FRAUEN ALS FREMD-KORPER IM LEIB CHRISTI?

konnen, was das Zweite Vatikanum in seiner
Liturgiekonstitution iiber die Liturgische Be-
wegung sagte: dafl sie ein Hindurchgehen des
Geistes Gottes, der ruach Jahwe, durch die
Kirche darstellt.

1 Vel. Evangelisches Missionswerk (Hg.), Wir sind
keine Fremdlinge mehr. Frauen halten Gottesdienst. Ein
Werkstattbuch. (Hamburg 21987)

2 Vgl. A. Kuhn (Hg.), Chronik der Frauen. (Dort-
mund 1992) 9f, 22, 58
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4 Ansitze hierfiir finden sich in: T. Berger/A. Ger
hards (Hg.) Liturgie und Frauenfrage. Ein Beitrag zur
Frauenforschung aus liturgiewissenschaftlicher Sicht
(Pietas Liturgica 7) (St. Ottilien 1990)

5 Daf es ein Menstruationstabu gab, sollte heute nicht
mehr bestritten werden. Vgl. hierzu zum Beispiel: S.
Cohen, Menstruants and the Sacred in Judaism and
Christianity, in: S.B. Pomeroy (Hg.), Women’s History
and Ancient History (Chapel Hill, NC 1991) 273-299;
W.E. Phipps, The Menstrual Taboo in the Judeo-Christi-
an Tradition, in: Journal of Religion and Health 19
(1980) 298-303: R. Radford Ruether, Women’s Body
and Blood: The Sacred and the Impure, in: A. Joseph
(Hg.), Through the Devil’s Gateway. Women, Religion
and Taboo (London 1990) 7-21
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KongreR in Mainz im April 1964 bemerkte
der bedeutende Theologe Romano Guardini,
dafl die Zukunft liturgischer Erneuerung nicht
im Ubersetzen von Texten oder im Uber-
arbeiten von Riten liege, sondern im Wieder-
entdecken «eines vergessenen Tuns und einer
verlorenen Haltung». Diese sind, so versicher-
te er, nichts weniger als der liturgische Akt selbst
- eine wiederholbare rituelle Handlung, die
die tiefsten Sinngebungen und Werte einer
Gemeinschaft verkérpert und sie an die Teil-
nehmer weitergibt. Die anstehende Aufgabe,
so warnte Guardini, liege nicht darin, eine
neue liturgische Bibliothek zusammenzustel-
len, sondern festzustellen, ob die heutigen Men-
schen zum liturgischen Akt noch fihig sind.!
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Zwei Jahre spiter brachte der berihmte ame-
rikanische Psychologe Erik Erikson etwas Ahn-
liches zur Sprache. Er behauptete, dafl Rituali-
sierung wichtig sei, um vereinbarte Verhaltens-
regeln weiterzugeben; um Grenzen zwischen
dem «Guten» (dem gesellschaftlich Sanktio-
nierten) und dem «Schlechten» (dem gesell-
schaftlich Unakzeptablen) festzusetzen; um er-
folgreiche gesellschaftliche Institutionen (reli-
giose, juridische, politische, kiinstlerische) zu
entwickeln; und um Jugendlichen Mecha-
- nismen der Anpassung zu geben, die ihnen
helfen, in die komplexe symbolische Welt
des Erwachsenseins einzutreten. Wir werden
Mensch, behauptete Erikson, indem wir das
rituelle Repertoire der menschlichen Gemein-
schaft erlernen. So schafft der Verfall oder die
Entstellung wirksamer Rituale eine 6ffentliche
und private Leere, eine Sinn- und Wertkrise,
die zu Gewalt und Aggression fiithren kann.
Wenn eine Kultur «die Gabe, Werte durch
sinngebende Ritualisierung zu vermitteln»,
verliert, warnte Erikson, dann sind die Folgen
Neurosen, gesellschaftliche Unordnung, Chaos
und Konflikt. :

Sowohl Guardini als auch Erikson fiirch-
teten, dafl die Fihigkeit heutiger Menschen,
an sinnvermittelnden Ritualen teilzunehmen,
ernsthaft - vielleicht irreparabel - beeintrich-
tigt wurde. Wihrend der drei Jahrzehnte, die
seit dem Zweiten Vatikanum vergangen sind,
wurden dhnliche Befiirchtungen von Anthro-
pologen, Liturgikern und Experten der Volks-
kultur geduflert. So verurteilte zum Beispiel
der Anthropologe Victor Turner Mitte der
siebziger Jahre bitter die postkonziliaren Re-
formen des rémisch-katholischen Gottesdien-
stes>. Weil Ritual «vorgeschriebenes formales Ver-
halten, das nicht fiir technologische Zwecke be-
stimmt ist», sei, und weil sein Ziel darin liege,
«Botschaften dufSerster Wichtigkeit, die Mitglieder
aneinander binden, zu dibermitteln», diirften die
Formen des Gottesdienstes (so Turner) nicht
uniiberlegt improvisiert oder leichtfertig ver-
andert werden. Die postkonziliare Liturgie, so
klagte er, zerstore die grundlegenden Charak-
teristika rituellen Verhaltens: Normativitit,
Objektivitit, Formalitit, symbolischen Inhalt,
die Fihigkeit, neue Erfahrung aufzunehmen,
ohne bekannte, wiederholende Strukturen zu
opfern. «Man fiirchtet», schrieb er, «dafl die

schen Leib

tendenziose Manipulation bestimmter renom-
mierter und strategisch in der Kirche plazier-
ter Interessengruppen die rituellen Bande
auflost, die den gesamten heterogenen, mysti-
im Gottesdienst zusammenhiel-
ten»4. Eine gemifligtere Reaktion erscheint in
einem Essay von Aidan Kavanagh, der Erik-
sons Forschung zur Ontogenese der Ritualisie-
rung auf den besonderen Kontext des christli-
chen Gottesdienstes bezieht>. Tradition, be-
hauptet Kavanagh, ist der Prozef}, durch den
alle menschlichen Gesellschaften Werte vermit-
teln; Autoritit ist ein zentrales Mittel in die-
sem Prozef; Mythos und Ritual sind die symbo-
lischen Handlungen, die Werte verkorpern,
ihre normative Uberlieferung sicherstellen
und so Gesellschaften befihigen zu iiberleben.
Wenn der rituelle Prozefl versagt - in der
Kultur oder in der Kirche -, ist die Folge
gesellschaftliche Auflosung.

Diese Meinung, daf§ in der heutigen Gesell-
schaft und Kirche ein «Feldzug gegen Rituale»
gefithrt werde, ist hiufig wiederholt worden,
besonders von Wissenschaftlern, die in Nord-
amerika arbeiten. So lamentierte zum Beispiel
der verstorbene Professor Mark Searle in ei-
nem Aufsatz, der die Ergebnisse einer Finf-
jahresstudie liber das rémisch-katholische Ge-
meindeleben in den Vereinigten Staaten be-
schreibt, dafl die typische Sonntagsliturgie
durch «rituellen Minimalismus» charakteri-
siert sei, mit «kaum einer Spur von Zeremonie
und rituellem Glanz»6. Das sei deshalb der
Fall, glaubte Searle, weil sich amerikanische
Katholiken vollig der vorherrschenden Kultur
angepaflt hitten; sie seien «eher typisch ameri-
kanisch als typisch katholisch»7. Sie scheinen
rituelles Verhalten als grundsitzlich unverein-
bar mit dem Aufruf des Konzils zu «ganzer,
bewufiter, aktiver Teilnahme» an der Liturgie
zu betrachten. So triumphiere in den Litur-
gien typischer amerikanischer Gemeinden
Pragmatismus {iber Symbolismus; Individualis
mus gewinne das Ubergewicht gegeniiber ei-
nem rituell vermittelten Gefiihl gemeinschaft-
licher Identitit; und: personliche Autonomie (statt

- Tradition, Autoritit und dem &ffentlichen In-

teresse) bestimme ethische Werte. Die Folge
davon sei, wie der Soziologe Robert Bellah
und seine Kollegen beklagen, eine Kultur
(und eine Kirche), die an die unantastbare
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Heiligkeit des einzelnen Individuums glaubt.
«Alles, was unser Recht verletzt, fiir uns selbst
zu denken, unsere eigenen Entscheidungen zu
treffen, unser Leben zu leben, so wie wir es fiir
angebracht halten, ist nicht nur moralisch
falsch, es ist ein Sakrileg ... Gut ist, was man
als vorteilhaft betrachtet»8. Solch krasser Indi-
vidualismus, so fiihrt Bellah an, fiihrt zu einer
radikalen Gemeinschaftsunfihigkeit. Mitglied-
schaft in einer Gemeinschaft wird nur noch
gesucht als ein Mittel der Selbstverwirklichung,
und folglich werden o6ffentliche Rituale - als
die Mittel, um gesellschaftlichen Zusammen-
halt, Identitit, Bedeutungen und Werte auf-
rechtzuerhalten - Gelegenheiten, um persén-
liche «Lebensstilentscheidungen» zu feiern
oder um fiir «besondere Interessen» Lobbyar-
beit zu leisten.

So hort man hiufig die These (zumindest in
den Vereinigten Staaten), dafl wir in" einer
Kultur leben, der prigende é6ffentliche Riten
fehlen. Solch eine Sicht setzte sich in einer
Fernsehserie mit hoher Einschaltquote tber
«Die Macht des Mythos» im Jahre 1988 durch.
In dieser Serie behaupteten Joseph Campbell
und Bill Moyers, dafl der Niedergang wirksa-
mer oOffentlicher Rituale amerikanische Ju-
gendliche daran hindere, einen zufriedenstel-
lenden Ubergang zum Erwachsensein zu voll-
ziehen. Unsere «ritenlose» Kultur, so fiithrten
sie an, kénnte somit fiir eine Unmenge gesell-
verantwortlich

schaftlicher Probleme sein
(Drogen, Bandenwesen, Rassenkonflikt, Ge-
waltverbrechen).

Aber sind solche Klagen gerechtfertigt? Ist
die moderne Gesellschaft wirklich «ritenlos»?
Fiihrt sie einen «Feldzug» gegen Rituale? Pro-
fessor David Kertzer hat eine dem widerspre-
chende These aufgestellt. «Ein Blick auf die
heutige amerikanische Gesellschaft», schreibt
er, «offenbart kaum die Art von ritenloser
Gesellschaft, die Moyers und Campbell be-
schreiben. Selbst im Fall des Ubergangs zum
Erwachsensein erkennen wir, statt Zeugen des
Absterbens von <Durchgangsriten> («rites de
passage)) zu sein, die andauernde zentrale Rol-
le, die solche Riten spielen. Das High School-
(oder College-) Abschlufiritual (zum Beispiel)
... bietet fiir viele Jugendliche des Landes ei-
nen zentralen Bezugspunkt; es signalisiert
offentlich ihre Statusverinderung, indem es

verschiedenste sowohl offizielle als auch inoffi-
zielle Werte feiert»®. In der Tat, so stellt
Kertzer fest, sind offentliche Rituale' stdrker
ausgepragt, seit die amerikanische Kultur grofSer
und komplexer geworden ist. (Die Entwicklung
der kommerziell/religiosen «Winterfeiertage» -
eine in hohem Maf ritualisierte Festzeit, die
von «Thanksgiving» [= amerikanisches Dank-
/Familienfest, das an das Uberleben der
Pilgerviter durch die Hilfe der Indianer erin-
nert; Anm. d. Ubers.] bis Neujahr reicht - ist
ein einschligiges Beispiel.) Dies geschah teil-
weise, weil im Zuge der stirkeren Mobilitit
von Gesellschaften Rituale als Hilfsmittel zum
Erhalt von Solidaritit nicht ansdssiger Ver-
wandtschaftsgruppen wichtiger werdenl?. Fa-
milienmitglieder leben nicht mehr linger ihr
Leben im gleichen Viertel oder in der gleichen
Stadt. In der Tat, die traditionell stabile
«Kern»-Familie scheint sich aufzuldsen; «ka-
putte Familien» und Haushalte Alleinerziehen-
der werden mehr und mehr ublich. Mehr
denn je hingt deshalb das gesamie Verwandr-
schaftssystem in den Vereinigten Staaten von einem
klar festgelegten Zyklus ritueller Anlisse ab, zu
denen  die  wverstrenten  Familienmilglieder in
regelmdfSigen Abstinden zusammengerufen werden:
Hochzeiten, Taufen, Erstkommunionen,
Hochzeitstage, Beerdigungen, «Thanksgiving»-
Essen, Weihnachten, etc. Das Versaumnis -
oder die Weigerung -, an solchen Anlissen
teilzunehmen, signalisieren die Entscheidung,
«sich selbst aufSerbalb der Familiengruppe neu
zu definieren»!l. In wachsendem Maf! basiert
Familienmitgliedschaft nicht auf Blutsbanden,
korperlicher Nidhe und gemeinsamer Treue zu
Berufen und Karrieren (Landwirtschaft, Fa-
brikarbeit, Medizin, Jura), sondern auf rituellen
Ereignissen, die  Menschen — zusammenbringen,
hiufig aus groflen Entfernungen. Teilnahme
an diesen «Riten» verkorpert und objektiviert
die eigene Beziehung zu einer bestimmten
Familiengruppe. Ironischerweise sind in der
vermeintlich «ritenlosen» heutigen amerikani-
schen  Gesellschaft 7ituelle  Verbindungen
stiarker als Blutsverbindungen geworden.
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Eine nene Kategorie: «neu entstehende» Rituale

Kertzer argumentiert also, daff die moderne
Gesellschaft nur denen «ritenlos» erscheine,
die darauf bestehen, die Definition von Ritual
auf eine begrenzte Gruppe von Charakteristi-
ka zu beschrinken (zum Beispiel Ritual als
traditionsgebunden, sich wiederholend, formal, sich
Verdnderung widersetzend, wor-kritisch, un-selbst-
bewnfSt, kollektiv und referentiell). Tatsichlich
gibt es jedoch immer mehr ethnographische
und psychologische Belege, die auf die
gegenwirtige Aushreitung von Ritualen hindeu-
ten, besonders unter Frauengruppen, Familien
wihrend einer Therapie und einzelnen oder
Gruppen in intergenerationellen oder inter-
kulturellen Ubergangssituationen!2. Das Ritu-
al ist lebendig, wo Menschen kritische und
kreative Antworten «auf radikal verinderte ge-
sellschaftliche Strukturen’3 suchen. Was in
Erscheinung zu treten scheint, ist nicht eine
«Kultur ohne Rituale», sondern ein newes Ver-
standnis wvon gesellschafilichen Bedingungen und
gesellschaftlichem Druck, die iiberhaupt erst Rituale
bervorrufen. Diese Bedingungen konnen wie
folgt umrissen werden:

1. Rituale werden stirker entwickelt - nicht
weniger -, wenn Kulturen grofler, komplexer
und vielfiltiger werden. Deshalb ist das Ritual
in komplexen modernen Gesellschaften zu ei-
nem wichtigen Mittel des Definierens und
Erhaltens von Verbindungen zwischen nicht
ansassigen (d.h. nicht territorialen) Gruppen
geworden.

2. Rituale schaffen Mitgliedschaft in einer
Gruppe (z.B. der Familie) und objektivieren
sie. Sie haben die Fihigkeit, gesellschaftliche
Solidaritit hervorzurufen, selbst bei Abwesenbeit
gemeinsamer Uberzeugungen. Obwohl zum Bei-
spiel die meisten amerikanischen Juden das
Pesach-Seder feiern, stimmen sie nicht alle
darin iberein, dafl es eine prizise religidse
Bedeutung hat.

3. Auch wenn Rituale ihre Stirke nicht von
ideologischer Ubereinstimmung ableiten, blei-
ben sie dennoch eine einflufreiche Kraft des
Formens von Uberzeugungen, weil sie uns dar-
in bestirken, die Wirklichkeit auf eine bestimmte
Art und Weise zu interpretieren. Die klassische
amerikanische «Essensszene» zum Beispiel -
der Vater sitzt am Kopfende des Tisches, die

Mutter trigt das Essen auf - fordert eine
patriarchale Sicht von Familienbindungen (die
Minner haben den Vorsitz, die Frauen bedie-
nen). Die Giiltigkeit dieser Sicht wird heutzu-
tage weithin bezweifelt; dennoch wird sie im-
mer, wenn bel einem offiziellen Essen traditio-
nelle Regeln der Etikette gewahrt werden, ritu-
ell verstarkt.

4. Durch Symbole verkniipfen Rituale klei-
nere Gruppen (z.B. Familien) zu grofleren
ethnischen oder kulturellen Zusammenschlis-
sen. «In Amerika», bemerkt Kertzer, «kann
man kaum Symbole ethnischer Zugehérigkeit
von Riten des Familienlebens trennen. Ameri-
kaner italienischer Abstammung zu sein, be-
deutet, bestimmte ritualisierte Sprachformen
zu benutzen, wenn man von bestimmten Ver-
wandten spricht (i nomno, zio), .. beim ge-
meinsamen Essen mit der Familie Pasta zu
essen. Kurz gesagt, die Riten, die die Identitit
der Familie formen, sind nicht von den Riten,
die ethnische oder andere Formen von
Identitit schaffen, getrennt»!14,

5. Wie Freud erkannte, sind die religisen
Riten Produkte familidrer Riten - nicht umgekehrt.
«Nach Freud war das erste religiose Ritual ein
Essen einer Familie»1%. Kurzum, theologische
Interpretationen treten in Erscheinung, wenn
das Bediirfnis entsteht, gesellschaftliche Arran-
gements durch das Verkniipfen der Gegenwart
mit einer «heiligen Vergangenheit» zu legiti-
mieren. :

6. Rituale konnen wirksame Triger gesellschaft-
licher Verinderung sein. So sind zum Beispiel
seit dem Stonewall-Aufruhr i1m Jahre 1969
«Gay Pride»-Paraden (in Stidten wie zum Bei-
spiel New York, Chicago und San Francisco)
farbenfrohe, jihrlich stattfindende rituelle Pro-
zessionen, die die Zugehorigkeit zu der
Schwulen- und Lesbengemeinschaft demon-
strieren. Der offentliche Charakter verbindet
nicht nur die Teilnehmer untereinander -
indem er sie «aus der Versenkung» holt -,
sondern wirbt fiir ihren Kampf um Biir-
gerrechte und bringt diesen zum Ausdruck.

Das Problem ist also nicht, dafl der zeit-
genossischen Kultur Riten fehlen, sondern
daf viele hauptamtlich im religiésen Bereich
Titige nicht verstehen, was Ronald Grimes ein
«nen entstehendes Ritual»16 nennt. Ein neu ent-
stehendes Ritual ist das, was sich zum Beispiel
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ereignet, «wenn eine verschiedenen Stimmen
angehorige Gruppe kanadischer und (US-)ame-
rikanischer Ureinwohner einen Ritus erfinden
mufl, um Knochen von Vorfahren zu beerdi-
gen, die von den 18.000 Skeletten der Urein-
wohner, die das «Smithonian Institute» (in
Washington D.C.) besitzt, in die Heimat
tiberfihrt wurden»17. Ein neu entstehendes
Ritual ist auch das, was geschieht, wenn die
Frauen einer romisch-katholischen Ordensge-
meinschaft sich versammeln, um die ewigen
Geliibde zu feiern oder die Wahl einer Oberin
in einem nichteucharistischen Zusammen-
hang feierlich zu begehen. Grimes argumen-
tiert, dafl rituelle Traditionen nicht immer
«seit ewigen Zeiten» existieren miissen; sie
konnen ad hoc erfunden werden. So schrieb
Barbara Myerhoff iiber einen «erfundenen»
Ritus fir den Abschluf eines religiésen Studi-
enprogramms fiir Senioren: «4/le Rituale sind
paradoxe und gefihrliche Unternehmungen,
die traditionellen und die improvisierten, die
sakralen und die sikularen. Paradox, weil Ri-
tuale auffillig kiinstlich und theatralisch sind,
und doch darauf angelegt, auf den zwingen-
den Charakter und die absolute Wahrheit
ihrer Botschaften hinzuweisen. Gefihrlich,
denn wenn man von einem Ritual nicht {iber-
zeugt ist, kdnnte man seiner selbst als jemand
gewahr werden, der sie (die Rituale) erfunden
hat...Unsere Zeremonien, unsere wertvollsten
Vorstellungen und Uberzeugungen - alles ist
blof Erfindung, nicht zwingende Verstehens-
weise der Welt an sich, sondern Ergebnis der
Vorstellungskraft Sterblicher»18,

«Neu entstehende» Rituale sind im amerika-
nischen Familienleben reichlich vorhanden.
Manchmal griinden sie in loser Form auf
bestimmten «klassischen» Riten archaischer
Kulturen (wie von Anthropologen dokumen-
tiert wird). Ein Beispiel dafiir ist das «Min-
nerkindbett», bei dem der Mann einer
schwangeren Frau den Zustand der werdenden
Mutter rituell nachahmt, sich ins Bett legt,
Symptome zeigt (z.B. morgendliche Ubelkeit)
und sogar die Schmerzen der Geburt «erlei-
det». Solche Rituale der Rollenumkehrung
dauerten bis ins frihe zwanzigste Jahrhundert
an (zum Beispiel in Teilen von Brasilien). In
den Vereinigten Staaten der Gegenwart wur-
den Riten, die man traditionell mit «Min-

nerkindbett» verband, in eher technisierter
Form neu erdacht. Bei der Lamaze-Methode
machen die Minner Ubungen ihrer Frauen
mit (z.B. reguliertes Atmen), die diese korper-
lich und emotional auf die bevorstehende
Geburt vorbereiten; tatsichlich gehen viele
amerikanische Manner sogar noch weiter, in-
dem sie direkt bei der Geburt dabei sind - was
in archaischen Gesellschaften nicht geschah!®.

Riten bei gesellschafilichen Randgruppen

Grimes’ These, dafl «neu entstehende Rituale»
besonders am Rand einer Gesellschaft hervor-
brechen, scheint bestitigt, wenn man sich
Gruppen ansieht (besonders in der amerikani-
schen Gesellschaft), wo gegenwartig Rituale
gedeihen und hiufig auftreten. Von solchen
marginalisierten Gruppen - hiufig als «mora-
lisch verkommen» stigmatisiert - kann eine
hier hervorgehoben werden: die Gruppe der
Anonymen Alkoholiker (AA).

Rituale der Versohnung wund Genesung: Die
Zwolf Schritte von AA stellen einen «Schnell-
kurs der Umkehr» dar. Vom «Groflen Buch» -
so der liebevolle Titel, den AA-Mitglieder ih-
rem «Satzungstext» Anonyme Alkoboliker geben
(in Deutschland wird bei AA vom «Blauen
Buch» gesprochen, nach der Farbe des Einban-
des der deutschsprachigen Ausgabe; Anm. d.
Ubers.) - als «Leitfaden zu geistlichem Fort-
schritt» definiert, sind die Schritte praktische
Vorschlige (keine Regeln!), deren Absicht es ist,
Alkoholiker zu immer tiefergehenden Ebenen
der Genesung zu fiihren, indem sie ihnen
helfen, «einen Schritt zuriick in das universale
Herz der Menschheit zu machen» (wie der
Mitbegriinder von AA, Bill W., zu sagen pfleg-
te). So konfrontieren die Schritte Alkoholiker
mit der Notwendigkeit der Erntichterung von
sich selbst, der Kapitulation vor sich selbst
und des Glaubens an eine Hoéhere Macht
(Schritte 1-3) durch aktive strenge Selbstein-
schitzung, «Bekenntnis», Wiedergutmachung
und Versohnung (Schritte 4-9). Das erhoffte
Ergebnis ist eine andauernde Verinderung des
Herzens (Schritte 10-11) und die Bereitschaft,
anderen, die noch leiden, «die Botschaft wei-
terzugeben» (Schritt 12). Was in den Schritten
gesucht wird, st also eine «geistliche Er-
weckung», eine tiefgehende Personlichkeits-
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veranderung, ein «neues Stadium des Be-
wufltseins und Lebens, der Anfang einer «wah-
ren Verwandtschaft> zwischen Menschen und
Gott»20,

Wenn auch Alkoholikern geraten wird, ihr
«tigliches Leben nach diesen Grundsitzen aus-
zurichten» (Schritt 12), werden die Methoden
und Ziele der Genesung in den AA-Treffen
(die manche Mitglieder tiglich besuchen, oder
wenigstens mehrmals pro Woche) ritxell in den
Mittelpunkt gertickt. Obwohl alle AA-Treffen
an rituellen Elementen reich sind, ist jedes
Treften, was Form, Linge und Fihrungsstil
betrifft, ziemlich variabel. (Jede AA-Gruppe
hat die Freiheit, thre Treffen so zu gestalten,
wie sie es fiir richtig findet.) Normalerweise
erklart sich ein Mitglied bereit, bei einem
Treffen «den Vorsitz zu fiithren», aber diese
Person wird niemals als ein «Vorsitzender»
angesehen. AA hat keinen «Vorstand von
Funktioniren», keine Priesterschaft, keine
Hierarchie. «Leitung» ist schlicht eine be-
stimmte (und begrenzte) Dienstleistung; sie
bringt keine «autoritire Rolle» oder ein «Amt»
mit sich. Bei AA haben alle uneingeschrinkt
an der Macht teil, sie ist nicht einigen weni-
gen verliehen. Kurz gesagt, die AA-Gruppe ist
wirklich eine «Nachfolgegemeinschaft von
Gleichgestellten» (hier tibernimmt der Autor
einen zentralen Begriff der feministischen
Theologin Elisabeth Schiissler Fiorenza; Anm.
d. Red.).

Der Raum des Treffens ist hdufig ein Grup-
penraum einer Kirchengemeinde oder ein an-
derer gemieteter Raum (selten eine Privatwoh-
nung). Normalerweise wird Kaffee gereicht; in
der Tat dient er bei den Mitgliedern als eine
Art miteinander geteiltes «heiliges Getrank».
Ein typisches Treffen kann nach folgender
Gestaltung ablaufen (ein AA-Treffen kann «of-
fen» sein - jeder Interessierte ist willkommen -
oder «geschlossen» - nur fiir AA-Mitglieder):

1. Nach einer kurzen Einfithrung ruft der
Leiter zu einem Moment der Stille auf, worauf
das «Gelassenheits-Gebet» folgt («Schenke mir,
Gott, die Gelassenheit, die Dinge, die ich nicht
verindern kann, anzunehmen, den Mut, die
Dinge, die ich verindern kann, zu verindern,
und die Weisheit, den Unterschied zwischen
beidem zu erkennen.»).

2. Ein Abschnitt aus dem «Grofien Buch» -

normalerweise «Wie es funktioniert», der An-
fang des fiinften Kapitels - kann vorgelesen
werden. Menschen, die einen Gedenktag der
Niichternheit feiern, konnen lobende Aner-
kennung und Applaus bekommen.

3. Ein Diskussionsthema wird angekiindigt
oder ein Sprecher vorgestellt. Ein «Diskussions
treffen» - 1n lockerer Form zu einem geistli-
chen Thema wie «Vertrauen vs. Furcht» orga-
nisiert - erlaubt allen, die da sind, Gedanken
aufgrund ihres eigenen Lebens und ihrer Er-
fahrung zu duflern. Der Schwerpunkt eines
«Schritte-Treffens» liegt in besonderer Weise auf
einem der zwolf Schritte und wird gewdhnlich
mit dem Lesen relevanter Teile aus Zwolf
Schritte und Zwolf Traditionen?! verbunden. Bei
einem «GrofSes-Buch-Treffen» wird ein Abschnitt
aus dieser Quelle studiert (auflerdem geben
Mitglieder Kommentare dazu ab, die auf ih-
ren Erfahrungen beruhen). Ein «Sprecher-Tref
fer» schliefit den Bericht eines einzelnen ein,
der seine/ihre Geschichte erzihlt, indem er
beschreibt a) wie das Leben vor der Niich-
ternheit aussah; b) was geschah (die «Bekeh-
rungskrise»); und ¢) wie das Leben wihrend
des Genesungsprozesses aussieht. Die rituelle
Wiederholung von Geschichten ist die zentrale, we-
sentliche Triebkraft von AA. Denn diese Hand-
lungsweise gestattet es den Mitgliedern, sich
miteinander zu identifizieren, ihre «Erfah-
rung, Stirke und Hoffnung» miteinander zu
teilen und das Hauptziel von AA («niichtern
zu bleiben und anderen Alkoholikern zu hel-
fen, Niichternheit zu erlangen») darzustellen
und zu verkorpern.

4. Es wird um Freiwillige (die den «Vorsitz
fithren», Kaffee zubereiten, Neue begriiflen)
fir das nidchste Treffen gebeten, und die Sit-
zung schliefft iblicherweise damit, dafl sich
die Mitglieder bei den Hinden fassen und
gemeinsam das «Vater unser» sprechen.

Auch wenn AA-Treffen vielleicht hoffnungs-
los «ungeplant» erscheinen, sind es doch wirk-
same, intern geregelte Rituale, die Mitgliedern
immer wieder Unterstiitzung, Stirkung, Hei-
lung und Versohnung bieten. Die aus dem
Stegreif erzihlten Geschichten haben in Wirk-
lichkeit hoch stilisierte Strukturen, geformt
durch bekannte rituelle Phrasen (wie zum Bei-
spiel: «Auch das wird vorbeigehen»; «Komm
doch wieder vorbei»; «Sachtel»; «Leben und
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leben lassen»). Die Treffen sind sowohl «oku-
menisch» als auch in radikaler Weise am Prin-
zip der Gleichheit orientiert. In den Vereinig-
ten Staaten wurde ihr Wert von zahlreichen
anderen «Zwolf-Schritte-Gruppen» erkannt,
die Opfern von Inzest und sexueller Miffhand-
lung helfen, Spielern, Personen mit Ef-
problemen, kiirzlich Verwitweten und Geschie-
denen, und auch Personen mit AIDS und
anderen unheilbaren Krankheiten.

Schritt Fiinf als ein «Ritual der Versihnung»:
Bei AA ist die vorherrschende Verstehenskate-
gorie fiir Alkoholismus nicht Stinde, sondern
Krankheit. Mitglieder sagen gern: «Wir sind
keine schlechten Menschen, die versuchen, gut
zu werden; wir sind Kranke, die versuchen,
gesund zu werden» So ist Schritt 5 («Wir
gaben Gott, uns selbst und einem anderen
Menschen gegeniiber unverhiillt unsere Fehler
zu.») nicht so sehr ein «Siindenbekenntnis» als
vielmehr eine furchtlose Neubewertung des
Lebens, die zur Versohnung fihrt. Die Absicht
von Schritt 5 ist nicht Herabsetzung des Ichs,
sondern eine «Exegese der Tridnen», eine
sorgfiltige Durchforschung des eigenen Lei-
dens, um dort den Gott zu finden, der nie
von Schmerz und Versagen besiegt wird. Die
Ziele des Schritts sind Befreitung vom Zwang,
trinken zu missen, von der Knechtschaft der
Ichbezogenheit und von der Vorherrschaft der
Angst.

Diese «Exegese der Trinen» ist weder eine
«einsame Selbstbewertung»?2 noch eine Ubung
in Selbstmitleid, sondern eine rigorose, rituel-
le Erforschung der gesamten eigenen Existenz,
vollzogen in der Gegenwart Gottes und einer
anderen Person. In der Sprache von AA «un-
ternimmt» man den Schritt 5 mit einem «Part-
ner seines Vertauens» - mit seinem «Paten»

I R. Guardini, Der Kultakt und die gegenwirtige
Aufgabe der Liturgischen Bildung. Ein Brief, in: ders.,
Liturgie und liturgische Bildung (Mainz/Paderborn
1992), 9-17.

2 E. Erikson, Ontogeny of Ritualization in Man, in:
Philosophical Transactions of the Royal Society in Lon-
don, Series B. Bd. 251, (1966) 337-349.

3 V. Turner, Ritual, Tribal and Catholic, in: Worship
50:6 (1976) 504-526.

47820, 525

5 A. Kavanagh, The Role of Ritual in Personal De-
velopment, in: J. Shaughnessy (Hg.), The Roots of Ritual
(Grand Rapids,MI 1973) 145-160.
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(Fiihrer oder Mentor), einem Arzt oder Psy-
chologen, einem erfahrenen Berater oder viel-
leicht einem Geistlichen. Der Schritt beginnt
normalerweise mit einem kurzen Gebet, ge-
folgt von einer sorgfiltigen Riickschau und
einem Gesprich iiber die eigenen positiven
Seiten und Verfehlungen (was hdufig mehrere
Stunden dauert) und schliefft mit positiven
Worten und Gesten der Person, die den
Schritt «gehort» hat. Der Alkoholiker wird
ermutigt, danach etwa eine Stunde in stiller
Einsamkeit zu verbringen und demiitig nach
der Bereitschaft zu streben, alle Charakterfeh-
ler von Gott beseitigen zu lassen (Schritt 6).
Diese Zeit des Nachdenkens schlieft mit dem
Gebet von Schritt 7: «Mein Schépfer, ich bin
nun willig, mich Dir ganz auszuliefern mit
allen meinen guten und schlechten Seiten. Ich
bitte, die Charaktermingel jetzt von mir zu
nehmen, die mich daran hindern, Dir und
meinen Mitmenschen gegeniiber niitzlich zu
sein. Gib mir Kraft, von jetzt an Deinen
Willen auszufithren. Amen»23.

Zum Abschluf mufl gesagt werden, dafl die
These von einer «ritenlosen» modernen Kultur
nicht aufrechterhalten werden kann. In der
amerikanischen Gesellschaft sind sowohl «tra-
ditionelle» als auch «neu entstehende» Rituale
iiberall deutlich sichtbar, ob man nun «Mi-
kro»- (einzelne, Familie, Kleingruppe) oder
«Makro»-Ebenen (Kulturen, Institutionen) be-
trachtet. Die kreativsten rituellen Quellen
scheinen unter Familien (wo Riten Mitglieder
in einer Weise verbinden, wie es gleiche Ab-
stammung nicht kann) und unter Menschen,
die durch Krankheit und/oder starke gesell-
schaftliche Antipathie (z.B. Alkoholiker, Men-
schen mit AIDS) ausgegrenzt werden, in Er-
scheinung zu treten.

6 M. Seatle, The Notre Dame Study of Catholic Parish
Life, in: Worship 60:4 (1986) 312-333, hier: 317.

TAA@333.

8 R. Bellah (u.a.), Habits of the Heart. Individualism
and Commitment in American Life (Berkeley,CA 1984)
142; 6.

9 D. Kertzer, Lasting Rites, in: The Family Therapy
Networker 13:4 (1989) 21-29, hier:22.

10 AaQ. 25-26.

11 AaQ. 24.

12 Veol. R. Grimes, Reinventing Rituals, in: Soundings
75:1 (1992) 21-41.

13 AaQ. 21.
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14 D, Kertzer, aa0. 24.

15 Aa0. 22. .

16 R. Grimes, Emerging Ritual, in: Proceedings of the
North American Academy of Liturgy (1990) 15-31.
Nach Grimes ist Ritual das, «was man mit formalen
Definitionen und Charakterisierungen definiert»; Rifen
sind das, «was Menschen inszenieren»; und nex entstehen-
de Rituale (oder «Ritualisierung») ist das, was am Rand
der Gesellschaft geschieht - ein Ritual, das «noch nafl
hinter den Ohren ist ... die Dinge in einer Gesellschaft,
die unehelich geboren wurden, bei denen die Lebenser-
wartung fiir ein neugeborenes Ritual typischerweise kurz
ist». AaO. 16f.

177420, 15.

18 B. Myerhoff, Number Our Days (New York 1978)
86.

19 Vgl. D. Kertzer, aaO. 28.

20 E. Sellner, What Alcoholics Anonymous Can Teach
Us about Reconciliation, in: Worship 64:4 (1990)
331-337; hier: 337.

21 Twelve Steps and Twelve Traditions (New York
1960). (Deutsch: Zwolf Schritte und Zwalf Traditionen).

22 Anonyme Alkoholiker (Miinchen °1986) 83.

23 Aao. 87f.

Aus dem Englischen {ibers. von W.E. Schmidt M.A.

Jozef Lamberts

Heutige Gefiihls-

stromungen und Liturgie

Der Titel, den der Leuvener Philosoph Her-
man de Dijn seinem jiingsten Buch gegeben
hat («Wie tberleben wir die Freiheit? Moder-
nismus, Postmodernismus und mystischer
Leib»1), muf unweigerlich das Interesse des
Theologen auf sich lenken, und sei es auch
nur wegen der Verwendung des Ausdrucks
«mystischer Leib». Der Autor wendet sich un-
ter anderem gegen die kollektive Uberzeu-
gung, Menschen kénnten autonom fiir sich
selbst bestimmen, was der Miihe wert ist, sie
konnten ihrem Leben autonom Sinn geben,
falls sie iiber gentigend freie Zeit und iiber die
notigen finanziellen Mittel verfligten, um sich
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selbst in Kreativitit zu entfalten. Nein, was
das Individuum als wertvoll erfihrt, wird ithm
dargereicht durch eine Verbundenheit, die
durch mancherlei Traditionen Form erhalten
hat und an der es auch partizipiert. Dafiir
gebraucht De Dijn die Metapher «mystischer
Leib»2. Diese fiir Christen so bedeutsame Me-
tapher stellt er Begriffen wie Modernismus
und Postmodernismus gegeniiber. Es erhebt
sich dann die Frage, ob hier nicht ein
Schliissel angeboten wird, um das Problem
«Liturgie in einer postmodernen Gesellschaft»
zu erschliefen. Zunichst werden wir aber auf
die Suche gehen miissen nach dem, was den
postmodernen Menschen beriihrt, beschiftigt,
bewegt. Ferner miissen wir untersuchen, was
dies fiir eine christliche Liturgie an Schwie-
rigkeiten oder Herausforderungen in sich
schliefft; und schlieflich fragen, ob eine erneu-
te Auslegung des Begriffs «mystischer Leib»
uns auf den Weg zu einem zeitgemiflen Voll-
zug der Liturgie fithren kann. Damit befinden
wir uns auf der Linie des vorliegenden Heftes,
in dem es um Liturgie und «Leiblichkeit» im
weitesten Sinn des Wortes geht.
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