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Einleitung der Herausgebenden

Die ,Religionspadagogischen Gespréache® zwischen Jiid:innen, Muslim:innen
und Christ:innen fanden 2008 zum ersten Mal statt, 2026 sollte es die sech-
zehnten ,Gespriche” geben. Im Reigen der Tagungen wurden gemeinsame
Themen des Religionsunterrichts dieser drei Religionen, also etwa ,,Abraham"
oder ,Bilder(verbot), ebenso behandelt wie religionspadagogisch-konzepti-
onelle Fragen, z.B. die Frage nach Merkmalen ,guter Religionslehrer:innen
oder ,Lernkulturen®

Zwei der jiingsten Tagungen widmeten sich Themen anderer Art, ndmlich
dem Raum - ,.... Rdume der Religionen ...“ (2022) - und der Zeit - , Ach,
Du liebe Zeit! Impulse zur Strukturierung und Gestaltung von Zeit durch
Religion (2024). Die Griinde fiir die Wahl so grundséatzlicher Themen sind
vielfaltig — drei Griinde seien kurz entfaltet:

Erstens: Raum und Zeit sind ein wichtiger Gegenstand praktischer Gestal-
tung und theologischer Reflexion in den abrahamischen Religionen. Judentum,
Christentum und Islam (und dazu noch weitere Religionen) haben eigene
Zeitrechnungen und Kalender kreiert, sie strukturieren in je spezifischer Weise
Jahr, Woche und Tag, sie entwickeln ein theologisches Verstindnis vom Leben
des Menschen in der Zeit zwischen Gottes Schopfung und Gottes Eschaton
oder der kiinftigen Welt. Und nicht minder stark gestalten sie Raum: durch
Ausrichtung von religiosen Bauten und Praktiken (Gottesdienst und Gebet;
Pilgern, Grablege) nach Jerusalem, Osten oder nach Mekka (,,Orientierung®),
durch den Bau gottesdienstlicher Versammlungsraume und deren (sichtbare)
Positionierung im lokalen 6ffentlichen Raum, durch bauliche, infrastrukturelle
und kulturelle Durchformung von Landstrichen, Landern und z.T. Konti-
nenten. Gleichzeitig legen dominante Auspragungen von Religion durch die
Gestaltung von Raumen historische Verankerungen von 6ffentlichen Réumen
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offen und werden durch religiése Raume anderer traditioneller Auspriagungen
kontrastiert.

Diese Auseinandersetzung und Formung von Raum und Zeit ist folglich
auch ein prominenter Gegenstand religidser Bildung in Judentum, Christen-
tum und Islam - in der Familie, in der Gemeinde und nicht zuletzt im schu-
lischen Religionsunterricht.

Zweitens: Die Gestaltung und das Verstindnis von Raum und Zeit in den
drei Religionen wird iiber deren Grenzen hinaus auch im dffentlichen Raum
wirksam. In den deutschsprachigen Landern wird der gesellschaftliche Kalen-
der, die Gestalt von Siedlungen und Stidten und - wiederum nicht zuletzt -
das Innenleben von 6ffentlichen Institutionen wie beispielsweise der Schule
stark von den christlichen Traditionen gepragt: Die Schulferientermine ranken
sich um die christlichen Feste und machen wiederum die historische Veranke-
rung der deutschsprachigen Lander im Christentum deutlich. Lehrer:innen
und Schiiler:innen, die dem Judentum oder Islam angehéren, kénnen fiir re-
ligiose Zwecke Freistellungen bekommen, ,Raume der Stille” stehen an einer
wachsenden Zahl von Schulen fiir Gebet und Gottesdienst zur Verfligung,
fiir Schulseelsorge und Schulgebete werden Zeiten und Raume bereitgestellt.
Dies weist in Deutschland auf die Artikel 4 und 7 des Grundgesetzes, die den
Versuch darstellen, die formale Gleichstellung der anerkannten Religionsge-
meinschaften auch in den religiésen Raum- und Zeitkonzepten von Schule
abzubilden: Das Recht auf positive Religionsfreiheit gestattet es allen Einzel-
nen, ihre religidsen Uberzeugungen und Praktiken 6ffentlich zur Darstellung
zu bringen (solange sie damit nicht die Freiheit Anderer beschrinken und also
die negative Religionsfreiheit verletzen); die Idee der religionsfreundlichen
Kooperation von Staat und Religionsgemeinschaften im Blick auf religiose
Bildung unterstiitzt dies. Obwohl dergleichen also rechtlich im Grundgesetz
und in den Schulgesetzen der Lander abgesichert ist, sind dies - gerade im
schulischen Bereich - immer wieder umstrittene Themen und sorgen fiir
Diskussionen. Deshalb braucht es in jeder einzelnen Schule Menschen, die
kenntnisreich schulische Gestaltungsspielraume nutzen und mit Leben fiillen.

Drittens: Der Umgang mit Raum und Zeit wird in der Moderne wie kaum
etwas Anderes dynamisiert und so auch zur Herausforderung fiir Religionsge-
meinschaften und ihr traditionelles Raum- und Zeitkonzept. Im Namen der
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(Religions-)Freiheit der Einzelnen ldsst die kollektive Verbindlichkeit der re-
ligiosen Maf3gaben fiir Raum und Zeit nach - der Besuch von Gottesdiensten,
die Teilnahme am religisen Jahr und seinen Festen, die Kontaktaufnahme mit
religisen Gebduden und ihre Nutzung steht jedermann und -frau frei und
wird je unterschiedlich zur Grundlage das eigenen Lebens gemacht. Technik
und insbesondere Digitalisierung tiberwinden Raum immer schneller und
erlauben eine intensivere Nutzung der Zeit - sie erméglichen sogar die Gleich-
zeitigkeit des Ungleichzeitigen und die Kommunikation in Echtzeit zwischen
weit auseinanderliegenden Orten; die Beschleunigung des rdumlichen Fort-
kommens und der Zeittaktung werden als gesellschaftliches Schliisselphéno-
men und Herausforderung fiir jede:n Einzelne:n begriffen.! In gewisser Weise
mogen dies unauffallige Modifikationen sein - insbesondere fiir Menschen,
die am wirtschaftlichen Leben und aktuellen kulturellen Entwicklungen kaum
teilhaben -, doch in anthropologischer, soziologischer und theologischer Re-
flexion erschliefSt sich in den vielen schrittweisen Verdnderungen eine neue
Qualitit der Wahrnehmung und Gestaltung von Raum und Zeit: Der ,spatial
turn®in den Kultur- und Geisteswissenschaften und deren starke Fokussierung
von Zeit-Fragen legen davon Zeugnis ab.

Das liegt durchaus auf der Linie dessen, was Immanuel Kant der Moderne
an der Wende vom 18. zum 19. Jahrhundert ins Stammbuch geschrieben hat:
Raum und Zeit sind keine dufSeren festen Gegebenheiten, sondern existieren
zuvorderst im erkennenden Subjekt. Sie sind ,,Formen der Anschauung® und
liegen jeder sinnlichen Wahrnehmung von etwas und deren Deutung zur ,,Er-
fahrung® zugrunde. Sie existieren a priori im menschlichen Bewusstsein und
sind unerlasslich, um Sinneseindriicke zu verarbeiten und zu strukturieren.
Der Raum als ,Form der dufleren Anschauung® lasst uns alles auflerhalb un-
serer selbst in rdumlicher Struktur, in einem Nebeneinander wahrnehmen,
die Zeit als ,Form der inneren Anschauung® strukturiert unser Erleben in
eine zeitliche Abfolge, in ein Nacheinander. Wir nehmen demnach die Welt
nicht wahr, wie sie ,an sich” ist, sondern so, wie sich uns durch den Filter
dieser Anschauungsformen darstellt. Und zugleich sind die Formen der An-

1  Grundlegend dazu Hartmut Rosa: Beschleunigung. Die Verinderung der Zeitstrukturen in
der Moderne, Frankfurt am Main 2005.
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schauung notwendige Bedingung dafiir, dass iiberhaupt Erfahrung zustande
kommt, die dufSere Welt ,verarbeitet’ werden kann.? Gleichzeitig machen die
Religionen deutlich, dass sowohl Raum als auch Zeit erst in einer religiosen
oder anderen werthaften Einholung ,bedeutsam® werden, weil sie mit ,Inhalt
gefiillt” worden sind.

Der vorliegende Band hat durch die beiden Themen ,Raum und Zeit in den
Religionen® seine Grobstruktur von selbst erhalten. Uns war allerdings wichtig,
die im Mittelpunkt stehenden Beitrage zu rahmen und ihnen damit ein Gefiige
zu geben. Zum einen sollte mit Beitrdgen zu Perspektiven aus zeitgendssischer
Philosophie und Pddagogik aufgezeigt werden, worin sich Raum- und Zeit-
konzepte aus einer wissenschaftlich-sékularen Perspektive ohne Anlehnung
an religiose Denkmuster auszeichnen. Zum anderen ist eine Orientierung der
Thematik an der schulischen Praxis unerlésslich, da nur ,vor Ort“ Bildung
zum Erfolg gebracht werden kann. Dies wurde in den Religionspadagogischen
Gespréchen stets einbezogen und soll deshalb auch in diesem abschlieflenden
Band nicht fehlen.

Im Zuge der eingangs benannten ,,Religionspadagogischen Gesprache® zu
Raum und Zeit wurde unterschiedlich weit ausgegriffen: Wahrend die Tagung
zur Zeit weite zeitliche Horizonte abschritt und auf grofSe Fragen zwischen
Anfang und Ende von Welt und Mensch zu sprechen kam, blieb die die Tagung
zum Raum demgegeniiber auf Fragen nach Form und Nutzung von Raumen
beschrénkt, die von Religionen bzw. Religionsgemeinschaften genutzt werden.
Dieser unterschiedliche Ausgrift bildet sich auch in den Beitridgen ab, die in
diesem Buch versammelt sind - neben Redner:innen im Rahmen der Tagung
kommen dabei auch im Nachgang angesprochene Autor:innen zur Sprache.
Allen Autor:innen ist herzlich zu danken fiir das Abfassen und Bereitstellen
ihrer Texte.

Dartuber hinaus ist auch weiteren Institutionen und Personen zu danken,
insbesondere dem Religionspddagogischen Institut der evangelischen Kirchen

2 Immanuel Kant: Kritik der reinen Vernunft (1781 = A, 1787 = B), Hamburg 1998, hier B
33ff. Die Formen der Anschauung werden in der ,transzendentalen Asthetik* eingefiihrt.
sIranszendental“ bedeutet, dass hier auf Bedingungen der Moglichkeit von sinnlicher Wahr-
nehmung bzw. Erkenntnis reflektiert wird.
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in Hessen (Ev. Kirche von Kurhessen-Waldeck und Ev. Kirche in Hessen-
Nassau) und seiner Direktorin Dr. Anke Kaloudis, fiir die Ausrichtung der
beiden hier dokumentierten Tagungen sowie dem Hessischen Kultusminis-
terium und seiner Staatssekretdrin Niirgiil Altuntas und dem Padagogischen
Zentrum der Bistiimer im Land Hessen und dessen Direktor Thorsten Klug fiir
deren finanzielle Forderung. Dank gebiihrt schliellich Lara-Sophie Rien, Got-
tingen, fiir die sorgfiltige redaktionelle Sichtung des gesamten Manuskriptes.
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Gruflwort

Raum und Zeit - geschenkt, geprdigt, gestaltbar. Bereits der Titel des vorliegen-
den Tagungsbandes bringt auf pragnante Weise zum Ausdruck, worum es in
den hier versammelten Beitrigen geht: um zwei grundlegende Dimensionen
menschlicher Existenz, die unser Leben strukturieren und zugleich zur Ge-
staltung herausfordern — um Raum und Zeit. Die Perspektiven aus Judentum,
Christentum, Islam und Buddhismus er6ftnen dabei einen vielstimmigen re-
ligiosen Resonanzraum, in dem unterschiedliche Deutungen von Zeit und
Raum sichtbar werden und miteinander ins Gesprach treten.

Wir leben in einer Zeit, die von tiefgreifenden Krisenerfahrungen gepriagt
ist. Pandemie, Kriegs- und Konfliktsituationen sowie globale gesellschaftliche
Umbriiche haben das Zeitempfinden vieler Menschen nachhaltig verandert.
Zeit erscheint als krisengeschiittelt, verdichtet und bedridngend. Zugleich erle-
ben wir eine Gegenwart, die von permanenter Beschleunigung und stdndiger
Verfiigbarkeit gekennzeichnet ist: 24 Stunden am Tag, sieben Tage die Woche
wird Einsatzbereitschaft erwartet - beruflich wie privat. Zeit wird zur knappen
Ressource, zum Mangelgut, und nicht selten zur Quelle von Uberforderung.

Parallel dazu stellen sich in unserer Gegenwart neue, grundlegende Fragen
nach der Begrenztheit und Entgrenzung von Zeit. Die rasante Entwicklung
digitaler Technologien und insbesondere der Kiinstlichen Intelligenz wirft
Fragen nach Vergénglichkeit, Dauer und Unsterblichkeit neu auf. Was be-
deutet Zeit, wenn Prozesse scheinbar endlos fortgesetzt werden konnen? Wie
verandert sich unser Verstandnis von Anfang und Ende, von Lebenszeit und
Erinnerung, wenn technische Systeme menschliche Zeit {iberdauern? Diese
Fragen beriihren zentrale anthropologische und ethische Grundannahmen
und verlangen nach Orientierung.

Eng mit der Erfahrung von Zeit verbunden ist die Erfahrung von Raum.
Raum ist mehr als ein physischer Ort: Er ist sozialer Raum, Lebensraum, Bil-
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dungsraum. Er ist der Ort, an dem Menschen sich verorten, Zugehorigkeit
erfahren oder auch Ausgrenzung erleben. Raume prigen Biografien, er6finen
Méglichkeiten oder setzen Grenzen. Gerade in pluralen Gesellschaften ge-
winnt die Frage an Bedeutung, welche Raume Menschen zur Verfiigung ste-
hen, in denen sie sich wiederfinden, einbringen und anerkannt fithlen kdnnen.

Religiose Traditionen entfalten hier eine besondere Gestaltungskraft. Re-
ligionen erdffnen eigene Raumkonzepte: heilige Orte, Gebetsrdume, Rituale
und symbolische Rdume, die Gemeinschaft stiften und Orientierung geben.
In ihnen wird sichtbar, wie Religion im Leben von Menschen Raum gewinnt
und wie sie dazu beitrédgt, Lebensrdume sinnhaft zu strukturieren. Die im Ta-
gungsband versammelten Perspektiven aus Judentum, Christentum, Islam und
Buddhismus machen deutlich, wie unterschiedlich und zugleich verbindend
religidse Raum- und Zeitvorstellungen sein kénnen.

Vor diesem Hintergrund begriifien wir es ausdriicklich, dass mit dem vorlie-
genden Tagungsband die vielfaltigen religiosen Facetten von Zeit und Raum aus
religionspadagogischer, theologischer und bildungsbezogener Perspektive aufge-
griffen und vertieft werden. Die Beitrige bieten differenzierte Impulse zur Wahr-
nehmung, Strukturierung und Gestaltung dieser Grunddimensionen menschli-
chen Lebens und eréffnen Réume fiir Reflexion, Dialog und padagogische Praxis.

Wir sind {iberzeugt, dass dieser Band eine wertvolle Orientierung fiir
Lehrkrafte, fiir in der religiésen Bildung Tétige sowie fiir alle Interessierten
im Bildungsbereich bietet. Er kann Anregungen fiir den Unterricht geben,
zur professionellen Weiterentwicklung beitragen und dazu ermutigen, Zeit
und Raum nicht nur als duflere Rahmenbedingungen, sondern als geschenkte,
geprigte und gestaltbare Dimensionen menschlichen Lebens wahrzunehmen.

Wir danken allen Autor:innen fiir ihr Engagement, ihre Expertise und
ihren Beitrag zu einem Thema, das aktueller kaum sein konnte, und wiinschen
dem Band eine breite und interessierte Leserschaft.

Nurgiil Altuntas, Hessisches Ministerium fiir Kultus, Bildung und Chancen.
Thorsten Klug, Direktor Padagogisches Zentrum der Bistiimer im Lande Hessen.
Dr. Anke Kaloudis, Direktorin Religionspadagogisches Institut der Evangeli-
schen Kirche von Kurhessen-Waldeck und der Evangelischen Kirche in Hessen
und Nassau.
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ANNA MINTA
Zugehorigkeit (neu) verhandeln

Kirche als sozialer Raum
zwischen Liminalitat und gesellschaftlicher Teilhabe

Sakralrdume - Kirchen, Synagogen, Moscheen, Tempel und andere religidse
Bauten - besitzen auch jenseits ihrer Bedeutung fiir glaubige Menschen eine
besondere Relevanz im alltdglichen (rdumlichen) Leben. Sie nehmen haufig
eine hervorgehobene Stellung im stidtebaulichen Gefiige ein, markieren ein
Zentrum und sind meist von 6ffentlich zuganglichen Freiflichen umgeben.
Dadurch dienen sie der Orientierung im urbanen Raum und fungieren auf-
grund ihrer spezifischen gestalterischen Qualitit als 6ffentlich nutzbare Orte
sozialer Interaktion.

Als religiose Rdume sind sie, mit dem franzdsischen Anthropologen Marc
Augé gesprochen, Orte mit anthropologischer Bedeutung und vielfaltiger so-
zialer Qualitdt, die im scharfen Gegensatz stehen zu den von ihm beschriebe-
nen Nicht-Orten als austauschbare Allerweltsraume ohne eigene Identitit und
ohne echte regionale, kulturhistorische und soziokulturelle Beziige.' Ubertrigt
man das von dem franzdsischen Philosophen Michel Foucault formulierte
Konzept der Heterotopie auf Sakralraume, dann werden sie zu ,Gegenrdu-
men” - sie sind zwar reale Orte, stehen jedoch auflerhalb des Alltdglichen.?
Sie sind einer anderen Struktur und anderen Regeln unterworfen, in ihnen

1 Marc Augé: Orte und Nicht-Orte. Voriiberlegungen zu einer Ethnologie der Einsamkeit,
Frankfurt am Main 1994.

2 Michel Foucault: Andere Raume (1967), in: Karlheinz Barck u.a. (Hg.): Aisthesis. Wahrneh-
mung heute oder Perspektiven einer anderen Asthetik, Leipzig 1992, 34-46; Zu Kirchen als
Heterotopien vgl. auch Jiirgen Mohn: Heterotopien in der Religionsgeschichte. Anmerkun-
gen zum ,Heiligen Raum® nach Mircea Eliade, in: Theologische Zeitschrift 63 (2007), H. 4,
331-357.
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bleibt jedoch die gesellschaftliche Ordnung sichtbar. Religiose Rdume sind
von Ambiguitit gekennzeichnet: Sie sind Bezugsorte im alltdglichen Leben
und Handeln, Orte der Gesellung und sozialen Kommunikation, und machen
Angebote einer kollektiven Identitatsstiftung. Mit ihrer manifesten Prasenz
des Aufleren im urbanen Raum sowie im Raumerleben des Inneren als Begeg-
nungsangebot mit dem Heiligen, dem Transzendenten, werden sie zu einem
Anders-Ort, der Gemeinschaften bestitigen respektive neue Kollektive im
Sinne der communio stiften kann.

Fokussiert auf den christlichen Sakralbau eréffnet dieser Beitrag einige
kulturanthropologische und (religions)soziologische Perspektiven auf das
Verhiltnis von menschlicher (religiéser) Gemeinschaft und ihrer raumlichen
Gefasstheit.’ Im Zentrum stehen dabei die Fragen, (1) wie und warum im
frithen Christentum eine Raumbezogenheit und die zunehmende Heiligung
des Kirchenraums entstanden, (2) wie mit den Beschliissen des II. Vatikani-
schen Konzils (1962-65) ein rdumlicher wie auch liturgischer Schwellenabbau
zwischen dem Alltdglichen und Auf8eralltiglichen versucht wurde und (3) wie
Zugehorigkeit heute unter den Bedingungen der Gegenwart - einschlieflich
der durch Digitalisierung verdnderten Kommunikations- und Vergemein-
schaftungsformen - neu verhandelt werden kann.

1  Durchsetzung einer Raumbezogenheit
des Christentums seit dem frithen Mittelalter

In der Friihzeit des Christentums — darin besteht weitgehender Konsens der
kunsthistorischen Forschung zum christlichen Sakralbau - gab es keine ei-

3 Vgl dazu auch Anna Minta: Heilige Rdume und das Raumerlebnis. Uber die Notwendigkeit
gesellschaftlicher Kultorte und ihre Wandlungsfahigkeit, in: Theologisch-Praktische Quar-
talsschrift ThPQ 165 (2017), H. 2, 132-140; auch dies.: Offentliche Bauten als (Kult-)Orte
der Gemeinschaft. Sakralisierungsprozesse in der Architektur, in: Maximiliane Buchner/
Anna Minta (Hg.): Raumkult - Kultraum. Zum Verhiltnis von Architektur, Ausstattung und
Gemeinschaft (Linzer Beitrdge zur Kunstwissenschaft und Philosophie 10), Bielefeld 2019,
23-43.
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Zugehbrigkeit (neu) verhandeln

genstandig konzipierten sakralen Rdume in Form von Kirchengebauden.* Die
Urgemeinden nutzten vielmehr eine Vielzahl profaner Orte, etwa Katakom-
ben und private Wohnhduser, als Riume der Versammlung und der gemein-
schaftlichen Feier. Unabhéngig vom konkreten Ort standen die communio der
Glaubigen und das gemeinsame Gebet als heilige Handlung im Zentrum der
Zusammenkiinfte. Die Ortsungebundenheit von Gott und seiner Verehrung
im Gebet wird auch in den Evangelien und der Apostelgeschichte immer wie-
der hervorgehoben. So kritisierte Paulus in seiner Rede auf dem Areopag zu
Athen die materiell-raumlich verhaftete Religionspraxis: ,Gott, der die Welt
gemacht hat und alles, was darin ist, er, der Herr des Himmels und der Erde,
wohnt nicht in Tempeln, die mit Hinden gemacht sind“ (Apg 17,24)

Erst im Verlauf der Jahrhunderte entwickelten sich ein Raumverstandnis
sowie eine Vielzahl von architektonischen und rituellen Praktiken, die Kir-
chen als sakralen Raum definieren. Der Anfang dazu findet sich bereits in
der Spatantike. In den frithen Versammlungsraumen der urchristlichen Ge-
meinden lisst sich eine zunehmende religionsbezogene Dekorationspraxis
zur Markierung und Auszeichnung dieser Rdume beobachten.® Ausgehend
von der Vorstellung, dass die christliche Gemeinschaft durch den Vollzug
heiliger Handlungen auch den Ort selbst heiligt, setzte im 3. Jahrhundert ein
Transformationsprozess ein, der Gebetsraume — und spéter Kirchen - immer
stiarker zu heiligen Gebduden von hoher sozialer Bedeutung und ordnungs-
stiftender Funktion werden lief. Aus dieser Zeit stammen die ersten Altar-
und Kirchweihriten, mit denen Heiligkeitsvorstellungen konkret im Raum
verankert wurden.

In konstantinischer Zeit erhielt das Konzept des Heiligen neben der rdum-
lichen Manifestation im Kirchenbau, wenn méglich, auch einen spezifischen

4 CarolaJaggi: ,Heilige Raume* Architektur und Sakralitét. Geschichte einer Zuschreibung, in:
Angelika Nollert u.a. (Hg.): Kirchenbauten in der Gegenwart. Architektur zwischen Sakralitit
und sozialer Wirklichkeit, Regensburg 2011, 23-31; dies.: Die Kirche als heiliger Raum: Zur
Geschichte eines Paradoxons, in: Berndt Hamm u.a. (Hg.): Sakralitit zwischen Antike und
Neuzeit, Stuttgart 2007, 75-90.

5 Paul Corby Finney: Topos hieros und christlicher Sakralbau in vorkonstantinischer Uberlie-
ferung, in: Boreas. Miinstersche Beitrige zur Archdologie 7 (1984), 193-225. Vgl. auch Ann
Marie Yasin: Saints and Church Spaces in the Late Antique Mediterranean: Architecture, Cult
and Community, Cambridge 2009.
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Ortsbezug. Kaiser Konstantin und seine Mutter Helena identifizierten und
lokalisierten vermeintliche Wirkungs- und Sterbeorte Christi und der Apostel
im Heiligen Land und in Rom und lieflen dort monumentale Kirchen errich-
ten, darunter die Geburtskirche in Bethlehem, die Grabeskirche in Jerusalem
und Alt-St. Peter in Rom. Mit dem sich ausbildenden Reliquienkult wurden
Sakralbauten verstarkt zu Prasenzorten des Heiligen und formten zugleich eine
Topografie des Heiligen, die sich in den Memorialorten verdichtete.® Durch
Eucharistiefeier und die Aufbewahrung der konsekrierten Hostien im Taber-
nakel erhielt Gott selbst eine permanente Prasenz im Kirchenraum.

Parallel hierzu etablierte sich eine hierarchische Gliederung des Innen-
raums: Zonen unterschiedlicher Heiligkeit kulminieren im Chorraum, in dem
Altar, Tabernakel und héufig auch Reliquien konzentriert sind. Diese rdum-
liche Hierarchisierung fiithrte zugleich zu einer sozialen Differenzierung und
zu regulierten Zugangsordnungen, da nur bestimmte Personengruppen die
jeweiligen Schwellen iberschreiten und das ,,Allerheiligste” betreten durften.
Im Mittelalter fand insbesondere die Trennung zwischen Laien und Klerus im
architektonischen Ausbau von Chorschranken und Lettnern einen pragnanten
Ausdruck.

Die Durchsetzung der Kirche als rdumlich gefasster Sakralraum ist folglich
auf die Institutionalisierung der Gemeinschaft der Glaubigen als Kultgemein-
schaft sowie auf die Materialisierung von Heiligkeitsvorstellungen in Form
von Sakraltopografien und Reliquienkulten zuriickzufithren. Gemeinschaft,
Raum und Ritual bedingen einander und lassen die Kirche sowohl zur archi-
tektonischen Manifestation des Heiligen als auch zur symbolischen Metapher
der Gemeinschaft der Glaubigen werden. Aus dieser Perspektive erweist sich
der sakrale Raum primar als soziale Konstruktion von Raum und Bedeutung.

6  Sible L. de Blaaw: Die Kirchweihe im mittelalterlichen Rom: Ritual als Instrument der Sakra-
lisierung eines Ortes, in: Berndt Hamm u. a. (Hg.): Sakralitat zwischen Antike und Neuzeit,
Stuttgart 2007, 91-100. Vgl. auch Miriam Czock: Gottes Haus. Untersuchungen zur Kirche
als heiligem Raum von der Spatantike bis ins Frithmittelalter, Berlin/Boston 2009, Kapitel 2:
Das Kirchengebdude in der Spatantike - ein heiliger Ort? 27-50; Hanns Peter Neuheuser:
Mundum consecrare. Die Kirchweihliturgie als Spiegel der mittelalterlichen Raumwahrneh-
mung und Weltaneignung, in: Elisabeth Vavra (Hg.): Virtuelle Riume. Raumwahrnehmung
und Raumvorstellung im Mittelalter, Berlin 2005, 259-280.
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Mit dieser Entwicklung etablierten sich Kirchengebdude zunehmend als
dem alltaglichen, weltlichen Geschehen entzogene Orte, die besondere Ver-
haltensnormen einforderten und hierarchische Ordnungsstrukturen ausbilde-
ten. Uber die liturgischen Feiern hinaus gehend wirken Kirche und die in ihr
gelebte Religion ordnungsstiftend in die Gesellschaft hinein. Das in Kirchen
verkiindete und iiber ikonografische Programme inszenierte religiose Narrativ
vermittelt — wie der Ethnologe Clifford Geertz bereits 1966 betonte — eine
Vorstellung einer allgemeinen Seinsordnung, gepragt durch spezifische Kul-
turmuster, Wertvorstellungen und Handlungsorientierungen.” Versteht man
Heiligkeit als kulturanthropologische Konstruktion und Religion als kultu-
relles System, dann erfiillen Kirchen damit nicht nur religidse, sondern auch
soziokulturelle Funktionen, indem sie jenem spezifischen System von Bedeu-
tungen, Werten und Weltauffassungen einen Ort der Vermittlung, rituellen
Praxis und gemeinschaftlichen Einiibung bereitstellen.

Im Kirchenraum manifestieren sich folglich Religion und gesellschaftliche
Ordnung. Dabei ist die Geschichte des christlichen Sakralbaus iiber viele Jahr-
hunderte hinweg von der Ausbildung raumlicher, sozialer, liturgischer und sym-
bolischer Schwellen geprégt. Diese raumlichen und zeremoniellen Schwellen
dienen der Unterscheidung zwischen Sakralitat und Profanitit, der Markierung
des Ubergangs vom Irdischen zum Transzendenten sowie der Hierarchisierung
zwischen Klerus und Gemeinde.® Riume wie Chor, Altarzone oder Lettner
markieren exklusive Bereiche und strukturieren Zugehdorigkeit und Ausschluss.
Damit werden Schwellenerfahrungen konstitutiv fiir die religiése Praxis und
das Verstandnis des Kirchenraumes. Das Kirchengebaude selbst bildet die iiber-
geordnete Schwelle, es bildet den Exklusions- bzw. Inklusionsmechanismus fiir
die Gemeinschaft der Christ:innen. Die seit dem Mittelalter hdufig prunkvoll
gestalteten Eingangsportale der Kirchen, in denen Skulpturen und Reliefs auf
christliche Heilserwartung oder Verdammnis verweisen, machen die Vorteile

7 Clifford Geertz: Religion als kulturelles System, in: ders.: Dichte Beschreibungen. Beitrige
zum Verstehen kultureller Systeme, Frankfurt am Main 1983, 44-95 (engl. Original 1966).
Zum Konzept von Religion und Ordnungsstiftung vgl. Matthias Sellmann: Religion und
soziale Ordnung. Gesellschaftstheoretische Analysen, Frankfurt/New York 2007.

8 Zum Konzept der Ubergangsriten und Liminalititserfahrungen vgl. Arnold van Gennep:
Ubergangsriten (Les rites des passage, 1909), Frankfurt am Main/New York 2005.
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der Zugehorigkeit und des Einhaltens religioser und sozialer Regelwerke fiir
die Glaubigen deutlich. Sie sind Mahnung und Verheiflung zugleich, fordern
auf zum raumlichen Uberschreiten von Grenzen, laden ein zur sozialen und
religiésen Transformation als Glaubensgemeinschaft. Kirchengebaude bilden
die Schwelle zwischen ,Welt“ und ,Transzendenz".

2  Neue Kirchen- und Gemeinschaftskonzepte
im 20. Jahrhundert

Erstim 20. Jahrhundert formierten sich zunehmend Bestrebungen, raumliche,
liturgische, soziale und symbolische Schwellen abzubauen.” Aufbauend auf
verschiedene liturgische Reformbewegungen bildete das Zweite Vatikanische
Konzil (1962-65) die zentrale Zasur im Kirchen(gebdude)verstandnis. Mit
der Konstitution Sacrosanctum Concilium wurde die ,Verheutigung“ (Aggior-
namento) der Liturgie angestrebt.'” Verheutigung und titige Teilnahme - die
Vorstellung von Kirche als communio - sind Schlagworte, die die Bemithungen
umschreiben, den christlichen Glauben und die religiose Praxis in der Gegen-
wart zu positionieren und fiir eine breite Teilhabe der Gesellschaft (iiber die
bestehende Gemeinde hinausgehend) zu 6ffnen. Die aktive Teilnahme der
Gemeinde steht fortan im Zentrum. Die Einfithrung der Landessprache, die
Zelebration versus populum sowie das Ideal der Versammlung als communio
am Altar sollen eine niedrigschwellige, gemeinschaftlich erfahrbare Liturgie
ermoglichen. Auch die religiose Kunst soll ortsspezifisch und zeitgendssisch
werden, um den Gottesdienst starker im Alltag der Glaubigen zu verankern.
Auffillig ist jedoch, dass der Sakralbau selbst im SC nur marginal behandelt
wird, obwohl er wesentlich zur tatsichlichen Uberwindung raumlicher und

9  Vgl. dazu Anna Minta: Kirchenbau (ab)schwellen. Bemiithungen um den Abbau raumlicher
und sozialer grenzen im christlichen Sakralbau der Moderne, in: Osterreichische Gesellschaft
fiir Architektur - OGFA (Hrsg.): Um_Bau 32: Zwischen Raum und Substanz, Basel 2023,
72-83.

10 Sacrosanctum Concilium [SC], die Konstitution tiber die heilige Liturgie, 1963, Vorwort,
Abs.1-3, https://wwwwvatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_
const_19631204_sacrosanctum-concilium_ge.html.
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symbolischer Barrieren beitragen kann. Die architektonischen Debatten und
die experimentierfreudige, reformorientierte Kirchenbaupraxis der 1960er
und 1970er Jahre verunklarte dabei die Grenze zwischen der Bemithung, die
Anmutung des Aufieralltiglichen und Exklusiven im Kirchenbau zu reduzie-
ren, zugleich aber die dogmatisch begriindeten Liminalitat der Transzenden-
zerfahrung in der Kirche respektive mit der feiernden Gemeinde aufrecht zu
erhalten. Hier setzte die spatere Kritik an einer fehlenden sakralen Stimmung
im Kirchenbau der Nachkriegsmoderne an.

Bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts wurde mit neuen Materialien,
innovativen Konstruktionen und neuer Formgebung im Kirchenbau expe-
rimentiert.!! Zundchst aber blieben auch reformorientierte Kirchengebdude
im Grundriss und in ihrer raumatmosphirischen Inszenierung dem numi-
nosen, erhabenen Gestus iiberkommener Kirchbautraditionen verpflichtet.?
Die Interpretation des Heiligen, wie sie der Religionswissenschaftler Rudolf
Otto formulierte, als das {ibernatiirliche Numinose, das sich der rationalen
Erfassung entzieht und im Menschen als mysterium tremendum und mys-
terium fascinans, als erschauernde Erfahrung einer iiberwiltigenden Macht
empfunden wird, findet sich als Wirkungsasthetik auch in diesen modernen
Kirchenrdumen wider.”

11 Bereits zeitgenossisch gesichtet und kommentiert: Richard Biederzynski: Kirchen unserer
Zeit, Miinchen 1958; Hugo Schnell: Der Kirchenbau des 20. Jahrhunderts in Deutschland,
Miinchen/Ziirich 1972; George E. Kidder Smith: Neuer Kirchenbau in Europa, Stuttgart
1964. Vgl. auch Barbara Kahle: Deutsche Kirchenbaukunst des 20. Jahrhunderts, Darmstadt
1990; Kerstin Wittmann-Englert: Zelt, Schiff und Wohnung. Kirchenbauten der Nachkriegs-
moderne, Lindenberg 2006.

12 Die von Jules Austruc in Paris zwischen 1899-1902 errichtete Kirche Notre-Dame-du-Travail
zwar im Inneren innovativ eine filigrane Eisenkonstruktion, diese aber wurde von einer Sand-
steinfassade in neoromanischen Formen umfasst, so dass ihre AufSenansicht den historisti-
schen Gewohnheiten des Sakralbaus entspricht. August Perret 1922/23 bei seiner Kirche
Notre Dame de Raincy bei Paris und Karl Moser 1925-27 bei der Antoniuskirche in Basel
bauen konsequent im Innen- und Auflenraum mit dem Baustoff. In der Grundrisskonzeption
einer mehrschiffigen, iiberwolbten Langhauskirche, die auf einen erhhten Chor ausgerichtet
ist, bleiben aber auch hier tradierte Raum- und Liturgievorstellungen erhalten.

13 Rudolf Otto: Das Heilige: Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhaltnis
zum Rationalen, Breslau 1917.
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Erst in den 1960er Jahren entstanden radikalere Konzepte, die die Span-
nung zwischen sakraler Aufladung und alltéglicher Offenheit neu austarieren.
Der theologische und architektonische Diskurs richtete sich nun starker gegen
Monumentalitét, pathetisch inszenierte Raumatmosphéren und &sthetisierte
Sakralitat.* Stattdessen wurden Prozesshaftigkeit, Variabilitat und Partizipa-
tion zu Kategorien eines demokratisierten Sakralbaus. Ottokar Uhls mobile
Kirchen - etwa St. Raphael in Wien (1963/64) - verstehen ,Bauen als Prozess®
und symbolisieren damit eine Kirche, die sich sozial verdndert, partizipativ
geofinet und von mythisch-symbolischen Zeichen entlastet hat.'* Die flexi-
ble Konstruktion reprasentiert eine Gemeinde, die nicht starr hierarchisch,
sondern offen und kooperativ verfasst ist. Auch Architekt Lothar Kallmeyer
betonte die Bedeutung variabler Rdume, die experimentierende Gruppen der
Gemeinde nicht exkludieren, sondern integrieren.' Kirchenbau soll so starker
gesellschaftliche Realitdt widerspiegeln, statt historische Vorbilder zu repro-
duzieren.

In dieser Phase wurde auch die stidtebauliche Stellung der Kirche kri-
tisch reflektiert. Eine dominierende Position im Stadtbild galt nicht mehr als
zeitgemif3. Das Kirchengebdude sollte nicht durch duflere Représentation
Distanz schaffen, sondern durch Offenheit und Einfachheit Zugehorigkeit
signalisieren. Theologen wie Giinter Rombold formulierten Forderungen
nach einer funktionalen Gleichstellung kirchlicher Bauten mit profanen Ge-
bauden: Kirchen sollen einladend, alltagsbezogen und gemeinschaftsbildend
sein.” Walter Forderer und Josef Lehmbrock forderten dariiber hinaus eine

14 Christof Werner: Sakralitédt — was ist das? in: Hans-Eckehard Bahr (Hg.): Kirchen in nach-
sakraler Zeit, Hamburg 1968, 64-80.

15 Ottokar Uhl: ,Kirchenbau“ als Prozess, in: Giinter Rombold (Hg.): Kirchen fiir die Zukunft
bauen, Wien u.a. 1969, 129-148; ders.: Der partizipatorische Raum, 1994, Wiederabdruck
in: Elke Krasny/Claudia Mazanek (Hg.): Ottokar Uhl. Gegen-Sitze. Architektur als Dialog,
Wien 2003, 21-25. Zu Uhls Kirchbauten vgl. Conrad Lienhardt (Hg.): Ottokar Uhl. Werk.
Theorie. Perspektiven, Regensburg 2000.

16 Lothar Kallmeyer: Variable Kirchen, in: Giinter Rombold: Kirchen fiir die Zukunft bauen,
Wien u.a. 1969, 119-126.

17 Giinter Rombold: Kirchen fiir die Zukunft bauen, in: ders: Kirchen fiir die Zukunft bauen,
Wien u.a. 1969, 203-217.
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radikale Auflosung der Schwellen zwischen Kirche und Gesellschaft.'® Archi-
tektur wird dabei als sozialraumliches Mittel verstanden, um demokratische
und humanistische Lebensformen sichtbar zu machen. Kirchen sollten zu
Orten urbaner Auseinandersetzung, politischer Diskussion und vielfaltiger
Nutzungen werden. Forderer prangerte die ,,Schwellenangst“ an: Kirchen er-
reichten die Menschen nicht, weil sie raumliche, institutionelle und symboli-
sche Grenzen aufrechterhalten. Ein Kirchenraum miisse - so seine Vision - in
komplexe Alltagsstrukturen eingebettet werden, um tatsidchliche Inklusion
zu ermoglichen.

Viele der in den 1960er Jahren entwickelten radikalen Konzepte wurden in
der Praxis nicht umgesetzt. Zwar finden sich heute an zahlreichen alltéglichen
Orten - etwa in Bahnhofen, Krankenhédusern oder Einkaufszentren — soge-
nannte ,Raume der Stille®; doch beruhen auch diese auf einer gezielten raum-
lichen Abgrenzung von Anforderungen, dem Larm und der Beschleunigung,
des Alltags.”” Die Moglichkeit, das Andere oder Transzendente zu erfahren,
setzt eine atmosphirische und raumliche Distanz voraus. Schwellen fungieren
daher nicht allein als Ausdruck kirchlicher Exklusivitat, sondern bilden einen
konstitutiven Bestandteil ritueller Liminalitt.

Die vorangehenden Betrachtungen machen deutlich, dass architektoni-
sche Neuerungen fiir sich genommen nicht ausreichen, um tief verankerte
soziale, institutionelle und symbolische Schwellenstrukturen aufzubrechen.
Ohne begleitende Verdnderungen in theologischen Vorgaben, liturgischen
Vollzugsformen und kirchlichen Machtverhaltnissen bleiben selbst progressi-
ve architektonische Entwiirfe in ihrer Wirkung begrenzt. In dieser Spannung
liegt eine grundlegende Ambivalenz des Sakralraums und seinem Angebot
einer Sinn- und Orientierungsstiftung: Einerseits soll er als offener, inklusi-
ver Ort der gesellschaftlichen Teilhabe fungieren, andererseits bedarf er - als
»>Anders-Ort“ - einer deutlichen Grenzziehung zum Alltéglichen, um religiése

18 Josef Lehmbrock: Gesellschaft und Kirchenbau - Kirchenbau und Gesellschatft, in: Das Miins-
ter 19 (1966), H. 5/6, 177-185; Walter M. Forderer: Zentren politischer Urbanitit. Gottes-
dienst und Kirchenbau in der demokratischen Ara, in: Hans-Eckehard Bahr (Hg.): Kirchen
in nachsakraler Zeit, Hamburg 1968, 114-131.

19 Tanja Gojny/Angela Kaupp: Ridume der Stille, in: Wissenschaftlich-Religionspadagogisches
Lexikon im Internet (2023), https://bibelwissenschaft.de/stichwort/201121/.
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Erfahrbarkeit zu erméglichen. Der moderne und auch zeitgendssische Kir-
chenbau bewegt sich damit bestdndig zwischen dem Anspruch eines Schwel-
lenabbaus und der Notwendigkeit raumlicher Liminalitdt, zwischen sozialer
Offnung und der Sicherung jener Differenz, die das Transzendente iiberhaupt
erst erfahrbar macht.

3  OffeneKirchen(gebiude) heute

In dem aktuellen Heft 1-2, 2025 von , kunst und kirche. Zeitschrift fur Kritik,
Asthetik und Religion* zum Thema ,,Leere und Fiille. Gegenwart und Zukunft
der Kirchengebdude® werden zwei zentrale Herausforderungen fiir die Kirchen
diskutiert, die ein Umdenken im kirchlichen Selbstverstandnis und in der
religidsen Praxis fordern, was sich wiederum auch auf das Konstituieren von
Gemeinschaft auswirkt.

Zum einen zeigt die Religionswissenschaftlerin Katharina Limacher in
ihrem Beitrag ,Religion online. Religiose Zugehdorigkeit und Identitét in Di-
gitalen Rdumen" auf, dass soziale Medien traditionelle Formen religiser Zu-
gehorigkeit nicht ersetzen, sondern erweitern und neue Raume fiir religiose
Praxis und Identitdtsbildung schaffen.® Die religidse Identitdt insbesondere
junger Menschen entsteht heute an der Schnittstelle von digitalen und analo-
gen Raumen. Digitalitét sei nicht Zusatz, sondern integraler Bestandteil geleb-
ter Religion. Daher miissten sich Religionsgemeinschaften aktiv mit der Frage
auseinandersetzen, wie sie diese hybride Realitat und religiose Identitatsbil-
dung mitgestalten konnen.

Zum anderen stellt die Regionalplanerin Gabi Troeger-Weif$ in ihrem
Beitrag ,,Die Zukunft der Kirchen. Herausforderungen, Trends, Perspektiven
aus der Sicht der Regionalentwicklung® im Zusammenhang mit der Leer-
standsproblematik von Kirchen und dem daraus entstehenden Transforma-
tionsdruck zwei fundamentale Fragen, die sie miteinander verkniipft: Wie
wollen wir in Zukunft leben und haben die Leistungen der Kirchen Systemre-

20 Katharina Limacher: Religion online. Religiose Zugehdrigkeit und Identitét in Digitalen Réu-
men, in: kunst und kirche 88 (2025), Heft 1 + 2, 90-93.
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levanz??' In ihrem Beitrag geht sie davon aus, dass Kirchen vor tiefgreifenden
Transformationsprozessen stehen. Um gesellschaftlich relevant zu bleiben,
fordert sie, dass Kirchen ihr Selbstverstindnis neu ausrichten, gesellschaftli-
che Trends aufnehmen, professionelle Kommunikationsstrategien entwickeln
und ihre Gebidude flexibel nutzen. Entscheidend sei ein qualitativer, inhalt-
licher Wandel, der stirker an den Lebenswirklichkeiten unterschiedlicher
Bevolkerungsgruppen orientiert ist. Fiir eine inklusive Grundhaltung, sich an
verschiedene soziale und kulturelle Gruppen in der Bevélkerung zu richten,
braucht es nicht nur multifunktionale Nutzungskonzepte fiir Kirchengebau-
de, sondern vor allem die Riickversicherung und Ausweitung des kirchlichen
Selbstverstandnisses auf vielféltige soziale Belange fiir das gesellschaftliche
Zusammenleben. Die Kirche sei nicht nur Anbieterin religioser Formate, son-
dern eine systemrelevante Akteurin des Sozialstaats und der Daseinsvorsorge.
Gerade deswegen miissten Kirchen stirker auf existenzielle Fragen, systemkri-
tische Positionen und zielgruppenorientierte soziale und spirituelle Dienste
reagieren. Zukunftsfahigkeit setze voraus, gesellschaftliche Entwicklungen
aktiv zu beobachten und in kirchliches Handeln zu integrieren. Die Zukunft
der Kirche, so Gabi Troeger-Weif3, hdngt nicht allein von Mitgliederzahlen
oder der Zahl ihrer Gebédude ab. Entscheidend sei, wie Rdume genutzt wer-
den: als Orte der Gemeinschaft, der Bildung, der Kultur oder neuer sozialer
Formen des Zusammenarbeitens. Transformation bedeutet, Kirchengebéaude
nicht primér 6konomisch zu bewerten, sondern sie als Ressourcen fiir leben-
dige, offene Gemeindestrukturen zu verstehen.

Diesem Ansatz folgt auch die von der Theologin Martina Resch und der
Kunsthistorikerin Anna Minta organisierte, interdisziplindre Projektreihe
»DonnaStage” im Linzer Mariendom: DonnaStage versteht sich als solidari-
sche Bithne fiir den feministischen Diskurs.?? Ausgehend von dem historischen

21 Gabi Troeger-Weiss: Die Zukunft der Kirchen. Herausforderungen, Trends, Perspektiven aus
der Sicht der Regionalentwicklung, in: kunst und kirche 88 (2025), Heft 1 + 2, 74-77.

22 DonnaStage ist die Fortsetzung des interdisziplindren Projektes ,Licht.Schatten.Dasein
- Frauenbilder im Mariendom® (2019-2021) von Anna Minta und Martina Resch (beide
Katholische Privat-Universitit Linz, Osterreich). An die feministischen Interventionen zum
Thema ,Frauenbilder im Mariendom® schloss sich 2022 das Projekt DIE BETRACHTE-
RIN | DIE DARSTELLERIN. Dieses bildete den Ausgangspunkt fiir die Reihe ,DonnaStage.
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Bildprogramm des Linzer Mariendoms, das um 1900 entstanden ist und Frau-
en in enge, genderspezifische Rollen dréngt, will DonnaStage die Pluralitit
und Komplexitdt von Frauen*Leben sichtbar machen und zugleich fiir die
Verwobenheit in gesellschaftliche Machtstrukturen sensibilisieren. In verschie-
denen Formaten - darunter Kunstausstellungen, Diskussionsveranstaltungen,
Workshops und Performances — werden aktuelle gesellschaftliche Themen
gemeinsam mit Akteur:innen aus Offentlichkeit, Wissenschaft, Kunst, Kultur
und Kirche bearbeitet. Durch die Verbindung von theoretischer Reflexion und
praktischer Umsetzung werden moglichst vielféltige gesellschaftliche Gruppen
einbezogen. Das Konzept der breiten Partizipation sowie die selbstkritische
Auseinandersetzung mit aktuellen Fragestellungen ermdglicht es DonnaStage,
aktiv zur Gestaltung einer geschlechtergerechten Gesellschaft beizutragen.

Der Grundsatz solcher Projekte ist es, das historische Erbe zu respektieren
und zu bewahren, es aber zugleich auch kritisch - in Bezug auf seine Situiert-
heit in der Vergangenheit und seiner Relevanz fiir Gegenwart - zu hinterfragen
und offen fiir eine diverse, inklusive Kirche der Zukunft weiterzudenken.?
Kirchen werden in Zukunft dort relevant bleiben, wo sie konsequent an ge-
sellschaftliche Entwicklungen ankniipfen, Menschen in ihren Alltags- und
Lebensfragen begleiten.

Familien.Bilder.Mariendom“ 2024 anlisslich des Jubildums 100 Jahre Mariendom. Vgl. auch
Anna Minta/Martina Resch: Der Linzer Mariendom als genderspezifischer Diskursort: Nor-
mative Historienbilder und zeitgendssische Zuginge, in: Bischof-Rudigier-Stiftung (Hg.):
Dombaumeistertagung Linz 2024, Tagungsband, Eigenverlag Linz, 2025, 200-215; Martina
Resch: Marianische Mdglichkeitsriume. Der Mariendom und seine Frauen, in: Osterreichi-
sche Zeitschrift fiir Kunst und Denkmalpflege (OZKD) 77 (2023), H. 2, 57-63.

23 Anna Minta: Kunst.Raum.Kirche. Der Linzer Mariendom - seine Bildpolitiken und ihr so-
ziales Potential, in: Ewald Volgger/Severin J. Lederhilger/Michael Fuchs (Hg.): Leiten durch
Reflexion. Festschrift fiir Bischof Manfred Scheuer, Regensburg 2025, 483-495; dies.: Sak-
ralraume als Orte von Gemeinschaft. Zur Herausforderung, Kirche(n) in der Gegenwart zu
verankern, in: Martina Gelsinger/Alexander Jochl/Hubert Nitsch (Hg.): Kunst / Kirche /
Gesellschaft / Seelsorge. Kiinstlerische Gestaltungen in der Dibzese Linz. 2011-2016, Linz
2017, 18-21.
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ANDREA MAYER/MICHAEL ENGLER
Der dritte Padagoge

Uber die grofe Bedeutung,
die Architektur fir den Lernerfolg hat?

Mehr als Unterricht? In der Tat: Wenn Schiilerinnen und Schiiler erfolgreich
lernen sollen, muss auch das Umfeld stimmen - vom Klassenzimmer bis zum
Pausenhof. Und auch deshalb beschiftigt die — 1988 gegriindete — Schulstif-
tung der Erzdiézese Freiburg? mit Michael Engler einen eigenen Architekten.
Und Andrea Mayer von der Geschéftsfithrung kiimmert sich ihrerseits intensiv
darum, dass historische Schulbauten und moderne architektonische Entwirfe
stets im Dienst des Unterrichts stehen. Klaus Gafiner (KG) hat nachgefragt.

KG: Frau Mayer, zur personellen Ausstattung der Schulstiftung zahlt ein eige-
ner Architekt: Warum denn das?

Andrea Mayer: Ohne Schulgebdude, ohne Turnhalle, ohne Aula funktioniert
Schule nicht. Wir sind als Schulstiftung fiir ein Gebdudevolumen von rund
1300 Einfamilienhausern verantwortlich. In diesem Jahr werden 15 Millionen
Euro investiert. Als Bauherr braucht es nicht nur die betriebswirtschaftliche
Sicht, sondern das Wissen und die Erfahrung eines Architekten, um Baumafi-
nahmen projektieren und begleiten zu konnen. Zu unseren Aufgaben zhlt
aber auch die Gebdudekonzeption auf den Schularealen. Die Vorarbeiten fin-

1 Wiederabdruck mit freundlicher Genehmigung aus: Konradsblatt. Wochenzeitung fiir das
Erzbistum Freiburg 110 (2026) - Sonderbroschiire: ,Mehr als Unterricht. Wir geben Bildung
Raum’, 8. Die Anmerkungen hat Bernd Schroder eingefiigt.

2 Siehe https://www.schulstiftung-freiburg.de.
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den in unserem Haus statt. Daher bin ich dankbar fir unsere kleine, aber
sachkundige und engagierte Bauabteilung.

KG: Herr Engler, worin liegt der Reiz, als Architekt bei der Schulstiftung zu
arbeiten?

Michael Engler: Jungen Menschen das Lernen und Arbeiten in einer ange-
nehmen rdumlichen Umgebung zu erméglichen, ist meine gréfite Motivation.
Das Zitat ,Der Raum ist der dritte Padagoge™ triftt genau diesen Anspruch.
Im Gebédudebestand der Schulstiftung findet sich das ganze Spektrum von
historischen bis neuzeitlichen Hausern. Dies gilt es zu pflegen und anzupas-
sen, damit alles den Bediirfnissen der jungen Generation und den engagierten
Lehrkréften gerecht wird. Auch die Planung neuer Gebdude und Freiflaichen
ist reizvoll. Meist stehen Machbarkeitsstudien und Wettbewerbe am Beginn
von Neubauprojekten. Wir begleiten unsere Stiftungsprojekte von der ersten
Skizze bis zur Einweihung. Fiir Architekten ist das ein Traum. Uberdies en-
gagiert sich die Schulstiftung fiir einen 6kologischen Gebaudebestand. Der
sparsame, nachhaltige Umgang mit Ressourcen hat Prioritét. Schliefllich sind
wir alle dem Grundsatz verpflichtet, die Schépfung zu bewahren.

KG: Und wo liegen die ganz besonderen Herausforderungen?

Michael Engler: Alle Bille gleichzeitig in der Luft zu behalten! Zur Schulstif-
tung gehoren 14 Schulstandorte, verteilt {iber die gesamte Erzdiozese Frei-
burg. Unsere Baumafinahmen finden meistens in den Schulferien statt und
das heifdt: gleichzeitig. Man muss schon jeden Winkel der Gebaude kennen,
um schnell entscheiden zu kénnen, wenn auf den Baustellen Probleme auf-
tauchen. Dann den Uberblick behalten und Ruhe bewahren - das ist wohl
die grofite Herausforderung. Nichts fiir schwache Nerven ist der Umgang mit

3 Das Zitat wird dem italienischen Elementarpidagogen Loris Malaguzzi (1920-1994) zuge-
schrieben, einem der Begriinder der Reggio-Padagogik. Vgl. dazu etwa Wolfgang Schonig:
»Der Raum als dritter Pidagoge“? Von einer Leerformel zu den pidagogischen Grundlagen
fiir die Erneuerung von Schulrdumen, Bad Heilbrunn 2024.
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Planern, Handwerkern, Behorden und Nutzern mit all ihren unterschiedlichen

Interessen.
KG: Unterscheiden sich eigentlich katholische Schulbauten von staatlichen?

Andrea Mayer: Was uns besser als mancher Kommune gelungen ist, diirfte
die laufende Unterhaltung unserer Schulgebaude sein. Wir konnten dank der
Unterstiitzung der Erzdi6zese Freiburg in den vergangenen Jahrzehnten re-
gelmiaflig baulich investieren und so einen Sanierungsstau vermeiden. Zum
Selbstverstindnis unserer Schulen gehért immer eine Kapelle, die als Raum fiir
Gebet und Stille dient. Das findet man an staatlichen Schulen nicht. Musische
Angebote, das Engagement in Theater oder Sport sind an unseren Schulen
oft starker ausgeprégt, so dass wir auch hier ein gutes Raumangebot schaffen
miissen. Zudem konnen wir als freier Schultréger innovativer in der Schul-
entwicklung agieren, etwa bei der Digitalisierung, was auch bauliche Veran-
derungen bedeutet. Was uns wiederum mit den staatlichen Schulen eint: Was
im Schulbetrieb halt, kann iiberall verwendet werden.

KG: Herr Engler, wie lange muss eigentlich eine Schule ,halten’, wenn Sie sie
baulich fertig gestellt haben?

Michael Engler: Wir haben historische Schulgebaude, die sind mehr als 300
Jahre alt und funktionieren tadellos, weil deren Raumzuschnitte ein hohes
Maf an variabler Nutzung zulassen. Schulbauten, ob alte oder neue Gebaude,
miissen flexibel sein und auf eine sich &ndernde Padagogik anpassen lassen.
Das ist bei Neubauten eine unserer Grundanforderungen. Gut konzipierte
Schulen haben kein ,Haltbarkeitsdatum® Bei den Materialien ist Wertigkeit
und Robustheit angesagt. Die Oberflichen miissen dem téglichen Gebrauch
standhalten und dabei immer eine angenehme Atmosphére ausstrahlen. Eine
gepflegte und intakte Bausubstanz fordert die Identifikation der Schiilerinnen
und Schiiler mit ihrer Schule. Vielleicht haben wir deshalb so wenig Probleme
mit Vandalismus.
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KG: Lernen verandert sich — der Frontalunterricht ist langst passé, wieviel
Riicksicht muss der Bauherr von Schulgebduden auf solche Verdnderungen
nehmen?

Andrea Mayer: Bauprojekte werden nicht im stillen Kémmerlein in der Ge-
schaftsstelle entwickelt, sondern in enger Zusammenarbeit mit unseren Schul-
leitungen. Da geht es dann um zeitgeméflen Unterricht und padagogische
Konzeptionen. Nur stehen die Gebaude oft linger als padagogische Konzepte
Bestand haben. Schulgebdude sollten daher bei schulischen Entwicklungen
mitgehen konnen. Bei einem Neubau kann etwa die Statik so geplant werden,
dass Grundrissveranderungen von Unterrichtsraumen moglich sind. [...]

KG: Klagen gehort zur DNA von Bauherrn: Bauen ist teuer. Bauen ist lang-
wierig — wieviel Frust erleben Sie im tdglichen Mithen?

Andrea Mayer: Also mir macht das Bauen Freude, ohne diese DNA sollte man
einen Bogen um diesen Bereich machen. Schulbau bedeutet immer eine Prio-
risierung von Mafinahmen. Den neuen Chemieraum sieht man, die neue Ver-
sorgungsleitung, Brandabschottung oder das energetisch sanierte Dach nimmt
man an der Schule nicht wahr. Wir versuchen mit den uns zur Verfiigung
stehenden Finanzmitteln alle Bereiche ausgewogen abzudecken. Tatsichlich
gibt es eine Entwicklung, nach der Anforderungen und Auflagen rund ums
Bauen gefiihlt zum Geschéftsmodell werden. Das drgert mich, denn das Geld
fehlt dann fiir anderes.

Michael Engler: Bauen und Instandhalten ist ein Arbeiten mit Menschen und
Materialien. Technische Regeln und Zeitpline miissen eingehalten werden,
idealerweise auch das Baubudget. Immer entstehen Prototypen, immer anders.
Herausforderungen und Probleme sind da vorprogrammiert. Letztlich geht
es um eine zeitlose Architektur, die Menschen iiberzeugt, zur Nutzung und
Umgebung passt, aber auch bezahlbar bleibt. Das ist nicht immer einfach,

macht manchmal Kummer, aber keinen Frust.

KG: Und was macht Thnen die meiste Freude?
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Andrea Mayer: Wenn ich vor Ort an einer Schule bin und sehe, wie die Schii-
lerinnen und Schiiler sowie die Lehrkrifte die Gebdude nach dem gelungenen
Abschluss einer Baumafsnahme mit Leben fiillen.

Michael Engler: Natiirlich ist eine Einweihung immer ein schoner Moment
und Grund zur Freude, aber richtig gliicklich macht mich, wenn sich das Ge-
baude im Schulalltag bewdhrt. Es ist der Ort, an dem Schiilerinnen und Schii-
ler die meiste Zeit ihres Tages verbringen. Ein wichtiger Ort.
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ANDREAS LUCKNER

Zeit und menschliche Existenz

Es ist ein alltdgliches Phdnomen, dass ein und dieselbe Zeitspanne recht un-
terschiedlich erfahren werden kann. Eine Stunde im Kino oder auf einer Wan-
derung kann wie im Fluge vergehen, eine Stunde im Zahnarztsessel oder auf
der Achterbahn - wenn es so eine Achterbahn gébe - kann einem dagegen
sehr lang vorkommen.

Die Phdanomene unserer Zeiterfahrung sind bisweilen recht merkwiirdig,
was regelmiflig dazu fiihrt, dass man meint, man hitte es bei der Zeit mit
einer irgendwie ratselhaften Sache zu tun. So kommt es wohl auch, dass das
Thema ,Zeit* iiber Jahrtausende hinweg ein philosophischer Dauerbrenner
war und bis heute ist.

So ritselhaft ist es mit Zeit und Zeiterfahrung aber gar nicht - sie ist je-
denfalls kein gréfleres Ritsel als die menschliche Existenz selbst, in der die
merkwiirdigen Phdnomene auftreten. Ich méchte dies am Beispiel der auf den
ersten Blick in der Tat sehr merkwiirdigen ,gedoppelten Zeitwahrnehmung'’
zeigen, wie man sie etwa von Reisen kennt. Im ersten Abschnitt dieses Auf-
satzes mochte ich zudem den Vorschlag einer begrifflichen Unterscheidung
machen, die bestimmte Paradoxien, welche mit der Beschreibung von Pha-
nomenen unserer Zeitwahrnehmung verbunden sind, vermeiden kann. Im
zweiten Abschnitt méchte ich Uberlegungen zur Zeitlichkeit des Lebens bei
Lucius Annaeus Seneca vorstellen, die einiges von den zuvor gemachten be-
grifflichen Unterscheidungen vorwegnehmen und die mir in der Philosophie
der Zeit bislang viel zu wenig beachtet zu sein scheinen. In einem dritten
Abschnitt sollen abschlieflend sehr viel bekanntere Zeit-Denker — namlich
Augustinus, Kierkegaard und Heidegger - zu Wort kommen, die zum Thema
,Zeit und Existenz® wichtige Beitrdge geliefert haben. Vor dem Hintergrund
ihrer Bestimmungen von Zeit und menschlicher Existenz kann auch der Blick
auch fiir die lebenspraktische Dimension der Philosophie der Zeit frei werden.

37



Andreas Luckner

Wer weifl, was es mit der Zeit in der Erfahrung auf sich hat, kann eventuell
einen besseren Umgang mit seiner Lebenszeit finden.

1  Die,doppelte Zeitwahrnehmung’
und ein begrifflicher Vorschlag

Eine bestimmte, objektiv messbare Zeitdauer, sagen wir: eine Stunde, kann
einem bisweilen sehr lang vorkommen, ein andermal scheint sie wie im Fluge
zu vergehen und wir erfahren sie als sehr kurz. Man denke etwa an einen
einstiindigen Vortrag, der manchen der Zuhorer sehr lange vorkommt, nicht
aber (z.B.) dem Vortragenden und einigen seiner Fans. Solche Unterschiede
im jeweiligen subjektiven Erleben, wie man dann vielleicht sagen wiirde, sind
nun nichts Spezifisches fiir die Zeitwahrnehmung. Man kennt dies ja auch von
woanders her: So kann ein Schlauchstiick von objektiv messbaren 60 Zentime-
tern Lange ja subjektiv als sehr kurz bzw. zu kurz erfahren werden, wenn man
es z.B. als Gartenschlauch nutzen méchte, andererseits kann dasselbe Stiick
Schlauch einem sehr lang vorkommen, etwa wenn man es zwecks notfallma-
ligen Magenspiilung herunterschlucken soll. Daran ist nichts Rétselhaftes,
weder beim Schlauch noch bei der Zeit.

Was einem allerdings im Falle des Stiickes Gartenschlauchs nicht passieren
diirfte, ist, dass man ihn zugleich als kurz und lang erfahrt. Dies kann es in
Bezug auf Zeitphdnomene aber tatsichlich geben: Ein und dieselbe objektiv
messbare Zeitspanne kann zugleich als lang und kurz erfahren werden. Ich
nenne dies das Phidnomen der doppelten Zeitwahrnehmung.

Nehmen wir ein Beispiel: Angenommen, Sie sind auf einer einw6chigen
Rom-Reise und Sie versuchen nach einer gewissen Zeit — sagen wir: nach fiinf
Tagen - ihre Reiseeindriicke mal etwas zu ordnen, weil gar so viel passiert
ist. Da kann es gut sein, dass Sie sagen: ,Was, erst fnf Tage ist das her, dass
ich hierher nach Rom gekommen bin? Das kommt mir schon wie eine halbe
Ewigkeit vor!“ Es fiihlt sich irgendwie so an, als wire mehr Zeit als die fiinf
Tage vergangen. Aber andererseits haben Sie auch die Empfindung, dass die
Zeit hier in Rom, also dieselben fiinf Tage, ,wie im Fluge“ vergangen sind, so
dass es scheint, als wire weniger Zeit vergangen als fiinf Tage.
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Das Merkwiirdige ist, dass es ja dieselbe Dauer ist, ja sogar dieselbe Ereig-
nismenge — eben die fiinf Tage in Rom bzw. das, was in diesen fiinf Tagen in
der ewigen Stadt passiert ist — einem zugleich kurz oder lang vorkommen kann.
Normalerweise, in Bezug auf alle moglichen anderen Gegenstinde, konnen wir
nicht sagen: Etwas hat eine Eigenschaft und zugleich hat es diese Eigenschaft
nicht; dies widerspricht den elementarsten Denkgesetzen. Oder, wenn wir ge-
zwungen sind, solche einander sich eigentlich ausschlieflenden Eigenschaften
fiir ein Objekt zu unterstellen — wie etwa bei manchen Objekten im quanten-
physikalischen Bereich —, dann haben wir es eben mit duflerst merkwiirdigen,
interpretationsbediirftigen Objekteigenschaften zu tun.

Es handelt sich aber nur um eine scheinbare Paradoxie, also eine solche,
die sich 16sen lasst, hier sogar relativ leicht. Zundchst: Wenn man in Bezug
auf unser Reisebeispiel sagt: ,Was, die Reise begann erst vor fiinf Tagen? Mir
kommt es vor, als sei dies viel linger her!", dann will man offenbar damit
nicht sagen, dass man Langeweile hatte. ,Lange Zeitdauer" ist nicht gleichbe-
deutend mit Langeweile. Im Gegenteil, es war ja alles sehr kurzweilig, deswe-
gen ging ja auch die Zeit vorbei wie im Fluge. Umgekehrt bedeutet Kurzweil
dagegen nicht nur, dass die Zeit schnell oder wie im Fluge vergeht, sondern
auch, dass die Ereignisdichte, gemessen an dem, was Sie sonst so in Threm
Alltag erleben, relativ hoch ist. Und da liegt auch schon der Schliissel fiir die
Erklarung des Phanomens: Wenn Sie zuriickschauen auf die fiinf Tage (und
das ist das Entscheidende, diese Riickschau, in der Sie die fiinf Tage als ein
Stlick Threr Vergangenheit ansehen), dann haben Sie es mit einer groflen Fiille
an Ereignissen zu tun, die gemessen an der alltiglichen Ereignisdichte, also
,normalerweise; eine langere Dauer beanspruchen wiirden. Sie haben in der
Riickschau auf die vergangenen Ereignisse den Eindruck, dass es sich nach
TIhren herkdmmlichen Mafistaben fiir die Ereignisdichte um mehr Tage als
nur die fiinf handeln miisste. Oder, wie man das heutzutage gut und einfach
ausdriicken kann: Die ,gefiihlte Zeit® scheint ldnger zu sein - und mit nichts
anderem als mit ,gefiihlter Zeit" haben wir es ja bei den Phdnomenen von
Kurz- und Langeweile zu tun.

Kurzweil kann man daher auch ohne groflen Bedeutungsverlust die Erfah-
rung von Zeitfiille nennen. An dieser Fiille liegt es nun, dass das eine Mal, wenn
es um das gegenwirtige Erleben geht, die Zeit als schnell verlaufend erlebt
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wird, so wie ein wasserreicher Fluss nach der Schneeschmelze schneller flief3t
als derselbe Fluss im trockenen Sommer. (Das Modell von der Zeit als Fluss
kann einen gehorig in die Irre fithren, aber hier ist es zur Veranschaulichung
recht gut dienlich.) Das andere Mal, wenn es um die Riickschau auf die fiinf
ereignisreichen Tage geht — also, um im Bild zu bleiben, in der Riickschau auf
die Wassermassen, die schon vorbeigeflossen sind —, haben wir ja die Fiille der
Ereignisse erst recht vor Augen und kénnen sagen: ,,So viel Zeit!“ Im einen
Fall, wo Thnen die Zeit kiirzer als sonst vorkommt, geht es um das Erleben der
Gegenwart, genauer: des gerade Gegenwartigen; im anderen Fall, wo Thnen
die Zeit langer vorkommt geht es um das Erleben der Vergangenheit, genauer:
des schon Vergangenen.

Wenn Vorginge unserem Erleben nach schnell voriibergehen, sagen wir
also, dass sie kurzweilig sind oder auch: dass uns kurzweilig ist. In der Riick-
schau auf die vergangene Zeit kann uns dieselbe Zeitspanne als lang erschei-
nen, ohne dass wir dies, wie gesagt, nun Langeweile nennen wiirden. Denn was
wiederum ist Langeweile? Langeweile zeichnet sich phdnomenal ja gerade da-
durch aus, dass die Zeit trage dahinflieft, ins Stocken kommt, ,nicht vergehen
will* usw. Umgekehrt ist es bei der Riickschau auf langweilige Zeitabschnitte
so, dass wir nicht das Gefiihl haben, da wire sonderlich viel Zeit gewesen, es
ist eben ,eigentlich nichts passiert’ Lange-Weile scheint also auch zu bedeuten:
viel Zeit, viel zu viel Zeit, ,das dauert ja ewig" usw. aber doch in einem ganz
anderen, ndmlich genau reziproken Sinn wie bei dem Reise-Beispiel fiir die
Kurzweil bzw. Zeitfiille (,das ist schon eine halbe Ewigkeit her). Langeweile
konnte man daher als die Erfahrung von Zeitleere charakterisieren — und erst
so begriffen ist sie das Gegenteil von Kurzweil als der Erfahrung von Zeitfil-
le. Hier wird nun deutlich, dass einem zwar dieselbe Zeitdauer einmal lang,
einmal kurz vorkommen kann, dass dies aber nicht bedeutet, dass einem zu-
gleich lang- und kurzweilig wére. Denn das geht wirklich nicht! Kurzweil und
Langeweile schlielen sich aus.

Wenn nun Langeweile die Stimmung ist, in der eine Weile, also eine
gegenwirtig erfahrene Dauer, als lang und langer erfahren wird, ist dann
Kurzweil gleichbedeutend mit wenig Zeit‘? So, wie wir normalerweise reden,
nennen wir das Phanomen, wenig oder gar zu wenig Zeit zu haben, nicht
Kurzweil, sondern Stress. Stress ist, so kdnnte man sagen, die Erfahrung von
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Zeitmangel. Kurzweil und Stress miissen nicht gemeinsam auftreten, konnen
dies aber, d.h. sie schlieflen sich nicht aus; denken Sie an den sogenannten
»positiven Stress®, etwa bei Vergniigungen aller Art. Wenn Sie in einem Frei-
zeitpark mit einem Rollercoaster fahren, kann es sein, dass Sie gehorig Stress
haben, weil ja alles so schnell geht und Sie eigentlich immer zu wenig Zeit
haben fiir die Dinge, die da mit Thnen geschehen. Sie konnen das gar nicht
so schnell verarbeiten und das ist ja auch der Sinn der Sache. Andererseits
geht auch alles sehr schnell vorbei, Sie haben also Kurzweil - sofern Sie
Spafl haben an der Sache. Also: Stress und Kurzweil schlief3en sich nicht aus,
sind aber auch nicht dasselbe, weil es natiirlich, wie beim negativen Stress,
durchaus sein kann, dass Sie das Ende der Achterbahnfahrt herbeisehnen, die
Fahrt ihnen aber lang und langer vorkommt, weil Thnen z.B. schlecht wird
und das elende Ding, in dem Sie sitzen, nicht authéren will, durch die Kur-
ven zu donnern und Sie in Abgriinde zu werfen. Also: Sie haben eigentlich
Kurzweil und dann aber auch Stress, dem Sie zudem entfliehen wollen. Da
wird Thnen die Zeit lang, viel zu lang, ohne dass man das dann wiederum
Langeweile nennen wiirde.

Was wire denn nun aber das Gegenteil von Stress (also der Zeitmangel-
erfahrung)? Langeweile ist es nicht, denn bei dieser wird uns zwar die Zeit
lang, aber das heifit nicht unbedingt, dass wir viel oder zu viel Zeit hatten,
sondern, wie wir oben sagten, dass uns die Zeit, die wir haben, leer vorkommt.
Das, was hier noch fehlt als Zeiterfahrung, das Gegenteil von Stress als Zeit-
mangel miisste man den Zeitreichtum nennen, bis hin zum Zeitiiberfluss. Es
wire das Empfinden, welches wir haben, wenn wir denken: Jetzt habe ich
(mindestens) geniigend Zeit fiir die Dinge, die hier und jetzt anstehen (plus
eine Minute mehr). Genug Zeit zu haben, fiir die Dinge, die ich tun will - der
Ausdruck, der hier zu Verfiigung steht - und der, wie die Sache, die er be-
zeichnet, die Zeiten gerade noch so tiberdauert hat —, ist Muffe. Mufie ist die
Erfahrung des Zeitreichtums, und es ist bezeichnend, dass manche von uns
heutzutage noch nicht einmal mehr das Wort zu kennen scheinen, geschweige
denn die Sache, die es bezeichnet.

Es wird Zeit, sich dies einmal in einer Ubersicht zu vergegenwirtigen, wie
hier die begrifflichen Verhaltnisse sind (s. Abb. 1).

41



Andreas Luckner

Abb. 1: Kurzweil, Langeweile, Stress Mufle und ihre moglichen Verbindungen

Zur Erlduterung: Kurzweil (Zeittille) und Langeweile (Zeitleere) schliefien
sich aus, ebenso Stress (Zeitmangel) und MufSe (Zeitreichtum). Alle anderen
Verbindungen der vier Zeiterfahrungen aber sind mdglich und damit kann
man sich einige weitere merkwiirdig scheinende Phinomene der Zeiterfah-
rung klar machen. So ist z. B. Mufle offensichtlich stressfreie Beschiftigung,
sine ira et studio. Muf3e heifdt: Genug, ja, viel Zeit haben. Es gibt aber eine
Form der Mufle, man spricht dann pejorativ vom ,Miifliggang; die zugleich
Langeweile ist. Man hat Zeit, aber fiillt sie nicht, sondern lasst sie leer, vergeu-
det sie — was aller Laster Anfang ist, wie wir gleich noch im zweiten Abschnitt
mit Seneca genauer sehen konnen.

Mufle kann aber auch eine Verbindung mit der Kurzweil eingehen und
da haben wir das Leben in seiner Bestform des Umgangs mit Zeit, etwas, was
man heutzutage auch gerne den Flow nennt, das ,Aufgehen in einer Tatigkeit"
Viel Zeit haben fiir Dinge, die zudem auch noch kurzweilig sind, die Vereini-
gung von Zeitreichtum und Zeitfiille - besser geht’s nicht! Interessanterweise
wird dieses Phdnomen oft mit dem Gefiihl von Zeitlosigkeit in Verbindung
gebracht - die Zeit wird selbst gar nicht mehr als eine Qualitat erfahren. Im
Flow scheint sie geradezu verschwunden zu sein bis hin zu Phanomenen des
Augenblicks, zeitweiligen Aussteigens aus dem Fluss der Zeit. Der Augenblick
ist die Ewigkeit (Zeitlosigkeit) light.
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Auf der anderen Seite kénnen auch Stress und Langeweile eine Verbindung
eingehen, also die Erfahrung von Zeitmangel und Zeitleere, dies ist dann frei-
lich der worst case des Zeitmanagements. Man denke hier an Situationen, in
denen unter Zeitdruck langweilige Dinge getan werden miissen. Nur um ein
Beispiel aus der Lebenswelt von Universitidtsdozenten zu bemiihen: Stellen Sie
sich vor, Sie miissten hundert Klausuren bis zum ndchsten Tag korrigieren und
sie haben keine Lust dazu. Hierbei handelt es sich um den dufSerst ungesunden,
negativen Stress, den auslaugenden Distress.

Aber auch Stress und Kurzweil konnen eine Verbindung eingehen. Wir
haben es hier mit einer Erfahrung der Zeitfiille bzw. Ereignisdichte zu tun, die
einhergeht mit einer Erfahrung von Zeitmangel; typisch fiir dieses Phdnomen,
das man ,positiven Stress’ oder Eustress nennt, ist das Tempo, die Schnelligkeit
und Intensitét des Zeiterlebens bis hin zu Erfahrungen des Zeitrasens, ohne
dass dies aber zugleich Zeitdruck oder Zeitenge mit sich brachte. Wahrend der
Flow typischer Weise mit einem Gefiihl der Authebung der Zeit einhergeht,
haben wir es hier, beim positiven Stress, mit dem Gefiihl zu tun, von der Zeit
mitgerissen zu werden. Das Leben verlduft dann sprichwértlich wie auf einer
Achterbahn.

Damit kommen wir auch zuriick zu unserem Ausgangsproblem: Vieles, was
uns an der Zeit ritselhaft erscheint, riihrt einfach daher, dass wir begrifflich
nicht unterscheiden zwischen Zeitfiille und Zeitreichtum bzw. Zeitmangel und
Zeitleere; Unterscheidungen, wie sie notwendig sind, wenn man der Komple-
xitdt von Phdnomenen der Zeiterfahrungen nur halbwegs entsprechen méchte.
Wenn man diese Unterscheidungen trifft, lasst sich ein auf den ersten Blick so
merkwiirdiges Phdnomen, wie das der doppelten Zeitwahrnehmung, leicht
16sen. Dass die fiinf Rom-Tage als yviel Zeit® bzw. lange Zeit erfahren wer-
den, liegt daran, dass wir sie in der Riickschau auf die vergangenen Ereignisse
unter dem Aspekt der Zeitfiille, also der Kurzweil thematisieren. Zugleich
wird die Zeit als gegenwirtig schnell verflielend, also eigentlich als knapp
(und daher als ,wenig Zeit‘) erfahren: Die Zeit vergeht daher wie im Fluge.
Die Grofienangaben in den Ausdriicken ,viel Zeit’ und wenig Zeit* beziehen
sich also, wie man nun sehen kann, gar nicht auf dasselbe und schlieflen sich
daher auch nicht aus. Die fiinf Tage sind aufgrund der (héher-als-normalen)
Ereignisdichte voller* als sonst, werden daher hinsichtlich der Zeitfiille als
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,mehr; viel‘ oder lange’ Zeit erfahren; dieselben fiinf Tage sind aber unter dem
Aspekt des Zeitreichtums knapper als das, was normalerweise an Dauern zur
Verfiigung steht. Wir haben es also mit einem Zeitmangelempfinden zu tun,
das in Verbindung mit der Erfahrung der Zeitfiille eben jenen positiven Stress
erzeugt, von dem wir einerseits erfiillt, aber auch erholungsbediirftig wieder
zuriickkommen (was nicht heif$t, dass man nicht auch anders, etwa mit mehr
MutfSe usw. reisen konnte).

2 Lucius Annaeus Seneca, Uber die Kiirze des Lebens

Dies alles sind nun Dinge, @iber die freilich schon viel frither nachgedacht
wurde. Der Sache nach finden sich all diese Dinge schon durchaus in den
Lebenskunstlehren der antiken Philosophie, vor allem der stoischen und epi-
kureischen Schulen, die, auf je unterschiedliche Weise, den Umgang mit der
Lebenszeit thematisieren. Gerade das Thema der Muf3e (lat. otium) als einer
Erfahrung von Zeitreichtum stand dabei obenan: Mufle haben heif3t, unter
anderem, Souverdnitit {iber seine Lebenszeit ausiiben zu kénnen. Das Ge-
genteil von otium ist das neg-otium, das Geschiftliche, was auch schon in der
Antike offenbar dadurch charakterisiert war, dass man zu wenig Zeit fiir alles
hat. Wenn man sein eigenes Leben nach Art eines Geschiftes fiihrt, hat man
genau deswegen unter der Kiirze der Zeit wie des Lebens {iberhaupt zu leiden.

Die erste Schrift, die das Verhaltnis von Zeit und individueller Existenz in
einer systematischen Weise als Thema der Lebenskunst thematisierte, war das
damals vielgelesene und berithmte Buch iiber die Kiirze des Lebens, De brevi-
tate vitae von Lucius Annaeus Seneca, verfasst im Jahre 49 n. Chr. Seneca, der
sich selbst der stoischen Philosophenschule angehdrig fiihlte, aber durchaus
auch epikurdische Elemente in seine Ethik integrierte, war bekanntlich der
Erzieher Neros und fithrte zusammen mit anderen die Staatsgeschifte des
Imperiums, so lange der spatere Tyrann noch zu jung dafiir war - eine {iberaus
gliickliche Zeit Roms, wie Trajan berichtet.

Seneca thematisiert in der genannten Schrift die Kiirze des Lebens ganz
explizit auch unter zeitphilosophischen Gesichtspunkten und charakterisiert,
wie auch in mehreren anderen seiner Schriften, die Mufie als die Einstellung,
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sich geniigend Zeit fiir eine Sache zu nehmen, also als Zeitreichtum, als Zeit-
vermdégen. Ausgangspunkt der Schrift aber ist zunichst die heute wie damals
allenthalben zu hérende Klage der Menschen iiber die Kiirze des Lebens, tiber
die brevitas vitae. Wer sich dariiber beschwert, dass das Leben zu kurz sei,
muss sich aber, so Seneca, fragen lassen, ob er denn bislang richtig gelebt habe.
Das Leben, so Seneca, ist ndmlich nur fiir den zu kurz, der seine Lebenszeit
vergeudet, der sich hat okkupieren lassen von letztlich unwichtigen, geschaf-
tigen Dingen. Wenn man es richtig zu nutzen weif3, ist das Leben lang, selbst
fiir den, der per Unfall oder Krankheit zu frith aus dem Leben gerissen wird.
Denn die Kiirze oder Lange des Lebens ist keine Sache der Zuteilung durch die
Natur oder des Schicksals, sondern etwas, was durchaus in unserer Hand liegt.

Seneca hat in seiner Kritik am zeitarmen und zugleich langweiligen Leben
hier natiirlich vor allem die dekadente romischen Oberschicht seiner Zeit vor
Augen, der er selbst zugehorte; seine vielen Beispiele zeigen, wie diese Men-
schen beschiftigt sein konnen mit den allernichtigsten Dingen. Das Phéno-
men der Verfallenheit an mehr oder weniger sinnlose Beschiftigungen aber
lasst sich ohne Weiteres auf andere Gesellschaftsformen iibertragen. Denn
die Klage tiber die Kiirze des Lebens, so konnte man sagen, entsteht {iberall
dort, wo Menschen mit ihrer Zeit nichts Rechtes anfangen kénnen - also
(langweiligen) Mifliggang betreiben, der bei Seneca freilich als Gegenteil zur
Mufle konzipiert wird (nicht als eine Art oder Verfallsform von Mufle wie im
Schema von Abb. 1).

Warum aber fangen die Leute mit ihrer Zeit nichts an, wieso vergeuden
sie sie? Dahinter steht, wie Seneca erstaunlich klar sieht, ein (uneingestande-
ner) Fluchtreflex: Denn diese von der Zeitleere infizierten Menschen leben ja
interessanterweise gerade so, als wiirden sie ewig leben, als wire ihre Lebens-
zeit nicht befristet, sondern unendlich und in dem Moment, wo ihnen ihre
Sterblichkeit so vor Augen steht, dass sie nicht weiter fliehen kénnen, wachen
sie auf und - beklagen sich tiber die Kiirze des Lebens: ,,Alles fiirchtet ihr
wie Sterbliche, alles begehrt ihr, wie wenn ihr unsterblich waret.”! Und kurz

1 Lucius Annaeus Seneca: De brevitate vitae — Die Kiirze des Lebens, mit Einleitung, Uber-
setzung und Anmerkungen herausgegeben von Franz Peter Waiblinger, Frankfurt am Main
1976, 27.
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zuvor heiflt es: ,,Ihr lebt, als ob ihr immer leben witirdet, nie kommt euch Eure
Vergénglichkeit (fragilitas) in den Sinn, ihr bemerkt nicht, wieviel Zeit schon
vergangen ist; wie wenn ihr sie in Hiille und Fiille hattet, verschwendet ihr
sie“?, obwohl jeder Tag der letzte sein konnte. Aber: ,Wie spat ist, erst dann
mit dem Leben zu beginnen, wenn man es beenden muss!“® - so sein Seiten-
hieb gegen die Leute, die meinen, dass ihr richtiges Leben erst dann anfangen
wiirde, wenn sie ihre berufliche T4tigkeit beendet haben werden.

Es ist vor allem der homo occupatus, der durch seine Geschifte okkupierte
Mensch, der die Kiirze der Lebenszeit beklagt — er liefert uns das Beispiel fiir
das Zeiterleben, das wir im ersten Abschnitt in der Form des ,negativen Stres-
ses, als der Paarung von Zeitmangel und Zeitleere bzw. Langeweile kennen-
gelernt haben. Der homo occupatus ist nicht Herrscher iiber seine Lebenszeit,
nimmt sich nicht souverén die Zeit fiir die Dinge, die ihm wirklich wichtig
sind, sondern umgekehrt, lasst sich seine Zeit nehmen. Dies, so Seneca, wire
auch nicht anders, wenn die Menschen tausend Jahre zu leben hatten* ; dass
das Leben als zu kurz empfunden wird, beruht nicht auf einem Mangel an
leerer, ungelebter Zeit, sondern darauf, dass die Lebenszeit nicht erfiillt ist,
gleichgiiltig, wie lang deren Spanne ist. Ein Mensch hat genau die Zeit fiir sein
Leben, die er braucht. Nur muss er diese, seine Zeit, ergreifen, im Sinne des
berithmten ,Carpe diem; welche bis heute berithmte rémische Spruchweisheit
zwar nicht wortlich bei Seneca vorkommt, aber zwischen allen Zeilen des
Textes zu horen ist.

Das Leben aber muss man zeitlebens lernen: ,,Vivere tota vita discendum
est>. Und, was erstaunlich ist, dies sei, so Seneca, gleichbedeutend mit dem
Satz ,Tota vita discendum est mori“® — das ganze Leben muss man sterben
lernen. Nun, warum das? Was gibt es da zu lernen, sterben tun wir doch von
alleine und ohnehin? Nein, so Seneca in Rekurs auf Sokrates, weil sterben
nicht einfach heif3t, zu Tode zu kommen, sondern zu seinem je eigenen Tod ein

Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 27.

Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 27.

2

3

4 Vgl. Seneca, De brevitate vitae (s.o. Anm. 1), 33.
5  Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 34.

6

Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 34.
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Verhdltnis einzunehmen, d. h. seine Endlichkeit anzunehmen. Erst damit wird
die die Lebenszeit als die Frist des eigenen Daseins zu begreifen und anzueig-
nen, statt sich in seinem Vergessen der Sterblichkeit stindig auf der Flucht vor
sich selbst zu befinden. Der Fluchtreflex, der die Menschen in den negativen
Stress (bzw. die geschiftige Langeweile) treibt, ist letztlich, so Seneca, eine
Flucht vor dem Tod. Nicht das Ende des Lebens, sondern die uneingestande-
ne Angst davor verkiirzt es! Derjenige, der die endlichkeitsbewusste Umkehr
zu sich selbst vollzieht, hat alle Zeit, die er braucht, weil er sie sich nimmt.
Der Uberlastete, vom Leben negativ Gestresste hat auch deswegen keine Zeit,
weil er sozusagen in die zeitlich falsche Richtung schaut, wenn er sich von der
unverlierbaren Vergangenheit abkehrt und in Furcht und Hoffnung auf die
Zukunft starrt. Dadurch weif$ ein Mensch das, was in seinem Leben gewesen
ist, nicht zu schitzen; wiirde er sich statt mit seiner moglichen Zukunft, in die
er ohnehin keine Einsicht hat, mit seiner eigenen Lebensgeschichte beschif-
tigen, konnte er die unverlierbaren Schétze sehen, die er in und mit seinem
Leben angehauft hat.”

In einer sehr kurzen Reflexion gibt Seneca den Grund an, warum die Fill-
le der Zeit nur in der (eigenen) Vergangenheit liegen kann. Das Leben, die
menschliche Existenz, gliedere sich nimlich in drei Zeiten (tria tempora):

‘8 _ also das, was war, was ist und was

~quod fuit, quod est, quod futurum est
sein wird. Davon sei das, was wir gegenwirtig tun, kurz - die Gegenwart ver-
fliegt im Nu; was wir tun werden, sei ungewiss (dubium); und nur, was wir
getan haben, ist gewiss (certum). Denn nur das, was wir getan haben, ist auch
das, was niemandes Willkiir mehr unterliegt. Unverlierbares Gut ist nur das
zu unserer Lebensgeschichte Gewordene; der Schatz des Lebens liegt daher in
der Vergangenheit und dort kann er jederzeit gehoben werden. Diese Zeit, die
eigene Vergangenheit, ist es auch, welche die occupativerlieren. Sie haben noch
nicht einmal Zeit, sich mit ihrer Vergangenheit zu beschiftigen, und wenn sie
es doch tun, ist es ihnen gewissermaflen peinlich, denn als Uberlastete und
vom Leben Gestresste kommen sie in ihrer Vergangenheit gewissermafien gar
nicht vor, da sie nicht souverén ihr Leben fiihrten, sondern nur den Dingen
7 Vgl. Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 41.

8  Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 42.
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hinterhergelaufen sind. So versinkt ihr Leben im Abgrund®, weil sie nur die
fliichtige Gegenwart ihr eigen nennen und genau deswegen auch immer darum
betteln miissen, noch ein wenig mehr Prasenzzeit zu bekommen. Die solcher-
maflen Gestressten sind Zeitsiichtige, Zeitjunkies, die sogar dann, wenn sie
nicht geschiftig sind bzw. arbeiten, in ihrer ,Freizeit’ stindig der Langeweile
als Zeitleere ausgesetzt sind.

Das Gegenteil zum stressigen, geschiftigen Leben ist eben das Leben in
Mufle. Muf3e ist dabei eben nicht die Ausfiillung der leeren Zeit mit Ablen-
kungs- und Unterhaltungsangeboten, wie es sie auch im romischen Alltag zu-
hauf gegeben hat; seitenlang macht sich Seneca iiber die Freizeitkultur seiner
Zeit lustig. Nicht darum geht es, die Zeit totzuschlagen, sondern sie zu erfil-
len, am besten dadurch, dass man sich der Weisheit widmet und Philosophie
betreibt'’. Seit Platon heifit es, Philosophie heif3t sterben zu lernen; und das
heifit, als endlichkeitsbewusster Mensch seine Lebenszeit sinnvoll zu nutzen.
Der Weise ist der Herrscher iiber die Zeit: Was war, hat er sich angeeignet
(comprehendere), was ist, nutzt er (uti), und was sein wird, nimmt er vorweg
(praecipere). So verschafft er sich ein mehr als geniigend langes Leben im Sinne
des Zeitreichtums, indem er alle Zeiten (tempora) zu einer, namlich zu seiner
Lebenszeit vereint'’. Der occupatus dagegen, der nur uneigentlich Lebende,
— der, welcher nur ,gelebt wird‘ - vergisst gerade die Vergangenheit (oblivi),
vernachlidssigt die Gegenwart (neglegere) und fiirchtet die Zukunft (timere).
Man kann dies der Ubersicht halber in folgendes Schema bringen:

Der homo occupatus: oblivi neglegere timere
(= der keine Zeit hat) (vergessen) (vernachléssigen) (furchten)
Der Weise: comprehendere uti praecipere
(der sich Zeit nimmt) (verstehen) (nutzen) (vorwegnehmen)

Abb. 2: Seneca iiber den Umgang mit Zeit

9  Vgl. Seneca, De brevitate vitae (s.o. Anm. 1), 45.
10 Seneca, De brevitate vitae (s.o0. Anm. 1), 57.

11 Vgl. Seneca, De brevitate vitae (s.0. Anm. 1), 61.
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Die im ersten Teil getroffenen phdnomenologischen Bestimmungen von Stress
und Mufle kénnen vor diesem Hintergrund des Verhiltnisses von Zeit und
menschlicher Existenz, wie ihn Seneca in De brevitate vitae ausbreitet, leicht
eingeholt werden: Stress — genauer gesagt: negativen Stress, Distress — hat der
homo occupatus deswegen, so Seneca, weil er nicht den sicheren Schatz seines
Lebens zu bergen weif3, sondern einer ungewissen Zukunft entgegenlauft, auf
die er hofft und die er fiirchtet. Derjenige dagegen, der Muf3e hat, vertraut
darauf, dass alles, was er tut und erfahren wird, als seine Vergangenheit inte-
griert wird. Die Zukunft sollte man daher nicht fiirchten, que sera, sera, so die
stoische Lehre. Wichtig ist nur, dass man die Dinge, die man erfahren haben
wird, sich als die Edelsteine seines Lebensschatzes aneignet. Wer sich so seiner
Zeit gegeniiber einstellt, hat alle Zeit der Welt fiir die ihm wichtigen Dinge.

3 Weitere Positionen zum Verhaltnis von Zeit
und Existenz: Augustinus, Kierkegaard, Heidegger

Im Grunde ist bei Seneca alles schon im Ansatz vorhanden, was wir bei spa-
teren Philosophen der menschlichen Existenz dann weiter ausbuchstabiert
finden, freilich mit jeweils unterschiedlichen Akzentuierungen. Alle in diesem
Abschnitt angesprochenen Denker sind sich darin einig, dass das menschli-
che Leben ,endlich’ in dem Sinne ist, dass der Mensch einen wie auch immer
begrifflich erfasstes bzw. bewusstes Verhiltnis zu seinem moglichen Ende un-
terhdlt; in diesem Verhiltnis liegt die spezifische Zeitlichkeit menschlicher
Existenz, wie sie sich in den Modi von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
ausdriickt. Der Umgang mit diesen Dimensionen der Existenz kann wiederum
mehr oder weniger gut gestaltet werden — in Hinblick auf das eigene Gliick
bzw. gute Leben, aber auch das der anderen. Letztlich geht es immer darum,
Souverin iiber seine Lebenszeit zu werden. Wir miissen unsere Vergangenheit
als ein Stiick jeweils unserer Lebenszeit begreifen, wie auch unsere Zukunft
als den Bereich unserer Pliane, Entwiirfe und unrealisierten Moglichkeiten.
Personen existieren nicht einfach nur in der Gegenwart, sondern tiber die Zeit
hinweg, indem sie die Zeitmodi von Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft
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integrieren, wie sich dies grammatikalisch mit dem Futur II wunderbar aus-
driicken lédsst: Ich bin je das, was ich gewesen sein werde.

Das Thema ,Zeit und Existenz’ wird, wie im zweiten Abschnitt erldutert,
philosophiegeschichtlich erstmalig bei Seneca begrifflich greifbar, vollends
dann bei Augustinus, allerdings mit fiir den christlichen Rahmen charakteris-
tischen Umstellungen und Betonungen. Der mafigebliche Text fiir Augustinus’
Philosophie der Existenzzeit sind die Confessiones, die Bekenntnisse von 397,
und dort vor allem das beriihmte XI. Buch, in welchem wir die Zeiterfahrung
mit ihren Modi von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft als Ausdruck
der Erstreckung bzw. Zerstrecktheit der Seele (distentio animi) angesprochen
finden. Im Unterschied zur Ewigkeit Gottes und seiner unendlichen, absoluten
Préasenz existieren nach Augustinus die Menschen in der Weise, dass sie sich
als Zeit erstrecken und eine Ganzheit nur dadurch ausbilden konnen, dass
sie die zerstreuten Teile ihrer Existenz sammeln: Menschen existieren in der
Weise, dass sie aus ihrer erinnerten Vergangenheit gegenwértig einen Entwurf
ihrer Zukunft machen, und erst dadurch erlangen sie relative Selbstandigkeit.

Wichtig und bis heute aktuell ist hierbei seine philosophische Behandlung
des Problems, wie ein Mensch denn {iberhaupt die Einheit seiner Zeit und da-
mit seiner Person gewinnen kann: Ein Mensch lebt ja eben nicht nur zerstreckt
in der Zeit — das ist gewissermaflen seine Ausgangssituation —, sondern er hat
auch die Méglichkeit, zu seiner Vergangenheit, seiner Zukunft und zu seiner
fliichtigen Gegenwart ein stabiles Verhdltnis einzunehmen. Das ist moglich,
weil seine Vergangenheit nicht einfach verloren ist, sondern eigentlich die
Gegenwart des Vergangenen in der Erinnerung (memoria). Die Zukunft ist
entsprechend die Gegenwart des Zukiinftigen in der Erwartung und Hoff-
nung (exspectatio) und sogar die Gegenwart ist eigentlich die Gegenwart des
Gegenwirtigen in der contuitio, der Anschauung'. In der Ubernahme dieser
drei Verhiltnisse kann ein Mensch sich seine Zeit aneignen.

Wihrend der Stoiker Seneca das Géttliche und Vollkommene nicht als
etwas dem Menschen Fernstehendes ansah und das Schwergewicht der exis-
tenziellen Zeitlichkeit auf die Vergangenheit legte, finden wir bei Augustinus

12 Vgl. Augustinus: Confessiones, Liber X et XI, dt.: Bekenntnisse, Stuttgart 2008, 204 (lat.). 205
(dt.).
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die spezifisch christliche Erfahrung des Zusammenhangs von Zeit und Existenz
thematisiert, in welcher ,Zeit’ vor allem die Zukunft bedeutet, auf die wir unse-
re Hoffnung auf Erlosung richten. Die Zerrissenheit in der Zeit zeugt letztlich
von unserer Freiheit und damit auch von unserer urspriinglichen Schuld bzw.
Verantwortung, die wir fiir unser eigenes Leben haben.

Hier deutet sich bei Augustinus schon etwas an, was anderthalb Jahrtau-
sende spater bei einem anderen christlichen Denker, Séren Kierkegaard, zur
Hauptsache der Frage nach Zeit und Existenz ausgebaut wurde, angesichts der
Notwendigkeit, ein eigenes Selbst werden bzw. ausbilden zu miissen. In seinem
Buch Der Begriff Angst von 1844 finden wir in den Passagen der Einleitung zum
dritten Kapitel auf 14 Seiten wie in einer Nussschale alles hierfiir Wesentliche.
Zu Recht gilt Kierkegaard mit dieser Schrift als der Vater der Philosophie der
Existenz im engeren Sinne — mit ihrer Betonung der Situationsgebundenheit
menschlichen Daseins, der Angst um dasselbe, und dem Erfordernis, seinem
Leben einen Sinn zu geben, den es nicht vorab haben kann. Vorab ist das
Leben eines Menschen vielmehr pures Dass-Sein und Moglichkeit beliebigen
Was-Seins, die Existenz geht logisch der Essenz, dem Wesen des einzelnen
Individuums, voraus. Wir sind sozusagen das, was wir aus unserem Leben
und unserer Zeit machen.

Beim neuplatonisch inspirierten Kirchenvater Augustinus hief3 es, dass die
Zeit die eher missliche Zerstrecktheit des endlichen menschlichen Geistes ist,
der im Unterschied zum ewigen, unendlichen Geist Gottes in seiner Gegen-
wart Zukunft und Vergangenheit auseinanderhalten muss. Der antiklerikale
Christ Kierkegaard macht aus dieser Not des endlichen Geistes nun gerade
eine Tugend: Eben das sei unsere (menschliche) Vollkommenheit, dass wir
eine Synthese bilden konnen zwischen Endlichem und Unendlichem, Zeit-
lichem und Ewigem. Diese Synthese sei das Selbst bzw. der Geist - in ihm
werden zeitlich-vergénglicher Korper und tiberzeitliche Seele bzw. Person im
,Augenblick® synthetisiert. Durch diese Synthese kommt {iberhaupt erst so
etwas wie Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft einer Person ins Spiel. Die
Zeit fiir sich allein ist lediglich die Abfolge der Ereignisse.

Auch hier finden wir also die Gedankenfigur, die wir nun schon kennen
aus den Reflexionen iiber Zeit und Existenz: Unsere Zeiterfahrung ist ein
Verhiltnis zum Verlaufen der Ereignisse und erst in diesem Verhaltnis bilden
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sich Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Der Augenblick ist daher auch
nicht Element der Zeit, sondern, wie Kierkegaard sich ausdriickt, ,Atom der
Ewigkeit .

Nur solche Wesen, die mindestens mit einem Fuf$ aus dem Fluss der Zeit
herausgestiegen sind, konnen nach Kierkegaard iiberhaupt einen solchen Fluss
der Zeit bemerken und bewerten, konnen weniger oder mehr Zeit ,haben; kén-
nen Stress als Zeitenge bzw. Zeitarmut oder aber Langeweile empfinden oder
stellen selbst Reflexionen iiber den Fluss der Zeit an. Darin, dass der Mensch
eine Synthese aus Zeitlichem und Ewigem ist, sieht Kierkegaard das Grundpa-
radox menschlichen Existierens, das sich nach ihm begrifflich-philosophisch
nur benennen, nicht aber aufldsen lasst, was es vielmehr existenziell auszu-
halten gilt.

Wo Kierkegaard sich nicht scheute die Ewigkeit beim Namen zu nennen,
versuchte 80 Jahre spater Martin Heidegger die Analyse der zeitlichen Exis-
tenzform des Menschen bei Kierkegaard weitgehend ohne Riickgrift auf me-
taphysische Ausdriicke auszubuchstabieren und dadurch wieder, wie Seneca,
eine transzendenzfreie Sicht auf die zeitlichen Dinge zu gewinnen. Auch bei
Heidegger wird die Form menschlichen Existierens mit der Zeitlichkeit iden-
tifiziert; alles, was wir tun und treiben, denken und vorstellen, steht in einem
Horizont der Zeit. Wie bestimmt nun Heidegger die Zeitlichkeit menschlicher
Existenz?

In unserem Denken und Handeln sind wir nach Heidegger notwendiger-
weise auf unsere (jeweils eigene) Zukunft bezogen. Selbst wenn wir unser
eigenes Tun in der Gegenwart verstehen wollen, kénnen wir dies immer nur
im Lichte der Projekte tun, aus denen die einzelnen Handlungen allererst ihren
Sinn und Zweck beziehen. Das umfassendste Projekt unseres Lebens aber ist
das Leben selbst — das Leben als Ganzes, dessen vollendete Gestalt wir anti-
zipieren, indem wir uns zu unserem eigenen Nicht-sein-Konnen, unserem
Tod verhalten. Wir konnen aber unser Leben nur dann in die Hand nehmen,
d.h. fiir unsere Existenz Verantwortung ibernehmen, wenn und insofern wir
unser Dasein als ein endliches begreifen, also entschlossen uns auf unseren
eigenen Tod hin ,entwerfen’ und so gewahr werden, dass wir nicht ewig Zeit

13 Soren Kierkegaard: Der Begriff Angst (1844), Stuttgart 1992, 104.
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haben. Eigentliches Existieren gibt es bei Heidegger — wie auch bei Seneca,
Augustinus und Kierkegaard - nur angesichts des je eigenen Todes; richtig
Leben heifit, wie auch schon bei Platon, Seneca und Montaigne, Sterbenkén-
nen, d. h. mitten im Leben auf den Tod so bezogen sein, dass unsere Lebenszeit
uns zur kostbaren Frist sinnvoller Betdtigung wird. Nun zeigt sich aber, dass
wir in unserer alltdglichen Daseinsform gerade nicht todes-entschlossen sind,
sondern vielmehr éngstlich (so wie dies auch schon Seneca, Augustinus und
Kierkegaard beschrieben). Wir sind auf uns selbst als ganze im Modus der
Angst bezogen und fliechen daher das, was mit Angst besetzt ist: unser eigenes
Dasein als Ganzes™

Wir existieren daher nach Heidegger zumeist und zunéchst nur in unei-
gentlicher Weise. Das sieht man deutlich daran, wie sich eine Person in dieser
uneigentlichen Existenzweise auf seine Zukunft bezieht (und das haben wir
ganz dhnlich schon bei Seneca): Es handelt sich dabei um ein blofles Gewir-
tigen dessen, was sich fiir Moglichkeiten ergeben werden - ein Gewdrtigen
dessen, was so als nichstes zu tun und zu lassen ist. Die eigene Gegenwart ist
in diesem Lichte auch blofles Gegenwirtigen dessen, was sich so ergibt und
die Vergangenheit ist lediglich eine Sache des Erinnerns als Behalten oder
aber des Vergessens (hierbei ist zu bemerken, dass Vergangenheit‘ bei Heideg-
ger der Name nur fiir die uneigentliche Form dessen ist, was er umfassender
,Gewesenheit’ nennt®. Die eigentliche Form der Gewesenheit dagegen ist die
,Geschichtlichkeit .

Wenn aber eine Person sich dazu entschlief3t, ihr Leben selbst in die Hand
zu nehmen, andert sich ihr Existenzmodus, das Dasein wird zum eigentli-
chen Selbstsein. Der Bezug zur eigenen Zukunft ist hierin nicht linger ein
Gewdrtigen, sondern vielmehr ein Vorlaufen in den Tod, weniger dramatisch
gesprochen: ein Vorlaufen in das Dasein als einem ganzen, endlichen. Aus der
Gegenwart wird dadurch der Augenblick der Entscheidung'. Aus dem, was
mit einem und der Welt gewesen ist, wird die Moglichkeit der Wiederholung

14 Vgl. Martin Heidegger: Sein und Zeit, Tiibingen '*1979, § 40, 184ft.
15 Vgl. Heidegger, Sein und Zeit (s.o0. Anm. 14), §68-70, 335ff.

16 Vgl. hierzu Heidegger, Sein und Zeit (s.0. Anm. 14), §72, 3721F.

17 Vgl. Heidegger, Sein und Zeit (s.o0. Anm. 14), 385.
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gewesener Moglichkeiten und damit auch der geschichtlichen Uberlieferung.
Wenn wir diese heideggerschen Bestimmungen in ein Schema bringen, wird
die Ahnlichkeit zu denen Senecas und Augustinus’ sichtbar:

uneigentliche

Existenz behalten und vergessen gegenwartigen gewadrtigen
eigentliche
Existenz wiederholen augenblicklich sein vorlaufen

Abb. 3: Heideggers Analyse der Zeitlichkeit menschlichen Daseins

Auch hier, bei Heidegger, wie auch schon bei Seneca, Augustinus und Kierke-
gaard kommen wir mit dem Thema Zeit und Existenz letztlich auf ein ethisches
Terrain, auf dem es um die Frage geht, wie wir mit unserer Zeit umgehen sollen
und kdénnen. Worin sich, bei allen Differenzen, alle diese hier vorgestellten
Philosophen der zeitlichen Existenz einig sind, ist die Einsicht, dass Zeit keine
fremde Macht sein muss, die uns zwischen den Fingern zerrinnt oder die uns
nur sparlich zuteilwird und von der wir stindig zu wenig haben. Stress ist kein
Schicksal, Mufie ist moglich! Wir konnen Herrscher iiber unsere Lebenszeit
sein, indem wir uns die Zeit geben, welche die Dinge brauchen, die fiir uns
wirklich wichtig sind. Und dies jederzeit.
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Zeit als sozialisatorische Kraft und
padagogische Herausforderung in der Schule

1  Einleitung

Zeit ist eines der grundlegendsten sozialkonstruierten Kulturgiiter und pragt
individuelle Lebensldufe ebenso wie gesellschaftliche Entwicklungen. In der
schulischen Umgebung ist die Zeit nicht nur ein Mittel zur Organisation von
Unterricht, sondern auch eine bedeutende Kraft der Sozialisation, die Wert-
vorstellungen, Normen und Machtverhiltnisse reproduziert. Das Verstdndnis
der sozialen Dimensionen von Zeit ist fiir Lehrkrifte essenziell, um Schule
als Ort der Bildung und sozialen Reifung bewusst zu gestalten. Dieser Beitrag
thematisiert die kulturelle und gesellschaftliche Bedeutung der Zeit in Schule
und Lernprozessen, analysiert die Herausforderungen durch Beschleunigung
und Digitalisierung und zeigt Strategien fiir eine bewusste Zeitgestaltung auf.

2 Die soziale Kraft der Zeit: Normen und Erwartungen

In unserer modernen Gesellschaft ist Zeit mehr als nur eine Ressource; sie ist
ein soziales Prinzip, das normative Erwartungen und individuelle Handlungs-
weisen pragt. Nach Norbert Elias' ist Zeit ein Medium sozialer Ordnung, das
durch gesellschaftliche Diskurse und Autorititen normiert wird. Die Vorstel-
lung von Piinktlichkeit, Arbeitszeit und Freizeit sind kulturelle Vorgaben, die
das Verhalten in Schule und Gesellschaft strukturieren. Der Zeitbegriff bildet

1  Norbert Elias und John L. Scotson: Etablierte und AufSenseiter, Frankfurt 1990.
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das Fundament gesellschaftlicher Ordnung und beeinflusst, wie Lehrende
und nach ihnen auch die Lernenden ihre Umwelt wahrnehmen und mit ihr
interagieren.

Diese Normen sind eingebettet in gesellschaftliche Diskurse um die Sinn-
haftigkeit aller Lebensbereiche. Besonders sichtbar werden sie bei solchen
Themen wie Arbeit, MufSe und Selbstbestimmung. So wird beispielsweise
nicht selten die Langsamkeit der Aufgabenerledigung (sowohl in der Schule
als auch spater im Beruf) mit einer mangelnden Intelligenz oder Faulheit,
also mit negativ konnotierten Eigenschaften assoziiert. Nur selten wird ein
langsamer Arbeitsstil positiv attribuiert, etwa mit einer besonderen Sorgfalt
oder einer nachdenklichen, tiefen Informationsverarbeitung. Ein anderes Bei-
spiel wiare die Freizeit: Implizit wird ihr Fehlen, also die Zeitknappheit, das
Beschiftigtsein zu einem heimlichen Statussymbol, mit dem Menschen ihre
Wichtigkeit, Beliebtheit oder Erfolg signalisieren.? In diesen Bereichen sind
Diskurse besonders emotionalisiert, da die Fragen der Zeit hier die Fragen der
Identitdt, des Selbstwerts und des sozialen Status tangieren. Hartmut Rosa®
betont, dass die Beschleunigung und die zunehmende Verfiigbarkeit die sozi-
alen normativen Erwartungen an Flexibilitat, Effizienz und Selbstorganisation
weiter verstirken. Die Schule und das schulische Geschehen kénnen nicht
abseits von diesem Trend bleiben. Lehrerinnen und Lehrer wirken als Vermitt-
ler zeitbezogener Normen, indem sie Rituale der Piinktlichkeit, Schnelligkeit,
Deadlines oder Unterrichtszeiten etablieren. Dabei reproduzieren sie implizit
die gesellschaftlichen Vorstellungen von Zeit, die wiederum die soziale Repro-
duktion und die individuelle Perspektive auf Zeit beeinflussen.

Die gesellschaftlichen Erwartungen an den richtigen Umgang mit Zeit
spiegeln sich ebenfalls in schulischen Bewertungen wider. Piinktlichkeit, Ein-
halten von Fristen und die Fahigkeit, Arbeitsaufgaben innerhalb vorgegebe-

2 Silvia Bellezza, Neeru Paharia, Anat Keinan: Conspicuous Consumption of Time: When
Busyness and Lack of Leisure Time Become a Status Symbol, in: Journal of Consumer Re-
search 44 (2017), H. 1, 118-138.

3 Hartmut Rosa: Beschleunigung. Die Veranderung der Zeitstrukturen in der Moderne, Frank-
furt 2005.
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ner Zeitraume zu bewdltigen, gelten als wichtige Kompetenzmerkmale.* Die
Forderung der Effizienz und der Schnelligkeit in Schule und Lernen zeigt,
wie tief die soziale Bedeutung von Zeit in Bildungsprozessen verankert ist,
obwohl doch hinreichend empirische Evidenz den Widerspruch zwischen der
Geschwindigkeit und der Qualitét des Lernens belegt.

21 Gesellschaftliche und individuelle Bedeutung von Zeit

Zeit wird simultan sowohl gesellschaftlich konstruiert als auch ist sie eine
individuelle Erfahrung. Daraus folgt, dass Zeit sowohl als gesellschaftliches
Ordnungsprinzip als auch als individuell erlebte Ressource verstanden wird.
Zwischen diesen Ebenen entstehen Spannungen, da gesellschaftliche Zeit-
strukturen oft nicht mit individuellen Zeitwahrnehmungen und -bediirfnissen
tibereinstimmen. Zeit wird in der Gesellschaft als soziale Norm und Ord-
nungsrahmen konstruiert. Sie dient der Koordination von Arbeit, sozialen
Interaktionen und institutionellen Abldufen. Gesellschaftliche Zeit ist dabei
historisch wandelbar und spiegelt jeweils dominante Werte und Organisations-
formen wider. Sie manifestiert sich in kollektiven Rhythmen wie Arbeitszeiten,
Kalendern oder Ritualen und ist ein zentrales Mittel zur Disziplinierung und
Steuerung sozialen Handelns.®

Individuen erleben Zeit subjektiv und nutzen gesellschaftliche sowie na-
tirliche Zeitstrukturen, um ihren Alltag zu organisieren. Die individuelle
Zeitwahrnehmung ist gepragt durch Lebensalter, personliche Erfahrungen,
emotionale Zustdnde und soziale Rollen. Individuelle zeitliche Handlungs-
muster entstehen aus dem Zusammenspiel von gesellschaftlichen Vorgaben
und personlichen Bediirfnissen.

Der zentrale Widerspruch liegt dabei darin, dass gesellschaftliche Zeit-
strukturen (z. B. Arbeitszeiten, institutionelle Ablaufe) oft nicht mit den indivi-
duellen Bediirfnissen und subjektiven Zeitwahrnehmungen {ibereinstimmen.

4 Peter Wachtel, Erich Westphal, Manfred Wittrock: Aspekte lebensproblem-zentrierter Pa-
dagogik, Oldenburg 1988.

5 J. David Lewis, Andrew J. Weigert: The Structures and Meanings of Social Time, in: Social
Forces 60 (1981), H. 2, 432-462.
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Individuen miissen sich an kollektive Zeitnormen anpassen, was zur gefiihlten
Hilflosigkeit, Fremdsteuerung und folglich zu Stress, Zeitdruck oder dem Ge-
fithl von ,,Zeitarmut® fithren kann.® Gleichzeitig bleibt die individuelle An-
eignung und Interpretation von Zeit ein wichtiger Faktor fiir Selbstregulation
und Lebensqualitit.” Die Balance zwischen gesellschaftlicher Ordnung und
individueller Freiheit in der Zeitgestaltung ist somit ein zentrales Thema mo-
derner Gesellschaften und muss in Schulen entsprechend adressiert werden.

2.2 Zeitim Lernprozess und Bildung

Zeit ist ein zentrales Element im Lernprozess und in der Bildung. Sie beein-
flusst nicht nur, wie viel gelernt werden kann, sondern auch, wie Lernprozesse
strukturiert, erlebt und bewertet werden, sowie inwiefern das Gelernte dauer-
haft gespeichert und angewandt werden kann. Die Forschung betrachtet daher
Zeit im Lern- und Lehrprozess sowohl quantitativ (z. B. Unterrichtsminuten,
Geschwindigkeit der Aufgabenbearbeitung, temporale Strukturen)® als auch
qualitativ (z.B. subjektives Erleben, Zeit- als Selbstmanagement, temporale
Sinngebung)’.

Schulische Zeit ist nicht nur quantitativ, etwa durch Stundenpléne, son-
dern auch durch soziale und kulturelle Vorstellungen geprigt, die allerdings
deutlich schwerer greifbar sind und sich oft nicht nur einer quantitativen Be-
schreibung, sondern auch dem Bewusstsein der Lehrenden und Lernenden
entziehen. Zeitstrukturen wie Rhythmen, Geschwindigkeit, Sequenzen und

6  Elisabeth Schilling: Zeit und Geschlecht: ungleich verteilter Zeitwohlstand im Lebensverlauf,
in: blog interdisziplindre geschlechterforschung, www.gender-blog.de/beitrag/zeit-geschlecht-
zeitwohlstand/, DOI: https://doi.org/10.17185/gender/20231106.

7  Laura L. Carstensen, Derek M. Isaacowitz, Susan T. Charles: Taking time seriously. A theory
of socioemotional selectivity, in: American Psychology 54 (1999), H. 3, 165-181.

8  Matthew A. Kraft & Sarah Novicoff: Time in School: A conceptual framework, synthesis of
the causal Research, and empirical exploration, in: American Educational Research Journal
61 (2024), H. 44, 724-266, und Catherine Compton-Lilly: Conceptual Review: Finding Time:
Opening Up Conceptions of Time in Literacy and Educational Research, in: Research in the
Teaching of English 58 (2023), H. 2, 193-223.

9  Florentino Silva Becerra: School Time Structured in Timelines That Separate the Teaching
and Learning Process, in: RA Journal of Applied Research 11 (2025), H. 4, 102-107.
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Synchronisation werden oft unbewusst vorausgesetzt, mit normativen Deutun-
gen beladen, aber selten explizit reflektiert und den Lernenden erklirt. Dabei
sind sie von enormer Wichtigkeit, weil sie die Lernféhigkeit, die emotionale
Sicherheit und die Interaktion im Unterricht beeinflussen. Einige Forschungs-
ansatze diskutieren flexible Zeitgestaltung und die Beriicksichtigung indivi-
dueller Zeitbedarfe', im stressigen Schulalltag konnen aber diese Ansitze oft
nicht beriicksichtigt werden. Stattdessen wird dagegen pauschal nach mehr
Unterrichtszeit zur Verbesserung von Lernergebnissen verlangt. Einerseits ist
dies nachvollziehbar, weil mehr Unterrichtszeit durchaus zu besseren Lern-
ergebnissen fithren kann, andererseits hangt der Lerneffekt auch von der
Dosierung, Nutzung und dem Kontext ab.!! Zusitzliche Unterrichtsminuten
pro Tag konnen die Leistungen, insbesondere von benachteiligten Schiilern,
signifikant steigern. Allerdings gibt es auch Hinweise auf abnehmende Grenz-
ertrage und die Notwendigkeit, Zeit effizient zu nutzen."

2.3 Zeitdimensionen in der Lebenslauf- und
Erwachsenenbiografie

Der Lebenslauf ist durch eine Reihe von Phasen gekennzeichnet, die gesell-
schaftlich vorgegebene und kulturell codierte Uberginge markieren. Martin
Kohli"” beschreibt, dass sich in modernen Gesellschaften durch die Flexibi-
lisierung und Pluralisierung von Lebens- und Lernzeiten neue Zeitregimes eta-
blieren. Lebensphasen wie Kindheit, Jugend, Erwachsenenalter und Alter sind
traditionell mit bestimmten Erwartungen und normativen Vorstellungen ver-
bunden. Beispielsweise wird die Kindheit als eine Lern- und Entwicklungszeit

10 Joanna Leek, Marcin Rojek, Gabriela Dobinska, Malgorzata Kosiorek: Navigating the power
of time in classroom practices: teachers’ and students’ perspectives, in: Educational Review
76 (2024), 1-23.

11 Wolfgang Edelstein: Entwicklungszeit, soziale Zeitvoraussetzungen der Schiiler und das
schulische Zeitregime, in: Helga Zeiher, Susanne Schroeder (Hg.): Schulzeiten, Lernzeiten,
Lebenszeiten — Padagogische Konsequenzen und zeitpolitische Perspektiven schulischer Zeit-
ordnungen, Weinheim 2008, 41-44.

12 Edelstein 2008 (s.0. Anm. 11), 41-44.

13 Martin Kohli: Die Institutionalisierung des Lebenslaufs: historische Befunde und theoretische
Argumente, Opladen 1985.
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gesehen, die Jugend als die Phase der Vorbereitung auf das Erwachsenenleben,
es gibt gewisse Vorstellungen dariiber, bis zu welchem Alter eine Phase dau-
ern kann und wann die néchste anfangen sollte. Auch die Vorstellungen von
Fahigkeiten, die ein Mensch bis zu einem bestimmten Alter erworben haben
sollte, pragen unser Zusammenleben. Diese Phasen strukturieren nicht nur in-
dividuelle Entwicklung, sondern auch institutionelle Vorgaben, etwa in Schule
und Beruf. Ein Achtkléssler, der nicht gut lesen kann und bereits 16 Jahre alt
ist, wiirde beispielsweise aus der Norm herausbrechen und einer besonderen
Erklarung bediirfen. Der Ansatz von Kohli macht deutlich, dass die starren
zeitlichen Sequenzen aufgebrochen werden, Lebenslidufe individueller und
vielfaltiger werden, Bildungswege konnen spater stattfinden, Ausbildungszei-
ten werden tendenziell langer, neue Lebensentwiirfe, nicht-lineare Karrieren,
Auszeiten, Berufspausen, Wechsel sind deutlich hédufiger geworden als noch
vor 50-70 Jahren. Dennoch bleibt der institutionelle Rahmen wirksam und
pragt die Erwartungen aller Akteure an alle Lebensphasen.

In der Schule manifestiert sich die Einteilung in Jahrgangsstufen, Klassen
und Schulzeiten als duflere Rahmenbedingungen, die die individuellen Le-
bensldufe mitgestalten'®. Die zunehmende Individualisierung fiihrt allerdings
dazu, dass Lernwege vielfaltiger und flexibler gestaltet werden, was die Orien-
tierung an gesellschaftlichen Normen sowie die individuelle Lebensplanung
beeinflusst. Die gesellschaftliche Erwartung, Lernwege ziigig zu absolvieren,
steht im Widerspruch zur Pluralisierung der Lebensphasen, in denen Uber-
ginge nicht mehr automatisch aufeinander folgen, sondern selbst gestaltet
werden®.

Die Flexibilisierung und das Wachstum digitaler Angebote beeinflussen zu-
dem die Dauer und Gestaltung schulischer und auflerschulischer Lernzeiten.
Einen betrichtlichen Teil der Information bekommen die Schiiler online, wo
sie die Lerninhalte, das Lerntempo und auch die Lernzeiten flexibel und selbst-
bestimmt wihlen konnen. Auch die Uberginge zwischen den Lebensphasen

14 Emile Durkheim: Regeln der soziologischen Methode, Band 3: Soziologische Texte, Neuwied
und Berlin 1961.

15 Hartmut Rosa, Wolfgang Endres: Resonanzpadagogik. Wenn es im Klassenzimmer knistert,
Weinheim 2016.
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verschwimmen zunehmend: wo frither kleinere Schiiler- oder Studentenjobs
die starren Strukturen irritierten, sind heute parallele Erwerbstatigkeiten, le-
benslanges Lernen, Ausstiege oder Wiedereinstiege in den Beruf verbreitet.
Die Phase der Jugend ist nicht mehr auf das Ende des Studiums oder der
Ausbildung mit Anfang bis Mitte 20 beschréinkt, sondern kann individuell
iiber mehrere Jahrzehnte ausgedehnt, unterbrochen und wieder aufgenom-
men werden. Der Begriff der ,,Lebensphasen® ist nicht mehr statisch, sondern
dynamisch, wobei gesellschaftliche Veranderungen die Dauer und Inhalte der
Phasen zunehmend neu verhandeln.*®

3 Die Schule als Ort der Zeitsozialisation

Schule ist ein zentraler Ort der Zeitsozialisation, in dem unter anderem auch
der Umgang mit Zeit erlernt und verinnerlicht wird. In organisatorischer
Hinsicht regeln der Unterrichtsplan, die Taktung des Schulbetriebs und die
Zeitfenster fiir Lern- und Pausenzeiten den schulischen Alltag. Dabei wirkt die
Schule als ,Zeitmaschine; die bestimmte gesellschaftliche Vorstellungen von
Effizienz, Piinktlichkeit und Planung den Schiiler:innen vermittelt.””
Lehrer:innen sind nicht nur Vermittler von Fachwissen, sondern auch Mo-
dellpersonen im Umgang mit Zeit. Sie gestalten Lernarrangements, die Schii-
ler:innen Zeitkompetenzen nahe bringen, z. B. durch Zeitplanung, Reflektie-
ren Uber Zeitnutzung, Verstindnis und Internalisierung der dahinterliegenden
sozialen Normen und produktives Pausieren. Wesentlich ist es, Schiiler:innen
zu befdhigen, ihre Zeit selbst zu steuern, Aufgaben zu priorisieren und flexible
Zeitschemata zu entwickeln, um den Anforderungen eines zunehmend be-
schleunigten Lebens gerecht zu werden. Dabei ist die Anerkennung verschie-
dener Zeitmodelle und kultureller Hintergriinde von Bedeutung, um die Di-
versitit in der Klasse zu fordern. Ein typisches, schulisches Lernarrangement

16 Andreas Heinen, Christine Wiezorek, Helmut Willems: Einleitung, in: Andreas Heinen,
Christine Wiezorek, Helmut Willems (Hg.): Entgrenzung der Jugend und Verjugendlichung
der Gesellschaft. Zur Notwendigkeit einer ,Neuvermessung® jugend-theoretischer Positionen,
Weinheim 2020, 7-11.

17 Wachtel, Westphal, Wittrock 1988 (s.o0. Anm. 4).
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zur Forderung von Zeitkompetenz wire die Integration eines Wochenplans:
Schiiler:innen bekommen Aufgaben mit flexiblen Bearbeitungsfristen und re-
flektieren liber die eigene Zeiteinteilung. Dabei wird im Klassenverbund iiber
verschiedene Zeitvorstellungen diskutiert - manche orientieren sich an festen
Zeiten und Deadlines, andere an zyklischen oder ereignisbezogenen Ablaufen
(z.B. gemeinschaftliche Familienzeit). Das interkulturelle Gesprach ermoglicht
die Anerkennung und Wertschitzung verschiedener kultureller Zeitmodelle.
Ein wichtiger Bestandteil der Diversitat im Klassenzimmer ist nicht nur
die kulturelle, sondern die physiologische Diversitit, die sich unter anderem
in unterschiedlichen Schlaf-Wach-Rhythmen bemerkbar macht und die durch
standardisierte Schulzeiten, vor allem durch den frithen Schulbeginn nicht
hinreichend beriicksichtigt werden kann. Die Diskussion um einen spateren
Schulbeginn basiert auf den Ergebnissen der Schlafforschung'®, die belegen,
dass Jugendliche aufgrund biologischer Prozesse einen spéteren Schlaf-Wach-
Rhythmus haben und durch einen frithen Schulbeginn zu wenig schlafen.
Systematische Ubersichtsarbeiten' zeigen, dass ein spiterer Schulstart mit
einer verbesserten Schlafqualitét, verminderter Miidigkeit, besserer Aufmerk-
samkeit, weniger depressiver Symptome, einer geringeren Unfallrate und einer
positiven Auswirkung auf Konzentration und Lernfahigkeit verbunden sind.
Die American Academy of Sleep Medicine sowie die American Academy of
Pediatrics empfehlen deswegen fiir Jugendliche einen Schulbeginn friihestens
um 8:30 Uhr, um die natiirlichen Schlafbeduirfnisse besser zu beriicksichti-

18 Tiffany Yip, Yijie Wang, Mingjun Xie, Pak See Ip, Jillianne Fowle, Joseph Buckhalt: School
Start Times, Sleep, and Youth Outcomes: A Meta-analysis. In: Pediatrics 149 (2022), H. 6,
62-91.

19 Julie Boergers et al: Later School Start Time is Associated with Improved Sleep and Daytime
Functioning in Adolescents. In: Journal of Developmental & Behavioral Pediatrics 35 (2014),
H. 1, 11-17 und Karl E. Minges, and Nancy S. Redeker: Delayed School Start Times and
Adolescent Sleep: A Systematic Review of the Experimental Evidence. In: Sleep Medicine
Review 28 (2016), 86-95.

20 Anne G. Wheaton, Daniel P. Chapman, Janet B. Croft: School Start Times, Sleep, Behavioral,
Health, and Academic Outcomes: A Review of the Literature. In: Journal of School Health 86
(2016), H. 5, 363-381.
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4  Die Beschleunigung und die Herausforderung
moderner Zeitregimes in Schule und Lernen

Die zunehmende Beschleunigung des gesellschaftlichen Lebens, bedingt durch
Digitalisierung, Globalisierung und technologische Innovationen, stellt Schu-
len vor erhebliche Herausforderungen. Hartmut Rosa* beschrieb diesen ge-
sellschaftlichen Wandel bereits 2005 als eine ,Beschleunigung der Zeit", die
dazu fithrt, dass Menschen immer mehr in kurzer Zeit leisten sollen,?? und dass
jede technologische Innovation, die Zeit sparen kann und dazu beitragen soll,
mehr Freizeit und Entspannung in Leben zu bringen, in Realitdt dazu beitrégt,
dass zeitliche Ablaufe sich immer weiter verdichten und die Lebensgeschwin-
digkeit immer weiter zunimmt. Diese Tendenz zeigt sich im Schulalltag in
hohen Erwartungen an Tempo, Effizienz und Leistungssteigerung.

Mit der Industrialisierung und Urbanisierung hat sich die Zeitwahrneh-
mung stark verdndert, insbesondere durch die (scheinbare) Rationalisierung.
Die mechanistische, ,leere“ Uhrzeit wurde zum Taktgeber des Alltags, was
wiederum das subjektive Erleben der Zeit beeinflusst, weil sie immer weiter
in den Hintergrund geriickt wird.”

Beschleunigungsprozesse beeinflussen mafigeblich Bildungs- und Lernpro-
zesse in verschiedenen Dimensionen. Gesellschaftliche und mediale Beschleu-
nigung wirkt sich auf die Wahrnehmung und Erfahrung von Wirklichkeit aus,
wobei Bildungsprozesse als Erfahrungs- und Lernprozesse grundsitzlich Zeit
bendtigen.* Zeit fungiert dabei als zentrale Ressource und strukturierendes
Element, die sowohl Ermdglichungsfaktor als auch limitierender Faktor fiir
Bildungsteilnahme sein kann.? In Lehr-Lern-Prozessen erfordert die zeitliche

21 Rosa 2005 (s.0. Anm. 3), 460-490.
22 Rosa 2005 (s.0. Anm. 3), 460-490.

23 Edward P. Thompson: Time, Work-Discipline, and Industrial Capitalism, in: Past & Present
38 (1967), 56-97, und Marc Wittmann: Gefiihlte Zeit. Kleine Psychologie des Zeitempfin-
dens, Miinchen 2013.

24 Horst Niesyto: Bildungsprozesse unter den Bedingungen medialer Beschleunigung, Miinchen
2010.

25 Anika Denninger, Ramona Kahl, Sarah Prafller: Individuumsbezogene Zeitbudgetstudie,
Wiesbaden 2019.
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Dimension eine komplexe Synchronisation zwischen Lehren und Lernen, wo-
bei asynchrone Momente als unverzichtbar fiir erfolgreiche Bildungsprozesse
identifiziert werden.” Das Bewusstsein dessen, dass Lernende und Lehren-
de nicht immer zeitgleich interagieren, sondern Lernphasen zeitlich versetzt
stattfinden ist unverzichtbar fiir erfolgreiche Bildungsprozesse, weil es Ler-
nenden ermdoglicht, das Vermittelte zu durchdenken und zu internalisieren.
Es erméglicht ihnen, in ihrem eigenen Tempo zu arbeiten, Inhalte zu vertiefen
und selbstgesteuert Wissen zu verarbeiten. Asynchrones Lernen umfasst im
klassischen Unterricht die Erledigung der Hausaufgaben, ferner aber auch das
Anschauen von Lernvideos, selbststindige Bearbeitung von Aufgaben oder die
Nutzung von Online-Diskussionsforen, die zeitlich flexibel genutzt werden
kénnen.

Digitale Medien verstarken diese Entwicklung, da sie durch ihre Instant-
Kommunikation die Wahrnehmung von Zeit verringern und gleichzeitig die
Anforderungen an Selbststeuerung und Flexibilitat erhohen. Smartphones,
soziale Medien und E-Learning-Angebote sind prasente Beispiele fiir diese
neue Zeitkultur, die eine permanente Verfiigbarkeit vortauscht, aber gleichzei-
tig auch zu Uberforderung fithren kann. Lehrerinnen und Lehrer stehen vor
der Aufgabe, Schiiler:innen im Umgang mit der Beschleunigung zu begleiten,
ihnen Kriterien fiir eine gesunde Selbstregulation zu vermitteln und kritische
Reflexion iiber die eigene Zeitnutzung zu férdern.?”

Die Herausforderungen liegen darin, einen Ausgleich zwischen Geschwin-
digkeit und Tiefe, Effizienz und Entspannung zu schaffen. Das Ziel ist ein
bewusster Umgang mit Zeit, der die Anforderungen der Gesellschaft mit den
Bediirfnissen nach Ruhe und Kontemplation verbindet.

26 Kathrin Berdelmann: Operieren mit Zeit. Empirie und Theorie von Zeitstrukturen in
Lehr-Lernprozessen, Bohlau 2012.

27 Nicole Zillien: Digitale Ungleichheit: Neue Technologien und alte Ungleichheiten in der
Informations- und Wissensgesellschaft, Wiesbaden 2009.
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5  Probleme und padagogische Herausforderungen
der zeitlichen Sozialisation in der Schule

Die Vielfalt von Problembereichen, die im Zusammenhang mit der zeitlichen
Sozialisation in der Schule stehen kdnnen, wiirde vermutlich den Rahmen
dieses Aufsatzes sprengen. Aus diesem Grund wurden einige zentrale Bereiche
ausgewdhlt, die hier als besonders dringend erscheinen: neue Zeitvorstellun-
gen, Zeit und Selbst im Alltag, Zukunftsorientierung sowie Zeit und psychi-
sche Belastungen. Diese werden nun im Folgenden kurz besprochen.

5.1 Neue psychische und kulturelle Vorstellungen von Zeit

Das subjektive Erleben von Zeit hat sich im Verlauf der Moderne gewandelt,
zum Beispiel durch die zunehmende Beschleunigung, die im Zusammen-
hang mit der technologischen Entwicklung und der Rationalisierung steht.
Das Gefiihl, Zeit sei knapp, stressbeladen und fragmentiert, ist eine moderne
Erfahrung, die durch gesellschaftliche Rahmenbedingungen geprégt ist. Be-
schleunigungsprozesse in Bildungsinstitutionen, in welchen Kinder immer
mehr Zeit (gemessen an der Tageszeit sowie auch auf Jahr verteilt) verbringen,
fihren mitunter zu Zeitkonflikten zwischen Erwachsenen und Kindern, die
sich negativ auf die Personlichkeitsentwicklung und den Erwerb von Zeit-
kompetenz auswirken konnen.?® Wahrend Lehrkrifte versuchen, den Kindern
zeitliche Normen, Ablaufmuster oder Vorgaben zur ,richtigen® Zeitnutzung
beizubringen, hingen Kinder oft ihren eigenen Zeitlogiken nach. Die auf-
erlegten Zeitmuster empfinden sie zuweilen als einengend und sinnlos, oft
verstehen sie nicht ihre Bedeutungen und Funktionen, was dazu fithren kann,
dass sie zeitliche Regeln sabotieren und unterwandern. Ein Beispiel dafiir wére
die Zeit fiir die selbstdndige Aufgabenbearbeitung, etwa die Lesezeit in einer
Grundschule. Die Lehrkraft erwartet, dass alle Kinder still lesen, um ihre Kon-
zentrationsfahigkeit zu trainieren. Einige Kinder jedoch beginnen nach kurzer
Zeit, miteinander iiber ihre Biicher zu sprechen oder eigene Geschichten zu

28 Tilmann Wahne: Kindliche Zeitpraktiken in KiTa und Grundschule. Eine qualitative Fallstu-
die in Institutionen des Elementar- und Primarbereichs, Opladen 2020.
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erfinden. Fiir sie ist Lesen kein streng abgegrenzter Zeitabschnitt, sondern Teil
eines lebendigen, sozialen Prozesses. Die Lehrkraft empfindet dieses Verhalten
als Storung, die Kinder hingegen erleben die vorgegebenen Zeitstrukturen als
einengend und wenig sinnhaft. Solche Situationen zeigen, wie unterschiedlich
Erwachsene und Kinder Zeit wahrnehmen - und wie aus diesen Differenzen
Missverstandnisse, Widerstand oder auch kreative Formen der ,Zeitaneig-
nung" entstehen konnen. Werden diese Konflikte nicht konstruktiv gelst und
reflexiv aufgeklart, gehen Kinder mit einem angegriffenen Selbstbild und einer
unausgereiften Zeitkompetenz aus der Situation. Gerade die Kinder im unte-
ren Leistungsspektrum laufen Gefahr, immer weiter aus den Lernprozessen
ausgeschlossen zu werden.”

Durch die Diversifizierung der Schiilerschaft steigt auch die Vielfalt an
zeitlichen Konzepten und Vorstellungen im Klassenzimmer. Kulturbezogene
Zeitvorstellungen, die Schiiler:innen mit Migrationshintergrund und eigener
Migrationserfahrung in ihrem familidren Umfeld erlernen und in die Klas-
sengemeinschaft einbringen, werden in einer einzigartigen Dynamik zu einer
»Zeitkollage* vermischt und erfordern eine zusitzliche Auseinandersetzung
und Reflexion. Auch dies mag zundchst die Lehr- und Lernprozesse im Klas-
senzimmer erschweren, verspricht jedoch eine gesteigerte Zeitkompetenz bei
einer erfolgreichen Bewiltigung dieser zusétzlichen Herausforderung, bei-
spielsweise in Form einer bewussteren Zeitverwendung, Reflektion eigener
Zeitbediirfnisse oder zeitlicher Aufwénde fiir verschiedene Aufgaben, Selbstre-
flexion, Verstandnis fiir unterschiedliche ,Zeitsprachen".

29 Heike Solga, Sandra Wagner: Die Zuriickgelassenen — Die soziale Verarmung der Lernumwelt
von Hauptschiilerinnen und Hauptschiilern, in: Rolf Becker, Wolfgang Lauterbach (Hg.):
Bildung als Privileg. Erklarungen und Befunde zu den Ursachen der Bildungsungleichheit,
Wiesbaden 2007, 187-215.

30 Elisabeth Schilling: Die Zukunft der Zeit: Vergleich von Zeitvorstellungen in Russland und
Deutschland im Zeichen der Globalisierung, Aachen 2005.

31 Edward T. Hall: The Silent Language, New York 1959.
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5.2  Zeit und Selbst im Alltag

Das Erlebnis der Gegenwart ist stark durch die Alltagsgestaltung geprégt, etwa
durch das Raster von Uhren, Kalendern und institutionellen Zeitordnungen.*
Gleichzeitig ist die Gegenwart subjektiv erfahrbar durch temporale Erlebnis-
qualitdten wie Langeweile oder Fiille, sowie durch die Dauer, die durch zeit-
liche Markierungen und Erfahrungen bestimmt wird.”® Zeitkompetenz be-
inhaltet natiirlich klassisches Zeitmanagement, geht aber dariiber hinaus, da
Menschen generell und spezifisch Schiiler:innen immer mit ungleichen Zeiten
konfrontiert sind, sei es unterschiedliche normative oder kulturelle Vorstellun-
gen, Rhythmen oder subjektive Bedeutungen. Katrin Jurczyk® zeigte beispiels-
weise anhand ihrer Untersuchungen geschlechtsspezifischer Zeiterfahrungen,
wie die alltdgliche Zeiterfahrung von Frauen sich von derjenigen von Minnern
unterscheidet, indem Frauen den konfligierenden Anforderungen von Familie
und Beruf bzw. von privaten und 6ffentlichen Zeitregimes ausgesetzt sind. Die
Vorbereitung auf die Ambivalenzen verschiedener Zeitregimes beginnt bereits
in der Schulzeit. Unabhangig davon, fiir welche Strategie sich die Schiilerin-
nen entscheiden, ob das der Weg des Widerstandes gegen oder umgekehrt
der Anpassung an die ,weibliche Zeit“ (Jurczyk) sein soll, ist eine Auseinan-
dersetzung mit verschiedenen Zeitanforderungen unabdingbar. Diese Fragen
behalten ihre Aktualitdt in allen Bereichen des Bildungssystems, einschliefllich
im Bereich der Erwachsenenbildung.*

32 Walter Herzog: Zeitgemaf3e Erziehung. Die Konstruktion padagogischer Wirklichkeit, Wei-
lerswist 2002.

33 Helga Nowotny: Eigenzeit. Entstehung und Strukturierung eines Zeitgefiihls, Frankfurt 1989.

34 Katrin Jurczyk: Zwischen Selbstbestimmung und Bedrédngnis. Zeit im Alltag von Frauen,
in: Werner Kudera und G. Giinter Vof3 (Hg.): Lebensfithrung und Gesellschaft. Beitréige zu
Konzept und Empirie alltiglicher Lebensfithrung, Wiesbaden 2000, 219-246.

35 Sabine Schmidt-Lauff: Zeitfragen und Temporalitit in der Erwachsenenbildung, in: Rudolf
Tippelt, Aiga von Hippel (Hg.): Handbuch Erwachsenenbildung/Weiterbildung, Wiesbaden
2018, 319-338.
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5.3  Zukunftsorientierung

Das schulische Lernen ist stets in die Zukunft gerichtet. Die Kinder werden
auf das zukiinftige Leben vorbereitet, mit den gegenwirtigen Vorstellungen
davon, welche Kompetenzen sie in der Zukunft brauchen werden, und wie
gut sie den noch ungewissen zukiinftigen Herausforderungen gewachsen sind.
Gesellschaftliche Diskurse {iber Mufie, Entschleunigung und das gelingende
Leben sind stets auf zukunftsorientierte Vorstellungen gerichtet. Es geht um
die Gestaltung von Strategien und Raumen, um die Zeit jenseits von Zwéngen
sinnvoll und selbstbestimmt zu nutzen.*

Eine positive Zukunftsperspektive, d. h. die Fihigkeit des Belohnungsauf-
schubs, die Erwartung, dass eigene Bemithungen zu positiven zukiinftigen
Entwicklungen fithren werden, ist grundsatzlich mit positiveren Lebenser-
gebnissen verbunden:*” Menschen mit einer ausgeprigten Zukunftsperspek-
tive haben eine groflere Wahrscheinlichkeit, hohere Bildungsabschliisse zu
erwerben,* ein gesiinderes und risikodrmeres Leben® zu fiihren, ein besseres
Selbstwertgefiihl zu haben,” héhere Selbstwirksamkeit* und eine stirkere
familidre Bindung.

36 Helga Zeiher, Susanne Schroeder (Hg.): Schulzeiten, Lernzeiten, Lebenszeiten — Pidagogi-
sche Konsequenzen und zeitpolitische Perspektiven schulischer Zeitordnungen, Weinheim
2008.

37 Philip Zimbardo, John Boyd: Die neue Psychologie der Zeit, Heidelberg 2009.

38 Florian Klapproth: Is time perspective a predictor for educational aspirations? In: Internati-
onal Journal of Neuropsychopharmacology 25 (2022), A30.

39 Alexander Unger et al.: Time Is the Fire in Which We Burn (Out): How Time Perspectives
Affect Burnout Tendencies in Health Care Professionals Via Perceived Stress and Self-Efficacy,
in: Psychological Studies 67 (2022), 150-163, und John N. Boyd & Philip G. Zimbardo, P.:
Time perspectives, health, and risk taking. In: A. Strathman & J. Joireman (Hg.), Understan-
ding behavior in the context of time: Theory, research, and applications. Lawrence Erlbaum
Associates Publishers, 2005, 85-108.

40 ZenaR. Mello & Frank C. Worrell: The past, the present, and the future: a conceptual model
of time perspective in adolescence, in: M. Stolarski et al. (Hg.): Time perspective theory:
Review, research and application: Essays in honor of Philip G. Zimbardo, Wiesbaden 2015,
115-129.

41 Aleksandra Luszczynska, Benicio Gutiérrez-Dona & Ralf Schwarzer: General self-efficacy
in various domains of human functioning: Evidence from five countries, in: International
Journal of Psychology 40 (2005), H. 2, 80-89.
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Es scheint daher sinnvoll zu sein, bereits in der Schule an der Entwicklung
einer starken positiven Zukunftsperspektive und generell an der Fahigkeit,
sich die Zukunft realistisch vorzustellen, zu arbeiten. Carmen Sippl** betont
die zentrale Rolle der Literatur beim Erlernen der Zukunftsorientierung, da
literarische Texte als ,Proberdume fiir Vorstellungsbildung® fungieren, d.h.
sie ermoglichen es einem Individuum, sich in mogliche, wahrscheinliche und
wiinschenswerte Zukunftsszenarien reinzudenken. So stellt das Konzept ,,Le-
sen fiir die Zukunft® oder ,,Futures Literacy* eine wichtige Kompetenz gepaart
mit einer wirkungsvollen didaktischen Methode dar.

5.4  Zeit und psychische Belastungen

Der enorme Zeitdruck, unter dem viele Schiiler:innen heute stehen, kann
zu Uberforderung, Stress und Antriebslosigkeit fithren.* Die stindige Wahr-
nehmung von Zeitknappheit und die Forderung, immer schneller zu lernen,
beeintrichtigen die Konzentration und Lernfreude.* Lehrer:innen miissen
daher einen Spagat bewiltigen zwischen der Einhaltung von Lehrplédnen und
der individuellen Forderung von Zeitkompetenz.*

Ungleichheiten im Umgang mit Zeit spielen ebenfalls eine Rolle. Schiile-
rinnen und Schiiler aus sozialen Randgruppen und/oder mit Migrationserfah-
rung bleiben oft zuriick, insbesondere in Bezug auf Zeitmanagement, was auch
als ein Ausdruck sozialer Ungleichheit gesehen werden kann *.

42 Carmen Sippl: Denkraum Zukiinfte V: Lesen fiir die Zukunft, in: Schule verantworten: Fiih-
rungskultur — Innovation — Autonomie 5 (2025), H. 2, 133-138.

43 Christoph Handrich, Carolyn Koch-Falkenberg, Giinter G. Vofi: Professioneller Umgang mit
Zeit- und Leistungsdruck, Baden-Baden 2016.

44 Andreas Dorpinghaus, Ina Katharina Uphoff: Die Abschaffung der Zeit. Wie man Bildung
erfolgreich verhindert, Darmstadt 2012.

45 Berdelmann 2012 (s.0. Anm. 26).

46 Michael Vester: Die selektive Bildungsexpansion. Die stindische Regulierung der Bildungs-
chancen in Deutschland, in: Peter A. Berger, Heike Kahlert (Hg.): Institutionalisierte Un-
gleichheiten. Wie das Bildungswesen Chancen blockiert, Weinheim und Miinchen 2005,
39-70, und Heike Solga, Rosine Dombrowski: Soziale Ungleichheiten in schulischer und
auflerschulischer Bildung: Stand der Forschung und Forschungsbedarf. Diisseldorf 2009.

69



Elisabeth Schilling

Die Digitalisierung verschirft diese Problematik, da der Zugang zu digi-
talen Ressourcen nicht iiberall gleich ist und die digitale Kompetenz auch eng
mit zeitlichen Fragen verkniipft ist. Es ist also nicht nur die Frage, wer Zugriff
auf welche Informationen hat. Es entstehen sehr viel mehr Fragen, wenn man
die digitale Ungleichheit aus zeitlicher Perspektive betrachtet. Man muss sich
die Fragen stellen, etwa wieviel Zeit verschiedene Schiiler:innengruppen fiir
die Informationsbeschaffung brauchen, wie schnell Textaufgaben (mit und
ohne Hilfe von KI) produziert werden konnen, wer effizient mit digitaler Hilfe
fiir die Klassenarbeiten {iben kann, und wie sich die Regulierung der Bild-
schirmzeit im privaten Bereich der Schiiler:innen gestaltet.

Die Herausforderung besteht, eine Balance zwischen Effizienz und Freizeit,
Standardisierung und Individualisierung zu finden. Unterrichtsgestaltung, die
Zeit als Lern- und Gestaltungsraum begreift, ist hierfiir eine zentrale Voraus-
setzung.

6  Strategien fiir eine bewusste Gestaltung
des Umgangs mit Zeit in der Schule

Lehrkrifte konnen durch gezielte Mafinahmen die Zeitwahrnehmung und
-kompetenz der Schiiler:innen starken. Dazu zdhlen gemeinsame Reflexionen
tiber Zeit, die Einfiithrung von Pausen, die Forderung von Selbstregulationsfé-
higkeiten und die Nutzung digitaler Werkzeuge in einem bewussten Rahmen.

Die Integration von Entspannungsphasen, die Gestaltung von lern- und
erfahrungsorientierten Unterrichtseinheiten und die Férderung von Schii-
ler:innen, ihren eigenen Zeitrhythmus zu erkennen, sind dabei zentral. Die
Schule sollte aufierdem eine offene Kultur des Umgangs mit verschiedenen
Zeitmodellen entwickeln, um die Vielfalt der Lebensentwiirfe zu wiirdigen
und zu férdern.”

47 Berdelmann 2012 (s.0. Anm. 26).
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Lehrkrifte sollten sich ihrer Rolle als Zeitgestalter bewusst sein und Vor-
bilder im bewussten Umgang mit Zeit sein.* Die Reflexion gesellschaftlicher
Beschleunigung, die Sensibilisierung fiir Privilegien und Benachteiligungen
im Umgang mit Zeit sowie der Respekt vor individuellen Zeitrhythmen sind

essenziell.¥

7  Ausblick: Die wiinschenswerte Gestaltung
des Umgangs mit Zeit in der Schule

Im Zuge der Betrachtung von Zeit im Lebensverlauf und ihrer gesellschaftli-
chen sowie individuellen Bedeutung wird deutlich, dass der bewusste Umgang
mit Zeit fundamentale Voraussetzungen fiir ein gelingendes Lernen und eine
gesunde Entwicklung darstellt. Besonders in schulischen Kontexten ist die
Gestaltung der Zeit ein entscheidender Faktor, um Lernprozesse, soziale Inter-
aktionen und personliche Ressourcen zu férdern. Vor diesem Hintergrund gilt
es, eine eigene ,,Kultur der Zeit® in der Schule zu entwickeln, die nicht nur auf
Effizienz und Routinen setzt, sondern auch auf Reflexion, Partizipation und
Nachhaltigkeit. Dieser Ausblick skizziert zentrale Ansétze, Ziele und konkrete
Mafinahmen, um eine solche Zeitkultur zu férdern.

7.1 Eine kultivierte, bewusste Zeitkultur fordern

Zunichst ist es notwendig, eine reflektierte Haltung gegeniiber Zeit zu ent-
wickeln, die nicht nur auf Geschwindigkeit, Produktivitit und stindige Ver-
fiigbarkeit fokussiert, sondern auch auf Gelassenheit, Prasenz und bewusste
Wahrnehmung. Dies ist keine einfache Aufgabe, denn Schulen kénnen aus
dem gesellschaftlichen Kontext nicht herausgel6st werden und die Fokussie-
rung auf Geschwindigkeit und Produktivitit gehdrt zu den wichtigsten Sdulen

48 Gerhard de Haan: Die Zeit in der Padagogik: Vermittlungen zwischen der Fiille der Welt und
der Kiirze des Lebens, Weinheim 1996.

49 Werner Helsper: Schulkulturen - die Schule als symbolische Sinnordnung, in: Zeitschrift fiir
Padagogik 54 (2008), H. 1, 63-80.
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der westlichen Zivilisation.”® Allerdings wire es ein wichtiger Beitrag zur Ent-
wicklung einer gesiinderen Gesellschaft und nachhaltigerer Zeitkultur, wenn
Schulen als Orte des bewussten Umgangs mit Zeit agieren kénnten, indem
sie die Bedeutung der Zeit als Ressource und Gestaltungsraum in den Mittel-
punkt ihrer pddagogischen Arbeit stellten. Dazu gehort es, den Schiilerinnen
und Schiilern Kompetenzen im Zeitmanagement zu vermitteln, die Reflexion
iber den Wert und die Nutzung von Zeit zu férdern und ein Bewusstsein fiir
die gesellschaftlichen Dimensionen der Zeitproduktion und -organisation zu
schaffen. Eine bewusste Zeitkultur basiert auf einer Wertschétzung der Ge-
genwart, des Pausierens und des Nicht-Strebens nach sténdigem Optimieren.
Dafiir kann u.a. Raum geschaffen werden, in dem Ruhe, Konzentration und

Langsamkeit erlebbar sind.

7.2 Lehrpliane und Unterrichtstaktung reflexiv
und partizipativ gestalten

Die Organisation von Unterricht und Lehrplanen hat einen maf3geblichen
Einfluss auf das Zeitgefiihl aller am Schulprozess Beteiligten. Es ist wichtig,
diese Strukturen nicht als festgelegte, unverdnderliche Zwange zu verstehen,
sondern als reflexiv und partizipativ gestaltbare Rahmenbedingungen. Das
bedeutet, dass Lehrkrifte gemeinsam mit Schiilerinnen und Schiilern iiberle-
gen, wie Rituale, Phasen der Konzentration, Pausen und Uberginge gestaltet
werden konnen, um eine Balance zwischen Anspruch und Entschleunigung
herzustellen. Reflexive Lehrplanentwicklung beinhaltet die kritische Auseinan-
dersetzung mit der gesellschaftlichen Zeitordnung und die Beriicksichtigung
individueller Lernwege sowie unterschiedlicher Lerngeschwindigkeiten. Par-
tizipation ermdglicht es den Lernenden, ihre eigenen Zeitvorstellungen und
Bediirfnisse einzubringen, was zu einer stirkeren Identifikation und Entlas-
tung fithren kann. Flexibilitat bei Unterrichtstaktungen, z. B. durch Themen-
wochen, offene Lernzeiten oder projektorientierten Unterricht, tragt dazu bei,
den Schiilerinnen und Schiilern ein Gefiihl der Selbstbestimmung und des
Verantwortens fiir ihre Zeit zu vermitteln.

50 Rosa 2005 (s.o0. Anm. 3).
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7.3  Lehrer:innen als Vorbilder
fiir einen gelingenden Umgang mit Zeit

Lehrkrifte nehmen in der Schule natiirlich eine zentrale Rolle als Vorbilder
hinsichtlich des Umgangs mit Zeit ein. Ihre eigene Haltung, Organisation und
Reflexion bestimmen wesentlich das Klima und die Lernkultur. Lehrerinnen
und Lehrer kénnen durch achtsame Planung, realistische Zeitrahmen und
bewusste Pausengestaltung Signale geben, dass Zeit nicht nur als knappes Gut,
sondern auch als wertvoller Raum der Entwicklung verstanden werden sollte.
Das Vorleben eines balancierten Umgangs mit Arbeit und Erholung, das Ru-
henlassen und Nachdenken ebenso einschliefit wie das Setzen von Grenzen
und das Fordern von Gelassenheit, préagt die Schiilerinnen und Schiiler nach-
haltig. Auflerdem sollten Lehrkrifte ermutigt werden, offen mit Ungewissheit
oder vermeintlichem Zeitmangel umzugehen, um Authentizitat und Vertrauen
zu fordern.

7.4  Anregungen fiir die Praxis: pidagogische Konzepte,
Methoden, organisatorische Strukturen

Um die genannten Ziele zu erreichen, sind konkrete padagogische Konzepte,
didaktische Methoden und organisatorische Strukturen erforderlich. Einige
kénnen hier stichpunktartig skizziert werden:

« Zeitbanken und Reflexionsphasen: Regelmiflige Momente, in denen
Lernende ihren Ressourcenstand, ihre Bediirfnisse und ihr Zeitge-
fiihl reflektieren konnen.

« Zeitbewusstes Lernen: Methoden wie ,,Slow Learning“ oder auch
Achtsamkeitsiibungen, die den Schiiler:innen helfen, den Augenblick
bewusster zu erleben und die eigene Wahrnehmung fiir den Wert der
Zeit zu scharfen.

« Flexible Unterrichtsmodelle: Offene Lernformen, Projektarbeit und
selbstgesteuerte Lernphasen, die den Schiilerinnen und Schilern
mehr Autonomie und Verantwortlichkeit fiir ihre Zeit geben.
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+ Organisationaler Rahmen: Gestaltung von Pausen, Pausenrdumen
und Ubergangszeiten, die bewusst als Regenerationsphasen konzi-
piert sind, anstatt allein auf Effizienz getrimmt zu sein.

« Partizipative Schulentwicklung: Einbeziehung aller Beteiligten in
die kontinuierliche Reflexion und Gestaltung der Schulzeiten und
-strukturen, um eine gemeinsame Zeitkultur zu stirken.

8 Fazit

Die Gestaltung des Umgangs mit Zeit in der Schule ist kein isoliertes padago-
gisches Thema, sondern Ausdruck einer gesellschaftlichen Haltung, die den
Wert der Zeit neu verhandelt. Ziel sollte es sein, eine kultivierte, bewusste
Zeitkultur zu entwickeln, die den Menschen gleichzeitig in ihrer Individualitat
und Gesellschaftlichkeit gerecht wird. Lehrerinnen und Lehrer spielen dabei
eine Schliisselrolle, indem sie durch Vorbild, Reflexion und Partizipation aktiv
an der Entwicklung innovativer organisatorischer Strukturen beteiligt sind.
Durch konkrete padagogische Konzepte und eine kollektive Weiterentwick-
lung der schulischen Zeitgestaltung kann Schule zu einem Ort werden, der die
zeitlichen Ressourcen seiner Lernenden bewahrt, fordert und respektiert, und
so eine nachhaltige und humane Bildungsbiografie ermdéglicht.
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RAUM AUS RELIGIOSER PERSPEKTIVE -
RAUME DER RELIGIONEN






BRUNO LANDTHALER

Raumkonzepte im Judentum

1  Judentum: Religion der Zeit -
oder Religion des Raumes?

»Es gibt ein selten gebrauchtes Wort, ein Wort fiir ein Gefiihl, das fast
zu tief ist, um ausgedriickt zu werden: Sabbatliebe. In unsrer Literatur
findet es sich selten, aber seit mehr als 2000 Jahren sind unsere Lieder
und unser Gemiit voll davon. Es war, als sei ein ganzes Volk in den
Sabbat verliebt. Vieles von seiner geistlichen Substanz kann man nur
verstehen, wenn man darin ein Beispiel fiir eine bis zum duflersten
gesteigerte Liebe sieht.”!

»Das Judentum lehrt, uns an die Heiligkeit der Zeit zu binden, an hei-
lige Ereignisse, zu lernen, wie man Heiligtiimer weiht, die aus dem
gewaltigen Strom des Jahres auftauchen. Die Sabbate sind unsere gro-
3en Kathedralen, und unser Allerheiligstes ist ein Schrein, den weder
die Rémer noch die Deutschen verbrennen konnten, ein Schrein, der
nicht einmal durch Abfall vernichtet werden kann: Es ist der Tag der
Umbkehr:®

Seit Abraham J. Heschel (1907-1972) den Schabbat 1951 in dieser Weise be-
schrieben hat, ist es in der (nicht-)jidischen Welt zum Axiom geworden, dass
das Judentum eine Zeit-Religion ist, in der die Zeit — gegen den Raum - gehei-
ligt wird. Diese Erkenntnis schien auch zu der Beobachtung zu passen, dass das

1  Abraham Heschel: Sabbat. Seine Bedeutung fiir den heutigen Menschen, Neukirchen-VIuyn
1990, 13.

2 Heschel 1990 (s.0. Anm. 1), 7.
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Judentum fast zweitausend Jahre lang heimatlos war und als ein wanderndes
Volk gerade den (religiésen) Raum ermangelte, was allein durch geheiligte
Zeiten und einen klaren Zeitrhythmus kompensiert werden konnte. ,Raum’
spiele im Judentum demnach keine grofle Rolle. Heschel hat dies denn auch
sehr deutlich formuliert:

»Das Judentum ist eine Religion der Zeit, die auf die Heiligung der Zeit
abzielt

Allerdings hat Heschel damit nicht nur eine Aussage zum Judentum getroften,
sondern diese vielmehr mit einem zeitgemaflen zeitkritischen Impetus ver-
bunden: Die ,Dinge des Raumes® gehéren dem Alltag, der moderne Mensch
ist ihnen durch Arbeit unterworfen, weshalb er gleichzeitig versucht, durch
technische Beherrschbarkeit Herr tiber diese Dinge zu werden. Raum, so
schreibt Heschel, ist Machtbeherrschung, weshalb im Raum der Mensch dem
anderen Menschen stets als ,Rivale“ gegeniibertritt, wiahrend er in der Zeit
sein ,Zeitgenosse” ist. Es ist der Raum, der den Menschen danach trachten
lasst, nicht nur Dinge, sondern auch den Anderen beherrschen zu wollen.*
Heschel kontrastiert also das jlidische ,,Zeitdenken“ mit der Technisierung
der Moderne, die seit den 50er Jahren bereits starker Kritik ausgesetzt war:*

»Die technische Zivilisation [...] ist der Triumph des Menschen iiber
den Raum. Aber die Zeit bleibt Herrscher. Wir kénnen Entfernungen

3 Heschel 1990 (s.0. Anm. 1), 6 (Hervorhebungen im Original).
4 Vgl. Heschel 1990 (s.0. Anm. 1), 761f.

5 Vgl den Uberblick zum Verstindnis der technischen Zeit im Nachkriegsdeutschland: Elena
Agazzi; Erhard Schiitz (Hg.): Handbuch Nachkriegskultur. Literatur, Sachbuch und Film in
Deutschland 1945-1962, Berlin 2016, bes. 381-432. Im Einzelnen z.B. Giinter Anders: Die
Antiquiertheit des Menschen. Uber die Seele im Zeitalter der zweiten industriellen Revoluti-
on, Miinchen 1956; hierzu Uwe C. Steiner: Glinter Anders: Die Antiquiertheit des Menschen,
in: Agazzi, Schiitz, Nachkriegskultur (Anm. 5), 448-452, oder Martin Heideggers Vortrag ,Die
Frage nach der Technik® (1953); hierzu: Philipp David: Technik und ,rechnendes Denken®
bei Heidegger und deren Rezeption als ,,Kritik der prézisierten Welt“ durch Wolfgang Janke,
in: Lukas Bormann (Hg.): Heideggers Erbe. Studien zu den Wirkungen seines Denkens,
Tiibingen 2025, 141-175, bes. 149-168.
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iberwinden, aber weder die Vergangenheit zuriickholen, noch die
Zukunft ergraben. Der Mensch iiberwindet den Raum, aber die Zeit
iiberwindet den Menschen.“

Mit dieser Zeitdiagnose gelang es Heschel, die jiidische Religion selbst als
eine zeitkritische Gegenbewegung zur Vorstellung einer durchgreifenden
technischen Machbarkeit von Welt herauszustellen und damit ein spezifisch
religios-jidisches Verstindnis gegen den Zeitgeist zu etablieren. Aus dieser
Zeitdiagnose ldsst sich die deutliche Dichotomisierung von Zeit und Raum
bei Heschel verstehen.

Uber siebzig Jahre spiter und geprigt von einer noch viel durchgreifende-
ren und in aller Regel als nicht mehr kritisch betrachteten Technisierung der
Gesellschaft, in der das Smartphone durchgehend das Leben der einzelnen
Biirger (fast) jeden Alters und jeder(!) Schicht bestimmt, lassen sich die Au3e-
rungen Heschels selbst kritisch hinterfragen, die er zur Zeit als Gegenmodell
einer Beherrschung von Dingen und Menschen im Raum formuliert hat: zum
einen durch (technisch hergestellte) virtuelle Welten (,Metaversum®), die die
Dimensionen von Raum (und Raumbeherrschung) neu definieren lassen,’
zum anderen, und dies soll im Folgenden erértert werden, durch ein Aufspiiren
von Raumkonzepten im Judentum, denen Heschel aufgrund seiner zeitgends-
sischen Perspektive kaum Beachtung schenken konnte.

Mit geniigend historischem Abstand zu den 50er Jahren ldsst sich bereits
so viel sagen, dass das Judentum sehr wohl (religiése) Raumkonzepte verfolgt.
Es gilt, diese oft vernachlassigten Dimensionen des Judentums aufzudecken
und sie ins Verhiltnis zu den Zeitkonzepten zu setzen. Aus diesem Grund
werden beide Aufsitze (Raumkonzept und Zeitkonzept) sich gegenseitig re-
ferenzieren.

6 Heschel 1990 (s.0. Anm. 1), 76.

7 Vgl. hierzu Peter Hoffmann: Next Generation Internet. Die Verschmelzung von Realitédt und
Virtualitat im Metaversum, Wiesbaden 2024. Hier wird darauf hingewiesen, dass die Ver-
schmelzung von Realitat und Virtualitét eine raumliche, eine zeitliche und eine soziokulturelle
Verschmelzung bedeutet, ebd. 30.
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2  Raumkonzepte in der Bibel

2.1 Land

Auch wenn der Tanach (christlich = Altes Testament) keine ,jiidische’ Literatur
im engeren Sinn ist (die Rabbinen kanonisierten langst vorhandene ,israeliti-
sche’ Schriften), so zeichnet sich das (rabbinische) Judentum gleichwohl darin
aus, dass es sich in der Ausgestaltung seiner religiosen Welt grundstindig da-
rauf bezog und insbesondere aus der Tora als Referenzwerk mafigebliche reli-
gionsgesetzliche Prinzipien schopfte.® Deshalb sind biblische Raumkonzepte
fur das judische Verstehen von religidsen Raumen strukturbildend geworden
und in ihrer Diskrepanz zu spiteren Vorstellungen erhellend.

Bereits der narrative Aufbau der Tora,’ der fiinf Biicher Moses, unterliegt
im Wesentlichen einem auffallenden Raumkonzept, das insbesondere durch
den Bezug zum ,Land Kanaan' strukturiert ist." Die Tora lésst sich in ihrer
Endfassung dergestalt lesen, dass das ,Land‘ als die Zukunft des Volkes bereits
in der Erzéhlung selbst verhandelt wird. Deshalb spielt das Landversprechen
Gottes an das Volk Israel ein strukturbildendes Element, das der Gesamter-
zahlung ihre Dynamik verleiht (vgl. Abb. 1), man konnte auch sagen: Land-
versprechen ist der Begriff, der einen Raum in Relation zur Zeit setzt, weil er
nur in der Zeit verstehbar wird und hieraus seinen Sinn erhalt.

8  Vgl. hierzu Hanna Liss: Die Heilige Schrift des Judentums: der TeNaK, in: Claus Peter Sajak
(Hg.): Lernen im Trialog, Heft 3: Heilige Schriften. Texte - Themen - Traditionen, Paderborn
2015, 15-19.

9 Im Folgenden werden lediglich allgemeine Beobachtungen wiedergegeben und nicht die
wissenschaftliche Diskussion z.B. in den Spatial Studies, wie sie in neuerer Zeit auch in der
alttestamentlichen Exegese gefiihrt werden, im Einzelnen reflektiert. Zur Bedeutung von
,Raum’ in der narratologischen Analyse vgl. Ilse Miillner, Zeit, Raum, Figuren, Blick, in:
Konrad Huber, Ursula Rapp, Johannes Schiller (Hg.): Protokolle zur Bibel 15, 2006, 1-24,
bes. 9-11.

10 Dabeiist es zundchst unerheblich, dass diese Strukturierung einem redaktionellen Prozess zu
verdanken ist, der das erzihlende Material in entsprechender Ausrichtung und Pointierung
auf das Land bezogen hat. Zu den redaktionellen Strukturen sowohl in der Tora als dariiber
hinausgreifend vgl. Jan Chr. Gertz (Hg.): Grundinformationen Altes Testament. Eine Ein-
fithrung in Literatur, Religion und Geschichte des Alten Testamentes, G6ttingen ©2019, insb.
197-199.
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Abb. 1: Strukturierung des Erzhlbogens durch ,Land’

So sind bereits in den Stammelterngeschichten immer wieder Landverspre-
chen eingebaut, die aufzeigen, dass das Handeln der Stammeltern nicht ein-
fach den Laufen der Geschichte ausgesetzt ist, sondern ein klares (narratives)
Ziel hat: dass die (zahlreiche) Nachkommenschaft einmal im Land Kanaan
(= Land Israel) wohnen wird, wodurch die Wanderschaft durch Raume und in
der Zeit auf eine Sesshaftigkeit als Ziel hinlduft (vgl. Abraham: Gen 12,7 u.6.;
Isaak: Gen 26,2 f.; Jakob: Gen 35,12).!" Dieses Versprechen von Land wird ab
dem Buch Exodus auf das Volk Israel als einer Kult-Gemeinde bezogen, so dass
eine wichtige Korrelation zwischen Volk und ,Land‘ entsteht, die allerdings
erst in der Zeit realisiert werden muss. Hier spiegelt sich bereits in der Tora
eine geschichtliche Erfahrung eines Volkes wider, das sich immer wieder ohne
Land verstehen musste.*?

Als Bindeglied, das Volk‘ und ,Land‘ zusammenbringen soll, wird in der
Tora die Gesetzgebung am Berg Sinai herausgearbeitet. Dies gelingt zum einen

11 Auch auflerhalb der Tora findet das Motiv des Landversprechens haufige Erwdhnung: Jos
1,6; 5,6 u.6.; Neh 9,15 u. 6. oder Ez 20,42.

12 Vgl. hierzu die hermeneutischen Uberlegungen zum Lesen der Bibel in Barbara Schmitz:
Geschichte Israels, Paderborn 2021, 7-15.
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durch die spezifischen als gottlich verstandenen Regelungen, die das Land
selbst betreffen. Wenn das Volk Israel dereinst ins Land einziehen wird, so das
futurische Narrativ, wird es diesen Regelungen unterworfen sein, die insbeson-
dere die Landwirtschaft betreffen. Dies sind am deutlichsten die Regelungen
zu Schabbat- und Joveljahr (z.B. Lev 25,1-7 und z. B. Lev 25,8-55) und zu den
Erstlingen (Dtn 26,1-11). Zum anderen ist es das gottliche Verdikt, dass nur
die Einhaltung der Gebote der Tora, wie sie am Berg Sinai gegeben werden,
es ermdglichen wird, dass das Volk im Land wird wohnen konnen (vgl. z.B.
Dtn 11,8-17). Das Land ist demnach keine selbstverstindliche Voraussetzung
fiir die Existenz des Volkes, sondern eine fragile Entitit, die durch das Volk
und dessen Verhalten selbst bestimmt wird. Land Israel steht damit stets im
Kontrast zu einem drohenden Exil.”?

In diesen Kontext gehéren auch die sogenannten ,Murregeschichten (z.B.
Ex15,22-27; Ex16,1-31; Ex 17,1-7; Num 11,4-34; Num 13,30-14,19 u.6.), in
denen das Volk Israel das Land Kanaan als Versprechen problematisiert und
riickwértsgewandt vom Land Agypten als Sehnsuchtsort spricht. Hier tritt das
Land Israel als Antipode zum Land Agypten auf.

Damit ist die Tora durch ein klares Raumkonzept strukturiert, das zudem
dynamisch wirkt. Das Volk ist ndmlich nicht mit dem Land statisch in einem
selbstverstandlichen (,essentialistischen‘) Besitzverhaltnis verbunden, sondern
ist in erster Linie (aus der Perspektive der Tora) eine futurische und damit offe-
ne, subjektorientierte Grole (Volk), die nur zeitlich, also in der Zeit, realisiert
werden kann. Gleichwohl heifit ,Zukiinftigkeit von Land‘ nicht, dass Raumdi-
mensionen lediglich futurisch verstanden wiirden. Gerade der narrative Bogen
vom vergangenen géttlichen Versprechen von Land zum kiinftigen Besitz von
Land bestimmt die Prisenz des Landes auf der Erzédhlebene:"* Wanderung

13 Diese Fragilitit von Land hat bereits der mittelalterliche Kommentator Raschi (Rabbi Schlo-
mo ben Jizchak, 1040?-1105) zum Ausdruck gebracht. In seinem Kommentar zu Gen 1,1,
heif3t es: ,Wenn die Volker der Welt zu Jisrael sprechen sollten, ihr seid Rauber, denn ihr habt
die Lander der sieben Nationen eingenommen, so antworteten sie ihnen, die ganze Erde ge-
hort dem Heiligen, gelobt sei Er. Er hat sie erschaffen und dem gegeben, der gerecht in seinen
Augen (Jirm. 27,5); nach Seinem Willen hat Er sie jenen gegeben und nach Seinem Willen
sie ihnen genommen und uns gegeben,” Selig Bamberger: Raschis Pentateuchkommentar,
vollstindig ins Deutsche iibertragen und mit einer Einleitung versehen, Hamburg 1922, 1.

14 Vgl. zur zeitlichen Struktur Landthaler: Zeitkonzepte im Judentum, in diesem Band.
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durch die Wiiste, Land als Ziel. Zum einen ist das Volk unterwegs zu diesem
Land, zum anderen iibt sich das Volk in die Verordnungen ein, von deren
Einhaltung das kiinftige Inbesitzhaben des Landes abhidngig gemacht wird.

Historisch betrachtet ist in der Tat die sozial-politische Entitdt Volk Isra-
el* iber weite Strecken ohne Land ausgekommen.!” Es waren immer wieder
historische Verluste zu beklagen (587 v.Z. durch Babylonier; 70 n.Z. durch
Romer). Diese Verluste waren nicht nur territoriale Verluste, sondern bedeu-
teten stets auch den Verlust vom religiésen Zentrum in Jerusalem. Dies hatte
zur Folge, dass sich die religiosen Eliten jeweils und religiés immer wieder neu
orientieren mussten. Insofern wundert es nicht, dass in den biblischen Schrif-
ten eine ausgefeilte Raumkonzeption ausgebildet wurde, die gerade nicht von
einem statischen Besitzverhaltnis Volk-Land ausgehen konnte, sondern eine
Dynamik einzeichnen musste, um - religionsgeschichtlich gesprochen - Gott
nicht in den Wirren der Geschichte untergehen zu sehen und dem Volk Israel,
nun als soziale Entitdt, eine Zukunft narrativ zu ermoglichen.® Es ist gerade
diese Dynamik, die es dem Judentum ermdglichte, historisch zu iiberleben:
Es war die Raumkonzeption, die sich nicht einfach ins Geistige oder Fiktive
verlegte, sondern stets an der konkreten Topografie des Heiligen Landes ori-
entiert blieb.

2.2 Heiligtum

Dennoch wird - iiber das Land hinaus - auch die erzahlte Gegenwart in der
Tora einer klaren Raumvorstellung unterworfen, wohl deshalb, weil Wiiste'

15 Eine differenzierte Betrachtung vertritt Christian Frevel: Geschichte Israels, Stuttgart 22018,
320-322, wonach der Verlust des Heiligtums in Jerusalem und der Staatlichkeit Israels durch
die babylonische Eroberung 596/97 und 588/87 v. Chr. nicht dazu gefiihrt hat, dass die isra-
elitischen und judéischen Siedlungsgebiete véllig entvolkert worden wéren. Zur Bedeutung
des Babylonischen Exils fiir die israelitische Literaturbildung vgl. insbesondere Schmitz:
Geschichte (Anm. 12), 16. Es ist das Verdienst von Schmitz, die biblische Geschichtsschrei-
bung mit dem Babylonischen Exil zu beginnen und sie unmittelbar mit der israelitischen
Literaturbildung zu verkniipfen.

16 Dies hat Caroline Neuber: Israel im liminalen Raum. Das Babylonische Exil als Ubergangs-
prozess im Ezechielbuch, Paderborn 2023, im Einzelnen fiir das Ezechielbuch herausgear-
beitet.
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als narrativer Handlungsraum rdumlich unstrukturiert ist und ,Land"’ gerade
nicht die Voraussetzung eigener Existenz bedeutete. Denn im ersten Ziel der
Wanderung, dem Berg Sinai, ist nicht nur die Verkiindigung des gottlichen
Gesetzes angestrebt, sondern darin auch die genaue Anweisung dafiir, wie
das Heiligtum gebaut werden soll. Das Volk soll ndmlich ein architektoni-
sches Zentrum erhalten (bzw. durch Handwerker bauen lassen), um das sich
das wandernde Volk versammeln soll, wie es zu Beginn des Buches Numeri
geschildert wird (Num 2).

Das ganze Volk - in Stimme gegliedert - gruppiert sich um das Heiligtum
herum. Hier wird der Satz ,,Jch will inmitten meines Volkes wohnen® (Ex 25,8)
raumlich konkretisiert. Theologie ist in der Tora in erster Linie ,Theotopologie;
wonach der alltagliche Raum durch die Frage ,Wo ist Gott?“ strukturiert wird.
Es geht um das Verhiltnis Gottes zur Welt, das in erster Linie, schon aufgrund
der anthropologischen Grundkonstanten, konkret-rdumlich verstanden wird.
Hier wird der ,Heilige Raum’ grundsatzlich zur Erméglichung einer ,Anwesen-
heit Gottes‘ in der (mobilen) Welt der Wiistenwanderung, was notwendig wird,
da Land‘ als Land Gottes auf der Erzahlebene der Tora nur mit futurischem
Verweis gegenwirtig sein kann. Die im Heiligtum prasentierte ,Theotopologie
ermoglicht also, die zukiinftige Gegenwirtigkeit Gottes im Land Gottes als
eine Gegenwirtigkeit Gottes bereits gegenwirtig auch ohne Land zu verstehen.
Zukunft riickt damit in der Gegenwirtigkeit Gottes bereits in die Gegenwart
und wird dadurch zu einer notwendigen Konstante des Alltagslebens.

Allerdings hat diese ,Theotopologie® mit der Schwierigkeit zu rechnen, dass
eine gottliche Anwesenheit in der Welt bereits durch ,Gotzen' prasentiert wird.
Um Gott also nicht als Gotzen zu denken, bedarf es eines Raumkonzeptes,
das Gott ,in der Welt sein ldsst, ohne ihn gleichzeitig zu einem Teil der Welt
zu machen. Gerade der Gedanke einer gegenwartigen Anwesenheit Gottes
macht dies notwendig. Die Geschichte vom Stiergussbild (Ex 32), das Aharon
anfertigen musste, nachdem sich Mosches Riickkehr vom Berg Sinai verzogert
hatte, macht dies deutlich: das Stiergussbild ist lediglich ein Teil der Welt, um
das man tanzen kann, und ist nicht das ganz Andere, als das die Tora Gott
verstehen mochte. Diese Idee ist mit dem Heiligtum verbunden. Nur wenn
es einen Raum gibt, der von der Welt abgetrennt (kadosch, heilig) ist, ist es
moglich, inmitten der Welt zu sein, ohne selbst Welt zu sein. Aus diesem Grund
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wird in der Tora ein erheblicher Aufwand betrieben, diesen Raum zu konstru-
ieren, der nach innen weiter aufgeteilt wird bis zum kodesch kodaschim, dem
Allerheiligsten, beschrieben in Ex 26-27.

Dieses Raumkonzept wird in der Tora weiter differenziert, da das Hei-
ligtum in einer spezifischen Relation zum Volk stehen muss, in dessen Mitte
Gott wohnen soll. Andernfalls wire das Heiligtum lediglich ein konstruierter,
aber kein sozialer Raum.

Die Sozialitit des Heiligtums wird durch zwei Kategorien in der Tora
ausgearbeitet: Zum einen durch den Status der Personen, die Zugang zum
Heiligtum selbst haben. Dies sind nach der Darstellung der Tora die sogenann-
ten Aharoniten (aus dem Stamm Levi die Abkdmmlinge Aharons), also die
Kohanim, die Priester, die im Heiligtum ihren Opfer-Dienst verrichten. Zum
zweiten wird durch die Kategorie ,rein’ und ,nicht-rein‘ die Annaherung an
das Heiligtum fiir alle Israeliten geregelt, die fiir die Opfergabe immer wieder
notwendig wird. Nur reine Personen (auch bei den Kohanim) dirfen sich
dem Heiligtum ndhern. Nicht-reinen Personen ist erst nach einer zeitlichen
Quarantine und nach einer rituellen Reinigung der Zugang méglich (vgl. Lev
11-15).7

Mit diesen Regelungen setzt sich das Heiligtum in ein spezifisches Ver-
haltnis zu den einzelnen Israeliten, da sie deren Leben nachhaltig bestimmen,
da kultische Unreinheit schon durch die natiirliche Geschlechtlichkeit von
Frau (Geburt eines Kindes, Menstruation) und Mann (Ejakulation) sowie
durch krankhafte Hautveranderungen bestimmt wird.'® Das Leben wird be-
stimmt vom kultischen Unreinwerden und dem sich wieder Reinmachen, das
nur bezogen auf das Heiligtum eine Relevanz erfahrt. Insofern bestimmt das
Heiligtum das Leben der einzelnen Israeliten. Das Leben der Kohanim wird

17 Zum Konzept der kultischen Reinheit bzw. Nicht-Reinheit vgl. Hanna Liss: Ritual Purity in
Jewish Lore and Law, in: Petra Rsch, Udo Simon (Hg.): How Purity is Made, Wiesbaden
2012, 141-161.

18 Vgl. zur (Zwei-)Geschlechtlichkeit des Menschen in der Bibel: Bruno Landthaler: (Gender)
Differenz und (jiidische) Identitit. Konzepte, Spannungen und Resonanzen der Geschlechter
im Judentum, in: Bernd Schrdder, Harry H. Behr, Katja Boehme, Bruno Landthaler (Hg.):
ménnlich/weiblich/divers. Resonanz und Spannungen der Geschlechter in Judentum, Chris-
tentum und Islam (Religionspidagogische Gesprache zwischen Juden, Christen und Musli-
men, Bd. 8), Berlin 2023, 35-59, bes. 50-52.
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ohnehin durch das Heiligtum bestimmt, da sie zum Dienst im Heiligtum ver-
pflichtet sind."

2.3 Die Transformation durch die Rabbinen

Das Heiligtum, wie es in der Tora beschrieben wird, ist sicher kein historischer
Ort, sondern spiegelt selbst ein fiktionales Raumkonzept wider, das historische
Erfahrungen zu Zeiten des ersten und zweiten Tempels in Jerusalem verar-
beitet hat.

Hinzu kommt, dass der zweite, besser: der herodianische Tempel, 70 n. Chr.
von den Romern zerstort worden ist und es seitdem fiir das Judentum kei-
nen Tempel als Heiligtum gibt. Das rabbinische Judentum, das sich fiir die
Ausgestaltung des Judentums nach der Zerstérung des Tempels und nach der
Zerstreuung des jidischen Volkes etabliert hatte, hat allerdings das Raum-
konzept ,Heiligtum' bewusst nicht auf die Synagoge tibertragen, um es fortzu-
fuhren. Vielmehr iibertrug es (mit Abstrichen) die Heiligkeit des Baus auf die
Heiligkeit eines Buches, ndmlich auf die (geschriebene) Tora, in der von der
Heiligkeit des Baus geschrieben wird. Die Tora, aus der gelesen statt geopfert
wird, nimmt die zentrale Stelle ein, die zuvor der Tempel innehatte. Das Volk
versammelt sich um die Tora, die Schabbat fiir Schabbat vorgelesen wird.

Dies hatte weitreichende Konsequenzen: Zum einen besteht das biblische
Raumkonzept als Erinnerungsort weiter, insofern aus der Tora vorgelesen wird
und somit mindestens einmal im Jahr der Bau des Heiligtums, die Reinheits-
vorschriften und die weiteren, das Land betreffenden Regelungen gelesen und
damit in Erinnerung gerufen werden. Zum anderen sind viele Einrichtungsge-
genstinde einer Synagoge Reminiszenzen an den Tempel bzw. das Heiligtum:
So heifit der Heilige Schrein, in dem die Torarollen aufbewahrt werden: Aron
ha-Kodesch, so wie die Bundeslade, in der die Tafeln zu liegen kamen, im
Heiligtum genannt wird. Auch der Ner tamid, das ewige Licht, der iiber dem
Tora-Schrein der Synagoge angibt, dass Torarollen im Schrank présent sind,

19 Eine vereinfachte Darstellung, die auch im Umgang mit Kindern hilfreich sein kann, bietet
Hanna Liss, Bruno Landthaler: Erzahl es deinen Kindern. Die Tora in fiinf Banden, Band 3:
Wajikra — Und er rief, Berlin 22018, 55-72.

86



Raumkonzepte im Judentum

weist auf das Heiligtum. Ebenso wird die Tora in der aschkenasischen Tradi-
tion ,priesterlich’ bekleidet, um zu zeigen, dass zwischen Gott und Israel keine
menschlichen oder sonstigen Mittler stehen. Darum trégt sie, wie der gesalbte
Priester, einen Giirtel (mappa oder Wimpel), Mantel (me‘il), Brustschild (cho-
schen, Tas) und Kopfbedeckung (keter tora) sowie Glockchen (paamonim)
und Granatépfel (rimmonim).

Das Erinnern macht deutlich, dass die geschichtlichen Raumkonzepte mit
der Gegenwart nicht einfach in Deckung gebracht werden kénnen, gleichzeitig
ist aber das Vergangene als Text gegenwirtig und wird durch Rezitation gegen-
wirtig gesetzt. Deshalb lebt das Judentum immer in der zeitlich-raumlichen
Spannung vom im Text beschriebenen Konzepten und einer anders erfahrenen
und konzipierten Realitat.

3  Raumkonzepte im heutigen Judentum

3.1 Raumund Zeit im Judentum

Mit der Zerstérung des Tempels sind die wichtigen Kategorien Priester — Jis-
rael; Rein - Nicht-rein, die den Zugang zum Heiligtum regelten, weggefallen.
Deshalb kann heute jeder ohne Beschrinkung (auch Nicht-Juden) in eine
Synagoge gehen, ohne darauf achten zu miissen, kultisch rein zu sein. Auch
die Priester spielen faktisch®' kaum mehr eine Rolle. Diese ,Demokratisie-
rung’ beziiglich der Synagoge und des Gottesdienstes bringt also kein eigenes
religioses Raumkonzept hervor. Dies driickt sich auch darin aus, dass es zum
Synagogenbau keine religionsgesetzlichen Vorgaben gibt, die angeben wiirden,

20 Vgl. Hanna Liss: Tanach. Lehrbuch der jiidischen Bibel, Heidelberg 2019, 119.

21 Religionsgesetzlich spielt der Status des kohen verschiedentlich noch eine Rolle. Am sichtbars-
ten wird der besondere Status des kohen beim Aufruf zur Toralesung zum Ausdruck gebracht,
da traditionell der erste Aufruf einem kohen, also einer Person, die sich in die Abstammung
von den Kohanim einreiht, zugedacht wird.
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wie eine Synagoge auszusehen hat und welches Interieur sie benotigt*? (ganz
anders bei der Herstellung der Torarolle, wo es sehr genaue Anweisungen gibt).

Die Konzentration liegt auf der Tora. Sie ist das eigentliche Zentrum der
Synagoge, nicht nur rdumlich aufgrund der Zentralitét des Aron ha-Kodesch an
der Ostseite der Synagoge, sondern auch aufgrund der Zentralitit im Schabbat-
und Feiertagsgottesdienst. Dennoch greift das Judentum in seiner Raumkon-
zeption wiederum auf das Heiligtum zuriick: Nach der Erzéhlung in Exodus
wird der Bau des Heiligtums durch die Feier des Schabbat unterbrochen, wo-
durch Schabbat und Heiligtum miteinander verkniipft werden (Ex 31,12-17).
Dies wurde fiir die Rabbinen der Ausgangspunkt, um das Schabbatgebot, das
schon in der Tora grundgelegt war, deutlich auszubauen und es gleichzeitig
an das Heiligtum riickzubinden. Denn alle Arbeiten - so die Logik der Rab-
binen -, die in der Tora fiir den Bau des Heiligtums ausgefiihrt wurden, sind
fiir den Schabbat verboten, weil genau zu diesem Zeitpunkt alle diese Arbeiten
nicht ausgefiihrt werden konnten. Daraus ergeben sich nach rabbinischer Zah-
lung 39 Hauptarbeiten, die wiederum unterteilt wurden in einzelne Tétigkeiten.

Mit dieser Verbindung ist den Rabbinen nicht nur gelungen, die gegen-
wartige religionsgesetzliche Regelung des Schabbat an die Tora selbst riick-
zubinden, sondern gleichzeitig auch das Raumkonzept ,Heiligtum® mit dem
Zeitkonzept ,Schabbat’ zu relationieren. Vor diesem Hintergrund ist die Ge-
geniiberstellung von Zeit und Raum, wie sie Abraham Heschel mit dem Schab-
bat vorgenommen hat, neu zu bewerten.

Aus den fir den Schabbat verbotenen Arbeiten gibt es ein Beispiel, das
aufzeigt, dass das Zeitkonzept ,Schabbat’ in sehr konkreter Weise in ein Raum-
konzept tiberfiihrt werden kann. Es ist das sehr komplexe Beispiel des Tragens
an Schabbat und der Einrichtung eines sogenannten Eruv.* Dieses Konzept

22 ,Die Mischna enthilt keine einzige Bestimmung tiber die Erfordernisse der gottesdienstlichen
Gebiude [...]," Ismar Elbogen: Der jiidische Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwick-
lung, Hildesheim, New York 1995 (Erste Auflage Frankfurt/M 1913, 453.) Vgl. insgesamt auch
Katrin Kef3ler: Ritus und Raum der Synagoge. Liturgische und religionsgesetzliche Voraus-
setzungen fiir den Synagogenbau in Mitteleuropa, Petersberg 2007, insb. 35-89, v.a. 89.

23 Im Talmud widmet sich ein ganzer Traktat dieser Fragestellung, die Masechet Eruvim. Vgl.
auch Charlotte E. Fonrobert: Diaspora Cartography. On the Rabbinic Background of Con-
temporary Ritual Eruv Practice, in: Images 5 (2011), 14-25.
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besagt im Wesentlichen, dass das Tragen von Gegenstdnden an Schabbat le-
diglich im privaten Bereich erlaubt ist, wihrend das Tragen im 6ffentlichen
Raum sowie das Bringen eines Gegenstandes von einem Bereich in einen an-
deren dagegen verboten sind. Das bedeutet, dass auf der einen Seite innerhalb
des eigenen Haushalts (Privatbereich) nahezu ohne Einschriankung getragen
werden kann, wahrend der kleinste Gegenstand im &ffentlichen Raum nicht
bewegt werden darf, ebenso wenig wie einen kleinen Gegenstand vom privaten
in den offentlichen Bereich zu bringen.

3.2 Beispiel ,Eruv’

Haus 2 Haus 3 Haus 4

Haus 6

Haus 1 Haus 5

Offentliche StraRe

Haus Haus Haus Haus Haus

Abb. 2: Die Unterscheidung zwischen Privatbereich und éffentlichem Bereich an Schabbat

An Schabbat werden also Raume kleinteilig vorgestellt, die miteinander nicht
durch Tragen verbunden werden konnen (Abb. 2). Dies kommt dem Ruhege-
bot entgegen, das von vornherein die Bewegungsfreiheit erheblich einschrankt,
schon gar, wenn man tragend unterwegs ist. Das bedeutet, dass die besondere
Zeit Schabbat gerade dadurch gewiirdigt wird, dass man auf Rdume achtet,
die nur an Schabbat zu beachten sind. Der Gang von zuhause zum Beispiel in
die Synagoge bringt es mit sich, dass in der Regel mehrere definierte Bereiche
(Raume) gequert werden, weshalb dies einer genauen Beachtung beziiglich
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des Tragens bedarf. Die besondere Zeit Schabbat wird damit durch Raume
erfahrbar.

Da dies Regelung Einschriankungen der Bewegungsfreiheit mit sich bringt,
haben die Rabbinen die Méglichkeit geschaffen, unter bestimmten Bedin-
gungen mehrere Bereiche, die voneinander getrennt sind, durch einen so-
genannten Eruv zusammenzufithren und dadurch als einen einzigen Raum
betrachten zu kénnen. Es werden getrennte Bereiche ,vermischt“ (Eruv heifit
Vermischung).* Mit diesem Eruv um einen Stadtteil (Abb. 3: Eruv 1) oder eine
ganze Stadt (Abb. 3: Eruv 2) wird es mdglich, sich so zu verhalten, als wére
man in nur einem Bereich, wodurch man in der Lage ist, sich ungehindert
innerhalb dieses Eruv zu bewegen und Gegenstiande zu tragen.

Haus 2 Haus 3 Haus 4

Haus 6

Haus 1 Haus 5

Eruv 1

Offentliche StraRe

Haus Haus Haus Haus Haus

Eruv 2

Abb. 3: Bildung eines Eruv: kleinerer Eruv 1 oder grofierer Eruv 2

Dies ist eine komplexe, aber instruktive raumlich-religiése Konstruktion, die
allerdings nicht nur imaginér oder fiktiv angenommen wird, sondern stets
eine materiell-konkrete Seite hat, da grundsitzlich durch Stangen, Drihte usw.

24 Vgl. zum Eruv Birgit E. Klein: ,Der Ruf nach dem Eruv“: Die Schaffung von jiidischen
Ritualrdumen als rdaumlich sichtbare Zeichen konstruktiven wie kreativen jiidischen und
nichtjiidischen Zusammenlebens, in: Johannes Heil, Frederek Musall (Hg.): Sakrale Raume.
Kolloquium zu Ehren von Professor Salomon Korn, Heidelberg 2020, 19-58.

20



Raumkonzepte im Judentum

angegeben sein muss, wo der Eruv, die Grenze des vereinheitlichten Bereiches,
tatsdchlich verlduft. Sind diese dufleren Zeichen fiir den Eruv zerstort, so gibt
es keinen Eruv mehr, weshalb beim Gehen durch die Stadt oder den Stadtteil
die Aufteilung in kleine Bereiche wieder gilt.” Diese religiosen Rdume sind
also fragil und bediirfen immer der Beobachtung. Insofern ist riumliches Den-
ken — anders als es Heschel insinuiert hatte — dem Judentum inharent, und
vor allem: es gibt mehr religiose Rdume, als dies durch die Synagoge 6ffentlich
wahrnehmbar ist, sofern eine Gemeinde einen Eruv errichtet hat. Aber gerade
auch die Abwesenheit eines Eruv macht im raumlichen Konzept des Juden-
tums deutlich, dass es zu Schabbat verschieden qualifizierte Raume gibt, auf
die zu achten den Schabbat als besondere Zeit bestatigt.

3.3 Zusammenfassung

Réume sind also im Judentum religios konstruiert, d.h. die Ausiibung des
Religionsgesetzes generiert diese Raume und sind nicht notwendig an Bau-
werke gebunden. Dies bringt die Diaspora-Situation des Judentums, die trotz
des Staates Israel nach wie vor eine grofie Bedeutung hat, mit sich, da durch
das Wohnen im ,fremden Land‘ keine Topografie vorgegeben ist, durch die
religidse Rdume entstehen. Vielmehr miissen religiose Raume erst konstruiert
werden, so dass auch ein religiéses Leben grundsiatzlich auch aufSerhalb Israels
mdoglich wird.

4  Jiidische Raume

Dies gilt insbesondere fiir die Réume und Orte, die deutlich als solche erkannt
werden kénnen. Sie alle spiegeln diese besondere Situation der Diaspora wider

25 InIsraelist es iblich, dass Stadte einen Eruv haben. In Europa gibt es Eruvim (pl.) in Amster-
dam, Antwerpen, Wien, Straf8burg und Ziirich. In New York wird die physische Schnur fiir
den Eruy wéchentlich kontrolliert: https://youtube.com/shorts/B4KrI3ARbGk?si=rYedDQp-
CJ8N2iilh (Zugriff 10/2025).
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und verweisen insofern auf das Land Israel als dem religiosen Bezugspunkt
vor allem religiosen Lebens.

4.1 Die Synagoge

So sind Synagogen?® in aller Regel nach Jerusalem ausgerichtet, so dass die
Gebetshaltung ebenfalls nach Jerusalem hin orientiert ist. Dies hat architekto-
nisch zur Folge, dass der Aron ha-Kodesch (Tora-Schrein) sich an der 6stlichen
Seite der Synagoge befindet, so dass die Betenden mit Blick auf die Torarollen
(die sich im Aron ha-Kodesch befinden) gleichzeitig Richtung Jerusalem und
damit auf den vergangenen Ort des Tempels blicken. Vergangenheit und Ge-
genwart liegen damit auf derselben Blickachse und machen deutlich, dass der
gegenwirtige religiose Raum ,Synagoge® ein Verweis-Raum ist, der die Vergan-
genheit mit der Zukunft verbindet. Damit ist bereits der religiose Raum ,Syn-
agoge’ ein Raum-Zeichen fiir die Zeit, in der die jiidische Zeitverflechtung”
imaginiert wird. Dies setzt sich im Gottesdienst in liturgischen Texten und
in der Tora-Lesung weiter fort, in denen diese Zeitverflechtung performativ
realisiert wird. Vor allem die Tora-Lesung vergegenwirtigt die Beschreibung
des Heiligtums und macht dadurch die Bezogenheit der Gegenwart auf die
Vergangenheit und gleichzeitig die Differenz deutlich.

4.2 )iidisches Heim

Demgegentiiber ist das jlidische Heim als privater Raum nicht in dieser Weise
in eine raum-zeitliche Komplexitit eingegliedert und wird zunéchst nur durch
die Realisierung religionsgesetzlicher Gebote (traditionell-orthodox: Gebet,

26 Zu Synagogen ausfithrlicher: Bruno Landthaler: Trialog von Judentum, Christentum und
Islam. Perspektiven fiir die Grundschule aus jiidischer Sicht, in: IRP Lernimpulse fiir den
katholischen Religionsunterricht an Grundschulen. Weltreligionen, Freiburg 2024, 7-8, vgl.
auch Kefller: Ritus und Raum (Anm. 22).

27 Vgl. Bruno Landthaler: Narrative Zeitverflechtung im Judentum - ein Méglichkeitsraum fiir
die kommenden Generationen, in: Katja Boehme, Hans-Bernhard Petermann (Hg.): Erzéh-
lungen und Erzdhlen. Narration im ficherkooperierenden Begegnungslernen, Heidelberg
2022, 75-88, vgl. auch unten Landthaler, Zeitkonzepte im Judentum, in diesem Band.
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Schabbat, Feiertage, Speisegesetze; Kindererziehung, Eheleben) in Verbin-
dung mit dem Alltagsleben konstituiert. Lediglich das duflere Merkmal eines
jidischen Heimes, die Mesusa, markiert nicht nur die ,Jiidischkeit‘ des Hauses,
sondern verweist am Eingang zur Wohnung/zum Haus auf die Tora selbst,
da bereits dort (Dtn 6,9) darauf verwiesen wird, dass Gottes Worte an die
~Pfosten deines Hauses und an deine Tore“ geschrieben werden sollen.? Eine
Jerusalemer Orientierung’ erhalt das jiidische Heim durch einen sogenannten
Misrach, der zuhause so angebracht ist, dass er die Ausrichtung nach Jerusalem
angibt, die die hdusliche Gebetsrichtung darstellt. Ein Misrach ist ein kunstvoll
verzierter Gegenstand (kleiner Wandteppich, Papierdruck oder ein metallenes
Schild) mit unterschiedlichen Motiven und Texten.

4.3 Friedhof

Ein besonderer Raum bildet der jiidische Friedhof. Dieser kann zwar grund-
satzlich tiberall sein, hat aber aufgrund der Vorstellung der ewigen Totenruhe
vom Konzept her eine dauerhafte Ausrichtung, die gleichzeitig auch religions-
gesetzlich genau geregelt ist: Tote sind eben nicht mobil, weshalb ausgerechnet
im Tod die Raummobilitit ein Ende findet.

Auch im jidischen Friedhof gilt die spezifische Ausrichtung nach Jerusa-
lem, insofern die Toten so begraben werden, dass sie in diese Richtung blicken,
da die Auferstehung, so die géngige Vorstellung, Richtung Jerusalem erfolgen
wird.

5 Fazit

Insgesamt lasst sich feststellen, dass sich das Judentum auf der einen Seite sehr
stark von der Raumkonzeption der Tora - Heiligtum in der Mitte — entfernt
hat, ihm aber auf der anderen Seite erstaunlich nahesteht: Denn es ist ein
Raumkonzept, das prinzipiell nicht statisch auf einen topografischen Ort fi-
xiert ist bzw. diesen — Land Israel - immer auch zu transzendieren in der Lage

28 Zur Mesusa ausfiihrlicher Landthaler 2024 (s. 0. Anm. 26), 8.
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war. Es ist also — mit den besagten Ausnahmen Land Israel und Friedhof - nicht
an Topografien, Landschaften, Bauwerke gebunden, sondern in erster Linie an
Réume, die religionsgesetzlich konstruiert sind, also von Menschen abhéngen,
die sich religionsgesetzlich bestimmen lassen. Riume sind im Judentum in die-
ser Hinsicht aus der Tora indirekt konstruierte Raume, weshalb diese Riume
die Tora als schriftliches Zeugnis in der Realitdt abbilden.

Aufgrund dieser Konzentration auf die religionsgesetzliche Seite des Ju-
dentums wird deutlich, dass religios konstruierte Rdume, das religiose Raum-
konzept, eher in der orthodox-traditionellen Religionspraxis und in der Tra-
ditionsliteratur zu finden ist. Liberale Stromungen haben in der Regel religicse
Réume auf die Synagoge und auf das jidische Heim konzentriert, da eine
religionsgesetzliche Konzeption jiidischen Lebens eher in den Hintergrund
getreten ist.

Gleichwohl bleiben die Raumkonzepte im Judentum ein relevanter Faktor,
um das Judentum verstehen zu konnen. Die Ausfiihrungen haben allerdings
auch deutlich gemacht, dass religiose Riume ohne Zeitkonzepte nicht zu den-
ken sind, weshalb Rédume in aller Regel auf Zeitkonzepte angewiesen bleiben
und von diesen her bestimmt werden.
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EFDAL-NUR TUGRUL
Zur Entwicklung einer Moscheeraumpidagogik

Impulse aus der Kirchenpéadagogik

1  Einleitung

Im Kontext religioser Pluralisierung und fortschreitender Sakularisierung ge-
winnen religiése Raume zunehmend an Bedeutung als Orte der Vermittlung,
Begegnung und Reflexion. Wahrend sich in der christlichen Religionspadago-
gik mit der Kirchenpadagogik eine eigenstidndige Teildisziplin etabliert hat, die
Kirchenraume systematisch als Lern- und Erfahrungsorte erschlief3t, existieren
vergleichbare Ansitze fiir den Moscheeraum bislang nur in Ansétzen. Vor die-
sem Hintergrund stellt sich die Frage, inwiefern Konzepte und Methoden der
Kirchenpiadagogik Impulse fiir die Entwicklung einer Moscheeraumpadagogik
liefern konnen.

In vielen Bundeslandern Deutschlands ist islamischer Religionsunterricht
inzwischen etabliert. Gleichwohl befindet sich das Fach weiterhin im Span-
nungsfeld zwischen politischen, gesellschaftlichen und innerislamischen Er-
wartungen. Diese Orientierung an unterschiedlichen Anspruchsgruppen hat
dazu gefiihrt, dass zentrale fachliche Inhalte teilweise unterreprasentiert sind
und aus religionspadagogischer Perspektive noch nicht in dem Mafle ausge-
arbeitet wurden, wie es wiinschenswert wire.

Ein besonders prignantes Beispiel hierfiir ist die Moschee. Als zentraler
Ort des Gebets sowie der Gemeinschaft und vielféltiger sozialer Aktivititen
kommt ihr eine herausragende Bedeutung im islamischen Leben zu. Den-
noch wird sie in schulischen Lehrpldnen haufig nur marginal beriicksichtigt.
Zwar existieren in Deutschland seit den 1990er-Jahren Moscheefithrungen,
diese verfolgen jedoch primir informierende oder dialogorientierte Ziele
und sind bislang nicht systematisch im Rahmen einer wissenschaftlich fun-
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dierten Religionspadagogik konzipiert worden. Eine theoretisch reflektierte
Moscheeraumpédagogik mit schulischem Fokus steht daher weiterhin aus.
Vor diesem Hintergrund verfolgt die vorliegende Arbeit das Ziel, Ubertra-
gungsmdoglichkeiten kirchenpadagogischer Konzepte auf den Moscheeraum
auszuloten. Hierzu werden zunichst Genese, Definition und methodische
Grundlagen der Kirchenpadagogik dargestellt. Anschlieflend erfolgt eine
Analyse religiéser Raumverstdndnisse anhand evangelischer und katholischer
Kirchenrdume sowie der Moschee im islamischen Kontext. Darauf aufbauend
werden ausgewihlte methodische Ansétze der Kirchenpadagogik auf den Mo-
scheeraum iibertragen und hinsichtlich ihrer Anwendbarkeit kritisch reflek-
tiert. Ziel ist es, einen Beitrag zur konzeptionellen Weiterentwicklung einer
Moscheeraumpédagogik zu leisten.

2  DieKirchenpidagogik

Die Kirchenpiddagogik hat sich als Teildisziplin der Religionspadagogik eta-
bliert' und gewinnt vor dem Hintergrund von Sakularisierung und religiésem
Traditionsabbruch zunehmend an Bedeutung. Kirchenrdume werden dabei
nicht nur als Orte des Gottesdienstes, sondern auch als Lern- und Erfahrungs-
raume verstanden. Das folgende Kapitel behandelt die Genese, Definition und
Methoden der Kirchenpadagogik.

2.1 Definition

Kirchenpéadagogik bezeichnet eine religionspadagogische Teildisziplin, die
sich mit der didaktischen ErschliefSung von Kirchenraumen in ihren theologi-
schen, historischen und asthetischen Dimensionen befasst. Sie zielt darauf ab,
Besucherinnen und Besuchern einen reflektierten Zugang zum Kirchenraum
als Ort religioser Bedeutung zu ermoglichen.

1  Holger Dérnemann: Kirchenpidagogik. Ein religionsdidaktisches Prinzip. Grundannah-
men - Methoden - Zielsetzungen, Berlin 2014, 23.
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In Abgrenzung zur Museumspédagogik?, die ihre Gegenstédnde aus jhrem
urspriinglichen Kontext herauslost, basiert die Kirchenpddagogik auf der un-
mittelbaren Begegnung mit dem authentischen Raum. Sie bewegt sich dabei
im Spannungsfeld von Unterricht, Fithrung und liturgischer Erfahrung.?

Der Bundesverband Kirchenpéddagogik e. V. definiert Kirchenpddagogik
als die ,, Kunst, einen Kirchenraum mit seinen spirituellen und historischen Be-
sonderheiten fiir interessierte Menschen zu erschlieflen”

Zentrale Zielsetzungen der Kirchenpéadagogik lassen sich in drei aufeinan-
der aufbauende Dimensionen gliedern:

« Alphabetisierung: Erwerb der Fahigkeit, die kulturellen Ausdrucks-
formen des Christentums zu ,lesen” und zu verstehen

+ Er-Innerung: Erméglichung individueller religiéser bzw. spiritueller
Erfahrungen

« Beheimatung: Entwicklung eines Zugehorigkeitsgefiihls zur religio-
sen Gemeinschaft®

Damit leistet die Kirchenpadagogik einen Beitrag zur Verbindung von kog-
nitiven, dsthetischen und spirituellen Zugéngen zum christlichen Glauben.

2.2 Genese

Die Kirchenpadagogik ist eine vergleichsweise junge Teildisziplin der Religi-
onspéadagogik, deren Entwicklung sowohl in West- als auch in Ostdeutschland
durch gesellschaftliche, religiose und kulturgeschichtliche Transformations-

2 Hartmut Rupp: Handbuch der Kirchenpadagogik, Bd. 1: Kirchenrdume wahrnehmen, deuten
und erschlieflen, Stuttgart (2006) 3. iiberarb. A. 2016, 14.

3 Michael Meyer-Blanck: ,Spiel oder Ernst? Die Kirchenpadagogik zwischen christlicher
Liturgie und schulischem Unterricht’, unter: https://www.rpi-loccum.de/material/ohne_
Pelikanbezug/meyspiel (Abruf am 2.2.2026).

4 ,Wasist Kirchenpddagogik?*, unter: https://www.bvkirchenpaedagogik.de/kirchenpaedagogik/
(Abruf am 2.2.2026).

5  Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 18.

97


https://www.rpi-loccum.de/material/ohne_Pelikanbezug/meyspiel
https://www.rpi-loccum.de/material/ohne_Pelikanbezug/meyspiel
https://www.bvkirchenpaedagogik.de/kirchenpaedagogik/

Efdal-Nur Tugrul

prozesse gepragt wurde.® Als zentrale Impulse gelten zum einen die Initiative
»Kirchen erzahlen vom Glauben® (1991)” des Gemeindekollegs der VELKD
sowie zum anderen frithere praxisorientierte Ansatze in nord- und ostdeut-
schen Gemeinden seit den 1970er- und 1980er-Jahren.®

Im westdeutschen Kontext markiert die Diskussion um die ,Offnung der
Kirchen® auf der Generalsynode 1986 einen entscheidenden Ausgangspunkt.’
In diesem Zusammenhang entstanden erste experimentelle Formate, in de-
nen insbesondere padagogisch und kunsthistorisch qualifizierte Akteurinnen
versuchten, kirchliche Rdume als Lernorte - vor allem fiir Schulgruppen - di-
daktisch zu erschlief3en. Parallel dazu lassen sich Vorldufer in museumspéda-
gogischen sowie kunst- und symboldidaktischen Ansitzen erkennen.'

In der DDR entwickelte sich die Kirchenpadagogik unter den Bedingun-
gen eines religionskritischen gesellschaftlichen Umfelds. Hier stand vor allem
die kulturelle Vermittlung kirchlicher Tradition im Vordergrund', etwa im
Rahmen touristischer Kirchenfiihrungen. Nach der Wiedervereinigung fiihrte
der steigende Bedarf an qualifizierten Vermittlungsformaten zur Etablierung
strukturierter Ausbildungsprogramme.'? Mit der Griindung des Bundesver-
bandes Kirchenpéddagogik e. V. im Jahr 2000 sowie der Einfithrung verbindli-
cher Qualitatsstandards und Zertifizierungen wurde die fortschreitende Pro-
fessionalisierung der Disziplin mafigeblich vorangetrieben.”® Zudem fiihrte
die verdnderte Wahrnehmung von Kirchenrdumen, sowohl als touristische
Orte als auch als Rdume spiritueller Erfahrung, zu einem gesteigerten Bedarf
an didaktisch fundierter Vermittlung."*

6  Hartmut Rupp: Handbuch der Kirchenpadagogik, Bd. 2. Baustile wahrnehmen - Zielgruppen
beachten - Methoden anwenden, Stuttgart 2017, 11.

7 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 10.
8 Dornemann 2014 (s.0. Anm. 1), 26.

9  Birgit Neumann/Antje Résener (Hg.): Kirchenpddagogik. Kirchen 6ffnen, entdecken und
verstehen. Ein Arbeitsbuch, Giitersloh (2003) #2009, 43.

10 Neumann/Résener 2003 (s.o0. Anm. 9), 41f.
11 Rupp 2017 (s.0. Anm. 6), 11.

12 Neumann/Résener 2003 (s.0. Anm. 9), 46.
13 Neumann/Rosener 2003 (s.0. Anm. 9), 47.
14 Neumann/Rosener 2003 (s.0. Anm. 9), 33.
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2.3  Methoden

Die Kirchenpéadagogik versteht sich nicht als reine Fithrung, sondern als in-
szenierte, subjektorientierte Begegnung mit dem Kirchenraum. Entsprechend
sind ihre methodischen und didaktischen Ansitze nicht als starre Vorgaben
konzipiert, sondern als flexible Leitlinien, die je nach Zielgruppe und Kontext
angepasst werden." Ziel ist eine ganzheitliche Erschlieffung des Kirchenraums,
die kognitive, sinnliche und emotionale Zugénge miteinander verbindet.!¢

Zentral ist dabei die Aktivierung der Teilnehmenden, denn Lernprozesse
erfolgen primar durch eigenstdndiges Wahrnehmen, Erkunden, Deuten und
Reflektieren. Methoden wie Beobachten, Erzdhlen, gestalterisches Arbeiten
oder gemeinsames Entdecken fordern eine aktive Auseinandersetzung und
ersetzen rein rezeptive Vermittlungsformen. Verschiedene Formen der Er-
kundung, wie informelle, emotionale, intellektuelle und integrative Zuginge,
greifen ineinander und erméglichen eine mehrdimensionale Annaherung.”

Zu den grundlegenden didaktischen Prinzipien zahlt die schrittweise
Erschlieflung ,von auflen nach innen’, die eine zunehmende Vertiefung der
Wahrnehmung erméglicht. Ebenso zentral ist die Ganzheitlichkeit, die den
Einbezug aller Sinne sowie die Verbindung von kognitiven, emotionalen und
praktischen Elementen betont. Erfahrungen entstehen dabei durch die Trans-
formation von Empfindungen in reflektierte Deutungen. Entsprechend steht
die subjektive Aneignung im Vordergrund, bei der individuelle Wahrnehmun-
gen und Interpretationen aktiv gefordert werden.'s

Methodisch lassen sich verschiedene Phasen unterscheiden, die jedoch
nicht strikt voneinander getrennt sind, sondern ineinander iibergehen. Dazu
gehoren zunachst Formen der Anndherung und Wahrnehmung, etwa durch
duflere und innere Zuginge zum Kirchenraum sowie durch sinnliche Ubun-

15 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 229.

16 Margarete Luise Goecke-Seischab, Jorg Ohlemacher: Kirchen erkunden, Kirchen erschlielen.
Ein Handbuch, Lahr 1988, 121.

17 Christina Briill u.a.: Synagoge — Kirche - Moschee. Kultriume erfahren und Religionen
entdecken, Miinchen 2005, 104.

18 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 230-232.
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gen. Darauf aufbauend folgen Methoden des Deutens und Verstehens, die eine
personliche und existenzielle Auseinandersetzung mit religiésen Inhalten er-
moglichen. Ergénzend treten handlungsorientierte und kreative Verfahren,
die das Erleben vertiefen und verdichten. Schlieflich konnen, unter Bertick-
sichtigung der jeweiligen Zielgruppe, auch Elemente liturgischen Handelns
einbezogen werden, wobei eine didaktische Distanz zur eigentlichen religiésen
Praxis gewahrt bleibt."

Erganzend lassen sich methodische Grundelemente identifizieren, die
die Qualitdt der Kirchenerschlieffung sichern. Dazu zéhlt insbesondere die
Verlangsamung, die bewusstes Wahrnehmen und Reflektieren erméglicht.?
Die Versinnlichung férdert die Wahrnehmung iiber verschiedene Sinne und
erleichtert den Zugang zu abstrakten Inhalten. Die Fokussierung dient der
gezielten Lenkung von Aufmerksamkeit durch dialogische und interaktive
Verfahren. Schliellich zielt die Elementarisierung auf die Reduktion komple-
xer Inhalte auf wesentliche Aspekte, um eine verstindliche und nachhaltige
Vermittlung zu gewdhrleisten.”!

Insgesamt zeichnen sich die Methoden der Kirchenpéddagogik durch ihre
Prozessorientierung, Subjektbezogenheit und Ganzheitlichkeit aus und tragen
dazu bei, den Kirchenraum als Erfahrungs- und Bedeutungsraum erschliefSbar

zu machen.

3 Raumdefinitionen der Kirchenraume

Zur Nachvollziehbarkeit der Ansétze der Kirchenpadagogik werden im Folgen-
den der evangelische und der katholische Kirchenraum néher definiert. Die
Klarung des jeweiligen Raumverstdndnisses bildet eine wesentliche Grund-
lage fiir die Entwicklung und Anwendung entsprechender methodischer Zu-

19 Katja Boehme: Kirchenrdume erschlieflen. Einfithrung in die Methode - Entstehung, Hin-
tergriinde, Ziele, in: Rendle, Ludwig (Hg.): Ganzheitliche Methoden im Religionsunterricht,
Miinchen 2007, 236-243.

20 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 233.
21 Neumann/Rosener 2003 (s.0. Anm. 9), 70.
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ginge. In der einschldgigen Literatur finden sich zahlreiche praxisorientierte
Beispiele, die sich an konkreten liturgischen Gegenstinden und raumlichen
Elementen orientieren. Aufgrund der begrenzten Seitenzahl kénnen diese im
Rahmen der vorliegenden Arbeit jedoch nicht ausfiihrlich dargestellt werden.

3.1 Evangelischer Kirchenraum

In der evangelischen Tradition wird keine Unterscheidung zwischen heiligen
und profanen Orten vorgenommen, da nach reformatorischem Verstindnis
kein Ort an sich heilig ist.* Vielmehr gilt, dass Gottes Gegenwart nicht an
bestimmte Rdume gebunden ist.?® Das Kirchengebdude besitzt daher keinen
intrinsischen sakralen Charakter, sondern fungiert primir als funktionaler
Rahmen fiir die Versammlung der Gemeinde.**

Zentral ist dabei die gemeinschaftliche Ausiibung des Glaubens, insbeson-
dere im Gebet und in der Verkiindigung des Wortes Gottes. Bereits Martin
Luther betont, dass nicht der Ort, sondern das gemeinsame Gebet entschei-
dend fiir die Gottesbegegnung ist. Daraus ergibt sich eine theologische Rela-
tivierung des Raumes, die zu einer bewussten Entsakralisierung materieller
Gegebenheiten fithrt.” Die reformatorische Kritik richtet sich insbesondere
gegen eine Uberbewertung duflerlicher und visueller Elemente zugunsten des
Wortes Gottes als zentralem Merkmal der Kirche. Wahrend sich die duflere
Architektur hdufig kaum von katholischen Kirchen unterscheidet, zeigt sich im
Inneren eine deutliche Differenz.?® Die Raumgestaltung ist durch Schlichtheit,
funktionale Klarheit sowie eine Reduktion dekorativer Elemente gepragt. Ziel
ist es, die Konzentration auf das Wesentliche (Wortverkiindigung und Ge-

22 Vgl. dazu den Beitrag von Bernd Schréder in diesem Band.

23 Ulrich Menzel: Evangelischer Kirchenraum als heiliger Raum? Erscheinung und Funktion
einer Stader Stadtkirche, in: Klie, Thomas (Hg.): Kirchenpadagogik und Religionsunterricht.
12 Unterrichtseinheiten fiir alle Schulformen, Loccum 2001, 139-152, 140.

24 Neumann/Rosener 2003 (s.0. Anm. 9), 25.

25 Christoph Ricker: Briicke zwischen Sehen und Héren. Kirchenpadagogik und ihre Vermitt-
lungsfunktionen, in: Thomas Klie (Hg.): Der Religion Raum geben. Kirchenpadagogik und
religiéses Lernen, Miinster 1998, 136-148, 139.

26 Rupp 2017 (s.0. Anm. 6), 93.
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meinde) zu foérdern.” Typisch ist eine zentralisierte Anordnung liturgischer
Elemente, bei der Kanzel, Altar und Taufstétte haufig in einem sogenannten
»Dreiklang“ nebeneinander positioniert sind. Eine zuriickhaltende Verwen-
dung von Bildern und Skulpturen reflektiert die reformatorische Bilderkri-
tik.”® Insgesamt fiihrt die Aufwertung des Gottesdienstes bei gleichzeitiger
Relativierung des sakralen Raumes dazu, dass evangelische Kirchengebdude
auch fiir nicht-liturgische Veranstaltungen genutzt werden konnen.”

3.2 Katholischer Kirchenraum

Im Unterschied zur evangelischen Theologie vertritt die katholische Theologie
ein sakramentales Raumverstindnis, das auf der realen Gegenwart Christi
im Kirchenraum basiert.*® Im Zentrum steht dabei die Eucharistie, in der
Christus nach katholischem Verstandnis in einzigartiger Weise wirklich und
dauerhaft gegenwirtig ist. Sie bildet den Hohepunkt dieser Gegenwart und
zugleich die Grundlage fiir die Sakralitit des Kirchenraums.* Durch diese
sakramentale Prasenz wird die Kirche als heiliger Ort verstanden, der geweiht
und von Gott erfiillt ist. Daraus ergibt sich, dass katholische Kirchenraume
ausschliefilich liturgischen Zwecken vorbehalten sind und nicht als Mehr-
zweckraume genutzt werden.* Die sakrale Bedeutung spiegelt sich deutlich in
der Ausstattung und Gestaltung katholischer Kirchen wider. Charakteristisch
ist ein umfangreiches Bild- und Skulpturenprogramm mit Darstellungen von
Christus, Maria und den Heiligen, was die bilderfreundliche Tradition des
Katholizismus unterstreicht.”* Zentrale liturgische Elemente sind der Altar
sowie der Tabernakel. Auch die Anordnung des Gestiihls unterscheidet sich
von evangelischen Kirchen: Haufig ist es halbkreisformig um den Altar ange-

27 Briill u.a. 2005 (s.0. Anm. 17), 37.

28 Rupp 2017 (s.0. Anm. 6), 93.

29 Neumann/Rosener 2003 (s.0. Anm. 9), 27.

30 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 24. Vgl. dazu den Beitrag von Katja Boehme in diesem Band.
31 Dornemann 2014 (s.0. Anm. 1), 144.

32 Rupp 2017 (s.0. Anm. 6), 103.

33 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 188.
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ordnet und mit Kniebdnken ausgestattet, was die liturgische Ausrichtung und
die Beteiligung der Glaubigen an der Eucharistie betont.** Die katholische
Sakramentenlehre umfasst sieben Sakramente, die als sichtbare Heilszeichen
der gottlichen Gnade verstanden werden und eng mit dem sakralen Charakter

des Kirchenraums verbunden sind.*

4 Die Moschee

4.1 Definition der Moschee auf theologischer Ebene

Die Moschee ist das zentrale Gotteshaus im Islam und dient als Ort des ge-
meinschaftlichen Gebets sowie weiterer religioser Handlungen. Der arabische
Begrift Masdschid® bedeutet ,Ort der Niederwerfung“” und verweist damit
unmittelbar auf die zentrale Praxis des Gebets. Im {ibertragenen Sinne wird
die Moschee auch als ,Haus Gottes“ (baitullah) bezeichnet, wodurch Glaubige
beim Betreten als Géste Gottes gelten.® Als erstes Heiligtum des Islam gilt
die Kaaba in Mekka, die im Koran als erstes fiir die Menschheit errichtetes
Haus beschrieben wird.*” Der Ursprung der Moschee als Bauform lésst sich
auf das Wohnhaus des Propheten Muhammad in Medina zuriickfiihren, das
als Gebets- und Versammlungsort diente. Mit der Ausbreitung des Islam ent-
standen weitere Moscheen, die sich in ihrer Gestaltung an diesem Vorbild
orientierten, jedoch je nach kulturellen, architektonischen und 6konomischen
Bedingungen variieren konnten.* In vielen islamisch gepragten Regionen
entwickelten sich Moscheen zu multifunktionalen Komplexen, die neben re-

34 Rupp 2006/2016 (s.0. Anm. 2), 93.
35 Dornemann 2014 (s.0. Anm. 1), 144.

36 Amir Zaidan: Fighul-‘ibaadaat. Einfithrung in die Modalitaten der rituellen Handlungen (Die
islamologische Enzyklopddie Band 4), 0. 0. 2009, 164.

37 Markus Drefller/Grit Klinkhammer: Islam, Berlin 2003, 66.
38 Zaidan 2009 (s.o0. Anm. 36), 164.

39 Ali Ozgiir Ozdil: Moscheepédagogik im Islam, in: Clauf8 Peter Sajak (Hg.): Gotteshéuser.
Entdecken - Deuten — Gestalten (Lernen im Trialog Heft 1), Paderborn 2012, 21.

40 Briill u.a. 2005 (s.0. Anm. 17), 40.
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ligiosen auch soziale und bildungsbezogene Aufgaben erfiillten. Aus theolo-
gischer Perspektive besitzt die Moschee keinen sakralen Charakter im Sinne
eines geweihten Ortes.*! Vielmehr dient sie als funktionaler Raum fiir die Ver-
sammlung der Glaubigen. Das Gebet ist grundsitzlich an keinen spezifischen
Ort gebunden, da im islamischen Verstindnis die gesamte Erde als Ort der
Niederwerfung gilt. Entsprechend ist das Vorhandensein einer Moschee kei-
ne Voraussetzung fiir die Ausiibung religiéser Praxis.* Aus emotionaler Per-
spektive hingegen fiihren beispielsweise die islamischen Reinheitsvorschriften
zu einer spezifischen Wahrnehmung von Raumlicher Sakralitat, weshalb das
Betreten der Moschee mit Schuhen als respektlos oder gar als Beleidigung
empfunden werden konnte.

Dariiber hinaus ist es Musliminnen und Muslimen grundsatzlich erlaubt,
auch in anderen Gotteshausern zu beten, sofern keine ablenkenden Darstel-
lungen vorhanden sind. Dies korrespondiert mit der im Koran formulierten
Wertschatzung und dem Schutz religioser Stitten unterschiedlicher Glau-
bensrichtungen.” Trotz der fehlenden Sakralitdt kommt der Reinheit des
Gebetsortes eine zentrale Bedeutung zu. Die Gewahrleistung von Sauberkeit
stellt eine grundlegende Voraussetzung fiir das Gebet dar und ist damit ein
wesentliches Merkmal, das eine Moschee als solche definiert.*

4.2 DieInnenausstattung der Moschee

Die Innenausstattung und Gestaltung von Moscheen in Deutschland folgt kei-
nen strikt festgelegten religiosen Vorgaben, sondern hat sich historisch und
funktional entwickelt. Grundsitzlich gilt, dass eine Moschee weder zwingend
uber eine Kuppel noch iiber ein Minarett verfiigen muss, um ihre religiose

41 Drefller/Klinkhammer 2003 (s.0. Anm. 37), 66.

42 Magarete Luise Goecke-Seischab, Frieder Harz: Raume erspiiren. Bilder verstehen. Symbole
erleben. Komm, wir entdecken eine Kirche. Tipps fiir Kindergarten, Grundschule und Fa-
milie, Miinchen 2001, 132.

43 Ali Ozgiir Ozdil: Wenn sich die Moscheen 6ffnen. Moscheepidagogik in Deutschland - Eine
praktische Einfithrung in den Islam, Religionspddagogik in einer multikulturellen Gesell-
schaft, Miinster 2002, 29.

44  Zaidan 2009 (s.0. Anm. 36), 165.
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Funktion zu erfiillen. Vielmehr dient sie primér als Ort der gemeinschaftlichen
Organisation und des Gebets. Obwohl bestimmte Einrichtungsgegenstinde ty-
pischerweise vorhanden sind, ist deren Fehlen nicht grundsatzlich hinderlich
fiir die Ausiibung religioser Praktiken. Die konkrete Ausstattung variiert daher
in Abhéngigkeit von finanziellen Ressourcen sowie von gemeindespezifischen
Préferenzen, ohne dass von einer ,Vollstindigkeit® im normativen Sinne ge-
sprochen werden kann. Unterschiedliche Einflussfaktoren fithren dazu, dass
sowohl die dufSere Architektur als auch die Innenausstattung von Moscheen
ein breites Spektrum umfassen kdnnen von funktional-minimalistischen L6-
sungen bis hin zu aufwendig gestalteten und reich verzierten Ausfithrungen.
Hervorzuheben ist wieder, dass Moscheen im islamischen Verstdndnis nicht
geweiht sind und daher keine eigenstidndige Sakralitdt im materiellen Sinne
besitzen.

Zu den zentralen Elementen zahlt die Gebetsnische (mihrab), die im
Gebetsraum die Gebetsrichtung nach Mekka (gibla) anzeigt und als Orien-
tierungspunkt fiir das gemeinschaftliche Gebet dient. Von hier aus leitet der
Imam das Gebet. Obwohl der mihrab selbst keine sakrale Qualitat besitzt,
kommt der durch ihn markierten Gebetsrichtung eine hohe religiose Bedeu-
tung zu. Haufig ist die Nische kunstvoll gestaltet, etwa durch kalligrafische
Verzierungen, florale Ornamente oder die Verwendung hochwertiger Materi-
alien wie Marmor, Holz oder Keramik.* Unmittelbar neben der Gebetsnische
befindet sich in der Regel die Predigtkanzel (minbar), von der aus insbesonde-
re die Freitags- und Festtagspredigten gehalten werden. Ihre architektonische
Gestaltung, wie etwa ein niedriger Zugang oder eine erh6hte Position, spiegelt
symbolisch Demut sowie die kommunikative Funktion des Predigers wider. *¢
Erginzend dazu existiert mit dem kursi eine weitere Kanzelform, die vor allem
fiir weniger formalisierte, nicht an bestimmte Gebete gebundene Ansprachen
genutzt wird.”

45 Briill u.a. 2005 (s.0. Anm. 17), 64.
46 Rupp 2017 (s.0. Anm. 6), 162.
47 Ozdil 2012 (s.0. Anm. 43), 23.
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Weitere funktionale Elemente umfassen unter anderem den Koranstin-
der (rahle)*, der das rezitierende Lesen des Korans erleichtert, erhoht und
zugleich als Zeichen des Respekts dient, sowie den Platz des Gebetsrufers
(dhikka), von dem aus organisatorische oder liturgische Aufgaben koordiniert
werden konnen. Dabei sitzt man auf einem Podest mit Ballustrade.*” Auch
die Gebetskette (tasbih), bestehend aus 33 oder 99 Perlen, ist ein verbreitetes
Hilfsmittel fiir individuelle Frommigkeitspraktiken, insbesondere zur Rezita-
tion der Gottesnamen.”

Eine zentrale Rolle kommt zudem dem Gebetsteppich (sajjada) zu, der
die notwendige Reinheit des Gebetsortes gewdhrleistet. Seine Gestaltung ist
funktional gepragt, wobei dekorative Elemente bestimmten religiésen Vorga-
ben unterliegen, etwa dem Verzicht auf Darstellungen von Lebewesen.* Diese
Zuriickhaltung spiegelt sich auch in der allgemeinen Innenraumgestaltung
wider: Aufgrund des im Islam verbreiteten Bilderverbots (Abnikonismus) do-
minieren kalligrafische Inschriften, geometrische Muster und pflanzliche Or-
namente das Erscheinungsbild von Moscheen. Figiirliche Darstellungen oder
Skulpturen sind hingegen unzuléssig.”* Der Grad der Ausschmiickung kann
dabei stark variieren und ist haufig von den verfiigbaren finanziellen Mitteln
abhéngig. Erginzt wird die Innenausstattung durch Beleuchtungselemente, die
sowohl funktionale als auch édsthetische Zwecke erfiillen,* sowie im weiteren
architektonischen Kontext, durch das Minarett (manara). Frither diente das
Minarett in erster Linie dazu, den Gebetsruf akustisch zu verbreiten, doch
diese Funktion hat es heute grofitenteils eingebiifit. Heutzutage erfiillt es vor
allem eine visuelle und symbolische Aufgabe und wird als charakteristisches
Merkmal der Moscheearchitektur angesehen und ist in seiner Ausfithrung
nicht standardisiert.**

48 Briill u.a. 2005 (s.0. Anm. 17), 67.

49 Goecke-Seischab/Harz 2001 (s.o0. Anm. 42), 134.
50 Ebd.

51 Rupp 2017 (s.0. Anm. 6), 162.

52 Brill u.a. 2005 (s.0. Anm. 17), 65.

53 Brill u.a. 2005 (s.o. Anm. 17), 67.

54 Brill u.a. 2005 (s.0. Anm. 17), 40.
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Insgesamt zeigt sich, dass die Ausstattung von Moscheen weniger durch
verbindliche religiose Normen als vielmehr durch funktionale Anforderungen,
historische Entwicklungen und lokale Gegebenheiten gepragt ist. Die zuvor
dargestellten Aspekte bilden zugleich eine wichtige Grundlage fiir das Ver-
standnis der Moschee im Kontext religionspadagogischer Ansitze, da sie die
rdaumlichen und symbolischen Rahmenbedingungen religiéser Praxis nach-
vollziehbar machen.

4.3 Funktionen der Moscheen in Deutschland

Moscheen kénnen als polyfunktionale Einrichtungen verstanden werden, die
sich an den vielféltigen Lebensrealititen muslimischer Gemeinschaften ori-
entieren. Sie besitzen keinen sakralen Charakter im engeren Sinne, sondern
fungieren zugleich als religiose, soziale und kulturelle Rdume. Die bis heute
giiltige Gestalt der Moschee ist relativ Anpassungs- und Erweiterungsfahig.>
Insbesondere die sogenannten ,Hinterhofmoscheen® zeichneten sich durch
eine an den Bediirfnissen muslimischer Migrantinnen und Migranten aus-
gerichtete Struktur aus.® Wahrend sie duf8erlich oft unauftéllig erscheinen,
entfalten sie im Inneren ein differenziertes Gemeindeleben. Im Unterschied
zu Moscheen in mehrheitlich muslimischen Landern iibernehmen sie hiufig
zusatzliche Funktionen, da entsprechende soziale und kulturelle Institutionen
im Umfeld fehlen. Urspriinglich lag ein Schwerpunkt der Moscheevereine auf
der religidsen Unterweisung von Kindern und Jugendlichen. Im Zuge ihrer
Weiterentwicklung erweiterten sich die Aufgabenbereiche jedoch um zahl-
reiche Bildungs- und Sozialangebote.”” Dazu zahlen unter anderem Sprach-
und Alphabetisierungskurse, Nachhilfeprogramme sowie Mafinahmen zur
beruflichen und sozialen Integration. Ergénzend entstanden Einrichtungen,
wie Lebensmittelgeschifte mit islamkonformen Produkten sowie Cafés und

55 Klaus Leggewie u.a.: Der Weg zur Moschee - eine Handreichung fiir die Praxis, Diisseldorf
2001, 24.

56 Birbel Beinhauer-Kéhler/Klaus Leggewie: Moscheen in Deutschland - religiése Heimat und
gesellschaftliche Herausforderung, Miinchen 2009, 28.

57 Rauf Ceylan/Michael Kiefer: Muslimische Wohlfahrtspflege in Deutschland, Eine historische
und systematische Einfithrung, Bonn 2016, 120.
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Begegnungsraume, die der Pflege sozialer Kontakte dienen.*® Dariiber hinaus
tibernehmen Moscheevereine wichtige Funktionen im Bereich der Seelsorge
und Alltagsbewaltigung, etwa durch Beratungsangebote, Mediation oder Un-
terstiitzung bei familidren Anliegen. Auch die Organisation von Bestattungen
und religiosen Ritualen stellt einen zentralen Bestandteil ihres Aufgabenfel-
des dar. Insgesamt fungieren Moscheen vielfach als soziale Zentren, in denen
religiose, kulturelle und gemeinschaftliche Aktivititen gebiindelt werden.*

5  Zwischenfazit: Vergleich religioser Raumkonzepte:
Evangelische Kirche, katholische Kirche und Moschee

Die unterschiedlichen Raumverstandnisse in evangelischer, katholischer und
islamischer Tradition verdeutlichen grundlegende theologische Differenzen
im Umgang mit sakralen Orten. Wihrend alle drei Religionen spezifische Ver-
sammlungsorte fiir die gemeinschaftliche Religionsausiibung kennen, unter-
scheiden sie sich deutlich in der Zuschreibung von Heiligkeit und Funktion
dieser Raume.

In der evangelischen Tradition wird dem Kirchenraum keine inhérente
Sakralitdt zugeschrieben. Entscheidend ist nicht der Ort, sondern die gemein-
schaftliche Verkiindigung des Wortes Gottes und das Gebet. Der Kirchenraum
fungiert daher primar als funktionaler Versammlungsort der Gemeinde. Diese
Entsakralisierung spiegelt sich in einer schlichten, auf das Wesentliche redu-
zierten Gestaltung wider, die die Konzentration auf Predigt und Gemeinschaft
fordert.

Demgegeniiber steht das katholische Verstdndnis eines sakralen Raumes, das
wesentlich durch die Eucharistie geprégt ist. Die reale Gegenwart Christi in der
Eucharistie begriindet die Heiligkeit des Kirchenraums, der als geweihter Ort
ausschliefilich liturgischen Handlungen vorbehalten ist. Diese Sakralitit mani-
festiert sich in einer reichen Ausstattung, der zentralen Stellung von Altar und
Tabernakel sowie einer stérker symbolisch und rituell geprégten Raumordnung.
58 Leggewie u.a. 2001 (s.0. Anm. 55), 29.

59 Ceylan/Kiefer 2016 (s.0. Anm. 57), 121.
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Im islamischen Kontext weist die Moschee hingegen erneut ein funktiona-
les Raumverstandnis auf, das jedoch anders begriindet ist als im Protestantis-
mus. Zwar dient die Moschee als zentraler Ort des gemeinschaftlichen Gebets,
sie besitzt jedoch keinen sakralen Status im Sinne eines geweihten Ortes. Nach
islamischem Verstindnis ist das Gebet grundsitzlich ortsunabhéngig, da die
gesamte Erde als geeigneter Ort der Niederwerfung gilt. Die Moschee iiber-
nimmt somit vor allem eine gemeinschaftsstiftende sowie religios-praktische
und haufig auch soziale Funktion.

6  Impulse aus der Kirchenpadagogik:
Maégliche Methoden fiir die Moscheeraumpiadagogik

Im Kontext der Moscheeraumpiadagogik erdfinet die Auseinandersetzung mit
der Kirchenpadagogik den Zugang zu etablierten Leitlinien und methodischen
Ansitzen, die auf andere religiose Kontexte {ibertragbar sind. Die in der Kir-
chenpédagogik entwickelten Konzepte konnen demnach als grundlegende
Orientierung und methodische Basis fiir die Ausgestaltung moscheeraum-
padagogischer Ansdtze herangezogen werden.

Aufgrund der begrenzten Seitenzahl werden in diesem Kapitel ausgewahlte
Methoden exemplarisch anhand praktischer Anwendungen im Moscheeraum
dargestellt.

Die Methodischen und didaktischen Ansétze kdnnen auch in der Moschee
als flexible Leitlinien angepasst werden. Somit resultiert im Kontext des Mo-
scheeraums eine ganzheitliche ErschliefSung. Die Innengestaltung und die
Utensilien der Moschee bieten die Mdglichkeit der aktiven Auseinanderset-
zung durch Erkundung, Deutung und Reflexion.

Bereits vor dem Betreten der Moschee konnen erste visuelle Eindriicke
gewonnen werden. Dieser Prozess wird als ,emotionale Vorbereitung durch
die Schulung der Sinne“® beschrieben. In diesem Zusammenhang kann auch
reflektiert werden, warum das Ausziehen der Schuhe am Eingang erforderlich

60 Efdal Nur Tugrul: Die Moscheefiihrung: Eine qualitative Forschung zur Konzeptentwicklung
in Auseinandersetzung mit der Kirchenpadagogik, Wiesbaden 2023, 87.
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ist und welche funktionalen sowie symbolischen Bedeutungen damit verbun-
den sind.

Die Anndherung von innen® fokussiert insbesondere die sinnliche
Wahrnehmung. Akustische Eindriicke entstehen beispielsweise durch den
Gebetsruf, die Rezitation des Korans oder die besondere Raumakustik. Vi-
suelle Wahrnehmung kann durch die gezielte Betrachtung von Details wie
Kalligrafien, Ornamenten und Verzierungen geschult werden. Erginzend kann
das Nachzeichnen arabischer Schriftzeichen als didaktische Ubung dienen,
sofern entsprechende Vorkenntnisse vorhanden sind. Auch Lichtverhiltnisse
und deren Bedeutung kénnen in die Betrachtung einbezogen werden.®* Der
Geruchssinn ldsst sich durch typische Diifte im Moscheeraum ansprechen,
etwa durch parfiimierte Teppiche oder den Geruch von Tee, der kulturelle
Aspekte muslimischen Lebens widerspiegelt. Die haptische Wahrnehmung
eroffnet vielféltige Moglichkeiten, da Moscheen im Gegensatz zu sakral auf-
geladenen Raumen anderer Religionen eine weitgehende Beriihrbarkeit der
Ausstattung erlauben. So konnen Besucherinnen und Besucher problemlos
ausgewdhlte Elemente des Raums erkunden. © Im Rahmen interpretativer
Methoden (Deuten, Verstehen, Wissen) konnen religiose Symbole erschlossen
werden, wie die Gebetskette als Verweis auf die 99 Namen Gottes oder die
symbolische Bedeutung architektonischer Elemente wie der Kanzel. Auch die
Struktur und Funktion von Gebetszeiten lassen sich anhand entsprechender
Materialien nachvollziehen. Handlungsorientierte Methoden ermdglichen
erfahrungsbasiertes Lernen, beispielsweise durch die thematische Einbin-
dung der rituellen Waschung, bei der sowohl praktische Durchfiihrung als
auch symbolische Bedeutung vermittelt werden. Die Methode der Einladung
zum Mitvollzug® durch das Nachahmen von Gebetshaltungen, wird unter-
schiedlich bewertet und bewegt sich im Spannungsfeld zwischen didaktischem
Nutzen und dem Anspruch auf religiose Authentizitit. Weitere methodische

61 Boehme 2007 (s.0. Anm. 19).
62 Tugrul 2023 (s.0. Anm. 60), 87.
63 Ebd.

64 Laura Kirchner: Kirchenpéadagogik - Lernort Kirche. Aufgaben und Ziele kirchenpidagogi-
scher Arbeit, Norderstedt 2011, 17.
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Zur Entwicklung einer Moscheeraumpidagogik

Zugénge umfassen die Verlangsamung der Wahrnehmung sowie die Arbeit
mit ausgewihlten Objekten. Eine geeignete praktische Umsetzung besteht
darin, ausgewdhlte Inventargegenstinde zu betrachten, zu beschreiben und
inhaltlich zu erschlieflen. Hierzu zéhlen beispielsweise die Gebetskette, eine
Miniatur der Kaaba, Kleidungsstiicke des Imams, Biicher, das Kopftuch, der
Koranstander, das Mikrofon sowie die Gebetsteppiche. Die Besucherinnen
und Besucher formulieren zunachst eigene Beobachtungen und Deutungen
hinsichtlich Funktion und Bedeutung der Objekte, die anschlieflend durch
fachliche Erldauterungen erginzt werden.®

Methoden wie Fokussierung® und Elementarisierung® zielen darauf ab,
komplexe Inhalte auf wesentliche Aspekte zu reduzieren und zuginglich zu
machen. Die Fokussierung kann beispielsweise durch einen stillen Impuls in

«

Form eines zentral platzierten Satzes wie ,Moschee ist fiir mich ...“ ermdg-
licht werden. Der stille Impuls lenkt somit die Aufmerksamkeit zunichst auf
die individuelle Deutung. Die Elementarisierung kann exemplarisch an der
Gebetsnische erfolgen, iiber die zentrale Elemente wie das Gebet und die fiinf

Saulen des Islam erschlossen werden.

7 Fazit

Die vorliegende Untersuchung hat gezeigt, dass die Kirchenpddagogik als eta-
blierte Teildisziplin der Religionspiddagogik tiber ein differenziertes methodi-
sches und didaktisches Instrumentarium verfiigt, das sich grundsétzlich auch
fiir andere religiése Raume fruchtbar machen lasst. Insbesondere ihre subjekt-
orientierten, ganzheitlichen und prozessorientierten Zugénge bieten wertvolle
Ankniipfungspunkte fiir die Entwicklung einer Moscheeraumpadagogik.
Der Vergleich der religiosen Raumkonzepte verdeutlicht jedoch, dass eine
direkte Ubertragung nicht ohne Weiteres moglich ist, da die theologischen

65 Tugrul 2023 (s.0. Anm. 60), 88-89.

66 Neumann/Rosener 2003 (s.o0. Anm. 9), 70.
67 Neumann/Rosener 2003 (s.0. Anm. 9), 71.
68 Tugrul 2023 (s.0. Anm. 60), 89.
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Grundlagen erheblich variieren. Wahrend der katholische Kirchenraum durch
eine ausgeprégte Sakralitit gekennzeichnet ist und der evangelische Raum eine
funktionale, aber dennoch liturgisch gepragte Bedeutung besitzt, zeichnet sich
die Moschee durch ein nicht-sakrales, jedoch stark gemeinschaftsorientiertes
Raumverstindnis aus. Diese Besonderheit er6ffnet einerseits grofiere metho-
dische Freirdume, etwa im Hinblick auf die Beriihrbarkeit von Objekten oder
handlungsorientierte Zugange. Andererseits erfordert sie eine differenzierte
didaktische Sensibilitdt, um religiose Bedeutungen angemessen zu vermitteln
und zugleich respektvoll mit den Glaubenspraxen umzugehen.

Die exemplarisch dargestellten methodischen Ansétze zeigen, dass insbe-
sondere sinnliche Wahrnehmung, eigenstindige Erkundung sowie interpre-
tative und handlungsorientierte Verfahren geeignet sind, den Moscheeraum
als Lern- und Erfahrungsort zu erschlieflen.

Die Ubertragung kirchenpadagogischer Methoden auf den Moscheeraum
kénnte auch mit Spannungen verbunden sein, die aus unterschiedlichen theo-
logischen und didaktischen Voraussetzungen resultieren. Wahrend Kirchen-
padagogik stark mit Bildern, Symbolen und subjektiven Zugingen arbeitet,
ist die Moschee eher anikonisch, funktional und stirker an rituelle Praxis
gebunden. Zudem stehen im islamischen Kontext normative Vorgaben und
gemeinschaftliche Strukturen starker im Vordergrund. Auch die Zielperspek-
tiven unterscheiden sich: Statt offener Deutung liegt der Fokus héufig starker
auf Praxis und Zugehdrigkeit. Eine Ubertragung ist daher nur sinnvoll, wenn
die Methoden kontextsensibel angepasst werden.

Abschlieflend ldsst sich festhalten, dass die Entwicklung einer Mo-
scheeraumpédagogik ein vielversprechendes Feld darstellt, das sowohl re-
ligionspadagogisches als auch interkulturelles Potenzial besitzt. Die Kir-
chenpddagogik kann hierfiir wichtige Impulse liefern, bedarf jedoch einer
kontextsensiblen Anpassung an die spezifischen theologischen und prakti-
schen Gegebenheiten des Islam. Weitere Forschung und praxisorientierte Er-
probung sind erforderlich, um diesen Ansatz systematisch weiterzuentwickeln
und nachhaltig zu etablieren.
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Raum, katholisch

Seit einigen Jahren kommt in die katholische Theologie des Raumes Bewe-
gung: Der ,spacial turn‘ der Kulturwissenschaften, der seit dem letzten Drittel
des 20. Jahrhunderts den Blick auf die Kategorie ,Raum’ veréndert hat, wird
auch von Seiten katholischer Theologinnen und Theologen als Herausforde-
rung wahr- und angenommen.

Dabei sind verschiedene Perspektiven leitend, wie z.B. das Anliegen, den
in der Liturgie seit Anfang des Christentums bestimmenden Faktor Zeit um
den Faktor Raum zu ergidnzen' oder durch die Reflexion der Kategorie des
Raumes dazu beizutragen, die Klassifizierung des Christentums als Buchreli-
gion zu relativieren.? Unabhéngig aber von ihrer jeweiligen Zielsetzung bleibt
der ,spacial turn’ fiir die Theologie ,insofern seit Lingerem herausfordernde
Inspiration, als biblisch begriindeter Glaube G_tt als Raum und Zeit begriin-

dend, erhaltend und in sich ,einbergend* versteht.®

1 Raum - Container oder Konstrukt?

Theologischen Ansitzen einer Topos-Theologie ist es gemeinsam,* dass sie die

Herausforderung annehmen, Raum nicht (mehr) im Sinne eines geometrisch-

1 Vgl Angela Kaupp (Hg.): Raumkonzepte in der Theologie. Interdisziplinare und interkultu-
relle Zugénge, Ostfildern 2016.

2 Vgl. Christian Cebulj/Christian Hoger/Margit Wasmaier-Sailer (Hg.): Topo-Theologie. Re-
ligion und Raum, Freiburg, Basel, Wien 2024.

3 Katharina Karl/Stephan Winter: Einfithrung, in: Katharina Karl/Stephan Winter (Hg.): Gott
im Raum?! Theologie und ,spatial turn®. Aktuelle Perspektiven, Miinster 2021, 7-18, hier: 10.

4 Vgl. auch Mirja Kutzer/Ilse Miillner/Annegret Reese-Schnitker (Hg.): Heilige Rdume. Ver-
standigungen zwischen Theologie und Kulturwissenschaft, Stuttgart 2024; das Themenheft

113



Katja Boehme

euklidischen ,Containers’ zu verstehen, sondern sich damit auseinandersetzen,
dass Raum prozesshaft und dynamisch durch ,relationale (An-)Ordnung so-
zialer Giiter und Menschen (Lebewesen) an Orten™ konstituiert wird. Mehr
noch als bei einem dreidimensionalen Raumverstindnis wird bei einem sol-
chen beziehungsgeprigten (,relationalem’) Raumverstindnis deutlich, dass
,Raum’ (ebenso wie ,Zeit‘) ein fundamental anthropologischer Faktor ist.

Im Unterschied und erginzend aber zu kulturwissenschaftlichen Raum-
konzepten, die ausschliellich die anthropologische Ebene der Raumkons-
titution behandeln, ist aus theologischer Perspektive nicht nur der Mensch
raum-konstituierender Akteur. ,Weil nach biblischem Glauben Gott Raum und
Zeit begriindet, erhdlt und in ihnen présent ist, kann Gott als ursachlich
Handelnder am und im Raum aus theologischer Perspektive nicht ausgeklam-
mert werden. Aus der Perspektive der Theologie muss daher davon ausgegan-
gen werden, ,dass sich hier Gott als raumgebende, erhaltende und endzeitli-
che Raumtransformation verheiflende Grofle (als umfassendster Thirdspace)

zeigt:” Wird antizipiert dass ,Gott [...] eine diskursive Grof3e

ist, dann gilt
es auch, ihn ,einzurdumen’’ ihm somit als jeher Raum-schaffenden (Gen 1),
Raum-gebenden (Gen 2) und Raum-konstituierenden Konstrukteur den ihm
entsprechenden Raum zuzugestehen.

Die beiden Faktoren, die der Raumsoziologin Martina Léw zufolge Raum
schaffend wirksam sind, sind die bewusste Plazierung (sic!) von Gegenstan-
den, Lebewesen und des platzierenden Individuums selbst (= Spacing) und die

bewusste Gruppierung dieser Elemente (= Syntheseleistung) an einem (geo-

Deutscher Katecheten-Verein e.V. (Hg.): Rdume, Ostfildern 2025, sowie Publikationen
evangelischer Autoren, wie z.B. Thomas Erne/Peter Schiiz: Die Religion des Raumes und
die Raumlichkeit der Religion, Géttingen 2010 und den Beitrag zum evangelischen Raum-
verstandnis in diesem Band.

5 Martina Léw: Raumsoziologie, Frankfurt am Main 2017, 224.
6 Vgl Klappentext von: Katharina Karl/Stephan Winter (Hg.): Gott im Raum?! (wie Anm. 3).

7  Stephan Winter: God - located!? Liturgiewissenschaft als Sakraltopographie, in: Karl/Winter
2021 (s.0. Anm. 3), 261-290, hier: 270.

8 Vgl. Hans-Joachim Sander: Gott einrdumen. Die gravierende Ohnmacht des Glaubens, in:
Karl/Winter 2021 (s.o0. Anm. 3), 119-146, hier: 142.

9 Vgl Sander 2021 (s.0. Anm. 8), 144.
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graphisch bestimmbaren) Ort."” Mit dieser Sichtweise auf ,Raum’ wird ihm
Beziehungsqualitét, Prozesshaftigkeit und Dynamik zugesprochen - alles Fak-
toren, die, wie hier gezeigt werden wird, schon seit Beginn des Christentums
maf3geblich fiir das Selbstverstindnis des Christseins waren, aber durchaus im
Laufe der Kirchengeschichte immer wieder von einem statischen Raumver-
stindnis im Sinne eines hierarchisch gestaffelten Behalters iiberdeckt wurde.

2  Raum - Statisch oder prozessual?

Etymologisch kommt der prozessual-dynamische Charakter eines kirchlichen
Raumverstindnisses bereits im griechischen Wort fiir Kirche (gr. kyriake)
zum Ausdruck, das im Urchristentum nicht den statischen kirchlichen Bau,
sondern die dem Herrn (Kyrios) zugehorige glaubige Gemeinde (Mt 18,20)
bezeichnete, die sich aus ,lebendigen Steinen® (1 Petr 2,4-6) zusammensetzte
und als ek-klesia (frz. église), d. h. als Heraus- bzw. Zusammengerufene zu Lob-
preis und zur Feier der Eucharistie an einem Ort zusammenkam (Apg 4,31).
Durch diese soziale Aktion der liturgischen Feier wurde ein dynamischer got-
tesdienstlicher Raum konstituiert, in welchem sich die Glaubigen zueinander
und zu Gott relational anordneten und Kirche als Beziehungsraum konstituier-
ten.!! Der tatsdchliche geographische Ort dieser rituellen Raumkonstitution
war dabei sekundir. Denn den neutestamentlichen Zeugnissen zufolge boten
die verschiedensten, bereits vorhandenen Orte den frithen Christen die Mdg-
lichkeit einer gottesdienstlichen Raumkonstitution, so z.B. Synagogen (Apg
9,20), private Hauser (Apg 12,12; R6m 16,3-5; Kol 4,15) oder auch der Tempel
(Apg 2,46)."

10 Vgl. Léw 2017 (s.0. Anm. 5) im Gefolge von Henri Lefebvre und Edward Soja.
11 Vgl. L6w 2017 (s.o. Anm. 5) im Gefolge von Henri Lefebvre und Edward Soja.

12 Vgl. Katja Boehme: Kirchenraumpédagogik/Kirchenpidagogik (2020), in: Heike Lindner/
Mirjam Zimmermann (Hg.): Wissenschaftlich-Religionspadagogisches Lexikon im Internet
(ab 2015), Stuttgart, hier: 1.
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3 Raum - Sakral oder Sakular?

Die Dynamik der Relation zwischen Gott und Mensch hat nach christlichem
Verstdndnis ihren Kulminationspunkt in der Inkarnation, der Menschwerdung
des Gottessohnes."”” Mit dieser horizontal-anthropologischen sowie vertikal-
theologischen Relation wird ein prozesshafter dreidimensionaler (Bezie-
hungs-)Raum konstituiert. Denn zum einen verbindet ein solcher Raum den
einzelnen Menschen mit Gott. Zugleich hat ein solcher Beziehungsraum eine
immanent soziale Relevanz, weil diese Verbindung zwischen Gott und Mensch
zugleich auch die Gemeinschaft der Glaubigen konstituiert. Diese Gemein-
schaft, die Kirche, hat sakramentalen Charakter, weil sie sich als ,,Zeichen und
Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen
Menschheit® (LG 1) versteht.

Liturgischer Brennpunkt dieser ,innigsten Vereinigung’ im Kirchenraum
ist der Altar. Daher wird die Heiligkeit eines Kirchenbaus nach katholischem
Verstandnis durch die Altarweihe grundgelegt und durch die Eucharistiefeier
vollendet. Das heifit, dass erst durch die Weihe und den Vollzug der Eucharis-
tiefeier (und der iibrigen Sakramente) als relationalem Beziehungsgeschehen
zwischen Gott und Mensch in der Feier der Gegenwart Christi dem katholi-
schen Kirchenraum Heiligkeit zugesprochen wird.”® ,,Seine Sakralitit griindet
in der Heiligkeit der Versammlung und der durch sie vollzogenen Feier sowie
in der Gegenwart Christi im eucharistischen Sakrament.'¢

In diesem Sinne wohnt durch diese relationale (An-)Ordnung dem Kir-
chenraum ein prozessualer Moment mit implizit diakonischer Dimension in-

13 Vgl. Karl/Winter 2021 (s.0. Anm. 3), 10.

14 II Vatikanische Konzil: Dogmatische Konstitution iiber die Kirche Lumen Gentium, zit. nach
Karl Rahner/Herbert Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium. Simtliche Texte des Zweiten
Vatikanischen Konzils ; allgemeine Einleitung — 16 spezielle Einfithrungen - ausfiihrliches
Sachregister, Freiburg, Br., Basel, Wien 2008 (1966), 123.

15 Vgl. Reiner Kaczynski: Kirchweihe, in: Walter Kasper/Konrad Baumgartner/Horst Biirkle/
Klaus u.a. Ganzer (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche. Kirchengeschichte bis Maximi-
anus, Freiburg im Breisgau 2006, 102-104, hier: 103.

16 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz: Umnutzung von Kirchen. Beurteilungskrite-
rien und Entscheidungshilfen 2003, 11.
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ne,"” der dazu dient, den Menschen zum ,,Heiligen zu fithren!® Die Heiligkeit

“1 und von daher je-

des Kirchenraumes ist somit eine ,personale Kategorie
her ein sozial-relational und dynamisch-prozesshaft konstituierter Raum von
theologischer und anthropologischer Relevanz, in welchem Mensch und Gott
ko-konstruierend wirken.

Ein rein anthropologisches Verstindnis von ,Heiligkeit‘ eines Raumes, das
davon ausgeht, dass letztlich alles, ,was uns unbedingt angeht“ (Paul Tillich)
heilig ist,*® hat zwar den Vorteil, dass alle Erscheinungsweisen des Profanen
eine sakrale Aufladung erfahren kénnen.* Als Konsequenz bedeutet ein
solch ein funktionales Heiligkeitsverstdndnis aber, dass die Unterscheidung
zwischen Profanum und Sacrum, die seit Menschengedenken gemacht wird,
um zwischen sékular-weltlichen Orten und Orten mit Transzendenzbezug zu
unterscheiden, auf horizontal-anthropologischer Ebene eingeebnet wird.”
Wie nicht zuletzt viele Mystiker belegen, kénnen selbstverstindlich alle Orte,
auch profane Raume, zu Orten der Theophanie werden* - diese werden es

17 Vgl. Albert Gerhards/Reinhold Boschki: Mensch — Raum - Gott. In der Kirchenraumpada-
gogik geschieht Begegnung, in: Herder Korrespondenz Spezial. 2011, 51-55, hier: 53.

18 Holger Dérnemann: Kirchenpadagogik, Berlin 22014, 256.

19 Gerhards/Boschki 2011 (s.0. Anm. 17), 52. Vgl. zum vorangehenden Abschnitt Boehme2020
(s.0. Anm. 12), 2.

20 Hans Mendl plddiert fiir einen funktionalen Heiligkeitsbegriff, um Lebensnahe des ,Heiligen'
zu gewinnen (vgl. Anm. 21). Zur Diskussion des funktionalen Religionsbegriffs vgl. Katja
Boehme: Interreligioses Begegnungslernen. Grundlegung einer facherkooperierenden Di-
daktik von Weltsichten, Freiburg 2023 (Open Access 2025), 67-72, 126.

21 Vgl. Hans Mendl: Taschenlexikon Religionsdidaktik, Miinchen 2019, 247, zit. nach Hans
Mendl/Rudolf Sitzberger: Praxishandbuch Kirchenraumpédagogik. Heilige Raume erleben
und verstehen, Babenhausen 12023, 10.

22 Einsolchermafien weit gefasster Begriff von ,heilig’ erschwert zudem, in angemessener Diffe-
renziertheit wahrzunehmen, dass es Konfessionen und Religionen gibt, die ihre Kultgebaude
(z.B. Moschee oder ev. Kirchenbau) nicht als ,heilige Riume verstehen. In dieser Hinsicht
irritiert leider auch die pauschale Verwendung des Begriffs ,Sakralraume’

23 Vgl. z.B. Margit Eckholt: Stadt - Raume - Frieden. Theologie im Dienst 6kologischer Rdume
und interkultureller citizenship, in: Karl/Winter 2017 (s.o. Anm. 3), 95-118; Christian Ce-
bulj/Anna-Lena Jahn: Kulturerbe als Kommunikations-Raum. Religion als Bildungsdoméne
im Tourismus, in: Christian Cebulj/Christian Hoger/Margit Wasmaier-Sailer (Hg.): Topo-
Theologie. Religion und Raum, Freiburg, Basel, Wien 2024, 223-246.
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aber deswegen, weil Gott als Akteur ,im Spiel‘ ist, und nicht deswegen, weil
der Mensch erklirt, was ihn, wie z. B. ein Fuflballspiel, ,unmittelbar angeht*

4  Raum - substanziell oder phanomenologisch?

Die ,Heiligkeit* des katholischen Kirchenraumes setzt nicht notwendig ein
ontologisch-substanzielles Denken voraus, das in religionspadagogischen Ge-
sprachen zwischen Juden, Christen und Muslimen ohnehin nicht anschluss-
fahig wire.* Vielmehr ist ein phdnomenologischer Zugang hilfreich, der die
Intention hat, im Prozess der Wahrnehmung einen Gegenstand so authentisch
wie moglich, das heifit, in seinem Wesen, zu erfassen.”” Eine solche Absicht
des Bewusstseins und der Reflexion (Intentionalitit) fragt danach, wie etwas
von sich selbst her dem Bewusstsein zeigt.”® Eine solche phanomenologische
Kirchenraumpadagogik kann in diesem Sinne die Wahrnehmungskompetenz
von Schiilerinnen und Schiilern fordern, weil sie sich iiber die (mdglichst
Vorurteils-befreite) Anschauung Phanomenen néhert, die ganzheitlich, mit
,Kopf, Herz und Hand; den Phanomenen von Gotteshdusern nachgeht. Auf
diese Weise wird sowohl der motivationale Reiz von Phanomenen didaktisch
aufgegriffen, als auch die Lebenswelt und -wahrnehmung der Heranwachsen-
den zum Ausgangspunkt der Begegnung mit Kirchenrdumen (und mit profa-
nen Raumen!) genutzt.

Ein raumsoziologischer Ansatz eignet sich auch fiir einen 6kumenischen
Briickenschlag zu einem evangelischem Kirchenraumverstindnis,” fiir wel-
ches ,gottesdienstliches Geschehen [...] raumabhéngig und raumproduktiv

24 Vgl. Boehme 2020 (s.0. Anm. 12), 2.

25 Zum hier vorgeschlagenen phdnomenologischen Religionsbegriff im Gefolge von E. Husserl
vgl. Boehme, Interreligioses Begegnungslernen (wie Anm. 20), 77-105.

26 Vgl. Boehme 2023 (s.0. Anm. 20), 79; Fufinote 95.

27 Vgl. z.B. Elisabeth Joof3: Heiligung des Raumes. Raumtheologische Uberlegungen zu einem
protestantischen Heiligungsbegriff, in: Christoph Sigrist/Simon Hofstetter (Hg.): Kirchen -
Bildung - Raum. Beitrage zu einer aktuellen Debatte, Ziirich 2014, 43-58; Birgit Sendler-
Koschel: In Kommunikation mit Wort und Raum. Bibelorientierte Kirchenpddagogik in einer
pluralen Kirche und Gesellschaft, Gottingen 2016, 151-154.
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zugleich“® ist und es von daher wagt, von ,einer Heiligung [der Rdume] durch
die in ihnen enthaltene symbolische Potenz, durch den darin manifest ge-
wordenen Glauben“® zu sprechen. SchliefSlich béte ein raumsoziologischer
Ansatz, der sich (Gottes-)Rdumen auch anderer Religionsgemeinschaften
phidnomenologisch so ndhern will, wie sich ,von sich selbst her dem Be-
wusstsein zeigen (E. Husserl), die Moglichkeiten einer Rahmentheorie fiir
eine Synagogen-Moschee-Kirchen-Didaktik.*®

5  Raum - ewig oder historisch?

Noch unter Kaiser Diokletian (243-313) wurden die Christen im rémischen
Reich verfolgt und ihre Kultstitten gemafd kaiserlichem Erlass zerstort. Von
einer ersten Phase des offentlichen Kirchenbaus kann daher erst im 4. Jahrhun-
dert unter Kaiser Konstantin (285-337) die Rede sein, der in seinem sog. Tole-
ranzreskript von 313 das Christentum als eine der Staatsreligionen anerkannte.

Die Forderung des Kirchenbaus durch den Staat bewirkte grofle Verdn-
derungen in allen Bereichen der bis dahin schwer verfolgten Kirche. Kaiser
Konstantin lief3 fiir den Bischof von Rom die Lateranbasilika erbauen und
errichtete eine Basilika iiber dem vermuteten Grab des hl. Petrus. Fiir diese
Bauten nahm sich Konstantin nicht den paganen Tempel, sondern die profane
Bauform der Basilika zum Vorbild, die im rémischen Reich als Versammlungs-,
Gerichts-, Audienz- oder Markthalle diente.

Damit wurde die profane Bauform der Basilika, die sich bis heute als eine
mogliche Bauform fiir Kirchen erhalten hat, in gewisser Weise sakralisiert.
Andererseits wurden durch diese Bauform im Kirchenbau weltliche Struktu-
ren wirksam, die durch die Architektur der basilikalen Grundform gegeben
waren: Die Apsis, Sitz des Kaisers in der profanen Audienz- oder Gerichtshal-

28 Klaus Raschzok: ,,... gedfnet, fiir alle iibrigens” (Heinrich Boll). Evangelische Kirchenbauten
im Spannungsfeld von Religion und Gesellschaft, in: Hanns Kerner (Hg.): Lebensraum Kir-
chenraum. Das Heilige und das Profane [Symposion des Niirnberger Gottesdienst-Instituts,
das vom 22.-24. Oktober 2007 in Pullach stattgefunden hat], Leipzig 2008, 17-34, hier: 31.

29 Joof$ 2014 (s.0. Anm. 27), 57.
30 Vgl. Boehme 2020 (s.0. Anm. 12), 2.
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le, wurde nun zum Ort des Bischofssitzes (kathedra), dem der Altar als Ort
der Eucharistiefeier raumlich vorgeordnet war. Dieser war Ziel des Weges,
den die Glaubigen vom pro-fanen Bereich durch den Vorhof in den heiligen
Bereich (Fanum) durchschritten. Der Altar war aber, zumeist zusammen mit
dem Ambo (dem Ort des Gotteswortes), vom Volk mit einem Lettner getrennt.
Nur Getaufte waren bis vor den Altar und zur Eucharistiefeier zugelassen.
Katechumenen mussten, solange sie noch nicht getauft waren, in den Rdumen
des Vorhofes verbleiben. Die soziale Interaktion des ,Zusammenkommens’
und der Beziehungsaufnahme mit Gott war somit durch die Wegekirche nun
architektonisch in (hierarchisch gestufte) Bahnen gelenkt.

Die dynamische Raumkonstitution in den ersten drei Jahrhunderten des
Christentums wurde durch den Kirchenbau nun statisch und konstituierte sich
(auch) durch Inklusion und Exklusion und hierarchischer Staffelung von Oben
und Unten sowie Vorne und Hinten. In dieser Zeit wurde die eher dynamische
soziale Relationalitit von Kirche hierarchisch gegliedert und kirchlichen Am-
tern (Diakone, Priester, Bischof)) zugeordnet, was sich wiederum auch in der
Architektur von Kirchen zeigte. Kirchengemeinde und Kirchenbau wurden in
diesem Sinne symbolisch in Beziehung gesetzt, wofiir die Beschreibung der
Einweihung der Basilika von Tyrus 314/315 von Bischof Eusebius von Cicerea
(265-339) ein erstes Zeugnis gibt.

Die durch die Architektur manifestierte Inklusion und Exklusion verleitete
zudem dazu, Kirche und Kirchenraum als statisches ,Behaltnis® zu verstehen
und das dynamisch Prozesshafte der Kirche eines wandernden Gottesvolkes
zu vernachldssigen. Viele romanische Kirchen, die haufig als Wehrkirchen aus-
gefithrt wurden, wurden in diesem Sinne als sichere Burg Gottes gedeutet;
barocke Kirchen wollten in ihrem Innenraum das Himmelreich auf Erden
abbilden und Kirchen in historisierendem Baustil grenzten sich gegeniiber
der modernen Welt ab.

Erst mit dem II. Vatikanischen Konzil (1962-65) wandelte sich das Kir-
chenbild - und mit diesem der Kirchenbau. Kirche versteht sich nun als wan-
derndes Volk Gottes, das auf die eschatologische Vollendung im Reich Gottes
noch unterwegs ist. ,Die Liturgie wird nicht mehr als exklusives kultisches
Handeln der Kleriker verstanden, sondern als Tun der ganzen heiligen Ver-
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sammlung.®' Diese grundsatzliche Aufwertung der Laien als aktive Gottes-
dienstteilnehmer und die damit verbundene Erlaubnis, die Muttersprache in
der HI. Messe zu verwenden, die Einfithrung von Fiirbitten, die Betonung
des Wortes Gottes, die Wiirdigung der Kirchenmusik und die Moglichkeit
der Konzelebration hatten sowohl fiir den Kirchenneubau als auch die Um-
gestaltung von Kirchen Konsequenzen. Die liturgischen Brennpunkte wurden
neu gewichtet:*> Der Altar wurde nach vorne, und oft tiefer als bisher gesetzt.
Damit trat der Priester in Kommunikation mit der betenden Gemeinde und
bestitigte die Einheit mit dem Volk Gottes. Dem Ambo, als ,Tisch des Got-
teswortes (SC 51), wurde neben dem Altar, dem ,Tisch des Herrenleibes“
(SC 48), neue Bedeutung zugemessen. Elliptische Grundrissformen von Kir-
chen mit den beiden gleichwertigen Brennpunkten Wortverkiindigung und
Eucharistiefeier waren die Folge. Das Taufbecken erhielt einen zentralen Stand-
ort, um die Einheit des Volkes Gottes hervorzuheben. Die Sitzbdnke wurden
im Halbkreis oder Kreis um den Altar aufgestellt, um die Gemeinschaft der
Glaubigen als liturgischen Brennpunkt der Gottesbegegnung zu wiirdigen SC
7). Der hdufig in einer Seitenkapelle aufgestellte Tabernakel sollte Moglich-
keiten zum personlichen Gebet bieten. Kirchenmusik ist kein schmiickendes
Beiwerk mehr. Mit der Kirchenmusik wurde die Orgel in den Mittelpunkt
geriickt und dadurch nicht zuletzt 6kumenische Verbundenheit mit evangeli-
schen Kirchenbauten dokumentiert.

6  Raum - analog oder virtuell?

Die Vorstellung, dass der Raum nicht einfach nur als Behaltnis vorfindbar ist,
sondern durch Spacing und Syntheseleistung, d.h. durch An-Ordnung, kons-
tituiert wird, ist auch fiir die fortschreitende Nutzung und Entwicklung von

31 Albert Gerhards: Zeit-Raum fiir Gott. Studien zu Gestalt und Gehalt des christlichen Got-
tesdienstes, Stuttgart 2022, 148.

32 Vgl. zu Folgendem die Konstitution tiber die heilige Liturgie, Sacrosanctum Concilium (SC),
zit. nach Rahner/Vorgrimler: Kleines Konzilskompendium (wie Anm. 14).
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digitalen ,Raumen‘ und der virtuellen Realitdt (VR) anschlussfahig.* In Bezug
auf Kirchenrdume und Kirchenraumpidagogik sind diejenigen VR-Zugénge,
die durch 3D-Aufnahmen analoge Kirchen digital begehbar machen, von
denjenigen VR-Zugingen zu unterscheiden, die auf eine ,,immersive Erschlie-
Bung eines virtuellen Kirchenraums“* zielen. Beide Formen einer virtuellen
Kirchenraumpiadagogik gehen von den Zielen der analogen Kirchenraumbe-
gehung aus, den Kirchenraum ganzheitlich zu erfassen und ,den Sinngehalt
christlicher Kirchen mit Kopf, Herz Hand erschliefSen und zu vermitteln, um
so Inhalte des christlichen Glaubens bekannt zu machen®? Daher lehnt sich
die VR-Kirchenraumpédagogik an die Grundsitze, Prinzipien und Metho-
den der Kirchenpddagogik an und versucht diese mit den Anforderungen der
Virtual Reality in Beziehung zu setzen. Dadurch ergeben sich Méglichkeiten
durch die Rezeption und Adaption analoger Vorgehensweisen, neue Chancen
durch die Nutzung digitaler Medien, aber auch Grenzen, die der Virtual Reality
gesetzt sind:

Von den verschiedenen Zugéngen der analogen Kirchenraumpadagogik,
wie sie Hartmut Rupp und Barbara Grom systematisiert haben,* eignet sich
fiir den VR-Kontext ,insbesondere ein kirchenerkundender, kirchenerschlie-
Bender oder kirchenbegegnender Zugrift ’” Denn diese Zuginge erlauben
individuelle wahrnehmungsorientierte und erschlieffende Prozesse des Ein-
zelnen.

Dabei hat der VR-Zugang den Vorteil, ortsunabhéngig (Kirchen-)raume
erschliefen zu kdnnen: Zudem ermdéglicht der Einsatz von VR-Technologien

33 Vgl.z.B. Viera Pirker/Klara Pisoni¢ (Hg.): Virtuelle Realitit und Transzendenz. Theologische
und Padagogische Erkundungen, Miinchen 2024; Ulrich Riegel/Mirjam Zimmermann (Hg.):
Digitale Sakralraumpédagogik, Stuttgart 2024.

34 Theresia Witt: Kirchenraumpédagogik, virtuell (2024), in: Heike Lindner/Mirjam Zimmer-
mann (Hg.): Wissenschaftlich-Religionspadagogisches Lexikon im Internet (ab 2015), Stutt-
gart, hier: 1.

35 Ruth Gornandt: Was ist Kirchenpadagogik? Entstehung — Gegenstand - Arbeitsweise, in:
Kirchenpédagogik. Zeitschrift des Bundesverbands Kirchenpéadagogik e. V. 1. 2002, 5-11.

36 Hartmut Rupp/Barbara Grom: Die Planung einer kirchenpidagogischen Veranstaltung, in:
Hartmut Rupp (Hg.): Handbuch der Kirchenpadagogik. Bauwerke wahrnehmen - Zielgrup-
pen beachten - Methoden anwenden, Stuttgart 2017, 210-217.

37 Witt 2024 (s.0. Anm. 34), 5.
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weitere, zusitzliche Methoden, wie sie analog nicht umsetzbar wiéren, ,z.B. das
Betrachten der dreidimensionalen Darstellung des Kirchengrundrisses, das
Heranzoomen an Ausstattungsgegenstinde oder das Teleportieren an beliebige
Standpunkte im Kirchenraum.*

Allerdings sind der VR-Kirchenraumpédagogik in dem Ziel, den Sinnge-
halt christlicher Kirchen mit ,Kopf, Herz und Hand® ganzheitlich und mog-
lichst multisensorisch zu erschliefen, Grenzen gesetzt. Die virtuelle Realitdt
kann bei entsprechend guter technischer Ausstattung durch das Einspielen
von Musik den Gehdrsinn ansprechen und den ,Tastsinn durch das virtuel-

“* nachempfinden. Der Geruchs- und

le Beriihren von Figuren (Controller)
Geschmackssinn bleibt ohne analoge Sinneselemente zu integrieren* bei
virtueller Reality auf3en vor.

Auch lasst sich ein virtueller Raum, anders als ein digital erstellter Raum
(wie z.B. eine Videokonferenz), kaum als sozialer Beziehungsraum konstitu-
ieren, womit eine wesentliche anthropologische Komponente des Menschen
als Beziehungswesen entfillt. Auch die eigene Leiblichkeit, die einen eigenen
Raum darstellt, kann kaum in und mit einem VR-Raum in Beziehung gesetzt
und erfahren werden. Ganzheitlichkeit bedeutet zudem nicht nur das Ein-
beziehen einzelner Sinne, wie es VR durchaus erreichen kann, sondern eine
umfassende Erfahrung des ganzen leiblichen Ichs in Bezug auf einen Raum.
In einer analogen Leiblichkeit erlebt, wird ein Raum nicht nur individuell,
sondern auch sozial und - wo Gott als raumkonstituierenden Akteur ,ein-
geraumt® wird - theologisch konstituiert. Nur wenn diese drei Faktoren der
individuellen, der sozialen und theologischen Beziehung gegeben sind und
miteinander in Beziehung treten kénnen, ist die Voraussetzung fiir spirituelle
Erfahrungen gegeben. Inwieweit fiir eine solche spirituelle Erfahrung eine
analoge Raum-Leib-Erfahrung (und -konstituierung) unverzichtbar ist oder
auch - zumindest punktuell - in immersiven VR-Rédumen méglich ist, wie etwa

38 Witt 2024 (s.0. Anm. 34), 5.
39 Witt 2024 (s.0. Anm. 34), 7.
40 Vgl. Witt 2024 (s.0. Anm. 34), 7.
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in Gottesdiensten der Virtual Reality Church," bedarf noch einer ausgiebigen

Diskussion.

7 Raum - sakralisiert oder profaniert?

In Deutschland und Europa stehen zunehmend mehr Kirchenrdume leer und
werden nicht mehr in ihrer urspriinglich zugewiesenen Intention gottesdienst-
lich genutzt. Es ldsst sich hierbei ,das paradoxe Phinomen beobachten, dass
Menschen sich zunehmend vom Sakralen entfremden und gleichzeitig Er-
scheinungsformen des Profanen eine sakrale Aufladung erfahren.

Das, was in den verschiedenen Religionen als profan bzw. weltlich vom Be-
reich des Sakralen abgegrenzt wurde, als ,heilig® anzusehen bzw. sakral aufzu-
laden, setzt voraus, dass dieser neuen Zuordnung ein weiter und funktionaler
Religionsbegriff (Paul Tillich) zugrunde gelegt wird. Denn dann kann alles,
was fiir den individuellen Einzelnen von ,existenzieller Relevanz' ist, als (ihm)
Jheilig® bezeichnet werden. Ein solches Religionsverstdndnis ist in der Lage,
dem Absterben von Kirchenraumen positiv entgegenzutreten, indem auch dem
Profanen ,Heiligkeit‘ zugesprochen wird. So kann auch kurzfristig ein profaner
Ort, z.B. ein Klassenzimmer, zu einem liturgischen Raum werden.*

Damit aber Kirche als ,heiliger Raum konstituiert wird, der letztlich dem
Profanen entzogen ist und dadurch Transzendenzerfahrungen erdfinet, sind,
wie gesagt, zwei weitere Faktoren der Raumkonstitution unentbehrlich, die
hier nochmals zusammengefasst werden: Denn die Raumkonstituierung eines
Jheiligen® Raumes ist durch eine individuelle und kurzfristige Aktion keines-
wegs vollstindig, sondern muss zum einen fiir eine Religionsgemeinschaft

41 Klara PiSonié/Viera Pirker: Das katholische Kirchenraumverstandnis und der virtuelle Kir-
chenraum, in: Ulrich Riegel/Mirjam Zimmermann (Hg.): Digitale Sakralraumpadagogik,
Stuttgart 2024, 101-109, hier: 104.

42 Vgl. Mendl 2019 (s.0. Anm. 21), 247, zit. nach Mendl/Sitzberger 2023 (s.0. Anm. 21), 10.

43 Vgl. Angela Kaupp: (Sakrale) Raume und religiése Bildungsprozesse, in: Karl/Winter 2017
(s.0. Anm. 3), 223-238.
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von sozialer Relevanz sein* und zum anderen Gott als konstituierenden Kon-
strukteur von Raum mitwirken lassen und seine Gegenwart ,einrdumen

So verstanden birgt die Profanierung von Kirchenbauten, selbst wenn die-
se fiir viele lebensbegleitende Erinnerungsorte sind, auch Chancen fiir eine
zukunftsfahige Kirche. Denn, wo Kirche wie im Urchristentum als pilgernd-
prozesshafte Versammlung derer verstanden wird, ,die zu Christus als dem
Urheber des Heils und dem Ursprung der Einheit und des Friedens glaubend
aufschauen [...], damit sie allen und jedem das sichtbare Sakrament dieser
heilbringenden Einheit sei“ (LG 9)*, wird (Kirchen-)Raum als ,Container

irrelevant.*

44 Zum phidnomenologischen Religionsbegriff, der Transzendenzerfahrung iiber die Zuordnung
von existentieller Relevanz, sozialer Relevanz und expressioneller Relevanz beschreibt, vgl.
Boehme 2023 (s.0. Anm. 20), 103.

45 II. Vaticanum, Dogmatische Konstitution Lumen Gentium, Art. 9; zitiert nach: Rahner/Vor-
grimler: Kleines Konzilskompendium (wie Anm. 14), 133.

46 Auch aus diesem Grunde empfiehlt sich die Verwendung des Terminus ,Kirchenraumpadago-
gik' um zwischen der Kirche als wanderndes Volk Gottes (LG 9) und dem architektonischen
Kirchenbau zu unterscheiden.
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Raume fiir christliche Religion -
eine evangelische Perspektive

1  Fingerzeige zum Horizont der Thematik

Das Christentum nahm seinen Anfang in einer Bewegung der Unbehausten.
Die Dynamik der Nachfolge, in die der Jude Jesus rief, zielte auf das Verlassen
aller Sicherheiten zu Gunsten eines Lebens in radikalem Gottvertrauen. Der
Rufin die Nachfolge zog das Verlassen der Netze und Boote, dem Zuhause der
Fischer (Mk 1, 16-20 parr) nach sich, ja, selbst das Hinter-sich-Lassen der To-
ten (Mt 8,21f. par) und den Verzicht auf jedwedes bevorratende Vademecum
(Mk 6, 7-13 parr). Nicht ohne Grund fasst das kiirzeste Evangelium, dasjenige
nach Markus, die Botschaft Jesu in dem Umkehrruf ,Wandelt Euren Sinn und
glaubt an das Evangelium“ (Mk 1,15) zusammen - und zwar angesichts dessen,
dass ,die Zeit erfiillt und das Reich Gottes nahegekommen® ist (ebd.).

Der Sozialform der Wandercharismatiker! traten bereits in der Vielfalt der
Schriften, die zum ,Neuen Testament‘ gebiindelt wurden, weitere Sozialformen
bis hin zur Amter-,Lehre zur Seite. Doch von Gebauden, die eigens fiir die Ver-
sammlung und gottesdienstliche Feier der Gemeinde errichtet werden (sollen),
ist nicht die Rede - vielmehr gelten die menschlichen Mitglieder der Gemeinde
als ,Steine‘ einer ,Wohnung Gottes im Geist“ (Eph 2,20-22). Spuren von got-
tesdienstlich genutzten Versammlungsraumen sind erst ab dem 3. Jahrhundert
unserer Zeit - recht eindeutig in Dura Europos/Syrien - zu finden. Eine der
Spitschriften des Neuen Testaments, der Hebréerbrief, pragt eine Formel, die
sowohl das rdumliche Unbehaustsein als auch die interimistische Existenz der

1 Vgl. dazu Gerd Theiflen: Soziologie der Jesusbewegung, Miinchen 1977, vgl. auch ders./An-
nette Merz: Wer war Jesus? Der erinnerte Jesus in historischer Sicht. Ein Lehrbuch, Géttingen
2023.
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Christ:innen zwischen Jesu Tod und Auferweckung und dem Anbruch des
Reiches Gottes zur Geltung bringt: ,Wir haben hier keine bleibende Stadt,
sondern die zukiinftige suchen wir® (Hebr 13,14).

Als im vierten Jahrhundert auf Geheif$ Konstantins, des ersten Kaisers des
Romischen Reiches, der sich als Christ verstand, der Kirchbau, nicht zuletzt
im Heiligen Land, namentlich in Bethlehem und Jerusalem, einsetzte, diente
zunichst die Konigshalle als Vorbild: Die Basilika verrit dies durch ihren Na-
men (von gr. basiléus / Konig) und durch ihre Gestalt, die ein Gegeniiber von
gottesdienstlich Teilnehmenden und Sitz des Allerh6chsten arrangiert. Doch
kanonisch wurde diese Gestaltgebung nicht — weder in romisch-katholischer
noch evangelischer Lesart, von anderen, jiingeren Konfessionskulturen ganz
zu schweigen. Vielmehr folgte der Kirchbau den theologischen Traditionen
und Einsichten, den liturgischen Erfordernissen, den architektonischen
Moglichkeiten und den &sthetischen Horizonten seiner jeweiligen Erbauer -
und erfuhr so erhebliche Wandlungen.? Lediglich in den orthodoxen und
orientalisch-orthodoxen Kirchen hat sich eine Idealgestalt des Kirchgebéudes,
der Zentralbau und namentlich die Kreuzkuppelkirche, etabliert.* Deshalb
eignet sich die Befassung mit Kirchbauten als hermeneutischer Schliissel zur
Kirchen- und Christentumsgeschichte sowie zu Konfessionskulturen - nicht zu-
letzt im Blick auf die Gegenwart.* In der Religionsdidaktik®, vor allem in der
Kirchraumpadagogik® findet das Niederschlag.

2 Anzwolf Fallbeispielen erldutert dies Thomas Erne (Hg.): Kirchenbau (Grundwissen Chris-
tentum 4), Gottingen u.a. 2012; ausfithrlicher Franz-Heinrich Beyer: Geheiligte Rdume.
Theologie, Geschichte und Symbolik des Kirchengebéudes, Darmstadt (2006) 2013, 21-190.

3 Dazu Erne, Kirchenbau, 65-84, sowie Barbara Schellewald: Art. Kirchenbau IV. Orthodoxe
Kirchen, in: RGG IV (*2001), 1147-1156.

4 Dazu etwa Angelika Nollert u.a. (Hg.): Kirchenbauten in der Gegenwart: Architektur zwi-
schen Sakralitdt und sozialer Wirklichkeit, Regenburg 2011, und Albert Gerhards/Stefan
Kopp (Hg.): Von der Simultankirche zum 6kumenischen Kirchenzentrum. Sakralbauten im
Spannungsfeld christlicher Konfessionen, Freiburg u.a. 2021.

5  Esist das Verdienst von Hubertus Halbfas, diese Einsicht in seinen Schulbiichern ,,Religions-
buch fiir das 5/6, 7/8, 9/10 Schuljahr in einer eigenen Kapitel-Folge ,Kirchenbau operati-
onalisiert zu haben (Diisseldorf 1989 fF., letzte Neuausgabe 2007).

6  Hier nur Hartmut Rupp: Handbuch der Kirchenpadagogik, Stuttgart — Bd. I: Kirchenrau-
me wahrnehmen, deuten und erschlieflen, 2006, Bd. II: Bauwerke wahrnehmen [...], 2017,
Bd. III: Kunst im Kirchenraum, 2025.
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Christliche Religion findet nicht nur in Kirchen Platz. Zwar haben Kirch-

gebdude mit ihrer Architektur und (sozial-)raumordnenden Stellung, ihrer

kiinstlerischen Ausgestaltung und ihrem liturgischen Inventar die langste Tra-
dition, die deutlichste 6ffentliche Strahlkraft und wohl auch die grofite Prig-
nanz, doch gibt es daneben eine Vielzahl weiterer Réume, deren Chancen und

Herausforderungen hier nicht entfaltet, aber immerhin stichwortartig erinnert

werden konnen. Zu denken ist an ...

10

11

12

13

« ... Gemeindehduser und -zentren,’

« ... Friedhofe mit ihrer Grabstatten-Gestaltung und ihren Kapellen,®

« ... Denkmaler und Gedenkstitten (wie etwa das Luther-Denkmal in
Worms oder das Melanchthon-Haus in Wittenberg),’

+ ... historisch bedeutsame und symbolisch aufgeladene Erinnerungs-
orte (wie etwa Wittenberg, Ziirich und Genf),"

« ... Bibelgarten," Bibeldérfer und Bibelmuseen,*

« ... Pfarrhduser (als Rdume fiir die - exemplarisch evangelische - Fa-

milie),"

Klaus Raschzok: Art. Gemeindezentrum, in: RGG III (*2000), 630f., und ders.: Gemeinde-
zentrum im Wandel (2014), in: ders.: Lutherische Liturgische Identitdt: zur Phanomenologie
des liturgisch-rdumlich Erlebens, Leipzig 2020, 289-295.

Vgl. etwa Reiner Sorries: Ruhe sanft. Kulturgeschichte des Friedhofs, Kevelaer (2009) 22011,
und Zentralinstitut und Museum fiir Sepulkralkultur Kassel (Hg.): Raum fiir Tote: die Ge-
schichte der Friedhofe von den Griberstrafien der Romerzeit bis zur anonymen Bestattung,
Braunschweig 2003.

Paul Metzger/Stefan Rhein (Hg.): Luther und Melanchthon neu entdecken: Reisefithrer Ge-
denkstitten der Reformation, Heilbronn 1997. Mit einem weiten ,Denkmal“-Begriff, der u.a.
bildende Kunst einschloss, arbeitete Heinrich Gottlieb Kreussler: Denkmaler der Reformation
der christlichen Kirche, 3 Bde., Leipzig 2., mit einer 3. Abth. verm. Auflage 1822.

Dazu Christoph Markschies und Hubert Wolf (Hg.): Erinnerungsorte des Christentums,
Miinchen 2010.

Katrin Stiickrath: Bibelgarten. Entstehung, Gestalt, Bedeutung, Funktion und interdiszipli-
nére Perspektiven, Gottingen 2012.

Vgl. https://www.bibeldorf.de, www.bibelhaus-frankfurt.de oder www.uni-muenster.de/
Bibelmuseum.

Siehe etwa Leben nach Luther: eine Kulturgeschichte des evangelischen Pfarrhauses [Eine
Ausstellung des Deutschen Historischen Museums in Kooperation der Evangelischen Kirche
in Deutschland (EKD) und der Internationalen Martin-Luther-Stiftung], Bénen 2013.
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+ ... Pilgerwege und ihnen nachgebildete theologiegeschichtlich ins-
pirierte Wanderwege,'

. ... digitale Rdume fiir Bildung, Gottesdienst, Kommunikation, Seel-
sorge und Trauer.”

Im Prinzip gilt fiir diese Raume: form follows function. Eine besondere ,reli-
giose’ Dignitdt kommt ihnen nicht zu - mit Ausnahme der Friedhéfe, die als
Schutzraum der Totenruhe und Begegnungsort mit der (eigenen) Endlichkeit
besonderen Respekt evozieren. Die Wiirde des Ortes® wird in Deutschland
durch staatliches Recht wie durch Rechtssetzungen der jeweiligen Friedhofs-
trager zu wahren gesucht.

Wie dem auch sei: (Christliche) Religion findet Ausdruck in vielgestaltigen
Riumen.

2 Vorgehen

Vor dem Hintergrund dieser Fingerzeige geht dieser Beitrag einigen Aspekten
eines theologischen Raum-Verstehens nach. Dabei versuche ich eine evan-
gelische Perspektive zu verdeutlichen und zugleich auf religionspddagogisch
aufschlussreiche Aspekte abzuheben.

3 Fokus: Evangelischer Kirchbau - eine kursorische
historische und gegenwartige Bestandaufnahme

Die Evangelische Kirche wie sie sich im Zuge der Reformation formierte,
hat - hier am Beispiel Deutschlands (bzw. des Heiligen Romischen Reiches
Deutscher Nation) - den mit Abstand grofiten Teil ihrer Kirchgebaude geerbt

14 Abgesehen vom Jakobsweg nach Santiago de Compostela vgl. etwa den Pilgerweg von Loccum
nach Volkenroda (https://www.loccum-volkenroda.de) oder die Lutherwege verschiedener
Bundesldnder (https://www.lutherweg.de).

15 Vgl. pars pro toto das ,Digitale Bildungshaus®“ der Ev. Kirche in Mitteldeutschland: https://
www.digitales-bildungshaus.de.
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und - in unterschiedlichem Mafle - umgestaltet in Gebrauch genommen. Die
Umgestaltung trug reformatorisch-theologischen Einsichten Rechnung, lief§
aber Architektur und Raumaisthetik sehr haufig unangetastet. So schrieben
selbst viele Kirch-Neubauten bis ins 20. Jahrhundert trotz jener theologischen
Akzentsetzung u.a. die ,iiberbrachte Raumaufteilung® aus Vorhalle/Turm,
(Léangs-)Schiff, Chor fort,'® die ihrerseits zuriickverweist auf den Bau des
Tempels in Jerusalem."”

Insbesondere die Reformation in der Spur Martin Luthers war diesbe-
ziiglich konservativ - sie lehnte die Zerstérung oder Entfernung von Bildern
(Heiligenskulpturen, Seitenaltire, Wandmalerei und Bildkunst) ab und wies
Jbilderstiirmerische’ Gruppen etwa um Andreas Karlstadt in Schranken (etwa
durch seine Invokavitpredigten des Jahres 1522). So konnte sie vormals katho-
lische Kirchen ohne gréfiere Umstellungen in Gebrauch nehmen. Am ehesten
wurde eine etwaige Ablasstruhe entfernt oder zum ,Kasten; in dem Geld fiir
Gemeindeangelegenheiten und Diakonie gesammelt wurde, umfunktioniert,
der Tabernakel als Ausdruck altgldubigen Sakramentsverstdndnisses aufler
Betrieb gesetzt, ein Lettner, der die Trennung von ,Laien’ und geistlichem
Stand zu zementieren drohte, zerstort; zudem wurden Reliquienkult, Bedie-
nung der Seitenaltdre, Wallfahrtspraxis und Heiligenkalender ausgesetzt. Als
entscheidend galt die Realisierung evangelischer Predigt, die Verstandlichkeit
und theologisch-christologische Konzentration der Liturgie, die Inszenierung
evangelischer Tauf- und Abendmahlslehre — auf dies hin wurden Kirchrdume
ggfls. umgestaltet, etwa durch Hervorhebung der Kanzel oder Einbau eines
Kanzelaltars, durch Ergidnzung eines Altars, um den oder vor dem sich die
feiernde Gemeinde versammelt, oder durch Einbau bzw. Umstellung des Ge-
stithls.

Demgegeniiber ging die Reformation Huldreich Zwinglis und die ,zweite
Reformation in der Spur Johannes Calvins radikaler vor: In dieser reformier-
ten Tradition wurden Bilder einschliefllich Kruzifixe und Kirchenfenster, Ta-

16 Christian Freigang: Art. Kirchenbau I. Allgemein, II. Im Westen, in: RGG IV (*2001), 1059-
1144, hier 1115.

17 So - als eine Quelle unter vielen - explizit Martin Luther: Sermon vom dreierlei gutem Leben,
das Gewissen zu unterrichten (1521), in: WA VII, 792-803, hier 795.
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bernakel und andere liturgische Gerite, Seitenaltdre und oft auch Hauptaltare
entfernt; das Innenleben der ganzlich schmuck- bzw. bildlosen Kirchengebau-
de wurde konzentriert auf Kanzel und Abendmabhlstisch.®

Bis heute gehort die Gestalt der Kirchrdume und ihres Innenlebens zu den
markantesten Differenzen zwischen reformierter und lutherischer Kirche bzw.
Traditionslinie des Protestantismus.

Im 16. Jahrhundert kam es nur vereinzelt zu evangelischen Kirchneubauten
oder -bauvollendungen: Als allererste evangelische Kirchbauten deutschland-
und weltweit gelten die Kirche auf Schloss Hohentiibingen, Tiibingen, und
die Kapelle auf Schloss Hartenfels in Torgau/Elbe, die vermutlich 1535 bzw.
1544 in Gebrauch genommen wurden, gefolgt etwa von der Schlosskirche in
Stuttgart (1562). Im 16. und 17. Jahrhundert folgten die allermeisten evange-
lischen Kirchbauten architektonisch und gestalterisch den aus dem Mittelalter
tradierten Mustern, wurden allerdings optimiert im Blick auf ,,gute Hér- und
Sichtbedingungen® fiir Kanzel und Altar und ,rdumliche Eignung fiir die
protestantischen gottesdienstlichen Handlungen (Predigt- und Abendmabhls-

«19

gottesdienst, Tauf- und Trauerfeiern, Andachten)“ — im Wesentlichen durch

~Weiternutzung, Umnutzung und Nichtnutzung®? nur zum geringeren Teil
durch Abbruch oder Ausbau von Kirchraum und Innenausstattung.

Erst im 18. Jahrhundert kam es zu einem ,Innovationsschub; im Zuge
dessen gottesdienstlich funktionale Bautypen zur Geltung kamen, vor allem
Quersile wie in der Frankfurter Paulskirche (1787) und der Saarbriicker Lud-
wigskirche (1762) oder Zentralbauten wie die Berliner Dreifaltigkeitskirche

(1737) und die Dresdener Frauenkirche (1726-1734).2!

18 Historisch: Norbert Schnitzler: Ikonoklasmus - Bildersturm. Theologischer Bilderstreit und
ikonoklastisches Handeln wiahrend des 15. und 16. Jahrhunderts, Miinchen 1996, und Robert
W. Scribner (Hg.): Bilder und Bildersturm im Spétmittelalter und in der frithen Neuzeit,
Wiesbaden 1990.
Zum gegenwirtigen Kirchbau und -raum-Diskurs in der reformierten Tradition s. Christoph
Sigrist (Hg.): Kirchen Macht Raum. Beitrage zu einer kontroversen Debatte, Ziirich 2010.

19 Freigang 2001 (s.0. Anm. 16), 1115.

20 Johann Michael Fritz: Die bewahrende Kraft des Luthertums — mittelalterliche Kunstwerke
in evangelischen Kirchen, in ders. (Hg.): dass., Regensburg 1997, 9-18, hier 10f.

21 Freigang 2001 (s.0. Anm. 16), 1117£,, Zitat 1117.
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Demgegeniiber wird im 19. Jh. ganz {iberwiegend historisierend verfah-
ren - zeitweise wurde die (Neu-)Gotik sogar als die ,genuin evangelische
Kirchbau“-Weise favorisiert.?

In der Griinderzeit nach der Reichsgriindung 1871 und zwischen den Welt-
kriegen kommt es vielerorts zu einem Kirchbau-Boom, der ab dem frithen
20. Jahrhundert erstmals der Suche nach einer zeitgemdflen Kirchbauform
Raum gibt, die weder historisiert noch das Kirchgebaude auf Funktionalitit
reduziert: So wird - konfessionsiibergreifend - eine Mehrzahl an Bauformen,
-materialien und -liturgischen Passungen erprobt.”

Zur bei weitem grofiten Zahl an Kirchneubauten kommt es nach dem Zwei-
ten Weltkrieg — ca. 8.000 Kirchen waren nach kriegsbedingter Zerstorung und
aufgrund von Neuansiedlung der Vertriebenen aus den dstlichen Teilen des
fritheren Deutschen Reiches wieder oder neu zu errichten. Haufig wurde - an-
gesichts der Umstdnde und im theologischen Interesse einer Unterscheidung
von Kirche und Welt (,Sakralisierung’) — der Weg einer ,rekonstruierenden
Wiederherstellung® (z.B. St. Lorenz in Niirnberg) oder einer vereinfachen-
den oder ,stilpurifizierenden Restaurierung’ (z.B. die Michaeliskirche in Hil-
desheim) gewihlt: Allerdings kommt es mit den Notkirchen Otto Bartnings
auch zu pragmatischen Bauldsungen (etwa in der Dortmunder Paul-Gerhardt-
Kirche).* Erst ab den 1960er Jahren kamen ,in den Alltag [... sc. bzw. in den
Sozialraum] integrierte [...] Mehrzweckbauten® zur Ausfithrung. Alles in allem
bildet sich - im Wechselspiel mit liturgischen Experimenten und Kirchenent-
wicklungen - schnell , Konzeptionsvielfalt* aus.?”

22 Freigang 2001 (s.0. Anm. 16), 1121; vgl. das Eisenacher Regulativ von 1861.

23 Freigang 2001 (s.0. Anm. 16), 1122-1129. Vgl. Wolfgang Jean Stock: Europaischer Kirchenbau
1900-1950: Aufbruch zur Moderne ( = European church architecture 1900-1950), Miinchen
u.a. 2006.

24 Freigang 2001 (s.0. Anm. 16), 1135f.

25 Freigang 2001 (s.0. Anm. 16), 1137. Siehe dazu etwa die Bande aus dem seinerzeitigen ,EKD-
Institut fiir Kirchenbau und Kirchliche Kunst der Gegenwart“ in Marburg: Thomas Erne,
Jorg Probst (Hg.): Beton — Material und Idee im Kirchenbau, Marburg 2014, Thomas Erne,
Peter Noss, Christian Bracht (Hg.): Open Spaces — Rédume religiéser und spiritueller Vielfalt,
Kromsdorf/Weimar 2016, und Ralf Liptau, Thomas Erne (Hg.): Licht - Material und Idee im
Kirchenbau der Moderne, Kromsdorf/ Weimar 2017, sowie Wolfgang Jean Stock: Européischer
Kirchenbau 1950-2000 ( = European church architecture 1950-2000), Miinchen u.a. 2002.
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Seit den 1980er Jahren werden Kirchneubauten zwar selten, doch gibt es
sie weiterhin.”

Der heutige Bestand an Kirchen und Kapellen im Eigentum der evange-
lischen Kirchen umfasst 20.361 Gebaude - davon stehen 16.850, also 82,8 %,
unter Denkmalschutz. Lediglich ,,3.029 Kirchengebédude (also 14,9 %) [...] sind
in der Zeit nach dem 2. Weltkrieg errichtet worden® - bei den Gemeindezen-
tren sind es hingegen 78,8 %!*” So schlief3t der Kirchgebdudebestand ein weites
Spektrum an Stilen und individuellen Bauformen ein.

Seit 1990 wurden bundesweit etwa 500 Kirchen entwidmet und dann ab-
gerissen oder verkauft;”® dementsprechend ist die - iiber die Feier von Got-
tesdiensten hinausgehende — Nutzung und Umnutzung von Kirchgebduden
ein wichtiges Thema geworden.?

4  Fokus: Evangelische Theologie des Kirchbaus

4.1 Grundlegendes

Zu einer schroffen und zugleich ambivalenten, aber eben darin klassisch
evangelischen Einschétzung gelangt Susan J. White, Professorin fiir ,Spiri-
tuelle Ressourcen’ an der Brite Divinity School in Fort Worth/TX: Es ,gibt
[...] in den wesentlichen Grundlagen der christlichen Theologie nichts, was
zum Kirchenbau motivieren wiirde; selbst wenn jedes Kirchengebédude be-
schlagnahmt oder zerstort wiirde, wiirden Christen nichts Grundsitzliches

26 Vgl.jedoch Thomas Erne: Gefilterte Innovationen — auch im 21. Jh. werden noch Kirchen und
Kapellen gebaut, in: Zeitzeichen 2014, H. 6, 22-25, und - fortlaufend - die Zeitschrift ,kunst
und kirche - Magazin fiir Kritik, Asthetik und Religion‘; hg. vom Prasidium des Evangelischen
Kirchbautages, derzeit: Freiburg u.a. 88 (2025).

27 Kirchenamt der EKD (Hg.): Kirchen und weitere Gottesdienststitten in der evangelischen
Kirche im Jahr 2022, Hannover 2025, Zeitreihe — https://www.ekd.de/ekd_de/ds_doc/
Bericht_Geb%c3%a4ude_2022.pdf.

28 Kirchenamt der EKD 2022 (s.0. Anm. 27), Tab. 3.

29 Dazu etwa - anlasslich des 31. Evangelischen Kirchbautages — Klaus-Martin Bresgott, Johann
Hinrich Claussen und Stefan Rhein: Leben statt Leere. Uberlegungen und Anregungen zum
Umgang mit unseren Kirchen, Berlin 2025.
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fiir ihren Glauben verlieren* Und doch gewinnen und haben Kirchbauten
symbolische Bedeutung — sowohl fiir diejenigen, die sie in Gebrauch nehmen,
als auch fiir die Offentlichkeit: Sie sind ,vorrangiges Ausdrucksmedium der
theologischen Grundlagen des liturgischen [sc. und sozialen] Lebens einer
Glaubensgemeinschaft*.

Diese doppelte Fahrte lasst sich zuriickverfolgen bis in die Reformations-
zeit — wobei in den 500 Jahren dazwischen das Pendel evangelischer Meinungs-
bildung zeitweilig in Richtung beider Pole, Betonung der blof3en Funktiona-
litat von Kirchgebduden vs. Wertschétzung von Kirchgebduden dank ihrer
Symbolik und Tradition, ausgeschlagen ist.

Auf der einen Seite hat Martin Luther Kirchgebduden die Aura und die
materiale Qualitdt der Heiligkeit abgesprochen — weder die Feier des Gottes-
dienstes noch andere Vollziige evangelischer Kirche sind auf den Kirchraum
angewiesen. ,Kann es [sc. das Feiern des Gottesdienstes] nicht geschehen un-
term Dach oder in der Kirche, so geschehe es auf einem Platz unter dem Him-
mel oder wo Raum dazu ist, aber doch so, dass es eine ordentliche, allgemeine,
offentliche Versammlung sei.“ Wichtig ist demnach die Zusammenkunft der
Menschen, die Offentlichkeit der Feier des Gottesdienstes und die Gestalt-
findung von Wort Gottes und Antwort des Menschen im Sinne der Torgauer
Formel - ein funktional (!) geeigneter ,Raumy; sei es Kirchgebaude oder Markt-
platz, ist demnach nur die notwendige, aber die nicht hinreichende Bedingung
fiir den Gottesdienst. Und folgerichtig kann auch der Beruf der Christen und
Christinnen allerorten ausgeiibt werden: ,Wir sind alle Priester [...], dass wir
alle zu aller Zeit und an allen Orten Gottes Wort und Werke verkiinden sol-
len” Die Relativierung des Kirchgebaudes geht also mit der Offentlichkeit und
der Freiheit des Gottesdienstes einher — beides hat unmittelbar mit Luthers
theologischen Grundentscheidungen zu tun. Denn er versteht ,Gottesdienst’
nicht langer als sacrificium hominis, das ein geweihter Priester zu vollziehen
hitte und das auf Tempel und Altar angewiesen wire, sondern als beneficium
Dei - und diese Wohltat Gottes wird, potentiell allerorten, ,,ubi et quando vi-

30 Susan J. White: Art. Kirchenbau III. Theologisch und praktisch-theologisch, in: RGG IV
(*2001), 1145-1147, hier 1145.

31 White 2001 (s.o0. Anm. 30), 1146.
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sum est Deo” (CA V), interaktiv in der Beziehung zwischen Gott und Mensch
erschlossen. Anlésslich der Einweihung der Torgauer Schlosskapelle (s. 0.) pre-
digte Luther 1544, ,dass dieses neue Haus dahin gerichtet werde, dass nichts
anderes darin geschehe, als dass unser lieber Herr selbst mit uns rede durch
sein heiliges Wort und wir umgekehrt mit ihm reden durch unser Gebet und
Lobgesang.®? Dieses Prolegomenon seiner Predigt wurde als sog. Torgauer
Formel zur Kurzdefinition evangelischen Gottesdienstes. Sie stelle ,nicht we-
niger als eine Kulturrevolution® dar, kommentiert Michael Meyer-Blanck in
einem geschichtlich-genetischen Lehrbuch: ,Die Kommunikation in Sachen
Religion vollzieht sich nicht mehr rituell, sondern diskursiv. Religion ist nicht
mehr da, wo geheimnisvolle Rituale und Formeln ihren Platz haben, sondern
da, wo man sich verstandigt.*’

Aufder anderen Seite kann Luther Kirchgebduden dennoch eine besondere
Qualitét zuschreiben: Zwar kann die gottesdienstliche Feier tiberall und jeder-
zeit stattfinden, doch es ist niitzlich oder sogar erforderlich, ,,daf3 es ordentlich
dabei zugehe [...], und daf} es nicht in eines jeden Macht stehe, fiir sich etwas
Besonderes zu machen bei allem, was die ganze Gemeinde oder sogar die

«3y

ganze Kirche betrifft“** Die Nutzung eines Kirchgebdudes dient der guten

Ordnung - der Kirchraum kann dazu verhelfen, dass Gottesdienst 6ffentlich
gefeiert wird, dass er zugénglich und verstandlich wird, dass die kommunika-
tive Interaktion zwischen Gott und Mensch gelingt. Kurzum: Die Qualitit von
Kirchgebduden erweist sich an ihrer Funktionalitdt, ,Heiligkeit ergibt sich aus
dem rechten Gebrauch - Klaus Raschzok spricht zuspitzend von ,relationaler
Heiligkeit® von Kirchgebauden.”

32 Martin Luther: Predigt iiber Lk 14,1-6 zur Einweihung der Schlosskirche in Torgau (Domi-
nica XVII Torgae in noua), in: WA 49, 588-615 (Nr. 35), Zitate 592, 19-21; 590, 36-591, 9;
588, 15-18 (sprachliche Adaption BS). Aus dieser Predigt stammen auch die beiden voran-
gegangenen Zitate.

33 Michael Meyer-Blanck: Liturgie und Liturgik. Der evangelische Gottesdienst aus Quellen-
texten erklart, Géttingen 22009, 33.

34 Luther, Predigt (s.0. Anm. 32), 591, 27-30.

35 Klaus Raschzok: Das Konzept heiliger Raume aus evangelisch-lutherischer Sicht - veran-
schaulicht in der Niirnberger St. Sebalduskirche, in: ders.: Lutherische liturgische Identitét:
zur Phanomenologie des liturgisch-raumlich Erlebens, Leipzig 2020, 249-277, hier 268 pas-
sim.
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4.2 Konsequenzen

Die Konsequenzen dieses Verstandnisses von Gottesdienst und Kirchraum
sind vielfiltig - fiinf seien genannt:

« Funktionale Gestaltung des Kirchgebdudes: Fiir Kirchgebaude gibt
es nicht den einen evangelischen Baustil und nicht das eine evange-
lische Design, sondern der Bau und seine Ausgestaltung sind daran
zu messen, ob sie ,Evangelium kommunizieren® helfen (Ernst Lange),
mit anderen Worten: ob sie ihrer Funktion gerecht werden: ,Der
gottesdienstliche Raum ist ein gestalteter Raum, der deutlich zu er-
kennen gibt, was in ihm geschieht. Er soll so beschaffen sein, dass in
ihm durch Lesung, Predigt, Gebet, Musik und bildende Kunst das
Wort Gottes verkiindigt und gehort werden kann und die Sakramente
gefeiert werden konnen. Durch seine gegenwirtige Gestaltung und
Ausstattung soll die Begegnung der Gemeinde mit dem lebendigen
Gott zum Ausdruck kommen.

Entsakralisierung: Kirchgebdaude werden aus evangelischer Perspek-
tive eingeweiht, d. h. durch Wort und Antwort in Gebrauch genommen,
aber nicht,geweiht’ - sie werden also in Dienst genommen, aber nicht
in einen sakralen Status versetzt. Werden sie nicht mehr gebraucht,
werden sie entwidmet, aber nicht profaniert. Gleichwohl sollen
sie anschlieflend, gewissermafien aus Respekt vor ihrer (fritheren)
Funktion und ihrer symbolischen Deutung, ,einer angemessenen
Zweckbestimmung® zugefiihrt werden® - eine Bestimmung, die in
einer Zeit, in der sich Aufer-Dienst-Stellungen von Kirchen hiufen,
von hoher Relevanz ist.*®

36 Der Evangelische Kirchenraum (Wolfenbiitteler Empfehlungen an die Gemeinden). Beschlos-
sen vom Arbeitsausschuss des Evangelischen Kirchbautages am 12. April 1991, Abschnitt 2.

37 Wolfenbiitteler Empfehlungen (1991), Abschnitt 4.

38 Vgl. etwa: Was ist zu bedenken, wenn eine Kirche nicht mehr als Kirche genutzt wird? Leitli-
nien des Theologischen Ausschusses der VELKD und des DNK/LWB (Texte aus der VELKD
122/2003), Hannover 2003. Umfangliche historische und theologisch-praktische Information
bietet der Wikipedia-Eintrag ,,Kirchenschliefung“ (Stand 21. September 2025).
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« Kirchgebdude-Kritik: In ihrer Funktion kénnen sich Kirchen - mehr
oder weniger gut - bewihren. Sie konnen die wechselseitige Kommu-
nikation, von der die sog. Torgauer Formel spricht, stimulieren (oder
hemmen), sie kdnnen jwirken’ - iiber ihre dsthetischen Eigenarten,
tber ihre Einbettung in den Kontext, iber die theologischen Inhalte,
die sie einspielen, iiber die ,Spuren’ des religiosen Gebrauchs, die
sich darin spiegeln. ,Die Aufgabe liegt vor allem darin, die vorhan-
denen Kirchenrdume in der ihnen angemessenen Form fiir das sich
wandelnde Gottesdienstverstindnis der Gemeinden einzurichten.
Und: ,,Auch die Gestaltungsformen, die frithere Generationen hier-
fiir gefunden haben, sind unverzichtbar: Sie zeigen, dass Kirche eine

Weggemeinschaft und die Gegenwart nur eine Station ist.%

Traditionelle Skepsis gegeniiber aufSer-gottesdienstlicher Nutzung von
Kirchgebduden: Wenn das Kirchgebdude funktional als Bithne fiir
die Feier des Gottesdienstes verstanden wird, dann liegt es nahe, die-
ses Gebaude nur fiir Gottesdienste zu 6ffnen - nur dann wird es ge-
braucht und nur dann erschlief3t es sich in seiner Funktion. In Zeiten,
in denen Werktagsgottesdienste, etwa in Gestalt taglich mehrmaliger
Schulgottesdienste, tiblich waren, wirkte sich diese funktionale Sicht-
weise kaum aus — doch seit dem 19. Jahrhundert und vollends seit dem
spaten 20. Jahrhundert, seitdem Gottesdienste nahezu ausschliefSlich
an Sonn- und Feiertagen gefeiert wurden, entwickelte sich die ge-
schlossene Kirche zum Merkmal evangelischer Konfessionskultur*
- im Unterschied zu katholischen Kirchen, die fiir stilles Gebet und
Beichte, fiir Pilgern und andere Alltags-Unterbrechende Praktiken
geofinet blieben. Vielerorts ist diese unterschiedliche Umgangsweise
noch heute zu spiiren, doch seit den 1980er Jahren sorgen die Initiati-
ve Verlasslich ge6finete Kirche' mit dem entsprechenden Signet,* die

39 Wolfenbiitteler Empfehlungen (1991), Abschnitte 1 und 2.
40 Vgl. die Hinweise bei Raschzok 2020 (s.0. Anm. 35), 260 (-264).

41 Vgl. https://www.ekd.de/offene-kirchen-67345.htm und die dort gesammelten Links zu regio-
nalen Initiativen.
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Bliite der Kirchraumpédagogik* und die kiinstlerische Nutzung vieler
Kirchen fiir Ausstellungen, Konzerte, Licht- und Ton-Installationen
u.a.m. fiir einen Kulturwandel.*

Gottesdienste aufSerhalb von Kirchgebduden: Luthers Ermutigung
zur Feier des Gottesdienstes auch aufSerhalb von Kirchgebauden (die
auf die mittelalterliche Praxis der Predigt in der Volkssprache der
Bettelorden rekurriert) wurde cum grano salis nur zu besonderen
Anlassen aufgegriffen — Gottesdienste in der Scheune etwa aus An-
lass des Erntedanks, Gottesdienste in der Natur an ,Christi Himmel-
fahrt; in der Schulaula bei Einschulung oder Entlassfeiern oder bei
Groflereignissen wie z.B. Deutschen Evangelischen Kirchentagen.
Zu einer breiteren Rezeption fiihrte erst in jiingster Zeit das Expe-
rimentieren mit den Kasualien - Kasualagenturen veranstalten z. B.
Taufen gegebenenfalls (aber keineswegs zwingend) an fliefSenden
Gewissern oder in Parks.*

4.3 Spannung zwischen Theologie
und Anthropologie des (Kirch-)Raums

Riickblickend kann man sagen: Mit der Ambivalenz, die Martin Luther der
evangelisch-theologischen Urteilsbildung iiber Kirchgebaude und dem Um-
gang mit Kirchen wie Kapellen eingeschrieben hat, kommt weder der Diskurs
noch die Praxis zur Ruhe. Das hat zum einen mit der Dynamik zu tun, die eine
solche Polaritdt anstofit: Man kann sich in theologischer und konfessioneller
Hinsicht dieser oder jener Lesart enger verbunden sehen - und eben dies ist
in der Geschichte des evangelischen Kirchbaus und der Kirchnutzung, im
Wechselspiel von reformierter und lutherischer Argumentation, in den unter-
schiedlichen Préferenzen der Pfarrer:innen und Kirchenmitglieder geschehen.
Es hat zum anderen zu tun mit der anthropologischen Dignitit des Raumes:
Anders gesagt: Ob man es theologisch will oder nicht, ist ,Raum" als eine ,rei-

42 Dazu Rupp 2006 (s.0. Anm. 6).
43 Dazu etwa Bresgott, Claussen und Rhein 2025 (s.0. Anm. 29).
44  https://www.ekd.de/kasualagenturen-89940.htm.
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ne Anschauungsform® (Immanuel Kant) wie als empirischer Einflussfaktor
unserer menschlichen Wirklichkeitswahrnehmung wirksam. Der Raum etwa
eines Kirchgebdudes ist nicht nur Bithne oder Kulisse, er ldsst sich nicht auf
eine dienende Funktion fiir den Gottesdienst bzw. fiir die Kommunikation
des Evangeliums reduzieren, vielmehr birgt er eine eigene Botschaft — er ist,
semiotisch gesprochen, ein Zeichen bzw. ein Zeichenpanoptikum eigener Art.
In den konkreten Raumen, die fiir religiose Handlungen und aus religioser
Perspektive in Anspruch genommen werden, und durch sie bzw. durch ihre
Wahrnehmung wird Religion unweigerlich konfiguriert. So stellt sich beispiels-
weise in einem als miefig empfundenen Gemeindehaus nicht der Eindruckein,
dass der christliche Glaube die Fiifle der Glaubenden ,,auf weiten Raum*® stellt
(Psl 31,9), wihrend sich in einem als asthetisch ansprechend empfundenen
Kirchraum die Augen wie von selbst ,auf zu heben' scheinen zum Herrn, der
Himmel und Erde gemacht hat (Psl 121,1).

Das spiegelt sich im theoriebildenden Diskurs: Der ,Raum der gelebten Re-
ligion“ bzw. die ,,raumlich gelebte Religion® finden sich ,,im sozialen Raum der
Soziologie wieder oder im performativen Raum der Theaterwissenschaft, im
Ritualraum der Ethnologie, im Raum der Psychopathologie wie im kommuni-
kativen und virtuellen Raum der Kommunikations- und Medienwissenschatft,
und, last but not least, im physikalischen Raum der Naturwissenschaft“** — mit
anderen Worten und im Blick auf den die gegenwirtigen Diskurslage gespro-
chen: Sie haben teil am ,spatial turn*

4.4 Exemplarische neuere Lesarten

Die Arbeit an den Spannungen, die dem evangelischen Verstandnis des Raums
fiir Gottesdienst eingeschrieben sind, werden auch gegenwirtig produktiv be-
arbeitet.

45 Thomas Erne/Peter Schiiz: Die Religion des Raumes und die Raumlichkeit der Religion, in:
dies. (Hg.): Die Religion des Raumes und die Raumlichkeit der Religion, Gottingen 2010,
9-19, hier 11.

46 Vgl. zu dessen Aufnahme in Theologie und Religionswissenschaft siehe die Beitrdge in Ver-
kiindigung und Forschung 62 (2017), H. 1: ,Raum - Der spatial turn in Theologie und Reli-
gionswissenschaft.
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Ein erstes Beispiel: Gebrauchsspuren im Kirchraum als Ausdruck relationaler
Heiligkeit. Klaus Raschzok nimmt religionsphdnomenologische und soziologi-
sche Impulse zum Verstehen und Wertschitzen des Raumes auf und verwebt
sie mit lutherisch-theologischen Uberlegungen. Dabei kniipft er insbesondere
an Tobias Woydack an, demzufolge Kirchen ,weder rein funktionale Gebdude
[sc. seien], die neutral zur Gottesbeziehung wiren, noch Heilige Orte der An-
wesenheit Gottes per se“: Vielmehr seien sie als ,institutionalisierte Orte® zu
begreifen, ,,die Menschen sinn- und identititsstiftend die relationale Differenz
[sc. und Nihe] zum Heiligen rdumlich erfahren lassen®*” Raschzok schreibt
in Verlingerung dessen: ,,Als Folgen des Gebrauchs eines Kirchengebaudes
lagern sich [...] Spuren, Regeln und Ressourcen oder Atmosphéren [Hermann
Schmitz] in das Gebdude ein und beeinflussen dessen Wirkung auf den, der
sich diesen Phanomenen aussetzt bzw. auszusetzen bereit ist. Kirchengebdude
und deren Ausstattung sind als Konstitutionsfaktoren der Gottesbeziehung zu
verstehen. [...] Sie sind daher mit Respekt und im Blick auf denjenigen, auf
welchen die Spuren zuriickverweisen, mit Ehrfurcht zu behandeln. Es gibt
keine Heiligkeit eines Gebdudes an sich, zugleich aber verandert der Gebrauch
zum Aufbau der Gottesbeziehung das Gebaude, das auch jenseits aktueller got-
tesdienstlicher [...] Nutzung davon atmosphérisch Zeugnis zu geben vermag.“®
Zu diesem Zeugnis heifSt es ndherhin: ,Das Kirchengebdude [...] speichert
die Spuren gottesdienstlicher Entwicklung mit zeitlicher Verzégerung und in
transformierter Gestalt;*’ es ist ,,ein Raum, der Spuren trigt“ - ,Spuren der
Benutzung durch eine gottesdienstliche Gemeinde, aber auch Spuren der In-
besitznahme durch Christus, der in den Gottesdiensten gegenwartig wird. [...]
Er ist wie mit Kraft aufgeladen®.

Nicht genug damit gibt der Kirchraum auch zu lernen fiir das, was es heifSt
als Christ:in zu leben: ,,Die Kunst, dem Glauben Raum zu geben, vollzieht sich
im offentlichen Kirchenraum und uibt eine Grundfunktion des Glaubens ein,

47 Tobias Woydack: Der raumliche Gott. Was sind Kirchgebaude theologisch? Schenefeld 2005,
184-188 i.A.

48 Raschzok 2020 (s.0. Anm. 35), 268 (-274); Kursivierung BS.
49 Raschzok 2020 (s.0. Anm. 35), 271.
50 Raschzok 2020 (s.0. Anm. 35), 273.
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die sich an vielen weiteren Orten der Lebensgestaltung von Christen fortsetzt

[...]*
Raschzok bringt seine Uberlegungen auf den Begriff des ,,Spurenmodell[s]

der relationalen Heiligkeit des Kirchenraums*?

, und plddiert als praktische
Konsequenz dessen fiir ein Offenhalten von Kirchgebduden, damit Menschen
nicht nur im Rahmen von Gottesdienst der Botschaft des Raumes auf die Spur
kommen kénnen.

Ein zweites Beispiel: Kirche und Kirchraum als Spiegel des innertrinitari-
schen Beziehungsraums. In einer systematisch-theologischen Studie zu phi-
losophischen und theologischen Raumkonzepten hat Ulrich Beuttler unter
vielem anderen darauf hingewiesen, dass es durch und nach Immanuel Kant
unmoglich geworden sei, Gott in Kategorien des physikalischen Raums zu
beschreiben - er ist weder im Himmel oder im Kirchgebdude noch iberall;
aber er ist deswegen doch auch nicht ,nirgends’> Auf dieser Einsicht fufSen
die Uberlegungen von Matthias D. Wiithrich. Er macht dafiir des Weiteren ein
relationales Raumverstandnis fruchtbar, das er auf Gottfried Wilhelm Leibniz
zuriickgehen sieht (im Unterschied zum - von ihm so genannten - ,,Container-
modell“ des Raums, das von Issac Newton prifiguriert wurde).

Demnach birgt der trinitarisch zu denkende Gott einen Raum ,,interperso-
nale[r] gottliche[r] Relationen’, und die Anrede Gottes an Menschen erdfinet
analog dazu einen ,,Beziehungsraum® zwischen Gott und Mensch sowie unter
Menschen, der in der Kirche (nicht im Kirchraum) - und mutatis mutan-
dis im jiidischen Volk, in der umma des Islam usw. — Gestalt gewinnt.** Erst
und nur in diesem Beziehungsraum werde die ,,Deutung einer Erfahrung als

51 Raschzok 2020 (s.0. Anm. 35), 274.

52 Raschzok 2020 (s.0. Anm. 35), 273, und verweist auf eigene Vorarbeiten: Kirchenbau und Kir-
chenraum, in: Hans-Christoph Schmidt-Lauber/Michael Meyer-Blanck und Karl-Heinrich
Bieritz (Hg.): Handbuch der Liturgik, Géttingen 3., vollstindig neu bearb. A. 2003, 391-412,
und: Traditionskontinuitit und Erneuerung. Praktisch-theologische Einsichten zu Kirchen-
raum und Gottesdienst, hg. von Hanns Kerner und Klaus Miiller, Leipzig 2014.

53 Ulrich Beuttler: Gott und Raum - Theologie der Weltgegenwart Gottes (Forschungen zur
Systematischen und Okumenischen Theologie = FSOTh 127), Gttingen 2010.

54 Matthias D. Wiithrich: Raum Gottes. Ein systematisch-theologischer Versuch, Raum zu den-
ken (FSOTh 143), Gottingen 2015, 394 und 435.
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Gotteserfahrung” méglich®, denn Sinnordnungen verschaffen sich Ausdruck
in konkreten Gemeinschaften und lassen sich nicht von ihnen ablsen bzw.
ohne sie aufrecht erhalten. Erst und nur im Rahmen solcher Gemeinschaften
wird also eine Sinnordnung erfahrbar: Dies ,bedeutet zunichst schlicht [...],
dass sich die Gotteserfahrung immer ganz bestimmten personalen und mate-
riellen (und virtuellen) Konstellationen einschreibt und sich allererst in und an

ihnen, mit und durch sie aufbaut>*

»Gotteserfahrung in christlichem Kontext
ist darum vorziiglich (wenn auch nicht ausschliesslich) eine Erfahrung im
institutionalisierten Raum der sichtbaren Kirche, sie baut sich auf ,,iiber das,
was eine christliche Gemeinde im Blick auf ihre sichtbare soziale Beziehungs-
praxis, Kultpraxis etc. und ihre geographisch-architektonischen Umgebungen
als Raum konstituiert.”” Hinzu kommt: ,Gotteserfahrung ist raumlich, weil
ihr eine rdumliche Sinn-Erfahrung entspricht, nach der Gott selbst Raum ist
und Menschen in Christus pneumatisch in diesen einbezieht und sich von
da her der interpersonale Raum der geglaubten Kirche aufspannt.” Und: ,,Es-
sentieller Teil dieser Erfahrung ist, dass sie sich vollzieht als eine semantische
Neukonfiguration und Umcodierung des sozialen Raumes der sichtbaren Kir-
che und zwar dadurch, dass er jetzt in den Sinnhorizont des trinitarischen
Gottesraumes und des durch ihn hervorgerufenen interpersonalen Raumes
der geglaubten Kirche gestellt wird. Das heisst: Nicht nur die eigentiimliche
Sozialitat der christlichen Gemeinde, sondern auch das ortsraumliche Setting,
in dem sich ihr Leben abspielt, werden fundamental neu perspektiviert und
mit Sinn versehen.**

Zwar macht die strukturelle Gleichartigkeit der Raumkonzeptionen zu-
mindest in den monotheistischen Religionen eine interkulturelle bzw. interre-
ligose Verstandigung iiber die jeweiligen Beziehungsrdume moglich, allerdings
erfordert dies eben auch Rechenschaft iiber die Differenzen. So formuliert
Wiithrich im Blick auf das (evangelische) Christentum: ,Rdumliche Erfahrung

55 Wiithrich 2015 (s.0. Anm. 54), 505.
56 Wiithrich 2015 (s.0. Anm. 54), 512.
57 Beide Zitate aus Wiithrich 2015 (s.0. Anm. 54), 512.
58 Wiithrich 2015 (s.0. Anm. 54), 513.
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Gottes ist zuerst die Erfahrung des Herausgerufenseins in Christus in den

trinitarischen Gottesraum.*

5 Resiimée

Von den biblischen Zeugnissen des Alten wie des Neuen Testaments her ist
Christ:innen (wie Jiid:innen) ein Bewusstsein dafiir aufgegeben, dass weder
Gottnoch die menschliche Gemeinschaft, die er - im jiidischen Volk wie in der
Kirche - kreiert, an einem bestimmten Ort dingfest zu machen sind (1). In der
Hebriischen Bibel wird das etwa am Unterwegs-Sein des Volkes Israel ansich-
tig und - noch konkreter - an Verheiflung und Entzug der Prasenz Gottes bei
seinem Volk: Diese Dialektik intoniert die Perikope von Mose am Dornbusch
ebenso wie die Erzahlungen von der Lade sowie von Tempel, Tempelzersto-
rung und Wiedererrichtung, im Neuen Testament sind es die Erzdhlungen von
der Nachfolge Jesu und in anderer Weise von den Reisen des Paulus.

Das Christentum ist ca. 300 Jahre ohne Kirchgebaude ausgekommen und
hat dann seit dem 4. Jahrhundert eine Fiille an Kirchbautypen, an Theologien
des Kirchbaus und an liturgischen Paradigmen zur Nutzung des Kirchraums
entwickelt (3.).

In diesem Konzert hat die evangelische Theologie {iber weite Strecken
eine kritische Position eingenommen - kritisch gegeniiber einer Sakralisierung
des Kirchraums bzw. der Zuschreibung einer essentiellen Heiligkeit, kritisch
gegeniiber einer Sanktifizierung von Personen und Sachen, und - so vor allem
der reformierte Protestantismus — kritisch gegeniiber bildhaften Darstellun-
gen des Gottlichen iberhaupt und deren Verehrung oder gar Anbetung im
Besonderen. Positiv gewendet haben reformierte wie lutherische Theolog:
innen weithin ein funktionales Verstindnis des Kirchgebaudes und -raums
vertreten — die Kirche dient der Kommunikation des Evangeliums, sie wird
durch diesen Gebrauch und in diesem Gebrauch geheiligt, aber sie ist theolo-
gisch nicht notwendig fiir die Kommunikation des Evangeliums. Zugleich aber
haben Luther wie auch Calvin die Niitzlichkeit des Kirchgebdudes und -raums

59 Wiithrich 2015 (s.0. Anm. 54), 511.
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anerkannt: Sein Gebrauch dient der Ordnung, der Offentlichkeit, dem Gelin-
gen der Kommunikation des Evangeliums — und ist daran zu messen (4.1-4.3).

Unterschitzt und theologisch uneingeholt blieb bei solchen Uberlegungen
das menschliche Bediirfnis nach Beheimatung, nach verlésslicher Prasenz Got-
tes und nach seiner Erfahrbarkeit bzw. nach sinnenhaft vergewissertem Kon-
takt mit Gott. So nimmt es nicht Wunder, dass neuere evangelische Deutungen
des Kirchraums die Spuren des gottesdienstlichen Gebrauchs als Ausdruck sei-
ner relationalen Heiligkeit (K. Raschzok) und die Lesbarkeit des Kirchraums
als Spiegel des innergéttlichen (Trinitdt) und des gott-menschlichen (Kirche)
Beziehungsraums (M. D. Wiithrich) betonen (4.4).

Im 6kumenischen Diskurs baut dies Briicken zur Verstandigung iiber ,die
Heiligkeit® des Kirchraums, im religionsdidaktischen Feld wertet dies Kirch-
baukunde (H. Halbfas) und Kirchraumpadagogik (H. Rupp) auf.

Dass Gott Raum greift und das Christ:in-Sein Rdume der Entfaltung
braucht und prégt, betrifft indes keineswegs nur Kirchgebaude und -rdume,
sondern ein Spektrum weiterer Raumkonstellation (4.1) - und letztendlich
das, was theologisch ,Schépfung’ genannt wird.
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Der Kirchenraum in Tradition und Verstandnis
der orthodoxen Kirche

Anmerkungen zu Geschichte, Struktur und Theologie®

1  Die ekklesiologische Perspektive:
Kirche als Versammlung

Der Begriff ,,Kirche® hat im Deutschen zwei Bedeutungen: Zum einen ist damit
das soziale Gebilde angesprochen, ein Zusammenschluss von Menschen, die
sich als christliche Gemeinde verstehen, und zum anderen das Gebaude, in
dem sich eine Gemeinde zum Gottesdienst versammelt.

Auch dem lateinischen ,ecclesia“ und dem griechischen ,.éxxAnoia, wort-
lich die herausgerufene (Gemeinde), kommt eine doppelte Wortbedeutung
zu. Im Neuen Testament bezeichnet es nicht nur ,Gesamtkirche®, sondern
gerade auch die konkrete, zum Gottesdienst versammelte Gemeinde.? Diese
Wortbedeutung leitet sich vom Gebrauch in der Septuaginta her ab. Dort ist
»&xkAnofo” das griechische Aquivalent zum hebraischen ,.gehal (jhwh)* d.h.
~Volksgemeinde Jahwes®. Die Gemeinde ist von daher die Volksversammlung
Gottes und von ihrer Versammlung her zu verstehen. In diesem Zusammen-

1 Bei diesem Beitrag handelt es sich um die durchgesehene, an wenigen Stellen modifizierte
Fassung eines Beitrags, der unter dem Titel ,Der byzantinische Kirchenraum® zuerst verof-
fentlicht wurde in: Heiliger Dienst. Zeitschrift fiir Liturgie und Bibel 70 (2016), 287-302.
Diese Zeitschrift wird in Zusammenarbeit mit der Liturgischen Kommission fiir Osterreich
und den universitiren liturgischen Instituten herausgegeben vom Osterreichischen Litur-
gischen Institut, Salzburg, vom Osterreichischen Katholischen Bibelwerk, Wien und vom
Pius-Parsch-Institut, Klosterneuburg.

2 Vgl. Hebr 2,12.
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hang ist von der christlichen Gemeinde als ,Volk Gottes“ und - christologisch
gedeutet — als ,Leib Christi“ zu sprechen.’

Auch in dogmengeschichtlicher Hinsicht bleibt der Versammlungsgedan-
ke fiir die Kirche mafSgeblich. Von allgemeiner Bedeutung ist die prinzipiel-
le Struktur der Kirche als ,koinonia“ bzw. ,communio', d.h. Teilhabe an der
Gemeinschaft mit Gott und untereinander. Dies gilt nicht nur fiir die Zeit
der Alten Kirche, sondern auch fiir die sowohl zeitlich als auch lehrmaflig
unterschiedlichen Entwicklungen der getrennten Kirchen. Trotz mancher
Verdunklung bleibt der Communio-Gedanke wesentlich.*

Das orthodoxe Verstidndnis von Kirche basiert hauptsachlich auf dem Sym-
bolum von Konstantinopel (381), das durch das gottesdienstliche Bekenntnis
der Gemeinde bestindig verkiindet und tradiert wird.”> Als hermeneutischer
Schliissel sind auch dabei die biblisch-liturgischen Grundkategorien der Ver-
sammlung und der Gemeinschaft zu sehen. [...]°

Seit Anbeginn des Christentums hat sich die christliche Gemeinde zum
Gottesdienst und anderen Gelegenheiten in bestimmten Rdumen versammelt.
Ganz bewusst setzten sich die Christen jedoch vom heidnischen Kult und rasch
auch von der israelitischen Religion durch den Verzicht auf kultische Tempel-
gebdude ab.” Vielmehr versteht sich die Gemeinde selbst als Tempel Gottes

3 Vgl. Albert Gerhards/Benedikt Kranemann: Einfiihrung in die Liturgiewissenschaft.
Darmstadt *2013, 111-118; Karl Kertelge: Art. ,Kirche I. Neues Testament; in: LThK V
(%2006), 1453-1458; Thomas Sternberg: Kirchenbau. Historische Vergewisserung, in: Albert
Gerhards/Thomas Sternberg/Walter Zahner (Hg.): Communio-Raume. Auf der Suche nach
der angemessenen Raumgestalt katholischer Liturgie (Bild - Raum - Feier. Studien zu Kirche
und Kunst 2), Regensburg 2003, 37-69, 391.

4 Vgl. Walter Kasper/Joachim Drumm: Art. ,,Kirche II. Theologie- u. dogmengeschichtlich?, in:
LThK 'V (32006), 1458-1465; Josef Hainz: Art. ,kowvovia, kovwvew, kovwvég' in: Exegeti-
sches Worterbuch zum Neuen Testament 11 (1981), 749-755.

5  Zur Einfiihrung siche Thomas Bremer/Hacik Rafi Gazer/Christian Lange: Die orthodoxen
Kirchen der byzantinischen Tradition. Darmstadt 2013.

6  Vgl. Peter Plank: Art. ,,Kirche V. Im orthodoxen Verstdndnis, in: LThK'V (*2006), 1476-1478.

Als Entwurf orthodoxer Ekklesiologie vgl. Dumitru Stdniloae: Orthodoxe Dogmatik, 3 Bde.,
Ziirich u.a. 1985-1995, vor allem Bd. 1.

7  Johannes H. Emminghaus: Der Gottesdienstliche Raum und seine Gestaltung, in: Gestalt
des Gottesdienstes. Sprachliche und nichtsprachliche Ausdrucksformen (Gottesdienst der
Kirche 3), Regensburg 1987, 359.
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(vgl. etwa 1 Kor 3,16f.) und weif3 die Gegenwart des Auferstandenen unabhéin-
gig vom Ort besonders beim Gottesdienst in der Mitte jhrer Versammlung (vgl.
Mt 18,19-20; Lk 24,13-35). Christliche Gottesdienstgebdude haben daher vor
allem eine Dienstfunktion. ,Ein Kirchenraum ist die réumliche Umschlieflung
fur die gottesdienstliche Feier*®, hilt Johannes Emminghaus knapp fest. So
ist der Raum nicht an sich heilig, sondern erhilt seine Wiirde durch das in
ihm versammelte Gottesvolk und die von diesem gefeierten Mysterien.’ Fiir
Christinnen und Christen sind eigenstédndige Sakralraume daher nicht Selbst-
zweck, sondern sie sind dazu bestimmt, die Versammlung des Gottesvolkes zu
ermoglichen. In der Geschichte sind den Kirchengebduden daneben weitere
Funktionen zugewachsen, die sich nicht allein von der Feier des Gottesdiens-
tes ableiten lassen, sondern etwa von dem Bediirfnis nach Andachtsrdumen
fiir des personliche Gebet oder von der religiosen Bedeutung eines Ortes."
Solche raumlichen Ausdrucksformen sind prinzipiell geschichtliche Grofien.!!

2 Vom Zimmer zur Kreuzkuppelkirche:
Die Entwicklung zum byzantinischen Kirchenbau

Zu Beginn des Christentums dienten zunéchst private Wohnhduser als Ver-
sammlungsorte, so auch beispielsweise die Hauskirche von Dura Europos aus
dem 3. Jahrhundert, die als Stadthaus mit Atrium angelegt war."> Die Hauskir-

8  Vgl. Emminghaus 1987 (s.0. Anm. 7), 366.

9  Vgl. Emminghaus 1987 (s.o0. Anm. 7), 357. - Zur neueren Diskussion iiber das Profane und
Sakrale: Stefan Kopp: Zwischen Himmel und Erde. Raumsakralitat und Liturgie, in: Klaus
Herbers/Larissa Diichting (Hg.): Sakralitit und Devianz. Konstruktionen — Normen - Pra-
xis (Beitrdge zur Hagiographie 16), Stuttgart 2015, 45-47, und ausfiihrlicher Stefan Kopp:
Der liturgische Raum in der westlichen Tradition. Fragen und Standpunkte am Beginn des
21.Jahrhunderts (Asthetik - Theologie - Liturgik 54), Berlin 2011, und Albert Gerhards: Wo
Gott und Welt sich begegnen. Kirchenrdume verstehen, Kevelaer 2011, 29-45.

10 Vgl. Thomas Erne (Hg.): Kirchenbau (Grundwissen Christentum 4), Gottingen 2012, 41-43.
11 Vgl. Emminghaus 1987 (s.0. Anm. 7), 353.

12 Ulrich Mell: Christliche Hauskirche und Neues Testament. Die Ikonologie des Baptisteriums
von Dura Europos und das Diatessaron Tatians (Novum Testamentum et Orbis Antiquus —
NTOA 77), Géttingen 2010, 19-106.
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che von Qirgbize, etwa ein halbes Jahrhundert jiinger und ebenfalls im heuti-
gen Syrien zu finden, ist im Stil eines rémischen Landhauses gehalten. Jeweils
wurden lokal typische Héuser als Kirche genutzt.”> Doch bereits bei den Ver-
sammlungen in privaten Hdusern zeichnete sich eine einfache funktionale und
theologisch-symbolische Grundstruktur eines christlichen gottesdienstlichen
Raumes ab, der die Feier als gegliederte Versammlung zum Ausdruck bringt:
die Zuordnung von Vorsteherschaft (Klerus) und tibriger Gemeinde (Laien)."

Nach dem Ende der Verfolgungszeit, d.h. nach dem Toleranz-Edikt von
Mailand aus dem Jahr 313 n. Chr,, anderte sich die Situation. Die Gemein-
den wuchsen schnell, Strukturen bildeten sich aus und auch der Gottesdienst
konnte nun offentlich gefeiert werden.'> Gréflere Versammlungsraume wur-
den notwendig, sodass die christlichen Gemeinden fiir ihre gottesdienstlichen
Versammlungen vor allem auf bereits bestehende profane Versammlungsge-
baude zuriickgriffen.

2.1 DieBasilika

Die grofien Gottesdienstgebdude wurden nach der Art ein- oder mehrschiffiger
Basiliken errichtet. Kaiser Konstantin stiftete bald nach der Schlacht an der
Milvischen Briicke die Lateranbasilika (die damals Christus Salvator gewidmet
war) als erste offizielle und reprasentative Basilika zum gottesdienstlichen Ge-
brauch.'® Schon in hellenistischer Zeit begegnet der Bautyp der Basilika. Diese
urspringlich profane Architektur wurde als Markthalle, Versammlungsraum,
Wandelhalle, Gerichtsraum, Reit- und Exerzierhalle usw. genutzt. Es diente

13 Christoph Markschies: Das antike Christentum. Frommigkeit, Lebensformen, Institutionen,
Miinchen 22012, 179-183.

14 Vgl. Adolf Adam: Wo sich Gottes Volk versammelt. Gestalt und Symbolik des Kirchenbaus,
Freiburg i. Br. u.a. 1984, 15-18; Emminghaus 1987 (s.o. Anm. 7), 373; Gerhards 2011 (s.o.
Anm. 9), 107-114; Mell 2010 (s.0. Anm. 12), 96, und Allan Doig: Liturgy and Architecture.
From the Early Church to the Middle Ages. Hampshire 2008.

15 Vgl. Markschies 2013 (s.0. Anm. 13), 25-31 u. 174-183 u. 188-198.

16 Vgl. Hugo Brandenburg: Art. ,Kirchenbau I. Der frithchristliche Kirchenbau in: Theolo-
gische Realenzyklopadie XVIII (1989), 423; Johannes G. Deckers: Die frithchristliche und
byzantinische Kunst, Miinchen 2007, 58-61.

150



Der Kirchenraum in Tradition und Verstindnis der orthodoxen Kirche

vor allem staatlichen Zwecken und wurde auch als , konigliche Halle“ (basilika
stoa) bezeichnet.'”

Ein einfacher Grundriss ist fiir die Basilika charakteristisch: Sie besteht
aus einem Rechteck mit einer Apsis, d.h. einer halbrunden Einbuchtung zu
einer Seite hin. Die Ausstattung ldsst sich rekonstruieren: In der Mitte der
Apsis war ein Standbild des Kaisers aufgestellt. Dort befand sich auch der
Thron fiir den Herrscher oder dessen ortlichen Stellvertreter. Links und rechts
davon waren weitere Sitze, der sog. Synthronos, fir Beamte und staatliche
Autorititspersonen angebracht. Dieser Apsis-Raum war - besonders in Basi-
liken, die der Rechtsprechung dienten - durch Stufen und durch eine niedrige
Einzéunung, die sog. Cancelli, vom Raum des Volkes abgegrenzt. Die etwas
dunkleren Seitenschiffe waren durch Sdulenstiitzen, auf denen das Dach ruhte,
mit dem helleren Mittelschiff verbunden. Das breite Mittelschiff wurde so als
eigentlicher Festsaal markiert.'

Als Versammlungsraum eignete sich die Basilika gut zum Gebrauch fiir den
christlichen Gottesdienst, insbesondere als Bischofskirche.'” Nur wenig muss-
te im architektonischen Raumkonzept gedndert werden: etwa Altar und Ambo
als leicht erhohte Orte. Die vorhandenen Raumelemente wurden in die neue
Funktion des Gebéudes integriert. Mit der Stiftung der ersten Basilika und der
Nutzung dieses Gebaudetyps als christliche Kirche etablierte sich zunehmend
die Apsis im Kirchenbau® Der in der basilikalen Apsis befindliche Herrscher-
thron wurde zum Bischofsthron, der Synthronos zum Sitz fiir die Presbyter,
die zusammen mit dem Bischof in der Apsis Platz nehmen. Das Presbyterium
wurde vom Schiff durch niedrige Schranken abgetrennt, in die der Ambo als

17 Vgl. Karl-Heinrich Bieritz: Liturgik, Berlin u.a. 2004, 93; Emminghaus 1987 (s.0. Anm. 7),
377; Michael Kunzler: Wir haben das wahre Licht gesehen. Einfithrung in Geist und Gestalt
der byzantinischen Liturgie (Sophia 27), Trier 1991, 46 f.

18 Vgl. Brandenburg 1989 (s.0. Anm. 16), 424; Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 47.; Kerstin Witt-
mann-Englert: Santa Sabina in Rom - die Basilika und das konstantinische Kirchbaupro-
gramm, in: Erne 2012 (s.0. Anm. 10), 59-63.

19 Vgl. Hermann Wolfgang Beyer: Der syrische Kirchenbau, (Studien zur spatantiken Kunstge-
schichte 1), Berlin 1925, 8-28. — Neben Bischofskirchen wiren auch eigens Kommunitits-,
Memorial- oder Pfarrkirchen zu diskutieren.

20 Deckers 2007 (s.o0. Anm. 16), 62f.
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erhohter Ort fiir Vorleser integriert ist.* Der christlichen Basilika wurden im
Lauf der Zeit weitere Annexbauten zugeordnet: Baptisterien, Gemeinderdume,
Andachtsrdume, Grablegen sowie Bader, Armenhauser, Wohnbauten fiir den
Klerus oder auch Klosteranlagen. Der Basilika vorgelagert ist meist das Atrium
und der Narthex (s. Abb. 1).22

Die architektonische Struktur, die nicht dem iiblichen Tempel- und Sakral-
bau entsprach, und die ehemalige Funktion des Gebédudetyps im profanen
Bereich traten mit der Liturgie in eine Wechselwirkung. Der Gottesdienst kam
in Kontakt mit kaiserlich-hofischem Zeremoniell, das durch die Gleichstellung
des Klerus mit Reichsbeamten auch in den kirchlichen Raum Einzug erhielt.
Als Konsequenz in Bezug auf die Struktur des Gottesdienstraumes ist hier vor
allem der Aspekt der raumlich fixierten Aufteilung der Gemeinde in Klerus
und iibriges Volk zu nennen.

Im Hinblick auf die liturgischen Aktionsorte ist bemerkenswert, dass die-
se — wie etwa am Beispiel der Kirche S. Clemente in Rom heute noch zu sehen
ist — zuweilen weit in den Kirchenraum hineinreichten, doch wird die raum-
liche Gliederung durch Abschrankungen und Abgrenzungen umgesetzt. Die
Gefahr, dass die sog. Laien in die Rolle von Zuschauern gedringt werden, ist
nicht zu iibersehen.”

Die sich nach und nach durchsetzende Ostung der Kirchen und der seit
dem 3. Jh. verstarkt belegte Brauch der Ostung beim Gebet brachten weitere
Verdnderungen mit sich: Der Vorsteher drehte sich demnach beim Gebet, v.a.
auch beim Eucharistischen Hochgebet, an der Spitze der Versammlung nach
Osten (bei Ostung der Kirche entsprach dies einer Wendung Richtung Apsis,
wihrend sich bei einer Westung der Kirche vermutlich die gesamte Versamm-
lung dem Eingangsportal zuwendete und damit den Bischof im Riicken hatte).
Schliellich verdnderte sich auch die Stellung von Kathedra und Altar: Die

21 Vgl. Bieritz 2004 (s.0. Anm. 17), 93f.; Brandenburg 1989 (s.o0. Anm. 16), 435.
22 Vgl. Brandenburg 1989 (s.0. Anm. 16), 440.

23 Vgl. Adolf Adam/Winfried Haunerland: Grundriss Liturgie, Freiburg/Br. u.a. 22014, 38f;
Hanno Schmitt: ,Mache dieses Haus zu einem Haus der Gnade und des Heiles® Der
Kirchweihritus in Geschichte und Gegenwart als Spiegel des jeweiligen Kirchen- und Li-
turgieverstindnisses im 2. Jahrtausend (Paderborner theologische Studien 40), Paderborn/
Miinchen 2004, 147-157.
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meist tragbare Kathedra des Bischofs wurde nicht mehr nur im Scheitelpunkt
der Apsis aufgestellt, sondern je nach Situation an unterschiedlichen Orten im
Kirchenraum. Der Altar riickte vor allem in der lateinischen Tradition vieler-
orts mehr und mehr in die Apsis, wodurch sich das eucharistische Geschehen
zunehmend von der Gemeinde entfernte. In der byzantinischen Tradition hat
sich in der Regel die Kathedra im Scheitel der Apsis erhalten, sie kennt daneben
aber als zusatzlichen Sitz fiir den Bischof das Parathronion, das meist auf der
rechten Seite des Schiffs verortet ist.**

Schon frith wurde in allen Teilen des Reiches der basilikale Langbau bevor-
zugt. In einem bereits entwickelten architektonischen Stadium zeigt die Basi-
lika zwei bis vier Seitenschiffe mit einem davon abgehobenen, d.h. erhdhten,
Mittelschiff. Statt mit einem technisch méglichen Gewdlbe werden die Basili-
ken auf Dréangen Konstantins vor allem im Westen mit hélzernen Flachdecken
ausgestattet. Im Westen schlieflt normalerweise ein Atrium an. In der Mitte der
Kirche weist ein mit Schranken umzéunter Chorraum mit seinen Ambonen
auf die im Osten befindliche Apsis mit Kathedra und Presbyterium.?

Abb. 1: Idealplan einer frithchristlichen Basilika, hier San Clemente/Rom; A: Mittelschiff -
B: Seitenschiffe - C: Kathedra - D: Apsis - E: Altar - F: Chorschranken - G: Ambone - H:
Querschiff - I: Narthex - J: Atrium - K: Saulengang - L: Brunnen (Koch: Baustilkunde, 43).

24 Vgl. Jiirgen Bérsch: Kleine Liturgiegeschichte, Regensburg 2015, 39; Albert Damblon: Zwi-
schen Kathedra und Ambo. Zum Predigtverstindnis des II. Vatikanums - aufgezeigt an den
liturgischen Predigtorten, Diisseldorf 1988, 251-259; Emminghaus 1987 (s.0. Anm. 7), 379f,;
Gerhards 2011 (s.0. Anm. 9), 111-114; Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 48.

25 Wilfried Koch: Baustilkunde. Das grofle Standardwerk zur européischen Baukunst von der
Antike bis zur Gegenwart, Miinchen 1994, 38-43, bes. 43.
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Oft wurde der urspriingliche rechteckige Bau durch ein Querhaus erginzt,
sodass der Grundriss schliefSlich die Form eines lateinischen Kreuzes annahm:

Abb. 2: Mehrschiffige Basilika mit angefiigtem Querschiff (vgl. Koch: Baustilkunde, 47).

Aus der Gleichgestaltung der Arme - d.h. Langhaus, Querhaus und Apsis -
ging die Form eines griechischen Kreuzes hervor. Die Achsen dieses neu ent-
standenen Zentralbaues wurden schlieSlich im Schnittpunkt mit einer Kup-
pel tiberhoht. Das Resultat dieser im Einzelnen komplexen architektonischen
Entwicklungsgeschichte miindet hier in den Typus der Kreuzkuppelkirche,
der vor allem im Ostteil des Reiches unter byzantinischem Einfluss begiinstigt
wurde.?

2.2 Die Kreuzkuppelkirche

Die Kreuzkuppelkirche gewinnt in der Ostkirche besondere Bedeutung. Dort
entsteht durch die Hinzufiigung von vier gleichgrofien Quadraten an den vier
Seiten eines Grundrissquadrates die Form eines gleicharmigen Kreuzes, des-
sen Zentrum eine Kuppel tiberspannt. Fiir die westliche Tradition wurde dies

26 Vgl. Koch 1994 (s.0. Anm. 25), 38-43; Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 48.
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im Mittelalter als Vierungskuppel iibernommen.” Fast normative Giiltigkeit
erhielt die Form der Kreuzkuppelkirche im byzantinisch-slawischen Raum*
und wird als ideal fiir die orthodoxen Liturgien angesehen.?

V= - = V= N
SRS

Abb. 3: Links ist ein typisches byzantinisches Bauschema einer Kreuzkuppelkirche zu
sehen mit einem Zentralbau, dessen Vierung eines gleicharmigen Kreuzes mit einer Kuppel
tiberbaut ist. Die rechte Darstellung zeigt eine Aufenansicht einer Kreuzkuppelkirche mit
jeweils einer Nebenkuppel iiber den Kreuzarmen (Koch: Baustilkunde, 47).

Die bereits angedeutete wiirfelformige Bauform verbreitete sich vor allem im
Osten und gilt seit dem 6. Jh. mitunter als ,,mikrokosmisches Symbol des christ-
lichen Universums“®. Die Hagia Sophia in Konstantinopel aus dem 6. Jahrhun-
dert st ein eindriickliches Beispiel frither ,Versuche, den basilikalen und zent-
ralen Typ in einem elliptischen Grundriss miteinander zu verbinden“". Diese
»Synthese von Langbau und Zentralbau*? ist ein Hohepunkt im Kuppelbau.

27 Vgl. Emminghaus 1987 (s.0. Anm. 7), 381.

28 Vgl. Konrad Onasch: Lexikon Liturgie und Kunst der Ostkirche unter Beriicksichtigung der
Alten Kirche, Berlin/Miinchen 1993, 197-205, bes. 200.

29 Konrad Onasch: Einfithrung in die Konfessionskunde der orthodoxen Kirchen, Berlin 1962,
84f.; vgl. zudem Michael Altripp: Die Basilika in Byzanz: Gestalt, Ausstattung und Funktion
sowie das Verhaltnis zur Kreuzkuppelkirche (Millenium-Studien 42), Berlin u.a. 2013.

30 Koch 1994 (s.0. Anm. 25), 48.
31 Bieritz 2004 (s.0. Anm. 17), 94.
32 Hans Jantzen: Die Hagia Sophia des Kaisers Justinian in Konstantinopel, Kéln 1967, 26.
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Insgesamt gibt es bei der Entwicklung der Kreuzkuppelkirche eine grofie
architektonische Vielfalt, obwohl sie der verbreitetste Bautyp der Orthodoxie
besonders in Russland ist. Ein typisches Variationsmerkmal ist die Anzahl
der Kuppeln. So gibt es Kirchen mit nur einer Kuppel bis hin zu Kirchen
mit zwolf Kuppeln, wobei die Anzahl haufig mit christlicher Zahlensymbolik
verbunden wird (vier Evangelien, sieben Sakramente, zwolf Apostel etc.). Das
duflere architektonische Erscheinungsbild ist jedoch nicht der eigentliche Ort
des sakralen Ausdrucks fiir die liturgische Feier. Bestimmend ist vielmehr die
Gestalt des inneren Raumes.

3  Dieinnere Gestalt des byzantinischen Kirchenraumes

Unabhingig von der dufleren Baugestalt byzantinischer Kirchen ist eine be-
stimmte Raumaufteilung der Kircheninnenraume charakteristisch. Zwar verrat
der Grundriss einer typischen byzantinischen Kirche noch heute den Urtyp
der altchristlichen Basilika, doch sind einige Verdnderungen zu verzeichnen,
die auch in der spezifischen Auspragung der Liturgie ihren Grund haben.”®

Das Grundmuster des urspriinglichen basilikalen Baus wird héaufig noch
um zwei weitere Apsiden erweitert, sodass in der Regel im Osten drei Apsiden
zu sehen sind. Grundsitzlich gliedert sich die gesamte Raumarchitektonik
einer byzantinischen Kirche in drei Teile: Vorhalle (Narthex), Schiff (Naos),
Allerheiligstes (Bema).** Diese Aufteilung entstand, weil dem ,, Altar [...] seit
der zweiten Halfte des 4. Jahrhunderts besonders im Osten eine immer gro-
ere Ehrfurcht, ja heilige Scheu entgegengebracht wird, weil sich auf ihm das
,schaudererregende Mysterium' vollzieht.**

Durch an Abschrankungen angebrachte Vorhange wurden der Altar und
das Geschehen auf ihm den Blicken der Gldubigen entzogen. Spater entwi-

33 Vgl. Birsch 2015 (s.0. Anm. 24), 47-61.; Schmitt 2004 (s.0. Anm. 23), 157-172.

34 Vgl. Kunzler 1991 (s.o. Anm. 17), 50f.; Andrej Lorgus/Michail Dudko: Orthodoxes Glau-
bensbuch. Eine Einfithrung in das Glaubens- und Gebetsleben der Russischen Orthodoxen
Kirche, Wiirzburg 2001, 20.

35 Adam 1984 (s.0. Anm. 14), 26f.
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ckelte sich daraus die Ikonostase, die das Allerheiligste vom iibrigen Raum
abtrennt. Die Aufteilung wird heute symbolisch gedeutet und steht in engem
Zusammenhang mit dem, was orthodoxe Christen laut Michael Kunzler unter
Liturgie verstehen: ,Sie ist als wirkliche Gegenwart der Heilsgeheimnisse ein
Mysteriendrama, das eines Szenariums bedarf, in welchem es sich im wahrsten
Sinn des Wortes abspielt.*

1
7

o

9 9 9 9
(o]
8
18

i

Abb. 4: Der dargestellte Grundriss gibt die Dreiteilung einer byzantinischen Kirche wieder.
Zu sehen sind: 1: Altar - 2: Risttisch - 3: Bischofsthron - 4: Synthronos - 5: Diakonikon -
6: Ikonostase mit den drei Tiiren - 7: Ambo - 8: Festikone - 9: Ikonenpulte - 10:
Sitzgelegenheiten - 11: Narthex (Kunzler: Wir haben das wahre Licht gesehen, 51).

Der byzantinische Kirchenraum ist ein reich geschmiicktes Ensemble, in dem
die Glaubigen durch die Ikonen an den Winden und die Aufteilung des Rau-
mes etwas von der himmlischen Wirklichkeit mitten in jhrem Leben erfahren
sollen. Dem sollen der Raum, seine Ausstattung und die Bilder dienen. Sie
sollen im tieferen Sinn von ,,c0pBoAiov® als sakramentale Vergegenwartigung
der gottlichen Wirklichkeit gesehen werden. Der Lebensaustausch zwischen
Gott und Mensch versinnbildlicht sich in der symbolischen Aufteilung des

36 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 51.
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Raumes in Himmel und Erde. Zwischen diesen beiden Polen spielt sich die
Liturgie ab.””

3.1 DasAllerheiligste

Dieser Teil des Kirchenraumes ist ein abgesonderter Bereich, zu dem - im
rituellen Geschehen - nur Kleriker Zutritt haben. Dieser Bereich gilt als sym-
bolische Darstellung des Himmels. Der Altar selbst ist Sinnbild fiir den Thron
Christi. Mit wenigen Ausnahmen gibt es daher in einer Kirche 6stlicher Riten
nur einen Altar.*® Dieser steht im Zentrum des Allerheiligsten. Auflerhalb der
Liturgie ist er verhiillt und den Blicken der Menschen entzogen, was auf die
eschatologische Wirklichkeit, Gott erst in der Vollendung schauen zu konnen,
hinweisen soll. In der Liturgie vollzieht sich am Altar der heilige Tausch, wo-
bei der Altar teilweise sichtbar wird. Allerdings ist es ,allgemein iiblich, daf}
der Zelebrant vom Volke abgewendet [...] vor dem Altare steht, dabei [...]
samt dem Altar nach Osten schaut®. Wegen seiner hohen Wiirde als Thron
Christi — auf dem sein Leib und Blut in den Gestalten von Brot und Wein ge-
genwdrtig werden - befinden sich in der Regel nur solche Dinge auf dem Altar,
die eng mit der liturgischen Handlung verbunden sind. Dazu gehéren etwa
das Evangeliar und der Tabernakel fiir die Aufbewahrung der Krankenkom-
munion (in Form eines Hauschens/Kirchleins). Mancherorts wird sogar fiir
die liturgischen Biicher ein eigenes Pult aufgebaut, um sie nicht auf dem Altar
ablegen zu miissen.*’ In den dstlichen Riten ist der Tischaltar — sieht man von
den Kopten ab, die nur Blockaltére kennen, - vor allem in der griechischen
Tradition am weitesten verbreitet.*! Der Altar besteht meist aus einem qua-
dratischen Holzbrett (70 x 70cm bis 150 x 150 cm), das an den Ecken auf vier

37 Vgl. Eberhard Amon: Lebensaustausch zwischen Gott und Mensch. Zum Liturgieverstandnis
Johannes Pinsks (Studien zur Pastoralliturgie 6), Regensburg 1988, 213-216; Kunzler 1991
(s.0. Anm. 17), 45; Schmitt 2004 (s.0. Anm. 23), 103-109.

38 Vgl. Joseph Braun: Der christliche Altar in seiner geschichtlichen Entwicklung, Bd. 1, Miin-
chen 1924, 383-385.

39 Braun 1924 (s.0. Anm. 38), 417f.
40 Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 53f.
41 Vgl. Braun 1924 I (s.0. Anm. 38), 187-191, bes. 187.
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Pfosten ruht. Zwischen den Pfosten und der Tischplatte wird eine besondere
Mischung aus Wachs, gemahlenem Marmor, Aloe, Weihrauch und anderem
als Klebstoff verwendet. Nach der Verklebung werden zusitzlich vier Nagel
durch die Platte in die Pfosten getrieben. Bei der Weihe des Altars durch den
Bischof kommt im Zentrum ein niedriger Pfosten hinzu, auf dem in einem
Kastchen Heiligenreliquien aufbewahrt werden.*

Der Altartisch ist mit mehreren Tuchern bedeckt: dem Katasarkion, der
Endyte, dem Eileton und dem Antiminsion.* Das Katasarkion (xatoocdpxov,
russ. Sracica, Priplotie, Katasarka) versinnbildlicht das Grabtuch Christi. Die-
ses Tuch reicht rundherum bis zum Boden und wird mit einer Schnur um den
Altar gebunden. Auf dieser untersten Verhiillung liegt die wertvoll ausgestattete
eigentliche Kultdecke: die Endyte (¢vduty, russ. inditia). Die dritte Decke,
das Eileton (gi\tov, russ. Iliton), dhnelt in Gréfe und Form dem Korporale
des lateinischen Ritus und wird als SchweifStuch Christi gedeutet. In das Eile-
ton wird das Antiminsion (&vtiuivaioy, russ. Antimins) eingeschlagen. Dieses
viereckige Tuch besteht aus Seide oder Leinen und zeigt eine Darstellung der
Grablegung Jesu. Auch die Leidenswerkzeuge und die vier Evangelisten sind
darauf zu sehen. Von der Entstehung her ist es das wichtigste Tuch, da mit
dem Antiminsion jeder Tisch, notfalls sogar jede Unterlage zum Altar wird.

Der Name des Tuches selbst gibt in seiner Ubersetzung aus dem Grie-
chischen Aufschluss iiber seinen Zweck und seine Entstehung: ,,an Stelle des
Altares”. In dieses Kulttuch sind in einem Sackchen Reliquien von Mértyrern
eingenaht, die ebenfalls mit der oben genannten Mischung bestrichen werden
wie der Altar bei der Weihe. Es wird durch den obersten Hierarchen geweiht
und liegt gefaltet zusammen mit dem Evangelienbuch auf dem Altar. Zur
eucharistischen Liturgie wird es ausgebreitet, um darauf die Gaben von Brot
und Wein darzubringen.**

42 Vgl. Lorgus/Dudko 2001 (s.0. Anm. 34), 22.

43 Vgl. Joseph Braun: Der christliche Altar in seiner geschichtlichen Entwicklung, Bd. 2, Miin-
chen 1924, 159-166; Kunzler 1991 (s.o0. Anm. 17), 54.

44 Vgl. Kunzler 1991 (s.o. Anm. 17), 53f.; Onasch 1962 (s.o0. Anm. 29), 102f. - Nach Onasch
werden Reliquien in die vier Ecken des Antiminsions eingenaht; Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17)
und auch Lorgus/Dudko 2001 (s.0. Anm. 34), beschreiben hingegen ein Sickchen mit Reli-
quien auf der Riickseite des Antiminsions.
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Zur Altarausstattung gehoren dariiber hinaus: ein flach gepresstes
Schwimmchen zum Purifizieren der Brotschale, Geridte zur Aufbewahrung der
Heiligen Gaben fiir die Krankenkommunion, das Evangeliar und ein Hand-
kreuz zur Segnung des Volkes. Bestimmte weitere Utensilien werden erst im
Verlauf der gottesdienstlichen Feier zum Altar gebracht, so vor allem Kelch
und Diskos (Patene im lateinischen Ritus)*, die zuvor auf dem Riisttisch liegen.

In der russischen Tradition befinden sich hinter dem Altar ein sieben-
armiger Leuchter und ein grofies, gemaltes Kruzifix. Der Leuchter mit sieben
Ollichtern erinnert sowohl an den Leuchter im Jerusalemer Tempel als auch
an die sieben Sakramente. Mancherorts sind links und rechts davon Facher
zu finden, die als Engelsikonen gedeutet werden.*

An der Stirnseite der Apsis befindet sich selbst in kleinen Dorfkirchen der
~erhohte Ort', der Heilige Thron oder Bischofsthron (s. Abb. 4, Nr. 3). Dieser
Ort ist fiir den Bischof reserviert, wenn er die Liturgie zelebriert, und norma-
lerweise mit einem Bild Christi oder einer Darstellung der Heiligen Dreifal-
tigkeit ausgestattet. Wenn kein Bischof anwesend ist, bleibt dieser Platz frei,
um zu verdeutlichen, dass der zelebrierende Priester nicht der erste Vorsteher
der Gemeinde ist. Daneben sitzen auf dem Synthronos die Priester (s. Abb. 4
Nr. 4); die Diakone bleiben stehen. Wahrend der Bischof den Herrn selbst
darstellt, stehen die Priester fiir die Apostel und die Diakone fiir die Engel.*
Zuweilen findet sich — wie bereits erwdhnt - fiir den Bischof ein zusitzliches
Parathronion im Schiff.

Die Apsisnebenraume, Prothesis und Diakonikon, werden Pastophorien
genannt.*® An der nordlichen Seite* des Allerheiligsten (Prothesis) befindet
sich der Riisttisch (s. Abb. 4, Nr. 2). Auf diesem altardhnlichen Tisch stehen die
Gerite, die zur Bereitung der Gaben in der Liturgie (Proskomidie) dienen: der
Kelch, der Diskos (vgl. Patene), der Stern (kreuzformige Abdeckung fiir den
Diskos), die ,Lanze®, ein Loffelchen, ein Schopfgefafd (zur Mischung von Wein

45 Vgl. Lorgus/Dudko 2001 (s.0. Anm. 34), 26f.; Onasch 1962 (s.0. Anm. 29), 102-104.
46 Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 54.

47 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 55.

48 Vgl. Matthias Hartmann: Art. ,Pastophorien, in: LThK VII (*2006), 1431f.

49 Unter der Annahme, dass die Apsis im Osten ist.
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mit warmem Wasser), die Ficher, Decken (zur Reinigung der Gefife). Bis zum
Beginn der eigentlichen Eucharistiefeier werden dort auch die am Anfang der
Liturgie vorbereiteten Gaben aufbewahrt. Meist hdngt beim Riisttisch eine
Darstellung der Geburt Christi.®® Die siidliche Seite® des Allerheiligsten ist
das sog. Diakonikon (s. Abb. 4, Nr. 5). Es entspricht seit spatbyzantinischer Zeit
(14./15.Jh.) der Sakristei, d. h. dort werden die liturgischen Gerite aufierhalb
der Liturgie aufbewahrt und die Gewénder zum Gottesdienst angelegt.”

3.2 Dielkonostase

Die Tkonostase ist eine Bilderwand, die im Kirchenraum des byzantinischen
Ritus das Allerheiligste vom Schiff trennt.” Im Zuge der Ausbildung der kirch-
lichen Hierarchie und der einsetzenden Trennung zwischen Klerikern und
Laien ist bald schon der Altarraum zum Klerikerraum geworden, was auch
durch eine Chorschranke (Cancelli) sichtbar gemacht wurde.* Durch diese
Umzdunung sollte zum einen die Heiligkeit des Altares herausgehoben und
zum anderen den Klerikern ein Raum reserviert werden, damit diese dort den
liturgischen Dienst vollziehen kénnen.

Seit dem 4./5. Jahrhundert sind solche Abschrankungen bekannt, die zu-
néchst aus niedrigen Briistungsplatten bestanden. Im 5. Jahrhundert gewannen
diese an Bedeutung und wurden erh6ht.® Im Westen entstand aus dieser
steinernen Schrankenanlage vor dem Altarraum der Lettner, der im Barock

50 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 55; Onasch 1962 (s.0. Anm. 29), 104.

51 Unter der Annahme, dass die Apsis im Osten ist.

52 Vgl. Kunzler 1991 (s.o. Anm. 17), 55; Warland, Rainer: Art. ,Diakonikon’, in: LThK III
(32006), 186 1.

53 Zur Entstehung der Bilderwand siehe Nikolaus Thon: Zur Entwicklungsgeschichte der Iko-
nostase und ihre theologische Fundierung, in: Hermeneia 2 (1986), 193-207 und 3 (1987),
87-100; Manolis Chatzidakis: ,,Ikonostas’, in: Reallexikon zur byzantinischen Kunst 3 (1978),
326-353; Konrad Onasch: Ikone, Paderborn u.a. 1996, 65f.; Onasch 1993 (s.o. Anm. 28),
57-60.

54 Vgl. Onasch 1962 (s.o. Anm. 29), 83; Braun 1924 (s.0. Anm. 43), 649-670, nennt als Haupt-
zweck der Abschrankungen: Priester und Laien voneinander zu trennen und die Laien vom
Eintritt in den Altarraum abzuhalten (vgl. 655£.).

55 Vgl. Chatzidakis 1978 (s.0. Anm. 53), 326f.
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durch die Kommunionbank ersetzt wurde. Im Osten bildete sich das Templon
aus, das spiter zur Tkonostase wurde.®® Begiinstigt wurde diese Entwicklung
jeweils durch eine Zunahme ehrfiirchtiger Frommigkeit und das Bestreben,
bestimmte Handlungen der Liturgie den Blicken der Glaubigen zu entziehen.”
Ab dem 5./6. Jh. gehorten in Konstantinopel umgrenzende Saulenpfosten mit
aufliegenden Tragerbalken zum festen Bestandteil des Kirchenraumes. Mit da-
ran angebrachten Vorhdngen konnte man nun den Altar vor den Blicken noch
ungetaufter Katechumenen verhiillen.”® Den Blick fiir die getauften Glaubigen
gab man erst wieder nach der Entlassung der Katechumenen aus dem Got-
tesdienst frei. Mit wachsender Ehrfurcht und zunehmender Trennung von
Klerus und Volk blieb der Altar auch fiir die Getauften verhiillt und wurde in
manchen orientalischen Riten sogar in einem eigenen — von der Gemeinde
durch eine Mauer getrennten - Raum aufgestellt.”

Die Bezeichnung ,Ikonostase” fiir die in den Ostkirchen bekannte Ab-
schrankung (,Templon“) kommt erst relativ spit auf. In dem Namen spie-
gelt sich die Verbindung mit der Tkone wider und sie steht somit in engem
Zusammenhang mit den an dieser Umzdunung angebrachten Bildern. Die
Ausstattung war urspriinglich vermutlich in der Regel bildlos und eher vor
allem von dekorativen oder ornamentalen Schmiickungen geprigt, wenngleich
vereinzelt auch Bilder aufgestellt sein konnten, die spéter ein festes Programm
bilden sollten.®

Nach dem Ende des Bilderstreits infolge des 2. Konzils von Nizda 787 ge-
wannen die Bilder in der Gestaltung des Innenraums von Kirchen zunehmend

56 Vgl. Bieritz 2004 (s.0. Anm. 17), 101.

57 Hans Georg Thiimmel: Templon und Ikonostas, in: Anna Briskina-Miiller/Armenuhi
Drost-Abgarjan/Axel Meissner (Hg.): Logos im Dialogos. Auf der Suche nach der Orthodo-
xie. Gedenkschrift fiir Hermann Goltz (1946-2010: Forum Orthodoxe Theologie 11), Berlin
2011, 309.

58 Vgl. Braun 1924 (s.0. Anm. 43), 159-166, bes. 159. Demnach sind bereits zum Ende des 4. Jh.
Vorhénge zur Verhiillung des Altares bei Johannes Chrysostomos und Gregor von Nazianz
in Gebrauch.

59 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 55 f.; Rainer Warland: Art. ,Ikonostasis’, in: LThK'V (*2006),
419f1.

60 Vgl. Chatzidakis 1978 (s.0. Anm. 53), 326; Onasch 1996 (s.0. Anm. 53), 66; Thiimmel 2011
(s.0. Anm. 57), 310f.
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an Bedeutung, dienen sie doch der Vergegenwirtigung der Heilsmysterien.
Anfangs wurden die Ikonen auf die Umzdunung des Altares oder auf die Sdu-
lenpfosten gestellt. Hieraus entwickelte sich schlief3lich eine Holzwand, an der
die Ikonen befestigt wurden.®* Der Archéologe Hans Georg Thiimmel rechnet
erst spat mit einer ausgeprégten bildlichen Bestiickung des Templons: ,,Auch
bis ins 13. Jahrhundert erscheint nur zégernd ein Bildschmuck am Templon.
Das Templon war ornamental oder mit christlichen Symbolen (vor allem mit
dem Kreuz) ausgestattet.“? Da aber auch frithere Zeugnisse bekannt sind, ist
in der Zeit zwischen dem Bilderstreit und dem 13. Jahrhundert iiber einen
langen Zeitraum hinweg eine Entwicklung bildhafter Ausschmiickungen an
der Abschrankung festzustellen, die im 11. Jahrhundert an Fahrt gewinnt. Der
Kunsthistoriker Manolis Chatzidakis vertritt deshalb die These, dass ,,spa-
testens seit dem 12. Jh. die T.[emplon]-Schranken sich allmihlich zur vollen
I.[konostase] ausbilden.*®

Mit den am Templon etablierten Ikonen entstand in einem weiteren Schritt
ein festes Bildprogramm, das sich in den unterschiedlichen Regionen verschie-
den ausgeprigt hat* Es gibt daher zwar keinen einheitlich normierten Auf-
bau der Bilderwand, allerdings einige charakteristische Merkmale. Die relative
Fixierung bzw. Erstarrung des ikonographischen Programms der Ikonostase
scheint beziiglich der Hauptikonen um das 14. Jahrhundert erfolgt zu sein.
Manolis Chatzidakis spricht in diesem Zusammenhang von einer ,Tendenz
zur Verselbstindigung der I.[konostase] zum tektonischen Raum“. Die Iko-
nostase ist damit ein prigendes Raumgliederungselement, das — insbesondere
in der russischen Tradition - nicht nur in die Breite, sondern auch immer wei-
ter in die Hohe strebte.® Allgemein ist die Bilderwand heute ,,ein Holzgeriist
od. eine hochgemauerte Wand, woran auf mehreren Réngen (russ. jarusy)
Ikonen [...] angebracht sind. Drei Tiiren oder mit einem kostbaren Vorhang

61 Vgl. Bieritz 2004 (s.0. Anm. 17), 101.

62 Thiimmel 2011 (s.0. Anm. 57), 311.

63 Chatzidakis 1978 (s.0. Anm. 53), 344.

64 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 57.

65 Chatzidakis 1978 (s.0. Anm. 53), 349.

66 Chatzidakis 1978 (s.0. Anm. 53), 347-349.
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(Velum) verhingte Durchginge fithren im Norden [bzw. mit Blick vom Schiff
aus gesehen links] in den Ristraum, die Prothesis, in der Mitte (auch Ko-
nigstlir) zum Altar u. im Siiden [bzw. rechts] in das Diakonikon:*®” In der
Deutung des Kirchenraumes wird haufig weniger das trennende Moment der
Ikonostase betont, sondern vor allem ihre verbindende Funktion. Sie wird
dann als notwendiges Bindeglied betrachtet, durch das - wie in der Art einer
»>Membran® — in der liturgischen Feier das Drama der Kommunikation zwi-
schen Himmel und Erde zur Darstellung kommen soll.*® Allerdings gibt es
auch deutliche Stimmen, die auf die Problematik einer Trennung des Raumes
durch die Bilderwand hinweisen.®

Bemerkenswerte Elemente der Ikonostase sind die drei Tiiren. Die Mittlere,
die sog. Konigstiir, ist die wichtigste. Durch sie werden die eucharistischen
Gestalten zur Gemeinde gebracht. Bischof und Priester durchschreiten diese
Tiire, der Diakon nur, wenn er eine bestimmte Funktion, wie z. B. das Tragen
von Evangelienbuch, Kerzen oder Weihrauch, hat. Auf der Kénigstiir sind die
Ikonen mit Darstellungen der vier Evangelisten und die Verkiindigungsszene
zu sehen (s. Abb. 5, Nr. 1a—e). Die beiden seitlichen Tiiren werden hauptsich-
lich vom Diakon verwendet, weshalb das Bildprogramm auch heilige Diakone
und Engel zeigt (s. Abb. 5, Nr. 2+3). Innerhalb der Liturgie gibt es genaue
Regeln zum Offnen und Schlielen der Tiiren. Die Zahl der Stockwerke bzw.
Rénge ist variabel, wobei oftmals nur die Hauptikonen (s. Abb. 5, Nr. 4-5) und
einige Festikonen angebracht sind (s. Abb. 5, Nr. 11). Bei gréf3eren Ikonostasen
kann die sog. Deesis (s. Abb. 5, Nr. 7) noch einmal mit einer eigenen Reihe
erweitert werden.”” Moglich sind auch Darstellungen von Prozessionsziigen
der abgebildeten Heiligen und Propheten in die Mitte der Ikonostase: Bei-
spielsweise eine Prozession des Neuen Bundes als erweiterte Deesis-Reihe,
mit Maria an der Spitze, mit Johannes d.T., Engeln, Aposteln und Heiligen
(s. Abb. 5 bspw. als Reihe {iber den Festikonen in Nr. 8). Oder auch eine Pro-

67 Onasch 1993 (s.0. Anm. 28), 57.
68 Vgl. Barsch 2015 (s.0. Anm. 24), 60.; Schmitt 2004 (s.0. Anm. 23), 159f.

69 Thomas Bremer: ,Verehrt wird Er in seinem Bilde .... Quellenbuch zur Geschichte der Iko-
nentheologie (Sophia 37), Trier 2014, 101; Onasch 1993 (s.o0. Anm. 28), 59.

70 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 59f.
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zession des Alten Bundes mit den Vorvitern und Propheten (s. Abb. 5 bspw.
als Reihe iiber der erweiterten Deesis). Es kann zwischen griechischen und
russischen Ikonostasen unterschieden werden. Die griechischen sind meist
niedriger (umfassen dann womdglich nur noch die Deesis-Reihe mit abschlie-
Bendem Kreuz), die russischen streben mit weiteren Rangen in die Hohe. Bis
zur Deesis-Reihe entsprechen die griechischen und russischen Ikonostasen in
der Regel einander im Aufbau. Insbesondere bei der altrussischen Bilderwand
ist die Anordnung der Ikonen in der vertikalen Achse theologisch-christolo-
gisch bedeutsam: Von oben nach unten sind u. a. das Kreuz, die Dreifaltigkeit,
Christus-Festtagsikonen, Deesis und Verkiindigung zu sehen. Die horizontalen
Achsen, die sich in den Réngen zeigen, assistieren gewissermaflen der vertika-
len Ausrichtung der Ikonostase.”

Ist keine Ikonostase in ihrer Vollform vorhanden, etwa in Gastkirchen,
geniigen die beiden Hauptikonen von Christus und der Muttergottes (s. Abb. 5,
Nr. 4+5); auch drmere Gemeinden stellen nur diese beiden Ikonen links und
rechts vom Altar auf.

Wichtig zum Verstindnis des Bildes im christlichen Osten ist, dass ,der
Vorgang der Darstellung zugleich mit der verborgenen Realpréasenz des Dar-
gestellten verbunden ist.”> Im Abgebildeten scheint somit das Urbild durch
(vgl. efcov = Tkone). Hierbei geht es ,nicht um die duflere Ahnlichkeit der
Abbildung mit dem Urbild (das ja ohnehin nicht bekannt ist), sondern viel-
mehr soll das Bild eine andere Ebene, eine andere Dimension als die der ir-
dischen Wirklichkeit und Wahrnehmbarkeit wiedergeben”* Die gezeigten
Heilsmysterien werden vergegenwirtigt und transzendieren das Diesseits auf
das Jenseits hin.”* Das Besondere bei Darstellungen im Kirchenraum ist, dass

71 Vgl. Onasch 1996 (s.0. Anm. 53), 66 f.; Onasch 1993 (s.0. Anm. 28), 57-60, bes. 58.

72 Wilhelm Nyssen: Das Bildprogramm des byzantinischen Kirchenraums, in: Ders./Hans-
Joachim Schulz/Paul Wiertz (Hg.): Handbuch der Ostkirchenkunde, Bd. 2, Diisseldorf 1989,
246-268, 246. Zur Ikonentheologie vgl. Bremer 2014 (s.0. Anm. 69), 10-111 (Lit. 313-319)
und Michael Altripp: Bildende Kunst als Thema christlicher Theologie — konfessionsverglei-
chende Perspektiven, in: Bernd Schréder/Harry Harun Behr/Daniel Krochmalnik (Hg.): ,Du
sollst Dir kein Bildnis machen ... Bilderverbot und Bilddidaktik im jiidischen, christlichen
und islamischen Religionsunterricht, Berlin 2013, 91-118.

73 Bremer 2014 (s.0. Anm. 69), 81.

74 Vgl. Onasch 1962 (s.0. Anm. 29), 85.
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neben der Mosaikkunst nur Malerei (Fresko- oder Temperamalerei) erlaubt
ist. Plastische Ausdrucksformen in Stein und Holz haben keinen Eingang in
die byzantinische Sakralkunst der Ikone gefunden.”

Abb. 5: Zu sehen ist ein charakteristisches Modell einer Ikonostase - 1: Konigstiir -

a Verkiindigung an Maria; b-e: vier Evangelisten; f: Abendmahl; 2+3 Siidliche (re) und
nérdliche (li) Tiir (oft mit Erzengeln und Diakonen); 4 Christusikone; 5 Muttergottesikone;
6 bedeutende lkonen (z.B. Johannes d.T. und Kirchenpatron); 7 ,Hauptrang” mit Deesis
(Christus mit Maria und Johannes d. Taufer) in der Mitte, anschl. Engel, Apostel und weitere
Heilige; 8 weiterer Rang mit Festtagsikonen im Jahreszyklus; 9 (ggf.) atl. Propheten +
Gottesmutter; 10 (ggf.) atl. Erzviter + Dreifaltigkeit; 11 Kreuz als Abschluss der lkonostase
(vgl. Bremer: Ikonentheologie, 100).

Der Ort der Verkiindigung, der Ambo, hat seinen Platz vor der Ikonostase,
an der Grenze zwischen Allerheiligstem und Schiff, und ist der Gemeinde
zugewandt (s. Abb. 4 Nr. 7). In einer byzantinischen Kirche werden in dieser
Funktion auch allein die Stufen vom Schiftin das Allerheiligste vor der K6nigs-
tiir als Ambo bezeichnet. Bereits in der Basilika ist der Ambo bekannt: Ein
erhohter Ort zur Verkiindigung bzw. als Sangerbiihne, der iiber eine kleine

75 Vgl. Nyssen 1989 (s.0. Anm. 72), 247.
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Treppe erreicht werden kann. In byzantinischen Kirchen werden vom Ambo
aus die Ektenien und das Evangelium vom Diakon vorgetragen. Aufierdem
wird an diesem Ort die Predigt gehalten.”

3.3 Das Schiff

Der Ort der Gemeinde ist in einer byzantinischen Kirche das Schiff. Dieses
kann gedeutet werden als ,,Symbol des erlosten Christenlebens, das auf dem
Weg ist zur vollendeten Anschauung der Herrlichkeit Gottes“””. So wie das
Allerheiligste fiir den Himmel steht, steht in diesem Verstdndnis das Schiff fiir
die Erde. Das Aufeinander-Bezogen-Sein beider Bereiche soll den heiligen
Austausch zwischen Gott und Mensch, die Teilhabe des Menschen an der gott-
lichen Wirklichkeit (Communio) zum Ausdruck bringen. Die Verborgenheit
des Altares und des eucharistischen Geschehens wird in diesem theologischen
Raumkonzept in den orthodoxen Kirchen als die Verborgenheit Gottes gedeu-
tet, wobei sich Gott dennoch bei der Kommunion in den Gestalten von Brot
und Wein den Menschen schenkt.

Aufler an der Ikonostase finden sich im Kirchenraum meist weitere Ikonen.
Oft steht vor dem Ambo ein Tisch mit einer Ikone, die das Festgeheimnis oder
den Tagesheiligen zeigt (s. Abb. 4 Nr. 8). In wohlhabenderen Kirchengemein-
den wird diese Ikone ofters gewechselt, ihr kommt eine besondere Verehrung
zu. Es gibt auflerdem als Devotionsort noch einige Pulte, sog. Analogien, die
Ikonen tragen, die von der Gemeinde verehrt werden (s. Abb. 4, Nr. 9).”® Auch
an den Winden hangen Ikonen, die verschiedene Heilige darstellen. Meist
besteht die Gelegenheit, vor den Tkonen Kerzen anzuziinden, bevor die Ikone
mit einem Kuss geehrt wird.

Da die Glaubigen den byzantinischen Gottesdienst stehend mitfeiern, sind
oft keine Sitzgelegenheiten vorhanden - abgesehen von Banken an den Win-
den, die z.B. fiir dltere Gottesdienstteilnehmer vorgesehen sind. Allerdings
gibt es mittlerweile eine Reihe von Kirchen, die eine Bestuhlung aufweisen.

76 Vgl. Damblon 1988 (s.0. Anm. 24), 345-383; Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 52.
77 Kunzler 1991 (s.o0. Anm. 17), 52.
78 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 62.
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Nicht zur Ausstattung orthodoxer Kirchenrdume gehéren Taufbrunnen und
Beichtstuhl. Fir die Taufe wird ein bewegliches Taufbecken verwendet und
die Beichte findet traditionell vor der Christusikone statt,” in der russischen
Orthodoxie links oder rechts vor den Ikonenpulten. Mittlerweile etablieren
sich auch eigene Beichtraume.

3.4 Der Narthex

Der Narthex ist der Vorraum der Kirche, der Raum, in den man vor Betreten
des Schiffes kommt. Heute ist dieser Raum hédufig weitgehend mit dem Kir-
chenschiff verschmolzen, jedoch davon abgesetzt. Hier sind auch Kerzen- und
Verkaufstische moglich.® Von der Entstehung her war dies wahrscheinlich der
Ort fiir die 6ffentlichen Biifler, die noch nicht wieder zur Gottesdienstgemein-
schaft zugelassen waren. Dies legt auch das Bildprogramm nahe: Dargestellt
ist das Jiingste Gericht oder Bilder der Passion Christi.** Er kann als Schwelle
zwischen irdischer und himmlischer Welt verstanden werden.

4 Ausblick

Der byzantinische Kirchenraum mochte Himmel und Erde miteinander ver-
binden. Bewusst soll der Kirchenbesucher die unterschiedlichen Bereiche des
Raumes erleben: Geht es im Narthex um die Gewissheit der Erlosungsbediirf-
tigkeit des Menschen, so soll der Glaubige in der Ikonostase die Vergegen-
wirtigung der Heilsmysterien erblicken. Auch die Darstellung des Christus
Pantokrator, des wiederkehrenden Christus oder der Maria mit dem Kind in
der Apsis oder in der Kuppel sollen den Betrachter in das Bewusstsein der
Gegenwart Gottes fiihren.®” Diese Gegenwart Gottes bleibt aber dennoch im
Verborgenen, so wie die Ikonostase den Altarraum den Blicken entzieht.

79 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 62f.

80 Vgl. Lorgus/Dudko 2001 (s.0. Anm. 34), 33.
81 Vgl. Kunzler 1991 (s.0. Anm. 17), 52.

82 Vgl. Nyssen 1989 (s.0. Anm. 72), 246-250.
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Einerseits kann die Symbolik des Verhiillens und Enthiillens an dieser Stel-
le stark gemacht werden. Andererseits ist die grundsitzliche Problematik einer
trennenden Wand nicht zu iibersehen. Konrad Onasch bringt seine Bedenken
zum Ausdruck:

»Die Anlage einer B.[ilderwand] widerspricht insofern der altkirchli-
chen (bis heute von der kath. Kirche beachteten) Auffassung, als sie
die Einsicht in die Liturgie und gottesdienstliche Handlungen und da-
mit ihre Bestétigung durch die Gemeinde einschrankt bzw. unméglich

macht®

Im Hinblick auf mégliche Weiterentwicklungen des byzantinischen Kirchen-
raumes wird daher zu fragen sein, wie innerhalb der gottesdienstlichen Ver-
sammlung die gemeinschaftliche Feier stirker zum Ausdruck gebracht werden
kann und inwieweit die in der westlichen Theologie stark reflektierte Kategorie
der participatio actuosa Verdnderungen fiir die Raumgestalt mit sich bringen
konnte. Wenn es stimmt, dass die tatige Teilnahme zum Wesen der Liturgie
selbst gehort (SC 14), dann miisste dies auch im Hinblick auf ostkirchliche
Liturgien und ihre Gottesdienstraume stérker reflektiert werden.

Im 6kumenischen Gespréch konnte einerseits der Schatz der reichen Sym-
bolwelt des byzantinischen Kirchenraumes eingebracht werden, andererseits
wiren auch befruchtende Impulse anderer christlicher Traditionen fiir den
byzantinischen Kirchenraum mdéglich. Bedenkt man, dass eine Vielzahl christ-
licher Gemeinden ostkirchlicher Riten nunmehr auflerhalb der angestammten
Gebiete, also aufSerhalb des orientalischen Raums, beheimatet sind und durch
ihre Verbreitung internationale Bedeutung erlangt haben, sind kiinftige inter-
kulturelle Austauschprozesse nicht unwahrscheinlich. Solche Prozesse der ge-
genseitigen Bereicherung konnten in je eigener Weise auch den byzantinischen
Kirchenraum und die Liturgie sowie ihre Theologie betreffen.

Ansitze sind im neueren Kirchenbau wahrnehmbar, etwa wenn auf die aus-
gebaute Form der Ikonostase verzichtet wird und stattdessen lediglich einige

83 Onasch 1993 (s.0. Anm. 28), 59.
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Hauptikonen neben dem Altar aufgestellt werden.® Verwendet werden auch
regalartige Holzkonstruktionen, bei denen die Ikonen so aufgehéngt werden,
dass dennoch der Blick zum Altar méglich ist. Thomas Bremer skizziert einige
Entwicklungen:

»In der Neuzeit finden sich auch Beispiele fiir Ikonostasen, die zwar
alle geforderten Elemente aufweisen, aber den Blick auf den Altar nicht
mehr verdecken sollen. [...] Zuweilen sieht man eine Riickbesinnung
auf Kirchenbauten aus der Zeit vor dem Bilderstreit, mit halbhohen
Schranken und offenen Tiiren [...] Hintergrund solcher Bemiithungen
ist nicht nur ein Riickgriff auf alte Traditionen, sondern vor allem neu-
ere ekklesiologische Erkenntnisse, die die Rolle der Eucharistie feiern-

den Gemeinde fur das Kirchenverstandnis betonen [...].*%

Zweifelsohne ist zu bedenken, dass in der ostkirchlichen Tradition eine starke
Interpretationslinie den Vollzug der irdischen Liturgie als Anteilhabe an der
himmlischen Liturgie versteht. Die Ikonen sind in dieses Geschehen einbezo-
gen; sie vermitteln einen Teil dieser Realitit.

Die Weiterentwicklung von liturgischen Raumen in den Kirchen &stlicher
Tradition wird daher von einer Reihe von Motiven bestimmt sein: historische
Riickbesinnungen auf urspriinglich niedrigere Abschrankungen, ekklesiolo-
gische Einsichten im Hinblick auf den Versammlungscharakter und die ge-
meinsame Teilhabe am liturgischen Tun, interkulturelle Austauschprozesse,
kulturelle Aspekte der Identitatsstiftung, Liturgieverstdndnis und ésthetisch-
kiinstlerische Anspriiche.

84 Vgl. Onasch 1993 (s.0. Anm. 28), 57-60, bes. 59.

85 Vgl. Bremer 2014 (s.0. Anm. 69), 102. Doch werden auch heute noch viele orthodoxe Kirchen
mit hohen Bilderwanden gebaut, da die hohe Tkonostase und die Trennung zwischen Altar
und Gldubigen bei manchen Gldubigen inzwischen zur orthodoxen Identitit gehort (vgl.
ebd.).
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BRUNO LANDTHALER

Zeitkonzepte im Judentum

1  Zeitals grundstéandige Grofie

Zeit ist — wie der Raum ebenfalls - eine objektive Grofle, die es auch ohne
das Zutun des Menschen gibt. Zeit wird erkennbar und erlebbar in den Jah-
reszeiten, im Tag-Nacht-Rhythmus, vielleicht sogar in klimatischen Verén-
derungen, die zumindest in fritheren Zeiten unabhéngig vom menschlichen
Einfluss stattfanden. Zeit macht sich tiberall dort objektiv fiir den Menschen
bemerkbar, wo sich feststellbar etwas verandert. Deshalb unterliegt auch jeder
biologische Alterungsprozess der physikalischen Gréfie ,Zeit" und macht sie
erlebbar, vielleicht auch spiirbar.

Bereits Thomas Mann hat von dieser objektiven Zeit von der ,bezifferbaren
Zeit“! gesprochen, um die es in der Reflexion iiber die Zeit aber gerade nicht
gehen soll. Wie der Philosoph Axel Hutter in seiner Untersuchung Narrati-
ve Ontologie herausgearbeitet hat, entfaltet Thomas Mann in seiner Joseph-
Tetralogie eine ,,Gegen-Zeit“ zu dieser bezifferbaren Zeit, mit der ,die Leere
und Gleichférmigkeit einer sinnlosen Zeitform, deren Sinnbild das monotone
Ticken einer Uhr ist,* aufgehoben wird.? Thomas Mann selbst spricht von der
»Aufhebung im Geheimnis der Vertauschung von Uberlieferung und Prophe-
zeiung, welche dem Worte ,Einst‘ seinen Doppelsinn von Vergangenheit und
Zukunft und damit seine Ladung potentieller Gegenwart verleiht.®

Dies ist eine Reflexion, die dariiber nachdenken lasst, dass Zeit fiir den
Menschen nicht nur eine erfahrbare Zeit ist, die er vermessen kann, sondern

1 Thomas Mann: Joseph und seine Briider. Die Geschichten Jaakobs, Bd. 1: Der junge Joseph,
Frankfurt/M. 1974, 32.

2 Axel Hutter: Narrative Ontologie, Tiibingen 2017, 131.
3 Mann 1974 (s.0. Anm. 1), 32.
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ihm in ihrer Bedeutsamkeit eine SinnerschliefSung von Welt erofinet, wie dies
Hutter ausfiihrlich dargelegt hat.* Dies scheint insbesondere fiir Religionen
generell zu gelten, dass sie eine SinnerschlieSung von Welt gerade auch durch
Zeitkonzepte bieten mochten und deshalb, anders als die Physik, ,Zeit* auch
in ihrem Vergangenheits- und Zukunftsmodus reflektieren.’

Zunichst lasst sich allgemein feststellen, dass die Realitdt der Zeit als ob-
jektive Grofle wahrgenommen, dabei aber in ihrer Bedeutsamkeit fiir den
Menschen vom Menschen erschlossen, modern gesprochen: konstruiert wird.
Durch religiose Konstruktionen und damit durch das Durchsichtigmachen
von Bedeutsambkeit fiir den Menschen wird der Mensch gewissermaflen zum
aktiven Part gegeniiber einer objektiven Realitdt. Der Mensch ist also der Zeit
nicht einfach unterworfen oder mitgenommen von einer ,,Schockwelle neuer
Zeit,® sondern er ist selbst derjenige, der die Zeit - mit der Voraussetzung
der gegebenen Objektivitat der Zeit — gestaltet. In dieser Hinsicht ist aus dieser
Perspektive Abraham Heschel zu widersprechen, der gerade davon ausgeht,
dass ,Zeit® eine Grofie ist, die vom Menschen nicht beherrschbar sei.”

Zeitkonzepte, die ,Zeit® aktiv gestalten wollen, sind kein Spezifikum des
Judentums, sondern liegen mutmafllich allen Religionen als Grundkategorie
zugrunde. Man kann deshalb auch sagen, dass in der religiosen Zeitermachti-
gung die erste Subjektwerdung des Menschen zu erkennen ist, durch die der
Mensch sich selbst als zeitliches Wesen begreifen kann, indem er seine Existenz
in der Zeit konstruiert und dies nicht passiv geschehen lésst, sondern er selbst
aktiv gestaltend eingreift.

4 Vgl. Hutter 2017 (s.0. Anm. 2), 307-316.

5  Vgl. Walter Hehl: Die Zeit in Physik, Philosophie und im Menschlichen, Wiesbaden 2024,
321f., wo festgestellt wird, dass der physikalische Begriff der ,Zeit‘ sich ausschliefilich auf die
Gegenwart beziehen kann: ,,Nur die Gegenwart ist physikalische Aktion. Damit ist in der Tat
von der Dreigestalt der Zeit nur die Gegenwart ,echt; d.h. ein physikalisches Objekt” (ebd.,
322). Zukunft ist nach dieser Vorstellung nicht und Vergangenheit ist informationell in der
Natur gespeichert, es ,passiert‘ aber nichts.

6 Vgl Hehl 2024 (s.0. Anm. 5), 321.

7 Zu Abraham Heschel vgl. bereits den Artikel in diesem Band Landthaler: Raumkonzepte im
Judentum.
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Zeitkonzepte im Judentum

Wenn es also um Zeitkonzepte im Judentum gehen soll, dann soll diesen
Konstruktionen von Sinn und Bedeutsamkeit, die durch diese méglich wer-
den, nachgegangen werden.

2  Biblische Zeitkonzepte

Beziiglich Zeitkonzepten ist fiir das Judentum zunichst auf die Bibel selbst
zu schauen, die ja fiir das Judentum die erste autoritative Referenzschrift dar-
stellt.®

Bereits der erste Schopfungsbericht (Gen 1,1-2,3) stellt heraus, dass zur
Geschopflichkeit der Welt ,Raum’ und ,Zeit* Voraussetzungen sind, um die
Welt ausdifferenzieren zu kénnen. Deshalb ,schuf Gott® ,am Anfang den
Himmel und die Erde“ (Gen 1,1) und ,,das Licht“ ,und schied zwischen Licht
und Finsternis“ (Gen 1,4), genannt ,Tag“ und ,Nacht“. Damit werden nicht nur
die Dimensionen ,Raum‘und ,Zeit‘ geschaffen, sondern gleichzeitig ein Anfang
fir das objektive Zeitkontinuum gesetzt, weshalb die Bibel denn auch - ge-
wissermaflen performativ — mit ,Am Anfang” (hebr. bereschit) beginnt und
diesen — mit dem Wort selbst - setzt. Geschopflichkeit bedarf eines Anfangs,
von dem aus sie gedacht werden kann. Es ist damit in erster Linie die Zeitlich-
keit, die die Geschopflichkeit ermdglicht.'

Gott als derjenige, der die Welt erschafft, wird demgegeniiber iiber dieser
Zeitbeschrankung gedacht: Liturgisch wird dies, wie es in dem Gebet Adon
Olam (,Herr der Welt®) heif3t, so ausgedriickt: ,Ohne Anfang, ohne Ende,

8  Zur Bedeutung der Tora und der Bibel bzw. des Tanach im Judentum vgl. Hanna Liss: Die
Tora im Judentum, in: Zeitschrift fiir Pidagogik und Theologie 67 (2015), H. 2, 113-124.

9  Bibelzitate werden zitiert nach: Walter Homolka, Hanna Liss, Riidiger Liwak (Hg.): Die Tora.
Die Fiinf Biicher Mose und die Prophetenlesungen (hebréisch-deutsch) in der revidierten
Ubersetzung von Rabbiner Ludwig Philippson, Freiburg/Br. 2015.

10 Der mittelalterliche Kommentator Raschi weist denn auch darauf hin, dass es nicht heif3t:
»~Am Anfang, da Gott Himmel und Erde erschuf ... sondern: ,Am Anfang der Erschaffung
von Himmel und Erde, als die Erde noch wiist und 6de und Finsternis war, da sprach Gott,
es werde Licht“ (Selig Bamberger: Raschis Pentateuchkommentar, vollstdndig ins Deutsche
iibertragen und mit einer Einleitung versehen, Hamburg 1922, 1), um darauf hinzuweisen,
dass mit dem Ausdruck bereschit keine Reihenfolge der Schopfung gelehrt werde.
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Sein ist die Macht und die Herrschaft.“* Aber insofern der Mensch zur Schép-
fung gehort, ist er diesem Anfang unterworfen, weil die Zeit selbst geschopf-
lich ist. Nach einem Midrasch wird das dadurch ausgedriickt, dass der erste
Buchstabe der Tora ein Beth (2) ist, ein Buchstabe, der nur nach einer Seite
hin (zur Zukunft hin entsprechend der Leserichtung nach links) offen ist. Es
lasst sich also aus der Perspektive der Schopfung nicht vor diesen Zeitanfang
hinaus zuriickdenken.!? Bereits dieser erste Buchstabe macht deutlich, dass
Zeit markiert werden muss, um sie in der Wahrnehmung zu qualifizieren. Es
ist die Begrenzung selbst, die die Zeit qualifiziert. Eine unendliche Zeit ist fiir
den Menschen nicht handhabbar.

Aus diesem Grund muss zu Beginn des Schopfungsberichtes ein Zeitmafd
eingefiihrt werden, um Zeit iberhaupt quantifizieren und dadurch auch qua-
lifizieren zu kénnen. Dies ist die Einheit ;Tag":

Gen 1,3: ,,Und Gott sprach: Es werde Licht. Da ward Licht. Und Gott
sah das Licht, dass es gut sei, Und Gott schied zwischen dem Licht
und zwischen der Finsternis. Und Gott nannte das Licht Tag und die

Finsternis nannte er Nacht. Da ward Abend, da ward Morgen, ein Tag
(jom echad):

Es heif3t nicht ,erster Tag; weil es zundchst nicht um die Er6finung einer Zah-
lenreihe geht, sondern um das Maf3 selbst, mit dem gezahlt werden soll. Es
ist die ,bezifferbare Zeit; die die Grundlage bildet, um eine Reihe von Schép-
fungstagen er6finen zu konnen, die alle durch die Einheit ;Tag® unter ein glei-
ches Prinzip gesetzt werden. Gleichwohl werden die einzelnen Tage qualitativ
unterschieden, da sie inhaltlich verschieden bestimmt sind: Jeder Tag steht
fiir eine andere Schopfungsgréfie. Dabei fillt eines auf: so wie die Erschaf-
fung der Pflanzen (dritter Tag), der Seetiere und Vogel (fiinfter Tag) und der
Landtiere (sechster Tag) auf den Menschen bezogen verstanden werden (vgl.

11 Siddur Schma Kolenu, Basel °2011, 21.

12 Vgl. Der Midrasch Bereschit Rabba das ist die haggadische Auslegung der Genesis, Bibliotheca
Rabbinica. Eine Sammlung alter Midraschim. Zum ersten Male ins Deutsche iibertragen von
August Wiinsche, Leipzig 1881, Neudruck Hildesheim, Ziirich, New York 1993, 4.
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Gen 1,28-29), so werden auch die Gestirne (vierter Tag) in einer spezifischen
Weise auf den Menschen hin bezogen:

Gen 1,14-19: ,,Und Gott sprach: Es werden Lichter in der Ausdehnung
des Himmels, zu scheiden zwischen dem Tage und zwischen der Nacht,
und sie seien zu Zeichen und zu Zeiten und zu Tagen und zu Jahren ...
und Gott sah, dass es gut sei. Da ward Abend, da ward Morgen, ein
vierter Tag

Es wird im ersten Schopfungsbericht nicht einfach die Zeit durch die Zeitein-
heit ;Tag® objektiv messbar (,bezifferbar), vielmehr wird gleichzeitig deutlich
gemacht, dass Zeit eine relationale Grofie ist, die fiir den Menschen eine Be-
deutsamkeit hervorruft. Der Mensch kann sich mithilfe der Gestirne in der
Zeit einrichten, da er die Zeitlichkeit der Zeit iiberhaupt wahrnehmen kann.
Bereits Raschi weist darauf hin, dass der Ausdruck ,Zeiten® (hebr. moadim)
sich ,auf die Zukunft [bezieht]; Jisrael sollten die (Fest-) Zeiten aufgetragen
werden, und diese werden nach dem Eintritt des Neumonds gez&hlt."* Ra-
schi macht damit deutlich, dass sich die bezifferbare Zeit insbesondere in den
judischen Fest-Zeiten Bedeutung verschafft. Einen ,Kalender® zu erstellen ist
in dieser Betrachtung nicht einfach eine astronomisch interessante Aufgabe,
sondern fiigt den Menschen in einen Zeitrhythmus, mit dem ihm Bedeutung
aufgeschlossen wird, weil der Kalender nicht einfach aufeinanderfolgende
Tage beinhaltet, sondern eben auch Festzeiten, die einer nichtlinearen Lo-

13 Vgl. Bamberger 1922 (s.0. Anm. 10), 4. Raschi verweist darauf, dass alle Feiertage im jiidischen
Kalender feste Tage im Monat, ausgehend vom Neumond, einnehmen. Raschi kann sich hier
bereits auf den Talmudtraktat bChulin 60b berufen, in dem eine Diskussion geboten wird,
in der R. Schimon ben Pazi den Widerspruch zwischen ,zwei groflen Leuchten” (Gen 1,16)
und der anschlieflenden Unterscheidung in ,grof3e“ und ,kleine” Leuchte problematisiert,
worauthin eine Aggada tiber die Klagen der Mondleuchte erzahlt: Der Mond beklagt, dass
»zwei Konige“ nicht dieselbe Krone tragen konnten, Gott weist ihn an, sich zu verkleinern,
und bietet als Ausgleich Herrschaft bei Tag und Nacht, die Berechnung von Tagen und Jahren
sowie die Benennung Gerechter als ,,der Kleine® an. Da der Mond untréstlich bleibt, ordnet
Gott schliellich ein monatliches Sithneopfer Israels fiir seine [Gottes] Verminderung der
Mondleuchte an.
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gik folgen; ein Kalender rhythmisiert mit Bedeutungszuschreibungen an be-
stimmte Zeiten (hierzu unten).

Allerdings bietet bereits der erste Schopfungsbericht nicht nur einen auf
astronomischen Beobachtungen basierenden Zeitrhythmus an (Tag, Monat,
Jahr), sondern auch einen Rhythmus, der unabhéngig von objektiven Zeitpha-
nomenen konstruiert wird und dem Schopfungsbericht selbst als Gliederung
zugrunde liegt: es ist die Sieben-Tage-Woche:

Gen 2,1f.: ,Nun waren vollendet der Himmel und die Erde und all ihr
Heer. Und Gott vollendete am siebenten Tag sein Werk, das er gemacht
hatte, und er ruhte von all seinem Werk, das er gemacht hatte. Und Gott
segnete den siebenten Tag und heiligte ihn, denn an ihm ruhte er von
all seinem Werk, das Gott geschaffen, indem er es machte.”

Zur Schépfung gehort nicht nur das Schaften, sondern gleichzeitig das Ruhen.
Dieses gottliche Schaffen und Ruhen begriindet nach dem Schépfungsbericht
diesen Rhythmus von Arbeiten und Ruhen, der ausschliellich am menschli-
chen Bediirfnis orientiert ist. Keine Beobachtung der Gestirne, kein Achten
auf Vegetation gibt einen dufleren Rhythmus vor, der dieses Schaffen und Ru-
hen in einem 6+1-Rhythmus begriindet, es ist vielmehr eine Konstruktion,
die der Schopfungsbericht als Gebot von Gott an den Menschen insinuiert.
Raschi hat diesen Vers, der noch nichts tiber den Schabbat selbst sagt, auf die
Zukunft bezogen und ihn mit der Gabe des Man in der Wiiste vor Schabbat
in Beziehung gesetzt (Ex 16,22-31)."* War nach dem Schopfungsbericht die
Zeitrhythmisierung zunéchst auf natiirliche Gegebenheiten bezogen (Mond-
umlauf- und Erdumlauf um die Sonne), so wird nun deutlich, dass sich der
Mensch aus dem natiirlichen Lauf der Natur auch herausheben und sich seine
Zeit - unabhingig von natiirlichen Phdnomenen - selbst gestalten kann. Dass
dies als eine gottliche Setzung verstanden wird, ist dabei selbstverstandlich, da
der Mensch im Konzept des Schopfungsberichtes aus seiner irdischen Verein-
zelung herausgehoben ist und Bedeutsamkeit aus dem Gesamtzusammenhang
der Schépfung als gottliche Setzung erschliefit.

14 Vgl. Bamberger 1922 (s.0. Anm. 10), 6 (zu Gen 2,3).
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Damit hat das biblische Zeitkonzept grundsitzlich zwei verschiedene
Ausprigungen erfahren, die sich sowohl auf den Wochenrhythmus als reine
Konstruktion als auch auf astronomische Beobachtungen als objektive Tat-
bestinde beziehen.'® Beide haben vom Prinzip her nichts miteinander zu
tun, da sie noch nicht einmal rechnerisch in Deckung gebracht werden kon-
nen: die Wochenzahlung fiir ein Jahr geht weder mit einem astronomischen
Mond- noch mit einem Sonnenjahr zusammen.'® Gleichwohl haben beide
Rhythmisierungen sowohl in der Bibel selbst als auch im spateren Judentum
eine herausragende Stellung im Zeitkonzept erhalten, insofern auf ihnen zum
einen der Schabbat (Wochenrhythmus), zum anderen der Feiertagskalender
(Mondrhythmus im Abgleich an das Sonnenjahr) basieren.

3 Der Wochenzyklus mit Schabbat

Bereits in der Bibel wird der Wochenzyklus mit dem siebten Tag als besonde-
rer Ruhetag selbstverstandlich vorausgesetzt und an herausragenden Stellen
thematisiert. So wird in Ex 16,22-31, worauf bereits Raschi verwiesen hatte
(siehe oben), vom Sammeln des Man in der Wiiste erzahlt, das die ganze Wo-
che stattfinden konnte, allerdings an Schabbat unterbrochen werden musste,
weshalb am Tag zuvor die doppelte Menge gesammelt werden konnte. Hier
wird die Rhythmisierung der Woche bereits mit Sammeln-Ruhen begriindet
und insbesondere auch deutlich gemacht, dass dies ein gottliches Gebot sei,
an das sich das Volk Jisrael zu halten habe. Der Schabbat wird als ein ,,heili-
ger Schabbat dem Ewigen® (Ex 16,23) bezeichnet und damit indirekt auf die
Schépfung und die Begriindung des siebten Tages als Gottes Ruhetag verwie-

15 Winfried Gorke: Datum und Kalender. Von der Antike bis zur Gegenwart, Berlin/Heidelberg
2011, 5, hat ebenfalls darauf hingewiesen, dass die Einheit Woche unabhingig von der Einheit
Monat ,seit Urzeiten“ festgelegt worden ist.

16 In Qumran galtz.T. ein Jahr mit 364 Tagen, um gerade den Jahreskalender und den Wochen-
kalender in Deckung zu bringen: 364 lasst sich durch 7 teilen, so dass jedes Jahr mit demselben
Wochentag beginnt, vgl. Daniel Stokl Ben Ezra: Qumran. Die Texte vom Toten Meer und das
antike Judentum, utb 4681, Tiibingen 2016, 288-290.
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sen. Ein direkter Verweis auf den ersten Schopfungsbericht expliziert das erste
Zehnwort in Ex 20,8-11:

»oei eingedenk des Schabbat, um ihn zu heiligen. Sechs Tage arbeite,
und verrichte all dein Werk, aber der siebente Tag ist ein Schabbat dem
Ewigen, deinem Gotte, du sollst keinerlei Werk verrichten, du und dein
Sohn und deine Tochter, dein Knecht und deine Magd und dein Vieh
und dein Fremder, der in deinen Toren. Denn sechs Tage machte der
Ewige den Himmel und die Erde und das Meer und alles, was darinnen,
und ruhete am siebenten Tag; deswegen segnete der Ewige den Schab-
bat, indem er ihn heiligte.

Es ist also Gottes eigenes Schopfungshandeln, das im ,Gedenken® und ,Hei-
ligen“ des Schabbat durch das Volk Israel zum Ausdruck kommt. Der Wo-
chenrhythmus ist damit nicht nur eine 6konomisch-gesundheitlich sinnvolle
Einrichtung, sondern dariiber hinaus und vor allem ein Verweisen auf die
Schopfung als Werk Gottes, weshalb dieser Bibeltext zum Kiddusch fiir den
Schabbatmorgen, also der Heiligung des Schabbat, rezitiert wird."”

Fiir das rabbinische Judentum war insbesondere der Schabbat ein Ankniip-
fungspunkt, um ein Judentum nach der Zerstérung des Tempels nun unab-
hingig von einem bestimmten Ort ganz neu auszurichten.'®* Der Wochen-
rhythmus brachte die Méglichkeit mit sich, durch aktive Aufrechterhaltung
und Selbstsetzung des Schabbatgebotes das religiose Leben jeder jidischen
Gemeinde, jeder jiidischen Familie auszugestalten — ohne {iber einzelne Ge-
meinden hinausgehende Institutionen, ohne einen zentralen Heiligen Raum,
ohne das Opfern, das gewissermafien von selbst im Tempel vonstatten ging.
Der Schabbat war gleichzeitig auch die Moglichkeit, die Relevanz insbesondere
der Tora als autoritative Referenzschrift (als ,Heilige Schrift) zu stabilisieren,
weil Schabbat bereits in der Tora an herausragenden Stellen Erwahnung fin-
det. Pointiert formuliert: Die Rabbinen gestalteten mit dem Riickgriff auf die

17 Vgl. Siddur Schma Kolenu (Anm. 11), 434.

18 Vgl. zum historischen Kontext des rabbinischen Judentums Landthaler: Raumkonzepte in
diesem Band.
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Vergangenheit (reprisentiert durch die Tora) die religise Gegenwart, um dem
judischen Volk, dem alle existentiellen Sicherheiten genommen worden wa-
ren (Tempel, Land, Institutionen), eine selbst gestaltbare Zukunft zu er6ftnen
(Volk Israel versteht sich im umgreifenden Narrativ der gottlichen Schopfung).

In diesem Sinn wurde der Schabbat auch liturgisch ausgestaltet und prégt
bis heute die familidre und synagogale Feier des Schabbat. Bereits zum Kid-
dusch an Freitag-Abend, dem Eingang des Schabbat, heifSt es nach der Zitation
von Gen 2,1-3:

»Gelobt seist Du, Ewiger, unser Gott, Konig der Welt, der uns durch
Seine Gebote geheiligt hat, an uns Wohlgefallen hatte und uns Seinen
heiligen Schabbat in Liebe und Wohlgefallen zum Anteil gegeben hat,
zur Erinnerung an das Schépfungswerk. Denn er ist der erste Tag der
heiligen Feste, ein Andenken an den Auszug aus Agypten [...]"*

Die Feier des Schabbat stellt also eine Verbindung mit der Schopfung Gottes
selbst und mit dem Auszug aus Agypten her, wodurch die Zeitrhythmisierung
eine besondere Bedeutung erfahrt und auf die wichtigsten Ereignisse der Tora,
an die das Judentum ankniipft, verweist.

Der Hinweis auf den Auszug aus Agypten ergibt sich aus der Fassung des
zweiten Zehnworts Dtn 5,12-15, wo es heifit:

»Halte den Schabbat ein, um ihn zu heiligen, so, wie der Ewige, dein
Gott, dir geboten. Sechs Tage arbeite und verrichte all dein Werk, aber
der siebente Tag ist Schabbat dem Ewigen, deinem Gott; du sollst kei-
nerlei Werk verrichten, du und dein Sohn und deine Tochter und dein
Knecht und deine Magd und dein Ochs und dein Esel und all dein Vieh
und dein Fremder, der in deinen Toren, damit dein Knecht und deine
Magd ruhen wie du. Und du sollst bedenken, dass Knecht du gewesen
im Lande Mizrajim [Agypten] und dich herausgefiihrt der Ewige, dein
Gott, von dort mit starker Hand und ausgestrecktem Arm. Deswegen
gebot dir der Ewige, dein Gott, den Schabbat zu halten.*

19 Siddur Schma Kolenu 2011 (s.0. Anm. 11), 273.
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Schabbat ist also selbst ein temporales Verweissystem, in dem simtliche Bedeu-
tungsgehalte des Judentums im Ruckgriff auf die eigene Heilige Schrift (und
damit auf Vergangenes) aktiviert werden.

4  Der Feiertagskalender

Allerdings geht es im Judentum nicht darum, gegen natiirliche Phdnomene
eine anthropozentrische Zeitlichkeit zu konstruieren. Mit den Feiertagen -
neben dem Wochenrhythmus mit dem Schabbat — kommt ndmlich ein weiteres
Element, das auf natiirliche Zeitphdnomene Bezug nimmt, ins Spiel. Es ist das,
was bereits im vierten Schopfungstag angedeutet worden ist: die Gestirne, die
dem Menschen dazu dienen sollen, sich in der Zeit — iiber den Schabbat hin-
aus - einzufinden. Hieran wird der jiidische Kalender inhaltlich angekniipft.
Das Grundgeriist des Kalenders ist in erster Linie der Beginn der Monate,
also der Neumond, weshalb in dieser Hinsicht von einem Lunarkalender gespro-
chen werden kann. Der Kalender bezieht sich also grundsatzlich auf den Lauf
des Mondes. Der Mond durchlduft im Rahmen von 29,5 Tagen einen Zyklus, in
dem er mit dem Neumond beginnt, anwichst (zunehmender Mond) bis zum
Vollmond und dann wieder so lange abnimmt (abnehmender Mond), bis er
wieder zum Neumond wird. Dieser Zyklus ist gemeint, wenn es in Ex 12,2 heifit:

»Dieser Monat sei euch der Anfang der Monate, der erste sei er euch
unter den Monaten des Jahres.*

Chodesch ist nicht nur der Monat, sondern auch der Neumond (Rosch Cho-
desch). Daraus interpretiert Raschi: Weil Mosche Schwierigkeiten bei der Be-
stimmung des Neumonds hatte, zeigte der Ewige ihm genau, wie die Sichel sein
muss, dass er als Neumond zu gelten habe.® Damit wird zum Ausdruck ge-
bracht, dass es um eine genaue Bestimmung des Neumondes geht, also um eine
objektive Festlegung des Neumondes, weshalb es einer genauen Naturbeobach-
tung bedurfte. Dies war auch deshalb notwendig, da mit der Beobachtung nicht

20 Vgl. Bamberger 1922 (s.0. Anm. 10), 163 (zur Stelle).

182



Zeitkonzepte im Judentum

nur die Bestimmung des Neumondes als astronomisches Phanomen abhéngig
war, sondern die Beachtung des gesamten Feiertagskalenders daran hing.
Bereits in der Tora sind die wesentlichen Feiertage mit einer genauen An-
gabe des Tages in einem Monat in den Festkalendern aufgefiihrt: Lev 23; Num
28-29; Dtn 16,1-16. Die genaue Bestimmung des Neumondes erméglichte also
indirekt auch die genaue Zeit, in der die entsprechenden Feste zu feiern waren.

Abb. 1: Heutige Feste im jiidischen Kalender, die auf die Tora zuriickgehen und bereits dort
entsprechend datiert sind.

Allerdings sind diesen kalendarischen Angaben weitere zugegeben, die sich
nicht auf den Mondzyklus, sondern auf die Jahreszeiten beziehen. So werden
in Ex 23,14-17 die biblischen Wallfahrtsfeste Pesach, Schavuot und Sukkot
mit jahreszeitlichen bzw. landwirtschaftlichen Namen versehen: Pesach wird
im Monat Aviv (Friihling) verortet, Schavuot als Chag ha-Katzir (Fest der
Getreideernte) und Sukkot als Chag ha-Asif (Fest der Lese) bezeichnet. Da-
durch werden die Feste, die eigentlich durch die Monate in den Mondzyklus
eingebunden sind, jahreszeitlich fixiert, was von der Sache her zu einem Wi-
derspruch fiihrt. Denn die Jahreszeiten haben mit dem Mondzyklus nichts
zu tun, sondern sind gepragt durch den Umlauf der Erde um die Sonne. Es
widersprechen sich also Mondkalender mit seinen 12 Monaten und 354 Tagen
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und der Sonnenkalender mit seinen 365,242 Tagen. Aufgrund dieser biblischen
Uberdeterminiertheit der Feste musste nicht nur der Mond in seinem Lauf ge-
nau beobachtet werden, sondern gleichermafien der Beginn von Friihjahr oder
die Erstlinge der Getreideernte, die mit dem Fest der Wochen (Schavuot) in
Verbindung gebracht werden, Beriicksichtigung finden. Die Problematik war
schon in hellenistischer Zeit bekannt,?" und seit rabbinischer Zeit ist belegt,”
dass zum Ausgleich beider, voneinander unabhéngiger Naturbeobachtungen
in regelméfligem Abstand ein weiterer Monat eingeschaltet werden musste, um
vom Mondkalender aus dennoch die jahreszeitlichen Riickbindungen der Fes-
te zu gewahrleisten: Ein Zyklus von 19 Sonnenjahren und 235 Mond-Monaten
ergaben in etwa dieselbe Zeit.”® Aus diesem Grund ist der heutige jidische
Kalender ein lunisolarer Kalender, der beide Zyklen (Mondzyklus und Son-
nenjahr) zum Ausgleich bringt (Abb. 2). Bei der rabbinischen Kalenderberech-
nung kam zusétzlich dazu, dass es bestimmte Regeln gab, die gleichermafien
aufgrund religidser Vorschriften eingehalten werden mussten: z. B. durfte Jom
Kippur nicht auf einen Freitag fallen, um die Mdglichkeit einzuraumen, sich
auf den Schabbat vorbereiten zu konnen.*

19 Sonnenjahre |, » 235 Mond-Monate

Schaltmonate

3. Jahr 6. Jahr 8.Jahr | 11.Jahr | 14.Jahr | 17.Jahr | 19.Jahr

Abb. 2: Die Angleichung des Mondkalenders an den Sonnenkalender durch Schaltmonate

21 Vgl. Gorke 2011 (s.0. Anm. 15), 67, 71, der auf den Astronomen Meton verweist, der einen
lunisolaren Kalender mit Schaltmonaten eingefiihrt hatte.

22 Ausfithrlich zur rabbinischen Grundlegung des jidischen Kalenders vgl. Sacha Stern: Ca-
lendar and Community. A History of the Jewish Calendar 2nd Century BCE to 10th Century
CE, Oxford 2001, 155-210.

23 Vgl. Gérke 2011 (s.0. Anm. 15), 71f.

24 Abweichend davon der Kalender in Qumran, vgl. Stokl Ben Ezra 2016 (s.0. Anm. 16), 288-
290.
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Dadurch war allerdings der Kalender nicht, wie in unserer Zeit, ein festes
Geriist, das objektiv den liturgischen Rhythmus vorgab, sondern selbst eine
Entscheidung von Gerichten, die dariiber befanden, wann Neumond ist und
wann ein Schaltmonat eingefiigt werden musste. Erst durch diese Konstruk-
tion, die der menschlichen Entscheidung unterlag, wurde Zeit als liturgisch
bedeutsam erfahrbar. Das heutige Feiern von Festtagen basiert demgegeniiber
auf festgelegten Kalendern, wodurch nichts mehr aktuell berechnet werden
muss. Dass die jidische Liturgie die Festtage sowohl mit dem Mondumlauf
als auch mit dem Sonnenjahr selbstwiderspriichlich synchronisiert, wird da-
durch kaum mehr zum Ausdruck gebracht. Gleichwohl ist diese komplexe
Grundstruktur des lunisolaren jidischen Kalenders ein Hinweis darauf, dass
nur der Mensch in der Lage ist, Naturphanomene (Mondzyklus, Sonnenjahr),
die miteinander nichts zu tun haben und je eigene Zyklen beschreiben, ka-
lendarisch und damit liturgisch, zu synchronisieren. Zeit ist also in diesem
Sinn eine konstruierte Orientierung, in der sich gleichwohl Naturphanomene,
widerspriichlich, widerspiegeln, aber durch Bedeutungszuschreibungen in die
Einheit eines Kalenders gebracht werden kénnen.

5 Die Zeit-Verflechtung von Vergangenheit -
Gegenwart - Zukunft

Diese Bedeutungszuschreibungen werden inhaltlich durch das spezifische
Verhiltnis von Vergangenheit - Gegenwart — Zukunft generiert. In der Ka-
lendaritat des Judentums wird nicht einfach darauf hingewiesen, dass Vergan-
genheit vergangen und Zukunft noch nicht ist. Vielmehr wirkt Vergangenheit
durch den Festkalender und durch den Wochenrhythmus mit Schabbat auf
die Gegenwart, ebenso wie sie Zukunft bereits gegenwartig sein lasst. Es geht
also nicht um einen chronologischen Verlauf von Ereignissen, in denen die
Gegenwart lediglich eine Serie von Geschehnissen fortfiihrt, sondern um ein
Beziehungsgeflecht, das sich in der Gegenwart durch Performanz des (Fest-)
Kalenders verdichtet. Mit anderen Worten: Fiir das Judentum ist die Zeitver-
flechtung — und damit eigentlich erst die Zeitlichkeit jiidisch-religiéser Exis-
tenz — charakteristisch, insofern an Festen stets Vergangenheitsbeziige verge-
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genwirtigt werden, um perspektivisch eine Zukunft zu eréffnen. In diesem
Sinn widerspricht das Judentum (mutmafllich nicht nur dieses) der allgemei-
nen Zeitvorstellung eines physikalisch gerichteten Zeitstrahls, in der lediglich
Gegenwart ,physikalische Aktion® und damit im physikalischen Sinn ,Zeit" ist
und stets nur in der nachsten Zukunft wiederum gegenwirtig werden kann.
Um es mit einer Reflexion von Axel Hutter beziiglich des Joseph-Romans von

Thomas Mann pointiert zu sagen:

»Denn jedem Fest als Ereignis ist es wesentlich, innerhalb des gleichgiil-
tig vergehenden Zeitkontinuums eine Zdsur des Innehaltens zu setzen.
Die Zeit des Festes ist daher die nicht bezifferbare Zeit einer Vergegen-
wartigung, in der zugleich Vergangenes erinnert und Kiinftiges erhofft

wird. %

»Die Gegenwart, von der hier die Rede ist, ist eine andere Gegenwart
als die Gegenwart eines Zeitpunktes auf der ,Linie’ einer kontinuierlich
vergehenden leeren Zeit, der kaum wirklich ist, weil er sofort zur Ver-
gangenheit wird, sobald er nicht mehr Zukunft ist. Denn die Gegenwart
des Festes ist das Resultat einer Vergegenwirtigung von Vergangenheit
und Zukunft, die das zeremonielle Bewufitsein zu dem macht, was es
ist. Das eigentiimliche Gliick des Festes besteht dabei nicht zuletzt in
dem Wissen, nicht die erste und nicht die letzte Vergegenwiértigung

zu sein. ¥’

Dies macht bereits das rituelle Artefakt ,Tora-Rolle‘ deutlich, das als Rolle zu-
néchst als antiquiert erscheint, insofern es einen Buchtyp reprasentiert, der
heute nicht mehr tiblich ist. Aber gerade in seiner Ritualitat (ausschliefSliche
Verwendung in der Liturgie) verweist es auf die Bedeutung als ,Heilige Schrift‘
und insofern auf die intellektuelle Leistung der Rabbinen, einen Kanon ge-
schaffen und damit einen Verschriftlichungsprozess abgeschlossen zu haben,

25 Vgl. Hehl 2024 (s.0. Anm. 5), 322.
26 Hutter 2017 (s.0. Anm. 2), 132.
27 Hutter 2017 (s.0. Anm. 2), 133 (Hervorhebung im Original).
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um dadurch Vergangenheit® zu schaffen, die in die ,Gegenwart transformiert
werden kann: Kommentare oder Midraschim, die sich auf diesen kanonisier-
ten Text beziehen, ermdglichen gerade das Verstdndnis eines ,alten Textes'
fiir eine neue Zeit.”® Gerade die Antiquiertheit des Artefaktes lasst die Tora-
Rolle ,bedeutsam; also zur Sinnkonstruktion des Judentums in der Gegenwart
werden.

Die Auslegung der Tora ist gerade nicht eine Historisierung des Erzéhlten
(das wiirde die historisch arbeitende Religions- und Textgeschichte aufde-
cken). Gegenwart macht sich mit der Dimension der Vergangenheit bedeut-
sam, indem sie das vergangene heilige Buch rezipiert (das beschreibt eine
hermeneutisch arbeitende Literaturwissenschaft). Rituelle Performanz (Tora-
lesen, Gebete, Einhalten von religionsgesetzlichen Regelungen) macht genau
diese Zeitverflechtung deutlich und realisiert sie zugleich.

Diese Struktur ldsst sich in der Exodusgeschichte ab Kap. 12 (Pessach)
im Einzelnen beobachten:? die erzahlte Zeit (also das, was sich erzahlerisch
ereignet: der Auszug) wird kontrastiert mit Vorschriften, die fiir die spateren
Generationen gelten sollen, wie man Pesach feiern soll (Ex 12,12-14):

»Da werde ich ziehen durch das Land Mizrajim in dieser Nacht und
schlagen alle Erstgeborenen im Lande Mizrajim von Mensch bis Vieh,
und an allen Gottern Mizrajims werde ich Strafgerichte iiben: Ich bin
der Ewige. Und das Blut sei euch zum Zeichen an den Hausern, wo-
rinnen ihr seid, und ich werde das Blut sehen und hinwegschreiten
iiber euch, sodass an euch keine Plage zum Verderben sein wird, wenn
ich schlage im Lande Mizrajim. Und dieser Tag soll euch zum Ange-
denken sein und ihr sollt ihn feiern als ein Fest dem Ewigen, fiir eure
Geschlechter als eine ewige Satzung sollt ihr ihn feiern.

28 Zur Texthermeneutik von Tora und Talmud vgl. Bruno Landthaler und Hanna Liss: Erschlie-
Bung von Tora und Talmud, in: Claudia Gértner u.a. (Hg.), Handbuch Religionspadagogische
Hermeneutik, Tiibingen 2025, 577-588.

29 Zum Folgenden vgl. auch Bruno Landthaler: Narrative Zeitverflechtung im Judentum - ein
Moglichkeitsraum fiir die kommenden Generationen, in: Katja Boehme, Hans-Bernhard
Petermann (Hg.): Erzédhlungen und Erzéhlen. Narration im facherkooperierenden Begeg-
nungslernen, Heidelberg 2022, 75-88, bes. 82-88.
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Ist der Beginn der zitierten Stelle noch deutlich in einem erzdhlenden Modus
gehalten und verweist damit auf Geschehnisse in der Vergangenheit (,,in dieser
Nacht®), so fithrt der weitere Verlauf in allgemeine Regeln zum Pesachfest:
eine ewige Satzung, und bringt damit die Zukunft herein. In der jiidischen
Tradition wird dieser Perspektivwechsel mit den Begriff Pesach Mizrajim und
Pesach dorot wiedergegeben: Das Pesach in Agypten und das Pesach fiir die
Generationen. Damit wird sprachlich® ein Doppeltes geleistet: nicht nur
wird das spatere Pesachfest an ein geschichtliches (nicht historisches!) Er-
eignis riickgebunden, vielmehr wird gleichermafien auch das geschichtliche
Ereignis selbst im Licht des spéteren Pesachfestes erzdhlt. Hier wird das lite-
rarisch zum Ausdruck gebracht, was als eine transgenerationelle Verflechtung
der verschiedenen Geschlechter im Judentum gemeint ist: Es geht nicht nur
um die gegenwirtige Generation, sondern immer auch um die Generationen
der Vergangenheit (auf die mit dem Pesach Mizrajim verwiesen wird) und um
die Generationen der Zukunft, weshalb immer wieder im biblischen Text an-
gewiesen wird, ,,seinen Kindern zu erzahlen (Ex 12,26 f.; 13,8 f.; 13,14 f.). Dies
wird denn auch in der Pesach-Haggada, die heute zum Seder-Abend gelesen
wird, aufgegriffen: es ist das jiingste Kind, das die Runde fragt (ma nishtha-
na), was diese Nacht von allen anderen Néchten unterscheidet; entsprechend
wird der Erzihlteil der Pesach-Haggada (maggid), als Antwort auf diese Frage
verstanden.* Zusammenfassend lasst sich formulieren:

»Denn nur durch den Verweis auf die kiinftigen Generationen macht die
Befreiung aus Agypten Sinn, weil es dadurch eben nicht ein Einzelereig-
nis fiir eine bestimmte Generation wird, also nicht einfach ein ,geschicht-
liches’ Ereignis oder ein fiktionales Narrativ bleibt, sondern zum ,Muster
(Axel Hutter) firr alle spateren Generationen werden kann und damit aus
den geschichtlichen Zusammenhéngen herausgehoben wird.

30 Bei dieser Interpretation ist vorausgesetzt, dass der biblische Text gerade nicht redaktionell
geglattet bzw. unterschiedlichen Redaktionsschichten zugewiesen wird, sondern dass die er-
zéhlerischen Widerstinde interpretatorisch genutzt werden.

31 Vgl. noo 9w n7an. Die Pessach-Haggadah, Herzlia o.]., 11-13. Vgl. hierzu ausfithrlich Land-
thaler 2022 (s.0. Anm. 29), 82-86.

32 Landthaler 2022 (s.o0. Anm. 29), 83.
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6  Die Asynchronitit des jiidischen Kalenders

Diese Uberlegungen sind, auch wenn sie in anderen religiosen Kontexten
mutmafllich ebenfalls dhnlich formuliert werden konnten, in erster Linie eine
binnenperspektivische Betrachtung und sind fiir das eigene jiidische Narrativ
entscheidend. Gerade die Pesach-Haggada bietet einen Ankniipfungspunkt fiir
gegenwirtige Perspektiven, weshalb es immer wieder neue Pesach-Haggadot
gibt, die mit dem traditionellen Text neue Ereignisse in einen gréfleren Erzahl-
bogen einbinden und dadurch die transgenerationelle Verflechtung deutlich
machen. So hat im Jahr 2000 Rabbi Gershon Weiss The Holocaust Haggadah
herausgebracht, in der er das Geschehen des Exodus mit der Schoa paralleli-
siert, um sich der Frage, weshalb Juden so viel leiden, zu nahern.® Es ist der
Versuch, die Schoa aus der Opferperspektive selbst zu verstehen, indem an die
eigene Traditionsliteratur und nicht an historische Konstellationen angekniipft
wird. Es soll also nicht historisch erklart, sondern Bedeutsamkeit fiir ein Ereig-
nis aufgezeigt werden. Auf das aktuelle Ereignis des Hamas-Massakers in Israel
vom 7. Oktober 2023 nimmt eine neue Haggada, The Haggadah of Freedom,
Bezug, indem sie die Befreiung aus Agypten mittels unterschiedlicher zusitz-
licher Texte mit der Hoftnung auf Befreiung der von der Hamas festgehaltenen
Geiseln im Gaza-Streifen verbindet.*

Es sind in erster Linie diese Narrative, die, verknlipft mit traditionellen
Texten, die auch rituelle Aktualisierungen inhérieren, eine Lesegemeinschaft
pragen konnen und dadurch gleichzeitig eine soziale Dimension offenlegen.
,Zeit' ist in dieser Hinsicht also keine ausschliefilich allgemeine anthropologi-
sche Konstante, die sich auf den einzelnen Menschen bezieht, sondern begriin-
det gleichzeitig auch die Partikularitat einer spezifischen Lesegemeinschaft,
die dhnliche Erfahrungen in die transgenerationelle Verflechtung einbringt.
Diese Partikularitdt wird begriindet in der eigenen textuellen Geschichte, die
nur eine eigene kollektive Subjektivitit hervorbringen kann.

33 Vgl. Rabbi Gershon Weiss: The Holocaust Haggadah, Southfield 2000, 12.

34 Hostages and Missing Families Forum (Hg.): The Haggadah of Freedom, o.0O. 2025. Mit
dem Abschluss dieses Aufsatzes sind die Geiseln an Hoschana Rabba, dem letzten Tag von
Sukkot, befreit, wodurch die Haggadah of Freedom zum Zeugnis einer realisierten Hoffnung
geworden ist.

189



Bruno Landthaler

Vor diesem Hintergrund muss noch einmal auf den Kalender selbst Bezug
genommen werden. Es ist ein wenig beachtetes Phdnomen, dass es bereits der
Kalender selbst ist, der eine soziale (Minderheits-)Gruppe als eine spezifische
auszeichnet. Dies liegt insbesondere in der Asynchronitit des jiidischen Ka-
lenders gegeniiber dem biirgerlichen bzw. christlich begriindeten Kalender,
wie er in der westlichen Welt Grundlage von Synchronitit von Handel und
Kommunikation ist. Dadurch, dass der jiidische Kalender im Wesentlichen
dem Mondzyklus folgt und durch Schaltmonate an den Solarzyklus angepasst
wird, verschieben sich die Fest- und Gedenktage des jiidischen gegeniiber dem
Sonnenkalender um bis zu einem Monat (vgl. oben Abb. 1). Selbst Pesach ist
mit Ostern nicht immer parallel, obwohl sich beide Feste am Mondzyklus
orientieren und gleichzeitig mit der Jahreszeit Frithjahr verbunden sind.*
Auch Chanukka und Weihnachten, die zeitlich meist eng zusammenliegen,
sind nicht synchron, da Weihnachten an ein festes Datum innerhalb des Son-
nenkalenders gebunden ist, wihrend Chanukka auf ein festes Datum innerhalb
des lunisolaren Kalenders fillt (vgl. oben Abb. 2). Hinzu kommt innerhalb
des jiidischen Wochenkalenders die Hervorhebung des Schabbat als Ruhetag
(Samstag) im Gegensatz zum Sonntag als der Ruhetag der Majorititsgesell-
schaft. Dies alles bringt eine Asynchronitit zum Ausdruck, durch die eine
distinkte soziale Entitét (jiidische Community) allgemein rhythmisiert wird
und gegen den gemeingesellschaftlichen Rhythmus steht.

Dies hat Auswirkungen bis in den Alltag auch von jiidischen Familien, die
nicht explizit orthodox-traditionell und insofern stark religios orientiert sind.
Denn Feste wie Pesach, Jom Kippur oder Chanukka, die weit in nicht-religiose
Kreise hinein in irgendeiner Art gefeiert werden (dhnlich wie Weihnachten
auch von sakularen Biirgern gefeiert wird), unterliegen der Asynchronitit und
machen alle, die sie in irgendeiner Weise beachten, darauf aufmerksam, dass
sie gegen den Rhythmus der biirgerlichen Gesellschaft feiern. Vor allem fiir
Familien mit Schulkindern hat dies tiefgreifende Auswirkungen, da zum Teil

35 Allerdings sind die kalendarischen Voraussetzungen unterschiedlich. Wahrend sich Ostern
am Frithjahrsvollmond nach dem kirchlich festgelegten 21. Marz orientiert, hat Pesach ein
festes Datum im Frithlingsmonat Nisan, der sich durch den voraufgehenden Schaltmonat
Adar II verschieben kann.
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eigens schulfreie Tage fiir Feste beantragt werden miissen oder — wie bei Cha-
nukka - ein Feiern wihrend der Schulzeit und nicht wie selbstverstandlich in
den Ferien notwendig ist (wenn Chanukka bereits Anfang Dezember beginnt).

Diese Asynchronitét des jiidischen Kalenders verstarkt also die Erkenntnis,
dass der Zeitrhythmus, der in der eigenen Tradition verankert ist, ein eigenes
Zeitkonzept darstellt, das die eigene soziale Gruppe partikularisiert und diese
selbst wiederum verstérkt. Zeitgenossenschaft ist in dieser Hinsicht also nicht
einfach eine Synchronitit mit allen gegenwértigen anderen Menschen, son-
dern eine inhaltlich bestimmte Konkretion einer Gemeinsambkeit, in der sich
Vergegenwirtigungen von Traditionen und Ritualen, von Gedenktagen und
historischen Erfahrungen realisieren.

Gerade weil dieses Zeitkonzept durch gesellschaftliche Institutionalisie-
rung nicht selbstverstandlich ist, sondern an die Aktivitit des Einzelnen im-
mer riickgebunden bleibt (jeder Einzelne muss sich Urlaub nehmen oder sich
vom Schulunterricht befreien lassen), bleibt die erfahrbare ,Zeit" fragil, weil
sie immer mit anderen Zeitkonzepten im Widerstreit bleibt. Dabei ist gera-
de diese ,andere’ Zeit, also die allgemein-biirgerliche, selbst ein vertrautes,
in dem sich auch jiidische Biirgerinnen und Biirger selbstverstandlich bewe-
gen und insofern eine ,andere’ Zeitgenossenschaft kennen (alles andere wire
eine Parallelgesellschaft). Man kénnte hier pointiert von einer Ambichronitit
sprechen, von einer gleichzeitigen Ungleichzeitigkeit, in der zwei getrennte
Zeitrhythmisierungen in Einklang gebracht werden miissen. Dies bewirkt,
dass das spezifische jiidische Zeitkonzept nicht einfach selbstverstandlich ist,
sondern sich in der Relation zweier Zeitkonzepte, die miteinander nichts zu
tun haben, aber in Einklang gebracht werden miissen, selbst versteht. Diese
Relation bewirkt also, dass Zeitkonzepte insgesamt als fragil wahrgenommen
werden, auch wenn sie institutionell abgesichert sind und von einer Majoritit
als selbstverstandlich vorausgesetzt werden.

7 Fazit

»Der ,sefShafte® Mensch, der dem scheinbar selbstverstindlichen Bo-
den des Einverstandnisses mit seiner Umgebung vertraut und sich auf
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ihm hauslich eingerichtet hat, entdeckt also die faktische Boden- und
Haltlosigkeit seiner Existenz vor allem vermittels einer unverstellten
Erfahrung der Zeit in ihrer jeden Boden entziehenden Abgriindigkeit.
Jeder menschlichen Bodenstandigkeit liegt daher Zeitvergessenheit zu
Grunde, wahrend die Wanderschaft des Geistes von der Beunruhigung
der Zeit gendhrt wird.

Was Axel Hutter mit Bezug auf den Joseph-Roman von Thomas Mann allge-
mein anthropologisch formuliert, ist die grundstédndige diasporische Erfah-
rung, wie sie im Judentum reflektiert und niher beschrieben werden kann.
Eigene Raume und eigene Zeiten, die nicht durch eine gesellschaftliche Ma-
joritat abgesichert und institutionell verankert sind und insofern als selbstver-
standlich gerade nicht wahrgenommen werden kénnen, werden in der eigenen
Erfahrung - je nach gesellschaftlichen Diskursen — mehr oder weniger als fra-
gil empfunden. Oder umgekehrt formuliert: Die Wahrnehmung von eigenen
Réumen und eigenen Zeiten, die gerade kein Allgemeingut sind, weisen auf die
Fragilitat der eigenen Existenz hin - sei diese Existenz personlich-individuell
oder gruppenbezogen verstanden. Es sind lediglich die traditionalen Beziige
auf Vergangenheit und Zukunft, die diese Fragilitét als fiir das eigene Leben
bedeutsam gewichten.

Der neoorthodoxe Rabbiner Samson Raphael Hirsch (1808-1888) hat die-
se Fragilitat und Ambiguitdt von Zugehdorigkeit, die der jiidischen Community
bereits seit der jidischen Aufklirung, der Haskala, bewusst wurde, pointiert
zum Ausdruck gebracht:

»[...] wenn die Zeiten Gottgemdfs [sic!] geworden, wird auch das Juden-
tum zeitgemdfs sein. Erst wenn Gott die Thrane von jedem Angesicht
getrocknet, wird auch die Verkennung seines Volkes auf Erden enden,
hat Gottes Mund gesprochen.

Aber auch langst vor diesem Ziele, auf seiner ganzen Wanderung durch
Zeiten und Linder, steht der Jude keineswegs so schroft durch sein
Judentum den Landern und Zeiten gegentiber; es weist ihn vielmehr

36 Hutter 2017 (s.0. Anm. 2), 121.

192



Zeitkonzepte im Judentum

dieses Judentum selbst auf jede Zeit und jedes Land, durch das er wan-
dert, und lehrt ihn die freundlichsten, ernstesten Bande mit jeder seiner
Zeit und jedem seinem Lande kniipfen.’

37 Samson Raphael Hirsch: Der Jude und seine Zeit, in: ders.: Gesammelte Schriften, Bd. 1,
Frankfurt/M. 1902, 149-159, 158 (im Original gesperrt hervorgehoben).
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Islamische Zeitvorstellungen
zwischen Verganglichkeit und Ewigkeit

Zeit gehort zu den Grundbedingungen menschlicher Existenz. Sie strukturiert
Leben, Geschichte, Erfahrung und bildet zugleich die Begrenzung des mensch-
lichen Daseins. Auch der Islam versteht den Menschen als ein zeitliches Wesen,
dessen Leben zwischen Anfang und Ende, zwischen Werden und Vergehen,
zwischen Diesseits und Jenseits verlauft. Zeit ist daher im Koran keine neutrale
Grof3e, sondern ein theologisch aufgeladener Raum der Begegnung zwischen
Gott und Mensch. Der Mensch lebt innerhalb der Zeit, Gott aber steht iiber ihr.

In der islamischen Philosophie und Theologie war die Zeit ein wichti-
ges Thema, das sowohl in Bezug auf ihre metaphysische Dimension als auch
auf ihre Bedeutung fiir den Menschen und zur Schopfung reflektiert wurde.
Muslimische Philosophen und Gelehrte wie Ibn Sina (Avicenna), Ibn Rush
(Averroes) oder Muhammad Igbal entwickelten vielfaltige Uberlegungen zur
Natur, Bedeutung und Wahrnehmung der Zeit. Beeinflusst wurden sie dabei
von religiosen Texten und anderen Denktraditionen.!

Der Beitrag verfolgt das Ziel, zunachst das grundlegende koranische Zeit-
verstindnis herauszuarbeiten, wonach Zeit als Ausdruck der géttlichen Ewig-
keit und als Priifungsraum menschlicher Existenz betrachtet wird. Zwischen
diesen beiden Polen entfaltet sich das religiose Leben im Bewusstsein, dass die
Lebenszeit des Menschen von der Stunde der Auferstehung her gedeutet wird.
Dabei wird deutlich, dass der Koran Zeit nicht als neutrales Kontinuum be-
greift, sondern als geschaffene und sinnstrukturierte Wirklichkeit, in der sich
das Handeln Gottes und die Verantwortung des Menschen begegnen. Danach

1 Ausfithrlicher nachzulesen in: Bilal Kugpinar (Hg.): Uluslararasi [slam medeniyetinde zaman
sempozyumu [ Internationales Symposium tiber Zeit in der islamischen Zivilisation], Konya,
08-11 Ekim [Oktober] 2015, Istanbul 2016, 29-34, 32.
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richtet sich der Blick auf die konkreten Ausdrucksformen islamischer Zeit-
ordnung, etwa in der Gebetspraxis, der Kalenderrechnung und der religiésen
Festkultur. Darin wird aufgezeigt, wie das abstrakte theologische Verstdndnis
von Zeit in alltagliche Rhythmen, soziale Praktiken und kollektive Strukturen
tibersetzt wird. Besonders die Orientierung an den Zyklen von Sonne und
Mond veranschaulicht das Spannungsverhiltnis zwischen zyklischer Wie-
derkehr und linearer Geschichtlichkeit, welches das islamische Zeitdenken
pragt. Abschlielend nimmt der Beitrag die Herausforderungen in den Blick,
die sich aus der Begegnung traditioneller islamischer Zeitstrukturen mit den
linearen, sakularen Zeitordnungen moderner Gesellschaften ergeben. Anhand
des Beispiels des Ramadans werden Spannungen, Aushandlungsprozesse und
Anpassungsstrategien sichtbar, die Muslim:innen insbesondere in westlichen
Kontexten entwickeln, um ihre religiése Zeitpraxis in den gesellschaftlichen
Alltag zu integrieren.

1 Koranische Zeitkonzepte

Der Koran kennt kein einheitliches Wort fiir ,Zeit, sondern verwendet eine
Vielzahl von Begriffen, die jeweils unterschiedliche Dimensionen des Zeit-
verstindnisses ausdriicken. Obwohl der Koran nicht chronologisch wie die
Bibel am Anfang der Schopfung beginnt und bis zum Ende der Tage fort-
schreitet, besteht er darauf, dass sich die Welt innerhalb einer festgelegten Zeit
stetig bewegt und dabei in eine einzige Richtung geht, ohne Méglichkeit der
Wiederholung. Auch enthélt der Koran keine Hinweise auf eine bestimmte
historische Epoche mit einer genauen Zeitangabe, die auf von Menschen er-
stellten Zeitmessungen basiert, wie etwa dariiber, wann beispielsweise einer
der erwihnten Propheten lebte oder wann ein bestimmtes Reich existierte,
auch wenn die Berechenbarkeit von Tagen, Monaten und Jahren hervorgeho-
ben wird. Grundsitzlich lassen sich die vielfaltigen Zeitbegriffe verschiedenen
Kategorien zuordnen:

1. Alltdgliche und zyklische Dimension der Zeit: Dazu zdhlen u.a.
wagqt (<85) - festgelegte Zeit“ oder ,,Zeitpunkt, ‘asr (,==) ,Nach-
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mittag’, ,Epoche® oder , Zeitalter®, yawm (s ) - ,Tag“ oder sanah /
sinin (O / 4w) - Jahr® bzw. ,,Jahre"

2. Begrenzte Lebenszeit des Menschen: Hierzu gehoren u. a. agal (Jsl)
»Frist, Lebenszeit“ oder hin (Us>) ,eine Weile, Zeitspanne®

3. Eschatologische und transzendente Dimension der Zeit: Zentral ist
hier u.a. as-sa‘a (A=ld))  die Stunde” oder 4 a 52 (yawm al-giya-
mah) ,Tag des Auferstehens®, mit der der Koran den Zeitpunkt der
Auferstehung und des Jiingsten Gerichts bezeichnet.

Diese Vielfalt verweist darauf, dass Zeit im Koran als Teil der gottlichen
Schopfungsordnung und als Medium der Beziehung zwischen Gott, Welt
und Mensch verortet wird. Zeit ist geschaffen, gelenkt, begrenzt und tragt in
allen ihren Erscheinungsformen die Signatur géttlicher Ordnung. Die Begriffe
bewegen sich zwischen Polen der Ewigkeit Gottes und der Verganglichkeit der
Schépfung, damit auch des Menschen als Teil der Schépfung.

1.1 Gottes Ewigkeit

Der Koran betont die Transzendenz Gottes gegeniiber der menschlichen Zeit-
rechnung: ,Er ist der Erste und der Letzte, und der Auflerer wie auch der
Innere: und Er hat volles Wissen von allem. (57:3).> Die géttliche Wirklich-
keit ist ewig (I=2 / ‘abad), unerschaffen und unabhingig von menschlicher
Chronologie. Zeit selbst ist ein Geschopf Gottes, das im Dienst der géttlichen
Ordnung steht.

Um das Handeln Gottes zu vergegenwartigen, greift der Koran auf Bilder
aus der Natur zuriick. Ein Beispiel hier ist der Wechsel von Nacht und Tag, den
nur Gott herbeifiihren kann: ,Gott ist es, der Nacht und Tag sich abwechseln
lasst: darin ist (auch), siehe, sicherlich eine Lehre fiir alle, die Augen haben
zu sehen!” (24:44). Dieser Wechsel von Nacht und Tag wird hier als Beweis
fiir Maf3stabe und Gesetze gesehen, die Grundelemente der Schépfungsord-
nung Gottes sind. Dabei sind die Naturphdnomene Zeichen der Souverénitit

2 Diese und alle weiteren Koran-Zitate folgen der Ubersetzung von Muhammad Asad: Die
Botschaft des Koran. Ubersetzung und Kommentar, Ostfildern 2015.
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Gottes. Der Koran betont nachdriicklich, dass die bestindigen und sichtbaren
Auswirkungen der géttlichen Herrschaft in der natiirlichen Welt seine Kraft
und Féhigkeit, die Menschheit nach dem Tod wieder zum Leben zu erwecken,

beweisen:

»[...] Wir sie zu totem Land hin treiben mégen und dadurch Wasser nie-
dergehen lassen; und auf diese Weise lassen Wir alle Arten von Frucht
hervorkommen. Ebenso werden Wir die Toten hervorkommen lassen:
(und dies) solltet ihr bedenken. (7:57)

Der Koran spricht an vielen Stellen davon, dass die Erde in jahreszeitlichen
Zyklen wiederbelebt wird:

»[...] Und (wenn, o Mensch, du immer noch im Zweifel tiber die Auf-
erstehung bist, bedenke dies:) du kannst die Erde trocken und leblos
sehen und (plotzlich), wenn Wir Wasser auf sie herabsenden, regt sie
sich und schwillt und treibt alle Arten lieblicher Pflanzen hervor! All
dies (geschieht), weil Gott allein die Letzte Wahrheit ist und weil Er
allein die Toten zum Leben bringt und weil Er die Macht hat alles
zu wollen. Und (wisse, o Mensch) dass die Letzte Stunde bestimmt
kommt, ohne jeden Zweifel, und dass Gott (fiirwahr) alle auferwecken
wird, die in ihren Gréabern sind.“ (22:5-7)

Die Wiederkehr der Natur wird im Koran zum Symbol fiir die ewige Wirk-
macht Gottes. Indem der Koran immer wieder auf natiirliche Zeichen verweist,
die von den vorislamischen Arabern als von verborgenen Kriften beseelt gal-
ten, weist er zugleich solche Vorstellungen zuriick und betont stattdessen die
gottliche Ordnung hinter den zyklischen Bewegungen der Natur. Die Rotation
der Jahreszeiten, der Wechsel von Tag und Nacht, die regelmafSigen Bewe-
gungen der Himmelskorper definieren die koranische Kosmologie sowie die
Eschatologie: ,,Er (ist es, der) das Lebendige aus dem hervorbringt, was tot ist,
und das Tote hervorbringt aus dem, was lebendig ist, und der Erde Leben gibt,
nachdem sie leblos gewesen ist: und ebenso werdet ihr (vom Tod zum Leben)
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hervorgebracht werden: (30:19). Hier zeigt sich die Spannung zwischen zyKkli-
scher und linearer Zeit: Die Schopfung bewegt sich zwar in wiederkehrenden
Rhythmen, doch ihr Ziel ist die endgiiltige Vollendung in der Auferstehung,
die mit der ersten Schépfung verbunden ist. Damit wird die Zeit selbst zur
geschaffenen Realitét, die in Gott ihren Ursprung und ihr Ziel hat.?

Das koranische Argument fiir die Wahrhaftigkeit der Auferstehung ist ein-
deutig: Er, der aus dem Nichts erschaffen kann, ist umso mehr dazu in der
Lage, nach dem Tod wieder zum Leben zu erwecken: ,Er allein gewéhrt Leben
und teilt Tod zu; und zu Thm miisst ihr alle zuriickkehren. (10:56)

Im Koran sind die Schopfung des Menschen im Diesseits und seine Aufer-
stehung im Jenseits Momente seiner linearen Reise. Sie ist eng mit der gottli-
chen Handlung verbunden, die in der kosmischen Ordnung dargestellt wird,
und diese Ordnung wird in Begriffen beschrieben, in denen das Lineare mit
dem Zyklischen zusammen erscheint. Der Koran ruft seine Leser:innen auf:
»5ag: ,Geht auf der Erde umher und schaut, wie (wundersam) Er (den Men-
schen) das erste Mal erschaffen hat: und also wird Gott auch euer zweites
Leben ins Dasein bringen — denn, wahrlich, Gott hat die Macht, alles zu wol-
len!*[...]“ (29:20). So verweist die Natur in ihren Wandlungen auf die Ewigkeit
Gottes und die Bestandigkeit seiner schépferischen Macht, die der Koran als
Bestandteil der géttlichen Schopfungsordnung beschreibt das Leben in der
Welt steht unter dem Zeichen seiner Gnade, der Tod unter dem Zeichen seiner
Macht, und die Auferstehung unter dem Zeichen seiner Treue. Die Zeit ist also
ein Bestandteil der gottlichen Schopfungsordnung, ein Zeichen (‘aya) unter
den Zeichen Gottes, das auf seine Allmacht und Weisheit verweist.*

1.2 Menschliche Verginglichkeit

Der Koran verwendet verschiedene Begriffe, die unterschiedliche Dimensio-
nen menschlicher Zeitlichkeit beschreiben. Ein zentraler Begriff ist dabei 2

3 Abdin N. Chande: The Concept of Relative and Objective Time in the Qur’an, in: Kugpinar,
zaman sempozyumu (s.o. Anm. 1), 29-34, 32.

4 Osman Kabakgili: Kur'an A¢isindan Zaman Kavraminin Anlam Derinlikleri [ Die tiefgriindige
Bedeutung des Zeitbegriffs aus Sicht des Korans], in: Kugpinar, zaman sempozyumu (s.o.
Anm. 1), 25-39, 39.
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(dahr), mit dem der Koran Vorstellungen von Zeit aus dem vorislamischen
arabischen Kulturkontext aufgreift. In der altarabischen Dichtung bezeichne-
te dahr ,die Zeit, die zerstort’, eine Art unaufhaltsames Kontinuum, das als
schicksalhafte Macht gedacht wurde und den Menschen Leid, Altern und Tod
brachte. Die vorislamischen Araber verbanden mit dahr eine dem Menschen
feindlich gesonnene Grofle mit zerstorerischer Kraft, die Schicksalsschlage
austeilt.®

Besonders deutlich wird diese pessimistische Denkfigur in Sure 45:24:
»=Und doch sagen sie: ,Es gibt nichts jenseits unseres Lebens in dieser Welt. Wir
sterben wie wir ins Leben kommen, und nichts als die Zeit [dahr] vernichtet
uns.’ Aber davon haben sie keinerlei Wissen: sie vermuten nur:

In dieser Vorstellung erscheinen Leben und Sterben zufélligen Prozessen
unterworfen, gesteuert allein von der zerstorerischen Kraft der Zeit (dahr).
Mustafa Oztiirk weist darauf hin, dass die Araber damit den Glauben aus-
driickten, Schicksal, Lebensunterhalt und Tod seien unabwendbar von einer
kosmischen Grofie Zeit (dahr) bestimmt.® Der Koran wendet sich gegen diese
Auffassung, weil sie die eschatologische Dimension des Lebens leugnet und
Gott aus dem Zeitgeschehen ausschliefit. Toshihiko Izutsu beschreibt diese
Haltung als Ausdruck eines tiefsitzenden Nihilismus, der aus der scharfen
Einsicht in die Verginglichkeit des Lebens hervorgeht, sich auf Wohlstand
und materiellen Erfolg konzentriert und in iibersteigertem Selbstvertrauen
aufSert’.

Der Koran entwirft dieser Vorstellung jedoch einen Gegenentwurf, in der
die Zeit wird zum Medium der gottlichen Fithrung wird. Direkt im Anschluss
heif3t es:

5 Taha Celik: ,Dehre S6vmeyiniz...“ Rivayeti Cergevesinde Zaman Algisi [Zeitwahrnehmung
im Rahmen der Uberlieferung], in: Kugpinar, zaman sempozyumu (s.o. Anm. 1), 67-80, 70.

6  Mustafa Oztiirk: Kur'an'da ve islam Oncesi Arap Diisiincesinde ,Dehr* Kavrami [ Der Begriff
»Dehr® im Koran und im vorislamischen arabischen Denken], in: Ondokuz Mayis Universi-
tesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 28 (2010), 249-272.

7  Toshihiko Izutsu: God and Man in the Qur’an: Semantics of the Qurianic Weltanschauung,
Kuala Lumpur 2008, 92.
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»5ag: ,Gott ist es, der euch Leben gibt und euch dann sterben laf3t;
und am Ende wird er euch am Auferstehungstag versammeln, (dessen
Kommen) jenseits allen Zweifels ist — aber die meisten Menschen ver-
stehen es nicht.* (45:26)

Damit wird die Personifizierung der Zeit als fatalistische Macht zuriickge-
wiesen. Die Rolle des dahr als aktive Kraft, die menschliches Schicksal pragt,
wird aufgehoben und auf Gott iibertragen. Gott riickt seine schopferische und
eschatologische Macht ins Zentrum und eréffnet damit den Sinnhorizont
menschlicher Zeitlichkeit. Das Leben, der Tod und die Auferstehung stehen
allein unter seiner Souverénitit.® In Abgrenzung zu der nihilistischen Haltung
ordnet der Koran den Lauf der Welt dem Schopfer zu, verleiht dem mensch-
lichen Leben einen erkennbaren Sinn und gibt ihm mit der eschatologischen
Perspektive Orientierung. Dieser Sinnhorizont konstituiert sich nach Muna
Tatari zentral {iber die Kategorien gottlicher Gerechtigkeit und Barmherzig-
keit, ,indem die Vorstellung eines Tun-Ergehen-Zusammenhangs eingefiihrt
wird. Gleichzeitig verweist die Betonung der Barmherzigkeit Gottes darauf,
dass der Mensch sich dieser zur Aufrechnung tendierenden Vorstellung eines
Tun-Ergehen-Zusammenhangs nicht ultimativ ausgesetzt verstehen muss.
Die Barmherzigkeit Gottes wird diesbeziiglich koranisch nicht nur als lebens-
ermoglichende Kraft verstanden, sondern als Grofie, die gerade in Beziehung
zur Gerechtigkeit Gottes den Menschen angesichts seiner Verstrickungen in
kontingentes Sein rettend aufzufangen vermag.®

Mit dieser theologischen Verschiebung gewinnt auch der Begriff Jal (‘agal),
die ,Frist“ oder Lebenszeit, zentrale Bedeutung: ,Und fiir alle Leute ist eine
Frist (['agal] gesetzt worden: und wenn (das Ende) ihrer Frist naht, konnen
sie sie weder um einen einzigen Moment verzdgern noch kénnen sie sie be-
schleunigen. (7:34). Das menschliche Leben ist damit zeitlich bestimmt und
begrenzt. Es wird zur Bewédhrungszeit, einer Gabe Gottes, die der Mensch

8 Georges Tamer: The Concept of Time in the Qurian, in: ders. (Hg.): Der Koran und die
Philosophie der Spatantike, Berlin 2019, 119.

9  Muna Tatari: Gott und Mensch im Spannungsverhéltnis von Gerechtigkeit und Barmherzig-
keit, Minster 2014, 47.
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verantwortlich gestalten muss. An dieser Stelle wird bereits deutlich, dass der
Koran das Dasein des Menschen im Diesseits mit einem Sinn verkniipft. Um
es zu verdeutlichen, verweist die Sure al-Asr (=) auf die zentrale Bedeutung
menschlicher Lebenszeit:

»Betrachte das Verfliegen der Zeit! Wahrlich, der Mensch verliert be-
stimmt sich selbst, auf3er er sei von jenen, die Glauben erlangen und
gute Werke tun und einander zum Festhalten an der Wahrheit mahnen
und einander zu Geduld in Widrigkeit mahnen.” (103; 1-3)

Die Sure beginnt mit einem Schwur auf die Zeit (‘asr) und legt den Schwer-
punkt auf die begrenzte Lebenszeit des Menschen im Diesseits. Die Menschen
werden darin in zwei Kategorien eingeteilt: die Verlierer und die Gewinner.
Die Letzteren zeichnen sich durch Glauben, gute Werke, Wahrheit und Geduld
aus. Die Zeit (‘asr) wird hier zu einer ethischen Kategorie: Der Mensch ist
gehalten, seine Lebenszeit sinnvoll zu nutzen, in Verantwortung vor Gott und
den Mitmenschen. Diese Verantwortung verweist auf den Grundgedanken,
dass das irdische Leben als amana (4l), als anvertrautes Gut, verstanden
wird. Der Mensch erhélt Zeit nicht als Besitz, sondern als Leihgabe Gottes. In
diesem Sinn wird Zeit zur Priifungsdimension des Glaubens. Jede Handlung,
jedes Unterlassen, jedes Wort geschieht innerhalb einer begrenzten Spanne, die
im Jenseits Rechenschaft verlangen wird. Yaakub, Othman und Busyra (2025)
bewerten diese Sure als verdichteten Moment existenzieller Dringlichkeit, der
den Menschen zur bewussten Gestaltung seines Handelns aufruft. Zeit wird
darin nicht als neutrales Kontinuum, sondern als padagogischer Raum der
Selbstreflexion, Disziplin und spirituellen Erneuerung beschrieben.'

Das Motiv der sabr (s»<) als Geduld, Standhaftigkeit und Selbstdisziplin
erhilt in diesem Zusammenhang eine besondere Bedeutung. Geduld ist nicht
blof3 passives Erdulden, sondern Ausdruck einer aktiven Haltung, die die Be-
grenztheit der Zeit anerkennt, ohne in Fatalismus zu verfallen. Indem der

10 Muhamadul Bakir Yaakub, Khatijah Othman, Afeeq Busyra: The Philosophy of Time in Surah
al-Asr: A Textual Analysis from a Quranic Perspective, in: MAQOLAT Journal of Islamic
Studies 3 (2025), iss. 2, 258-273, 265.
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Mensch Geduld iibt, bestdtigt er das Vertrauen in den gottlichen Plan, der
Zeit und Geschichte lenkt.

Auch die islamische Tradition hat den ethischen Gehalt dieser Sure immer
wieder betont. So ist von Imam a3-Safi1, der als der Griinder der $affiitischen
Rechtsschule gilt, iberliefert, dass wenn Gott nichts anderes als diese Sure
offenbart hitte, sie den Menschen dennoch geniigen wiirde, namlich den
rechten Umgang mit der Zeit als Priifrahmen des Lebens, in dem Glaube, gu-
tes Handeln, Wahrheit und Geduld zusammenkommen. Damit unterstreicht
as-Safi1, dass der Umgang mit der eigenen Zeit den Kern des Glaubens und
der Frommigkeit bildet."

Aus dieser individuellen Dimension der Zeit entfaltet sich zugleich eine
kollektive Ordnung. Die Erfahrung von Vergénglichkeit und géttlicher Bestan-
digkeit pragt nicht nur das religiése Selbstverstdndnis, sondern auch die Ge-
staltung gesellschaftlicher und ritueller Zeitstrukturen im Islam. Zeit wird hier
zur verbindenden Kategorie zwischen Glauben, Gemeinschaft und Geschichte.

2 Muslimische Zeitstrukturen

Das Bewusstsein fiir die gottliche Zeit auf der einen und die menschliche
Verginglichkeit auf der anderen Seite spiegelt sich auch in der islamischen
Zeitmessung wider. Anders als im Sonnenjahr des julianischen oder gregoria-
nischen Kalenders folgt der islamische Kalender einem reinen Mondzyklus,
der zwolf Monate umfasst und sich ausschliefllich an der Sichtung des Neu-
mondes orientiert:

»Er ist es, der die Sonne zu (einer Quelle von) strahlendem Licht und
den Mond zu (reflektiertem) Licht gemacht und fiir ihn Phasen be-
stimmt hat, auf dass ihr wissen moget, wie die Jahre zu berechnen sind
und (die Zeit) zu bemessen ist. Nichts davon hat Gott ohne (eine in-

11 Hayreddin Karaman, Mustafa Gagrici, Ibrahim Kafi Dénmez, Sadrettin Giimiis: Kur’an Yolu
[Der Weg des Koran], Cilt [Band]V, Ankara 2007, 683-684.
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nere) Wahrheit erschaffen. Klar legt Er diese Botschaften Leuten von
(angeborenem) Wissen dar.“ (10:5)

Diese Orientierung am Mond steht in Kontinuitat zur koranischen Betonung
der himmlischen Ordnung und macht die zyklische Struktur der Schépfung
unmittelbar erfahrbar. Die Riickkehr der Mondsichel markiert zugleich die
religiose Praxis und die damit zusammenhéngende gesellschaftliche Dimen-
sion, wie etwa den Beginn und das Ende des Fastenmonats Ramadan, den
Zeitpunkt der Pilgerfahrt (hagg) oder der Feste (d). In der islamischen Welt
wurde damit eine Zeitordnung etabliert, die das kosmische Zeichen des Mon-
des als verbindendes Maf3 der Orthopraxie setzt.

Die islamische Zeitrechnung beginnt mit der Higra (3,»4), der Auswande-
rung des Propheten Muhammad von Mekka nach Medina im Jahr 622 n. Chr,
was ein Ereignis von tiefgreifender theologischer und historischer Bedeutung
war fiir die damalige muslimische Gemeinschaft war. Dieses Ereignis als den
Beginn der muslimischen Zeitrechnung zu kennzeichnen, erfolgte allerdings
spater durch den zweiten Kalif ‘Umar ibn al-Hattab, der von 634-644 n.Chr.
regierte. Der Uberlieferung zufolge wurde diese Zeitrechnung 638 n.Chr.
eingefiithrt. Der Grund hierfiir war die Suche nach einer Datierung bei der
Organisation der Staatsverwaltung, wie Daten einheitlich festgelegt werden
kénnen. Nach Beratungen entschied er, die islamische Zeitrechnung mit dem
Jahr der Higra beginnen zu lassen, da dieses Ereignis den Ubergang von einer
verfolgten Minderheit zur verfassten Gemeinschaft der Glaubigen markierte.
Damit erhielt die Zeitrechnung im Islam eine historische Verankerung, die
im Sinne eines Aufbruchs und Neubeginns stand. Die Zeit wurde demnach
nicht blof3 gezahlt, sondern erinnert auch heute die Muslim:innen weltweit
an diesen besonderen Moment der islamischen Geschichte'.

Dieser Mondkalender, in den die Namen der Monate aus der vorislami-
schen Ara iibernommen wurden, dominiert in der muslimischen Welt und
beruht auf dem Zyklus der Mondphasen, wonach ein Monat ca. 29,53 Tage
hat. Der Monat beginnt mit der ersten Sichtbarkeit der neuen Mondsichel
am Abendhimmel kurz nach Sonnenuntergang und dauert bis zur néchsten

12 Gerhard Endref: Der Islam in Daten, Miinchen 2006, 14.
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Sichtung einer neuen Mondsichel, im Allgemeinen 29 oder 30 Abende spéter.
Wenn man nach der Methode des Sehens der Mondsichel mit bloflem Auge
geht, lasst sich eigentlich genau sagen, wann die neue Mondsichel zu sehen
sein wird, da dies unter anderem vom Wetter abhéngt. Langfristig macht es
aber keinen Unterschied, ob die Zeitmessung auf der tatsichlichen Sichtung
der Mondsichel oder auf Berechnung basiert, da die durchschnittliche Anzahl
der Tage pro Monat in beiden Fillen gleich ist. Kurzfristig kann es aber zu
einer Differenz von etwa einem Tag zwischen einem empirischen und einem
berechneten Kalender kommen. Und zu einem Problem wird genau das bei
der Bestimmung des Ramadans.

Alle islamischen Rechtsschulen sind sich einig, dass jeder Monat grund-
satzlich mit der tatsdchlichen lokalen Sichtung des neuen Halbmonds beginnt.
Das einzige Zugestandnis an die Berechnung ist die allgemein anerkannte und
nach einem Hadith'® verankerte Norm, dass man, wenn der Mond aufgrund
widriger Wetterbedingungen am 30. Abend nach Beginn des Ramadan immer
noch nicht gesichtet wurde, immer noch davon ausgehen darf, dass der Mond
untergegangen ist Das Fasten wird somit beendet, denn der Ramadan darf
nicht langer als 30 Tage dauern.

Da der Monat mit der Sichtung des Mondes am Abendhimmel beginnt,
rechnen die Muslim:innen damit, dass der neue Tag auch mit Sonnenunter-
gang beginnt. So beginnt der Freitag zum Beispiel am Donnerstagabend und
dauert bis zum Sonnenuntergang am Freitag. Zumindest ist es theoretisch so.
Ansitze dieses Denkens findet man noch in Praktiken des Volksglaubens, dass
am Donnerstagabend verstérkt der Koran rezitiert wird, u.a. die 36. Sure Ya
Sin oder der letzte guz, d.h. die letzten 20 Seiten des Korans.

In der Praxis hat sich eher das Verstindnis durchgesetzt, dass der Tag mit
Sonnenaufgang beginnt. Wenn man z. B. die Gebetszeiten aufzéhlt, ist das erste
Gebet nicht das Abendgebet, sondern das Morgengebet. Dieses Verstindnis
des kalendarischen Tages von Sonnenaufgang bis Sonnenuntergang lisst sich
auch gut in den elektronischen Gebetszeitenanzeigern in Moscheen wieder-
erkennen, die als erste Zeit das Morgengebet anzeigen.

13 Sahih al-Buhari, Nr. 1909 und Sahih Muslim, Nr. 1081.
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Entsprechend bestimmte in muslimischen Gesellschaften der Rhythmus
des taglichen Gebetszyklus und nicht das Stundensystem den Tagesablauf.
Der von allen Minaretten verkiindete und gut horbare Gebetsruf diente weit
mehr als nur liturgischen Zwecken. Der Gebetszyklus funktionierte wie eine
offentliche Uhr, die zur Regulierung der taglichen Routinen in Institutionen
und Organisationen verwendet wurde, aber auch zur zeitlichen Einordnung
von Ereignissen. Die Verwendung von Gebetszeiten z.B. im Osmanischen
Reich zur zeitlichen Orientierung war so weit verbreitet, dass sie zu einem
festen, selbstverstandlichen Bestandteil der etablierten Ordnung wurde."

Gerade die enge Anbindung des Gebetes an den Sonnenstand hat musli-
mische Wissenschaftler motiviert, astronomisches Wissen fiir praktische und
religiose Zwecke nutzbar zu machen, insbesondere fiir die Erstellung von Ka-
lendern und die Bestimmung von Gebetszeiten und der Qibla, der Gebets-
richtung gen Mekka'". Auch wenn sich muslimische Astronomen mit ihren
Beobachtungen zweifellos der Unterstiitzung des islamischen Gottesdienstes
widmeten, reichten die von ihnen gewonnenen Erkenntnisse weit éiber die rein
islamischen Rituale hinaus. Die Astronomie war fiir sie eine Moglichkeit, Gott
fiir seine Schopfung zu verherrlichen, ein Versuch, diese Schopfung besser
zu verstehen und es den Menschen zu ermdglichen, sich an ihren Rhythmen
auszurichten, um das aufrechtzuerhalten, was David King ,synchrony with
the heavens“'¢ bezeichnet.

Auch wenn die frithislamische ilm al-haya (,Wissenschaft von der Ge-
stalt (des Himmels)“ bzw. ilm al-migat (,Wissenschaft der Zeitbestimmung®)
Gebete an grobe Definitionen von Schattenlingen kniipfte, stiitzte sich das
mittelalterliche ilm al-migat immer mehr auf Sonnenuhren, Astrolabien und
Quadranten. Zahlreiche Abhandlungen wurden tiber diese Instrumente ge-
schrieben, in denen Astrolabien, Quadranten und universale Sonnenuhren

14 Avner Wishnitzer: Time and Society in the Late Ottoman Empire, Chicago und London 2015,
24,

15 David E. King: In Synchrony with the Heavens, Volume 2: Instruments of Mass Calculation,
Leiden 2005, 95-99.

16 David E. King: In Synchrony with the Heavens, Volume 1: Call of the Muezzin, Leiden 2004.
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detailliert beschrieben wurden. Einige dieser Werke wurden spéter ins Latei-
nische tibersetzt und beeinflussten die européische Astronomie."”
Festzuhalten bleibt an dieser Stelle, dass die Gebetszeiten den Tag eines/r
muslimischen Glaubigen rhythmisieren, das Freitagsgebet die Woche und der
Ramadan hingegen das Jahr. Durch die Abhéngigkeit der Zeitrdume fiir die
verschiedenen Gebete vom jeweiligen Sonnenstand dndern sich die téglichen
Uhrzeiten, die gemessen an der Tages- und Nachtldnge festgelegt werden.
Das heif3t, dass jeder Gebetstag anders ist. Im Sommer sind durch die langen
Sommertage die Gebetszeiten sehr weit auseinander, wiahrend im Winter in
Deutschland z.B. an den kiirzesten Tagen drei Gebetszeiten in einem Zeit-
raum von vier Stunden eintreten. Mit dem Ramadan verhalt es sich ebenso:
Dadurch, dass der muslimische Kalender 10-12 Tage kiirzer als der Sonnenka-
lender ist, wandert auch der Ramadan durch die Jahreszeiten. Grob gerechnet
hat man etwa in 33 Jahren den Ramadan in allen Jahreszeiten erlebt: Von den
sehr kurzen Fastentagen im Winter mit etwa 8 Stunden bis zu den sehr lan-
gen Fastentagen mit bis zu 16 Stunden in den Sommermonaten. Die standige
Wiederkehr der Gebete jeden Tag und des Fastens jedes Jahr in anderen Zeiten
unterbricht den linearen Verlauf des Alltagsgeschifts, die Gebete lassen das
Diesseits und das Jenseits regelméfiig zueinander in Bezug setzen. Regelmaflig
treten also die Zeitlosigkeit bei Gott und die Endlosigkeit des menschlichen
Lebens in den Vordergrund. Die taglich bzw. jahrlich wiederkehrenden Zy-
klen ermdglichen so ein Gefiihl des Beharrens in der Zeit und gehéren wie
Tag und Nacht und die Jahreszeiten zu den elementaren Erfahrungen eines
praktizierenden Glaubigen und erdffnen die Moglichkeit, mit der Sonne und
dem Mond eine Gemeinschaft einzugehen. Zugegeben, diese Erfahrung kann
gerade von in Stidten lebenden Menschen durch Luftverschmutzung oder
verbaute Sichten selten bewusst erlebt werden fordert sie doch immer wieder
ein, die Lebenszeit mit der Zeit der Himmelskdrper zu synchronisieren.
Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass in muslimischen Ge-
sellschaften der Higri-Kalender, also der Kalender der Auswanderung, die Ab-
laufe des gesellschaftlichen Lebens mit dem religiosen Leben harmonisierte.
Davon, dass diese Zeiten das Element waren, das den Alltag der Glaubigen

17 King 2005 (s.0. Anm. 15), 676-694.
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strukturierte, zeugen noch heutige Verabredungen in muslimischen Milieus,
wenn man sich zum Beispiel sagt, ,Lass uns nach dem Abendgebet treffen”
oder ,wir suchen fiir die Hochzeit einen Saal im Zeitraum zwischen Ramadan
und dem Opferfest*.

3 Herausforderungen der muslimischen
Glaubenspraxis in einer sikularen Gesellschaft

In Deutschland lebende Muslim:innen stehen insbesondere im Hinblick auf
die Gestaltung des Ramadans und die Einhaltung der taglichen Gebetszeiten
vor strukturellen Herausforderungen. Die religiosen Praxisformen des Islam
folgen zyklischen, an den Rhythmen von Sonne und Mond orientierten Zeit-
ordnungen, die hdufig mit den linearen und standardisierten Zeitstrukturen
moderner Gesellschaften kollidieren. Dadurch geraten die rituellen Erforder-
nisse des islamischen Alltags — etwa Fasten, Gebet und religiose Feste — in ein
Spannungsverhaltnis zu institutionell geregelten Ablaufen wie Arbeits-, Schul-
und Seminarzeiten, Pausen- und Essensrhythmen oder Urlaubsregelungen.
Diese zeitliche Inkompatibilitat zwischen religioser Praxis und gesellschaft-
lich-sakularer Organisation wird besonders im schulischen Kontext sichtbar
und lésst sich exemplarisch an den Anforderungen des Ramadans aufzeigen.

Folgt man der Studie Muslimisches Leben 2020, halten sich in Deutsch-
land etwa 75,8 % der befragten muslimischen Personen ganz bzw. teilweise an
die Fastenvorschriften.’ Uber die Griinde der starken Resonanz darf man
spekulieren. Plausibel erscheint, dass das Fasten durch das gemeinsame Fas-
tenbrechen am Abend einen starken sozialen Charakter hat und gerade in der
Minderheitensituation in besonderer Weise identitatsstiftend ist und zur Verge-
meinschaftung beitragt. Der Ramadan bedeutet, sofern die Unterbrechungen
des Alltags bewusst wahrgenommen und reflektiert werden, dass die Distanz
zu allem, was vermeintlich Leben generiert, unerkannte oder verborgen geblie-
bene Ressourcen 6ffnet, die Endlichkeit der eigenen Existenz wahrzunehmen

18 Katrin Pfiindel, Anja Stichs, Kerstin Tanis: Muslimisches Leben in Deutschland 2020 - Studie
im Auftrag der Deutschen Islam Konferenz (Forschungsbericht 38), Niirnberg 2021, 91.
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und sich Gott gegeniiber stirker zu 6ffnen. Wie kein anderes religises Ritual
hat der Ramadan zunehmend auch in der Gesamtgesellschaft an Bedeutung
gewonnen. Wurde das Fastenbrechen vor einigen Jahren noch starker im fami-
lidren Kontext begangen, wird es immer mehr auch von der andersgldubigen
Mehrheitsgesellschaft u.a. in Rathdusern, in manchen Ministerien von poli-
tischen Wiirdentrager:innen beansprucht, um mit Muslim:innen stérker ins
Gesprach zu kommen."” Auch in manchen Schulen, in denen der islamische
Religionsunterricht zum Regelangebot gehort, laden muslimische Schiiler:in-
nen ihre andersglaubigen Lehrkrafte und Mitschiiler:innen ein, diesen beson-
deren Abend mit ihnen zu begehen.?® Das Fasten unterbricht, manche wiirden
sagen der Ramadan ,stort® die routinierten Abldufe in der Schule, wenn etwa
fastende muslimische Schiiler:innen einem anderen zeitlichen Muster folgen
als in den anderen 11 Monaten, wenn sie z.B. nachts zu suhir, also einem
Frithstiick in der Nacht aufstehen, tagsiiber nichts essen und trinken und erst
nach Sonnenuntergang Lebensmittel zu sich nehmen.

Ein weiteres zeitliches Problem ist die Frage, welcher Tag der erste Festtag
ist. Die Bestimmung des Beginns und des Endes des Monats Ramadan z&hlt
zu den klassischen Streitfragen innerhalb der islamischen Rechtswissenschaft
(figh). Wahrend der Koran und die prophetische Uberlieferung eindeutig auf
die visuelle Sichtung des Neumondes verweisen - etwa im Vers ,,[...] Dar-
um, wer immer von euch diesen Monat erlebt, soll ihn durchweg fasten [...]“
(2:185) - und in der Hadith-Uberlieferung: ,Fastet gemifs seiner (des Neu-
mondes) Sichtung und brecht das Fasten gemaf3 seiner Sichtung; und falls
euch Wolken (von seiner Sichtung) abhalten, so vervollstindigt den Shaban

in Form von dreiflig Tagen**

, stellt die zunehmende Entwicklung astronomi-
scher Methoden die traditionelle Praxis vor neue Herausforderungen. In der
vormodernen islamischen Welt war die visuelle Beobachtung des Mondes die

einzige Moglichkeit, den Beginn eines Monats festzulegen. Dementsprechend

19 Exemplarisch: https://www.bochum.de/Pressemeldungen/14-Maerz-2025/Fastenbrechen-
im-Rathaus, aufgerufen am 10.10.2025.

20 Exemplarisch: https://www.familiengrundschulzentren-nrw.de/fastenbrechen_in_der_turn-
halle/, aufgerufen am 10.10.2025.

21 Sahih al-Buhari, Nr. 1909, zitiert nach Abdurrahman Reidegeld: Handbuch Islam - die Glau-
bens- und Rechtslehre der Muslime, 4 Bde., Lympia 2020, 538.
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beruhte die juristische Konsensbildung (igrma‘) der klassischen islamischen
Rechtsschulen zundchst auf der Annahme, dass die physische Sichtung des
Neumondes eine religiose Pflicht und zugleich eine Bedingung fiir die Giil-
tigkeit der rituellen Handlungen darstellt. Mit der Entstehung der mathemati-
schen Astronomie (ilm al-hay’a) und der Entwicklung praziser Berechnungs-
verfahren verschob sich jedoch der Rahmen, in dem diese Frage verhandelt
wurde. Wahrend etwa Gelehrte der hanafitischen Schule die Berechnung der
Mondbewegungen als zuldssige Hilfsmethode betrachteten, hielten Vertreter
der malikitischen Schule starker an der ausschlieflichen Sichtung mit blofiem
Auge, vorzugsweise von einem erhhten Ort aus, fest.

Die sogenannte Mondsichtungskontroverse von ru’yat al-hilal (Sichtung
des Neumondes) und hisab al-hilal (Berechnung des Neumondes) bis in die
Frithzeit des Islams zuriickverfolgen, wobei Berechnungen lange Zeit nur als
Ausnahme (rubsa) geduldet wurden. Erst mit dem Aufkommen moderner
Astronomie und préziser mathematischer Verfahren habe sich, so Bacem Dzi-
ri, eine Neubewertung vollzogen, die den wissenschaftlich-astronomischen
Zugang zunehmend legitimiert. Diese Entwicklung steht in engem Zusam-
menhang mit verdnderten epistemischen und gesellschaftlichen Rahmenbe-
dingungen der Moderne und verweist auf eine Verschiebung von autoritéts-
gebundener Norminterpretation hin zu rationalisierenden und technisierten
Verfahren religioser Praxis. Wahrend Befiirworter:innen der Berechnung auf
ihre Prizision, Wetterunabhingigkeit und Uberpriifbarkeit verweisen und sie
im Sinne islamischer Rationalitit als legitime Weiterentwicklung ansehen, be-
tonen Gegner:innen die Wortlautbindung der Offenbarungstexte und lehnen
eine Substitution der Sichtung durch Berechnung als unzuldssige Neuerung
(bid‘a) ab. Im Spannungsfeld der Positionen Schriftliteralitit versus wissen-
schaftlicher Rationalisierung manifestiert sich nach Dziri eine grundsatzliche
Auseinandersetzung um das Verhéltnis von Tradition, Rationalitit und Mo-
derne im islamischen Denken sowie um die Selbstverortung muslimischer
Gemeinschaften insbesondere im européischen Kontext.”? Denn tiber die
juristische Dimension hinaus weist die Frage nach der Mondsichtung auch

22 Bacem Dziri: Ein- und Aussichten am Horizont der Mondsichtungskontroverse, in: Hikma.
Zeitschrift fiir islamische Theologie und Religionspadagogik 5 (2014), 246-257, 247-250.
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eine gesellschaftliche Relevanz auf: Unterschiedliche Sichtungsergebnisse
fithren regelméflig zu divergierenden Fastenbeginnen und Festtagen in ver-
schiedenen Regionen der islamischen Welt, was sich auch auf die Situation
der Muslim:innen in Deutschland iibertragen ldsst. Auch wenn sich die gro-
Ben Dachverbénde, die in dem Koordinierungsrat der Muslime (KRM) or-
ganisiert sind, auf gemeinsame Festtage verstindigt haben?®, hat es keinen
verbindlichen Charakter fiir alle in Deutschland lebenden Muslim:innen.
Oft ist die Religionspraxis gekniipft an die religiése Kultur im Herkunftsland.
Entsprechend kann es vorkommen es, dass je nach Rechtsschule der Beginn
des Ramadans und damit auch der erste Festtag zum Teil ein bis zwei Tage
abweichen. Problematisch wird es in Schulen, wenn an dem einen Tag die
eine Halfte der muslimischen Schiiler:innen fehlt und an dem anderen Tag die
andere Halfte, was den Schulen eine gewisse Flexibilitdt abverlangt. Manche
Kultusministerien wie das Schulministerium in NRW haben darauf so reagiert,
dass sich die muslimischen Schiiler:innen an einem der vier Feiertage, also
nicht unbedingt am ersten Tag, beurlauben lassen konnen*. Entsprechend
werden diese Tage auch bei der Festlegung von zentralen Priifungen wie etwa
dem Abitur beriicksichtigt.

4  Schlussbetrachtung

Die Ausfithrungen zeigen, dass in einer pluralen Gesellschaft dieses Verstind-
nis von Zeit in muslimischen Kontexten eine Haltung erdfinet, die Zeit nicht
als blofies Nacheinander von Momenten begreift, sondern als Beziehung zwi-
schen Gott und Mensch, aber auch zwischen Individuum und Gemeinschaft.
Wo verschiedene religiose Zeitordnungen nebeneinander bestehen, wird die
Fahigkeit, Zeit zu teilen und zugleich zu unterscheiden, zu einer Form gelebter
Pluralitit. Gerade in einer sdkularen Gesellschaft, deren Zeitverstdndnis von

23 https://islam.de/files/misc/ramadan/KRM-Ramadan08-de.pdf, aufgerufen am 10.10.2025.

24 Der Verband muslimischer Lehrkrifte hat eine Handreichung zu dieser Thematik heraus-
gegeben: https://vml-deutschland.de/wp-content/uploads/2022/03/Handreichung_Rama-
dan_VML.pdf, aufgerufen am 10.10.2025.
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Beschleunigung und Verfiigbarkeit gepragt ist, kann das islamische Konzept
von Zeit als Gabe Gottes, Verantwortung und Erinnerung an die gottliche Ord-
nung eine alternative Perspektive anbieten. Es fordert dazu auf, den eigenen
Lebensrhythmus immer wieder in Beziehung zu Transzendenz, Natur und
Gemeinschaft zu setzen. Religidse Praxis kann so dazu beitragen, unterschied-
liche Rhythmen des Lebens wahrzunehmen, zu respektieren und miteinan-
der in Resonanz zu bringen. Die Zeit kann so eine gesellschaftliche Relevanz
erhalten und zu einem Medium des Dialogs zwischen Glaubenstraditionen,
zwischen religiosen und sdkularen Lebensentwiirfen werden.
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»Zeit” aus orthodoxer Perspektive

Unter der ,orthodoxen® Perspektive wird in diesem Beitrag die Perspektive
der byzantinisch-orthodoxen Kirchen behandelt. Die orientalisch-orthodoxen
Kirchen werden nicht weiter thematisiert.

1  Ungleichzeitigkeit im religiosen Alltag

Die Zeit ist eine Kategorie, die sich zwischen Sichtbaren und Unsichtbaren
bewegt. Die Zeit ist an sich unsichtbar, unfassbar, man kann die Zeit nicht
riechen oder schmecken. Und doch macht sich die Zeit bemerkbar - durch
die Lichtverhiltnisse am Tag, durch das Reifen oder die Alterung des Kérpers
im Laufe des Lebens. Fiir diese Spiirbarkeit und Messbarkeit der Zeit haben
Menschen Kalender und Uhren entwickelt. Ein Terminkalender fiillt sich und
erinnert oft daran, wie wenig Zeit man (gefiihlt) hat, alles Geplante zu erledi-
gen. Die Uhr hilft die Zeit im Laufe des Tages und der Nacht wahrzunehmen.

Auch in den Konfessionen und Religionen ist die Zeit eine Kategorie, die
sich zwischen Sichtbaren und Unsichtbaren bewegt. Und eventuell ist es in
Religionen so, dass diese Kategorie — die Zeit — besonders inhaltlich gefiillt
wird. Die Zeit wird strukturiert mithilfe von Kalendern, indem die Zeit eine
eigene Dramaturgie bekommt, etwa durch Feste und Fastenzeiten. Doch die
Zeit ist mehr als etwas, was sich ordnen und strukturieren lasst. Zeit ermdglicht
dem Menschen eine essentielle Erfahrung — ob man es will oder nicht - die
Erfahrung der Begrenztheit, der Vergénglichkeit — auch der eigenen. Zugleich
ist die Zeit eine Kategorie, die sich zwischen dem Sichtbaren und Unsichtba-
ren bewegt. Im Rahmen eines Menschenlebens ist die Zeit begrenzt. Doch
wie sieht es mit der Zeit dariiber hinaus aus? Eschatologische Perspektiven
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versprechen die Begrenztheit der Zeit zu iiberwinden. Lasst sich auch das
erfahren? Eine Unbegrenztheit der Zeit?

Bei der Beschiftigung mit Zeit in religionspddagogischen Lernsettings,
gerade mit dem Anspruch auf Einbezug der Perspektiven verschiedener Reli-
gionen und Konfessionen lohnt es sich, nach Erfahrungen der SchiilerInnen
zu fragen. Eine solche Erfahrung in interkonfessionellen und interreligiosen
Lernsettings ist die der Ungleichzeitigkeit. Die einen feiern, die anderen fas-
ten. Eine solche Herausforderung der Unvereinbarkeit religiéser Kalender und
Feier und Fasten — Rhythmus kann zum Anlass gemacht werden, sich mit Zeit
und ihrer Strukturierung in Traditionen zu befassen.

Auch ich fange hier mit den Erfahrungen einer 19-jahrigen Anna' an. Fir
Anna wurde etwa konfessionelle Heterogenitét im schulischen Alltag durch das
unterschiedliche Datum der Feier des Weihnachtsfestes erfahrbar:

»lch muss sagen, im Alltag, so in der Schule, frither, so Grundschule,
hab ich das alles gar nicht so den Unterschied gemerkt, dass ich or-
thodox bin oder nicht orthodox bin. Das einzige, was mich immer als
Kind so geprigt hat, war, dass wir anders Weihnachten gefeiert haben.
Dass wir Weihnachten nicht typischerweise gefeiert haben. Ostern war
gar nicht immer so sehr, weil Ostern generell in Deutschland eher we-
niger auch gefeiert wird als Weihnachten. Aber bei Weihnachten hat
man das immer sehr stark gemerkt, weil wir immer einen Tag, weil wir
immer fiir Weihnachten bitten mussten, eine Befreiung von der Schule
zu kriegen, und das immer ein Riesenchaos war, weil es immer sehr
schwer war eine Befreiung zu bekommen.” (Anna, russisch-orthodox,
19 Jahre alt)

Anna berichtet iitber Wahrnehmung ihres Orthodox-Seins im Grundschulalter.
In dieser Zeit nimmt sich Anna nicht als etwas Besonderes in Bezug auf ihre
1 Name gedndert.

2 Das Zitat stammt aus einem Interview, durchgefiihrt im Rahmen des Habilitationsprojektes
der Verfasserin zum Thema ,Religiose Bildung in der postmigrantischen Gesellschaft. Ver-
such einer mehrperspektivischen Grundlegung subjektorientierter religiéser Bildung in der
christlich-orthodoxen Diaspora.*
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konfessionelle Zugehdorigkeit wahr. Nur das Feiern von bestimmten Festen
(Weihnachten und Ostern), die aufgrund des Kalenderunterschieds nicht an
gleichen Tagen gefeiert werden, wie in der Mehrheitsgesellschaft, rufen in ihr
Fragen hervor: ,Warum feiern wir Weihnachten und Ostern anders?“ Die
Lakmusfolie sind in diesem Fall gar nicht die anderen Konfessionen, sondern
insgesamt das Feierkultur in der (christlich gepragten) Mehrheitsgesellschaft.
Somit fallt es Anna auch bei Weihnachten noch starker auf, denn, wie sie selber
sagt ,weil Ostern generell in Deutschland eher weniger auch gefeiert wird als
Weihnachten.“ Das hat sie als Kind ,,gepragt® Sie nahm als Kind wahr - und
hier spricht sie aus der Perspektive als Kind - dass sie Weihnachten ,anders",
»nicht typischerweise” gefeiert haben. Bei Weihnachten kommen mehrere As-
pekte bei Anna in den Blick, die sie veranlassen, sich ,anders“ im Unterschied
zu Mehrheitsgesellschaft wahrzunehmen. Verstirkt Anna dies mit der Aussage
»bei Weihnachten hat man das immer sehr stark gemerkt.“ Sie erwahnt dabei
die Befreiung von der Schule an diesem Tag, die wohl nicht unkompliziert
verlief.

Ungleichzeitigkeit im religiosen Alltag wird im Fall von Anna auf zwei
Ebenen erlebt: Erstens ist es ein kalendarischer Unterschied. Anna ist in der
russischen orthodoxen Kirche sozialisiert, die neben in Deutschland pré-
senten serbischen und georgischen orthodoxen Kirche Weihnachten und
weitere unbewegliche Feste nach Julianischem Kalender feiern. Die anderen
in Deutschland présenten orthodoxen Kirchen (bulgarisch, ruménisch, grie-
chisch, antiochenisch) verwenden den Neujulianischen Kalender, der mit dem
Gregorianischen zumindest bis zum Jahr 2800 identisch ist. Ostern wird von
allen orthodoxen Kirchen am gleichen Tag gefeiert, am ersten Sonntag nach
dem ersten Frithlingsvollmond (am 21. Marz nach Julianischem Kalender).
Zweitens macht sich Ungleichzeitigkeit bemerkbar in der Wahrnehmung einer
Diskrepanz hinsichtlich der Feierkultur zwischen Ostern in der eigenen Kirche,
das als eine Kulmination im Jahresfestkreis erlebt wird, und der Oster-Feier-
kultur in der Mehrheitsgesellschaft.

Gegeniiber dieser Ungleichzeitigkeit im religiésen Alltag, bezogen nicht
nur auf die Feierkultur, sondern auch auf etwa Fastenzeiten, sensibel zu sein
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gehort zu einer der Kompetenzen, die im Religionsunterricht gestarkt werden
sollen.’

2 Theologische Perspektiven

Welche theologischen Perspektiven auf Zeit lassen sich in der Orthodoxen
Tradition entdecken? Im Folgenden gehe ich darauf ein unter Bezugnahme
auf den ruminischen Theologen Dumitru Staniloae (1903-1993) und den
russischen Exiltheologen Sergej Bulgakov (1871-1944).

2.1 Zeit schopfungstheologisch

Theologische Perspektiven auf Zeit lassen sich u.a. im Rahmen der Schop-
fungstheologie nachverfolgen. Die Welt — wie auch der Mensch - haben einen
Anfang und es gibt auch ein Ende ihrer gegenwirtigen Erscheinungsform,
so Staniloae.* Die geschaffene Welt, weil sie geschaffen ist, hat einen An-
fang. ,Die Welt hat einen Anfang, weil sich ihr Sinn im Menschen erfiillt; die
Menschheit ihrerseits hat ebenfalls einen Anfang. Das Menschengeschlecht
hat einen Anfang, da es sich auf ein Absolutes hin bewegt und die Welt mit
sich mitnimmt.® Nach Staniloae sind ,Welt und Mensch in einer Bewegung
begriffen, da sie auf ein letztes Ziel hin angelegt sind, das sie nicht in sich
selbst tragen.

Der urewige Gott tritt mit der zeitlichen Welt in Verbindung und bleibt
mit ihr in Verbindung. Der Zustand des Werdens bzw. das zeitliche Sein, in
welches die Schopfung durch den , Anfang’, der ihr verliehen wurde, versetzt

3 Eine interreligiose Zusammenstellung der Feste und Feiertage in ihrer Relevanz fiir den
Schulalltag vgl. Annett Abdel-Rahman/Clauff Peter Sajak/Gabriela Schlick-Bamberger/Ju-
lian-Chaim Soussan/Winfried Verburg (Hg.): Religiose Feste feiern, Gottingen 2023.

4 Vgl. Dumitru Staniloae: Orthodoxe Dogmatik. Bd. 1, Ziirich [u.a.] 1984, 297.
5 Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 298.
6  Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 299.
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ist, bleibt mit der Ewigkeit in Verbindung, so Staniloae.” ,Gott lief3 sich auf
den zeitlichen Zustand der Schépfung herab, ohne aber dadurch aufzuhoéren,
in jeder Ewigkeit zu verharren, zu der er sie emporheben will.®

Der Ausdruck ,,am Anfang® deutet auf die erste Verbindung der Ewigkeit
Gottes mit der Zeit hin. ,,Am Anfang’ bedeutet sowohl den Beginn der He-
rablassung Gottes zur Zeit als auch den Beginn der Zeit, die durch Gottes
Schépfungskraft, durch die er sich herablafit, anhebt. ,Am Anfang’ - das ist
der erste Augenblick des Dialoges Gottes, der sich zur Kreatur herabgelassen
hat, mit der Kreatur, die damit ihren Weg durch die Zeit antritt.”

Es gibt eine Beziehung Gottes zur Zeit. Zugleich ist die Welt dafiir be-
stimmt, selbst ein Stiick Ewigkeit zu werden. Die Vergottlichung des Menschen
und der Welt bedeutet somit auch die Teilhabe an der Ewigkeit. Dabei ist es
der gottliche Willensakt, durch den die Zeit ihren Anfang nahm. Das bedeutet
auch, dass ,die Zeit als solche und damit die geschaffene Welt bis zu ihrem
Ende als ein Ganzes, als ein Aon, als ein Saeculum gewollt ist"°

»Gott hat die Welt und die Zeit erschaffen und bleibt mit ihnen durch
seinen Willen verbunden, um dadurch einen Dialog mit Wesen zu er-
mdoglichen, die ihrer selbst bewufSt sind und die er zu vollkommener
Gemeinschaft mit sich fithren will. Die Welt wurde geschaffen, daf}
der Mensch sie dafiir beniitze, immer tiefer in die Gemeinschaft mit
Gott hineinzuwachsen. Sie wurde also im Blick auf den Menschen ge-

schaffen. !

In diesem Anfang der geschaffenen Zeit sieht Staniloae zugleich das Poten-
zial des eschatologischen achten Tages. Dieses Potential der Teilhabe an der
Ewigkeit wird konkret realisiert durch die Auferstehung: ,Jenes potentielle
,Einmal‘ des ersten Tages wird zu einem erfiillten ,Einmal‘ des achten Tages,

7 Vgl. Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 299.
8  Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 299.

9  Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 299.

10 Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 301.

11 Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 302f.
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der kein Ende hat. Das Heraustreten aus der Ewigkeit durch die Schépfung
endet nach dem Durchschreiten der Zeit mit dem Eintreten in die Ewigkeit
durch die Auferstehung.

Zugleich ist die Ewigkeit nicht als etwas der Zeit Entgegengesetzes zu de-
finieren, so Staniloae.”®* Die Welt hat ihren Ursprung in der Ewigkeit, ,ist
von der Ewigkeit umfafit und ist dazu bestimmt, selbst ein Stiick Ewigkeit zu
werden, das indessen nicht identisch ist mit der Ewigkeit Gottes. Denn jene
Ewigkeit ist nicht aus sich selbst ewig, sondern durch Gott."*

2.2 Zeit eschatologisch

Das menschliche Leben und die Zeit sind jenseitsorientiert. Aus orthodoxer
Perspektive beginnt das menschliche Leben im Moment der Empfangnis und
gipfelt schlieSlich im ,Schlaf des leiblichen Todes."® Dabei ist die Lebenszeit
bekanntlich sehr individuell. ,Das eigentliche Ziel jedes gut gelebten Lebens
besteht darin, ,Gott von Angesicht zu Angesicht zu schauen® (1 Kor 13,12),
vergottlicht zu werden.

Das gegenwirtige Leben ist der Weg zum Leben der zukiinftigen Welt. ,,Die
Gestalt dieser Welt geht vorbei“ (1 Kor 7,31), sie strebt ihrem Ende zu. ,Die
ganze Weltempfindung des Christen wird durch diesen Eschatologismus be-
stimmt, in dem das irdische Leben zwar nicht entwertet wird, doch eine hohere
Rechtfertigung fiir sich erhalt’, so Bulgakov."” Bulgakov weist darauf hin, dass
die Unmittelbarkeit der Erwartung des Endes im frithen Christentum und ihre
freudige Spannung in der weiteren Geschichte verlorengegangen sind. ,Die

12 Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 304.
13 Vgl. Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 304.
14 Staniloae 1984 (s.0. Anm. 4), 303.

15 Fiir das Leben der Welt. Auf dem Weg zu einem Sozialethos der Orthodoxen Kirche. Mit ei-
nem Geleitwort des Okumenischen Patriarchen Bartholomius. Ubers. und hrsg. von Barbara
Hallensleben, Miinster 2020, 32.

16 Fiir das Leben der Welt 2020 (s.o0. Anm. 15), 32.

17 Sergij Bulgakov: Die Orthodoxie. Die Lehre der orthodoxen Kirche. Ubers. und eingeleitet
von Thomas Bremer, Trier 2013, 273.
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Erwartung wurde durch die Empfindung der Endlichkeit des personlichen
Lebens im Tod und der darauffolgenden Entlohnung ersetzt.!®

Bulgakov unterscheidet positiven und negativen Eschatologismus. Als Bei-
spiel eines negativen Eschatologismus fiihrt er die Altgldubigen in Russland an,
als Beispiel fiir einen positiven Eschatologismus das Streben zum kommenden
Christus hin. ,Denn die Wiederkunft Christi ist fiir uns nicht nur schrecklich, da
er als Richter kommt, sondern auch ruhmvoll, da er in seiner Herrlichkeit kom-
men wird. Diese Herrlichkeit ist auch die Verherrlichung der Welt und die Fiille
der Vollendung aller Schopfung. Die Verherrlichung, die dem auferstandenen
Leib Christi zu eigen ist, wird durch ihn der ganzen Schépfung mitgeteilt, wird
der neue Himmel und die neue Erde, die verkliart und gleichsam mit Christus und
seiner Menschheit auferstanden ist. Das geschieht im Zusammenhang mit der
Auferweckung der Toten, die von Christus durch seine Engel vollendet wird.

Im Glaubensbekenntnis von Nizéda-Konstantinopel heifit es: ,,Ich erwarte
die Auferstehung der Toten und das Leben der kiinftigen Welt** ,Wir sehen
der Zeit entgegen, in der unsere asketischen Kémpfe in diesem Leben ihre letz-
te, wahre Frucht im nachsten Leben tragen werden. Dort werden sich all unsere
Bemiithungen, die Welt zu verkléren, in einer erneuerten Schopfung erfiillen,
und unser Weg der Vergottlichung wird in die Ewigkeit hinaufgetragen, indem

wir won Herrlichkeit zu Herrlichkeit verwandelt werden. (2 Kor 3,18).*

3 Zeit in Gebeten der Orthodoxen Kirche

Das Gebet spielt in der orthodoxen Tradition eine zentrale, eine beherrschende
Rolle. Die Orthodoxie identifiziert sich oft mit einer betenden Gemeinschaft.?

18 Bulgakov 2013 (s.0. Anm. 17), 273.
19 Bulgakov 2013 (s.0. Anm. 17), 277.

20 Die Géttliche Liturgie unseres heiligen Vaters Johannes Chrysostomos. Text der Uberset-
zungs-Kommission der Orthodoxen Bischofskonferenz in Deutschland, Miinchen 2017, 30.

21 Fiir das Leben der Welt 2020 (s.0. Anm. 15), 53f.

22 Vgl. Karl Christian Felmy: Die orthodoxe Theologie der Gegenwart. Eine Einfithrung,
Darmstadt 1990, 127.
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Georgij Florovskij nennt das Christentum eine ,liturgische Religion® ,Die

Kirche ist zuerst einen Gottesdienst begehende Gemeinschaft“*

~Theologie,
Lehre, kirchliche Disziplin - all das ist vom Gottesdienst bestimmt*; so Karl
Christian Felmy.**

Die liturgischen Texte haben oft einen bekennenden Charakter und drii-
cken zugleich die Theologie aus. Zumeist ist ein starker biblischer Bezug der
Gebete erkennbar, sowohl explizit, z. B. durch eine grofle Menge an Psalmen
im orthodoxen Gottesdienst, als auch implizit, etwa durch Motive und bib-
lische Figuren u.a. als Angebot zur Selbstidentifikation. Hinzu kommt, dass
die liturgischen Texte ihre Theologie anhand biblischer Inhalte entwickeln.

Diese theologische Dimension des Gebets ist auch interessant mit dem
Fokus auf Zeit. Wie wird iiber Zeit in den Gebeten der Orthodoxen Kirche
gesprochen? Welche Motive kommen vor? Im Rahmen dieses Beitrages ist
es nicht mdglich, umfassend auf diese Fragen einzugehen. Mit Fokus auf das
Gebet fiir die Verstorbenen und sterliche Hymnen sollen exemplarische Ein-
blicke auf das Thema Zeit erfolgen.

3.1 Das Gebet in der orthodoxen Tradition

Das Gebet in der orthodoxen Kirche ist stark reglementiert bzw. geregelt. Das
betrifft in erster Linie den Gottesdienst: Die meisten Gebetstexte sind fest
formuliert. Die orthodoxe Praxis kennt nur wenig freigesprochenes Gebet und
auch nicht die Praxis, dass bei jedem Gottesdienst die Firbitten neu formuliert
werden. Doch auch fiir die private Gebetspraxis zu Hause bietet das Gebetbuch
eine Grundlage.

Die Gebetspraxis hat einen festgelegten reglementierten Ablauf, also eine
feste Ordnung: Das betrifft sowohl das gesamte Stundengebet als auch Ge-
bete im Rahmen der Sakramente (Mysterien) und Kasualien, z. B. Begrabnis
oder Hausweihe. Auch wenn die Inhalte der Gottesdienste im liturgischen

23 Georges Florovsky: The Elements of Liturgy: Orthodox, in: Pehr Edwall/Eric Haymann/
William D. Maxwell (Hg.): Ways of Worship, London 1952, 53-65, 53; zit. nach Felmy 1990
(s.0. Anm. 22), 127.

24 Felmy 1990 (s.0. Anm. 22), 127.
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Jahreskreis variieren (z.B. Weihnachten oder Himmelsfahrt oder Feier eines
Heiligen), so sind fiir diesen Fall die Texte bzw. ihre Kombination durch den
Typikon (ein Handbuch) verbindlich festgelegt.

Im orthodoxen Religionsunterricht setzen sich SchiilerInnen intensiv mit
der Gebetspraxis der Kirche auseinander. Einer der fiinf Bereiche im Lehrplan
tiir die Grundschule in Nordrhein-Westfalen heif3t ,In Zeit und Raum leben®?
Durch die Auseinandersetzung mit liturgischer Praxis im Allgemeinen und mit
dem Gebet im Besonderen soll den Schiiler:innen eine besondere Verbindung
des Irdischen mit dem Gottlichen zuganglich werden.” Bei der Beschaftigung
mit den Festen und Fastenzeiten kommt die zeitliche Dimension dieser Ver-
bindung zum Ausdruck, bei der Auseinandersetzung mit Kirchenraum die
raumliche.”

3.2 Das Gebet fiir die Verstorbenen bzw. Entschlafenen

Das Gebet fiir die Verstorbenen nimmt in der orthodoxen Tradition einen
wichtigen, einen unverzichtbaren Platz ein, sowohl in Verbindung mit dem
eucharistischen Opfer als auch in Verbindung mit dem Glauben an die Wirk-
samkeit dieses Gebets. Gebet fiir die Entschlafenen ist mehr als nur ein Trost.
Totengedenken bietet der Glaubens- und Gebetsgemeinschaft und jedem per-
sonlich in seiner Gebetspraxis das sprachliche Instrument und den Sprach-
raum, iiber die Zeit in seiner Endlichkeit und in seinem Bezug zur Ewigkeit
zu reflektieren.

Die Kirche trostet die Trauernden und betet fiir die Verstorbenen. In den
Gebeten werden sie als Entschlafene bezeichnet. Felmy weist darauf hin, dass
die Aufnahme menschlicher Angste, Empfindungen und Hoffnungen, des
Menschlichen an sich, ein hervorstechender Zug orthodoxer Gebete ist. ,,So
wird auch das Gefiihl der Trauer und der Klage in den orthodoxen Toten-
Gedenkgottesdiensten nicht verdréngt. Sie sprechen vom ,wahrhaft tiberaus

25 Ministerium fiir Schule und Bildung des Landes Nordrhein-Westfalen (Hg.): Lehrplan fiir
die Grundschule in Nordrhein-Westfalen. Orthodoxe Religionslehre, Diisseldorf 2018, 12, 18.

26 Vgl. Ministerium 2018 (s.0. Anm. 25), 18.
27 Vgl. Ministerium 2018 (s.0. Anm. 25), 18.
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furchtbaren Mysterium des Todes® und der Gewaltsamkeit der Trennung von
Seele und Leib, von ,Schmerz, Triibsal und Seufzen™

Das Gedenken an den Tod geschieht jedes Mal bei der Feier der Gottli-
chen Liturgie, des Gottesdienstes, wahrend derer Feier des Sakramentes der
Eucharistie geschieht.

Die Feier der Eucharistie ist die Vergegenwartigung des anbrechenden Rei-
ches Gottes und somit eine Zeitiiberschreitung. In der Feier des Sakramentes
der Eucharistie wird explizit die Gemeinschaft der gesamten Kirche und der
gesamten Schopfung gegenwirtig. Und somit wird bei der Vorbereitung der
Gaben fiir das Sakrament der Eucharistie sowohl an die Lebenden als auch an
die Entschlafenen gedacht, indem Partikel des liturgischen Brotes (Prosphore)
sowohl fiir die Lebenden auch fiir die Entschlafenen herausgenommen und
dann in den Kelch gesenkt werden. Insofern ist die Eucharistie das Sakra-
ment, bei dem man in die Gemeinschaft sowohl mit lebenden als auch mit
entschlafenen Gemeindegliedern tritt.”” In der Anaphora lautet das Gebet fiir
die Entschlafenen: ,Gedenke auch aller, die entschlafen sind in der Hoffnung
auf die Auferstehung zum ewigen Leben, und schenke ihnen Ruhe, wo das
Licht Deines Angesichts wacht.*°

Das Bewusstsein fiir die Endlichkeit, iiber die jeder/jede verfiigt und die
zugleich fiir das Verstandnis unverfiigbar bleibt, pragt die orthodoxe Gebets-
praxis. In den Bittgebeten der Liturgie werden auch Bitten hinsichtlich des ei-
genen Lebensendes formuliert, in denen Frieden fiir die verbleibende irdische
Lebenszeit und ,.ein christliches Ende” erbeten werden: ,,Die tibrige Zeit unse-
res Lebens in Frieden und Bufle zu vollenden, lasst uns vom Herrn erflehen.
[...] Ein christliches Ende unseres Lebens, ohne Schmerz, ohne Schande, in

28 Karl Christian Felmy: Die Verwandlung des Schmerzes. Sterbebegleitung und Totengedécht-
nis in der 6stlich-orthodoxen Kirche, in: Ders.: Diskos. Glaube, Erfahrung und Kirche in der
neueren orthodoxen Theologie, hg. von Heinz Ohme und Johann Schneider, Erlangen 2003,
104-146, 122.

29 Vgl. Yauheniya Danilovich: ,In Frieden lasst uns beten zum Herrn®. Friedensgebet in der
Orthodoxie, in: L] 75 (2025), 19-32, 23.

30 Die Gattliche Liturgie unseres heiligen Vaters Johannes Chrysostomos, 35.
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Frieden, und eine gute Rechenschaft vor dem furchterregenden Richterstuhl
Christi lasst uns erflehen.!

Hinzu kommen Gebete fiir die Verstorbenen im Rahmen der Kasualien,
insbesondere Beerdigung und Totenmesse (Panichida).

Die Gebete fiir die Verstorbenen enthalten Klagen tiber die Zerstérung
lebendiger Schonheit durch den Tod, iiber die Verginglichkeit des irdischen
Lebens, und bringen diese u.a. in den Metaphern der Psalmen zum Ausdruck:

~Wie ist unser Leben! Wahrhaftig, es ist (wie) eine Blume und (wie)
Rauch und Morgentau. Kommt, kommt nun, dafl wir klar an den Gra-
bern sehen: wo ist die Schonheit des Leibes und wo ist die Jugend, wo
sind die Augen und wo die fleischliche Gestalt? Alles ist vertrocknet wie
Gras, alles ist vergangen. Kommt, lafit und niederfallen vor Christus

mit Tranen.?

Der Tod stellt Menschen vor existenzielle Fragen und lasst ohne Antworten.
Die Gebete tabuisieren den Schock-Zustand der Hinterbliebenen nicht, son-
dern versprachlichen diese Fragen. Sie versprachlichen die Starre und das
Unbehagen, die die Konfrontation mit dem Tod auslost. Dabei wird auch die
Inklusivitdt des Todes, die Gleichheit aller im Tod thematisiert. Das Gebet wird
zum Raum fiir existenzielle Fragen:

»-Kommt Briider, laf3t uns im Grabe sehen die Asche und den Staub, aus
dem wir geschaffen sind. Wohin gehen wir jetzt? Was waren wir? Wer
ist der Arme, und wer ist der Herr? Wer ist der Freie? Sind nicht alle
Staub? Die Schonheit des Antlitzes ist verfault, und die ganze Blume
der Jugend hat der Tod dahinwelken lassen.*?

In der Orthodoxie gibt es keine dogmatischen Aussagen dariiber, was genau
mit der Seele nach dem Tod passiert. Im Glaubensbekenntnis von Nizaa-

31 Die Gattliche Liturgie unseres heiligen Vaters Johannes Chrysostomos, 28.
32 Felmy 2003 (s.0. Anm. 28), 119.
33 Felmy 2003 (s.0. Anm. 28), 119.
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Konstantinopel lesen wir: ,Ich glaube an die Auferstehung der Toten und an
das Leben der zukiinftigen Welt:** Auch Gebete fiir die Verstorbenen geben
keine Antworten darauf, wo nun die Seelen der Verstorbenen nach dem Tod
genau sind. Zugleich werden in den Gebeten Visionen iiber einen solchen Ort
thematisiert. Dieser Ort der Ruhe fiir die Entschlafenen wird mit Metaphern
beschrieben. Gesprochen wird von ,ewigen Zelten®, vom ,Land der Sanftmii-
tigen', vom ,,Ort der Erquickung’; ,,Ort des Lichtes; ,,Ort des Ergriinens®. Wie
stark auch immer Gebete die Trauer versprachlichen, kommt in ihnen jeden-
falls die Auferstehungshoffnung als Antwort auf das Leid und Ungewissheit
zum Ausdruck. Deutlich wird das im folgenden Gebetstext:

~Gott der Geister und allen Fleisches, der Du den Tod zertreten, den
Teufel entmachtet und Deiner Welt das Leben geschenkt hast, Du
selbst, Herr, lass ruhen die Seele Deines entschlafenen Knechts (Deiner
entschlafenen Magd) N. am Ort des Lichtes, am Ort des Ergriinens, am
Ort der Erquickung, wo Schmerz, Trauer und Seufzen gewichen sind.*

In den Gebeten fiir die Entschlafenen wird die Bitte um Rechtfertigung durch
den Glauben und durch Gnade kommuniziert.

»Lass Dir jetzt wohlgefallen, Erretter, dass sich alle bereits Entschlafe-
nen im Land der Sanftmiitigen lagern und rechtfertige sie durch den
Glauben an Dich und durch Gnade, da sie Dich hoch erheben in alle
Ewigkeit.®

In den Gebeten fiir den Verstorbenen kommt das Motiv des verlorenen Schafs
vor. Der Verstorbene kann nicht mehr fiir sich sprechen. Die betende Commu-
nity wird zu seiner Stimme. Die Zeit nach dem Tod ist eine Zeit des Ungewis-
sens und zugleich des Treffens mit dem Herrn. Es ist eine neue Zeitdimension.
Ist es schon die Ewigkeit? Der Entschlafene, dessen Stimme nun die betende

34 Die Gattliche Liturgie unseres heiligen Vaters Johannes Chrysostomos, 30.

35 Bestattung. Text der Ubersetzungskommission der OBKD. http://liturgie.obkd.de/ (Abgeru-
fen am 20.10.2025). Aus dieser Liturgie sind alle folgenden Zitate im Abschnitt 3 entnommen.
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Community wird, identifiziert sich mit dem verlorenen Schaf und bittet seinen
Herrn, sie zu finden:

»Ich bin verirrt wie ein verlorenes Schaf. Suche Deinen Knecht, denn
Deine Gebote habe ich nicht vergessen.

,Das verlorene Schaf bin ich; ruf mich zuriick, Erretter, und errette

mich

Die Endlichkeit und Sterblichkeit des Menschen wird in den Gebeten als Ver-
lust der Schonheit beschrieben. Das, was der Tod optisch einrichtet und was
die Hinterbliebenen sehen kénnen, geht noch dariiber hinaus in das Unsicht-
bare, indem auch anthropologische Aspekte der Ebenbildlichkeit und der Ver-
gottlichung als Aktivierung des Ebenbildes im Menschen eingebettet werden.
Der Hauptakzent liegt auf der Klage iiber die Verganglichkeit und der Bitte
um deren Uberwindung.

Das Gebet schliefSt mit Hoffnung auf die Auferstehung und die Gewéhrung
unverganglicher Schonheit:

»Der Du mich einst aus dem Nichtsein geformt und durch Dein gottli-
ches Bild geehrt hast, wegen der Ubertretung des Gebots wandtest Du
mich wieder zur Erde zuriick, von der ich genommen ward. Fithre mich
zur Ahnlichkeit empor, zur Neugestaltung der einstigen Schonheit

Die Verginglichkeit des Lebens wird in Gebeten thematisiert. Mit einer iiber-
spitzten Relativierung der menschlichen Bemiithungen um Erfolge wird das
Ganze angesichts des Todes in Frage gestellt.

~Wahrlich, alles ist Nichtigkeit, das Leben aber ein Schatten und ein
Traum, denn vergeblich ist jeder Erdgeborene aufgewiihlt, wie die
Schrift sprach: Wiirden wir auch die Welt erwerben, bewohnen wir
am Ende doch das Grab, wo K6nige und Arme beisammen sind. Des-
halb, Christus Gott, lass den (die) Hiniibergeschiedene(n) ruhen als
Menschenliebender:*

225



Yauheniya Danilovich
4  Zeitim Licht der Auferstehungshoffnung

Auch wenn bereits in den Gebeten fiir die Verstorbenen die Auferstehungs-
hoffnung ein Leitmotiv bleibt, entfaltet sich diese doch explizit und kulminiert
bei der Feier des Osterfestes. Im Folgenden wird zunéchst die Einbettung des
Osterfestes in das Kirchenjahr erfolgen. Sodann wird néher auf liturgische
Texte des Osterfestes eingegangen.

4.1 Heiligung der Zeit im Kirchenjahr

Die Kirche ,lebt und existiert in der Zeit, ist aber nicht der Verganglichkeit

unterworfen. Denn sie hat Teil an der Ewigkeit Gottes.*

»Diese Beziehung zur endgiiltigen Vollendung der Welt am Ende der
Zeiten fiithrt dazu, dass die Kirche die Zeit heiligt, indem sie unseren
Alltag verwandelt. Die Zeit wird von der Kirche auf ihre eigene Weise
neu geordnet: Aus dem ,Jahr‘ wird das ,Kirchenjahr; aus dem kosmi-
schen Jahr das liturgische Jahr mit seinen immer gleichen beweglichen
und unbeweglichen Festen, mit seinen Fastentagen und -zeiten."”

Das liturgische Jahr hat verschiedene Funktionen: Es bringt die Hauptereig-
nisse der Heilsgeschichte in einer bestimmten Ordnung in Erinnerung. Das er-
mdoglicht das Gebet nach bestimmten Richtlinien auszurichten und ihm einen
gemeinschaftlichen Ausdruck zu verschaffen. Jede liturgische Feier erneuert
und aktualisiert ein Ereignis, dessen Symbol sie ist.*®

36 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz und Kommission der Orthodoxen Kirche in
Deutschland (Hg.): Das Kirchenjahr in der Tradition des Ostens und des Westens. Der Sonn-
tag — ,Urfeiertag” der Christen. Mit einleitenden Anmerkungen zum Stichwort ,Kirche und
Zeit". Ein Dokument der Gemeinsamen Kommission der Deutschen Bischofskonferenz und
der Orthodoxen Kirche in Deutschland, Bonn/Dortmund 2010, 2.

37 Ebd.

38 Vgl. Lev Gillet: Das Jahr der Gnade des Herrn. Eine Einfithrung in das orthodoxe liturgische
Jahr. Ubers. von Ines Kallis, Miinster 2011, 19.
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Doch das Hauptanliegen des liturgischen Jahres liegt darin, dass es ,ein
besonderes Mittel der Vereinigung mit Christus® ist.* ,Das liturgische Jahr
bildet den Christus in uns, von seiner Geburt bis zur Grof3e des vollkommenen
Menschen. Nach einem mittelalterlichen lateinischen Sprichwort ist das litur-
gische Jahr Christus selbst, annus est Christus.*° Im liturgischen Jahr werden
auch Heilige als verherrlichte Glieder des Leibes Christi gedacht.*

»Im Mittelpunkt all dieser Feste steht dabei stets die Teilhabe des Men-
schen am osterlichen Mysterium des gekreuzigten und auferstandenen
Herrn. Die Feier der heiligen Eucharistie findet in Raum und Zeit statt
und tberschreitet gleichzeitig Raum und Zeit. Sie ist fiir die Christen
schon heute Teilhabe an der Ewigkeit Gottes. Diese Feier fand bereits
in der frithesten Kirche am Sonntag, dem wdchentlichen Osterfest,
statt (vgl. 1 Kor 16,1-3; Apg 20,7-12). Deshalb ist der Sonntag der
,UrFeiertag® der Christen und ,Fundament und Kern des ganzen litur-

gischen Jahres

Die Feier des Sonntags geht zuriick auf die Auferstehung Jesu Christi. Jede
Feier des Sonntags ist ein lebendiges Gedachtnis und Bekenntnis der Aufer-
stehung. Der Sonntag ist das kleine Ostern.

4.2 Fastenzeiten

Fiir die Orthodoxie ist ein holistischer, umfassender Zugang charakteristisch.
Religiose Praxis umfasst den gesamten Menschen und sein Leben. Insofern
bezieht auch die Strukturierung der liturgischen Zeit und der Feste im Jahres-
kreis die Fastenzeit und Fastenpraxis mit ein.

39 Vgl. Gillet 2011 (s.0. Anm. 41), 20.
40 Gillet 2011 (s.0. Anm. 41), 20.
41 Vgl. Gillet 2011 (s.0. Anm. 41), 21.

42 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz/Kommission der Orthodoxen Kirche in
Deutschland 2010 (s.0. Anm. 39), 2.
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Die Fastenpraxis in der orthodoxen Kirche folgt den zahlreichen biblischen
Beispielen (z.B. Gen 2,16f.; Jona 3,5f.; Lk 4,1f.) und der Tradition der Kirche,
die sich aus der liturgischen und klésterlichen Praxis entwickelte. Die Bezie-
hung zu Gott, der Mitmenschen untereinander und der ganzen Schopfung
umfasst den Menschen in seiner Ganzheit, das bedeutet auch leiblich. Fasten
ist kein Selbstzweck, sondern ein Mittel des Wachstums im geistlichen Leben,
das den Menschen sowohl korperlich als auch seelisch unterstiitzen und auf
das Wesentliche ausrichten kann. Es soll mehr Raum fiir die Umkehr, das
Gebet und Werke der Barmherzigkeit schaffen.

Dazu dient der Verzicht auf bestimmte Nahrungsmittel, der nicht der ei-
gentliche Sinn des Fastens ist. Dabei gibt es unterschiedliche Intensitaten: vom
kompletten Verzicht auf Essen und Trinken bis hin zu milderen Formen wie
z.B. der Verzicht auf tierische Produkte mit Ausnahme von Fisch. Grund-
satzlich ist das Fasten eine gemeinschaftliche Praxis, an das liturgische Leben
und den Festjahreskreis der Kirche gebunden. Die Strenge der Vorschriften in
Bezug auf das Essen kann je nach Personengruppen (z. B. Schwangere, Kranke,
Kinder) und Lebenssituationen individuell angepasst werden.

Im orthodoxen Kalender sind in manchen Jahren mehr als die Halfte aller
Tage Fasttage. Es gibt vier sich {iber mehrere Wochen erstreckende ldngere
Fastenzeiten und zwar (1) die Grofle Fastenzeit vor Ostern (40 Tage), (2) vor
Weihnachten (40 Tage), (3) vor dem Fest der Entschlafung der Gottesmutter
(2 Wochen) und (4) vor dem Fest der Apostel Petrus und Paulus (Dauer vom
Osterdatum abhéngig). Zusitzlich gibt es viele einzelne Fasttage, z.B. jeden
Mittwoch und Freitag sowie vor oder wihrend bestimmter Festtage. Fasten
kann zudem aus pastoralen Griinden auferlegt oder aus personlichen Griinden
von den Gldubigen aufgenommen werden.*

Im Schulbuch ,,Mit Christus unterwegs“ werden verschiedene Aspekte der
orthodoxen Glaubenspraxis hinsichtlich ihrer memorierenden Funktion auf-
gegriffen. Man tut etwas, um das Wichtige nicht zu vergessen. So strukturiert

43 Vgl. Yauheniya Danilovich: [Religion im Leben - Kalender und Speisevorschriften] Im Chris-
tentum, mit Clauf$ Peter Sajak und Winfried Verburg, in: Annett Abdel-Rahman u.a. (Hg.):
Religiose Feste feiern, Gottingen 2023, 13-15.
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man auch das Kirchenjahr u.a. durch die Fastenzeiten, um an wichtige Ereig-
nisse sich zu erinnern. So wird etwa die Bedeutung der Fastenzeit beschrieben:

»Fasten heif$t: Wie wollen es lassen,
andere zu drgern, gemein zu sein, zu hassen.
Damit wir das nun nicht vergessen,

andern wir auch unser Essen.“**

Dieses sich Erinnern an das Wichtige kann beinahe in allem, was orthodo-
xe Christen tun, entdeckt werden. Zum Beispiel erinnert das bei dem Fest
Theophanie (Taufe Jesu) gesegnete Wasser, das aus der Kirche nach Hause
mitgebracht wird, an das Fest der Theophanie. Wenn das Kind getauft wird,
erinnert der Priester an die Taufe Jesu Christi und betet:

»-Du hast die Fluten des Jordans geheiligt,
als Du Deinen Heiligen Geist
vom Himmel auf sie herabsandtest.

Herr, heilige jetzt auch dieses Wasser!“#

Léngere Fastenzeiten sollen insbesondere der Vorbereitung auf ein Fest dienen,
damit Glaubige in einer entsprechenden geistlichen (nicht unbedingt kérperli-
chen) Stimmung dem Fest begegnen und es feiern. Aufer dieser vorfestlichen
Periode gibt es bei den wichtigen Festen auch nachfestliche Perioden, die Tage
(Wochen), an denen das Fest immer noch gefeiert wird und an die wichtigsten
Festinhalte gedacht wird. So werden etwa nach dem eigentlichen Ostersonntag
noch eine ganze Woche lang osterliche Gottesdienste in der Kirche gefeiert.
Das Ostertroparion wird sogar bis zum Fest ,, Himmelfahrt des Herrn® (40 Tage
nach Ostern) in der Kirche und wéhrend der privaten Gebete gesungen.*

44 Kerstin Keller (Hg.): Mit Christus unterwegs 1/2. Das orthodoxe Schulbuch, Berlin 2016, 84.
45 Keller 2016 (s.0. Anm. 47), 69.

46 Vgl. Yauheniya Danilovich: Religioses Lernen im Jugendalter. Eine internationale vergleichen-
de Studie in der orthodoxen und evangelischen Kirche, Géttingen 2016, 179.
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4.3 Zeitin den liturgischen Texten des Osterfestes

Der Kanon des Johannes von Damaskus, der u.a. in der Osternacht gesungen
wird, beginnt mit einer Zeitangabe: ,Tag der Auferstehung!“”

Die Gesdnge nehmen die zeitlichen Angaben ,gestern® — ,heute” um einen
qualitativ neuen Zustand nach dem Ereignis der Auferstehung zu verdeutli-
chen und eréffnen nun einen Zugang zur Teilhabe an Reich Gottes:

»Gestern wurde ich mit dir begraben, Christus,
heute auferstehe ich mit dir,

dem Auferstandenen;

gestern wurde ich mit dir gekreuzigt,
verherrliche mich du selbst mit dir, Retter,

in deinem Reich.“*®

Die Zeit wird gemeinsam mit Christus erlebt. Die Teilhabe an der zeitlichen
Dimension Christi bedeutet die Teilhabe an géttlicher Gnade - durch die
Gottes Gnade. Es ist Christus, der Verherrlichte, der auch den Menschen ver-
herrlicht, sein durch die Siinde beflecktes Urbild herstellt. Und genau das zeigt
die klassische Auferstehungsikone — die Teilhabe des Menschen (Adam und
Eva) am Ereignis der Auferstehung, die Teilhabe an der Zeit Gottes.

Die Bedeutung des Osterfestes betonen die Hymnen ebenso mit den An-
gaben wie ,ersehnte und heilige Tag", ,der einzige der Sabbate“ oder ,Fest der
Feste. Uber kein anderes Fest im gesamten Jahreskreis wird so gesprochen.
Ostern ist quasi ein Ausnahmezustand in Bezug auf Feier und Freude.

»Das ist der ersehnte und heilige Tag,
der einzige der Sabbate,

der Ko6nig und Herr,

Fest der Feste,

47 Gottesdienste am heiligen und hohen Herrntag des Pascha (Ostersonntag). Griechisch-
Deutsch. Hg. von Anastasios Kallis, Miinster 2005, 63.

48 Gottesdienste am Herrntag des Pascha (Ostersonntag) 2005 (s.o0. Anm. 47), 67.
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aller Volksfeste Volksfest,
an dem wir preisen

«q9

Christus in Ewigkeit.

Das Ereignis der Auferstehung ist inklusiv — es umfasst sowohl den Menschen
als auch ,alle Schépfung™:

»Heute alle Schépfung
frohlockt und freut sich,
denn Christus ist auferstanden,

und der Hades wurde beraubt“*°

Bei dieser Teilhabe des Menschen an der Zeit Gottes geht es um nicht weniger
als um Teilhabe am Reich Gottes. Die Gesdnge unterstreichen diese nicht mehr
wahrnehmbare Grenze zwischen der Zeit, die begrenzt und strukturiert ist
und der Ewigkeit, an der nun auch der Mensch teilhat. Der Tag wird in der

Perspektive der Ewigkeit abendlos:

»Gib uns, als getreueres Abbild
an dir teilzunehmen
am abendlosen Tag

deines Reiches. !

5  Herausforderungen der Ungleichzeitigkeit heute
und Perspektiven fiir den Religionsunterricht

Die liturgisch geprégten Zeiten kollidieren zunehmend mit dem Lebensrhyth-
mus. Schul- und Berufsalltag sind vor allem wirtschaftlich ausgerichtet. Das

49 Gottesdienste am Herrntag des Pas’cha (Ostersonntag) 2005 (s.0. Anm. 47), 89.
50 Gottesdienste am Herrntag des Pascha (Ostersonntag) 2005 (s.0. Anm. 47), 95.
51 Gottesdienste am Herrntag des Pascha (Ostersonntag) 2005 (s.o0. Anm. 47), 96 f.
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Leben beschleunigt sich. Man muss (muss man?) viel schaffen und effizient
sein, und die zeitlichen Ressourcen werden zumindest gefiihlt immer knapper.

Dabei spielt die Liturgie eine wichtige Rolle in der Selbstidentifikation
orthodoxer Christen. Das Gemeindeleben dreht sich um die Feier der Gott-
lichen Liturgie. Die Besonderheiten der Diasporasituation stellen zusétzliche
Anforderungen: Die Partizipation am liturgischen Leben erfordert mehr
Zeit, da es bei Weitem nicht @iberall eine orthodoxe Gemeinde gibt. Viele Ge-
meindeglieder wenden sehr viel Zeit auf, um am Gottesdienst teilzunehmen.
Der reguldre sonntigliche Gottesdienst — die Géttliche Liturgie — dauert im
Schnitt zwischen 1,5 und 2 Stunden. Menschen kommen aus dem Umkreis
von 40-50 km. Das bedeutet fiir viele, dass so ein reguldrer Gottesdienstbesuch
mindestens einen halben Tag in Anspruch nimmt.

Auch fiir orthodoxe Jugendliche ist es nicht einfach, die Glaubenspraxis in
ihren gefiillten Alltag zu integrieren. Mit steigendem Alter erfordern Schule
und weitere Aktivitdten immer mehr Kraft und Anstrengung. Der vierzehn-
jahrige Gabriel** schildert die Herausforderung folgendermafien:

~Was man aber auch, glaube ich, dazu sagen kann, dass es [...] so mit
der Zeit ist es, ich wiirde nicht sagen anstrengender geworden, aber es
halt so, man vernachlissigt das oft, also. Es gibt mal Tage, wo man sagt:
ja, komm, heute, heute habe ich nicht so Lust zur Kirche. Komm, heute
bleibe ich mal zu Hause. So was kommt leider oft vor, aber ich versuche
mich auch von so etwas eigentlich abzuarbeiten und eher so dann Gott
an die erste Stelle zu stellen und zu sagen: So, du fahrst heute zur Kirche.
Egal was, egal, was du sagst und [...], funktioniert auch meistens, aber
wie gesagt, es ist halt auch so. Man wird élter, man hat auch andere
Sachen, wie zum Beispiel Schule, Klausuren, Klassenarbeiten, vielleicht
manchmal Fuflballspiele oder so und das muss man dann halt dann
irgendwie auf die Kette kriegen, aber das kommt halt meistens irgend-
wann so... ja.**® (Gabriel, 14 Jahre alt, russisch-orthodox)

52 Der Name wurde gedndert.

53 Das Zitat stammt aus einem Interview, durchgefiithrt im Rahmen des Habilitationsprojektes
der Verfasserin zum Thema ,Religiése Bildung in der postmigrantischen Gesellschaft. Ver-
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Religionsunterricht bietet den Raum, um iiber Zeit ins Gespréch zu kommen.
Die Erfahrung, dass die Zeit immer wieder knapp wird, ist SchiillerInnen durch
die Aufgaben und Deadlines in der Schule vertraut. Wie ist es nun mit der Le-
benszeit, die auch an sich begrenzt ist? Im Religionsunterricht kann man das
mit Fokus auf den eigenen Lebensentwurf besprechen. Was mochte ich alles
schaffen? Was ist mir in meinem Leben tatsdchlich wichtig?

In den sprachlich heterogenen Klassen kann hierzu eine mehrsprachige
Arbeit mit dem Begriff ,, Zeit“ initiiert werden, die spannende Entdeckungen
bereit hilt.** So werden etwa in der georgischen Ubersetzung der Bibel® fiir
den Begriff ,Zeit“ je nach Kontext drei unterschiedliche Worter verwendet:
©®m [dro], 590 [zhami] und bsbo [khani]. Heute ist in der Kommunikation
im Georgischen der semantische Unterschied zwischen der Verwendung die-
ser Begriffe nicht immer deutlich. Die Ubersetzung der Bibel ins Georgische
halt allerdings noch an dieser Nuancierung fest. So wird in Prediger 3,1 o6
und g5d0 verwendet: Ein jegliches hat seine Zeit [co], und alles Vorhaben
unter dem Himmel hat seine Stunde [5590]. In darauffolgenden Versen (Ge-
boren werden hat seine Zeit, sterben hat seine Zeit [...] etc.) wird konsequent
go00 verwendet, wihrend etwa die Lutheriibersetzung an dieser Stelle auf
»Zeit“ wechselt. Im Mk 1,15, wenn es darum geht, dass die Zeit ,erfullt” ist,
wird auch 3590 gebraucht. Dieser Begriff scheint die Zeit anzugeben, die wohl
nicht menschlich planbar und nicht mit einem Kalender oder Uhren messbar
ist. Und doch ist wohl der Mensch in der Lage diese Zeit wahrzunehmen,
zu spiiren und zu deuten. Es ist eine gefiihlte und erlebte Zeit im Sinne von
griechischen xaipég, im Sinne eines richtigen Momentes fiir etwas. Demge-
geniiber steht o® fiir einen zeitlichen Abschnitt. So etwa fiir Nachspielzeit
im Fuf$ball wird o®em gebraucht: 3m3396LoMgdwyeo e [kompensirebuli
dro], was wortlich ,kompensierte Zeit bedeutet. Im heutigen Georgischen
wird ®m am haufigsten gebraucht. Ein weiteres interessantes Phdnomen in

such einer mehrperspektivischen Grundlegung subjektorientierter religiéser Bildung in der
christlich-orthodoxen Diaspora.*

54 Ausfithrlicheres dazu vgl. Yauheniya Danilovich: Sprachenvielfalt im religiosen Lernen frucht-
bar machen, in: KatBI 150 (2025/4), 263-267.

55 Vgl. d0d¢0os [Die Bibel], Ausgabe der Deutschen Bibelgesellschaft, 2013.
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der georgischen Bibeliibersetzung (und nicht nur) ist der Gebrauch von o®m-
7500, also dieser zwei Begriffe gleichzeitig. Im Georgischen soll ein solches
Verwenden von zwei Synonymen den Ausdruck fiir etwas intensivieren bzw.
verschirfen. Das kommt etwa in Ps. 31,16: Meine Zeit [©o®m-g500] steht in
deinen Handen. Das Wort bsbo wird im Georgischen fiir einen unbestimmten
Zeitabschnitt verwendet, im Sinne des Englischen ,,such a long/short time®. In
Joh. 7,33 kommt diese Nuance zum Ausdruck: Da sprach Jesus: Ich bin noch
eine kleine Zeit [d306g bsbl] bei euch, und dann gehe ich hin zu dem, der
mich gesandt hat.

Wie sieht es nun mit dem Begriff ,,Zeit“ in anderen Herkunftssprachen der
Schiiler:innen aus? Im Russischen wird zum Beispiel fiir ,,Zeit“ auch nur ein
Begriff verwendet — Bpems [vremja]. Man kann im Religionsunterricht dariiber
nachdenken, welcher Begriff der Zeit das Leben heute pragt? Welcher Begrift
dominiert in meinem Leben?

Nicht zuletzt lohnt es, sich immer wieder Zeit zu nehmen, sich mit der
oben beschriebenen Ungleichzeitigkeit in religiosen und sakularen Kontex-
ten auseinanderzusetzen und dafiir sensibel zu werden. Alles in allem bietet
das Thema ,,Zeit“ viel spannendes Potential fiir die Beschaftigung damit — im
Religionsunterricht in jeder Altersstufe.
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Zeit fiir christliche Religion -
Zeit in evangelischer Perspektive

1  Fingerzeige zum Horizont der Thematik

Das Christentum nahm seinen Anfang in einem Kairos - in einem Zeitfenster,
das als passende Gelegenheit, als besonders giinstiger Moment, als in einmali-
ger Weise zu etwas herausfordernd interpretiert wurde und als solches aus dem
Kontinuum der Zeit herausstach: ,Die Zeit ist erfiillt und das Reich Gottes
nahegekommen® (Mk 1,15; vgl. Gal 4,4).

Im Wirken Johannes des Taufers und vollends in Geburt und Taufe, im
Reden und Handeln, im Sterben und Auferweckt-Werden Jesu ist dieser Kairos
gegeben, der den Chronos unterbricht: Die beiden griechischen Worte fiir den
richtigen Moment und den linearen oder zyklischen Zeitverlauf gewinnen
in der (griechischsprachigen) christlichen Theologie der ersten Jahrhunderte
unserer Zeit einen besonderen Sinn: Die gute Nachricht, das Evangelium, das
Jesus verkiindet, unterbricht die Zeitlaufte.

Und in gewisser Weise greift das Evangelium sogar dem Ende der Zeit-
laufte vor — das Reich Gottes ist in Jesu Wirken und Geschick angebrochen
und seine umfassende Verwirklichung steht kurz bevor: ,Naherwartung' ist
der terminus technicus fiir diese Haltung zur Wiederkehr des auferweckten
Christus, zur Verwirklichung des Reiches Gottes auf Erden und damit auch
zum Ende ,unserer Zeit, die unter den Christinnen und Christen des ersten
Jahrhunderts unserer Zeit verbreitet war. Exemplarisch wird diese Haltung in
den sog. Endzeitreden Jesu deutlich, die in den Evangelien {iberliefert werden:
,=Und dann werden sie den Sohn des Menschen kommen sehen [...] mit grofier
Macht und Herrlichkeit. [...] Dieses Geschlecht [sc. diese Generation] wird
nicht vergehen, bis alles dies geschehen ist. [...] Von jenem Tag aber oder der
Stunde weifl niemand“ (Mk 13,26.30.32 parr).
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Von daher ist dem Christentum eine zeitliche und sachliche Spannung zwi-
schen ,Schon jetzt* und ,Noch nicht‘ zu eigen, genauer: zwischen schon ange-
brochenem und noch nicht vollumfénglich verwirklichtem Reich Gottes. Und
jede einzelne Christin und jeder Christ sieht sich, sofern er oder sie die eigene
Glaubensexistenz zu verstehen sucht, in einer Spannung zwischen schon Ge-
rechtfertigt-Sein und noch nicht Heil- und Geheiligt-Sein, zwischen schon
,Ergriffenwordensein’ und noch nicht ,Ergriffenhaben’ eingezeichnet. Mit den
Worten des Apostels Paulus: ,Nicht, dass ich es schon ergriffen habe oder
schon vollendet bin, ich jage ihm aber nach, auf dass ich es ergreifen moge,
weil ich von Christus Jesus schon ergriffen bin“ (Phil 3,12). Christ:in-Sein
ist ein ,,Unterwegs-Sein zwischen dem ,noch nicht* und dem ,doch schon™!

Seit der Wende vom ersten zum zweiten Jahrhundert wurde indes allseits
bewusst, dass sich die Wiederkunft Christi, die Auferweckung der Toten und
die Verwirklichung des Reiches Gottes verzogert, dass sie spater eintreten wer-
den als erwartet: die sog. Parusieverzogerung.

Sie wird bereits in den neutestamentlichen Schriften auf verschiedene Wei-
se verarbeitet. Lukas etwa, der neben einem Evangelium womdglich auch die
Apostelgeschichte verfasste, konstruiert die Zeit Jesu als eine ,Mitte der Zeit* -
und schldgt von ihr her Briicken zur Vor-Zeit, in die Geschichte Israels, und
zur Zeit danach, in die Zeit der Kirche.? In dieser Konstruktion wird also
bereits verarbeitet, dass der Kairos der Zeit Jesu verstrichen ist, ohne ein Ende
der Geschichte heraufzufithren, ohne die Zeit aufzuheben und ohne das Reich
Gottes auf Erden zu verwirklichen - die Zeit der Kirche fiillt ein Interim, ein
Interim von unbekannter Dauer.

Und fiir diese Kirche wurden Kalender- und Terminfragen hochbedeut-
sam. Die Alte Kirche verlegte den wochentlichen Ruhetag vom Sabbat (wie
im Judentum) auf den ersten Tag der Woche, den Sonntag, und verstand ihn
als Erinnerung an die Auferweckung Jesu: als Wochenostern. Sie rang um
den Termin fiir die jahrliche Feier der Auferweckung, das Osterfest, und leg-

1 Rudolf Bultmann: Neues Testament und Mythologie. Das Problem der Entmythologisierung
der neutestamentlichen Verkiindigung (1941), Nachdruck [...] hg. von Eberhard Jiingel, Miin-
chen 1985, 36.

2 Dazu Hans Conzelmann: Die Mitte der Zeit. Studien zur Theologie des Lukas, Tiibingen
(1954) 71993.
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te diesen - nach heftigen Streitigkeiten — im vierten Jahrhundert (auf dem
Konzil von Nicda 325 n. Chr.) nicht auf das jiidische Passafest am 14. Nissan
(wie es die Quartodezimaner verlangten), sondern auf den Sonntag (nach
Friihlingsanfang und) nach dem jiidischen Passa-Fest fest. Und sie entwickelte
vom Osterfest und dessen Vorbereitung, der Passion, her einen christlichen
Jahresfestkreis, das sog. Kirchenjahr.?> Bis heute lasst sich iiber die zeitliche
Strukturierung des Jahres, {iber die Sonn- bzw. Festtage und deren Liturgie
ein hermeneutischer Zugang zum Christentum (bzw. zu dessen verschiedenen
Konfessionskulturen) finden.*

Nachdem das Christentum im Rémischen Reich zur Staatsreligion gewor-
den war, driickte diese urspriinglich innerchristlich-liturgische Zeitstruktur
sukzessive dem gesamten zivilen Leben ihren Stempel auf - die christliche
Periodisierung der Zeit wurde kulturprigend. Spéater wurde eben dies durch die
kaiserliche (,Julianischer Kalender‘) bzw. papstliche (,Gregorianischer Kalen-
der‘) Kalenderreform unterstrichen.

Die Deutungsmacht iiber die Zeit lag im Abendland tber viele Jahrhun-
derte in der Hand der Kirche: Kirchtiirme und ihre Glocken brachten fiir
jedermann zu Gehor, was die Stunde geschlagen hat und riefen insbesondere
zum Gottesdienst; kirchlich festgelegte Sonn- und Feiertage brachten strikte,
verbindliche Ver- und Gebote des Handelns mit sich; die Festlegung des Ka-
lenders war eine kirchlich-theologische Hoheitsaufgabe — die astronomischen
Uhrwerke des Mittelalters, etwa im StrafSburger Miinster, zeugen davon ebenso
wie die disziplindre Kunst der Kalenderberechnung (lat. computus paschalis).
Und nicht zuletzt war im Blick auf Leben und Tod allseits - in der christlichen
Mebhrheits- wie in der jidischen Minderheitskultur - die theonome Einsicht
leitend ,,Meine Zeit steht in Deinen Handen“ (Psl 31,15).

Mit dem Beginn der Neuzeit bricht diese Hegemonie auf - und es entsteht
eine Dynamik und Spannung zwischen verschiedenen Zeitbegriffen, naher-
hin: zwischen dem kirchlichen und dem technisch-wirtschaftlich induzier-

3 Durchaus absichtsvoll distanzierte sich die Alte Kirche mit diesen Zeit-Festlegungen vom
Judentum und dessen Zeit-Zyklen.

4 Vgl. etwa Karl-Heinrich Bieritz: Feste, Gedenk- und Feiertage in Geschichte und Gegenwart.
Neu bearbeitet und erweitert von Christian Albrecht, Miinchen (1987) 9., neu bearbeitete
und erweiterte Auflage 2014.
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ten, die fiir die Lebensfithrung und -deutung jedes Individuums spiirbar zur
Herausforderung wird: Mit der Erfindung und Verbreitung der Taschenuhr
(durch Peter Henlein, Anfang des 16. Jh.s) werden einzelne Menschen zeitlich
autonom - sie konnen sich in der Zeit orientieren ohne Rekurs auf kirchliche
Zeitansagen und konnen sich ihre (sic!) Zeit einteilen. Mit der Intensivierung
kapitalistischen Wirtschaftens im Zuge von Merkantilismus, Industrialisierung
und Globalisierung werden die Prinzipien der Piinktlichkeit, der Effizienz und
der Beschleunigung’ leitend fiir den kollektiven wie fiir den privaten Umgang
mit Zeit. Und mit technischen Erfindungen - etwa Elektrizitat, Eisenbahn und
Automobil, Atomzeit — und nationalen (,deutsche Zeit* - seit 1893) und inter-
nationalen Ubereinkiinften (weltweite Zeitzonen - seit 1884, ,Sommerzeit‘ —
erstmals 1916) wird eine Abkopplung der Zeitwahrnehmung und -gestaltung
von ,natiirlichen’ Zeitrhythmen (v. a. Jahreszeiten sowie Sonnenauf- und -un-
tergang) moglich. Die digitale Kommunikation schlieSlich ermdglicht seit den
1990er Jahren die Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen.

Diese gesellschaftlich prigenden Muster der Zeit stehen in Konkurrenz
zum religiés grundierten Zeitumgang — egal ob in dessen buddhistischen, ji-
dischen, muslimischen oder christlichen Lesarten. Wer sich angesichts des
allgemeinen Zeitdrucks die Befolgung von religiésen Fest-, Fasten- und Ruhe-
zeiten angelegen sein lasst, muss sich im ,,sékularen Zeitalter” (Charles Taylor)
bewusst dafiir entscheiden und dem daraus folgenden akkulturativen Stress
standhalten. Diese Konstellation ist es, die Zeit und Umgang mit Zeit zu einem
religionspadagogischen, aber auch ethischen und kulturtheologischem Thema
von Rang werden ldsst.

2 Vorgehen

Vor dem Hintergrund dieser Fingerzeige geht dieser Beitrag einigen Aspekten
eines theologischen Zeit-Verstehens nach. Dabei versuche ich eine evangelische

5 Hartmut Rosa: Beschleunigung: die Verdnderung der Zeitstrukturen in der Moderne, Frank-
furt 2005.
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Perspektive zu verdeutlichen und zugleich auf religionspidagogisch aufschluss-
reiche Aspekte abzuheben.

3 Fokus: Evangelischer Umgang mit Zeit

Die Zeit ist nicht als solche Gegenstand reformatorischer Theologie und der
Auseinandersetzung zwischen Altglaubigen und Protestanten im 16. Jahrhun-
dert geworden.

Vielmehr haben die reformatorischen Kirchen sowohl lutherischer als
auch reformierter Pragung in Fragen des Kalenders, des Kirchenjahres und
der Wochenstruktur die altkirchlichen Festlegungen und deren spatere abend-
landische Justierungen fortgeschrieben. Die liturgische Formung des Jahres in
Gestalt des jiidischen Jahres wie des Kirchenjahres ,gehort [...] zu den grofSen
kulturellen Hervorbringungen des antiken Israels und - darauf aufbauend -
sowohl des Judentums als auch des Christentums. Im Falle des Kirchenjahres
ist es der Versuch ,,dem Evangelium im Medium menschlicher Zeiterfahrung
eine kulturelle Gestalt zu geben” - im Falle des synagogalen Jahres konn-
te man analog sagen, es verleihe dem Bund Gottes mit seinem Volk Israel
temporalen Ausdruck. Kurzum: Dem antik-biblischen Israel und in seinem
Gefolge Judentum und Christentum gelang ,eine Transformation des Zeitbe-

wufStseins in der antiken Welt“®

- und das evangelische Christentum folgt
dieser Transformation.

Damit einhergehend hat das (evangelische) Christentum auch basale Zeit-
beziige adaptiert, die vom antik-biblischen Israel und im frithen Judentum

generiert und kultiviert wurden: Dazu zdhlt etwa

6  Karl-Heinrich Bieritz: Art. Kirchenjahr I. Allgemein und geschichtlich, in: RGG IV (“2001),
1202 £, hier 1202.

7  Bieritz 2001 (s.0. Anm. 6).

8  Rainer Volp: Liturgik. Die Kunst, Gott zu feiern, Bd. 1: Einfithrung und Geschichte, Giitersloh
1992, hier Kap. 2.2 ,Die Zeit", 214-225, hier 215.
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- ein linear-teleologisches Zeitverstindnis, dass die Zeit als mit der
Schopfung gleichsam in Gang gesetzt und ausgespannt sieht bis zum
Eschaton Gottes,

« die von Aurelius Augustinus entwickelte Vorstellung, dass es der gott-
liche - und davon abgeleitet: der menschliche — Geist ist, der die
Zeit - Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft - zusammenschaut,
deutet und gestaltet,

« die Wertschitzung und Notwendigkeit eines Sich-Verhaltens in der
Zeit in Form von Erinnerung, Geistesgegenwart und Hoffnung.

Unbeschadet dieser gewichtigen Gemeinsamkeiten zwischen evangelischem
und ,altglaubigem’ Christentum, und mehr noch: zwischen abendlandischem
Christentum und Judentum haben theologische Richtungsentscheide der Re-
formatoren mehr oder weniger unmittelbar auf das Verstindnis von Zeit und
den Umgang mit ihr eingewirkt — und das in einem Mafle, das es erlaubt,
von einer evangelischen Signatur des Zeitverstindnisses zu sprechen. An fiinf
Phanomenen soll dies gezeigt werden.

3.1 Christozentrische Re-Konfiguration des Kirchenjahres

Niherhin ist das Kirchenjahr ,ein héchst komplexes Gefiige von Daten, Fes-
ten und Festzeiten [...]“ Diese Gefiige beriihrt ,sich [...] an zwei Stellen eng
mit dem jiidischen Festjahr®: ,Einen ersten, alles tibergreifenden Kreis bil-
det, dem Rhythmus der jiidischen Sieben-Tage-Woche folgend, die Kette der
Sonntage. Der zweite Kreis — an lunaren Zyklus orientiert, {iber das Passa-
und Wochenfest (Pesach und Shavu'ot) mit dem jiidischen Festjahr verbun-
den, heilsgeschichtlich den ,Durchgang’ (transitus) Jesu Christi durch den
Tod in das Leben erinnernd - geht von Ostern aus, dem éltesten christlichen
Jahresfest. [...] Einen dritten Kreis bilden — am solaren Kalender ausgerich-
tet, historisch unterschiedliche vorchristliche Festtraditionen aufnehmend -
Weihnachten (25.12.) und Epiphanias (6.1.) mit ihren Vorbereitungs- und
Folgezeiten. Einem vierten Kreis vergleichbar und ebenfalls an den solaren
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Kalender mit seinen festen Daten gebunden, tiberlagert das Jahr der Heili-
gen [...] die anderen Festkreise.

Die Reform der Theologie, die von den Reformatoren betrieben wurde,
suchte cum grano salis aufs Neue zu akzentuieren, dass es Gott allein ist, der
heilt und erlost — nicht die Kirche in ihrer hierarchischen Ordnung und mit
ihrem priesterlichen Amt, und auch nicht der Mensch als an seinem Heil Mit-
wirkender. Gott geht so weit, sich selbst in Christus in den Tod zu geben, um
Menschen Leben zu erméglichen — er nimmt auf sich, was dem siindigen
Menschen gebiihrt. Er vollzieht einen wunderbaren Tausch (admirabile com-
mercium) und einen - fiir den Menschen - ,fréhlichen Wechsel“’. Deshalb
betonte reformatorische Theologie Kreuz und Auferweckung Jesu Christi (so-
lus Christus), das Lesen und Verstehen der Schrift, die Zeugnis ablegt von
diesem Heilsgeschehen (sola scriptura), und den Akt des Glaubens als den
Modus, in dem sich Menschen das Handeln Gottes zum Heil erschlief3t (sola
fide)."! Im Blick auf das Kirchenjahr ergab sich daraus das Bestreben, dieses
christozentrisch zu rekonfigurieren.'>

Neben dem Osterfest wurde der Karfreitag als Tag des Kreuzesgeschehens
aufgewertet — denn der fréhliche Wechsel wird nicht allein im Triumph der
Auferstehung, sondern eben im Durchgang durch Kreuzestod, Grablegung
und Auferweckung liturgisch erfahrbar. Konfessionskulturell entwickelte sich
diese Korrektur zu einem wichtigen Marker evangelischer Gottesdienst- und
Feiertags-Praxis: Der Karfreitag galt ab dem ausgehenden 16. Jahrhundert,
vollends unter Einfluss des Pietismus und des lutherischen Konfessionalismus,
als hochster evangelischer Feiertag (an dem Abendmahl gefeiert wurde) -

9  Bieritz 2001 (s.0. Anm. 6), 1203.

10 Martin Luther: Von der Freiheit eines Christenmenschen / De libertate christiana (1520), in:
WA VII, 20-38 (Deutsch) und 49-73 (Lateinisch), hier 25,34.

11 Weniger historisch rekonstruierend als vielmehr konfessionskulturell verdichtet dargestellt
in: Rechtfertigung und Freiheit: 500 Jahre Reformation 2017. Ein Grundlagentext des Rates
der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD), Giitersloh 2014.

12 Dazu materialreich Frieder Schulz: Die Ordnung der liturgischen Zeit in den Kirchen der
Reformation, in: Liturgisches Jahrbuch 32 (1982), 1-24, wiederabgedruckt in: ders.: Synaxis.
Beitrage zur Liturgik, Gottingen 1997, 359-383.
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wihrend er in der katholischen Kirche phasenweise den Status eines Festtags
verlor und ohne Eucharistiefeier begangen wurde."

Eine weitere Konsequenz betrifft die Heiligen- und Marienverehrung: Nach
reformatorischer Auffassung ist es allein Christus, in dem Gott uns zum Heil
handelt, und dieses Heil kann allein im Glauben erkannt und allein durch
meinen Glauben ,fiir mich’ in Geltung treten. Insofern bedarf es keiner Ver-
mittlung des Heils durch die Institution Kirche und das Priesteramt. Es bedarf
auch keiner Fiirsprache oder Vermittlung — weder durch Maria noch durch
Heilige. Und insofern gebiihrt Maria und den Heiligen auch keine Verehrung
und auch keine Anrufung.' Infolge dessen sollen die Tage des Kirchenjahres,
die Maria und den Heiligen gewidmet sind, reduziert und nicht linger als
(arbeitsfreie) Festtage begangen werden; vielmehr ist ihrer nach evangelischer
Lesart zu ,gedenken’ - sie sind nicht mehr, aber auch nicht weniger als Vorbil-
der dafiir, wie Gottes (!) heilsam-rechtfertigendes Handeln wirkt und wie ein
Leben im Glauben gefiihrt werden kann."

In einem Fall wird die Verschiebung der liturgischen Akzente hin zu Chris-
tusfesten sinnenfallig und tiberaus breitenwirksam: Im 16. Jahrhundert war
es im Abendland der Nikolaustag, das Fest zu Ehren des Nikolaus von Myra
(4.7h.), an dem Kinder beschenkt wurden. Auf Betreiben Luthers und anderer
Reformatoren wurde diese Geschenkkultur auf den Tag der Geburt Christi,
Weihnachten, verschoben: Die Menschwerdung Gottes, die Geburt Jesu Chris-
ti, ist hochster Grund zur Freude und als Abglanz dessen sind Geschenke
niitzlich. Mit der Ausformung der biirgerlichen Familie und ihrer Familien-

13 Vgl. dazu Manfred Jakubowski-Tiessen: Die Leiden Christi und die Leiden der Welt. Die
Entstehung des lutherischen Karfreitags, in: Wolfgang Behringer u. a. (Hg.): Kulturelle Kon-
sequenzen der ,Kleinen Eiszeit, Gottingen 2005, 195-213.

14 Zu Martin Luthers Position in dieser Sache etwa seine Schrift ,Vom Abendmahl Christi“
(1528; hier: WA XXVI, 508, 13-16). Zur Genese der Heiligenverehrung, ihrem Uberborden
im Mittelalter und ihrer Reform vgl. Arnold Angenendt: Heilige und Reliquien: die Geschichte
ihres Kultes vom frithen Christentum bis zur Gegenwart, Miinchen (1994), 2., iiberarb. A.
1997.

15 Ausformuliert wurde diese Auffassung in den lutherischen Bekenntnisschriften, einschlagig
sind CA XXI und die Apologie der CA XXI. Zu neueren Positionen im evangelisch-katho-
lischen Dialog vgl. Bilaterale Arbeitsgruppe von Deutscher Bischofskonferenz (DBK) und
Kirchenleitung der VELKD: Communio Sanctorum. Die Kirche als Gemeinschaft der Hei-
ligen, Paderborn/Frankfurt 2000.
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religiositét in Aufklarung und Biedermeier wurde dieser theologische Impuls
kulturelles Gemeingut - in protestantischen wie katholischen Gegenden.'®

SchlieSlich ist auch auf eine nach-reformatorische Entwicklung hinzuwei-
sen: Im 19. Jahrhundert kam es zur Festlegung der Proprien jedes einzelnen
Sonntags im Kirchenjahr in den Agenden, die im evangelischen Raum maf3-
geblich sind fiir die liturgische Gestaltung der Gottesdienstes. Seit etwa Mitte
des 19. Jahrhunderts gibt es somit u.a. eine - seitdem allerdings mehrfach
modifizierte — verbindliche Perikopenordnung (fiir Lesungen und Predigttex-
te), die den reformatorischen Einsichten Rechnung tragen soll, sowie einen
Wochenspruch und ein Wochenlied, die das Thema des Sonntags intonieren
und es der Gemeinde erleichtern, den sonntiglichen Impuls zu memorieren
und unter der Woche nachwirken zu lassen.”” Diese Innovation stirkte die
Ablésung von der katholischen Messordnung und forderte den Zeitbezug, die
Kontextualitdt und den Alltagsbezug der gottesdienstlichen Feier.'® Allerdings
fithrte die dergestalt gesteigerte Stringenz des liturgisch gelebten Kirchenjah-
res spitestens seit dem letzten Drittel des 20. Jahrhunderts auch zu erhéh-
ten Spannungen zwischen Kirchenjahr und Lebensfithrung der einzelnen
Christ:innen - jedenfalls dann, wenn diese nicht regelméfiig am Gottesdienst
teilnehmen: Wer nur gelegentlich, etwa zu Weihnachten oder aus Anlass von
Kasualien, Gottesdienst feiert und somit dem Muster ,biographiebezogene|[r]
liturgische[r] Partizipation® entspricht, findet nur schwer Zugang zur Logik
dieses ersten Kreises des Kirchenjahres.'

16 Vgl. dazu etwa Matthias Morgenroth: Weihnachts-Christentum, Giitersloh (2002) *2003.

17 Derzeit geltende Agende ist im Bereich lutherische und unierter Kirchen das ,,Evangelische
Gottesdienstbuch. Agende fiir die Union Evangelischer Kirchen in der Evangelischen Kirche
in Deutschland (UEK) und fiir die Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands
(VELKD), hg. von den Amtsbereichen der UEK und der VELKD im Kirchenamt der EKD,
Leipzig/Bielefeld 2020. In dieser Fassung ist die 2018 gednderte ,Ordnung gottesdienstlicher
Texte und Lieder® beriicksichtigt.

18 Zuden Differenzen zwischen evangelischem und katholischem Kirchenjahr vgl. Bieritz: Feste,
Gedenk- und Feiertage, 691. (Vergleich in Tabellenform) sowie 103-272.

19 Zitate und Sachverhalte nach Christian Grethlein: Art. Kirchenjahr II. Praktisch-theologisch.
1. Evangelisch, in: RGG IV (*2001), 1203 f.
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3.2 ,Gottesdienst im Alltag der Welt als Komplement
zum Sonntagsgottesdienst

»Der christliche Gottesdienst verklingt nicht an der Kirchentiir. Der fiir
seine Feier charakteristische Grundrhythmus von Sich-Dienen-Lassen
und Dienen pulsiert in das tdgliche Leben hinein. Der Grundrhyth-
mus findet [zwar] in der liturgisch gestalteten Feier des Gottesdienstes
seinen dichtesten Ausdruck und seine klarste Form. Dort wird dieser
Grundrhythmus 6ffentlich. [Doch] weil er das lebendige Verhiltnis
zwischen Gott und Mensch ausdriickt, will er moglichst in jeder Stunde
des Lebens schwingen, also auch vor der Kirchentiir, also auch mitten
im (oft so unfestlichen) Alltag der Welt.

Der Gottesdienst am Sonntag und der Gottesdienst im Alltag bilden
einen Lebenszusammenhang, der es erlaubt, das ganze christliche Da-
sein als ein gottesdienstliches Dasein anzusprechen. So wie der Alltag
mit seinen Themen, Angsten, Hoffnungen und Freuden stindig in der
Feier des Gottesdienstes prasent ist, so kann der Alltag zum Raum des
Gottesdienstes werden. [...] Menschen dienen Gott am besten dadurch,
dass sie ihm vertrauen. In dieser Verankerung im Beschenktwerden
kann das menschliche Dienen nicht der Resignation verfallen und er-

hilt die so nétige Spannkraft zum aktiven Handeln.

Dieses Verstandnis von Gottesdienst erhilt im evangelischen Raum seine be-
sondere Pointe durch eine Ethik des Berufs. Anders als in neutestamentlichen
Texten, in denen die Berufung in die Nachfolge zur Unterbrechung der Berufs-
tatigkeit (als Fischer, Zollner o.4.) fithrt, oder in der monastischen Tradition,
in der die Berufung in einen Orden in vielen Fillen die Absonderung von
der Welt (wenn auch keineswegs den Verzicht auf Arbeit) nach sich zog und
zieht, hat die reformatorische Theologie betont, dass jede:r Getaufte stets -
am Sonntag wie im Alltag — aus der Rechtfertigung lebt und so sowohl davon

20 Evangelische Kirche in Deutschland (Hg.): Der Gottesdienst. Eine Orientierungshilfe zu
Verstandnis und Praxis des Gottesdienstes in der evangelischen Kirche, Giitersloh 2009, 36 f.
und 38.
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befreit ist, fiir sein eigenes Heil Sorge zu tragen und in diesem Sinne gute,
verdienstvolle Werke zu tun, als auch dazu befreit ist, dem Nachsten zu dienen,
die Schopfung zu bewahren, Gottes Regiment in der Welt zu entsprechen und
fir das eigene Auskommen zu arbeiten. Anders gesagt: Es ist Berufung und
Berufaller Christ:innen, dieser Freiheit im Alltag der Welt bzw. im ,verniinfti-
gen Gottesdienst” (Rom 12,1) Geniige zu tun (Martin Luther) bzw. das eigene
Erwihlt-Sein zu bewahren (Johannes Calvin).%

Im Blick auf das Verstdndnis von Zeit erfihrt somit der Alltag, genauer:
erfahren die sechs Werktage der Woche eine Aufwertung. Der Sonntag bleibt
zwar Dreh- und Angelpunkt der Woche als deren erster Tag (Wochenostern),
als Zeitraum fiir die gottesdienstliche Feier und Spiegel von Gottes Ruhe in
menschlicher Ruhe, doch wird seine Strahlkraft, sein Orientierungspotential
und - mit fortschreitender Industrialisierung — sein Erholungswert fiir die
restliche Woche betont. In der sonntéglichen gottesdienstlichen Feier wird die-
se Verzahnung sinnenfillig an der Predigt (als hermeneutischer Schnittstelle
zwischen Schrift einerseits und Lebensfithrung und -deutung der Getauften
andererseits), an der Kollekte (als konkretem Ausdruck der im Gottesdienst
bewusst werdenden Nachstenliebe) und in der Furbitte (die sich klassisch auf
vier Personengruppen bezieht: auf weltliche Machthaber:innen und Entschei-
der:innen, auf Notleidende, auf die Kirche als Gemeinschaft der Heiligen und
auf die versammelte Gemeinde sowie ihre Mitglieder); im Alltag wird der
Bezug zum Sonntag wachgehalten durch die sog. Tagzeitengebete (als evan-
gelische Entsprechung zu den monastischen Stundengebeten)? bzw. durch
Morgen- und Abendsegen sowie Tischgebete.”

21 Gerhard Wegner: Beruf (Reformation heute), Hannover 2014 - https://www.siekd.de/wp-
content/uploads/2018/07/beruf.pdf.

22 Vgl. etwa Lutherisch-Liturgische Konferenz Deutschlands: Evangelische Tagzeiten-Gebete,
Hannover 1990, sowie Evangelische Michaelsbruderschaft (Hg.): Evangelisches Tagzeiten-
buch, Miinsterschwarzach/Géttingen *2003. Das Evangelische Gesangbuch (EG; 1990) kennt
vier Tagzeitengebete: Mette/Laudes (Morgengebet), Sext (Mittagsgebet), Vesper (Abendge-
bet) und Komplet (Nachtgebet).

23 In Martin Luthers ,Kleinen Katechismus® (1524) wird die Wichtigkeit dessen dadurch un-
terstrichen, dass samtliche Stiicke - Zehn Gebote, Vaterunser, Glaubensbekenntnis, Ausle-
gung von Taufe und Abendmahl, Traubiichlein, Spriiche einschliefilich seines Morgen- und
Abendsegens - fiir die Lebensgestaltung der Familie konstitutiv sind.
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3.3 Christliche Freiheit an Stelle aszetischer
und liturgischer Gebote

Der eben bereits dargestellte Zusammenhang zwischen Rechtfertigung und
Freiheit hat im Laufe der Zeit eine weitere konfessionskulturelle Differenz zu
Tage gefordert.

Martin Luther hat die grundlegende Dialektik in seiner Schrift ,Von der
Freiheit eines Christenmenschen® (1520) zur Darstellung gebracht. Demnach
bedarf der Christenmensch ,keines Werkes, damit er fromm sei. Bedarf er
denn keines Werkes mehr, so ist er gewif$ entbunden von allen Geboten und
Gesetzen. Ist er entbunden, so ist er gewif$ frei. Das ist die christliche Freiheit,
der einzige Glaube, der da macht, nicht dafl wir miif$ig gehen oder {ibel tun
mdchten, sondern daf wir keines Werkes zur Frommheit und um Seligkeit zu
erlangen bediirfen* Zugleich aber befreit diese Freiheit Christ:innen dazu,
Gebote und Gesetze freiwillig zu erfiillen® und - modern gesprochen - ein
selbstverantwortetes Ethos zu entwickeln. Mafigeblich sind dafiir die im Ver-
standnis des Gottesdienstes abgebildete theonome Reziprozitit und das indivi-
duelle Gewissen. Kurz: ,,Ein Christenmensch ist ein freier Herr aller Dinge und
niemandem untertan. Und: Ein Christenmensch ist ein dienstbarer Knecht
aller Dinge und jedermann untertan.

Diese Logik verandert die Grundlagen der Ethik - aus einer Gebotsethik
wird eine Verantwortungsethik — und sie verdndert die kirchliche Kybernetik
— aus einem rechtsférmigen, auf Verbindlichkeit hin angelegten kirchlichen
Regelwerk fiir die Lebensfithrung der Christ:innen wird ein ,Spielraum der
Freiheit", den die einzelnen Christ:innen im Zeichen des Priestertums aller
Getauften” nutzen konnen und zu nutzen haben, und in den die verfasste
Kirche nicht mehr als Orientierungshilfen und Anregungen einbringt. So gibt

24 Luther 1520 (s.0. Anm. 10), hier 24,35-25,4 (Eindeutschung BS).
25 Luther 1520 (s.0. Anm. 10), hier ab 30,11.

26 Luther 1520 (s.0. Anm. 10), hier 21,1-4 (Eindeutschung BS). Vgl. zum Ganzen etwa: Hein-
rich Bedford-Strohm: Freiheit (Reformation heute), Hannover 2016 - https://www.siekd.de/
wp-content/uploads/2018/07/Freiheit.pdf.

27 Luther 1520 (s.0. Anm. 10), hier ab 27,17.
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es im Raum evangelischer Landeskirchen etwa weder eine Beichtpflicht (die
einmal jahrlich das Bekennen schwerer Stinden vorschreibt und zur Rechen-
schaft iiber minder schwere, ,ldssliche’ Stinden einladt)?® noch eine Sonn-
tagspflicht (mit deren Hilfe die Teilnahme am Gottesdienst reguliert wird)?,
wohl aber Impulse fiir die Gestaltung einer Beichte und Einladungen zum
Gottesdienst.*

Die Gestaltung der Zeit im Zeichen des Kirchenjahres und die Aneignung
des Wochenzyklus (s. 0. 3.1) ebenso wie die Realisierung des Gottesdienstes im
Alltag der Welt (s. 0. 3.2) stehen nach evangelischer Lesart insofern den einzel-
nen Getauften anheim. Das birgt die Chance, dass die Einzelnen einen selbst
verantworteten Modus der Lebensfithrung und -deutung entwickeln, und die
Gefahr, dass sie sich diese Aufgabe nicht zu eigen machen und stattdessen eine
gestaltlose Religiositit entwickeln.

3.4 Die Reflexion und Gestaltung der eigenen Biografie
als Modus der Bearbeitung von Zeit

Die Figur von der Freiheit eines Christenmenschen hat mit der ,Entdeckung’
der Eigenverantwortung der Einzelnen fiir die Realisierung dieser Freiheit in
der Reformationszeit auf eine geradezu unerhdrte Weise und auf lange Sicht
wirksam den Respekt vor dem Individuum und die Einsicht in seiner Entwick-
lungsbediirftigkeit und -fahigkeit gefordert.

Die Durchsichtigkeit insbesondere der Theologie Martin Luthers fiir des-
sen Erfahrungs- und Lebenswelt hat dazu mafigeblich beigetragen: Theologie
erweist sich in seinem Fall (wie zuvor wohl nur bei Augustinus ) exempla-
risch als Erfahrungswissenschaft und als lebensgeschichtlich verankert;* die

28 Codex Iuris Canonici (1983), canon 989.
29 Codex Iuris Canonici (1983), canon 1247.

30 Dergleichen wurde und wird in sog. Lebensordnungen der Kirche beschrieben - vgl. etwa die
»Leitlinien kirchlichen Lebens“ der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutsch-
lands (VELKD), Gltersloh 2003.

31 Vgl etwa Oswald Bayer: Martin Luthers Theologie. Eine Vergegenwirtigung, Tiibingen
(2004) 4., durchges. A. 2016.
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Gestaltung christlichen Lebens findet in Luthers Ringen eine exemplarische
Gestalt.”

Auch wenn jener Respekt und jene Einsicht in den Auflerungen refor-
matorischer Theologen nur anklingen und erst im Wechselspiel mit weiteren
geistigen Stromungen, namentlich in Wechselwirkung mit der Aufkldrung,
zu voller Entfaltung kommen, ist die Einsicht in die Notwendigkeit, auf die je
eigene Biografie zu reflektieren und diese im Licht des Evangeliums ebenso
frei wie verantwortlich zu gestalten, als Grundzug evangelischer Theologie und
evangelischen Glaubensverstandnisses reklamiert worden. So sind es Theolo-
gen wie Johann J. Spalding (1714-1804) und Friedrich Schleiermacher (1768-
1834), die mafigeblich zu einer subjektorientierten Fassung der Glaubenslehre,
einer entsprechenden Ethik wie Aszetik beigetragen haben, so hat sich mit der
modernen Glaubensbiografik seit dem Pietismus eine evangelische Entspre-
chung zu den altkirchlichen und mittelalterlichen Heiligenviten formiert.*

>Uunter den Voraussetzungen der Moderne verlangt die individuelle
Lebensgeschichte konstitutive Beachtung; sie kann weder zugunsten
inhaltlicher Vorgaben der Lehre noch zugunsten institutioneller Vor-
aussetzungen von Kirche oder Bildungswesen iibergangen werden [...].
Mit der Lebensgeschichte erfahrt auch die lebensgeschichtlich-indivi-
duelle Religion eine nachhaltige Aufwertung. Religion wird als Produkt
von Lebensgeschichte angesehen, Lebensgeschichte kann als implizit
religiose Form der Selbstdeutung begriffen werden. Wenn Religion sich

32 Dazu etwa Volker Leppin: Martin Luthers (1483-1546) Spiritualitat, in: Handbuch Evange-
lische Spiritualitit, hg. von Peter Zimmerling, Bd. 1: Geschichte, G6ttingen 2017, 81-97.

33 Dazu etwa Walter Sparn (Hg.): Wer schreibt meine Lebensgeschichte? Biographie, Autobio-
graphie, Hagiographie und ihre Entstehungszusammenhénge, Giitersloh 1990 - darin v.a.
Volker Drehsen: Lebensgeschichtliche Frommigkeit. Eine Problemskizze zu christlich-religi-
6sen Dimensionen des (autobiographischen) Interesses in der Neuzeit, 33-61, und Wilhelm
Grib: Der hermeneutische Imperativ. Lebensgeschichte als religiose Selbstauslegung, 79-90.
Vgl. zudem etwa Albrecht Grézinger/Henning Luther (Hg.) Religion und Biografie, Miinchen
1987.
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lebensgeschichtlich herausbildet und thematisiert wird, mufd dies (reli-

gions)padagogisch und praktisch-theologisch aufgenommen werden.**

Und: Es sind die Einzelnen, die in der Gestaltung und Deutung ihres Lebens, in
Lebensfiihrung und Biografie, ihre Lebenszeit wahrnehmen und strukturieren,
mit der ihnen geschenkten Zeit umgehen.

3.5 Reich-Gottes-Erwartung und Theologie der Hoffnung

Die jahrhundertelange Parusieverzdgerung hat, vollends im Verbund mit der
neuzeitlich-modernen Fokussierung der Gegenwart, die fiir das anfangliche
Christentum so wesentliche Reich-Gottes-Erwartung und die ,lebendige Hoft-
nung’ auf die Wiederkunft Christi weithin verblassen lassen. Allerdings bildet
sie sich bis heute ab in der Struktur des Kirchenjahres, insbesondere an dessen
Anfang, dem Advent, und an dessen Ende, dem Totensonntag.

Und nicht zuletzt lebte dieses Reich-Gottes-Erwartung — nicht exklusiv,
aber doch hdufig — im Protestantismus vielfach wieder auf.*® Schaut man allein
auf das 19. und 20. Jahrhundert sind etwa in Erinnerung zu rufen:

Johann Christoph Blumhardt (1805-1880) 16ste 1843 mit einer Heilung
eine — pietistisch verwurzelte — wiirttembergische Buf3- und Erweckungsbe-
wegung aus, die ihre Handlungsmotivation in wesentlichen Teilen aus einer
erneuerten Naherwartung des Reiches Gottes bezog. Sein Sohn Christoph
Blumbhardt (1842-1919) nahm dies auf, wendete allerdings die Laufrichtung

34 Friedrich Schweitzer: Art. Biographie IV. Praktisch-theologisch und padagogisch, in: RGG I
(*1998), 1604£., hier 1604. Vgl. dazu Kirchenamt der EKD (Hg.): Religiose Bildungsbiogra-
fien ermdglichen. Eine Richtungsanzeige der Kammer der EKD fiir Bildung und Erziehung,
Kinder und Jugend fiir die vernetzende Steuerung evangelischer Bildung, Leipzig 2022.

35 Vgl., die - protestantisch impragnierten — Uberblicksdarstellungen Ake V. Strom, Erich Zen-
ger, Louis Jacobs, Andreas Lindemann, Rudolf Mau, Michael Beintker, Christian Walther: Art.
Herrschaft Gottes/Reich Gottes I. Religionsgeschichtlich II. Altes Testament II1. Judentum IV.
Neues Testament und spatantikes Judentum V. Alte Kirche bis Reformationszeit VI. Neuzeit
VII. Systematisch-theologisch, in: Theologische Realenzyklopadie XV (1986), 172-244, und
Klaus Koch, Friedrich Avemarie, Jens Schréter, Christoph Schwobel: Art.: Reich Gottes, in:
Religion in Geschichte und Gegenwart (RGG) VII (42004), Sp. 202-217.
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der Bewegung in Richtung eines politisch sensiblen frithen religiésen Sozia-
lismus.*

Albrecht Ritschl (1822-1886) hat mitten im biirgerlichen Zeitalter in sei-
nem ,Unterricht in der christlichen Religion® eine originelle Lesart des (pro-
testantischen) Christentums entwickelt. Ein zentraler Gedanke darin weist die
~Einfithrung des Reiches Gottes als Beruf Jesu aus und schreibt von daher
allen Christ:innen? den ,Beruf“ der ,, Ausiibung der Gotteskindschaft® und der
»Arbeit am Reich Gottes” zu. Das Reich Gottes ist hier einerseits ,ibernatiir-
lich®; ,uiberweltlich” und ,,unsichtbar®, andererseits kann Ritschl Spitzensatze
formulieren, denen zu Folge die Gemeinde das Reich Gottes hervorbringt.”

Jirgen Moltmann (1926-2024) hat 1964 mit seiner ,Theologie der Hoff-
nung” das Thema Eschatologie mit Nachdruck auf die theologische Agenda
geriickt — vor allem jenseits Deutschlands. Allerdings wollte er sie dezidiert
nicht ldnger als ,Lehre von den letzten Dingen® (in ferner Zukunft oder im
Jenseits) verstanden wissen, sondern als ,,Lehre von der christlichen Hoffnung,
die sowohl das Erhoffte wie das von ihm bewegte Hoffen umfafit* (11/12).
Genihrt wird dieses Hoffen vom Rekurs auf Verheiffung, die mit der Exodus-
Erfahrung und der Auferweckung des Gekreuzigten unterlegt ist. Néher ist
es eine dreifache Verheiflung - eine ,VerheifSung der Gerechtigkeit Gottes",
eine ,Verheiflung des Lebens aus der Auferstehung von den Toten’, und eine
Verheiflung des Reiches Gottes in einer neuen Totalitdt des Seins“ (185).
Moltmann wendet sich damit gegen einen apolitischen Quietismus und einen
lutherischen Konservativismus im Christentum: ,Das Christentum ist ganz
und gar ... Eschatologie, ist Hoffnung — Aussicht und Ausrichtung nach vorne,
darum auch Aufbruch und Wandlung der Gegenwart (12).%

36 Johann Chr. Blumhardt: Ausgewéhlte Schriften. Band 1: Schriftauslegung, Band 2: Verkiindi-
gung, Band 3: Seelsorge — Glaubensfragen, Briefe, Gebete, Lieder, hg. von Wolfgang J. Bittner,
Neufeld u.a. 1991 und Schwarzenfeld 2006, und Christoph Blumhardt: Vom Reich Gottes.
Aus Predigten und Andachten, hg. von Eugen Jackh, Schliichtern 1922.

37 Albrecht Ritschl: Unterricht in der christlichen Religion (1875), eingeleitet und hg. von Chris-
tine Axt-Piscalar, Tiibingen 2002.

38 Jiirgen Moltmann: Theologie der Hoffnung, Miinchen 1964 - Seitenangaben in Klammern
beziehen sich darauf.
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Zeit fur christliche Religion - Zeit in evangelischer Perspektive
4  Religionspadagogische Aufgaben

Die soeben benannten evangelischen Signaturen stellen einen Teil des Re-
servoirs religioser Traditionen und Reflexionen dar, mit deren Hilfe der Um-
gang mit Zeit und das Verstindnis der Zeit bei Kinder und Jugendlichen, aber
auch bei Erwachsenen in den verschiedenen Lebensphasen gefordert werden
kénnen. Ebenso wie katholische, orthodoxe, jiidische, muslimische oder bud-
dhistische Uberlieferungen kénnen sie fiir religionspadagogisch reflektiertes
Handeln genutzt werden, dass der religiosen Pluralitit der Gesellschaft und
vieler Lerngruppen Rechnung tragen will. Zu den religionspadagogischen
Aufgaben zahlt:

« die ErschliefSung sowohl des Kirchenjahres (und des synagogalen
Jahres) als ,kulturelle Hervorbringung® (Karlheinrich Bieritz) als
auch der Eigenarten jiidisch-christlichen Zeitbezugs als informativ-
kognitiver Basis fiir eine Auseinandersetzung mit Zeit im Kontext
evangelisch verantworteter religioser Bildung,

« die ,Bildung eines (kritischen) Zeitverstindnisses*, das neben der
Gegenwart auch Geschichte und Zukunftsorientierung integriert.
Ein solches Zeitverstdndnis setzt kognitive und entwicklungspsy-
chologische Entwicklungen voraus; es kann im Medium religioser
Bildung durch Themen bzw. Konzepte wie ,Schopfung’ und ,Escha-
ton; VerheifSung’ und ,Prophetie; ,Kairos* und ,Chronos; ,Zeit* und
,Ewigkeit, ,Erinnerung’ und ,Hoffnung’ gefordert werden.

« die Anregung zu einer individuellen ,verantwortliche[n] Lebenspla-
nung sowie [einer] zeitliche[n] Strukturierung der [eigenen] Lebens-
tithrung®. In diesem Feld bediirfen Strategien wie Disziplin, Effizi-
enz, Leistungsbereitschaft und -fahigkeit, Zielorientierung, die sich
etwa aus einer? wirtschaftlich-berufsorientierten Logik nahelegen,
der kritischen Uberpriifung, Relativierung und Korrektur durch reli-

39 Friedrich Schweitzer: Art. Zeit/Zeitvorstellungen VI. Praktisch-Theologisch, in: RGG VIII
(*2005), 1816 f., hier 1816.

40 Schweitzer 2005 (s.0. Anm. 39), 1816.
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giése Motive wie etwa die Gabe der Ruhe und des wochentlichen Ru-
hetags, die Gestaltung des Gottesdienstes im Alltag der Welt aus dem
sonntiglichen Dienst Gottes an uns, die aus dem Gerechtfertigt-Sein
folgende Freiheit von weltlichen Zwiangen und zur Verantwortung.
Es gilt, den eigenen Lebenslauf als gestaltbare und gestaltungsbediirf-
tige Grofie wahrzunehmen und die eigene Biografie!! bzw. religiose
Bildungsbiografie zu erschliefien.*

« die Reflexion auf den ,Zeitstress“ moderner Lebensfithrung® und

“4_etwa durch

die Priifung der Méglichkeiten einer ,Verlangsamung
religiés impragnierte Praktiken (Sonntagsruhe, ,,Freizeiten, ,Kloster
auf Zeit', Tagzeitengebete)®.

« Die Analyse und - historisch tiefenscharfe — Aufklarung iiber Dyna-
miken des Umgangs mit Zeit ist zwar keine origindre Aufgabe religio-
ser Bildung, aber eine, die etwa dem schulischen Religionsunterricht
faktisch zuwéachst; die Zusammenschau verschiedener Zeitkonzepte
und daraus resultierenden Verhaltens ist ein wesentliches Feld des
Lernens komplementiren Denkens.

« das Einiiben eines Umgangs mit der - faktisch gegebenen, sub con-
ditione humanae unvermeidlichen - ,Fragmentaritit“ des eigenen
Lebens* und die Férderung einer religios begriindeten Hoffnung
auf Ganz-Werden. Hier werden Themen wie ,Siinde und Schuld;
Krankheit und Tod; ,Identitdt® aufgerufen, zudem auch ,Auferwe-
ckung; ,Reich Gottes’ und ,Hoftnung’ aufgerufen.

Friedrich Schweitzer: Postmoderner Lebenszyklus und Religion, Giitersloh 2003.
Vgl. dazu Kirchenamt der EKD, Religiose Bildungsbiografien erméoglichen.

Marianne Gronemeyer: Das Leben als letzte Gelegenheit: Sicherheitsbediirfnisse und Zeit-
knappheit, Darmstadt 1993.

In den Diskurs eingespielt durch Romane wie Sten Nadolny: Die Entdeckung der Lang-
samkeit, Miinchen 1983, und Michael Ende, Momo oder die seltsame Geschichte von den
Zeit-Dieben und von dem Kind, das den Menschen die gestohlene Zeit zuriickbrachte. Ein
Mirchenroman, Stuttgart/Wien 1973.

Schweitzer 2005 (s.0. Anm. 39), 1817.

Dazu eindriicklich Henning Luther: Leben als Fragment. Gesammelte Aufsitze, hg. von
Tobias Braune-Krickau, 2 Bde., Stuttgart 2023.



Zeit fur christliche Religion - Zeit in evangelischer Perspektive
5  Resiimée

Das Christentum entstand - in eigner Wahrnehmung - in einem besonderen
,Kairos‘ - einer erfiillten Zeit, in der Gottes Reich anbricht (Mk 1,15) und
auf zugleich auf dessen umfassende Realisierung in naher Zukunft gehoftt
wurde. Im Zeichen der Parusieverzégerung musst die Alte Kirche Konzep-
te fiir das entstandene Interim, Zeit-Konzepte, entwickeln - diese wurde im
Gefolge des Aufstiegs des Christentums zur Staatsreligion im Abendland, aber
im ,christlichen Osten’ sowie in den spéteren Missionsgebieten kulturprigend.
In der Neuzeit entsteht in Konkurrenz dieser kirchlichen Zeitordnung ein
technisch-wirtschaftlich geprégtes Verstindnis von Zeit mit entsprechenden
Umgangsformen. Die Spannung zwischen diesen beiden Zeit-Konzepten
macht ,Zeit’ zu einem brisanten, existentiell bedeutsamen Thema fiir Ethik,
Theologie und Religionspadagogik.

Das evangelische Verstdndnis von Zeit hat Grundlegendes gemein mit dem
,altglaubigen; katholischen wie dem jiidischen. Gleichwohl hat sich eine evan-
gelische Signatur des Zeitverstdndnisses herausgebildet, die hier anhand von
fiinf Phdnomen ausgewiesen wird, namlich:

« an einer christozentrischen Re-Konfiguration des Kirchenjahres

« an der Betonung des ,,Gottesdienst[es] im Alltag der Welt’,

+ an der Idee und der Verwirklichung christlicher Freiheit im Umgang
mit Zeit statt liturgischer und aszetischer Gebote,

« ander Wertschitzung individueller Lebensldufe und der Notwendig-
keit einer ,Arbeit” an der eigenen Biografie,

« und an einer wiederkehrenden Reich-Gottes-Erwartung und Theo-
logie der Hoffnung.

Vor diesem Hintergrund zeichnen sich fiir evangelische Bildungsverantwor-
tung fiinf religionspadagogische Aufgaben ab

« judisch-christliches Zeitverstandnis in seinen Gemeinsamkeiten und

Jkonfessionskulturellen’ Unterschieden erschliefen,
« ein kritisches Verstindnis und Verhéltnis zur Zeit gewinnen,
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« eine bewusste Lebensgestaltung unter Verarbeitung religiser Impul-
se fordern,

« Moderne-typischen ,Zeitstress’ thematisieren und 16sungsorientiert
bearbeiten,

« Fragmentaritdt wahrnehmen, akzeptieren und in eine Haltung des
Hoffens integrieren.

Das evangelische Zeitverstdndnis betont vor dem Hintergrund der Spannung
zwischen ,Schon jetzt* und ,Noch nicht’ Christus als Zentrum der Zeit, Freiheit
und Verantwortung jedes Einzelnen, den Wert des Alltags als Ort des Glau-
bens, und die Hoffnung auf Vollendung. Diese Akzente konnen dazu verhelfen,
in einer Ara der Beschleunigung religids reflektiert und verantwortlich mit der
eigenen Zeit umzugehen.

254



ELKE HESSEL

»Zeit” aus buddhistischer Perspektive

Im Nachklang zur religionspadagogischen Tagung ,Ach du liebe Zeit“ im Fe-
bruar 2024 bin ich gebeten worden, einen Artikel zu schreiben iiber das Thema
»Zeit aus buddhistischer Perspektive®

Beim Sichten des Materials ist mir bewusst geworden, wie unterschiedlich
das Zeitverstdndnis im westlich und im buddhistisch gepragten Kulturraum
ist, sobald es im theoretisch-philosophischen und weltanschaulichen Kontext
betrachtet wird. Wird jedoch die Erfahrungsebene - z.B. in der meditativen
Praxis - beriihrt, I6sen sich kulturelle Pragungen und Grenzen oft auf.

Einer der ersten, der in Deutschland wesentliche Unterschiede fiir ein
breiteres Publikum erklart hat, ist der 1963 verstorbene Indologe und Religi-
onswissenschaftler Helmut von Glasenapp:

»Die Ostlichen lassen sich als ,Religionen des ewigen Weltgesetzes' cha-
rakterisieren, weil nach ihnen die Welt ewig ist; sie hat keinen ersten
Anfang und kein definitives Ende, sondern erneuert sich unaufhérlich
im Wege sukzessiven, wechselnden Entstehens und Vergehens. Sie wird
von einer ihr immanenten Gesetzlichkeit beherrscht, die von selbst
alles Geschehen in ihr bedingt. Es ist dabei von sekundarer Bedeutung,
ob ein unpersonliches Weltgesetz das hochste Prinzip alles Werdens
darstellt oder ob dieses als die Manifestation einer iiber und in der
Welt waltenden Gottheit angesehen wird. Die westlichen Religionen
der ,geschichtlichen Gottesoffenbarung’ machen hingegen die Existenz
des Kosmos und seiner Bewohner von dem Wirken eines von der Welt
verschiedenen und ihr unendlich {iberlegenen personlichen Gottes ab-
héngig [...]%!

1  Helmut von Glasenapp: Die Fiinf Weltreligionen, Miinchen (1963) 1996, 2f.
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Mein Artikel gliedert sich in einen eher lebenspraktischen Teil, in dem die
Zeitrhythmen, die Feste im Jahresablauf und auch die wichtigen Rituale fiir die
Zeit nach dem Tod in der traditionellen tibetisch-buddhistischen Gesellschaft
vorgestellt werden. Diese haben einen stark gemeinschaftsbildenden Charak-
ter, wie ich bei meinen Aufenthalten in Tibet vielfach habe erleben kénnen. Es
folgt ein eher theoretischer Teil, in dem die philosophischen Erkenntnisse zur
»Zeit“ in den buddhistischen Traditionen erklart werden, ergdnzt um neuere
psychologische Entwicklungen. Und zum Schluss folgen zwei kurze Medita-
tionsanleitungen zum Thema Zeit und Wandel.

Der gemeinsame Nenner aller Themen des Artikels ist das Konzept des
Abhdngigen Entstehens, die im buddhistischen Kontext tief verinnerlichte Er-
kenntnis, das alles bedingt und abhingig entstanden ist und gleichzeitig alles
dem Wandel unterworfen ist.

Im tibetischen Kulturkreis studieren Nonnen, Monche und inzwischen
vermehrt auch Laien die klassischen Themen der traditionellen Klosterwis-
senschaften, die darauf abzielen, ein tieferes Verstandnis von Bewusstsein,
Erfahrung und der Natur der Realitdt zu ermdéglichen. Sie alle sind mit dem
Phanomen Zeit vertraut, haben es u. a. auch in der logischen Debatte von allen
Seiten betrachtet.

Alle, die nicht zu dieser kleinen, hochgebildeten Gruppe gehéren, beur-
teilen Zeit auch als abhdngig entstanden und normalerweise ganz praktisch
im Kontext von Zeitzyklen, von astrologisch-, jahreszeit- oder erfahrungsbe-
griindeten Zeitraumen, die ihrem eigenen Leben einen Rahmen, Sinn und
Sicherheit geben.

»Die Zeit lauft mir davon!“ Solch eine uns allen sehr vertraute Aussage hort
man normalerweise von traditionell gepragten Tibetern nicht.

1 Grundsatzliches zum Thema Zeit und Buddhismus

Der erste Vers im Dhammapada? lautet:

2 Dhammapada ist eine wichtige Spruchsammlung des Theravada-Buddhismus.
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~Vom Geist gefiihrt die Dinge sind, vom Geist beherrscht, vom Geist
‘(3

gezeugt.

In diesem einen Satz ist eigentlich alles ausgedriickt, was im Buddhismus re-
levant ist: Wichtig ist das, was im eigenen geistigen Erfahrungsraum entsteht.
Der eigene Geist ist die Basis fiir die Gestaltung der Welt. Das Nachdenken
iber eine wie immer auch geartete ,transzendente Wirklichkeit® interessiert
(auch in anderen nicht-theistischen indischen Philosophien) nicht.

Wenn ich die Unterscheidung treffen kann zwischen Zeitbeobachtung, Ver-
messung und der Zeiterfahrung, so spielt das zweitgenannte eher eine Rolle
im angewandten Buddhismus.

Zeit hat auch immer etwas mit Vergénglichkeit zu tun als buddhistische
Grunderfahrung. Leiden entsteht, wenn man festhalten will.

Der Ubersetzer, Autor und buddhistische Lehrer Alex Berzin* fasst dies

SO Zusammen:

»In allen buddhistischen Systemen ist Zeit ein nichtstatisches Phéno-
men, begrifflich zuschreibbar auf ein geistiges Kontinuum. Oder anders
gesagt: Zeit ist ein geistig konstruiertes Messen von Veranderungen,
die im Kontinuum der Erfahrungen eines individuellen Wesens auf-
treten.

2  Zeitrechnung anhand des Mondzyklus
und des menschlichen Atems

Eine interessante Beschreibung einer Zeitmessung moéchte ich meinen weite-
ren Ausfithrungen voranstellen. Traditionell wird die Zeit in der Anzahl von
Atemziigen angegeben:

3 Nyanatiloka: Dhammapada. Des Buddhas Weg zur Weisheit und Kommentar, Palitext, Miin-
chen 2020, 17.

4 Alex Berzin Archiv: https://studybuddhism.com/.
5  Berzin Archiv (s.0. Anm. 4).
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»One breath refers to one complete breath, the inhalation, pause and
exhalation - of a healthy young person. 21.600 breaths are taken within
the period of one lunar day (a 24-hour cycle).

Twelve movements or time conjunctions occur, each time-conjunction
being equivalent to 1.800 breaths. A time-conjunction is the basis for
all calculations of time.

Die Berechnung und Beachtung der Zeit ist fiir die tibetische Medizin, die
Diagnose, Therapie und fiir die individuellen Verhaltensregeln wichtig. Im-
mer arbeiten Astrologen und Mediziner eng zusammen. Erwéhnt sei nur das
wichtigste medizinische Institut im Exil, das Men-Tsi-Khang heif$t: Men fiir
Medizin, Tsi fiir Astrologie.”

Einer der Leibarzte des Dalai Lama, Dr. Donden, erklart minutios die Re-
geln, die die Menschen entsprechend den Jahreszeiten einhalten sollen, die die
Erndhrung, die Bewegung, die Korperpflege, die Beachtung des Wetters, das
Gestalten der Umgebung betreffen. Er benennt auch spezielle Phasen im Jahr,
an denen man den Fokus neben speziellen Erndhrungs- und Reinigungsan-
weisungen auf ein besonders heilsames Verhalten legen sollte, das wirksam ist,
auch wenn es auf dem ersten Blick ziemlich simpel erscheint:

»Diese besondere Phase beginnt sechs Wochen vor der Friihlings-
Tagundnachtgleiche und dauert bis sechs Wochen nach diesem Datum.
Dies ist die richtige Zeit fiir kdrperliche Bewegung. [...] Halten Sie sich
an Orten auf, an denen es schone Blumen gibt, gehen Sie in einen Park
an eine Stelle, an der es Schatten gibt und wo das Sonnenlicht durch
die Blatter kommt.*

6  Jamgon Kongtrul Lodré Taye: Myriad Worlds, Buddhist Cosmology in Abhidharma, Kala-
cakra and Dzog-chen, New York 1995, Kapitel ,,space and time".

7  https://mentseekhang.org/.

8  Yeshe Donden: Gesundheit durch Harmonie, Einfiihrung in die tibetische Medizin, Miinchen
1990, 148-153.
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Das tibetische Jahr orientiert sich am Mondzyklus, jeden Monat beginnend mit
dem Neumond und endend mit dem Neumond. Ein Mondjahr wird gemaf3
der zwo6lf Zyklen der Mondphasen gemessen. Dieses Intervall variiert ebenfalls
von Jahr zu Jahr, weil Neu- und Vollmond von der Position der Sonne relativ
zur Position des Mondes abhiangen. Aufgrund dieses Phdnomens werden re-
gelmiaflig Schaltmonate eingefiigt, um das Mond- und Sonnen-Neu-Jahr zu
korrelieren.

Heutzutage werden die tibetischen Kalender nach dem sogenannten ko-
niglichen Jahr nummeriert. Dies ist die Anzahl der Jahre seit der in der tibeti-
schen Geschichtsschreibung notierten Thronbesteigung des ersten tibetischen
Konigs Nyatri Tsenpo im Jahre 127 v. Chr. Das tibetische Konigsjahr rechnet
sich also 127 Jahre plus unsere Zeitrechnung.

Das im 11. Jahrhundert entstandene Kalachakra-System verwendet den
60-Jahr-Zyklus, um die Jahre zu zdhlen, in Kombination mit zw6lf Tierkreis-
zeichen und Elementen wie z. B. Feuer und Wasser. Jedes Jahr in diesem Zyklus
hat einen Namen.

2026 beginnt beispielsweise am 18. Februar das tibetische Neujahr im Zei-
chen des Feuerpferdes im koniglichen Jahr 2153. Grundsétzlich beschreibt
ein tibetischer Kalendermonat die Zeitspanne zwischen zwei Neumonden.
Dies bedeutet, dass in der Regel Neumond am 30. Kalendertag eines Monats
stattfindet und Vollmond auf den 15. Kalendertag fallt.’

Losar - Das Jahr beginnt

Traditionell wird im tibetischen Kulturkreis am ersten Tag des neuen Jahres
in der Familie gefeiert. Alle tragen neue Kleider, die Wohnung ist zuvor voll-
standig gereinigt worden, oft wird auch das Haus von auflen neu gestrichen.
Der zweite Tag ist religiosen Ritualen gewidmet, die Familien strdmen in die
Kloster, nehmen an Gebetszeremonien teil oder bewundern grof3e, aus Stoff
gendhte Rollbilder, genannt Thangkas, die nur ein paar Mal im Jahr entrollt
werden. Auch werden Freunde und Verwandte besucht.

9  Mehr dazu in Karl-Heinz Everding: Tibet, Koln 1993, 137-143.
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Das Geburtsdatum vieler élterer Tibeter ist oft zeitgleich mit dem jeweili-
gen Losar-Termin im Geburtsjahr. Das hat pragmatische Griinde, da frither
der Tag der Geburt oft nicht offiziell registriert wurde und auch sowieso im
Leben der Menschen keine grof3e Rolle spielte.

Einteilung der Woche und der Monate

Es gibt wie im westlichen Kulturkreis sieben Wochentage, die mit den Namen
von Sonne und Mond und mit den Namen der fiinf gréfiten, am Nachthimmel
sichtbaren Planeten verbunden sind.

Bevor die westliche Lebensart auch im tibetischen Kulturkreis mit der
Aufteilung von Arbeitszeit und Freizeit (nicht zu reden von Weihnachten,
Geburtstagsfeiern und sogar Halloween) Einzug gehalten hat, gab es keinen
~gottgegebenen® ,Ruhetag’, sondern rhythmisch wiederkehrende besondere
Tage, die sich am Voll- und Neumond orientierten und an denen besondere
Rituale, Gebete oder Feste zelebriert wurden und oft noch werden.

Am jeweiligen Neumondtag wird z.B. Buddha Shakyamuni gedacht, am
Vollmondtag Buddha Amitabha. Am 10. und 25. Tag eines jeden Monats des
tibetischen Kalenders werden von tantrisch buddhistisch Praktizierenden re-
gelméflig so genannte Pujas — das sind gemeinsam begangene Rezitationen, oft
begleitet von komplexen Ritualen, Rducherwerk und Musik - durchgefiihrt,
in denen der Verbundenheit mit den verschiedenen Buddhas und den eigenen
Lehrern und Lehrerinnen Ausdruck verliehen wird. Dies kann im Rahmen des
Besuches eines Klosters erfolgen oder im privaten Kreis.

Feste strukturieren das Jahr

Jedes Jahr finden vier grofie Feste im Kontext des tibetischen Buddhismus statt,
an denen bestimmter Ereignisse im Leben des historischen Buddha gedacht
wird.

Chétriil Diichen, am 15. Tag des ersten Monats, das Fest der Wunder; Saga
Dawa Diichen, der bedeutendste buddhistische Feiertag, an dem zusammen-
gefasst an die Geburt, die Erleuchtung und das Ableben des Buddha gedacht
wird; Chokor Diichen, an dem an seine erste Lehrrede im indischen Sarnath
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erinnert wird, sowie Lhabab Diichen, an dem der (legendenhafte) Abstieg des
Buddha aus dem Tushita-Himmel gefeiert wird.

Waihrend des gesamten Saga-Dawa-Monats fasten viele Praktizierende,
essen kein Fleisch und kaufen oft auch Tiere, die geschlachtet werden sollen,
frei. Jede heilsame Handlung gilt in diesem Zeitraum als — karmisch gesehen -
besonders verdienstvoll.

Hinzu kommen lokale Feste wie z.B. das Fest der Stadtg6ttin von Lhasa,
Pillhae Ritro, das Fest der Frauen (es erinnert ein bisschen an Weiberfast-
nacht), das am Vollmondtag des 10. tibetischen Monats begangen wird. Auch
sei Ganden Namché erwahnt, das Lichterfest im Winter, an dem am 25. Tag
des 10. Monats an das Verscheiden des grofien Reformers Tsongkhapa erinnert
wird, in dem in der Dunkelheit Butterlampen in die Fenster gestellt werden
und man gleichzeitig den eigenen Verstorbenen gedenkt.

Die Wintermonate wurden friiher oft, nachdem die Ernte eingeholt worden
war und die Herden von den Hochweiden abgetrieben worden waren, dazu
verwendet, um intensiv zu pilgern. Ganze Familien sind zu Fuf3, zu Pferd,
spater auch auf der Riickflache von Lastwagen von einem heiligen Ort zum
néchsten gezogen. Neben der angestrebten karmischen Verdienstansammlung
war dies auch eine perfekte Moglichkeit, um Kontakte zu kniipfen, Geschifte
zu machen oder Ehepartner zu finden.

Apropos Eheschlieflung: diese wurde und wird an einem astrologisch
glinstigen Tag begangen. Die im tibetischen Kulturkreis immer noch hoch
angesehenen Astrologen konnen genau berechnen, wann im jeweiligen Jahr
schlechte und gute Tage liegen, wann ein Geschift eréffnet werden sollte und
wann eine Ehe die optimalen Startchancen hat!

Gestaltungsbeispiele fiir den Tages- und Nachtrhythmus
Eine gute Beschreibung tiber die regelméflige Zeitgestaltung im klgsterlichen
Kontext gibt der deutschstimmige Abt Muho des japanischen Zen Klosters

Antaiji:

»Mir personlich sagt es zu, wenn der Tagesrhythmus sozusagen sym-
metrisch zum Sonnenverlaufist, also z. B. zwei Stunden vor Sonnenauf-
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gang aufstehen, zwei Stunden nach Sonnenuntergang schlafen gehen.
Fihlt sich irgendwie natiirlich an, vor dem Sonnenaufgang zu medi-
tieren und dann gemeinsam mit der Sonne auf die Felder zu gehen,
gemeinsam mit der Sonne zuriick ins Kloster, nach Einbruch der Dun-
kelheit noch einmal zu meditieren. In meinem Fall heif3t das hier in
Japan, um 3.45 Uhr aufstehen, so gegen 21.15 Uhr ins Bett zu gehen.

Die Nonne Thubten Chonyi antwortete auf die Frage, warum sie so friith auf-
stehe:

»Kurz, was tun die Ordinierten so frith am Morgen? Meditieren natir-
lich. Die Welt ist dann noch so ruhig — man sagt, dass sogar die Tiere
noch nicht auf sind. So ist es eine exzellente Zeit, still zu sein, unab-
gelenkte Konzentration zu iben und ohne die Emsigkeit, die so gegen
7 Uhr im Wald und auf den Straf8en einbricht. Der Buddha gab direkte
Anweisungen dariiber, wann die Meditierenden schlafen sollten. Ins-
gesamt sehr wenig. Laut Nagarjuna'® — so wird es von Je Rinpoche!!
zitiert — hat der Buddha uns geraten, im ersten Drittel der Nacht zu
meditieren (zwischen sechs und zehn Uhr), im zweiten Drittel zu schla-
fen (zehn bis zwei Uhr nachts) und wieder im dritten Drittel (zwei bis
sechs Uhr nachts) aufzustehen, um zu meditieren. Die Morgensitzung

sollte vor Sonnenaufgang beendet sein.“'?

Eine weitere ,,Zeitzeugin® wuchs in traditionellen, nicht monastischen Struk-
turen auf dem Land auf. Sie berichtet:

»In der Vergangenheit ,lasen’ die Tibeter die Zeit anhand vieler Indizien
aus der Natur anstatt von Geraten. Offensichtlich ldsst sich auf diese
Art die Zeit nur grob bemessen. Diese einfache Art der Zeitbemes-

10 Nagarjuna (ca. 150-ca. 250 n. Chr.), indischer Philosoph und Begriinder der Madhyamaka-
Schule.

11 Je Tsongkhapa (1357-1419) Reformator, auf den sich die Gelug-Schulrichtung bezieht.
12 N.N.: Warum stehen Ordinierte so frith auf? in: Chokor Tibethaus Journal 50, 2011, 20-21.
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sung machte es unméglich, die Zeit exakt in Minuten und Sekunden
zu nennen. [...] Neben dem Hahnenruf am Morgen maflen wir die
Zeit anhand des Metall-Sterns, auf Tibetisch auch To Rang Karchen
genannt, welcher zur Morgenddmmerung im Osten des Himmels er-
scheint. Grofivater — in meinen Augen ein sehr anerkannter Mann da-
mals — brachte mir bei, wann wir entsprechend des unterschiedlichen
Standes der Sonne zum Weiden aufbrechen sollten, unser Abendbrot
zubereiten, wann wir den Kithen und Schafen Wasser geben oder wann

sie wieder einsammeln sollten.!

3 Das Leben endet nicht mit dem Tod

Da im buddhistischen Selbstverstindnis unser Leben nicht mit dem Tod zu
Ende und das Konzept von Wiedergeburten zutiefst im Bewusstsein verankert
ist, spielt die Vorstellung von Bardo (tib.: bar-do), dem Zwischenzustand zwi-
schen zwei Leben eine grofle Rolle.

Im Westen bekannt ist das so genannte ,Tibetische Totenbuch’, das ei-
gentlich ,Bardo Todrol“ lautet, was iibersetzt so viel wie ,,Befreiung im Zwi-
schenzustand® heif3t."* Es wird angenommen, dass ein Praktizierender, der
zu Lebzeiten diesen Text intensiv studiert und meditiert hat, aufgrund der
geistigen Gewohnung in dieser Zwischenzeit stabil bleibt.

Viele Tibeter haben sich ihr Leben lang mit taglichen Meditationen, mit
dem Studium von Texten oder indem sie Lamas um Unterweisungen gebeten
haben, auf den Todesmoment vorbereitet. Sie wissen zumeist, wann ,ihre*
Zeit gekommen ist, sind voller Vertrauen und génzlich ohne Furcht. Hier ein
Augenzeugenbericht:

13 Chung Dolma: Der Morgenruf des Hahnes, Gedanken einer Tibeterin {iber die Zeit, in:
Chokor, Tibethaus Journal 44, 2007, 34-36.

14 Vgl. etwa,Tibetisches Totenbuch: Befreiung durch Héren im Zwischenzustand. In der Ubers.
aus dem Tibetischen von Albrecht Frasch, Darmstadt 2008.
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Normalerweise wird nach drei Tagen, wenn angenommen wird, dass das Be-
wusstsein den Korper verlassen hat, der Verstorbene zur Luftbestattungsstitte

»Die Mutter eines Freundes ist vor einigen Wochen in Lhasa gestorben.
Noch eine halbe Stunde vor ihrem Tode telefonierte sie mit ihrem Sohn
im fernen Deutschland und teilte ihm mit, dass es jetzt soweit sei, die
Lebensenergie sei zu Ende, alles sei gerichtet, das Essen fiir die Monche
schon besorgt, sie selbst sei ohne Sorge. Kurze Zeit spiter erhielt der
Freund dann die Nachricht, dass sie wirklich gestorben sei, friedlich,
in der Meditation sitzend.'*

gebracht oder verbrannt.

schaft, die sich auf eine subtile Art noch mit ihm verbunden fiihlt, traditionell

Fir die ,Reise durch das Bardo“ erfahrt der Verstorbene durch die Gemein-

grofle Riickendeckung:

16

»Allgemein gilt es fiir die noch Lebenden besonders kritische Uber-
gangsphasen, die das Bardo-Wesen bewiltigen muss, mitzutragen. Der
zweite kritische Moment, der nach dem Verlassen des Bewusstseins aus
der kérperlichen Hiille eintritt, wird am Ende des sechsten Tages ange-
setzt, dann, wenn das Bardo-Wesen das erste Mal seine Form wechselt.
Hier werden wieder Monche eingeladen ins Haus, die eine Puja ma-
chen.

Nach Ablauf der 49 Tage und der abschlieflenden Puja gehen alle davon
aus, dass sich das ,Nam Shi‘ (tib.: rnam-shes), das subtilste Bewusstsein,
mit einem neuen Korper verbunden hat. Ungeféhr elf Monate nach
dem Sterbetag (ich denke mir einmal, dass es sich bei der Rechnung um
49 Tage plus 10 Mondmonate handelt, die ein Kind im Mutterleib reift)
wird noch einmal an einem gliicksverheiflenen Tag eine Zeremonie im
Gedenken an den Verstorbenen durchgefiihrt. Fiir besonders verehrte
Menschen wird diese Feier im Jahresrhythmus wiederholt.*¢

Elke Hessel: Der Geruch verbrennenden Tsampas — Nahrung fiir die Verstorbenen, Trauer-

rituale in Tibet, in: Chokor Tibethaus Journal 40, 2006, 40-43.
Hessel 2006 (s.0. Anm. 15).
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Meditationsanweisungen fiir die Zwischenzeit:
Das Bardo-Konzept

Im tantrischen Buddhismus, der im tibetischen Kulturkreis die grofite Ver-
breitung hat, geht es immer um einen geistigen Reinigungsprozess, in dem die
real erfahrenen Lebenszyklen, die jeder durchliuft, wie Tod, Wiedergeburt,
in der tdglichen Meditation, insbesondere das Abnehmen der Sinneskrifte im
Sterbeprozess auf einer sehr subtilen geistigen Ebene mehrfach simuliert und
durchlaufen werden.

»Die allgemeine Idee ist, dass der Prozess und die Abfolge der Visuali-
sierungen ganz genau gewissen Erfahrungen in unserem Lebenskreis-
lauf entsprechen, und dadurch, dass wir uns diese in dieser reinen Form
,erneut vergegenwartigen; wird der Prozess im Wesentlichen wieder
erschaffen oder geklart und gereinigt, und kann als die reine Entfaltung

des strahlenden Geistes erkannt werden.“"”

In Bezug auf Bardo, den Zwischenzustand zwischen Tod und Wiedergeburt
steht eine Vielzahl von Meditationsanweisungen, Texten und Ritualen zur
Verfligung. Der Sterbeprozess wird normalerweise sehr ernst genommen und
selbstverstandlich von ,Fachleuten® begleitet.

Was passiert also nach tibetisch-buddhistischer Vorstellung wiahrend dieser
Phase, die sich sogar tiber mehrere Monate hinziehen kann:

»Es gibt mehrere Phasen bis zum Zwischenzustand des Bardo. Das Ers-
te, was passiert, wenn Sie sterben, ist ein Prozess der Auflsung, bei
dem die Erscheinungen dieses Lebens sich auflosen und dann zeitweilig
erloschen. Es gibt in Wirklichkeit zwei Auflésungen, eine physische
und eine geistige Auflosung. Am Ende dieser beiden, der groben und
subtilen Auflosung direkt im Anschluss an den Tod, erscheint Dhar-
mata, die direkte Erfahrung der wahren Natur der Dinge. Wenn die
verstorbene Person jedoch in jhrem vorigen Leben keine Erfahrung

17 Khenpo Tsultrim Gyamtso Rinpoche: Erzeugung und Vollendung, Berlin 2010, 35.
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mit der Erkenntnis der Dharmata gewonnen hat, dann wird sie diese

im Bardo nicht erkennen.“'®

Retreatzeit: Auszeit

Die 1943 geborene englische Nonne Jetsunma Tenzin Palmo ist eine der er-
fahrensten westlichen Buddhistinnen was einen zeitlich und rdumlich strikt
abgegrenzten Riickzug angeht. 1976 entschloss sie sich, zur Vertiefung ihrer
spirituellen Praxis in grofitmoglicher Abgeschiedenheit zu meditieren und
lebte zwolf Jahre allein in einer Hohle im Himalaya. In ihren duflerst humor-
vollen und lebenspraktischen Vortragen betont sie immer wieder, wie wichtig
»Auszeiten® sind, um zur Ruhe zu kommen und den eigenen Geist zu entfalten:

»Gerade in dieser modernen Zeit, in der wir so viel Energie und Zeit
auf das Auflere verwenden, scheint es mir besonders kostbar, wenn
man sich auch der inneren Entwicklung zuwendet. [...] Grundsitzlich
kann ein Retreat aus ein paar Minuten bestehen, in denen wir jeden
Tag ruhig sitzen und reflektieren. Oder vielleicht auch eine Stunde oder
mehr, die wir an einem Tag eriibrigen kénne, eine Woche, zehn Tage,
ein Monat, drei Monate, ein Jahr, drei Jahre oder ein ganzes Leben. Es
ist ein dehnbares Konzept. [...]

Abgesehen davon, dass wir unsere Erfahrungen in unser tégliches Le-
ben integrieren, ist das Wichtige, dass wir in dieser Zeit wirklich fokus-
siert sind und wirklich versuchen, unseren Geist und unser Herz mit
der Praxis zu verbinden. [...]

Egal welche Praxis wir machen, wir sollten klar fiir uns festlegen, dass
das die Zeit fiir unsere Praxis ist. Hor zu, Geist, hor auf, herumzuhiip-
fen, konzentriere dich auf das, was du tust. Das ist jetzt nicht die Zeit,
um in der Vergangenheit zu schwelgen oder zu iiberlegen, was man

18 Khenchen Thrangu Rinpoche: Erzeugung und Vollendung, Berlin 2010, 202f.
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zum Frithstiick haben wird. Dies ist die Zeit, um zu versuchen, Geist

und Praxis miteinander zu vereinen.

4  Zeit und Beispiele aus der buddhistischen
Philosophie

Um es vorab noch einmal zu betonen, das Hauptanliegen im Buddhismus
ist rein praktisch: die Befreiung vom Leiden und den Ursachen des Leidens.

Aufgrund dieses Fokus werden philosophische Fragen mit metaphysischer
Bedeutung von Buddha als irrelevant zuriickgewiesen. In einem frithen Lehr-
text® wird der Buddha von einem Schiiler gefragt, ob die Welt ewig oder
nicht ewig, endlich oder unendlich sei, Buddha nach seinem Tode sein wird
oder nicht. Aber der Buddha lehnt es ab, auf diese Fragen zu antworten. Sein
Argument dafiir lautet:

~Wenn ein Mensch von einem Giftpfeil getroffen ist, wird man einen
Arzt rufen, der dann nicht danach fragt, wer diesen Pfeil geschossen
habe, wie grofi er sei, aus welcher Richtung er gekommen sei usw.,
sondern er wird versuchen, den Pfeil zu entfernen, um den Menschen
von seinem Leiden zu befreien.”

Im Buddhismus betrachtet man Zeit nicht als ein absolutes Behaltnis, in dem
Ereignisse auftreten und das unabhingig von diesen Ereignissen existiert.
Hinzu kommt, dass insbesondere im Mahayana-Buddhismus das Konzept
des Abhingigen Entstehens und des sich gegenseitig Durchdringens eine ent-
scheidende Rolle spielt. Zum Beispiel bedingen sich Vergangenheit, Gegenwart
und Zukunft gegenseitig. Keines kann fiir sich alleine stehen. Die Erfahrung

19 Jetsiinma Tenzin Palmo: On Retreat. Dies ist die Zeit, um Geist und Praxis miteinander zu
vereinen, in: Chokor Tibethaus Journal 62, 2016.

20 Cula-Malunkya-Sutta, zitiert nach der Ubersetzung von Klaus Mylius in: Gautama Buddha.
Die vier edlen Wahrheiten. Texte des urspriinglichen Buddhismus, Stuttgart 2012, 147.
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des gegenwirtigen Moments ist nur mdglich durch das Bewusstseins des Ver-

gangenen.

Zeit im Kontext von Ursache und Wirkung

Der Religionswissenschaftler und Zen-Lehrer Michael von Briick* erklart

€S So:

Und der tibetische Gelehrte und Wissenschaftler Dagyab Rinpoche® prézi-
siert diesen Gedanken, indem er auch unsere Rolle des ,,Beobachters” in die

Verganglichkeit (anicca, Sanskrit: anitya) und Wandel im Fluss der
sich stindig neu formierenden Daseinselemente (khandha, Sanskrit:
skandha) sind eine buddhistische Grunderfahrung. [...] Auf der Ebene
von Ursache und Wirkung (pratityasamutpada) miissen tatsachliche
Zeitstrukturen angenommen werden. Es handelt sich aber nicht um
eine einlinige Zeitrichtung, sondern um Entstehen in gegenseitiger
Abhingigkeit, wo jede Wirkung wieder zur Ursache wird und alle
Aspekte, also auch zeitliche Phanomene, wechselseitig voneinander

abhdngen.?

des aktiv Wahrnehmenden und Handelnden erweitert:

»Eine festgefiigte Realitit, die als substantielle Einheit in Raum und Zeit
existiert, gibt es dem tibetisch-buddhistischen Denken nach nicht. Jede
Erscheinung, jeder beliebige Gegenstand, der uns vor Augen kommt,
besteht seiner Natur nach lediglich als ein momentanes, voriibergehen-
des Zusammenspiel von physischen und nicht-physischen Faktoren,
zusammengefasst als ,Ursachen und Bedingungen [...] Alle Erschei-

Siehe auch: http://www.michael-von-brueck.de/.

Michael von Briick: Jenseits von Zeit und Zeitlosigkeit, in: ,Buddhismus Aktuell“ 2024, H. 1,

22-26, 24.

Loden Sherab Dagyab Kyabgon Rinpoche, geboren 1940 in Tibet, ist ein hoher tibetisch-
buddhistischer Lehrer, Wissenschaftler und Autor, der iiber vierzig Jahre lang an der Univer-

sitit Bonn tatig gewesen ist. Er hat das Tibethaus Deutschland in Frankfurt gegriindet.
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nungen sind diesem bedingten Entstehen bzw. diesem Bestehen in
Abhiangigkeit unterworfen. [...]

Das lockere Gefiige von physischen und nicht-physischen Faktoren, das
unsere Realitdt — uns selbst natiirlich eingeschlossen - bildet, verdndert
sich ununterbrochen von allen Seiten her. Diese Veranderungsprozesse
und damit die Anordnung der Realitdt selbst sind insofern durch uns
beeinflussbar, als wir {iber unsere Wahrnehmung daran beteiligt sind.
Wir kénnen davon ausgehen, dass unsere derzeitige Wahrnehmungs-
kapazitat begrenzt und oberflachlich ist, es gibt also noch vieles zu

entdecken.*

Alex Berzin bringt auch noch einmal den Aspekt Zeit in Verbindung mit Kar-
ma ins Spiel:

»Eines der wichtigsten Ziele auf dem buddhistischen Pfad besteht darin,
die verschiedenen Arten von Tendenzen und Folgen zu reinigen, die aus
unseren diversen karmischen Impulsen und Handlungen resultieren,
wenn wir diese Impulse tatsdchlich ausgefithrt haben; wir tun dies,
damit wir ihre Konsequenzen nicht erleben missen.

Genauer gesagt, bezieht sich Zeit im Buddhismus auf ein Intervall in
einem individuellen geistigen Kontinuum zwischen der Erfahrung von
zwei aufeinanderfolgenden Ereignissen. Da geistige Kontinua keinen
Anfang und kein Ende haben — und somit auch die Zeit keinen Anfang
und kein Ende hat — miissen die beiden Ereignisse nicht notwendiger-
weise in einem Leben stattfinden. Eine Zeitspanne ist also nicht etwas,
das unabhingig von den beiden aufeinanderfolgenden Ereignissen

oder dem Erleben dieser Ereignisse durch eine Person existiert“*

24 Dagyab Rinpoche: Chii — die Grundlagen tibetisch-buddhistischen Denkens, in: Chékor
Tibethaus Journal 75, 2024.

25 https://studybuddhism.com/de/fortgeschrittene-studien/abhidharma-und-lehrsysteme/zeit-
und-universum/die-wesensart-der-zeit-als-ein-zeitintervall.
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Zeit ist leer

Ein wichtiges Grundlagenwerk des Mahayana-Buddhismus stammt vom in-
dischen Gelehrten Nagarjuna, der im 2. oder 3. Jahrhundert n. Chr. gelebt
haben soll. Im Mulamadhyamaka-Karikas, der Lehre des ,,Mittleren Weges",
findet sich auch ein Kapitel iiber das Phinomen Zeit. Die Ubersetzer und
Kommentatoren der ersten deutschen Ubersetzung stellen dem Kapitel fol-
gende Erklarung voraus: ,,Zeit wird nie als kontinuierliche Dauer aufgefasst,
sondern punktuell als ,rechte Zeit® oder als genau eingeteilter Zeitabschnitt.
Wollte man immerwiahrende Zeitdauer ausdriicken, so miisste man sagen,
dass etwas in den drei Zeiten, d. 1. in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
besteht.%

Genau diese drei nimmt Nagarjuna ins Visier, um das Paradox der Zeit zu
offenbaren. Gegenwart und Zukunft sind nicht ohne Vergangenheit denkbar.
Da sie nur abhidngig voneinander existieren und keine eigene Entitdt besitzen,
sind sie leer, leer von einer Eigenexistenz. Sie existieren nur bedingt.

Nagarjuna beschreitet mit seiner Philosophie der Leere einen Mittelweg
zwischen extremen Haltungen, daher kommt der Ausdruck ,,der Mittlere Weg*
zwischen Sein und Nicht-Sein.

Seine hochst komplexe Methode der Analyse der Phdnomene war und ist
immer noch revolutionir.

Auf ,Zeit* angewendet, offenbart sie, dass Zeit sich nicht wirklich fassen
lassen kann, immer nur in einem Bezugsrahmen begriffen werden kann.

Der Philosoph Rolf Elberfeld, der ein duflerst empfehlenswertes Buch tiber
»Zeit und Buddhismus® verfasst hat,”” betont genauso die Nichtfassbarkeit
und Substanzlosigkeit der Zeit:

»Der erste wichtige philosophische Schritt in der buddhistischen Pha-
nomenologie der Zeit nimmt die Ablehnung Buddhas im Hinblick

26 Bernhard Weber-Brosamer, Dieter M. Back: Die Philosophie der Leere: Nagarjunas Mila-
madhyamaka-Karikas: Ubersetzung des buddhistischen Basistextes mit kommentierenden
Einfithrungen, Wiesbaden 2005, Kap. 18: Die Zeit.

27 Rolf Elberfeld: Phanomenologie der Zeit im Buddhismus - Methoden interkulturellen Phi-
losophierens, Stuttgart Bad Cannstadt 2003.
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auf alle ,metaphysischen’ Fragen auch in Bezug auf das Phanomen der
Zeit in radikaler Weise auf. Ein Ergebnis ist: Zeit ist kein Etwas, wobei
,Etwas® hier zu verstehen ist als substantielle Entitdt im Sinne eines
abtrennbaren Selbstseins. Hieraus ergeben sich vielféltige Konsequen-
zen. Unter diesen Vorzeichen ist es nicht mehr méglich, nach einer
,Definition’ der Zeit zu fragen, da eine ,Definition’ immer abtrennbares
Selbstsein voraussetzt. Die Frage Was ist Zeit?‘ im Sinne der Frage nach
dem Wesen® wird unter der genannten Voraussetzung sinnlos.

Das noch radikalere Ergebnis ist: Zeit ist nicht. Sie ist nicht, da sie
weder etwas Eigenstdndiges noch ,Etwas’ an etwas anderem ist. Thr
kommt weder Selbstsein noch Seiendsein an etwas zu. Sie ist radikal,
nicht ,kategorial  im Sinne von Seinsaussagen erfafibar. Somit wird auf
dieser Ebene auch die Frage nach ihrer ,Mef8barkeit’ sinnlos.

Denn ,meflbar*ist nur ,etwas; das sich isolieren 1af3t und als selbsténdige
Grofie erfafibar ist. %

tibetischen Gelehrten zusammengestellt wurde, wird dem Thema ,,Zeit"
ganzes Kapitel gewidmet und unter unterschiedlichsten Blickwinkeln wie
Natur, die Relativitat oder kiirzeste Moment der Zeit betrachtet.

Der Dalai Lama betont auch - und seine Aussage ist fiir uns im Wes

sei als mit dem Raum:

»For Buddhists time is more closely connected to consciousness than

space.’”

28 Elberfeld 2004 (s.0. Anm. 27), 79.
29 H. H. the Dalai Lama: Science and Philosophy in the Indian Buddhist Classics, The Physical

World, New York 2020, 246.

tive

Im herausragenden Werk Science and Philosophy in the Indian Buddhist
Classics, The Physical World, das vom Dalai Lama in Zusammenarbeit mit

ein

die

ten

bedeutsam, weil wir die Phdnomene Zeit und Raum oft in einem Atemzug
nennen —, dass fir Buddhisten Zeit starker mit dem Bewusstsein verbunden
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Er betont auch die Chance, die in der Erkenntnis der Substanzlosigkeit und
auch in der Tatsache der Verginglichkeit liege, den eigenen Blick zu weiten
und die eigene Gestaltungsmoglichkeit mit neuen Augen zu sehen:

»In reality, what exists are nothing but momentary entities, which are
constantly in flux and have no capacity at all to remain static and un-
changed for even a single instance. For the Buddhists the realization
of this momentary nature of things - the insight into impermanence -
opens the way to a more constructive approach to reality where we

become less fixated and attached to things.*

5  Zeit und der Umgang mit dem ,Jetzt”

Es gibt mehrere Herangehensweisen an das ,,Dilemma“ im Umgang mit dem
»Jetzt. In der klassischen Mahayana-Sichtweise wird die Betonung gelegt auf
Abhingiges Entstehen. Das Jetzt existiert nur im Zusammenspiel von Vergan-
genheit und Zukunft.

Im Dzogchen® gibt es eine andere Methodik; es wird angeregt, sich hier
und jetzt in einem ,weiten” Geisteszustand zu entspannen, in dem alle drei
»Zustinde gleichzeitig sein diirfen®

Der englische Dzogchen-Lehrer und Psychologe James Low beschreibt
diese geistige ,Haltung" folgendermafien:

»Je starker wir in der Gegenwart anwesend sein konnen, desto weniger
werden wir durch das Kontinuum der Zeit geschleift. Und indem wir
blofl im gegenwirtigen Augenblick anwesend sind, kénnen wir erken-
nen, dass, obgleich dieser Punkt in einer Sequenz mit anderen Punkten
(den ihm vorangehenden und den ihm folgenden) verkniipft zu sein
scheint, wenn wir genau zum Mittelpunkt der ,Erfahrung des im Jetzt

30 Dalai Lama, Science and (s.o0. Anm. 29), 248.

31 Dzogchen, auf Deutsch ,Die Grofie Vollkommenbheit' ist eine anspruchsvolle Tradition, die
auf die unmittelbare Erkenntnis der wahren Natur des Geistes abzielt.
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gegenwirtig zu sein’ gehen, diese selbst unendlich ist. In dieser Unend-
lichkeit enthalt sie aber die drei Zeiten. Das erlaubt uns, vollstindig
hier zu sein, mit all den Gedanken an die Vergangenheit und an die
Zukunft.

Er prézisiert auch den so wichtigen Punkt der geistigen Offenheit, indem er
die Aspekte ,Zeit und Identitat“ damit verkniipft:

~Wir haben eine formale Identitét, die vom Staat garantiert wird durch
einen Pass oder einen Personalausweis. Aber unsere Identitét erstreckt
sich ebenso iiber eine Zeitspanne beziiglich unserer vergangenen Er-
innerungen, unserer Hoffnungen und Plane fiir die Zukunft. Dies ist
die Identitat, die sich auf unsere Gestalt bezieht. [...] Und das heifit,
dass wir Moment fiir Moment eine Wahl treffen, eine Wahl, die zur
Fortfiihrung bestimmter Muster unserer Identitdt fithren oder einen
Bruch oder eine Transformation darstellen kann. [...]

Wir konnen so nicht in die Vergangenheit oder die Zukunft gehen.
Denn das sind Metaphern, das sind Verhaltensweisen, Wege fiir uns,
uns selbst zu identifizieren. Das heifit, die Vergangenheit ist eine Art
Geschichte, die man sich selbst erzahlt. Aber das Sein ist keine Ge-
schichte. Das Sein ist die Unmittelbarkeit der Gegenwart unserer ei-
genen Existenz [...]

Das Erwachen des offenen Feldes unseres eigenen Daseins schafft noch
kein Paradies, aber es hat einige Vorteile: Wir kommen zuriick zum
Zentrum unseres Daseins, immer auf dem Scheitelpunkt, dem aufstre-
benden Punkt der Zeit selbst. Die Zeit ist eine Qualitat des Daseins —
nicht die lineare Zeit der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, aber
die unbegrenzte Zeit, die die Gegenwart von allem beinhaltet. Dieser
Zustand der Offenheit ist frisch. Er erlaubt die pulsierende Unmittelbar-
keit von dem, was entsteht und sich zeigt. Da ist eine Unmittelbarkeit,

die einen Wert in sich selbst hat.“*?

32 James Low: Zuhause im Spiel der Wirklichkeit, Berlin 2012, 51.
33 James Low: Natiirliche Klarheit, in: Chokor Tibethaus Journal 58, 2014, 32-39.
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6 Kalachakra - Das Rad der Zeit

Das ,Rad der Zeit* mochte ich kurz erwdhnen, da es in westlichen Gesell-
schaften vor einigen Jahren auf grofles Interesse gestof3en ist. Insbesondere der
XIV. Dalai Lama hat eine Zeitlang in Europa und den USA dieses komplexe
tantrisch-buddhistische Ritual ,fiir den Weltfrieden® durchgefiihrt, wie im-
mer wieder betont wurde, an dem Tausende von Interessierten teilgenommen
haben, oft ohne jegliche Vorinformation, zum Arger von fundamentalistisch-
christlichen Gruppen, die einen magischen Spuk dahinter vermuteten. Es gibt
sogar einen Film dariiber. Rad der Zeit (2003) ist Werner Herzogs filmischer
Blick auf die Durchfithrung des Kalachakra-Rituals in Bodh Gaya, Indien.
Er ist wie viele andere der Faszination dieses komplexen, symbolgewaltigen
Rituals erlegen, das im tibetischen Kulturkreis seit vielen Jahrhunderten re-
gelmiafig durchgefiihrt wird.

Aber was bedeutet Kalachakra wirklichDie Kalachakra-Tradition wurzelt
im Mahayana-Buddhismus, enthélt aber auch eine Vielzahl nicht-buddhisti-
scher Elemente. Sie geht davon aus, dass die Kalachakra-Lehren in Indien von
Gautama Buddha selbst vermittelt wurden. Nach modernen buddhistischen
Studien entstanden die urspriinglichen Sanskrit-Texte der Kalachakra-Tradi-
tion in den ersten Jahrzehnten des 11. Jahrhunderts n. Chr.3* Es ist somit die
jiingste der groflen tantrisch-buddhistischen Traditionen.

Die umfangreichen und fiir Aufienstehende schwer nachzuvollziehenden
Kalachakra-Lehren bestehen aus drei verschiedenen Zyklen — dufere, innere
und so genannte alternative. Die beiden ersten haben {ibrigens einen starken
Einfluss auf die Entwicklung der tibetischen Medizin und Astrologie ausgeiibt.

Alex Berzin, der sich seit vielen Jahren mit der Erforschung des Kalachakra-
Systems auseinandersetzt, beschreibt sehr anschaulich die Bedeutung dieser
ZyKlen als hilfreich fiir ,unsere Orientierung in der Welt“:

,Im Aufleren durchliuft das Universum kosmische, astronomische,
astrologische und historische Zyklen. Auf einer inneren Ebene geht
der Korper durch physiologische Zyklen, von denen viele auch ent-

34 Geoffrey Samuel: The Origins of Yoga and Tantra, Cambridge 2008, 330.
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sprechende mentale und emotionale Zyklen hervorbringen. Ebenso
wie sich Universen formen, ausdehnen, zusammenziehen, auflgsen und
sich dann erneut bilden, gehen auch die einzelnen Wesen durch konti-
nuierliche Wiedergeburten, in denen sich Empfangnis, Heranwachsen,
Alter und Tod wiederholen. Kurz gesagt, beschreiben die dufleren und
inneren Zyklen der Zeit Samsara — die mit Problemen und Schwie-
rigkeiten befrachtete, unkontrollierbar immer wieder neu auftretende
Wiedergeburt. [...] Die vielen Ebenen duflerer und innerer Zeitzyklen
sind auf komplexe Art miteinander verschlungen. [...] Die alternativen
Zeitzyklen sind mit einer stufenweisen Abfolge von Meditationsprakti-
ken des Anuttarayoga-Tantra verbunden. [...] Sie dienen nicht nur als
Alternative zu den dufleren und inneren Zyklen, sondern als Weg, sich
von ihnen zu befreien. Befreiung von der Zeit bedeutet, uns von der

Verwirrung und ihren Trieben zu befreien [...]“*

7  Beispiele buddhistischer Psychologie und Zeit

Seit den 70er Jahren des letzten Jahrhunderts sind etliche hochrangige bud-
dhistische Lehrer in den Westen gekommen und haben hier ein Universi-
tatsstudium zumeist im religionswissenschaftlichen oder psychologischen Be-
reich absolviert. Sie waren somit pradestiniert, buddhistische und westliche
Erkenntnisse und Methoden miteinander zu verbinden.

Chogyam Trungpa Rinpoche, der in Colorado, USA, das Naropa Insti-
tut griindete, war besonders experimentierfreudig. Seine Seminare {iber die
psychologische Anwendung der traditionellen buddhistischen Konzepte der
verschiedenen Bardo-Zustinde bildeten die Grundlagen fiir die Entwicklung
einer therapeutischen Lebensgemeinschaft, die spater zum Fachbereich der
klinischen Psychologie wurde. Die Bardo-Bereiche verstand er als symbolhaft
fiir die eigenen inneren Konflikte, die wir Menschen oft nach auflen projizie-
ren.

35 Alexander Berzin: Kalachakra — Das Rad der Zeit, Miinchen 2002, 12-14.
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In der durch Meditation und gestalttherapeutische Methoden ausgel6sten
unmittelbaren Erfahrung, genannt ,Jetztheit", sollte der heilsame Umgang mit
den eigenen Bewusstseinszustdnden geférdert werden.

Er schreibt dazu Folgendes: ,Jeder Erfahrungsaugenblick, jeder Schritt im
Leben ist eine Bardo-Erfahrung [...] Er ist die gegenwirtige Erfahrung, die
unmittelbare Erfahrung der Jetztheit [...]%*

Eine weitere anspruchsvolle psychologische Methode ,Raum, Zeit und
Erkenntnis“ wurde vom tibetischen Gelehrten Tarthang Tulku in den USA ent-
wickelt und stellt eine neue Sichtweise der Realitit vor, die auf grundlegenden
Elementen der Erfahrung basiert und frei von jeglicher religiésen Ausrichtung
ist. Anhand von verschiedenen Meditationsiibungen wird herausgearbeitet,
dass unser aktuelles Verstindnis der Realitdt nur eine bestimmte ,,Fokussie-
rung” der Erfahrung darstellt.

In seinem gleichnamigen Buch schreibt er iiber unser ,Verhaltnis zur Zeit"
Folgendes:

»>Unser Leben besteht aus typischen, gesetzdhnlichen Trends. Aber wir
haben nicht verstanden, die wirklich bewegende Kraft oder Méglichkeit
zu Wandel und Wachstum wahrzunehmen, die solche Trends mit sich
bringen. Unser Bild, das sich an einem ,Selbst” oder ,Agens’ orientiert,
muf durch ein grofleres wiirdigendes Gewahrsein der subtilen Dimen-
sion der ,Zeit‘ ausgeglichen werden. Anstatt Zeit als etwas Absolutes
und Abstraktes zu betrachten, ist es wichtig zu sehen, daf3 ,Zeit" vari-
abel und sowohl mit dem Geschehen als auch mit unserem Status als

Beobachter des Geschehens innig verbunden ist.*”

Meditation und Zeit

Es gibt drei wesentliche Herangehensweisen fiir das Erfassen von buddhisti-
schen Inhalten.

36 Chogyam Trungpa: Die Insel des Jetzt im Strom der Zeit, Frankfurt 1995, 8f.
37 Tarthang Tulku: Raum, Zeit und Erkenntnis, Bern, Miinchen, Wien 1986, 122.
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Die erste und zweite betreffen Studium und Analyse. Aber die dritte, die
meditative Verinnerlichung, wird als besonders wichtig betrachtet:

»Meditation heifdt auf Tibetisch Gom und ist nichts anderes als ,sich
gewOhnen' Meditation bedeutet nicht, dass man gerade sitzt, um sich
so richtig zu vertiefen oder sich in die ,Meditationskiste’ zuriickzuzie-
hen, das ist es nicht. Meditation ist, sich vertraut machen, nicht wahr.
Deshalb sollen wir uns alles, was wir gehort haben, alles, woriiber wir
nachgedacht haben, auf der geistigen Ebene verankern. Unser Charak-
ter sollte sich dadurch zum Positiven verandern, das ist Meditation.“*®

Was die Erfahrung der Relativitat von Zeit und auch die Auflésung von Zeit-
gefiihl angeht, so kann Meditation sehr hilfreich sein. In der tieferen Medi-
tation (z. B. in einem ldngeren Retreat) und auch im Traum (-Yoga) kann Zeit
als sich gegenseitig durchdringende Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
erfahren werden.

Der evangelische Theologe, Autor und Zen-Lehrer Michael von Briick be-
schreibt diesen Zustand folgendermafien:

»In anderen Bewusstseinszustinden (wie in der Meditation oder im
Traum) wird Zeit anders, ndmlich in der gegenseitigen Durchdrin-
gung von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft oder ihrer Einheit
erfahren. Zeit ist hier kein abstrakter Zahlenstrahl, der mit aufeinan-
derfolgenden Ereignissen gefiillt wiirde, sondern der gegenwértige Au-
genblick vollkommener Wachheit, in der Vergangenheit, Gegenwart

und Zukunft zusammenfallen**

Zu Schluss mochte ich zwei einfache Meditationsanleitungen zum Thema Zeit

und Wandel vorstellen.

38 Dagyab Rinpoche: Héren, Nachdenken und Meditieren, in: Chokor Tibethaus Journal 75,
2024, 20.

39 Von Briick, Jenseits (s.0. Anm. 22), 25.
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Die erste Meditation, die eher analytischen Charakter hat, stammt vom
franzdsischen Molekularbiologen Matthieu Ricard, der 25 Jahre als buddhis-
tischer Monch im Himalaya gelebt hat:

~Wir denken an die Abfolge der Jahreszeiten, Monate, Tage, Augenbli-
cke und an die vielféltigen, das Leben der empfindenden Wesen betref-
fenden Veranderungen;

dann denken wir an den Tod: Ihm entgehen kénnen wir nicht, die
Stunde unseres Todes kennen wir nicht.

Wer weifS, wie viel Zeit mir noch bleibt? Selbst wenn ich ein hohes
Alter erreichen sollte, wird das Ende meines Lebens ebenso schnell
vergangen sein wie der Anfang. Daher ist es wichtig, im tiefsten Grund
meiner selbst zu bedenken, was im Leben wirklich zahlt, und die mir
verbleibende Zeit moglichst fruchtbar zu gestalten, zum eigenen Wohl

und dem der anderen.“°

Die zweite Meditation, bei der ,reine Achtsamkeit und offenes Gewahrsein®
kultiviert werden, vermittelt sowohl auf der korperlichen als auch auf der geis-
tigen Ebene ein Gefiihl fiir den permanenten Wandel und auch dafiir, nichts
festhalten zu kénnen und in die natiirliche Entspannung zu gehen. Sie ist von
der Berliner Arztin Dr. Monika Driger zusammengestellt worden. Hier in einer
gekiirzten Fassung.

~vorbereitung: NimmeinefiirdieMeditationgeeigneteKorperhaltungein.
Setze dich aufrecht und bequem hin. Deine Augen konnen offen oder
geschlossen sein, wie es fiir dich angenehmer ist. Erlaube dir, ein paar
tiefere Atemziige zu nehmen, um anzukommen im Hier und Jetzt.
Dann richte deine Aufmerksamkeit auf deine Gedankentitigkeit.
Nimm jeden Gedanken, der auftaucht, kurz wahr und lasse ihn dann
wieder ziehen.

Ein Gedanken kommt - kurz wahrnehmen - und ziehen lassen ...

40 Matthieu Ricard: Meditation, Miinchen 2011, 60.
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Versuche, den Gedanken nicht ,festzuhalten® oder weiter dariiber nach-
zudenken. Nur jeden Gedanken wahrnehmen und ziehen lassen. Ganz
egal, was es fiir Gedanken sind.

Ein Gedanke kommt — kurz wahrnehmen - und ziehen lassen ...
Wenn dir Bilder helfen, kannst du dir auch vorstellen, die Gedanken
seien wie Wellen auf dem Meer, die mal kurz auftauchen und dann
wieder ins Meer zuriickflieen. Oder sie seien wie Wolken am Himmel,
die einfach voriiberziehen. Sowohl Wellen als auch Wolken kann man
zwar ansehen, aber nicht festhalten.

Wenn gerade kein besonderer Gedanke da ist, versuche die Aufmerk-
samkeit einfach weit zu halten.

Wenn du immer wieder von Gedankenstromen mitgerissen wirst,
kannst du dich bewusst entscheiden, zur Fokussierung wieder eine
Weile den Atem zu betrachten, um dich dann spéter wieder bewusst
zu entscheiden, zu den Gedanken zuriickzukehren.

Ein Gedanken kommt — kurz wahrnehmen - und ziehen lassen ...
Zum Abschluss spiire noch einmal kurz in den Kérper als Ganzes hi-

nein.““!

In beiden spiegeln sich tragende buddhistische Grundausrichtungen: Nutze
die Zeit, die du hast, fiir heilsame Gedanken und Aktivitaten - zum eigenen
Wohl und dem der anderen Menschen. Und halte nicht fest, entspanne dich
in den Moment, sei hier und jetzt in Offenheit.

41 Dagyab Rinpoche, Monika Drager: Die Kraft des Herzens, Ein Praxishandbuch, Freiburg
2025, 182-184.
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MIRJAM ZIMMERMANN / ULRICH RIEGEL

»Sakralraum“-Erschlieflung als Thema
einer 6kumenisch und interreligios sensiblen
Religionsdidaktik

Anregungen fiir den Religionsunterricht
in den Sekundarstufen | und Il

Fragt man Lehrkrafte nach den von ihnen im Religionsunterricht besuchten
Lernorten', nennen diejenigen aus der Grundschule zuallererst die eigene
Kirche am Ort und die Kirche der anderen Konfession. In der Sekundarstufe
I steht dann der Besuch einer Moschee beim Thema Islam als Moglichkeit im
Raum und/oder der Besuch einer Synagoge im Zusammenhang mit einer Ein-
heit zur Einfithrung ins Judentum. Moschee bzw. Synagoge werden teilweise
auch erst (oder zum zweiten Mal) in der Sekundarstufe IT besucht.
Betrachtet man die religionspadagogische Literatur zum auf8erschulischen
Lernen, finden sich viele Verdffentlichungen im Bereich der sog. ,,Kirchenpa-
dagogik® bzw. ,Kirchenraumpidagogik, jedoch nur vereinzelte Studien zu den
padagogischen und didaktischen Implikationen des Besuchs eines nicht-christ-
lichen Sakralraums.? Eine Orientierung der Erkundung nicht-christlicher

1 Vgl. Andreas Prokopf/Hans-Georg Ziebertz: Wo wird gelernt? Schulische und auflerschuli-
sche Lernorte, in: Georg Hilger/Stephan Leimgruber/Hans-Georg Ziebertz (Hg.): Religions-
didaktik. Ein Leitfaden fiir Studium, Ausbildung und Beruf. Unter Mitarbeit von Matthias
Bahr u.a., iiberarbeitete Neuausgabe, Miinchen 5. Aufl. 2017 (= 10. Aufl. der 1. Aufl. 2001),
254-270.

2 Dirk Siedler: Religiose Riume erschlieflen, in: Peter Schreiner/Ursula Sieg/Volker Elsen-
bast (Hg.): Handbuch Interreligioses Lernen, Giitersloh 2005, 612-620; Christina Briill/
Norbert Ittmann/Riidiger Maschwitz/Christine Stoppig (Hg.): Synagoge — Kirche - Moschee.
Kultrdume erfahren und Religionen entdecken, Miinchen 2005; Karlo Meyer: Moschee-,
Synagogen- und Tempelpidagogik (2017), in: Das wissenschaftlich-religionspadagogische Le-
xikon im Internet www.wirelex.de (https://doi.org/10.23768/wirelex.Moschee_Synagogen_
und_Tempelpdagogik.100296), PDF vom 20.9.2018; Praktische Umsetzung z.B. in Karlo
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Sakralrdume an kirchenpéddagogischen Ansétzen und Methoden ist prinzi-
piell méglich, eine unmittelbare Ubertragung derselben aber problematisch.
Im Folgenden diskutieren wir deshalb die Moglichkeiten, sich beim Besuch
nicht-christlicher Sakralrdume an der Kirchenpadagogik zu orientieren. Dazu
fokussieren wir die Herausforderungen des Besuchs eines auflerschulischen
Lernorts (1.), das Verstandnis heiliger Rdume (2.), die konzeptionellen Ansitze
eines solchen Besuchs (3.) sowie die Methoden einer Erkundung (4.). Alle
vier Aspekte werden darauthin befragt, was sich dndert, wenn man statt einer
christlichen Kirche eine Moschee oder eine Synagoge erkunden will.

1  Herausforderungen eines auflerschulischen Besuchs
von Sakralraumen

Der Besuch von Sakralrdumen stellt Lehrkrifte vor unterschiedliche Heraus-
forderungen, die zum Teil organisatorischer und zum Teil didaktischer Natur
sind. Im Folgenden diskutieren wir vor allem solche Herausforderungen, die
sich speziell bei der Erkundung von Moscheen oder Synagogen ergeben. Das
sind u. U. eine fehlende Ortsnihe, eine rein kognitiv informative ErschliefSung,
die Frage der Représentativitat des besuchten Raums, eine fehlende Bertick-
sichtigung des Raumverstidndnisses der jeweiligen Religion bzw. die Frage nach
den Priakonzepten der Schiilerinnen und Schiiler.

Wihrend sich vor allem im stadtischen Umfeld immer mehr Moscheen
finden, sind aktive Synagogen(-gemeinden) in erreichbarer Nahe in der Regel
nicht verfiigbar. Manchmal kann der Lernort erschlossen werden, welcher
friither einmal eine Synagoge war und gegenwirtig anderweitig genutzt wird.
Solche Erkundungen stehen jedoch vor der Herausforderung, den Raum in

Meyer: Weltreligionen. Kopiervorlagen fiir die Sekundarstufe I, Géttingen 2011; hier wird je-
weils der Sakralraum aus der Perspektive von Kindern vorgestellt: ,,Hiermit soll im Unterricht
mdglichst der Besuch eines entsprechenden Ortes verbunden werden. Ahnlichkeiten und
Unterschiede der besuchten Stétten und der gemalten Vorlage kénnen zum Thema werden',
5; didaktische Anregungen fiir den Besuch finden sich hier nicht, auch nicht bei Clauf3 Peter
Sajak (Hg.): Trialogisch lernen. Bausteine fiir interkulturelle und interreligises Projektarbeit,
Stuttgart 2010, oder: Tuba Isik/Naciye Kamgili-Yildiz: Islamische Religionsdidaktik. Ein Leit-
faden fiir Unterricht und Studium, Stuttgart 2022.
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seiner historischen Gestalt wahrzunehmen. Auflerdem miissen bei solchen
Anlassen die Griinde fiir die Umwidmung angesprochen werden, was gerade
in jiingeren Klassen eine eigene Problematik mit sich bringt. Virtuelle Syna-
gogenbesuche kénnen das Entfernungs-Problem prinzipiell 16sen.* Zusitz-
lich erlauben sie es, auch zerstorte, aber virtuell rekonstruierte Synagogen zu
erkunden.* Erste Ansdtze einer virtuellen Sakralraumpédagogik liegen vor.®
Es wird religionspadagogisch noch kontrovers diskutiert, inwiefern virtuelle
Erkundungen eine physische Erkundung vor Ort ersetzen kénnen.

Vorfindliche Erkundungen, wie sie einige der jiidischen bzw. muslimischen
Gemeinden anbieten, zeigen eine weitgehend auf Informationsvermittlung
basierte Vorstellung der Rdumlichkeiten. Die Einrichtungen werden dabei
vor allem als kulturelle und u. U. kulturhistorische Statten prasentiert, nicht
jedoch als Sakralrdume im eigentlichen Sinn. In Synagogen noch aktiver Ge-
meinschaften kommt hinzu, dass auf das Zeigen von Mikwe und Kiichen aus
hygienischen Griinden fast immer verzichtet werden muss. Die Schiilerinnen
und Schiiler gewinnen somit nur einen unvollsténdigen Eindruck dessen, was
das jiidische Leben vor Ort pragt.

Bei den besuchbaren Moscheen und Synagogen stellt sich die Frage, welche
Wirklichkeit sie représentieren. So ist insbesondere der Bau von Moscheen in
Deutschland stark reglementiert, was dazu gefithrt hat, dass viele Moscheen
in Hinterhéfen oder in Industriegebieten liegen. Sie entsprechen in der Regel
weder in ihrer dufleren Erscheinung noch in ihrem Zustand im Inneren dem,
was man idealtypisch von einer (osmanischen) Moschee erwartet. Solche Mo-
scheen reprisentieren zwar prazise die soziale Lage des Islam in Deutschland,
kénnen jedoch nicht das darstellen, was analog Raume und Gebdudekomplexe
in kulturell muslimischen Staaten auszeichnet. Somit kann leicht der Eindruck

3 Digitale Prasentationen von Sakralrdumen wie Kirchen, Moscheen, Synagogen u.a., die am
PC oder mit VR-Brille besucht werden konnen, finden sich in einer gemeinsamen Karte als
Datenbank der Uni Siegen: https://www.uni-siegen.de/phil/sakralraumpaedagogik/karte.
html?lang=de

4 Auch diese finden sich auf der virtuellen Karte verlinkt, vgl. Anm. 3.

5  Ulrich Riegel/Mirjam Zimmermann: Digitale Sakralraumpadagogik, Stuttgart 2024; Ulrich
Riegel/Mirjam Zimmermann: Virtuelle Sakralrdume als Lernorte, in: Mein Fach Religion
Sek 115 (2025) 1, 1-32.
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entstehen, dass nicht-christliche Sakralraume nicht mit den raumasthetisch
und kiinstlerisch durchgestalteten christlichen Kirchen mithalten kénnen.
Evtl. lasst sich dieser Eindruck durch die virtuelle Erkundung von Moscheen
aus unterschiedlichen Teilen der Welt kompensieren. Einschldgige Studien
hierzu fehlen jedoch bislang.

Zu beachten sind ebenfalls die Prakonzepte der Schiilerinnen und Schiiler.
Bereits bei der Erkundung von Kirchen stellt sich die Frage, ob die Kinder
und Jugendlichen einen fiir sie — zumindest rudimentér - bekannten Raum
betreten. Zumindest deuten die Befunde des ,,Siegener Kirchenraumprojekts*
darauf hin, dass auch Gruppen aus dem konfessionellen Religionsunterricht
ihre Zeit brauchen, um sich mit dem Raum vertraut zu machen und sich fiir
Lernprozesse in diesem zu 6ffnen.® Wenn Sakralraume also nicht nur be-
gehbare kulturelle Denkmaler einer Religion darstellen, sondern ,liturgische
Begegnungsraume, Gedichtnisspeicher des Glaubens, Rdume offentlichen Le-
bens und vernetzte Raéume im intertextuellen Netzwerk lokaler Gefiige von [...]

Alltagsraumen®

sind, ist eine raumadaquate Erschlieflung nicht einfach. So
kritisieren beispielsweise Mendl und Sitzberger, wie das Heilige fiir Anders-
bzw. Nicht-Gldubige tiberhaupt verstehbar werden konne, ,das in seinem
Handlungs- und Deutungszusammenhang nicht préasent und fiir viele auch
nicht lebensgeschichtlich relevant ist“® Bei der Erkundung nicht-christlicher
Sakralraume muss mit einer nochmals grofleren Divergenz zwischen den Pri-
konzepten der Lernenden und dem, was der Raum darstellt, gerechnet werden.
Einerseits weil das Raumverstindnis einer Kirche sich von dem einer Synagoge
als auch einer Moschee unterscheidet (s.u.), andererseits weil es hier nicht um
die sog. ,eigene“ Religion geht, sondern ein solcher Besuch unter den Pri-
missen interreligiésen Lernens stattfindet, bei dem z.B. die Fremdheit stirker
als die Vertrautheit als didaktisches Prinzip im Vordergrund stehen kénnte.’

6  Ulrich Riegel/Katharina Kindermann: Field Trips to the Church. Theoretical Framework —
Empirical Findings — Didactic Perspectives, Miinster/W. 2017.

7  Hans Mendl/Rudolf Sitzberger: Heilige Raume erleben und verstehen. Praxishandbuch Kir-
chenraumdidaktik, Babenhausen 2023, 9.

8  Mendl/Sitzberger 2023 (s.0. Anm. 7), 11.

9  Vgl. Heinz Streib: Wie finden interreligiose Lernprozesse bei Kindern und Jugendlichen
statt? Skizze einer xenosophischen Religionsdidaktik, in: Schreiner/Sieg/Elsenbast 2005
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Der Durchgang durch klassische Probleme kirchenpéddagogischer Projekte
zeigt, dass sie im Fall der Erkundung eines nicht-christlichen Sakralraums
in der Regel potenziert werden. Dabei wurde immer wieder deutlich, dass
zentrale Momente dieser Problematiken dadurch ausgelost werden, wie die
verschiedenen Religionen ijhren Sakralraum verstehen. Diese Verstdndnisse
werden deshalb im néchsten Abschnitt beschrieben.

2 Das Verstindnis heiliger Raiume im Christentum,
im Judentum und im Islam

Manfred Josuttis hat den angeleiteten Besuch einer Kirche gesehen als eine
Fithrung an die ,Schwelle des Heiligen"'® Es gehe in Sakralrdumen ,um die
Installation eines symbolischen Kraftfeldes, das fiir die Rezeption géttlicher
Gegenwart wie fiir zwischenmenschliche Kommunikation gleichermaflen ge-
eignet ist“!! Mircea Eliade beschreibt mit dhnlichem Inhalt generalisierend
sakrale Raume vieler Religionen als Verbindung der Ebenen von Himmel,
Holle und Erde.’? Man diirfe, so Eliade, nicht glauben, dass es sich bei der
Gestaltung eines Sakralraums ,um eine menschliche Arbeit handelt, dafl der
Mensch durch seine Anstrengungen einen Raum heiligen konnte. Das Ritual,
durch das er einen heiligen Raum konstruiert, ist nur in dem Mafle wirksam,
in dem es das Werk der Gotter reproduziert*?

Allerdings stellt sich die Frage, ob beide Zuginge bereits innerhalb des
Christentums in ihrer Allgemeinheit giiltig sind. So billigt Georg Plasger in

(s.0. Anm. 2), 230-243; Karlo Meyer: Grundlagen interreligiésen Lernens, Gottingen 2019,
bes. 270-281 und der These: ,Mit religioser Fremdheit umgehen lernen durch Férderung
konstruktiven Ambiguitdtsmanagements', 277.

10 Manfred Josuttis: Der Weg in das Leben. Eine Einfithrung in den Gottesdienst auf verhal-
tenswissenschaftlicher Grundlage, Giitersloh 2. Aufl. 1993, 32-35.

11 Josuttis 1993 (s.0. Anm. 10), 37f.

12 Mirjam Zimmermann: Der Kirchenraum ein ,heiliger Raum“? Der Mythos von der Heilig-
keit des Kirchenraums - Versuch einer phdnomenologischen Annihrung, in: Zeitschrift fiir
Gottesdienst und Predigt 23 (2005) 2, 27-31.

13 Mircea Eliade: Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religidsen, Frankfurt a. M.
2. Aufl. 1984, 29; Kursivierung im Original.
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Aufnahme Martin Luthers dem Kirchengebdude keinerlei besondere Bedeu-
tung zu, weil ,,Kirche in evangelisch-theologischer Sicht zunéchst einmal nur
personal zu verstehen* sei, was eine ,,Ablehnung der Heiligkeit des Kirchen-

raums”?®

zur Folge habe. Plasger billigt Kirchengebauden zwar eine Rolle {iber
eine ,binnengemeindliche Funktionalitdt“'® hinaus zu, kann den Schritt, eine
Kirche als ,,Zeichen des Unverfiigbaren zu deuten, aber nicht mitgehen."
Selbst die katholische Deutung des Kirchenraum spricht nicht von seiner Hei-
ligkeit an sich, sondern bindet die Heiligkeit des Raums an die Feiern der
Gottesdienste, die sich in ihm ereignen.'”® Durch die Anwesenheit zentraler
symboltrichtiger Gegenstinde wie dem Tabernakel, dem ewigen Licht, ver-
ehrter Figuren und Reliquien u. a. werde der Raum zwar religios aufgeladen®
und unterscheide sich insofern durchaus auch auflerhalb der Gottesdienste
von einem ,normalen” Raum. Es bleibe aber der spirituelle Vollzug, der dem
Raum eine Heiligkeit einschreibe.

Diese Kommunikationsfunktion des Raumes und seiner Prinzipalstiicke
steht im orthodoxen Raumverstindnis noch stirker im Zentrum und ist dabei
ikonographisch aufgeladen.” ,,Der Anspruch des orthodoxen Kirchenraums
ist in erster Linie ein kommunikativer: [...] Die innere Ausgestaltung des Kir-
chenraums ist die visuelle Erinnerung daran, dass Gott sich in der Menschen-
geschichte offenbart. Der Kirchenraum ist eine Ikone des Gottesreiches, sein

14 Georg Plasger: Das evangelische Kirchenraumverstandnis und der virtuelle Kirchenraum,
in: Riegel/Zimmermann 2024 (s.o0. Anm. 5), 89-99, 89.

15 Plasger 2024 (s.0. Anm. 14), 92.
16 Plasger 2024 (s.0. Anm. 14), 95.
17 Plasger 2024 (s.0. Anm. 14), 95.

18 Klemens Richter: Kirchenrdaume und Kirchentrdume. Die Bedeutung des Kirchenraums fiir
die lebendige Gemeinde, Freiburg/Basel/Wien 1998.

19 Z.B. iber die symbolische Wirkmichtigkeit von Einrichtungsgegenstdnden wie dem Taber-
nakel, dem ewigen Licht u.a., die auf das verborgene Wesen Gottes verweist und den Raum
heilig machen; vgl. Katja Boehme: Art. Kirchenraumpédagogik/Kirchenpéadagogik (2020),
in: Das wissenschaftlich-religionspddagogische Lexikon im Internet www.wirelex.de (https://
doi.org/10.23768/wirelex.KirchenraumpdagogikKirchenpdagogik.200823).

20 Yauheniya Danilovich: Das orthodoxe Raumverstandnis und der virtuelle Kirchenraum, in:
Riegel/Zimmermann 2024 (s.o0. Anm. 5), 111-124.
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Abbild:* Deshalb miisse ,die Erschlieflung des Kirchenraums von der Per-

spektive der Handlungen ausgehen*

, was es eigentlich nétig mache, ,einen
Kirchenbesuch mit einem Gottesdienstbesuch [zu] verbinden®? Ein Besuch
aufSerhalb eines Gottesdienstes, wie er im Rahmen der Schulorganisation als
auflerschulischer Lernortbesuch eigentlich angelegt ist, ist somit kaum maog-
lich, die didaktische Planung herausfordernd.

Beim jiidischen Synagogenraumverstindnis wird immer wieder die starke
Bezogenheit auf die Tora und den Tempel hervorgehoben.?* Auf3erdem stellen
Synagogen multifunktionale Gebédude dar, die sowohl Gebetsraum wie auch
Lernraum und Versammlungsort sind. Als multifunktionales Gebaude hat die
Synagoge eigentlich einen profanen Charakter.?® Elementar fiir das jiidische
Verstdndnis ist, dass der Synagogenraum weder eingeweiht, noch entweiht
werden kann. Dennoch spielt die Frage nach Heiligkeit eine wichtige Rolle.
Einige Juden leiten die Heiligkeit der Synagoge aus dem Text der Tora ab,
wiahrend andere meinen, dass die Heiligkeit von den Gegenstidnden in der
Synagoge, besonders der Tora-Rollen herriihre. Nach einer dritten Ansicht
sei einer Synagoge eine ,Heiligkeit der Ehre** eigen, die aus dem Dienst der
Gebote stamme. Unabhéngig von der konkreten Zuschreibung wird diese Hei-
ligkeit fiir Lernende erfahrbar, wenn ménnliche Jugendliche beim Eintritt in
den Synagogenraum eine Kippa als Kopfbedeckung zu tragen haben.

21 Danilovich 2024 (s.o0. Anm. 20), 111.
22 Danilovich 2024 (s.0. Anm. 20), 112.
23 Danilovich 2024 (s.o0. Anm. 20), 117.

24 Albertina Oegema/Esther Graf: Das jiidische Raumverstandnis von Synagogen und der vir-
tuelle Synagogenraum, in: Riegel/Zimmermann 2024 (s.0. Anm. 5), 125-143, 1291F.; 132f.

25 Oegema/Graf 2024 (s. Anm. 24) schreiben, dass im neuen jiidischen Gemeindezentrum in
Berlin sogar der Betsaal der Synagoge als Mehrzwecksaal eingerichtet sei, der fiir weltliche
und religiose Zwecke genutzt werden konne. Bei weltlichen Veranstaltungen konne der Tora-
Schrein in einer apsisartigen Nische versenkt werden, 129.

26 Katrin Kefller, Ritus und Raum der Synagoge. Liturgische und religionsgesetzliche Vorausset-
zungen fiir den Synagogenbau in Mitteleuropa. Petersberg 2007, 86; dort auch die verschie-
denen Positionen.
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Auch die Moschee stellt ein ,,performatives Objekt“” dar. Moscheen seien,
so Ayse Almila Akca, Orte gelebter Gemeinschaft, ,in denen das religiose wie
auch soziale und kulturelle muslimische Leben kulminiert und theologische
Diskurse gelebt werden. Der theologische Gehalt von Moscheerdumen re-
flektiert somit einerseits muslimische Lebenswelten und religiése Sinn- und
Bedeutungswelten sowie andererseits migrationshistorische Funktionen von
Moscheen und stadtraumliche Gegebenheiten*® Beide Funktionen, nim-
lich die der Moschee als Ort des Gebets und die als Ort der Versammlung
miissten in Moschee-Erkundungen eine Rolle spielen, Das bedeutet z.B. in
praktischer Hinsicht, dass man bei allen Raumen des islamischen Gemein-
dezentrums auch ihren Gebrauch im Blick haben muss, um einer Moschee
als Lernort gerecht zu werden. Sakralitdt wird auch im Fall der Moschee ,erst
mit der religiosen Praxis hergestellt, die in ihr und mit ihr ausgeiibt wird“*
Die Heiligkeit einer Moschee misst sich somit an der Frequenz der in ihr
verrichteten Anbetungen wie Gebete, Koranrezitationen u.a. Damit entstehe
eine temporire Sakralisierung des Raumes, womit Praktiken wie die rituellen
Waschungen, das Tragen besonderer Kleidung, das Ausziehen der Schuhe u. a.
begriindet werden.*

Aus den unterschiedlichen theologischen Sakralraumkonzepten wird deut-
lich, dass evangelische, katholische und orthodoxe Kirchen, Synagogen und
Moscheen je einer eigenen theologischen Schwerpunktsetzung bediirfen, die
in der Organisation eines Lerngangs zu beriicksichtigen sind. Jeweils sind diese
Pramissen aber auch mit organisatorischen Problemen verbunden, wie z.B.
dem des Erlebens des Raumes im Gebrauch in orthodoxen Kirchen oder dem
des Besuchs aller Ridume eines jiidischen oder muslimischen Gemeindezen-
trums mit der Problematik der Hygienevorschriften in Kiiche und Mikwe.
Beide schon in der Einleitung aufgezeigten Probleme kénnte man z.B. durch

27 Ayse Almila Akca: Das muslimische Moscheeraumverstdndnis und der virtuelle Moschee-
raum, in: Riegel/Zimmermann 2024 (s.o0. Anm. 5), 145-167, 150.

28 Akca 2024 (s.o. Anm. 27), 153.
29 Akca 2024 (s.0. Anm. 27), 159.

30 Lucia Stockli: Moschee-Neubauten. Institutionalisierung, Bedeutung und Sichtbarkeit in
England und der Schweiz, Bielefeld 2020, 54.

290



,Sakralraum“-Erschliefung

(ergénzende) virtuelle Begehungen entschirfen, indem Sequenzen des Ge-
brauchs zumindest virtuell eingespielt oder Begehungen in Kiiche und Mikwe
so simuliert werden. Auch real unerreichbare Orte wie z. B. der Blick hinter die
Ikonostase einer orthodoxen Kirche oder vom Minarett einer Moschee sind
virtuell teilweise zugénglich.

3 Konzeptionelle Ansatze einer Sakralraumpadagogik

Im Folgenden werden didaktische Konzepte, die hauptsichlich im Kontext
der Kirchenpéadagogik entstanden sind, hinsichtlich der Brauchbarkeit fiir
eine Synagogen- und Moscheedidaktik im Rahmen interreligiosen Lernens
gepriift. Kirchenpadagogik ,bezeichnet das padagogische Anliegen, in einer
religios und weltanschaulich pluralen Gesellschaft den Sinngehalt christlicher
Kirchenrdume verschiedensten Adressatengruppen unterschiedlichen Alters
ganzheitlich mit erfahrungsorientierten Methoden nahezubringen* Nach
Hartmut Rupp handelt es sich dabei sogar um ,.eine dynamische und kreative
Teildisziplin der Religionspadagogik®?, die auf das ganzheitliche Erleben des
Kirchenraums ziele. Diese ,will Kirchenrdume fiir Menschen 6ffnen und den
Sinngehalt christlicher Kirchen mit Kopf, Herz und Hand erschlieflen und
vermitteln, um so Inhalte des christlichen Glaubens bekannt zu machen und
einen Zugang zu spirituellen Dimensionen zu erméglichen® Im Blick auf
die Ubertragbarkeit eines solchen Konzeptes muss man fragen, ob bei einer
Begegnung von Moschee bzw. Synagoge im christlichen Religionsunterricht

auch davon gesprochen werden kann, ,einen Zugang zu spirituellen Dimen-

31 Katja Béhme: Art. Kirchenraumpédagogik/Kirchenpidagogik, in: Das wissenschaftlich-reli-
gionspiadagogische Lexikon im Internet www.wirelex.de, (https://doi.org/10.23768/wirelex.
KirchenraumpdagogikKirchenpdagogik.200823), PDF vom 19.4.2020, 1; Klara Pisonic/ Viera
Pirker: Das katholische Kirchenraumverstindnis und der virtuelle Sakralraum, in: Riegel/
Zimmermann 2024 (s.o0. Anm. 5), 101-109, 107.

32 Hartmut Rupp (Hg.): Handbuch der Kirchenpiddagogik. Bauwerke wahrnehmen - Zielgrup-
pen beachten - Methoden anwenden (Bd. 2). Unter Mitarbeit von Michael Beisel/Barbara
Grom/Martin Kares u.a., Stuttgart 2017: 8.

33 Bundesverband Kirchenpidagogik e.V.: Thesen zur Kirchenpidagogik, in: kirchenPADA-
GOGIK. Zeitschrift des Bundesverbandes Kirchenpéadagogik e. V. (2002) 1, 24.
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sionen zu ermdglichen®. Sicherlich ist dieser Zugang sogar z.B. fiir konfes-
sionsfreie Schiilerinnen und Schiiler im christlichen Religionsunterricht im
Blick auf das Uberwiltigungsverbot nicht unproblematisch, sofern nicht bei
allen didaktischen Arrangements die Méglichkeit besteht, nicht teilzunehmen.
Diese Nicht-Teilnahme ist, wie aus den unten dargestellten Methoden z. B. zum
Eingang und Ausgang deutlich wird, nicht immer leicht zu realisieren, ohne
sich aus der Gruppe auszuschliefSen.

In der Kirchenpidagogik werden verschiedene Typen von ErschliefSungen
unterschieden, die auch zum Teil bei Besuchen an interreligiésen Lernorten
wie Moschee und Synagoge vorkommen.*

1. Kulturorientierte Erschlieffungen fokussieren stadtgeschichtliche,
baukundliche und kunsthistorische Themen.

2. Theologieorientierte Erschlieflungen betonen frommigkeitsge-
schichtliche, katechetische und liturgische Themen,

3. Subjektorientierte Erschlieffungen verstehen sich in Gefolge eines
mystagogisch/geistlichen, symboldidaktisch-semiotischen bzw. bio-
grafiebezogenen Lernens.

4. Erlebnisorientierte Erschliefflungen legen Wert auf ganzheitliche,
kreativ-gestaltende, handlungsbezogene Zuginge.

Die meisten aus der Praxis bekannten Erschliefflungen mit Schulklassen in
Synagogen und Moscheen sind fast ginzlich an den Erschlieffungsmodi 1 und
2 ausgerichtet. Auch die ersten Ansdtze einer Moscheepadagogik scheinen sich

34 Holger Dérnemann: Kirchenpddagogik, Berlin 2. Aufl. 2014, 257; Markus Aronica: Kirchenbe-
gehungen im Freiburger Miinster. Uberlegungen aus religionsdidaktischer Sicht, Berlin 2014,
42; Thomas Klie: Pddagogik des Kirchenraums/heilige Rdume (2017), in: Das wissenschaft-
lich-religionspadagogische Lexikon im Internet www.wirelex.de, (https://doi.org/10.23768/
wirelex.Pdagogik_des_Kirchenraumsheiliger_Rume.200253); zu nicht-christlichen Sakral-
rdumen: Dirk C Siedler: Religiose Rdume erschlielen, in: Schreiner/Sieg/Elsenbast (Hg.)
2005 (s.0. Anm. 2), 612-620, bes. 613-616; Briill/Ittmann/Maschwitz/Stoppig 2005 (s.o.
Anm. 2), bes. 106-118; Georg Langenhorst: Interreligioses Lernen in Synagoge, Kirche und
Moschee. Trialogische Zugange zu religiésen Kultrdumen, in: Religionspadagogische Beitrage
78 (2018), 33-44.
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vor allem diesen beiden Typen verpflichtet zu fithlen.® Ansitze, die sich den
anderen beiden Typen verpflichtet fithlen, finden sich nur vereinzelt.** Am
Lernort Kirche hat man aus den Praxismaterialien dagegen den Eindruck,
dass sich die Zuginge 3 und 4 starker etablieren, evtl. bedingt durch den star-
ken Einfluss kirchenpddagogischer Bildung auch an Universititen und durch
Fortbildungen.

Weil in Synagogen und Moscheen zumeist Gemeindemitglieder die Lern-
gruppen fiihren, liegt es nahe, dass sie vor allem grundlegende Informationen
zu ihrer Religion weitergeben. Dabei lebt der Lernort von der Begegnung mit
dieser Person, ihrem Charisma und ihrer personlichen padagogischen und
kommunikativen Begabung. Zumeist finden nur kurz Absprachen dariiber
statt, was vorbereitend im Unterricht behandelt wurde, was als Einschatzung
der Besuchsgruppe nur bedingt aussagekriftig ist. Konzeptionell scheinen
Uberlegung zum begriindeten Umgang mit den Lernorten auf muslimischer
und jiidischer Seite noch ausbauféhig zu sein.

Klar ist, dass der dritte Typus nur fiir Schiilerinnen und Schiiler der ent-
sprechenden Konfession bzw. Religion geeignet ist, die den eigenen Sakralraum
besuchen. Denn auf geistliche ErschlieSungen oder Biografie bezogene Ansit-
ze bendtigen spirituelle bzw. religiose Erfahrungen, die als Resonanzraum zur
Verfiigung stehen. Das ist im Blick auf Exklusions-, aber auch auf Inklusions-
prozesse fiir nicht-christliche bzw. konfessionsfreie Schiilerinnen und Schiiler
nicht unproblematisch (s. 0.). Karlo Meyer kann sich allerdings vorstellen, dass
»spirituell-performativ gestiitzte Begegnungen“’ moglich sind. Dazu zahlt er
zum einen den Nachvollzug einzelner Ausschnitte von Ritualen, die klar als
experimenteller Vollzug markiert sind. Meyer nennt hier das Beispiel des Han-
dewaschens vor dem Beriithren des Korans, um ein muslimisches Verstindnis
von Reinheit zu simulieren. Dazu zéhlen zum anderen niederschwellige spi-
rituelle Ubungen wie etwa die Nutzung von Synagoge und von Gebetsraum

35 Ali-Ozgiir Ozdil: Wenn sich die Moscheen 6ffnen. Moscheepadagogik in Deutschland - Eine
praktische Einfithrung in den Islam, Miinster/W. u.a. 2002.

36 Z.B.Hanna Jacob, Kompetenzforderung durch entdeckendes Lernen — Eine Moscheeerkun-
dung in der Grundschule (doi.org/10.26092/elib/2785).

37 Meyer 2019 (s.0. Anm. 2), 5f.
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in der Moschee als Raum der Stille. Bei beiden Vorschldgen markiert Meyer
aber auch klar die Grenzen: ,Schwierigkeiten und Problem bestehen darin,
den schmalen Grat zu treffen, der atmosphirische Erfahrungen ermaglicht,
ohne die Schilerinnen und Schiiler zu vereinnahmen, und dabei andererseits
vermeidet, eine Stitte, ein Ritual oder ein Kultobjekt zum blof3en Testmedium
zu degradieren - entgegen ihrer Bedeutung fiir die jeweilige Religionsgemein-
schaft/®

Typ 4 wire sowohl zur Begegnung mit dem eigenen, aber auch mit dem
fremden Sakralraum méglich. Dieser Typus findet in Synagogen bzw. Mo-
scheen wahrscheinlich deshalb so wenig Verwendung, weil die verantwort-
lichen Personen nicht geschult sind, solche Lerngénge didaktisch anzuleiten
und deshalb viele der méglichen Methoden nicht kennen. Meyer gibt zusitz-
lich zu bedenken, dass Typ 4 ein grofles Vertrauen aufseiten der Gastgeber
voraussetzt, denn eigenstindige Erkundungen sakraler Raume durch Schii-
lerinnen und Schiiler konnen leicht die Wiirde des Raums verletzen — nicht
notwendig aus boser Absicht oder Gedankenlosigkeit heraus, sondern schon
aufgrund eines nicht vorhandenen Bewusstseins dessen, was in der jeweiligen
Religion als wiirdevolles Verhalten gilt.*

Zentral aus den religiosen Raumverstdndnissen muss aufierdem bei allen
vier Typen sowohl der Aspekt der Bedeutung des durch einen Gottesdienst
und die entsprechenden gldubigen Personen belebten Raums fiir ein addquates
Verstindnis beriicksichtigt werden als auch die Wahrnehmung von Synago-
ge und Moschee als Sozialraum, was impliziert, nicht nur den Gebets- bzw.
Synagogenraum zu besuchen, sondern alle Rdume und ihren Gebrauch zu
beriicksichtigen.

4  Methodische Zugangsmaglichkeiten

Oben wurde schon angemerkt, dass die Erkundung einer Kirche durch christ-
liche Schiilerinnen und Schiiler kein triviales Unterfangen ist. Die Befunde

38 Meyer 2019 (s.0. Anm. 2), 7.
39 Meyer 2019 (s.0. Anm. 2), 8.
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einer einschldgigen Studie deuten darauf hin, dass die meisten Lernenden mit
der Kirche keinen vertrauten Raum betreten, sondern sich mit dem fiir sie
neuen Raum erst vertraut machen miissen, bevor sie seine Strukturen und
Funktionen wirksam kognitiv erschlieflen kénnen.* Im Fall der Erkundung
von Moscheen und Synagogen kénnte man einwenden, dass dieses Problem
dort nicht auftreten diirfte, denn niemand diirfte davon ausgehen, dass die
Lernenden hier einen vertrauten Raum betreten. Gleichzeitig betont obiger
Befund aber die Notwendigkeit, fremde Rdume in Unterrichtsgangen ganz-
heitlich zu erschlielen, bevor sie kognitiv dekonstruiert werden.

Die Kirchenpidagogik kennt eine Reihe von bewéhrten Methoden* zur
ganzheitlichen Erschliefung des Kirchenraums. Angesichts der bisherigen
Uberlegungen ist offensichtlich, dass sie sich nicht ohne Weiteres auf die Er-
kundung von Moscheen und Synagogen iibertragen lassen. Selbst ihr Uber-
trag auf orthodoxe Kirchen ist nicht in allen Fallen selbstverstandlich, obwohl
man sich hier im Spektrum des Christentums bewegt. Die folgende Tabelle
bilanziert den Moglichkeitsraum, kirchenpddagogisch bewahrte Methoden
in orthodoxen Kirchen, Moscheen und Synagogen anzuwenden. Es handelt
sich hierbei um eine heuristische Darstellung, die mit Plus- und Minuszeichen
arbeitet und ggf. Alternativen andeutet. Das Fragezeichen markiert Methoden,
bei denen das Merkmal im Dialog der Religionspadagogiken zu diskutieren ist.
Néhere Informationen zu den kirchenraumpadagogischen Methoden kénnen
den Publikationen entnommen werden, auf die in der Klammer hinter jeder
Methode verwiesen wird.*

40 Riegel/Kindermann 2017 (s.0. Anm. 6).

41 Knappe Zusammenstellung der methodischen Méglichkeiten zur Priifung fiir den virtuellen
Kirchenraum vgl. Ulrich Riegel/Mirjam Zimmermann: (Wie) Geht Kirchenpadagogik auch
virtuell? Zur Eignung kirchenpéadagogischer Zugénge fiir den virtuellen Kirchenraum und zur
Moglichkeit eigenstandiger virtueller Zugénge, in: Riegel/Zimmermann 2024 (s.o0. Anm. 5),
195-213.

42 Dérnemann 2014 (s.o. Anm. 34) (D); Margarete Luise Goecke-Seischab/Frieder Harz:
Komm, wir entdecken eine Kirche. Tipps fiir Kindergarten, Grundschule, Familie, Miin-
chen 4. Aufl. 2009. (GH); Carmen Gremmelspacher/Peter Hitzelberger: Kinder entdecken
den Kirchenraum. 55 Forscher- und Methodenkarten fiir Grundschule und Gemeinde. Ge-
meinsam den Aufbau einer Kirche, christliche Zeichen und kirchliche Symbole kennenler-
nen, Miinchen 2024 (HG); Michael Landgraf: Kirche erkunden - Haus aus Steinen - Haus
aus Menschen. Einfithrung — Materialien - Kreativideen, Stuttgart 3. Aufl. 2018 (L); Birgit
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Tab. 1: Methodische Zugange der Sakralraumerkundung

raum laufen lassen (Gemurmel, Musik),

langsam abstellen (Z)

Orthodoxe | Synagoge | Moschee
Kirche

VOR DEM BETRETEN DES SAKRALRAUMS

Baustil bestimmen, Kirche zeitlich einord- | + + +

nen (R, NR, Ze)

Grofie abschitzen mit Schrittlangen, Kor- | + + +

pergrofie (Z, R, L, HG)

Einordnung in die Umgebung (Z, R, L, + + +

HG): Was kann man um die Kirche herum

entdecken, z. B. Schaukasten (L)

Genaues Betrachten (,,Ich sehe was, was + + +

du nicht siehst) (Z, R, ZE, HG) bzw.

Fernrohr

Tiiren, Fenster, Mauerwerk betrachten + + +

(Z,R, F,NR, HG)

Moglicher Grundriss innen, Raumplan + + +

zeichnen (Z, R)

Regeln besprechen (Z, ZE) + + +

Auf Glocken warten (Z) Semantron | - auf (digi-
spielen talen) Mu-

ezzinruf
warten

BEIM BETRETEN DES SAKRALRAUMS

Mit Licht/Kerze einlaufen, auf Altar abstel- | ? - -

len (R, Z)

Viele Gerausche in der Kirche/im Sakral- | + + +

Neumann/Antje Rosener: Kirchenpddagogik. Kirchen 6ffnen, entdecken und verstehen. Ein
Arbeitsbuch, Giitersloh 2009 (NR); Rupp 2017 (s.0. Anm. 32) (R); Renate Maria Zerbe: Kir-
che entdecken: Glaube, Gemeinschaft, Gebdude. 12 komplette Unterrichtseinheiten (3. und
4. Klasse), Augsburg 3. Aufl. 2021 (ZE); Mirjam Zimmermann: Kirchen erkunden Grund-
schule, in: Religionspadagogische Impulse (2004) B3 (ohne Seitenangaben) (Z).
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Orthodoxe | Synagoge | Moschee
Kirche
Achtsambkeitsiibung: Was hore, sehe, fithle | + + +
ich? (Z)
Singend und schreitend ,,Ausgang und ? - -
Eingang, Anfang und Ende ...“ (Z)
Gerausche, Geruch vor und in der Kirche/ | + + +
dem Sakralraum vergleichen (ZE)
Innen (Orgel-)Musik (R) - - -
Stille wahrnehmen (R), Stille-Meditation | + + +
(R)
Die Schwelle zum Innenraum (z.B. + + +
Weihwasser) wahrnehmen (D)
Ankunftsrituale erproben (R) (+) - -
IM SAKRALRAUM
Infos zur Grundausstattung des Sakral- + + +
raumes, hier der Kirche (Kanzel, Orgel,
Taufstein, Personen, Zahlen) als Entde-
ckerkarten (NR, L, Z, ZE)
Dinge finden, die auf Karten vorgegeben + + +
werden. Dort gegebene Info auf Riickseite
des eigenen ABs eintragen (L, Z, HG)
Lieblingsplatz finden, mit Serviette mar- + + +
kieren (R, Z, ZE)
Fragwiirdige Orte durch Post-its mit den | + + +
Fragen markieren (Z)
Spuren des gelebten Glaubens suchen + + +
Text am zentralen Ort (Kanzel/Ambo) (+) ? ?
vorlesen (Z)
Orte suchen fiir Ruhe/Sorgen/Austausch | + - -
(ZE)
Grofe wahrnehmen (Schritte zdhlen, ab- + + +
schreiten); wie viele Personen passen rein?
(HG); Hohe mit Luftballon bestimmen (R)
Klang lauschen (Klangschale) (Z) -
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Orthodoxe | Synagoge | Moschee
Kirche
Dialog mit dem Kunstwerk (Z) + (+) (+)
Geschichte eines Gegenstandes erfinden + + +
(R)
Blindenfiihrung, Dinge erraten (Z, ZE) (+) (+) (+)
Altar (mit Hilfe liturgischer Farben) einde- | - - -
cken (Z, HG)
Lieder passend zum Raum aussuchen (Z) | - - -
Kinder, die die Kirche/den Sakralraum + ? Kinder ? Kinder
kennen, erzahlen ihre Geschichten mit aus judi- aus islam.
dem Raum schen RU | RU
Grundstruktur der Fenster nachmalen, + + -
(passende) Kirchenfenster dazu malen,
Fensterbilder nachstellen (R, L, HG)
Bibelverse an fiir sie passende Orte legen | + + Koran-
(Z, HG) verse?
Saulen, Skulpturen fiithlen und beschrei- + - +
ben (Z)
Mit Fernglas Decke betrachten (HG) + + +
Besondere Steine suchen: Fundament, - - -
Gewolbe-, Schluss-, Grundstein (HG). der
Grundstein erzahlt (ZE)
Lichtorte suchen (Altar, ewiges Licht, Ker- | + + -
zen als Erinnerung/Fiirbitte, etc.) (R, HG)
Innenausstattung z. B. Altar kennenlernen | + + +
- Neu bei Kiinstler:in bestellen: welche
Vorgaben (HG)
Weihrauch anziinden, Psalmworte dazu + ? -
erklaren (HG)
Orgelfithrung: Welche Klangfarbe passt zu | - - -
welcher Stimmung? (HG)
Symbole finden, abmalen, erklaren (Z, HG) | + + +
Heilige suchen, mit Gedenktagen im Ka- + - -

lender abgleichen (ZE)
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Orthodoxe
Kirche

Synagoge

Moschee

Grundriss mit einem Seil legen (R)

+

Vergleich mit dlteren Bildern des Sakral-
raums (R)

+

BEIM VERLASSEN DES SAKRALRAUMS

Ausgang wird musikalisch begleitet

Verschiedene Segenswiinsche werden
verteilt, die vom Lesepult aus vorgelesen
werden (Z)

Jede:r darf ein Licht anziinden und fiir
etwas bitten (Z)

Tiirschwelle thematisieren: Jesus hat
gesagt: ,Ich bin die Tiir. Wenn jemand
durch mich hineingeht, der wird gerettet
werden (Joh 10,9)

Der Segen wird gemeinsam gesprochen
(z.B. Bewegungssegen) (Z); die Kinder
segnen sich mit einer Feder gegenseitig (R)

Ein Segen wird zugesprochen (Ps 121,8)
@)

Kreuzzeichen mit Salbol machen, davor
Kreuzmeditation bzw. Kreuze suchen
lassen (HG)

Ritsel nach dem Besuch (ZE)

+

Ausgang wird musikalisch begleitet

+

METHODEN OHNE CHRONOLOGISCHEN ORT

Den Turm besteigen: Ausblick, Glocken
(HG), Glocke selber malen/basteln (ZE)

+
? Minarett
in Einzel-
fallen

Dinge, die man nicht in jeder Kirche
findet, wie Krypta, Chorgestiihl, Banke,
Reliquienschrein suchen bzw. anderes An-
schauungsmaterial im www suchen (ZE)

+
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Orthodoxe | Synagoge | Moschee
Kirche

Andere Raume z.B. Gemeindezentrum + + +

anschauen (ZE)

Entdeckerbuch ausfiillen (ZE) + + +

Fehler in einer Sakralraumabbildung + + +

finden (L)

Sakralraum nachbauen (R, L) + + +

Deutlich wird aus der Zusammenstellung, dass es auch an Lernorten inter-
religidser Bildung wie der Synagoge oder der Moschee didaktische Begeg-
nungs- und Erschlieffungsméglichkeiten gibt, die {iber die klassische Fithrung
mit theologisch-kulturgeschichtlichem Schwerpunkt hinausgehen. Durch sie
kénnen Erkundungen orthodoxer Kirchen, Moscheen und Synagogen didak-
tisch angemessener und sicherlich auch nachhaltiger angeleitet werden als
durch eine reine informierende Fithrung, wie sie bisher tiblicherweise prakti-
ziert wird. Im Abgleich der Methoden wird aber auch schnell die Eigenart der
anders-konfessionellen bzw. -religiosen Rdume deutlich. So diirfte der vorge-
schlagene Dialog mit einem Kunstwerk in einer Moschee, in der ein strenges
Bilderverbot gilt, einen deutlich anderen Charakter haben als in christlichen
Kirchen. Die Chance dieser Divergenz liegt darin, dass sie den zentralen As-
pekt der Fremdheit der anderen - im vorliegenden Fall - Religion anschaulich
werden ldsst. Diese Fremdheit kann somit gezielt didaktisch bearbeitet werden.
Andere Vorschldge, wie etwa die Einladung an Kinder, die mit dem Sakralraum
vertraut sind, diesen vorzustellen oder eigene Erlebnisse mit ihm zu erzahlen,
verweisen darauf, dass auch die Wirkung von Methoden durch die soziale Lage
der Lernenden bedingt sind. So steht besagte Einladung im Fall von orthodo-
xen, jidischen oder muslimischen Kindern und Jugendlichen sehr viel star-
ker als diejenige von evangelischen oder katholischen Schiiler:innen vor der
Problematik, inwiefern durch sie Prozesse des Otherings stimuliert werden.
Uberhaupt muss die Frage gestellt werden, inwiefern die methodisch in-
szenierten Familiendhnlichkeiten der oben genannten Sakralrdume mit den-
jenigen christlicher Kirchen die Lernenden dazu verleiten, diese Sakralraume
als Analoga dieser Kirchen aufzufassen. So markiert die Moschee einen Ge-
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betsraum und keinen Raum fiir einen Gottesdienst im christlichen Sinn. Auch
finden sich unter den kirchenraumpadagogischen Methoden so gut wie keine,
die die gesamte Anlage der Gebédude in den Blick nimmt. Im Fall christlicher
Kirchen liegt das nahe, weil Servicerdume wie etwa eine Sakristei keine eigene
spirituelle Funktion aufweisen. Im Fall einer Moschee ist das mit den Wasch-
rdaumen jedoch ebenso anders wie im Fall der Synagoge mit den Kiichen. Es
geht hierbei nicht nur darum, dass ein wesentliches Teil der vor Ort erfahr-
baren Spiritualitét iibersehen wird. Gerade im Fall einer Moschee diirfte das
selten der Fall sein. Entscheidender ist das Bewusstsein, dass Moscheen und
Synagogen eben nicht nur aus einem entscheidenden Raum bestehen, sondern
einen Gebaudekomplex darstellen.

5 Fazit und Ausblick

Wie alle Facetten interreligidsen Lernens ereignen sich auch die Erkundungen
nicht-christlicher Sakralrdume zwischen den beiden Polen der Fremdheit und
der Familiendhnlichkeit. Im Fall von Sakralraumen kommt hinzu, dass die
Auseinandersetzung nicht nur kognitiv im Rahmen des eigenen Unterrichts
erfolgt, sondern im Bereich der jeweiligen religiosen Gemeinschaft stattfinden.
Es gilt somit nicht nur, die anderen in ihrem Selbstverstindnis angemessen
zu erfassen, sondern auch deren Gefiihlen und Gepflogenheiten gerecht zu
werden. Die obigen Uberlegungen konnten zeigen, dass hierbei vielfiltige
Anschliisse an die bewahrten Diskurse und Praktiken der Kirchenpadagogik
moglich sind, diese einschldgigen Methoden in der Regel jedoch nicht un-
mittelbar {ibertragen werden konnen. Hierbei sind Anpassungen notwendig,
die sowohl den Charakter der anderen Religion im Allgemeinen als auch die
Situation vor Ort im Speziellen in Rechnung stellen miissen.

Auch gilt es zu beachten, dass der dargestellte Abgleich durch zwei christ-
liche Religionspadagog:innen erfolgte und noch einer Priifung durch Kol-
leg:innen der orthodoxen, muslimischen oder jiidischen Community bedarf.
Es handelt sich hierbei also um einen tastenden Vorschlag, der im besten Fall
dazu fithren konnte, dass sich eine eigenstindige Moschee- bzw. Synagogenpa-
dagogik in den betreffenden religionspadagogischen Disziplinen ausbildet. Fiir
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den jiidischen und den islamischen Religionsunterricht kdnnte etwa anhand
der obigen Liste (vgl. Tab. 1) gepriift werden, ob handlungsorientierte Zuginge
vom Typ 4 moglicherweise auch fiir ihren Sakralraum bzw. ihr Gemeindezen-
trum und ihre Gemeinde infrage kommen. Die hier getatigten Bewertungen
fur interreligioses Lernen konnen zukiinftig dann vielleicht eingehender di-
daktisch gepriift bzw. mit der Praxis vor Ort abgeglichen werden.

Weiteres Diskussionspotenzial ergibt sich aus den mittlerweile vielfach
niederschwelligen Moglichkeiten, Sakralrdume virtuell zu erkunden. Mégli-
cherweise kann die virtuelle Sakralraumdidaktik neue Wege weisen, indem
Sakralrdume am Laptop oder besser noch mit VR-Brillen besucht werden.*
Speziell im Blick auf die Sakralrdume anderer Konfessionen und Religionen
ergeben sich hier neue Méglichkeiten, wenn etwa in orthodoxen Kirchen auch
der Raum hinter der Ikonostase oder in Synagogen auch die Kiichen und die
Mikwe betreten werden konnen. Gleichzeitig stellt sich die Frage, ob eine
virtuelle Erkundung vergleichbare Erfahrungen und Lerneffekte stimulieren
kann wie eine physische Erkundung vor Ort. Hier liegt weiterer Bedarf sakral-

raumpédagogischer Forschung.

43 Theresia Witt: Art. Kirchenraumpédagogik, virtuelle (2024), in: Das wissenschaftlich-religi-
onspadagogische Lexikon im Internet, wwwwirelex.de (https://bibelwissenschaft.de/stich-
wort/400009/); Riegel/Zimmermann 2024 (s.o. Anm. 5); Zimmermann/Riegel 2025 (s.o.
Anm. 5), 1-32.
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ISABEL SCHNEIDER-WOLFINGER
Religionsbezogene Riume in Schulen

Anndherungen an vielfaltige Moglichkeiten

Der Religionsunterricht ist - als einziges Unterrichtsfach mit grundgesetzlicher
Verankerung - ordentliches Lehrfach an 6ffentlichen Schulen. Als solches fin-
det er in der Regel in schulischen Réumen statt, diese wiederum stehen, wie
das gesamte Schulwesen, unter der Aufsicht des Staates.' Religionsbezogene
Réume beschrianken sich indes nicht auf unterrichtliche Rdume, sondern auch
auf Raume der Stille, Raume fiir Seelsorge, Lernwerkstitten oder sogar ganze
Schulgebdude. 2 Im Kontext von Religionsunterricht werden auflerdem au-
Berschulische Lernorte wie Kirchengebaude einbezogen.

Schiiler*innen verbringen viel Zeit in Schulen. Mit dem Rechtsanspruch
auf einen Ganztagsplatz ab 2026 verldngert sich diese Zeit schon in der Grund-
schule bis in den spéteren Nachmittag. Die Schulen sind gefordert, bereits in
der Raumgestaltung darauf zu reagieren. Konzepte, Schule nicht nur als Lern-
ort, sondern als Lebensraum zu begreifen und damit auch architektonisch-

péadagogisch darauf zu antworten, gibt es schon langer.?

1 Vgl. GGArt.7.

2 Die Debatte um Kruzifixe in bayerischen Schulen schwelt seit Jahrzehnten und erreichte im
Sommer 2025 erneut einen Hohepunkt. Im Rahmen dieser Arbeit kann nicht nédher darauf
eingegangen werden. Siehe z. B. ,Das Kreuz gehort zu Bayern®: Kruzifix-Urteil erhitzt Gemii-
ter | BR24 [zuletzt abgerufen am 13.10.2025].

3 Einen Uberblick gibt Wolfgang Schénig: ,,Der Raum als dritter Pidagoge?“ Von einer Leerfor-
mel zu den padagogischen Grundlagen fiir die Erneuerung von Schulrdumen, Bad Heilbrunn
2024.
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Isabel Schneider-Wslfinger
1 R3aume fiir Lernen und Unterricht

Wenn von der Gestaltung padagogisch genutzter Raume die Rede ist, wird
oftmals und in vielerlei Weise auf den ,Raum als dritten Erzieher hingewie-
sen. Der Begriffist der Reggio-Pddagogik entnommen, einem Konzept fiir das
Vorschul- bzw. Kindergartenalter, das in der Reggio Emilia in Italien durch
Loris Malaguzzi entwickelt wurde. Die ersten zwei Erziehungsaspekte sind
die beiden fiir eine Gruppe von 30 Kindern vorgesehenen Erzieher*innen,
die mit ihrem Wirken die ,hundert Sprachen® der Kinder und damit deren
eigene Ausdrucksformen und Neugierverhalten unterstiitzen. Ebenso sind die
Kinder- oder Schiiler*innen-Gruppe als Mittatige aktiv in das Erziehungsge-
schehen eingebunden. Leben und Lernen in Beziehung, also die aktive Ausein-
andersetzung mit der Umgebung, hilft, eine eigene Identitit zu entwickeln. Der
padagogischen Fachkraft kommt dabei eine besondere Bedeutung zu, denn
nach Gohlich machen ,die Raumlichkeiten allein noch keine neue Padagogik®
aus.* Die Bedeutung der Padagog*innen ist daher auch fiir die Erschlieffung
des Raums, seiner Gestaltung und Ausstattung essentiell, wodurch ,,Selbstbe-
gegnung und personale Entfaltung” erméglicht werden (knnen), wie z.B. in
den berithmten Ateliers der Reggio-Pddagogik und den sprechenden Win-
den. Bedeutsam bleibt, dass es um Selbstaneignung geht, das Individuum in
der aktiven Auseinandersetzung sich dynamisch dem Gegenstand, sei es dem
Raum, den darin befindlichen Artefakten oder medial vermittelten Inhalten,
néhert und erschlief3t. So sind reggianische Einrichtungen ,ein Spiegel der sie
umgebenden Kulturen und der Menschen, die in ihr leben.

Zschiesche spricht beim Raumerleben sogar vom Schulraum als Heimat
und damit auch von Beheimatung.® Schule als soziokultureller Ort, als ein
Kumulationspunkt verschiedener gesellschaftlicher Schichten und kultureller

4 Schonig 2024 (s.0. Anm. 3), 17, mit Verweis auf Michale Gohlich, Reggiopadagogik — Inno-
vative Pddagogik heute. Zur Theorie und Praxis der kommunalen Kindertagesstitten von
Reggio Emilia, Stuttgart 1988, 70.

5  Gerd E. Schéfer/Lena Schifer: Der Raum als dritter Erzieher, in: Jeanette Bohme (Hg.) Schul-
architektur im interdisziplindren Diskurs, Wiesbaden 2009, 235-248, 246.

6  Barbara Zschiesche: Schulraum als Heimat. Eine empirische Studie zum Raumerleben von
Grundschulkindern, Bad Heilbrunn 2019, 9.
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Kontexte, ist ein biografisch wichtiger Ort. Hier wird eben nicht nur Wissen
vermittelt, sondern auch Moglichkeiten zur Personlichkeitsentwicklung und
gesellschaftlichen Integration erdffnet sowie Beitrdge zu beidem geleistet.”

Zur Heimat kann ein Klassenraum aber erst dann werden, wenn die Prin-
zipien der padagogischen Arbeit mit der Ausgestaltung des Raumes verkniipft
werden. Allerdings spricht Sopp von ,padagogischer Heimat® und fragt damit
zugleich, ob ein Klassenraum lediglich eine Ortsangabe bleibt oder doch ,,zu
einem echten Lebens- und Arbeitsraum™ wird. Fiir die verschiedenen Auf-
gaben, die in einem (Klassen-)Raum erfiillt werden miissen, braucht es nach
Sopp raumliche Strukturen, die jeweils individuell auf die Klasse abgestimmt
werden sollten’, um der Heterogenitit und Diversitit der Schiiler*innen be-
gegnen zu konnen, damit diese ihr Lernen als sinnhaft erleben, sich emotional
sicher fiihlen und soziale Kontakte und Beziehungen aufbauen kénnen. So
kann neben der padagogischen Heimat der Klassenraum auch ,soziale Hei-
mat® werden.'

Heimat als Identitatsbegriff markiert eine Beziehung zwischen Mensch
und Ort beziehungsweise Raum, was Sicherheit, Verlédsslichkeit und tiefstes
Vertrauen erméglicht. Weil der Mensch Heimat braucht, muss er sie, im Sinne
eines dynamischen Prozesses, jedoch ,in seinem Bewusstsein und durch sein
Verhalten immer wieder neu® erschaffen."

Dabei sind alle Personen im Raum zugleich mit ihrer Korperlichkeit selbst
raumnehmend und -gestaltend, durch Bewegung nehmen sie neue Standorte

ein und entfalten und ordnen den Raum damit immer wieder neu."

7 Vgl. Zschiesche 2019 (s.0. Anm. 6), 11.

8 Judith Sopp: Das Klassenzimmer — Raum zum Leben und Arbeiten oder nur eine Ortsan-
gabe? in: Karin Westphal (Hg.): Orte des Lernens. Beitrige zu einer Pddagogik des Raumes,
Weinheim und Miinchen 2007, 225-232, 225.

9 Vgl Sopp 2007 (s.0. Anm. 8), 230 ff.

10 Egon Tegge: Das Ende der Kifighaltung? Individuelle Arbeitszimmer statt Zeitverbrenner
im Lehrerzimmer, in: Klasse leiten 5 (2018), 16-19, 17.

11 Bundeszentrale fiir politische Bildung: Info 03.05 Was ist Heimat? — Definitionen, 2010.

12 Karin Westphal/Nicole Hoffmann: Orte des Lernens, in: Karin Westphal, (Hg.): Orte des
Lernens. Beitrage zu einer Padagogik des Raumes, Weinheim und Miinchen 2007, 7-14, 9.
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Eine vorbereitete Umgebung, so wie es in der Pddagogik von Maria Mon-
tessori als zentrales Konzept verstanden wird, ist denn auch die Aufgabe der
péadagogischen Fachkraft bzw. Lehrkraft. Damit soll erreicht werden, dass we-
sentliche Lerngelegenheiten so dargeboten werden, dass der Aufforderungs-
charakter hoch ist und damit das Interesse daran grof3. ,Hilf mir, es selbst zu
tun® als padagogische Leitlinie nimmt die Lehrkraft zuriick und ruft das ei-
genstindige und selbstbestimmte Handeln der Kinder schon im Kindergarten
wie das der Schiilerinnen und Schiiler hervor.

Hiermit wird deutlich, dass die Lehrkraft, von Hattie als ,,change agent®
bezeichnet, fiir die padagogische Ausgestaltung des Raumerlebens wesentlich
ist, sie im Sinne von Malaguzzi die erste Erziehungsperson vor dem Raum als
drittem Erzieher darstellt. Change agents konnen und sollen Veranderungen
bewirken, was ebenso auf der Ebene der Raumstrukturen sein kann. Thre Wir-
kung erzielen diese allerdings erst, wenn die Strukturen ,,zum Leben erweckt
werden® und die Lehrperson ihr Handeln darauf abstimmt*

Réumlichen Planung - im Zusammenhang mit Unterricht als ein Element
der Rahmenbedingungen zu verstehen - sowie Gestalten und Handeln im
Raum hat zum Ziel, gute Bildung zu ermdglichen. Ziel von Bildung fiir jede
Person ist Subjektwerdung, und damit ,fiir sich selbst, fiir andere und ihre
Mitwelt — im Religionsunterricht nicht zuletzt: vor Gott — Verantwortung [zu]
iibernehmen."* Bildung zur Demokratiefahigkeit spielt auch in der Schule
eine grofie Rolle und wird als ein Element von bzw. im Religionsunterricht
verstanden. Sie geht einher mit Einiiben von Toleranz, Verantwortungsiiber-
nahme und Partizipation und miindet in reflektiertem, begriindetem Handeln.

2  Raume und Raumgestaltung

Partizipatorische Aspekte in der Gestaltung einzelner Réume und sogar von
Schulumbauten und Schulneubauten sind zunehmend auszumachen. Ein ein-

13 Klaus Zierer: Hattie fiir gestresste Lehrer 2.0. Kernbotschaften aus ,Visible Learning’, Balt-
mannsweiler 2023, 61.

14 Bernd Schréder: Religion unterrichten, Gottingen 2022, 72.
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driickliches Beispiel fiir ein grofSes Projekt ist die Evangelische Gesamtschule
Gelsenkirchen. Grundlage ist die Vorstellung, dass ,Schule [...] als ein Inter-
aktionsprozess zwischen Lehrern, Lehrerinnen, Schiilern und Schiilerinnen
und bestenfalls auch Eltern verstanden [wird], als ein Stiick Lebensaktivitat fiir
alle Beteiligten. "> Auf diese Weise wurden Schiilerinnen und Schiiler ebenso
in die Planungen eingebunden wie die Lehrkrifte.'¢

2.1 Rdume vor Ort

Aktuelle Konzepte fiir Schulgestaltung sowie Klassenraumgestaltung gehen
davon aus, dass die zunehmende Heterogenitit der Schiiler*innen in den Lern-
gruppen in Bezug auf Lernvoraussetzungen und Leistungsfahigkeit sowie der
Anspruch auf Inklusion und deren Umsetzung mehr Flexibilitat in der Raum-
nutzung und Raumgestaltung erfordert. Stiitzt man auflerdem die Annahme,
dass nicht nur kleine Kinder sondern auch Schiiler*innen ko-konstruierend
ihr Wissen aufbauen, verdndern sich Rdume im gemeinsamen Prozess, werden
diese an das Lernen und die Bediirfnisse der in ihnen agierenden Personen
angepasst und nicht umgekehrt.

Individualisierender Unterricht braucht maximale Flexibilitdt im Raum
oder durch mehrere Raume, die z.B. gemeinsam von verschiedenen Klassen
bzw. Lerngruppen genutzt werden konnen. Padagogische Konzepte wie Jahr-
gangscluster und Teamorientierung der Lehrkrifte benétigen verschiedene
Zonen fiir gemeinsames und individuelles Arbeiten, fiir Coaching, Ruhepha-
sen und fiir Kommunikation, und zwar auf Seiten der Lehrkrifte wie der
Schiiler*innen."”

In den meisten Konzepten fiir Schulraumgestaltung werden keine spezifi-
schen Raume fiir Religionsunterricht oder mit Bezug zu Religion aufgenom-
men oder gar dargestellt. Interessanterweise werden auch in der Dokumen-

15 Peter Hiibner: Kinder bauen ihre Schule. Evangelische Gesamtschule Gelsenkirchen, Stutt-
gart/London 2005, 6.

16 Inzwischen gibt es sogar Checklisten und Roadmaps zur partizipativen Schulraumgestaltung,
wie im Themenheft Riume und ihre Nutzung, in: Lernende Schule 106 (2024).

17 Vgl. Egon Tegge: Bauliche Lernumgebungen der Zukunft, in: Klasse leiten 5 (2018), Lern-
umgebungen gestalten, 8-11.
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tation des Schulbaus der Evangelischen Gesamtschule Gelsenkirchen keine
eigenen Riaume fiir Religion dargelegt.’®* Wie in den meisten Schulen gibt es
offenbar keine spezifischen Raume fiir religiose Konnotationen.

Eine Ausnahme findet sich dennoch bei der Planung fiir zwei hessische
Grundschulen, deren Konzeption die Vorstellung von Schule als Lebensraum
aufnimmt und explizit einen ,Raum der Stille fiir Unterricht, Meditation, klei-
ne Andachten® in der Nahe der Bibliothek vorsieht.*

2.2 Religionsunterricht im Klassenraum

Es ist selten der Fall, dass es eigens eingerichtete Unterrichtsraume fiir Religi-
on gibt, im Sinne eines Fachraums. In der Regel findet Religionsunterricht in
Klassenraumen statt und es richtet sich eher an der Zahl der Schiiler*innen
aus, welcher Raum dafiir in Frage kommt., denn oftmals wird entsprechend
dem Bekenntnis klasseniibergreifend und klassenstufeniibergreifend unter-
richtet.” Bei Modellen wie konfessionell-kooperativem Religionsunterricht
oder christlichem Religionsunterricht, bei interreligiosen Modulen oder
Religion im Klassenverband wie z.B. in beruflichen Schulen, verbleiben die
Schiiler*innen im Klassenraum. Das Raumangebot der Schule ist bestimmend
dafiir, welche Rdume von wem genutzt werden konnen.

Dementsprechend sind die Raume nicht explizit fiir Religionsunterricht
gestaltet. Es obliegt nun der Lehrkraft, den Raum entsprechend des konkre-
ten Lerngegenstands vorzubereiten bzw. zu gestalten. Im einem prozesshaften
Geschehen wird sie hierbei die Schiiler*innen und ggf. die Kolleg*innen ein-
beziehen und vereinbaren, was nach der entsprechenden Unterrichtsstunde

weiterhin im Raum verbleibt und sichtbar ist.

18 Hiibner 2005 (s.0. Anm. 15).

19 Stefanie Werle-Wittmann: Der Raum als dritter Padagoge wird maéglich! Der Neubau der
»Schule am Waldchen in Lorsch und der ,Schule am Feld“ in Viernheim, in: Lehren &
Lernen 50 (2024), 31-35, 34.

20 Kultusministerkonferenz: Zur Situation des Evangelischen und Katholischen Religions-

unterrichts in der Bundesrepublik Deutschland. Beschluss der Kultusministerkonferenz vom
13.12.2002 i.d. F. vom 15.06.2023 (2023_06_15-gem-Religionsbericht.pdf).
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Die Gestaltung des Klassenraums oder von Raumverbiinden in (fachori-
entierte) Zonen schafft Méglichkeiten, religionsbezogene Elemente nicht nur
voriibergehend zu platzieren. Hierzu zéhlen vielfaltige Materialien wie Egli-
Figuren oder Godly-Play-Szenen, um sich auch auflerhalb der vorgegebenen
Unterrichtsstunde in eine Geschichte hineinbegeben zu kénnen. Biicher und
Bilderbiicher, die religionspadagogisch eingesetzt werden konnen und wei-
terhin im Raum verbleiben, genauso wie verschiedene Bibeln oder Koran-
ausgaben, unterstiitzen die Auseinandersetzung mit Themen und (religidse)
Literalitat. Auch verschiedene religiose Gegenstande wie Leuchter, Kreuz oder
Gebetskette konnten mindestens fiir eine bestimmte Unterrichtseinheit einen
bestimmten Platz im Klassenraum haben. Eine Wandkarte aus der Zeit Jesu,
ein interreligioser Festkalender oder ein Zeitstrahl fiir die verschiedenen Re-
ligionen sind mehr als dekorative Elemente.

Im Sinne der sprechenden Winde sind die von Schiiler*innen erstellten
Artefakte als personlicher Ausdruck ihrer Kreativitdt und ihres individuellen
Zugangs zu den Themen des Religionsunterrichts Zeichen von Beheimatung,
sowohl im Raum, in der sozialen Gruppe als auch moglicherweise im Reli-
giosen.

Neben den iiblichen Unterrichtsmaterialien kann die Lehrkraft Themen-
kisten vorbereiten, z. B. fiir interreligioses Lernen oder spezifische Themen wie
Tod und Sterben, Gottesbilder u.a.m. In vielen Mediatheken der religionspa-
dagogischen Institute oder Schulreferate konnen solche Materialkisten ausge-
lichen werden, die dann fiir einige Zeit im Klassenraum verbleiben kénnen.

In einigen Schulen gibt es zwar keine expliziten Raume fiir Religion, doch
statt der Lehrkraft wechseln die Schiler*innen den Raum,?' sodass die Raum-
gestaltung in Bezug auf Religion sowohl klassen- wie jahrgansiibergreifend
leichter beibehalten werden konnte. Selbst bei mehreren Fachern, die sie un-
terrichtet, hat die Lehrkraft viel mehr Gestaltungsmaoglichkeiten des Raumes
fir das jeweilige Fach, so auch Religion.

Eindriickliches Beispiel hierfiir ist die Gestaltung eines Philo-Flurs an ei-
ner Schule in Ost-Belgien. Dort wird auch fiir nur ein Kind Unterricht in

21 Dies wird auch als Kabinettsystem oder Lehrerraumprinzip bezeichnet. Vgl. Tegge 2018 (s. 0.
Anm. 10), 17.
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seiner Religion durchgefiihrt, sodass in der zweisprachigen Schule katho-
lischer, evangelischer und islamischer Religionsunterricht sowie Ethik und
Philosophie angeboten wird. Alle Fachrdume sind in einem Flur gelegen und
jeweils fiir den spezifischen Unterricht in den verschiedenen Religionen und
Konfessionen, Ethik und Philosophie gestaltet, doch vom Grundsatz her will
man Offenheit und Transparenz, Austausch und Begegnung ermdglichen. ,,Es
geht um Gemeinsamkeiten, nicht um die Unterschiede!, betont die Lehrkraft
fir evangelische Religion. Die Raumanordnung in einem gemeinsam genutz-
ten Flur wird dabei als Grundlage betrachtet, was sich in der Gestaltung der
Flurwiande mit verbindenden Themen widerspiegelt.* Diese Clusterlésung
erlaubt tibergreifendes Arbeiten auf vielféltige Weise, sowohl themenspezifisch
als auch klassen- wie jahrgangsiibergreifend und erméglicht Lernen iiber-,
von- und miteinander.

2.3 Lernwerkstitten

Lernwerkstattarbeit fiir das Fach Religion ist in Schulen erst im Entstehen.
Dabei haben Lernwerkstitten einen hohen Aufforderungscharakter, sich mit
eigenen Fragen den Themen und Gegenstinden zu néhern:

~Lernwerkstitten sind Raume, die voller Materialien stecken und in
denen sich [...] Kinder treffen, um sich mit diesen Materialien lernend
auseinanderzusetzen — durch eigenes Tun und aktive Nutzung all des-
sen, was in diesen Rdumen vorhanden ist, durch Sichten des Materials
fiir eine Verwendung in anderen Zusammenhingen oder durch Ge-
sprache iiber padagogische Fragen in Arbeits- bzw. Beratungssituati-
onen. Lernwerkstitten erscheinen hiufig wie ,offene Klassenzimmer*
und wollen auch fiir diesen Typ von Lernumgebungen auch in Grenzen
ein Modell abgeben.”

22 Studienfahrt der ev. Schulreferate und des Padagogisch-Theologischen Instituts der EKiR im
Juni 2025 in die Euregio.

23 Karin Ernst (1993) zitiert nach Hartmut Wedekind: Didaktische Raume - Lernwerkstatten -
Orte einer basisorientierten Bildungsinnovation, in: gruppe & spiel 2006, H. 4, 9-12.
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Entsprechend sind die Merkmale fiir eine Lernwerkstatt benannt, um das of-

fene Arbeiten zu initiieren:

»Eine Lernwerkstatt hilt Gegenstdnde bereit, die den Lernenden ,ir-
ritieren; inspirieren, alle Sinne ansprechen und kreative Prozesse in
Gang setzen, ist offen fiir die Vielfalt der Gestaltung der Lernimpulse.
Sie ermdglicht den unterschiedlichen Lernenden individuelle Zugange
zu Lerninhalten. Sie bietet Materialien und Werkzeuge zum unmittelba-
ren Experimentieren und zur kreativen Gestaltung der Lernergebnisse.
Sie bietet Gelegenheiten zur Kommunikation und zum individuellen
Riickzug an. Der Raum bietet ausreichend Platz fiir die Realisierung
unterschiedlicher individueller und gemeinsamer Aktionen. Er ist
multifunktional. Der Raum dient als Ideenbérse. Er fungiert als ,Ma-
terialborse’ und hilt ein facher-/diszipliniibergreifendes Material zum
Themenfeld bereit.***

Eine Lernwerkstatt Religion kann dementsprechend von den verschiedenen
Konfessionen, Religionen und Philosophie und Ethik genutzt werden, je spe-
zifisch, interreligis, facherverbindend und wie bereits benannt, klassen- und
klassenstufeniibergreifend, von Lehrkraft-Teams wie einzelnen Lehrkriften.
Dort, wo Projektarbeit verbindlich vorgegeben ist, wie die Projektkurse in
der Oberstufe in NRW, bietet eine Lernwerkstatt sehr gute Moglichkeiten fiir
die Umsetzung.

Lernwerkstattarbeit Religion ist fiir alle Klassenstufen moglich, von der
Grundschule an. Ausgestattet mit spielerischem Material (z.B. Kirche oder
Arche Noah, Egli-Figuren), Musikinstrumenten, religidsen und religiés konno-
tierten Gegenstdnden, Bibeln, Koranausgaben, Leuchter, Kerzen, Weihrauch,
Gebetsschal, Gebetsteppich usw., Bastel- und Verbrauchsmaterial, Kisten, Le-
gematerialien, Baumaterial, verschiedene Schulbiicher, Fachliteratur, Bilder-
biicher, Spiele etc., Beamer, Filme, Musiktrager und Abspielgerite, auch ganz
altmodisch Dias und OHP, selbstverstandlich eine digitale Tafel sowie digitale
Endgerite und entsprechenden Apps und Tools — der Ausstattung sind quasi

24 Vgl. Positionspapier des Verbundes européischer Lernwerkstitten (VeLW) e. V. (2009).
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keine Grenzen gesetzt — kann sie fiir alle Lerngelegenheiten und Aufgabenstel-
lungen und gerade auch ohne konkrete Aufgabenstellung genutzt werden. Sie
sind Erméglichungsorte, Kommunikationsraume, Riickzugsorte und Orte der
personlichen, auch leiblich-haptischen, Auseinandersetzung und Vertiefung.

Indem z.B. ein Trauerkoffer nicht nur genutzt, sondern selbst entwickelt
wird, kann die Auseinandersetzung mit dem Thema Tod, Sterben und Trauer
sowohl auf der theologischen, der (inter-)religiosen wie der methodisch-prak-
tischen Ebene geschehen. Gleiches gilt fiir alle Themenkoffer, wie Gottes-
dienst, Weltreligionen u.a.m. In Fachschulen fiir Sozialpadagogik kann sie
noch zu einer Lernwerkstatt Religionspadagogik erweitert werden, indem der
religionspadagogische Einsatz gleichermafien reflektiert wird.

Lehrkrifte sind in besonderem Mafe Lernbegleitung, Impulsgeber*innen
fiir mogliche Fragestellungen und Unterstiitzer*innen im Reflexionsprozess,
auch mit der eigenen Religion und Religiositat. Lernwerkstétten sind in ihrer
Gestaltung sowie Ausgestaltung durch Lehrkrifte und Schiiler*innen offen fiir
Heterogenitét und Diversitit und zugleich Orte fiir Inklusion.

2.4 Auflerschulische Lernorte und digitale Riume

Auflerschulische Lernorte erfahren im Unterrichtsgeschehen immer mehr an
Bedeutung. Hierfiir verlassen Schiiler*innen und Lehrpersonen das schulische
Areal und suchen andere Orte auf, um dort didaktisch vorbereitet z. B. Erkun-
dungen von Gebéduden wie Kirchen, Moscheen, Synagogen, Begegnungen mit
Zeitzeugen oder unterschiedlichen Ausformungen von Glauben nachzugehen,
ganzheitlich-kreativ oder performativ zu erleben oder auch spirituelle Erfah-
rungen zu machen. Mehrere religionspidagogische Institute bieten Ubersich-
ten von auflerschulischen Lernorten an, die sie unter verschiedenen Rubriken
darstellen.”

Auflerschulische Lernorte kénnen auch direkt in der Schule bzw. im Klas-
senraum aufgesucht werden. Kirchengebaude, Moscheen, Synagogen und
andere offentliche Gebdaude oder Museen haben iiber virtuelle Rundginge
Méglichkeiten geschaften, sich mit den Begebenheiten vor Ort am anderen Ort

25 https://tlp.de/kraftorte-schmerzpunkte; Religionspadagogische Lernorte: rpi-lernorte.de
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auseinanderzusetzen.” Insgesamt steht immer mehr Material zur Verfiigung.
Gleichzeitig werden die Moglichkeiten, selbst Material zu erstellen, immer
einfacher. Oft geniigt ein Smartphone, um religiése oder religionsbezogene
Réume und Orte aus dem eigenen Umfeld und Kontext in schulische Raume
zu holen und dort zu erkunden. Digitale Riume umfassen alles, was online
zuganglich ist, von Webseiten bis soziale Plattformen, und werden in der Regel
tiber digitale Endgeréte aufgesucht.”

Die virtuelle Kirch(raum)erkundung mittels VR-Technik sowie Apps, wie
die vom Westdeutschen Rundfunk (WDR) entwickelten virtuellen Begegnun-
gen mit Zeitzeugen, bringen ein anderes Raumerleben und Begegnungserfah-
rungen in den Klassenraum oder die Lernwerkstatt.?® So entstehen einerseits
immer mehr Moglichkeiten {iber den leiblich-erfahrbaren Raum hinauszu-
gehen, andererseits bleibt die originale Begegnung mit dem realen Ort und
realen Personen auflen vor. Allerdings beschreibt Theresia Witte, dass Orts-
illusion und Plausibilitétsillusion durch eine hohe Qualitat von Geraten und
im Erstellungsprozess erreicht und somit ganzheitliche Erfahrungen von Kopf,
Herz und Hand ermdglicht werden.” Diese virtuellen Erfahrungen kénnen
in schulischen Raumen aufgenommen und mit verschiedenen Medien und
Methoden (digital) ergénzt, weiterbearbeitet und reflektiert werden. Die Mog-
lichkeiten, digitale und virtuelle Raumerfahrungen mit der Ausgestaltung von
prasentischen Rdumen zu verkniipfen, werden bei der rasanten technischen
Entwicklung zukiinftig starkere Bedeutung bekommen. Fiir Lehrkrifte wie
Schiiler*innen stellen sich neue Herausforderungen fiir die Frage nach Behei-
matung, leiblich, zeitlich, raumlich und thematisch.

26 Z.B.lber Virtuelle Kirchentouren fiir den Religionsunterricht; Ein virtueller Rundgang durch
die Synagoge; Eine Moschee virtuell besichtigen.

27 Klara PiSoni¢: Virtuelle Réume im Religionsunterricht besuchen und erstellen, in: KatBl 150
(2025), H. 2, 114-118, 114f,

28 Nationalsozialismus: Zeitzeugen erzahlen | Informationen AR-App - planet schule.

29 Kirchenraumpidagogik, virtuelle - www.die-bibel.de.
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2.5 Raume der Stille

In immer mehr Schulen gibt es Rdume der Stille. Davon zeugen die Werkbii-
cher Schulseelsorge, die die liber Jahre entwickelten Raume fiir die Seele bzw.
Schulseelsorgliche Ridume dokumentieren,®oder die Erkundungsreise in Hessen
und Rheinland-Pfalz zu Ridumen der Stille an dffentlichen Schulen.*

Réume der Stille scheinen nicht eindeutig einer Funktion zuzuschreiben
zu sein, sondern werden je nach Planung fiir Unterricht, Meditation oder An-
dachten vorgesehen®, fiir Seelsorge-Gespriche, fiir das Einiiben von Spiri-
tualitdt oder sogar fiir alles. Nach Gojny ist der Begriff Raum der Stille nicht
klar umrissen, was dazu fiithren kann, dass immer wieder die urspriinglich
angedachte Funktion durch die Nutzungspraxis iiberholt wird.*

Haufig liegt die Verantwortung fiir die Einrichtung, Gestaltung und Nut-
zung bei Religionslehrkréften und Schulseelsorger*innen. Trotz oder gera-
de wegen ihrer Religionsbezogenheit ergibt sich keine Abgrenzung, sondern
Offnung hin zu anderen Religionen und Weltanschauungen. Schulseelsorge
als ,breit akzeptierten Form der Présenz von Kirche in der Schule** ist Seel-
sorge fiir alle in der Schule, unabhingig von Religion oder Weltanschauung.
Gleichzeitig ist nach Weg-Engelschalk gerade die Trennung von kirchlichen
Strukturen die Voraussetzung dafiir, dass Rdume der Stille in der 6ffentlichen
Schule ,,geduldet und méglich® sind.*

Die Initiatoren nehmen das Bediirfnis nach einem anderen Ort in der
Schule auf, in dem der individuellen Religionspraxis nachgegangen werden

30 Evangelische Kirche im Rheinland EKiR (Hg.): Schulseelsorge. Ein Beitrag der Evangelischen
Kirche zur Schulkultur, Werkbuch 1: Diisseldorf 2019; Werkbuch 2: Diisseldorf 2022; Werk-
buch 3: Diisseldorf 2024.

31 Christine Weg-Engelschalk: Raume der Stille an 6ffentlichen Schulen, hg. vom Religionspada-
gogischen Institut der Evangelischen Kirche von Kurhessen-Waldeck und der Evangelischen
Kirche in Hessen und Nassau, Marburg 2019.

32 Vgl. Werle-Wittmann 2024 (s.0. Anm. 19), 19.

33 Tanja Gojny: Rdume der Stille an Schulen und Universititen, in: KatBl 150 (2025), H. 2,
100-104.

34 Kirchenamt der EKD (Hg.): Evangelische Schulseelsorge in der EKD, EKD Text 123, Han-
nover 2015, 4.

35 Weg-Engelschalk 2019 (s.0. Anm. 31), 9.
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kann oder Ruhe und Erholung gefunden wird,* verantwortungsvoll und im
Bewusstsein von religioser Pluralitét in der Schule. Dennoch wird die Frage,
was im Raum der Stille geschehen kann und soll, oft erst am Ende des Pla-
nungsprozesses gestellt.””

Die Fragen zur Konzeptentwicklung sind nicht marginal, da sie dazu bei-
tragen, die Einrichtung eines Raums der Stille in einem breiten Konsens von
Schulleitung, Lehrkriften, Schiiler*innen, Eltern sowie Mitarbeitenden in
der Schule Anerkennung zu finden und umsetzen zu kénnen. Antrage aus
dem politischen Raum zum Verbot von Gebetsraumen in Schulen® machen
deutlich, dass es einerseits nicht offensichtlich ist, was Raume der Stille sind
oder sein kénnen, andererseits ,,die heikle Frage nach der religiosen Nutzung®
oft umgangen wird und ,,Offenheit des Namens ,Raum der Stille‘ zum Anlass
fiir Debatten wird, die in unvers6hnlichem Streit enden konnen.” Eine gute
Hinfiihrung zur Konzeptentwicklung findet sich komprimiert bei Weg-Engel-
schalk,® individualisiert bei den Konzeptbeschreibungen der einzelnen Bei-
spiele in den Werkbiichern Schulseeslorge*' und als 6kumenische Arbeitshilfe
z.B. des Bistums Speyer und der Evangelischen Kirche der Pfalz.*?

Je nach Intention sind Raume der Stille klar in der Ausrichtung als Kapelle
zu erkennen, als multireligiéser Raum der Stille, als multifunktional (inter-
religidser) Raum, als universaler Raum der Stille oder als holistischer Raum,
der eher Ruhe- und Entspannungsraum ist.** Insbesondere der holistisch
geprigte Raum, der in der Regel fiir Entspannung, Ruhe, Auszeit oder Ge-

36 Gojny, Raume der Stille (s.0. Anm. 33), 101.
37 Weg-Engelschalk 2019 (s.0. Anm. 31), 4.

38 hittps://www.landtag.nrw.de/portal/ WWW/dokumentenarchiv/Dokument/MMD18-15599.
pdf. Der Antrag der FDP wurde vom Landtag NRW in seiner Sitzung am 17.9.2025 abgelehnt
mit dem Hinweis, dass es in weniger als 0,1 % der 5400 Schulen in NRW Gebetsraume gibt.

39 Weg-Engelschalk 2019 (s.0. Anm. 31), 6f.
40 Weg-Engelschalk 2019 (s.0. Anm. 31), 12.
41 EKiR (s.0. Anm. 30).

42 Réiume der Stille in staatlichen Schulen. Okumenische Arbeitshilfe des Bistums Speyer und der
Evangelischen Kirche der Pfalz (0.].) (http://standup.oekt-pfalz.de/fileadmin/user_upload/
rpz/kaiserslautern/Broschu__re_Ra__ume_der_Stille.pdf).

43 Vgl. Weg-Engelschalk 2019 (s.0. Anm. 31), 8.
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spréach genutzt wird, kann auf Zustimmung in der Schulgemeinschaft zahlen.
Von Room to talk bis Schulseelsorge-Mobil, Andachts- und Meditationsraum,
Riickzugs- und Entspannungsraum sind sie nicht auf eine Religion festgelegt.
In der Gestaltung unterscheiden sie sich daher von sakralen Rdumen und
vor allem von reguldren Unterrichtsraumen. Fast immer geht es darum, eine
angenehme, warme Atmosphére herzustellen, Bequemlichkeit, Geborgenheit
durch ansprechende Ausgestaltung auszustrahlen, eine Oase im Schulalltag zu
sein. Teppichboden, Meditations- und Sitzkissen, insgesamt bequeme Sitzge-
legenheiten, Decken und Matten, Vorhange, Baldachine, warme Farben und
Lampen, manchmal auch Moglichkeiten zur Abdunklung der Fenster sind die
Raummerkmale. Klangschalen, (echte) Kerzen, Musik, neutrale Wandbilder
gehoren ebenso dazu. Der offene Charakter kommt zudem durch Weglas-
sen von religiésen Symbolen im Raum, durch gleichzeitige Prasentation oder
durch anlassbedingte Nutzung, z.B. einem Kreuz bei einer Andacht, zum
Ausdruck. In grofSen Raumen kénnen zusitzlich Riickzugsnischen durch fle-
xible Elemente wie Papphocker, Hingematten, Raumteiler, einem Tipi oder
Papierdom entstehen.

Fast allen Rdumen der Stille in Schulen ist gemeinsam, dass sie nicht offen
zuganglich sind, sondern nur unter Aufsicht einer Lehrkraft genutzt werden
kénnen. Einerseits entspricht das der schulischen Aufsichtspflicht, andererseits
kénnen durch konkrete Angebote, wie z. B. der stillen Pause, Einiibungen in
Spiritualitdt und Stille unterstiitzt werden. Freie Zuganglichkeit kommt indes
dem personlichen Gebet und Ruhebediirfnis stirker entgegen. Es entspricht
der demokratischen Bildung und partizipatorischen Haltung, wenn dafiir Nut-
zungsregeln in einem gemeinsamen Prozess erarbeitet werden und auch der
Raum der Stille als Lebensraum gilt, der die Schulkultur widerspiegelt.

2.6 Prayerspaces in Schulen

Eine besondere Form der religionsbezogenen Raume in Schulen sind Prayer-
spaces. Sie gehen zuriick auf eine Initiative aus England, bei der 2007 eine
14-jahrige Schiilerin den ersten Prayerspace an ihrer Schule initiierte. Prayer-
spaces in Schulen zielen auf Befdhigung, den eigenen Glauben und die eigene
Spiritualitdt durch kreative und interaktive Art und Weise zu entdecken, durch
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Reflexion und Gebet. Sie richten sich an alle Kinder und Jugendliche einer
Schule, unabhingig von Religion oder Weltanschauung.** Als Basis werden
fiinf zentrale Werte genannt: Christlich bzw. von einer christlichen Grundhal-
tung ausgehend, spirituell, reflektierend, inklusiv, professionell. Die Website
bietet fertige Gebetsstationen an, die an die jeweiligen Schulen vor Ort ange-
passt werden sollen, auflerdem gibt es outdoor-Gebetsstationen. Das fertige
Material kann Anregungen fiir die Entwicklung eigener Gebetsstationen sein,
wie sie z. B. in den Werkbiichern Schulseelsorge dokumentiert werden. Der Fo-
kus liegt auf der Selbsttatigkeit der Schiiler*innen, sowohl in der Initiative fiir
einen Prayerspace als auch bei der Auswahl der Themen und Durchfiithrung,
bei der Vernetzung innerhalb der Schule (Prayerspace-Team) als auch nach
aulen (Schule und Kirchengemeinde zusammen). Mit konkreten Schritten
werden Kinder und Jugendliche bei der Durchfithrung durch Prayerspaces
begleitet.

Das offene, temporare Angebot kann in verschiedenen Raumen der Schule
gestaltet und durchgefiihrt werden. Das kann im Raum der Stille sein, inso-
fern vorhanden, ist aber nicht an diesen gebunden. Vorgeschlagen wird, ein
Klassenzimmer ,fiir einige Tage oder eine Woche in einen Raum aus kreativen
Aktivitaten und Stationen® zu nutzen, um ,zur personlichen Reflexion tiber
Themen wie Vergebung, Ungerechtigkeit, Dankbarkeit, grofie Lebensfragen,
Identitdt und Stille” zu inspirieren. Im Sinne der vorbereiteten Umgebung ist
der Aufforderungscharakter hoch, Schiiler*innen finden eigene Ausdrucks-
formen und erleben ihre Klassenraume und sich selbst darin auf andere Art
und Weise.

Religionsbezogene Raume in Schulen sind vielfaltig und vielgestaltig und
bieten Lehrer*innen und Schiiler*innen ein breites Spektrum fiir Exploration,
Begegnung, individuelle Ausdrucksformen und Erfahrungen mit Theologie,
Religion und Spiritualitat.

44 https://prayerspacesinschools.com.
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ANDREAS HINZ
»Ach, du liebe Zeit"“

Didaktische Impulse zum Thema Zeit
in christlicher Perspektive

»Liebe Kinder, [...] euch ist banglich zumute, und man kann nicht sagen, dass
euer Instinkt troge. Eure Stunde X hat geschlagen. [...]. Das Leben nach der
Uhr beginnt, und es wird erst mit dem Leben aufhdren. In seiner Ansprache
zur Einschulung bringt Erich Késtner es auf den Punkt. Schule vermittelt als
Institution die gesellschaftliche Ordnung der Zeit und dieser entgeht keiner
zeitlebens mehr. Im Gegenteil, man hilt die abstrakt genutzte Zeit nach und
nach fiir natiirlich gegeben. Dass dem nicht so ist, zeigt schon der Vergleich
der eigenen Gefiihle wihrend einer Stunde auf dem Zahnarztstuhl und einer
ebenso langen Zeitspanne in einem spannenden Kinofilm. Die abstrakt ge-
taktete Zeit und die individuelle Erlebniszeit stehen in Spannung zueinander.
Die individuelle und die gesellschaftliche Zeit treten oft genug in einen Kon-
flikt. Lehrkréfte fordern Zeitdisziplin ein, wahrend die Beschulten oft genug
bewussten oder unbewussten Widerstand leisten, zu spat kommen, trodeln,
die Zeit vergessen oder Termine nicht einhalten. Pddagogisches Ziel ist die in-
dividuelle Zeitkompetenz, sich den gesellschaftlichen Erwartungen ,aus freien
Stiicken’ zu unterwerfen und eine entsprechende Selbststeuerung zu erlernen.
Der gesellschaftliche Umgang mit der Zeit soll so internalisiert werden, dass
dieser zur ,zweiten Natur® wird.” Ist dies unumganglich, um in der modernen
Gesellschaft integriert zu sein, so ist der individuelle Preis hoch und dufert
sich im Gefiihl des negativen Stresses. Dieser ist auch Schiiler/innen meist
gut vertraut.

1 Erich Kastner: Ansprache zum Schulbeginn, in: Erich Kastner Lesebuch, Ziirich 1978, 11.
2 Vgl. Norbert Elias: Uber die Zeit, Frankfurt 2000.
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Jedem Zeitverstindnis und den unterschiedlichen Zeitordnungen liegen
weltanschauliche Entwicklungen zugrunde. Verschiedene Kulturen gehen ver-
schieden mit der Zeit um. In der Deutung der Zeit verbirgt sich das jeweilige
Weltverstindnis. Insofern sind auch die religiése Deutung und Gestaltung der
Zeit Dimensionen, die in der Schule thematisiert werden sollten. Es geht um
Miindigkeit im Verstandnis der Zeit und im bewussten Umgang mit ihr. Auch
die Kenntnis unserer kulturellen Traditionen etwa in Gestalt der Festzeiten,
deren religioser Ursprung mehr und mehr in Vergessenheit gerdt, oder der
eigenartige siebentdgige Rhythmus der Woche, der dem vorherrschenden
Dezimalsystem als Ordnungsgréfie und der konsequenten Bewirtschaftung
der Zeit entgegensteht, sollte ins Bewusstsein gehoben werden. Immerhin be-
hauptet die Bibel, dass diese Ordnungen der Zeit dem Menschen um Gottes
Willen gut téten.

In diesem Beitrag sollen einige Dimensionen der Zeit, wie sie sich aus
der biblischen und christlichen Tradition ergeben, zum Nachdenken {iber die
menschliche Zeitlichkeit, dem gesellschaftlichen Umgang mit der Zeit und
zu einem kritischen Bewusstsein der eigenen Zeitgestaltung anregen. Dabei
soll sowohl die kognitive Dimension, wie auch die leibliche Dimension unter-
schiedlicher Zeiterfahrungen in den Blick genommen werden. Da nur noch bei
wenigen Schiilern und Schiilerinnen religiose Zeiterfahrungen vorausgesetzt
werden konnen, ist die performative Erfahrungsmoglichkeit von religios ge-
deuteter und gestalteter Zeit ein didaktisches Gebot des Religionsunterrichts.

Ernst Cassirer beschreibt den menschlichen Zugang zur Wirklichkeit an-
hand unterschiedlicher symbolischer Formen wie Mythos, Religion, Sprache,
Naturwissenschaft und Kunst.’ Diese konnen sich nicht gegenseitig ersetzen,
sondern erganzen den Blick auf die Wirklichkeit wie ein Kaleidoskop. Erst die
Zusammenschau der verschiedenen Dimensionen von Welterschlieflung erge-
ben ein Ganzes. Das ldsst sich beim Phédnomen der Zeit exemplarisch zeigen,
insofern mythische und religiose Denkformen die Zeit sinnvoll qualifizieren.*
Die christliche Religion gibt der Zeit einen spezifischen Sinngehalt: von der

3 Ernst Cassirer: Versuch iiber den Menschen. Einfithrung in eine Philosophie der Kultur,
Hamburg 2015.

4 Vgl. Cassirer 2000 (s.0. Anm. 3), 72.
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Schopfung bis zur Vollendung nicht nur des Chronos, sondern immer wieder

gegenwartig im Kairos.

1  Zeiterleben zwischen abstrakter und gelebter Zeit

Die Zeit ist ein Phdnomen, das schwer zu erfassen ist, obgleich alles der Zeit-
lichkeit unterworfen ist. Gesellschaften koordinieren sich iiber abstrakte Zeit-
messungen von der schlichten Tag-Nacht-Unterscheidung {iber Sonnenuhren
bis hin zu den Atomuhren, deren Messungen heutzutage jedem Handy die Zeit
geben. Je komplexer die Welt wird, desto unverzichtbarer ist diese prazise Ko-
ordination fiir Mensch und Maschine. Ebenso offenkundig ist jedoch, dass das
innere Zeitempfinden des Menschen von seinen eigenen Rhythmen bestimmt
wird, seien es die individuellen Biorhythmen und psychischen Dispositionen
oder das emotionale Erleben zwischen Stress und Langeweile. Hinzu kom-
men die kulturellen Deutungen der Zeit, die sich in besonderen Tagen (Sonn-
tag, Geburtstag, Neujahr, usw.), religiosen Festzeiten (Weihnachten, Ostern,
Pfingsten) oder sidkularen Schulferien manifestieren. Es gilt die Differenz von
gemessener und gedeuteter Zeit, abstrakter physikalischer und einer als sinn-
voll oder sinnlos erlebten Zeit bewusst zu machen.

11 Das Erleben von Zeit und Ewigkeit

Impuls 1: Wie erleben wir Zeit?

« Wie erlebst du Zeit? Wann spiirst du Zeit?
» Wie empfindest du Zeit, wenn ...
.. du auf die Zahnbehandlung wartest?
.. du einen spannenden Kinofilm siehst?
.. du dich an einen unangenehmen Moment erinnerst?
.. du dich an ein schoénes Erlebnis erinnerst?
.. du an die ndchste Woche denkst?
... du an die Zukunft deines Lebens denkst?
.. du an die Zukunft der Welt denkst?
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Impuls 2: Was zeigt die Uhr an?

« Wie wird jeweils die Zeit gemessen? Vergleiche: Sonnenuntergang,
Mondphasen, Jahresringe eines Baumes, Sanduhr, Kirchturmuhr,
Stoppuhr, Digitale Uhr, ...

« Welche Symbole zeigen Zeit und Zeitlichkeit am treffendsten:
Brennende Kerze, Kalender, Kreis, liegende Acht, Zeitstrahl, ...?

« Wieso wird Zeit mal als Kreis und mal als Zeitstrahl (linear) darge-
stellt?

« Das surrealistische Bild Salvador Dalis ,,Die Bestindigkeit der Erin-
nerung” (La persistencia de la memoria, 1931) wird auch als ,Zerrin-
nende Zeit* oder Weichen Uhren’ bezeichnet wird. Inwiefern wird
damit das Wesen der Zeit erfasst?

Impuls 3: Die Zeitdauer fiihlen

« Hebe deine Hand fiir 15, 30 und 60 Sekunden.
« Probiere, wie lange du auf einem Bein stehen kannst.
« Wie kannst du Zeit sehen — horen - fuhlen?

Impuls 4: Zwischen Zeitstress und Langeweile
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« Wo erfihrst du (negativen) Zeitstress? Wodurch entsteht Zeitstress?

« Wann erlebst du positiven Zeitstress (z.B. im Sport, beim Spiel, im
Kino)?

« Hilft dir Termindruck, um mit einer Aufgabe fertig zu werden?

« Kann man Zeit sparen oder verlduft Zeit immer gleich?

« Wann vergeht Zeit schnell und wann langsam?

 Was ist der Unterschied zwischen ,Langeweile‘ und ,langer Weile?

« Was bedeutet: ,Zeit verlieren ,Zeit gewinnen’, ,Zeit totschlagen’
»Zeit schenken ,ein gliicklicher Moment', ,eine Sternstunde®. Nenne
Beispiele aus deinem Leben.
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Impuls 5: Zwischen Zwéngen und Freiheit

« Fiihre ein Zeittagebuch: Eine Woche in meinem Leben.

« Stelle dir einen Tag in volliger Zeitfreiheit vor — was wiirdest du tun
und lassen?

« Stelle dir einen Tag ohne soziale Medien, Fernsehen oder Radio vor.
Ist das eine verlockende Aussicht?

« Welche Rolle spielen moderne Medien (Handy, usw.) fiir unsere Zeit-
wahrnehmung?
Fiillen sie die Zeit sinnvoll oder sind es Zeitdiebe?

« Wer bestimmt {iber deine Zeit?

« Entwirf einen alternativen Zeitplan: Meine wunderbare Woche.

Impuls 6: Die Zeit der Stille erfahren

Als eine gemeinsame Challenge der Klasse kann {iber mehrere Unterrichts-
stunden hinweg eine Stilleibung gemacht werden, die mit 30 Sekunden be-
ginnt und bis zu 4 Minuten 33 Sekunden Stille umfasst. Dazu kann die Kom-
position 4.33 (,four minutes®) von John Cage prasentiert werden. Das ,stille
Musikstiick® von 1952 reiht drei Sitze Stille (,tacet) aneinander. Die Zeit der
Stille, die allerdings wegen der Umweltgerdusche meist keine véllige Stille ist,
ermdglicht eine Erfahrung von reiner Gegenwart. Fiir Schiiler/innen ist sie
eine Herausforderung, die aber in einer dauerberieselnden und lauten Um-
welt als Wohltat entdeckt werden und zum Nachdenken iiber die unentwegte

Geschiftigkeit anregen kann.

Impuls 7: Die Ewigkeit erahnen

Ein ungewdhnliches Projekt in Halberstadt gibt die Moglichkeit ,Ewigkeit® zu
erahnen, insofern dabei jeder menschliche Zeithorizont iiberschritten wird.
In der Buchardi-Kirche Halberstadt wird seit dem Jahr 2000 ein Musikstiick
des amerikanischen Komponisten John Cage (1912-1992) aufgefiihrt, das den
Titel ,,As long as possible® tragt. Die Auffithrung ist auf 639 Jahre hin angelegt
und soll die Zeitspanne seit der Einweihung der ersten GrofSorgel der Welt im
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Halberstiddter Dom im Jahr 1361 spiegeln. Das bedeutet, dass das Werk erstam
4. September im Jahr 2640 vollendet sein wird. Durch die iiberlange Dehnung
der Komposition lassen sich vor Ort nur einzelne Tone aber keine Melodie ho-
ren. Das iiberschreitet die menschliche Wahrnehmungsméglichkeit. Insofern
ist es vor allem ein reizvolles Gedankenexperiment, das zur Reflexion iiber
Ewigkeit Anlass geben kann. Auch die Lektiire der Stiftertafel fiir jedes Jahr
gibt vielerlei originelle Denkanstofle zu Zeit und Ewigkeit.” Trotz der schier
unendlichen Dauer ist damit jedoch nur ein begrenzter und keineswegs ewiger
Zeithorizont gegeben.

Impuls 8: Gedeutete Zeit - sinnvolle Zeit

« Stell dir vor, du warstam 31.12.2025 an einem einsamen Ort in einem
unbewohnten Bergtal. Du hast kein Handy, Fernseher oder eine Uhr.
Woran erkennst du, dass ein neues Jahr beginnt?

+ Du bist auf einer tagelangen Tour durch den Urwald. Du hast keine
Uhr oder Handy dabei und hast vergessen, welcher Wochentag ist.
Woran erkennst du in der Natur, dass Sonntag ist?¢

« Woran sieht man in der Natur ohne Uhr, dass ein neues Jahr begon-
nen hat?

« Stelle dir vor, jemand ist am 29. Februar 2012 geboren (kein Schalt-
jahr). Stelle dir vor, dieser Mensch hat seinen eigenen Geburtstag
vergessen und alle anderen haben es auch vergessen, sodass sich nie-
mand an seinen Geburtstag erinnert und ihm gratuliert. Hat diese
Person im Jahr 2026 Geburtstag?

« Was macht einen bestimmten Kalendertag zu einem Geburtstag?

5 Vgl. www.aslsp.org.

6 Vgl. Daniel Defoes Roman Robinson Crusoe, in dem ein Mensch in Einsamkeit bewusst
die Tage zéhlt, um im kollektiven religiosen Wochenrhythmus zu bleiben und insbesondere
den Sonntag heiligen zu konnen. Siehe dazu: Andreas Hinz, Zeit als Bildungsaufgabe in
theologischer Perspektive, Miinster 2003, 100f — Exkurs: Robinson Crusoe und die Fiktion
der natiirlichen Zeit.
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1.2 Wenn mich niemand danach fragt ... -
Theologisch-philosophische Reflexion der Zeit
nach Augustins Confessiones

Augustin von Hippo (354-430 n. Chr.) entwickelt in seinen Confessiones ein
Zeitverstandnis, auf das in der Philosophiegeschichte immer wieder Bezug
genommen wird, da er die physikalische Betrachtung der Zeit durch eine sub-
jektive Perspektive vertieft. Augustin fragt nach dem Wesen der Zeit und der
existenzialen Dimension der Zeitlichkeit des Menschen. Die Problematik im
Zeitverstandnis zeigt sich fiir ihn in der Seins-Qualitdt von Vergangenheit,
Zukunft und Gegenwart. Wahrend das Vergangene nicht mehr und das kiinf-
tige noch nicht ist, hat nur die im Grunde ausdehnungslose Gegenwart Sein.
Sein kommt der Zeit somit nur gegenwirtig in der menschlichen Seele als
Erinnerung (memoria) oder Erwartung (exspectatio) zu. ,,In dir also, mein
Geist, messe ich die Zeiten.” Zeit ist insofern vor allem ein Bewusstseinspha-
nomen, das sich der Schépfung Gottes verdankt. Die Thematisierung von
Augustins Zeitverstindnis verdeutlicht die Subjektivitit im Bewusstsein und
in der Wahrnehmung von Zeit.

Impuls 1:

~Was also ist die Zeit? Wenn niemand mich danach fragt, weif§ ich es;

wenn ich es jemanden auf seine Frage hin erkldren will, weifS ich es nicht.

« Warum lasst sich Zeit nicht unmittelbar wahrnehmen?
« Woran ist Zeit mittelbar wahrnehmbar?

Impuls 2:

»Zukiinftiges und Vergangenes sind nicht; die Behauptung, es gebe drei
Zeiten, Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, trifft nicht im strengen

7  Folgende Augustin-Zitate nach Kurt Flasch: Augustinus von Hippo, das XI. Buch der Con-
fessiones - historisch-philosophische Studie, Frankfurt 1993.
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Sinne zu. Im strengen Sinne miisste man wohl sagen: Es gibt drei Zeiten,
die Gegenwart von Vergangenem, die Gegenwart von Gegenwdrtigem
und die Gegenwart von Zukiinftigem. Denn diese drei sind in der Seele
in einem gewissen Sinne, und anderswo finde ich sie nicht: die Gegenwart
des Vergangenen als Erinnern, die Gegenwart des Gegenwirtigen als
Anschauen, die Gegenwart des Zukiinftigen als Erwarten. [...] Zweifellos
existiert Zukiinftiges noch nicht, aber im Geist existiert die Erwartung
zukiinftiger Dinge. Zweifellos existiert das Vergangene nicht mehr, aber
im Geist existiert noch die Erinnerung ans Vergangene. Zweifellos bildet
die Gegenwart keinen Zeitraum, da sie im Augenblick vorbeigeht, aber
was dauert, ist das aufmerksame Erfassen des Gegenwidrtigen, durch das
hindurch das Kommende iibergeht ins Abwesende.”

« Welche Erfahrung hast Du mit Vergangenheit, Zukunft und Gegen-
wart?
« Inwiefern pragen Vergangenheit oder Zukunft deine persénliche und

unsere gemeinsame Gegenwart?

Impuls 3:
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»Herr, dein ist die Ewigkeit.“ - , Dir gehort der Tag, und dir gehort die
Nacht; auf deinen Wink hin fliegen die Augenblicke vorbei.“ - ,,Denn zu
dir hin hast du uns geschaffen, und unruhig ist unser Herz, bis es ruhet
in dir”

« Andern diese Glaubenssitze das Verstindnis und den Umgang mit
der eigenen Zeit?

« Bedeuten sie, dass man die Zeit intensiver nutzen sollte oder geben
sie eine groflere Gelassenheit im Leben?
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2 Diereligiose Dimension der Zeit

Das Nachdenken iiber den Menschen fiihrt unweigerlich zu seiner Zeitlich-
keit. Wer lebt, hat Zeit. Zeit ist theologisch gesehen eine Schépfungsgabe. Die
menschliche Aufgabe ist es, sie zu bebauen und zu bewahren (Gen 2,15). Es
ist die biblische Weisheit, die Zeit durch den bewussten Wechsel von Tun und
Lassen zu qualifizieren: Sechs Tage, um die Welt zu gestalten und zu arbei-
ten neben einem Tag, das Dasein geniefSen. Die 7 Tage-Woche verdankt sich
der biblischen Zeitordnung, nicht einer Vorgabe der Natur. Ein freier Tag fiir
alle, Manner, Frauen, Kinder, Freie und Sklaven ist eine bedeutende soziale
Errungenschaft. Nicht wenige Menschen miissen auch heutzutage pausenlos
arbeiten, die einen aus wirtschaftlicher Not, die anderen aus innerer Ruhelo-
sigkeit. Die gegenwirtige Auflosung der kollektiven Zeiten in individuell zu
verantwortende Zeit bringt ambivalente Folgen mit sich. Einerseits entsteht
mehr Zeitfreiheit, weil Aufgaben nach eigener Zeiteinteilung erfiillt werden
kénnen. Andererseits aber wird tendenziell eine stindige Erreichbarkeit erwar-
tet und féllt die Abgrenzung von fremden und eigenen Erwartungen schwer.
Maf3 und Ziel muss nun jeder fiir sich selbst finden und wird dabei oftmals
tiberfordert. Insofern sind Zeitordnungen, die Rhythmen vorgeben, eine grofie
Hilfe. Freie Zeit, in der nur das Dasein genossen wird, ist eine Wohltat, der
nach biblischer Uberzeugung jedem Menschen regelmafig zusteht. Es sind
daneben die Festzeiten, die kollektive Rhythmen vorgeben. In ihnen unterbre-
chen regelmiflig wiederkehrende, zyklische Zeiten die linear ablaufende Zeit
und qualifizieren sie. Weihnachten, Ostern, Pfingsten als religios bedeutsame
Zeiten im Jahreslauf, der Sonntag als wochentlicher Feiertag laden ein, den
Alltag zu transzendieren. Sie erweitern den Horizont iiber die alltagliche Zeit
hinaus. Es birgt ihren guten Sinn, dass sie urspriinglich von Kommerz und
Erwerbsarbeit freigehalten wurden. Der gesellschaftliche Druck zu einer un-
beschrankten Bewirtschaftung der Zeit will dies nicht mehr zulassen und der
konsumfixierte Mensch empfindet Zeiten, zu denen er nicht kaufen kann, als
Einschriankung. Neben der Reflexion dieses Zusammenhangs von Zeitfreiheit
und duflerem und innerem Zwang sowie dem 6konomisierten Umgang mit
der Zeit, gilt es auch Erfahrungen mit religiéser Zeiterfahrung zu erméglichen,
um deren Freiheitspotenzial zu entdecken.
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2.1 Auszeiten, um Gottes und der Menschen Willen -
Der biblische Sabbat und der christliche Sonntag

Wer lebt, hat Zeit. Wir leben in der Zeit. Das Leben ist zeitlich begrenzt. Auch
die Welt ist zeitlich. Wahrend der Wechsel von Tag und Nacht, der Mondum-
lauf und das Sonnenjahr eine zyklische Zeitordnung der Natur geben, ist die
biblische Rhythmisierung und Qualifizierung der Wochentage eine kulturelle
Entscheidung, die weltumspannend zur Sieben-Tage-Woche gefiihrt hat.®
In der christlichen Tradition begann die Woche mit dem 1. Tag der Woche
(,Schaffung des Lichts‘), der als Tag der Auferstehung Christi und somit der
,Neuschopfung’ den Sonntag als Tag der Ruhe an den Beginn stellte.’

Das Internet kennt keine zeitlichen Rhythmen. Es ist rund um die Uhr ver-
fiigbar und hat in sich keinen Anfang und kein Ende. Es fehlt jegliche Grenze
und verschlingt so die Zeit ihrer Nutzer ohne jedes Mafl. Damit wachsen die
,digital natives’ von Anbeginn ihres Online-Lebens auf. Das Handy auszu-
machen ist eine Zumutung, die zwar in der Schule meist eingefordert wird,
doch ohne dufleren Zwang fallt die Selbstbegrenzung schwer. Die rdumliche
und zeitliche Freiheit, die durch die neuen Medien gegeben ist, etwa durch
das Homeoffice, stehen immer in der Gefahr der Entgrenzung und (Selbst-)
Ausbeutung. Die Theologie des Sabbats kann deshalb zur Reflexion menschen-
gerechter Zeitrhythmen beitragen. Nicht der Mensch, sondern der Sabbat ist
in biblischer Sicht die ,Krone der Schipfung’. Als geheiligte Zeit soll der eine
Tag jedem dufleren Nutzen entzogen sein. Arm und Reich, Herrscher und
Beherrschte, Manner, Frauen und Kinder, niemand darf und muss arbeiten.
Genuss des Daseins, das ist alles. Dieser Sinn des Sabbat als unbeschwerte Zeit
der Freude am Dasein sollte auch dem christlichen Sonntag zur Inspiration
werden.

8  Den antichristlichen franzdsischen und russischen Revolutionéren war dieser religiose Ur-
sprung so bewusst, dass sie eine dem Dezimalsystem entsprechende 10-Tage-Woche durch-
zusetzen versuchten.

9  Erst 1976 wurde im biirgerlichen Kalender der Montag als 1. Tag der Woche staatlich festge-
legt.
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Impulse:

Teile die 365 Tage des Jahres in sinnvolle Zeitabschnitte ein.

« Wire es im Blick auf das Dezimalsystem nicht sinnvoller, eine
10 Tage-Woche einzufiihren?

« Woran erkennt man in der Natur, welcher Wochentag jeweils ist?

« Welchen Sinn macht es, wenn nicht alle Tage gleich sind und es ge-

meinschaftliche Rhythmen gibt. Welche Vorteile haben gemeinsame

Zeiten aller?

Vergleiche die schopfungstheologische Begriindung des Sabbats in
Ex 20,11 bzw. Gen 2,3 mit der sozialethischen, befreiungstheologi-
schen in Dtn 5,14f.

Welche Impulse kann die sozialethische Begriindung des Sabbats fiir

die heutige Gesellschaft bei uns und weltweit geben?
« Welchen Sinn kénnte sich aus der qualifizierten Rhythmisierung der
Zeit fiir die als gottliche Schopfung gedeutete Natur ergeben?
»Der Sabbat ist um des Menschen willen da.“ (Mk 2,27) — Was sollte
an einem gemeinsamen freien Tag getan und was gelassen werden,

damit er im Sinne Jesu dem Wohl des Menschen dient?

« Wie sieht ein erholsamer, wohltuender und erfiillter freier Tag fiir
dich aus?

« Hiltst du Nichtstun aus?

« In der christlichen Tradition beginnt die Woche mit dem Sonntag.
Erst auf den freien Tag folgt die Arbeitswoche. Heute ist der Sonntag
am Ende der Woche. Welchen Unterschied macht diese verdnderte
Reihenfolge fiir das Verstindnis des Menschseins?

2.2 Zeit des Menschen und Zeit Gottes
in der Perspektive der Psalmen

Psalmen eignen sich besonders fiir einen lebensnahen Zugang zur religiésen
Dimension der Welt, weil sie menschliche Emotionen und Grunderfahrungen
im Lichte Gottes reflektieren. Das gilt insbesondere auch fiir die Zeit. Mit
vielfaltigen didaktischen Methoden (musikalisch, bildnerisch, Standbilder,
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Nachdichtungen, usw.) konnen Psalmworte unmittelbar zum theologischen
Nachdenken anregen.!® Die Psalmen geben eine Sprache fiir elementare Er-
fahrungen, die sich in der Klage iiber Vergéanglichkeit, Bitte um Sinn, Dank
fiir erfiillte Zeit und Vertrauen in Gottes Ewigkeit ausdriicken. In den Psalmen
wird Zeit als Geschenk, Aufgabe und Grenze im Bezug zu Gott der als der
Ewige da ist, gesehen. Die menschliche Zeit ist fliichtig und begrenzt, wihrend
die gottliche Zeit als bestdndig und heilvoll gedeutet wird.

Impuls 1: Die Ewigkeit Gottes als Ziel und Vollendung der Zeit

Gott ist auflerhalb der menschlichen Zeitmafle, wahrend der Mensch in-
nerhalb der Zeit altert, vergeht, leidet und hofft. Gottes Ewigkeit relativiert
menschliche Maf3stabe und ruft zur Demut und Besinnung. Die menschliche
Zeit erhélt ihren Sinn erst in Beziehung zur Ewigkeit Gottes als Vollendung der
Zeit. Gottes Barmherzigkeit ist zeitiibergreifend und umfasst Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft. Gottes Treue ist die Konstante im Wandel mensch-
licher Zeit.

Ehe die Berge wurden ... bist du, Gott, von Ewigkeit zu Ewigkeit. (Psalm
90,2)

Du bleibst, sie vergehen ... Deine Jahre nehmen kein Ende. (Psalm
102,26-28)

Denn tausend Jahre sind vor dir wie der Tag, der gestern vergangen ist,
und wie eine Wache in der Nacht. (Psalm 90,4)

Dennoch bleibe ich stets an dir; denn du hdltst mich bei meiner rechten
Hand [...] Wenn ich nur dich habe, so frage ich nicht nach Himmel und
Erde. (Psalm 73,23-26)

Denn seine Giite wihret ewiglich. (Psalm 136)

« Macht dir der Gedanke an die Ewigkeit Gottes Angst?
« Welcher Trost kann aus dem Glauben an Gottes Ewigkeit kommen?

10 Vgl. Ingo Baldermann: Art. Psalmen, in: Zimmermann, Mirjam u.a. (Hg.): Handbuch der
Bibeldidaktik, Tiibingen 2018, 149-155.
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« Zeichne ein Bild, in dem die menschliche Zeitlichkeit von der Ewig-
keit Gottes gehalten ist.

Impuls 2: Die Begrenztheit menschlicher Zeit

Herr, lehre mich, dass es ein Ende mit mir haben muss ... Siehe, meine
Tage sind eine Handbreit bei dir. (Psalm 39,5-6)

Unser Leben wihret siebzig Jahre ... und wenn’s kistlich gewesen ist, so
ist es Miihe und Arbeit (Psalm 90,10)

Meine Tage sind dahin wie Schatten, und ich verdorre wie Gras. (Psalm
102,12)

Lehre uns bedenken, dass wir sterben miissen, auf dass wir klug werden.
(Psalm 90,12)

« Nur der Mensch weif3, dass sein Leben begrenzt ist.
Was bedeutet dieses Wissen fiir das eigene Leben?

« Wie konnen wir bewusst leben und klug und weise mit der Zeit um-
gehen?

Impuls 3: Die Gegenwart als Ort der Gottesbegegnung

Gott ist zu jeder Zeit gegenwirtig, sodass jede Zeit zum Kairos der Gotteser-
fahrung werden kann. Die Theologie der Psalmen ist nicht nur riickblickend
oder vorausschauend, sondern existenziell gegenwirtig. In Klage- und Vertrau-
enspsalmen ist die Zukunft offen, aber von Hoffnung auf Gottes Eingreifen ge-
pragt. Zeit wird nicht nur als chronologischer Ablauf, sondern als qualifizierter
Beziehungsraum zwischen Mensch und Gott verstanden. Auch die dunklen
Zeiten gehoren zu dieser Beziehung. In vielen Klagepsalmen wird die subjek-
tive Erfahrung von ,verzdgerter Zeit“ und das Warten auf Gottes Gegenwart
deutlich. Das ,Wie lange?“ driickt die menschliche Erfahrung von ausgedehn-
ter Leidenszeit aus. Auf die Klage folgt jedoch der Ausdruck des Vertrauens.

Dies ist der Tag, den der HERR macht; lasst uns freuen und frohlich an
ihm sein (Ps 118,24)
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Befiehl dem Herrn deine Wege und hoffe auf ihn, er wird’s wohlmachen
(Psalm 37,5)

Herr, wie lange willst du mich so ganz vergessen? Wie lange verbirgst du
dein Angesicht vor mir? (Ps 13,2)

Ich traue aber darauf, dass du so gnddig bist; mein Herz freut sich, dass
du so gerne hilfst (Ps 13,6)

Meine Zeit steht in deinen Hinden (Ps 31,16)

« Gibt es auch heutzutage Erfahrungen der Nihe Gottes, sogenannte
Kairos-Erfahrungen?

« Welche Wirkung hat der Glaube an Gottes Gegenwart fiir das tégliche
Leben?

« Lisst sich aus dem Glauben an Gott Vertrauen auch in Notsituati-
onen finden?

Was andert sich dadurch fiir den Einzelnen?

2.3 ,Geboren werden hat seine Zeit - sterben hat seine Zeit*

Reflexion iiber die Zeit bedeutet auch, die Begrenztheit der Zeit ins Auge zu fas-
sen. Das Leben ist begrenzt. Sterben und Tod sind unausweichlich. Es ist eine
plausible These, dass die zunehmende Beschleunigung der Lebensprozesse seit
Beginn der Neuzeit unter anderem auf dieser Angst vor der Zeitknappheit und
dem Verlust einer transzendenten Hoffnung beruht. Immer mehr Ereignisse
sollen in der wenigen Zeit ihren Platz haben, denn ,das Leben ist die letzte
Gelegenheit'"

Die christliche Hoffnung hingegen vertraut darauf, dass die menschli-
che Zeit in Gottes Handen steht. Der osterliche Glaube an die Auferstehung
tiberschreitet infolgedessen die Zeitgrenze unseres Daseins. Darin kann ein
Weg zu finden sein, der Atemlosigkeit des gehetzten, eiligen Lebens mit mehr
Gelassenheit zu begegnen. Nur ein Fortschritt, der ein sinnvolles Ziel hat, ist
wiinschenswert. Beschleunigung an sich ist noch kein erstrebenswerter Wert.

11 Vgl. Marianne Gronemeyer: Das Leben als letzte Gelegenheit. Sicherheitsbediirfnisse und
Zeitknappheit, Darmstadt 1996.
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Impulse:

Ein jegliches hat seine Zeit, und alles Vorhaben unter dem Himmel hat
seine Stunde: Geboren werden hat seine Zeit, sterben hat seine Zeit. (Ko-
helet 3,2)

Gott hat alles schon gemacht zu seiner Zeit, auch hat er die Ewigkeit in
ihr Herz gelegt ... da merkte ich, dass es nichts Besseres dabei gibt als
fréhlich sein ... in seinem Leben. (Kohelet 3,111.)

« Wie kann diese Einsicht des Kohelet mit Abschieden und Verlusten
umzugehen einem Menschen helfen?

« Ordne Erfahrungen deines Lebens oder deiner Familie den gegen-
sitzlichen Zeiterfahrungen aus Kohelet 3,1-8 zu.

« Kohelet sieht sich einerseits geborgen in einer géttlichen Ordnung
der Zeit. Andererseits durchschaut er diese nur teilweise. Der Mensch
lebt in einem Rhythmus, den er nicht selbst bestimmt und es gibt
Ereignisse, die nicht planbar sind.

Wie gehst du mit der Nichtplanbarkeit des Lebens um?
Wie gewinnt Kohelet Vertrauen ins Leben obgleich er vieles nicht
durchschaut?

« Wie kommt Kohelet dazu ,fréhlich’ zu sein?

2.4 Tunund Lassen zur rechten Zeit -
Martha, Maria und der Samaritaner gehéren zusammen

Kritisch und damit miindig werden im Blick auf die Zeit bedeutet, unterschei-
den zu konnen, wann, was zu tun oder zu lassen ist. Es geht um die kluge
Einschitzung dessen, was jeweils an der Zeit ist und wie das wahre und damit
ewige Leben zu finden ist. In den biblischen Perikopen vom barmherzigen
Samariter und der Erzdhlung von Maria und Martha (Lukas 10) wird dies zum
Thema: Ein Mensch féllt unter die Rauber. Zwei fromme Ménner eilen vorbei.
Sie haben keine Zeit. Ein Samaritaner aber nimmt sich die Zeit. Er sieht, was
an der Zeit ist und lasst sich von seinen eigentlichen Geschéften abhalten. Er
;unterbricht’ seine Geschiftsreise und schenkt dem Verletzten seine Zeit. Nach
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dieser Parabel, die zum rechten Tun zur rechten Zeit auffordert, folgt eine
Episode, in der es um das Lassen geht. Martha, die Fleiflige, macht alles rich-
tig. Schliefilich sind Gastfreundschaft und die Sorge um das Wohl der Géste
eines der hochsten biblischen Gebote. Marthas Fehler ist nur, dass sie es nicht
zur rechten Zeit tut. Sie verpasst den Kairos einer Zeit des Nachdenkens tiber
das Leben und was Jesus dazu zu sagen hat. Maria hat diesmal den guten Teil
erwihlt. Ob sie sich nach der Zeit der gemeinsamen Reflexion dann gemein-
sam mit Martha auch um die Géste kiimmert und ob die ménnlichen Jiinger
ebenfalls den Weg in die Kiiche finden, das wird nicht iiberliefert.

Impulse:

« Die Bibel unterscheidet zwischen der fortlaufenden Zeit (Chronos)
und dem besonderen Augenblick (Kairos). Beschreibe den Kairos
in den beiden biblischen Geschichten (Lukas 10). Warum werden
Maria und der barmherzige Samariter fiir Jesus zum Vorbild, obwohl
die Gastfreundschaft von Martha und die Frommigkeit der Vorbei-
laufenden aufler Frage stehen?

« Wann ist es Zeit zum Nachdenken und wann Zeit zum Handeln?
Gib Beispiele aus deinem und dem gesellschaftlichen Leben.

3 Die Zeit der Gesellschaft

3.1 oraetlabora - Geistlich geordnete Zeit

Die kl6sterliche Welt diirfte den meisten Schiiler/innen fremd sein. Und auch
den Lehrkraften ist zumeist nicht bewusst, dass sich die Schule nicht nur bil-
dungsgeschichtlich wesentlich den Klosterschulwesen verdankt, sondern auch
strukturell eine enge Verwandtschaft besteht. Neben der Disziplinierung des
Korpers durch das Sitzen im Chorgestiihl und dem Gehorsam als Grund-
tugend ist vor allem das Einiiben eines zeitlichen Rhythmus von Beten und
Arbeiten (ora et labora) bzw. sakularisiert von kollektiven Lernphasen (Unter-
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richtsstunden) und Pausen bis heute typisch fiir die Institution der Schule.'?
Eine (kirchengeschichtliche) Beschiftigung mit dem Monchswesen konnte
daher auch ein Anlass sein, iiber den Umgang mit Zeit nachzudenken. Es zeigt
sich dabei die Ambivalenz eines bisweilen als zwanghaft erlebten Umgangs mit
der Zeit zu der Wohltat einer begrenzten und mit den Pausenzeiten verlasslich
strukturierten Zeit. Die Unterrichtsstunde hat ein festgelegtes Ende und ist
damit berechenbar begrenzt.

Impulse:

Welche Erfahrung von Zeit ermdglichen die téglichen Gebetszeiten

und der Rhythmus von ora et labora fiir eine Klostergemeinschaft?

« Welchen Sinn macht es, tiglich mit Psalmen das menschliche Leben
vor Gott zu meditieren?

« Kannst du dir ein zeitlich so straff geordnetes Leben vorstellen?

Was wire der Vorzug und was der Nachteil fiir das eigene Leben?

Vergleiche die Zeitordnung des Klosters mit der Zeitordnung der
Schule.

3.2 Timeis money - Kritik der Ausbeutung der Zeit

Die Thematisierung der klgsterlichen Lebensform kann auch dazu dienen, sich
uber die Urspriinge unserer Wirtschaftsweise klarer zu werden. Die systemati-
sche ,Bewirtschaftung’ der Zeit, wie sie die Kloster in der mittelalterlichen Welt
etablierten, sind ein wichtiger Impuls fiir die kapitalistische Wirtschaftsform.**
Aus der Berufung zum Klosterleben wurde reformatorisch der Beruf des Ein-
zelnen, der die Arbeit positiv konnotierte und iiber weitere, religios geprégte
Einfliisse (Pietismus, Calvinismus) zu dem fleifigen Individuum der moder-
nen Industriegesellschaft fithrte. Die westliche Kultur wird durch die effiziente
Bewirtschaftung der Zeit gekennzeichnet. Das soziale Medium des Geldes ist

12 Reformpédagogisch orientierte Schulen weichen von dieser kollektiven Zeitordnung oftmals
ab, in dem es den individuellen Zeitrhythmen mehr Raum gibt (z. B. Montessori-Padagogik).

13 Vgl. Max Weber: Die Protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus. Tiibingen 1988.
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eng mit der wirtschaftlichen Nutzung der Zeit verkniipft. Nunmehr ist die In-
dividualisierung des sékularisierten Arbeitsethos so weit fortgeschritten, dass
wir selbststindig die Zeitkonflikte verantworten miissen. Leitend ist dabei das
Effizienzkriterium, das mittlerweile auch fiir die Freizeit leitend geworden ist.

Impulse:

« ,Time is money“ist der Leitspruch moderner Gesellschaften.
Sind Zeiten des Nichtstuns und der Stille vergeudete, nutzlose Zeit?

« Im Mittelalter war es verboten, Zinsen zu nehmen. Zinsen entste-
hen dadurch, dass Geld auf Zeit verliehen wird. Die mittelalterlichen
Theologen meinten, Zeit ist eine Gabe Gottes und deshalb darf sie
nicht bewirtschaftet werden.
Was hiltst du von diesem Gedanken?

« Wie beurteilst du Arbeitszeit im Verhaltnis zur freien Zeit?

« Bedeutet die sogenannte ,Work-Life-Balance®, dass die Arbeitszeit
keine sinnvolle Lebenszeit ist?

« Schweigen und Stille sind Merkmale von kontemplativen Orden wie
den Trappisten oder Karthausern. Neben dem Kennenlernen dieser
monastischen Traditionen kénnen eigene Stilleiibungen eine Anné-

herung zu diesem ,verschwenderischen® Zeitumgang erméglichen.

3.3 Zeitordnungen und Macht

Zeitordnungen sind Herrschaftsordnungen. Wer iiber die Zeit anderer verfiigt,
dokumentiert damit seine Macht. Unser heutiger Kalender verdankt sich den
Entscheidungen des romischen Kaisers Julius Casar, modifiziert durch die
Neuordnung im 16. Jahrhundert unter Papst Gregor XIII. (1582). Heutzuta-
ge verfiigen demokratische Parlamente iiber Feiertage und die Sommerzeit.
Auch in der alltaglichen Zeitordnung zeigt sich, wer iiber die Zeit anderer
bestimmen und wer fiir sich Zeitfreiheit beanspruchen kann. Mit der allge-
meinen Schulpflicht verfiigt der Staat tiber die Zeit der Heranwachsenden zu
ihrem und seinem Besten. Gleichwohl sind Zeitkonflikte vorprogrammiert,
etwa wenn Eltern die Ferienzeiten entsprechend der Flugpldne ausweiten oder
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wenn Schiiler/innen sich der vorgesehenen Schulzeiten nicht anpassen wol-
len. Es ist ein alltaglicher kleiner Machtkonflikt, wann die Unterrichtsstunde
beginnen kann und wer {iber das Ende bestimmt. Als 6ffentliche Institution
hat die Schule eine klare zeitliche Struktur. Sie beginnt morgens piinktlich und
endet mittags oder nachmittags piinktlich. Ublicherweise teilt sie das Unter-
richtsgeschehen in 45 oder 90 Minuten-Takte und ermdglicht so ein genau
geregeltes und planbares Lernen. Die Lehrpldne geben vor, was in den jewei-
ligen Klassenstufen in der begrenzten Zeit vermittelt werden soll, und es ist die
Aufgabe der Lehrenden, dass die Schiiler die vorgeschriebenen Lernziele errei-
chen. Die Ahnlichkeiten mit Eisenbahnfahrpldnen sind offenkundig. Freilich,
hier wie dort kommt es zu Verspatungen. Menschen sind keine technischen
Systeme. Sie haben unkalkulierbare Eigenzeiten. Lernen ist ein individueller
Prozess, der bei jedem Menschen seine je eigene Zeit braucht. Es gibt ,sen-
sible Phasen’ (Maria Montessori), in denen bestimmte kognitive Aufgaben
besonders gut gelernt werden konnen. Individuell gibt es auch im Laufe eines
Tages unterschiedliche Aufmerksamkeitsphasen, sei es aus Griinden des Bio-
rhythmus (,Lerchen und Nachtigallen singen nicht gleichzeitig*), personlicher
Befindlichkeiten oder bestimmter Vorkommnisse, die Zeit und Aufmerksam-
keit fiir sich einfordern. Schule nimmt strukturell darauf wenig Riicksicht.
Differenzierte und individualisierte Lernformen ermdglichen in einem gewis-
sen Rahmen eine Orientierung an unterschiedlichen Zeitbediirfnissen. Darin
liegt die Stdrke von selbstgesteuerten Lernprozessen. Je mehr im Schulalltag
darauf Riicksicht genommen werden kann, desto grofler wird der Lernerfolg

sein.

Impulse

« Was bedeutet fiir dich der Wechsel von Sommerzeit und Winterzeit?
Wer entscheidet iiber den Wechsel oder die Abschaffung?

« Wer legt den Stundenplan fest? Wer beendet die Stunde?

« Ware Lernen leichter, wenn du frei entscheiden konntest, wann und
wie lange du jeweils lernen miisstest. Wie miisste die Zeit in der Schu-
le fiir dich organisiert werden?

337



Andreas Hinz

« Warum und wozu soll man piinktlich sein? Wer kann wen warten
lassen?

« Wer bestimmt {iber deine Freizeit? Du oder dein Handy?

« Machen soziale Medien frei oder unfrei?

4  Zeiterfahrung im Religionsunterricht
und im Schulleben

Die Schule beansprucht einen erheblichen Teil der Lebenszeit der Heran-
wachsenden. Zunehmend strukturiert die Institution annéhernd den gan-
zen Tag der Schiiler. Deshalb ist es auch ihre demokratische Pflicht, unter-
schiedlichen Zeiterfahrungen Raum zu geben. Origindr wird in der Schule
vor allem der instrumentelle Umgang mit der Zeit eingetibt. Die Dimension
der Zeit als unverfiigbarem Geschenk wird so nicht mehr erfahrbar. Inso-
fern ist die Forderung, in der Schulzeit auch Zeit fiir liturgische Formen
und Gottesdienste einzurdumen, weniger ein kirchliches Interesse als viel-
mehr das Recht der Heranwachsenden, mehrdimensionale Erfahrungen
von Zeit und Zeitlichkeit machen zu konnen. Nur wer die Erfahrung ge-
schenkter Zeit immer wieder machen kann, wird auch menschliche Mafle
im Gebrauch der chronometrisch getakteten und 6konomisch genutzten Zeit
finden. So gesehen wird auch die zwecklose Zeit der Liturgie ihren gesell-
schaftlichen Wert fiir alle entfalten. Vor allem aber sollte das Recht des Kin-
des auf vielféltige Bildung seiner menschlichen Moglichkeiten, ein Argument
sein, fiir das auch nicht religiés orientierte Padagogen offen sein miissten.
Das Begehen christlicher Festzeiten im Jahreslauf in Schulgottesdiensten ist
vielfach noch gute Tradition. Sie ermdglichen die Erfahrung einer anderen
Dimension von Zeit. Liturgische Zeiten sind qualitativ anders. Sie entziehen
sich der allgemeinen Nutzenmaximierung. In ihrer Zweckfreiheit entfaltet sich
ihr Sinn. Sich Zeiten zu leisten, die nicht effizienzsteigernd sind, das konnte,
insbesondere fiir den Religionsunterricht, eine bleibende Aufgabe sein und
sein Beitrag zu einem guten Schulleben. Zeiten der Stille, Zeiten des Gebets
als Angebote, die Alltagszeit zu unterbrechen, lassen sich mit guten Griinden
auch im wochentlichen Unterricht einfiigen. Es gilt Zeitraume zu schaffen,

338



LAch, du liebe Zeit"

die nicht dem linearen, an Effizienz orientiertem Zeitdiktat unterworfen sind,
sondern die Méglichkeit erdffnen, sich dem Geheimnis des Lebens zu 6ffnen.
Auch wenn es nur kleine Zeitinseln sein werden, so konnen diese Auszeiten
inspirieren.'

4.1 Zeiterfahrung im Religionsunterricht

Die Reflexion darauf, wie in der Schule und in den einzelnen Schulstunden
mit der Zeit der Heranwachsenden umgegangen wird, welche Erfahrungen sie
mit der Zeit machen konnen und wie eine bewusste Zeitgestaltung didaktisch
zum Tragen kommt, sollte Thema aller Facher sein. Der Religionsunterricht
kann spezifische Impulse mit einbringen. Als Stichworte mégen hier die di-
daktisch bedeutsamen impliziten Zeiterfahrungen genannt sein wie Zeitlassen,
Verlangsamung, Wiederholung und die Lange Weile (nicht zu verwechseln mit
Langeweile). Beispielsweise dient eine griindliche, aufmerksame Bildbetrach-
tung der Erfahrung des Verweilens in der Zeit. Auch das bewusste Horen eines
langeren Musikstiicks oder das repetierende Singen von Taizé-Liedern konnen
meditative Zeiterfahrungen sein.

Aus Angst vor religioser Uberwiltigung oder aus Mangel an personlichem
Zugang der Lehrperson wird den Schiilern die Méglichkeit zum Gebet oft-
mals vorenthalten. Es ist aber gerade die Chance des konfessionellen Unter-
richts, Zeitraume fur Gebet zu schaffen. Die Scheu hat mit dem Missbrauch
des Schulgebets zu tun und im Uberwiltigungsgebot seinen Grund. Zweifel-
los ist die seelische Intimsphare der Schiiler unbedingt zu achten, doch sollte
Religionsfreiheit auch bedeuten, von seiner Religion praktischen Gebrauch
machen zu kénnen. Entscheidend bleiben dabei die individuelle Freiheit und
das padagogische Taktgefiihl.

14 Vgl. Andreas Hinz: Die Zeit der Liturgie und die Zeit der Schule - Impulse fiir eine mehr-
dimensionale Zeitlichkeit, in: Lebendige Katechese, 24 (2002), 32-34.
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4.2 Orte und Auszeiten, um Zeit bewusst zu begehen

Fiir religiose Erfahrung der Zeit bedarf es duflerer Voraussetzungen. ,Rdu-
me der Stille‘ zeigen ein Bewusstsein dafiir, dass trotz vorherrschender Effizi-
enzzwingen dem Menschen Raum fiir Zweckfreies, aber dennoch Sinnvolles
eingerdaumt wird. Die Gestaltung eines Raumes der Stille kann auch zu einem
interkonfessionellen oder interreligiosen Projekt werden, das auch fiir konfes-
sionslose Schiiler/innen attraktiv sein kann.

Gottesdienste am Schuljahresanfang oder vor den Ferien rhythmisieren
und qualifizieren die lineare Zeit ebenso wie gottesdienstliche Feiern der kirch-
lichen Feste (Weihnachten, Ostern, Pfingsten). Es sind Gelegenheiten, tiber das
eigene Leben im Horizont Gottes nachzudenken und den eigenen Zeithorizont
zu weiten. Neben diesen planbaren ,Auszeiten’ im unruhigen Getriebe der
schulischen Zeitbewirtschaftung gibt es auch dramatische Ereignisse, die eine
Unterbrechung der linearen Zeitnutzung um der Seele der Menschen willen
erforderlich machen. Ungliicksfélle und Ereignisse, die die Schulgemeinschaft
besonders betreffen, bediirfen einer Unterbrechung des Alltags. Liturgische
Andachten und Gottesdienste sind dann Rdume, die die menschliche Zeit
in den Horizont der géttlichen Dimension stellen und so ein Ort des Trostes

werden konnen.
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Judentum, Christentum und Islam gestalten - wortwértlich - Raum
und Zeit: durch die Lage und Ausrichtung ihrer Sakralbauten wie
auch durch ihre Kalender und taglichen Gebetszeiten. Darin dhneln
sich die drei grofien Religionen - und legen Raum und Zeit dennoch
sehr unterschiedlich aus. lhnen gegeniiber stehen die Veranderungen
der Moderne: Durch Globalisierung und Digitalisierung dynamisiert
sich der Umgang mit Raum und Zeit rasant. Besonders fiir religiose
Menschen, aber auch fiir Kinder und Jugendliche, die ihr Verstandnis
von Raum und Zeit erst entwickeln, gehen mit dieser Beschleunigung
grofle Herausforderungen einher. Dieser Band blickt daher interdis-
ziplindr auf Raumkonzepte, Zeitvorstellungen und padagogische wie
didaktische Ansatze aus dem Judentum, Islam und Buddhismus sowie
aus dem orthodoxen, katholischen und evangelischen Christentum.
Die Beitrage aus den Bereichen Philosophie, Padagogik und Soziolo-
gie, Theologie und Religionspadagogik bieten wertvolle Impulse zum
Nachdenken tber traditionelle und moderne Raum- und Zeitverstand-
nisse im religiosen Kontext.

Dr. Bernd Schréder ist Professor fiir Praktische Theologie mit Schwer-
punkt Religionspadagogik an der Theologischen Fakultat der Georg-
August-Universitat Gottingen.

Dr. Naciye Kamgili-Yildiz ist Juniorprofessorin fiir Islamische Religions-
padagogik und ihre Fachdidaktik am Institut fiir Islamische Theologie
der Universitat Paderborn.

Bruno Landthaler ist als freier jiidischer Theologe und Publizist titig.
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