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»Aber das Eigene mufl so gut gelernet seyn
wie das Fremde« (Hélderlin)

Der Heimatbegriff hat in unserem Jahrhundert eine wechselvolle
Geschichte durchgemacht. An ihrem Anfang steht im Zusammen-
hang mit anderen Reformbewegungen als Reaktion auf die Moder-
nisierung im wilhelminischen Deutschland die Heimatbewegung'.
Sie forderte die Erhaltung der Natur und der Baudenkmale, Pflege
des Brauchtums und Erkundung der Vergangenheit des eigenen Le-
bensraums. Volkische Ideologie bestimmte den Heimatbegriff im-
mer stirker, bis die Blut- und Bodenideologie des Nationalsozialis-
mus ihn schlieflich ginzlich diskreditierte. Lutherische Ordnungs-
theologie war in diesen Prozef verwickelt; in ithrem Mittelpunkt
stand allerdings die Uberbewertung der anonymen vélkischen und
staatlichen Ordnungen, nicht die konkret erlebbaren Lebensbeziige
der Heimat.

Nach 1945 wurde der miflbrauchte Begriff kaum noch benutzt, abgesehen von dem
Streit um das »Recht auf Heimat« der »Heimatvertriebenen«. In Auseinanderset-
zung damit tauchte der Begriff »Heimat« zum ersten Mal in der evangelischen Ethik
auf.? Noch 1972 beschrieb E.-M. Greverus das Phinomen »Heimat« mit dem di-
stanzierten ethologischen Begriff der Territorialitit.? In der DDR wurde »Heimat«
wiederum politisch instrumentalisiert. Seit Mitte der 7Qer Jahre wird wieder unbe-
fangener von »Heimat« gesprochen. :

Der Heimatbegriff wird schlieflich zu einem neuen Protestbegriff.
Angesichts der Grenzen des Wachstums und der Vernichtung von

1 Vgl. E. Klueting (Hg.), Antimodernismus und Reform. Beitrige zur Geschichte
der deutschen Heimatbewegung, Darmstadt 1991.

2 Vgl A. de Quervain, Ethik 11/1. Kirche, Volk, Staat, Zollikon-Ziirich 1945,
369ff; vgl. Chr. Walther, Fragen zum Problem der Heimat, ZEE 2 (1958) 369-375.

3 Vgl I.-M. Greverus, Der territoriale Mensch, Frankfurt a. M. 1972.
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Umwelt richtete sich der Blick auf eine identifizierbare, iiberschau-
bare und von verantwortlichen Subjekten gestaltbare Mitwelt. Ent-
sprechende Versuche reichen von Landkommunen bis zu Biirgerbe-
wegungen; sie werden teils von religiosen Gruppen getragen, teils
fihren sie zur Entstechung regionaler und ethnischer Bewegungen
wie bei den Kaiserstiihler Protesten und dem Kampf der Bauern auf
dem Larzac.*

Durch diese Proteste ist »Heimat« vom Verdacht »des ewig Gestri-
gen« befreit worden. »Heimat« steht jetzt vielmehr »fiir kleine er-
mutigende Breschen im Entfremdungszusammenhang, ... fiir einen
Rest lebendiger Tradition, aus der heraus dann auch Verantwortung
fir die Zukunft wahrgenommen wird« »Heimat» wird Gegen-
stand politischer Diskussion. Der Begriff wird neu bestimmt; er ist
auf die aktive Gestaltung von Mitwelt angelegt.

Eine neue, kritische Auseinandersetzung mit dem Heimatverstind-
nis entsteht angesichts neu artikulierter und aktivierter Fremden-

feindlichkeit.6

Die Dokumentation des Comenius-Instituts verzeichnet zum Stichwort »Heimat«
fir die Jahre 1988 bis Mirz 1997 79 Titel; der Begriff erscheint in folgenden Zu-
sammenhangen: Obdachlosigkeit, neue Armut, Aussiedler, Gastarbeiter, Asylsu-
chende, multikulturelle Gesellschaft, Migration, Re-Migration, Re-Integration,
Fremde, Gewalt.

Der Begriff hat sich gegeniiber den 70er Jahren, in denen europii-
sche Regionalbewegungen im Interesse von Befreiung »Heimat« in
Musik, Tinzen und subversiv gebrauchtem Dialekt entdeckten, er-
heblich verindert. Das Verstindnis von Heimat wird heute vor al-
lem in Abstand und Nihe zur Fremde und zum Fremden entwik-
kelt; es erfordert kulturelle Vielfalt” Von einem interkulturellen
Verstandnis sind wir noch weit entfernt, wenn sich bei »Heimat«
Assoziationen wie Heimatlied, Heimatroman, Heimatfilm, Heimat-
museum, Heimatpflege, Heimatverein und Heimatfest einstellen.
Ritualisiertes Singen von Heimatliedern und religiose Motive in

4 Vgl. den Bericht iiber den Kampf der franzosischen Bauern: L. Baier, Larzac,
Asthetik & Kommunikation 17 (1974) (vgl. auch: gewaltfreie aktion 21/22, 2/1974).
Vgl. insgesamt: J. Blaschke (Hg.), Handbuch der westeuropiischen Regionalbewe-
gungen, Frankfurt .M. 1980.

5 M. Gronemeyer, Lebenlernen unter dem Zwang der Krise?, in: H.-E. Bahr / R.
Gronemeyer (Hg.), Anders leben — iiberleben, Frankfurt a.M. 1978, 113-148, hier:
142, — Im Zusammenhang mit der dkologischen Krise erscheint der Heimatbegriff
erstmals in einer Schopfungslehre: vgl. J. Moltmann, Gott in der Schopfung, Miin-
chen 1985, 59ff.

6 Vgl. z.B. D. Zilleflen, Heimat in Deutschland, EvErz 42 (1990) 212-214.

7 Vgl zB. RAM. Mayer, Abschied von der Heimat. Konzepte interkultureller
Sozialisation, Vorginge 30 (1991) 88-100.
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Heimatfilmen verweisen darauf, dafl »Heimat« affektiv und/oder
religis besetzt ist und sich in Symbole umsetzt. Fiir ihren Sym-
bolcharakter spricht ferner, daf} sich im Laufe der Zeit um die Hei-
matvorstellung eine Aura gebildet, daf sich eine Vielfalt von per-
sonlichen, kulturellen und gesellschaftlichen Bedeutungen angela-
gert hat. Nach B. Waldenfels wird »Heimat« zur »Projektionsfliche
regressiver Triebentladungen«® (vgl. unten 1.3). Eine solche Deu-
tung kann die These stiitzen, dafl »Heimat« in indirekter, oft bana-
ler Weise auf »Religion« in der Alltagskultur hinweist.?

Das Bediirfnis nach Heimat ist keine anthropologische Konstante, es bildet sich
vielmehr im Laufe der Subjektwerdung des Menschen in Auseinandersetzung mit
kulturellen und religidsen Symbolen sowie unter bestimmten gesellschaftlichen Be-
dingungen aus. Wir ziehen daher zunichst soziologische und kulturwissenschaftli-
che Beitrige zur Beschreibung des Heimatverstindnisses heran (1) und nihern uns
ihr in phinomenologischer Hinsicht (1.2). In theologischer Perspektive (2) wird ein
eschatologisch gebrochenes Heimatverstindnis entwickelt, das in dialektischer Span-
nung zum religibsen Phinomen »Heimat« steht. Abschliefend (3) werden religions-
pidagogische Konsequenzen markiert; die Formulierung von Rahmenzielen (3.4)
dient zugleich der Biindelung der Einsichten.

1 Heimat als soziale, riumliche und religiose Kategorie
1.1 Heimat: Vom Rechtsort zum Gemiitswert

Die emotionale Besetzung der Heimatvorstellung hat sich relativ
spit vollzogen. »Heimat« war urspriinglich ein Rechtsbegriff, der
jahrhundertelang an den Besitz von Haus und Hof gebunden war.
Seit dem 15. Jahrhundert ist das deutsche Wort als Weiterbildung
von »Heim«, dem bleibenden Zuhause, nachweisbar. Gegenbegriff
ist die Fremde, ein Leben im »Elend«. Heimat meint einen begrenz-
ten Raum; die raumliche Erstreckung kann Haus und Hof iiber-
schreiten, sich auf den Ort (Gemeinde), den Landstrich, das ganze
Land, auf die himmlische Heimat beziehen. Uber die religiose Me-
tapher hat der Heimatbegriff schon frith eine iibertragene Bedeu-
tung erhalten.!® »Heimat« wird nicht mit einem bestimmten Staats-
gebiet identifiziert, sondern verbiirgt ein vorstaatliches Recht. Die
Zugehorigkeit zu einem Landstrich oder die Berufung auf die

8 B. Waldenfels, Heimat in der Fremde, in: ders., In den Netzen der Lebenswelt,
Frankfurt a.M. 1985, 194-211.

9 Vgl. J. Heumann und W.E. Miiller, Auf der Suche nach Wirklichkeit, Frankfurt
a.M. v.a. 1996, 117f.

10 Der Verlust der Heimat kann Heimweh zur Folge haben. Der Begriff ist vom
16. Jahrhundert an belegt, die ersten Hinweise fithren in die Schweiz: Heimweh
wird als Krankheit angesprochen. In Deutschland wird die Romantik symbolgleich
mit diesem Wort verbunden. Vgl. L-M. Greverus, Auf der Suche nach Heimat,
Miinchen 1979, 106ff.
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himmlische Heimat wurde kaum bestritten, der konkrete Hof aber
gehorte nur einem; bei seiner Ubergabe verloren die anderen Bau-
ernkinder ihre Heimat, waren als Besitzlose heimatlos.!!

Im engeren Sinn war Heimat ein armenrechtlicher Begriff. Im Mit-
telalter war die Armenpflege an die Kirchengemeinden gebunden;
nachdem diese vor allem im 30jihrigen Krieg iiberfordert waren,
ging die Fiirsorgepflicht fiir Notleidende auf die »Heimatgemeinde«
tiber. Das »Heimatrecht« wurde durch Geburt oder Heirat erwor-
ben; der in ihm begriindete Versorgungsanspruch konnte aber ver-
lorengehen, wenn die mit den Rechten verbundenen Verpflichtun-
gen nicht erfiillt werden konnten oder wenn es einen in die Fremde
verschlagen hatte. Es gab also auch beim Heimatrecht Menschen,
die es besaflen, und andere, die davon ausgeschlossen waren.

Die im Zuge der Industrialisierung erforderliche Mobilitit machte dieses Institut der
Armenpflege unbrauchbar; in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts setzte sich
das Prinzip des Unterstiitzungswohnsitzes durch; bei einem Auseinanderfallen von
Geburtsort und Wohnsitz war die Wohngemeinde fiir die Versorgung Armer zu-
stindig, wenn der Betreffende sich dort mehr als zwei Jahre aufgehalten hatte.?
Auch nach Einfiihrung der Freiziigigkeit in Norddeutschland (1867) bestimmte die
Definition der Heimat als Rechtsort (Armenrecht) Lexika und Fachliteratur; Remi-
niszenzen sind bis in die 20er Jahre dieses Jahrhunderts nachweisbar.”

Das Heimatverstindnis ist also von sozialen und politischen Rah-
menbedingungen abhingig. Eindeutig politische Motive fiihrten zur
Identifikation von Heimat und Vaterland. Da fiir viele Menschen
die Bindung an Haus und Hof bzw. an den Geburtsort verlorenge-
gangen war, sollten angesichts zunehmender Klassengegensitze alle
eine Heimat im Vaterland haben. Es handelte sich um ein politi-
sches Beschwichtigungsangebot, das sich vor allem an die »heimat-
losen« Arbeiter richtete. Die 1895 vom deutschen Kaiser als »vater-
landslose Gesellen« bezeichnete Arbeiterschaft nahm dieses Ange-
bot nicht an. Die Arbeiterbewegung selbst wurde als Heimat ver-
standen. Damit »war eine duflerste Gegenposition zu dem bis dahin
gangigen Heimatbegriff erreicht: Heimat nicht an einen Ort gebun-
den, sondern an eine Gruppe von Menschen; Heimat ... nicht als
unverdnderliche, natiirliche Gegebenheit, sondern als Aufgabe. «!4

Die andere Ebene des Heimatverstindnisses — Heimat als »Gemiits-
wert« — verdankt sich dem biirgerlichen Heimatbild. Kapitalistische

11 Vgl. H. Bausinger, Auf dem Wege zu einem neuen, aktiven Heimatverstindnis,
n: Heirfnat heute, mit Beitrigen von H. Bausinger u.a., Stuttgart u.a. 1984, 11-27,
hier: 12f.

12 Vgl B. und W. Hartung, Heimat — »Rechtsort« und Gemiitswert, in: Klueting
(Hg.), Antimodernismus, 157-170, hier: 158.

13 Vgl. ebd., 162.

14  Bausinger, Heimatverstindnis, 17.
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Produktionsweise und staatlicher Zentralismus stellten fiir das Biir-
gertum eine Gefihrdung des Volkslebens dar. Da die Bildungsbiir-
ger die Zwinge der Arbeit auf dem Lande nicht erfahren muflten,
idealisierten sie die »alte Heimat« als unberiihrte bzw. durch die Ar-
beit des Landmanns gepflegte Natur. Es war die »Schrift-, Schul-
und Singsprache« des 19. Jahrhunderts,’s die dem Heimatbegriff
eine spezifisch deutsche Prigung gab.

Auf die dorfliche Welt der Kindheit richtete sich das Heimweh; die
Landschaft, das stille Tal, das Bichlein, die Blumen und die Vogel
wurden besungen, religiés iiberhohte, klischeehafte romantische
Naturbilder beschworen. Die »kleinen Gegensitze« sollten im Re-
gionalen bearbeitet und ausgeglichen werden. Heimat wurde zum
Kompensationsraum, in dem die Spannungen des eigenen Lebens
versohnt und seine Annehmlichkeiten iiberhoht erschienen.'® Einen
Sitz im Leben fand dieses Heimatbild in der Heimatbewegung, die
um die Jahrhundertwende einen starken Zustrom biirgerlicher Krei-
se verzeichnete. Heimat wird hier zwar weiterhin mit dem lindli-
chen Lebensraum identifiziert, das — harmonisierte — soziale Leben
in der Dorfgemeinschaft als vorbildlich angesehen. Immerhin wurde
versucht, das Heimatbild mit der politischen Wirklichkeit zu ver-
mitteln, indem die Heimatbewegung die kulturellen Uberlieferungs-
potentiale der Linder und Regionen gegen die zentralistischen Ten-
denzen mobilisierte und die foderativen Strukturen stirkte. Die
Heimatbewegung wirkte auf die »Heimatschutzgesetzgebung« der
deutschen Bundesstaaten zwischen 1902 und 1914 ein.!

Die grofite Aufmerksamkeit verschaffte sich die »Laufenburgaffire« (1905), der er-
ste Massenprotest in der Geschichte des Umweltschutzes, getragen durch den von
E. Rudorff gegriindeten »Bund Heimatschutz«. Der Protest richtete sich gegen Pli-
ne, den Rhein in dem Felsbecken zwischen Klein- und Grofilaufenburg zur Strom-
gewinnung aufzustauen. Aus isthetischen und naturschiitzerischen Griinden wurde
die Erhaltung der Stromschnellen gefordert. Der Protest scheiterte, aber der Staat
akzeptierte den Heimatschutz als seine Aufgabe.!®

Als Zwischenergebnis it sich festhalten: Gesellschaftsentwicklung
und Entwicklung des Heimatverstindnisses stehen in wechselseiti-
ger Beziehung, Fortschreitende Industrialisierung fiihrte einerseits
zur Emotionalisierung und Ideologisierung der Heimatvorstellung,
andererseits entstand ein neues aktives Heimatverstindnis, das in

15 Vgl. Hartung, Heimat, 166.

16 Vgl. Bausinger, Heimatverstindnis, 14f.

17 Vgl A. Knaut und Ernst Rudorff und die Anfinge der deutschen Heimatbewe-
gung, in: Klueting (Hg.), Antimodernismus, 20-49, hier: 47.

18 Vgl ebd., 46f.



34 Peter Biehl

den Regionalbewegungen der 70er Jahre weiter entfaltet wurde.!
Auch in fortgeschrittenen Industriegesellschaften bleibt die Not-
wendigkeit einer engen symbolischen Bindung an ein »riumlich-so-
ziales« Gebilde mittlerer Reichweite.

1.2 Heimat und die Phinomenologie des Raumes

Dieses Ergebnis wirkt der Gefahr einer unsachgemifien Ontologi-
sierung des Heimatverstindnisses entgegen, die sich besonders bei
der Beschreibung der Heimat als riumlicher Kategorie einstellen
kann. Eine solche Ontologisierung liegt vor, wenn L-M. Greverus
mit Heimat den Anspruch »auf einen Identitit, Sicherheit und Akti-
on gewahrenden Raum« — abgesehen von seiner kulturspezifischen
Begrenzung — als »ein menschliches Konstituens« gegeben sieht.20
Sie hat jedoch darin Recht, dafl Beheimatung die leibliche Veranke-
rung in dem Raum voraussetzt, der zur Umwelt und Mitwelt ge-
staltet wird. Diese Verankerung im gelebten Raum, der die Lebens-
titigkeit und Gestaltungsmoglichkeit des Subjekts schon mitprigt,
ist nicht zufallig. Menschen sind nicht nur in Geschichten verstrickt
(Schapp), sondern auch in Szenerien verwickelt; auf diese Weise ge-
winnen sie ihre Identitdt.?! Der gelebte Raum ist kein homogener,
sondern (wie die Zeit) ein mehr oder weniger erfiillter und geglie-
derter Raum. Er kann verschiedenartige Strukturen annehmen. Das
klassische Modell der Raumgliederung ist das der konzentrischen
Lebenskreise, die sich zu einem Ganzen fiigen, wie die Trias von
Oikos, Polis und Kosmos.

Eine Heimattheorie nach dem Lebenskreis-Modell hat erstmals J.H. Pestalozzi in
»Abendstunde eines Einsiedlers« (1779/80) entwickelt.

19 W. Lipp, Heimatbewegung, Regionalismus, in: F Neidbardt u.a. (Hg.), Kultur
und Gesellschaft, KZS.S 27 (1986) 331-355, vergleicht die Heimatbewegung mit dem
Regionalismus der 70er Jahre und stellt Strukturanalogien fest. Beide Bewegungen
machen die Moderne erst »urbar«, indem sie die Chancen zur »Kultivierung« sozia-
ler Lebensriume wahrnehmen (vgl. 343). — 1965 hatte H. Treinen in seiner soziolo-
gischen Untersuchung »Symbolische Ortsbezogenheit«, KZS 17 (1965) 73-97, 254-
297, festgestellt, dafl ein Gegensatz zwischen Heimatgefiihl und aktiver Verantwor-
tung fiir den Ort besteht (295f). Dieser Gegensatz besteht fiir die Regionalbewegung
nicht mehr. — Nach R. Kénig, Der Begriff der Heimat in den fortgeschrittenen Indu-
striegesellschaften, in: ders., Soziologische Orientierungen, Koéln/Berlin 1965, 419-
425, besteht Heimat als Symbol-Identifikation mit einer Gemeinde auch in Grofi-
stadten, »da bei langer Eingelebtheit alle Beziehungen zur Umwelt einen starken
emotionalen und symbolischen Charakter erhalten« (425).

20  Greverus, Mensch, 51.

21 Vgl Waldenfels, Heimat, 197. Zum Problem der Identitit vgl. H. Bausinger,
Kulturelle Identitit — Schlagwort und Wirklichkeit, in: K. Barwig und D. Mieth
(Hg.), Migration und Menschenwiirde, Mainz 1987, 83-99.



Heimat in theologischer und religionspidagogischer Perspektive 35

Die Lebenskreise sind: a) Umgebend: Vaterhaus, Berufsleben, Staat und Nation;
b) innerlich: der »innere Sinn« im Menschen (als sittlicher Regulator) und Gott als
»die nichste Bezichung der Menschheit« im Kindersinn des Menschen als sein Zen-
trum, als Liebe.

E. Spranger hat die Entwicklung der Lebenskreistheorie zusammengefafit und wei-
tergefithrt. Auf ithn liflt sich die Trias zuriickfiihren: Heimat im engeren Sinne: die
»Individuallage« (Pestalozzi), in die der Mensch hincingekommen ist und wohnt;
Heimat im weiteren Sinne: Land, Erde, »Welt«; Heimat im hoberen oder im tieferen
(religidsen) Sinne: »Uberwelt«.??

Heimat als Inbegriff einer solchen Strukturierung des Raumes kann zum Bildungs-
ziel schlechthin werden.?

Konkrete Nahwelt und eine allen gemeinsame Fernwelt werden
aufeinander bezogen. Die Zufilligkeiten der engen individuellen
Ausgangskreise schwinden, je mehr wir uns dem dufleren Kreis ni-
hern: Individualititen werden im Allgemeinen »aufgehoben«. Das
Haus, die Heimat im engen Sinne, kann wie im Urerlebnis des heili-
gen Raumes weiterhin die »Mitte« der Welt bleiben. Was fiir den
Aufbau der mythischen Welt in »objektiver« Weise galt, wird in die
konzentrische Struktur des »subjektiv« erlebten Raumes verlegt.?*
Die starke Lebensmitte mit einem zentralen, orientierten Hier er-
moglicht es, dafl der Lebensort, an dem ich mich zu Hause fiihle,
mit dem Herkunftsort, wo ich geboren bin und die Vorfahren leb-
ten, verschmelzen. Die konzentrische Raumordnung ist in einer tra-
ditional verfalten Gesellschaft verwurzelt. Anzeichen sprechen da-
fiir, dafl diese Ordnung nicht mehr hilt.2> Hat es Heimatverluste
immer gegeben, so ist heute ein zunehmender Heimatschwund zu
verzeichnen. Beispielsweise hat sich im Blick auf moderne Agrarbe-
triebe in vier Jahrzehnten mehr verindert als Jahrhunderte, ja Jahr-
tausende zuvor. Leute zu sein, denen die Heimat entschwindet, ist
die Kehrseite des Fortschritts.26 Fortgehen gehort zu den Grundzii-
gen unseres Lebensgefiihls; der jeweilige Aufenthaltsort wird zur
Heimat. Der Unterschied zwischen Vertrautem und Fremdem, bis-
heriges Merkmal von Heimat, wird immer mehr nivelliert. Uber-
mobilitait hat Destrukturierung zur Folge, schafft einen »Raum
ohne Eigenschaftenx.

B. Waldenfels benennt zwei gegensitzliche Tendenzen, die auf dem Boden der alten
Konzentrik wirksam sind, um den Heimatschwund aufzufangen: den »Regrefl auf
die beschrinkte Welt des Heimatbodens«, der mit den Attributen des Urwiichsigen,
Natiirlichen, Einfachen versehen wird und von einer Aura des Religiésen umgeben

22 Vgl. W. Hinrichs, Art. Heimat, in: HWP 3, 1037-1039, hier: 1037f. Vgl. E.
Spranger, Der Bildungswert der Heimatkunde, Leipzig 1923, Stuttgart *1952, 7/1767
23 Vgl. P Schmid, Heimat als Voraussetzung und Ziel der Erziehung, Bern 1970.
24 Vgl. O.E Bollnow, Mensch und Raum, Stuttgart 1963, 148.

25 Vgl. Waldenfels, Heimat, 203.

26 Vgl. Chr. Graf von Krockow, Heimat, Stuttgart 1989, 41.
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ist, und diametral entgegengesetzt den »Progrefs, die Flucht nach vorn in die weite
Welt, das Streben nach globalen Zielen«. Die Uberdehnung des Lebensraumes fiihrt
zu Spaltungen: Der Kosmopolit weiff sich tiberall zu Hause, fiiblt sich aber fremd.”
Durch weltweite Computernetze wird diese Tendenz noch verstirkt: Wir erfahren
grenzenlose Weite, fiihlen uns aber »ein wenig verloren und heimatlos«. Das Hier
verfliichtigt sich zu einem Uberall und Nirgends, wir bewegen uns zwischen Gren-
zenlosigkeit und Heimweh.?®

Waldenfels markiert angesichts dieses Dilemmas Alternativen, um
den Heimatschwund aufzufangen. Er greift dabei auf den Begriff
der Region, den Lebensraum mittlerer Reichweite, der schon in den
europaischen Regionalbewegungen eine wesentliche Rolle gespielt
hat, zuriick. Da er aber partikularistische Abkapselungen vermeiden
mochte, sucht er nach Beziigen, Verflechtungen mit anderen Regio-
nen und spricht von »Inter-regionalitit«.*°

Heimat ist nicht nur dort, wo man herkommt, sondern auch dort, wo man sich be-
wegt und umtut. Durch wiederholte Bewegung entsteht Vertrautheit. So markieren
»Zwischenanfenthalte« eine Form des Unterwegsseins. Die konzentrische Raum-
ordnung liflt sich ablésen durch Vernetzungen und Verflechtungen von Riumen,
durch mannigfache Verschachtelungen. Wir kénnen an mehreren Raumeinheiten
gleichzeitig partizipieren. Diese Perspektive setzt die Annahme einer »gestaffelten
Gegenwart« voraus. Das besagt: Ich bin zugleich hier und anderswo, und zwar
mehr oder weniger hier und dort. »Der Grad der Anwesenheit hingt ab vom Le-
bensgewicht, von der Bedeutsamkeit dessen, womit ich beschiftigt bin.«*

Ein solches Mehr oder Weniger an Gegenwart spielt sich in verschiedenen Zentren
ab, so dafl die bisherige Scheidung in eine einzige Heimwelt und viele Fremdwelten
versagt. Die Zentren wie Wohnort, Arbeitsort, Wochenendort, Ferienort sind nicht
austauschbar; sie werden durch die Zugehorigkeit zu einem Ortsnetz, das Schwer-
punktbildung erméglicht, vor einem chaotischen Nebeneinander bewahrt. Es gibt
keinen »natiirlichen< Ort, aber »signifikante Orte«; dies kann der Kindheitsort sein,
aber auch ein spiterer Ort, an dem grundlegende Erfahrungen gemacht wurden,
etwa der Studienort.”

Die Konzentrik wird also durch eine Polyzentrik ersetzt, die ein
»Feld der Freiheit« darstellt.

Durch das Heimischwerden in den Zentren wird die Fremdheit
miterzeugt; denn das Heimischwerden in einem Hier schliefit
andere Zentren aus, setzt bewegliche, aber unaufthebbare Grenzen.
So schieben sich Heimwelt und Fremdwelt ineinander. »Heimat
gibt es nicht ohne einen Bodensatz an Unheimlichem und Unhei-

27  Waldenfels, Heimat, 204f, vgl. 203.

28 A. Koenig, Ein Zuhause fiir die Grenzenlosen, Die Zeit Nr. 10/1995, 102; zit.
nach: G. Wilbelms, Heimat, ZEE 39 (1995) 206-219, hier: 217.

29 Vgl. Waldenfels, Heimat, 206.

30 Ebd., 208.

31 Vgl ebd., 209. Vgl. E. Lévinas, Totalitit und Unendlichkeit, Miinchen/Freiburg
1987, 217f: Das »Haus«, das dem Menschen ebenso wesentlich ist wie Logos und
Polis, ist nicht einfach »hier«, sondern »irgendwo«: Es ist ein eingegrenzter Ort der
»Gastlichkeits, der sich dem Anderen 6ffnet oder verschliefit.
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mischem.«32 Das Fremde ist nicht mehr als Gegensatz zur Heimat
zu begreifen, sondern gehort zu ihr. Heimat ist der Ort der Ver-
flechtung von Eigenem und Fremdem. Verflechtung bedeutet we-
der Verschmelzung noch Trennung, sondern »eine Form der Abbe-
bung im gemeinsamen Feld«

Die Analyse der gegensitzlichen Tendenzen von Regrefl und Pro-
gref ist — auch im Hinblick auf die politischen Implikationen — tref-
fend. Der Regrefs steigert die Zentrierung zur Uberzentrierung und
fiihrt zum Riickgang auf die worpolitische Ebene des Oikos, des
Hauswesens, das zum Heim der Kleinfamilie schrumpft; die Folge ist
Provinzialismus. Der Progref iiberdehnt den Lebensort und zielt
iiber den politischen Bereich hinaus in einen #berpolitischen Univer-
salismus; dieser ist politisch keineswegs harmlos, wie die Geschichte
des Kolonialismus und des Imperialismus zeigen.** Beide Formen
lassen eine sachgemifle Beheimatung angesichts des Heimatschwun-
des nicht zu. Die Hinweise zur Interregionalitit sind weiterfithrend,
bediirfen aber der Konkretion. Sie siedeln das Heimatverstindnis in
cinem Bereich an, in dem Menschen die Moglichkeit zur aktiven
politischen Gestaltung und Umgestaltung haben, weil sie angesichts
ihrer unmittelbaren Umgebung Kompetenzen haben bzw. entwik-
keln konnen. Heimat kann also nicht ohne weiteres auf grofiere
staatliche Gebilde oder gar auf die »Welt« iibertragen werden. Inter-
regionalitit vermittelt nicht mehr nur lindliche Assoziationen, son-
dern zielt auf die aktive Aneignung urbaner Moglichkeiten.

Im Hinblick auf die Zukunft miissen die »Zwischenaufenthalte«,
»Zwischen-Riume«, »Uberginge« offengehalten werden fiir eine
Entwicklung, in der neue Zusammenhinge jenseits der alten Kon-
zentrik entstehen konnen.

Heimat meint einen Lebensraum mittlerer Reichweite, der aktiv so
gestaltet werden kann, daf8 die Kultur der Freiheit einen grofieren
Spiel-Raum gewinnt. »Es ist die Erhéhung der Partizipationschan-
cen, was eine Gesellschaft heimatlicher macht ...«

1.3 Heimat und Kindheit

Heimat hat einen sozialen bzw. rechtlichen und einen riumlichen
Sinn. Diese Dimensionen sind eng mit einander verbunden. Sie stel-
len den gesellschaftlich-objektiven Bedeutungsanteil an »Heimat«

32  Waldenfels, Heimat, 210,

33 B. Waldenfels, Der Stachel des Fremden, Frankfurt a.M. 21991, 65.

34 Vgl. Waldenfels, Heimat, 206.

35 M. Bosch, Nicht zu Kreuze kriechen, in: J.R. Klicker (Hg.), Heimat, Wuppertal
1980, 69-77, hier: 76.
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dar. Sie ist zugleich Objekt einer subjektiven Besetzung.?¢ Die sub-
jektiven Bedeutungsanteile des Heimatverstindnisses werden durch
eine dritte Dimension reprisentiert: Heimat ist die Urheimat, die
erste Welt, die wir kennenlernen. Sie kommt im Symbol der Kind-
heit zur Geltung, mit dem sich Urszene, Emotion und Bediirfnis
verbinden, also Phinomene, die den Formen »diskursiver« Welter-
schlieBung vorausliegen. In der frilhen Kindheit werden Bediirf-
nisstrukturen ausgebildet, die es nicht zu iiberwinden gilt, sondern
die einen bleibenden Grundzug psychischen Erlebens bei der Be-
schiftigung mit der Auflenwelt darstellen. In diesen Zusammenhang
gehort auch das Bediirfnis nach Heimat, wie im nichsten Abschnitt
gezeigt werden soll.

Das Symbol der Kindheit verweist darauf, daff es sich bei Heimat nicht nur um die
Frage der Lebensqualitit einer Region handelt, sondern daf sie zugleich tief in der
Lebensgeschichte des Menschen verankert ist. In der Kindheit »ist das angelegt, was
wir Heimat nennen«”. Weil es sich bei Heimat auch um diese konkrete und persén-
liche Dimension handelt, lifit sich behaupten: »Heimat wird mit jedem Menschen
neu geboren, wie sie auch mit jedem Menschen stirbt.«*® In diesem persénlichen
Sinn ist sie Teil unseres Lebens wie die Muttersprache, die Grundlage aller spiter
gelernten Sprachen bleibt.

Folgende Entsprechungen zwischen Kindheit und Heimat lassen
sich herausarbeiten:

1. Der Herkunftsort als erste Heimat gehort in die Vorgeschichte
dessen, was wir empfangen haben. Der Lebensort als zweite oder
dritte (Wahl-)Heimat gehort in die Geschichte dessen, was wir aktiv
gestalten. »Alle Heimat ist also doppelbiodig: sie weist zuriick auf
eine Vorvergangenheit, die im vollen Sinne nie Gegenwart war.«3?

Die Ur-Heimat ist wie die Kindheit immer schon auf bestimmte Weise verloren: Sie
laflt sich nicht in festen Besitz iiberfithren. »Heimat — das ist im Grunde ein anderer
Ausdruck fiir das Paradies. Und jeder weifl: Es gibt nur das verlorene Paradies.«*® Die
Struktur des Verlorenseins verbindet Heimat, Kindheit und Paradies. Diese Trias bil-
det einen Symbolkomplex, in dem sich die Symbole wechselseitig interpretieren.

2. Die Urheimat bietet uns Urszenen zum besseren Verstindnis
spaterer Lebenserfahrungen, die sie mitbestimmt. Vorgeschichte und
Geschichte sind nicht deckungsgleich, sie stehen vielmehr in Span-
nung zueinander. Kommen sie in einem »erfiillten Augenblick« zum
Einklang, ereignet sich Gliick. Frithe Verletzungen, versagte Liebe,

36 Vgl. Wilhelms, Heimat, 209f.

37 Von Krockow, Heimat, 9.

38 Ebd., 140.

39 Waldenfels, Heimat, 200, vgl. 201.

40 R. Zerfass, Christliche Gemeinde — Heimat fiir alle?, in: G. Koch und J. Pret-
scher (Hg.), Kirche als Heimat, Wiirzburg 1991, 29-57, hier: 31.
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Projektionen der Eltern, Verddungen der Kindheit bleiben wirksam.
Vor diesem Hintergrund erscheint die Sehnsucht nach Heimat als
Sehnsucht nach Befreiung. »Heimat ist das Entronnensein.«*!

3. Es gibt keine »natiirlichen« Orte, wie es keine »natiirliche«
Kindheit gibt; in ihr finden wir Urszenen, die zur Symbolbildung
fithren. Kindheit ist voller Symbole, gerade dadurch trigt sie zur
Subjektwerdung des Menschen bei. In der Heimat wie in der Kind-
heit durchdringen sich also natiirliche Vorgegebenheit und kulturel-
le Prigung.

4. Da Beheimatung von einer Vorgeschichte abhingig ist, deren
Versprechen uneingel6st bleiben, ist dieser Prozefl unabschliefibar.
Heimat haben wir daher immer noch vor uns.

E. Bloch hat die eschatologische Vorstellung von einer letzten Heimat im Himmel
zu einer innerweltlichen Utopie umgestaltet: Heimat als Aufhebung von Entfrem-
dung »in reale Demokratie« ist Ziel und Leitbild menschlicher Gestaltungskraft. Wo
diese Utopie realisiert wird, »entsteht in der Welt etwas, das allen in die Kindheit
scheint und worin noch niemand war: Heimat«.*

1.3.1 Heimat und Paradies: Psychoanalytische Aspekte

Mit der Geburt wird der Siugling ein physiologisch selbstandiger
Organismus. Psychologisch bleibt er noch mehrere Monate voll-
stindig von der Mutter abhingig. Im Erleben des Kindes gibt es
noch keine Trennung von der Mutter, von Selbst und Objekt. Die
Psychoanalyse bezeichnet diesen Zustand der ungeschiedenen Ein-
heit mit der Mutter als Symbiose, Dualunion oder primiren Nar-
ziflmus.

Die autistische Phase liegt der Symbiose voraus; schlafdhnliche Zu-
stinde iiberwiegen. Das Kind braucht eine von den Reizen der Um-
welt abgeschirmte Umgebung, die dem vorgeburtlichen Aufgeho-
bensein nahekommt.** Vom zweiten Monat an werden die dufieren
Reize stirker wahrgenommen. Der Siugling ist noch mehr auf die
Mutter angewiesen, mit der er eine symbiotische Verbindung ein-
geht. Er verhilt sich so, als bildete er mit der Mutter eine paradiesi-

41 M. Horkheimer und Th.W. Adorno, Dialektik der Aufklarung, Frankfurt a. M.
1971, 71.

42 E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt .M. 1969, 1628. Bloch nennt (ebd.,
334) als Ziel den »Umbau der Welt zur Heimat«. Die Intention Blochs findet sich
schon bei K. Marx. — A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, Frankfurt a.M. 1981,
18, will diesem Begriff eine genaue Nuance abgewinnen: »die Sicht auf die Erlebnis-
wirksamkeit der sinnlichen Formen der konkreten Lebenswelt«. Heimat hat eine ge-
schichtliche Lingendimension (die »Tradition«) und eine riumliche Breitendimensi-
on (die Vielfalt der Kulturphinomene als »Sinngefiige«).

43 Vgl. M.S. Mabler u.a., Die psychische Geburt des Menschen, Frankfurt a.M.
1980, 591f.
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sche Welt, einen umgrenzten Lebensraum, in dem eine halluzinato-
rische Fusion mit der Mutter moglich ist; ozeanische Allmachtsge-
fiihle stellen sich ein.

Die Mutter versorgt das Kind nicht nur mit Nahrung, sondern auch mit »narzifiti-
scher Zufuhre, d.h. mit dem Gefiihl, liebenswert und in Ordnung zu sein. Die erste
Selbstfindung wird méglich: Die Mutter schaut ihr Kind an, das Kind sicht die
Mutter an und sieht sich selbst.* Verschmelzen diese Fernwahrnehmung (mit den
Augen) und die Kontaktwahrnehmung (mit Mund und Haut), wird die Entwick-
lung der symbiotischen Struktur geférdert.*® Das Kind hat die »Illusion«, die Nah-
rung und Liebe stiftende Mutter sei Teil seines eigenen Selbst. Die libidinése Beset-
zung der Mutter »ist die grundlegende psychische Errungenschaft dieser Phase«.*

Nach dem vierten bis fiinften Monat beginnt die »psychische Geburt
des Menschenx, die Losldsungs~ und Individuationsphase (5.-36. Mo-
nat). Das Kind ist jetzt genétigt, Objektbeziehungen und eine eigene
psychische Struktur aufzubauen, um seine narzifitischen Bediirfnisse
zu befriedigen. Mit etwa sechs Monaten beginnt das Kind die Loslo-
sung zu erproben: Es stemmt sich von der Mutter weg, betastet die
Mutter und Gegenstinde der Auflenwelt. So vollzieht sich allmahlich
die Trennung von der symbiotisch erlebten Mutter.#

Vom vierten bis zwolften Monat kann man bei jedem Kind beobachten, dafl Dinge
aus seiner nichsten Umgebung eine unvergleichliche Bedeutung erhalten: eine Hand
voll Wolle, ein Tuchzipfel, spiter ein Stofftier oder Teddy. Das Kind schafft sich in
der Phantasie Objekte, die es braucht, um die Trennung von der Mutter zu verarbei-
ten. Es hat die »Illusion, die Mutter sei als diese Gegenstinde bei ihm; zugleich ge-
winnt es eine grofiere Autonomie, weil es jetzt selbst kreativ gestalten kann, was
vorher die Mutter schenken mufite. Es handelt sich um formbare Medien, die ihre
Bedeutung durch die Phantasie des Kindes gewinnen. Es tut sich also ein »Zwi-
schenraum« auf zwischen den festumrissenen Objekten der Auflenwelt und der fle-
xiblen Phantasie des Kindes.

D.W. Winnicott nennt die genannten Dinge »Ubergangsobjekte«.
Mit ihrer Hilfe kann das Kind das Getrenntsein von der Mutter er-
leben und gleichzeitig das Alleinsein durch die symbolische Gegen-
wart der Bezugsperson verwandeln. Sie driicken den Doppelwunsch
nach Befreiung und Selbstindigkeit sowie nach Schutz und Trost
aus; sie helfen auf diese Weise, den narzifitischen Konflikt zu bear-
beiten. Spiter werden die frithen Ubergangsobjekte durch »reifere«
aus dem Bereich von Kultur und Religion ersetzt.*®

44 Vgl. D.W. Winnicott, Vom Spiel zur Kreativitit, Stuttgart 21979, 128.

45 R. Spitz, Vom Siugling zum Kleinkind, Stuttgart 1967, 153, nennt die Wahrneh-
mung per Tiefensensibilitit »coenasthetisch«.

46  Mabler, Geburt, 68.

47 Vgl ebd., 741.

48  Vgl. Winnicott, Spiel, 10ff.
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Zahlreiche religiése Symbole haben entwicklungspsychologisch ih-
ren Ort in der Ubergangsphase von der Symbiose in die Getrennt-
heit einer individuellen Existenz.*® Sie helfen, den Grundkonflikt
der Trennung, der unser ganzes Leben bestimmt, zu bearbeiten und
das Bediirfnis nach Verbindung, nach »Heimat« zum Ausdruck zu
bringen. Die Symbole wurzeln insbesondere im »intermediiren Be-
reich« (Winnicott).

In der biblischen Urgeschichte wird die psychische Geburt im Symbol der Vertrei-
bung aus dem Paradies, der Trennung des Menschen von Gott als dem Urgrund des
Lebens beschrieben. Das Symbol des Reiches Gottes reprisentiert die Hoffnung,
daf trotz endgiiltiger Trennung vom primiren Objekt, trotz der Gefahr von Mifibil-
ligung und Beschimung, Liebesverlust und Beschidigung auf dem Weg der Indivi-
duation die Integritit des Selbst gewahrt bleibt. In religioser Sprache: Trotz der
Trennung von Gott ist der Mensch nicht von seiner Liebe abgeschnitten.

So gesehen stellt das Symbol »Reich Gottes« eine progressive Losung des Grund-
konflikts der Trennung dar; denn das Erwarten des zukiinfiigen Reiches ist nicht die
Suche nach dem verlorenen Paradies, nicht Wiedervereinigung mit dem Urgrund des
Seins. Das Symbol ist radikal von dem regressiven Symbol des Nirwana zu unter-
scheiden. Die Trennung: von Subjekt und Objekt wird als endgiiltig und notwendig
akzeptiert. Das Symbol »Reich Gottes« bringt die zukiinftige Bestimmung des
Menschen zum Ausdruck, die eine neue Qualitit des Lebens beinhaltet und dem
Personsein eine unverlierbare Bedeutung zuerkennt.®

In der skizzierten Ubergangsphase von der Symbiose zur Indivi-
duation kénnen auch Fremdenangst und -feindlichkeit ihre psycho-
genetischen Wurzeln haben.

Im siebten oder achten Monat versuchen Kinder eifrig, etwas iiber
»den Fremden« herauszufinden. »Bei Kindern, deren symbiotische
Phase optimal verlief und bei denen >vertrauensvolle Erwartung:
vorherrschte, sind Neugier und Verwunderung ... die hervorste-
chendsten Elemente bei der Erforschung Fremder. Im Gegensatz
dazu kann bei Kindern, die kein optimales Urvertrauen erwerben
konnten, ein abrupter Wechsel zu akuter Fremdenangst auftreten
...« In diesen Fillen kann sich ein Gefiihl der Verbundenheit und
Geborgenheit nur schwer entwickeln, sich also auch nicht auf die
unmittelbare Umgebung ausdehnen.>!

49 Vgl. D. Funke, Im Glauben erwachsen werden, Miinchen 1986, 35. Die Symbo-
le sind eine Hilfe bei der Bewiltigung jener »narzifitischen Wunde«, denn sie sagen
in der Spannung zwischen dem Wunsch nach Trennung und dem Wunsch nach Ver-
bindung Heil zu (66).

50 Vgl. H. Miiller-Pozzi, Wunder, in: Y. Spiegel (Hg.), Doppeldeutlich, Miinchen
1978, 13-23, hier: 21f.

51 Mabhler, Geburt, 79. Der Fremdenangst (Xenophobie) entspricht als anderer
Brennpunkt einer Ellipse der Exotismus: die Bewunderung des Fremden als das Na-
tiirliche, Unverdorbene, Rettende. »In der Xenophobie meidet man das Fremde, um
das Eigene nicht in Frage stellen zu miissen, im Exotismus zieht es einen in die
Fremde, und man mufl deshalb zu Hause nichts andern.« (M. Erdbeim, Zur Eth-
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Wenn sich mit »Heimat« zunehmend Gefiihls- bzw. Gemiitswerte
verbanden, so hat das neben gesellschaftlichen Ursachen (1.1) seinen
Grund vor allem in den subjektiven Bedeutungsanteilen dieser Vor-
stellung (1.3). Gelingt es nicht, den Grundkonflikt der Trennung
einer progressiven Losung zuzufithren und den Wunsch nach Ver-
bindung angemessen zum Ausdruck zu bringen, besteht tatsichlich
die Gefahr, dal Heimat zu einer »Projektionsfliche regressiver
Triebentladungen« wird.

2 Beheimatung und Befreiung. Vom theologischen Umgang mit
»Heimat«

Heimat ist ein »verschieden besetzbares Symbol fiir intakte Bezie-
hungen«.? Die Primirerfahrung von intakten Beziechungen und ihr
Verlust durch Mobilitit ist zu stark, als dafl die Struktur unbesetzt
bleiben konnte. Je mehr individuelle Erfahrungen das Symbol ver-
sammelt, desto anpassungsfahiger wird es fiir ideologische Verwen-
dungszusammenhinge in der Gesellschaft. Heimat ist »eine Art Ele-
mentar-Teilchen von modernen Ideologien«.5* Dabei spielt — wie
wir gesehen haben — Religion keine unwesentliche Rolle. Daher ist
die Religionspidagogik genétigt, Heimat als religiéses Phinomen
wahrzunehmen, vor allem in der Jugendkultur. Da sie die Wahrneh-
mung der Wirklichkeit im Interesse der Wahr-Nehmung Gottes be-
treibt (Heimbrock), liflt sie sich den Blick von kritischen Potentia-
len der Theologie schirfen.

2.1 Heimat nach dem Verstindnis der Bibel

Das Hebriische kennt kein direktes Aquivalent fiir das deutsche
Wort »Heimat«.* Dem Heimatverstindnis entspricht aber die reli-
giose Verwurzelung des Volkes Israel in dem Land Kanaan als Erb-
gut und Land der Verheiffung (Ex 3,7f). Jahwe ist Herr des Landes,
Israel sein Eigentum, dem er das Land als Lehen iibereignet (Lev
25,23). Die Vorstellung, dafl Kanaan »Jahwes Erbbesitz« sei, war sa-

nopsychoanalyse von Exotismus und Xenophobie, in: Exotische Welten, vom Wiirt-
tembergischen Kunstverein 1987, 50, zit. nach H. Siebert, Heimat und Fremde, in:
G. Orth [Hg], Dem bewohnten Erdkreis Schalom, Comenius-Institut, Miinster
1991, 279-287, hier: 285).

52 H. Bausinger, Heimat und Identitit, in: E. Moosmann (Hg.), Heimat. Sehn-
sucht nach Identitit, Berlin 1980, 13-29, hier: 24.

53 W. von Bredow und H.-E Foltin, Zwiespiltige Zufluchten. Zur Renaissance des
Heimatgefiihls, Berlin/Bonn 1981, 16.

54 Vgl H. Kref3, Art. Heimat, in: TRE 14, 778-781. Vgl. R. Lange, Theologie der
Heimat, Freilassing/Salzburg 1965, 134ff. Die Sachverhalte werden — abgesehen vom
aktuellen Forschungsstand — aus der Perspektive des Bibellesers dargestellt.
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kral gepragt; Israel hat das Land mit dem Kultbereich Jahwes iden-
tifiziert. Auflerhalb seiner Grenzen war man »fern vom Angesicht
Jahwes« (1.Sam 16,20). Wer Jahwe angehorte, hatte »bei Jahwe
Landanteil« (Jos 22,25). Jahwe schiitzt sein Eigentum, so daf} Israel
sicher wohnen kann. Daraus ergaben sich konkrete Forderungen
fiir die Eigentumsverhiltnisse unter Menschen.>

Der Satz aus Lev 25,23 »mein ist das Land, ihr seid Giste bei mir und Beisassen« ist
das theologische Fundament des Bodenrechts. Neben dem erblichen Familienland
wurde gemeindlicher Ackerbesitz von Zeit zu Zeit verlost. Die Verlosung erfolgte
nach einem Brachjahr und hatte wie dieses sakralen Charakter (vgl. Mi 2,5). Aus
Not verkaufter Landbesitz soll spitestens im Halljahr wieder an den Eigentiimer
zuriickfallen (Lev 25,25ff). Dem Fremden soll in Israel Rechtsschutz gewihrt wer-
den, weil die Isracliten »selbst Fremdlinge in Agypten gewesen sind« (Ex 22,20;
23.9; Dtn 10,19; Lev 19,34 u.6.). Das Recht der Fremden ist der Rahmen fiir alle an-
deren sozialen Weisungen (Ex 20,22-23,19). Man soll den Fremden lieben wie sich
selbst (Lev 19,34). Es soll einerlei Recht sein zwischen Einheimischen und Fremden
(Num 15,14f). Man soll den Fremden lieben, weil und wie Gott die Fremden liebt
(Dt 10,17-19).

Im Fremden begegnet den Israeliten ein Zeichen ihres eigenen
Fremdseins. Die Erinnerung an diese Erfahrung wird zur Norm des
Umgangs mit Fremden.

Neben diesem Vorstellungskreis, der Jahwe als alleinigen Besitzer
des Landes zeigt, finden wir einen anderen: Es wird von dem Land
gesprochen, das anderen Volkern gehort hatte und das Jahwe in Er-
tillung der den Vitern gegebenen Verheiffung Isracl zum Besitz ge-
geben hat (Jos 1,2f; 11,15; 9,24; u.6.). Mit der Landnahme hatte
Jahwe Israel endlich »zur Rube gebracht«. Mit dieser Gabe des
Bleibenkénnens, dem hochsten Gut der Landverlethung, hat Jahwe
seine Zusagen restlos eingeldst (Jos 1,13,15; 11,23; 22,4; 21,43; 23,1;
vgl. 23,14).%6

Von der Vorstellung der Landnahme her gesehen, sind die theologischen Verschie-
bungen umfassend. Aus einem Nomaden, dessen Heimat die Menschengruppe ist,
zu der er gehort, »wird der Bauer, dessen Heimat der Boden ist, auf dem er ...
sitzt«.” Zur Einwurzelung in den Boden kommt die Eingrenzung, verbunden mit
der Eingliederung in eine bestimmte Ordnung, die die Beheimatung festigt. Indem
Jahwe in Jerusalem einen Tempel erhilt, wird er zum Landesgott. Aus der »Religion
des Weges« vor der Landnahme wird eine »Religion des Ortes«.® Gewihrte Jahwe
vorher Schutz auf dem Wege, so ist es jetzt der Segen fiir das Land und seine Be-
wohner.

55 Vgl. G. von Rad, Theologie des Alten Testaments 1, Miinchen 1957, 298.

56 Vgl. ebd., 299.

57 L. Kibler, Theologie des Alten Testaments, Tiibingen 1953, 55.

58 J. Hempel, Der Symbolismus von Reich, Haus und Stadt in der biblischen
Sprache, WZ(G) 5 (1955/56) 123-130, hier: 126.



44 Peter Biehl

Vor diesem Hintergrund ist es um so erstaunlicher, daf} die Erinne-
rung des Hinzu-, des Hineinkommens in das Land in Israel stets le-
bendig blieb. Dieses Bewufitsein, nicht immer im Lande gewesen zu
sein, unterscheidet es von anderen Volkern. Exodus und Landnah-
me, Befreiung und Beheimatung gehoren zusammen. Die Erinne-
rung an diesen Sachverhalt wird vor allem im Umgang mit den
Fremden konkret. Israel fand seine Heimat im Lande, weil es aus
der Sklaverei in Agypten befreit wurde und den Weg durch die Wii-
ste ging. Denn »es gibt kein Bleiben ohne das Gehen zuvor«.>

Im Alten Testament finden wir einen »nichtautochthonen« Heimatbegriff. Es ver-
steht Heimat nicht als das Land, in dem man immer schon war, sondern in das man
kam, kommt und kommen wird. »Menucha« bedeutet »Ruhe«, Ruheort, Ort und
Zeit des von Feinden befreiten Lebens, Ort des Bleibenkonnens. »Ruhe« ist das Ziel
langer Wege. Es gibt ein »zu frith« und ein »zu spit«, eine Zeit zum Geben und eine
Zeit zum Bleiben. Wer das Gehen zu friih aufgibt, verliert die Freiheit. Der Stamm
Jissachar wollte zu frith bleiben, seinen Weg nicht zuende gehen, »und er wurde
zum Fronknecht« (Gen 49,14f). Die Kritik gilt einer Beheimatung, die um der Ruhe
willen auf Freiheit verzichtet.®®

Durch die Landnahme wird Jahwe zum Landesgott, hiefl es. Ange-
sichts dieser Partikularitit des Gottesverstindnisses ist eine weitere
Besonderheit Israels auffillig. Im Unterschied zu nahezu allen My-
then iiber die Erschaffung bzw. Entstehung des Menschen ist in der
biblischen Schépfungsgeschichte nicht von der Erschaffung des er-
sten Reprisentanten des Volkes, also des ersten Israeliten, die Rede,
sondern von der des ersten Menschen. Die Partikularitit der Ge-
schichte Israels und die Universalitit der Schopfung wie der Anthro-
pologie sind komplementir aufeinander bezogen.®! Entsprechend
gehoren die Aussagen, dafl Jahwe in seinem Tempel in Jerusalem
wohnt und daff der Himmel seine Wohnung ist, zusammen.

J. Ebach weist darauf hin, daf§ die Komplementaritit von Partikularitit und Univer-
salitit gerade im Hinblick auf das Thema »Heimat und Fremde« von grofier Bedeu-
tung sei. Um die Unteilbarkeit von Menschenwiirde und Menschenrechten festzu-
halten, muf} diec Notwendigkeit und die Unméglichkeit der Rede von dem Men-
schen in der Anthropologie zusammen bedacht werden. Dafl es nicht mehr oder
weniger Mensch-Sein gibt, 13}t sich nur durch die Rede von dem Menschen behaup-
ten. Andererseits gibt es den Menschen nicht, sondern nur konkrete Menschen mit
einer bestimmten Kultur und Geschichte. Fremde, andere »sind wie wir Menschen,
doch sind sie nicht Menschen wie wir«. Nur wenn der andere, Fremde, in seiner
Andersartigkeit wahrgenommen wird, wird er nicht durch philanthropische Allge-

59 J. Ebach, Uber Freiheit und Heimat, in: ders., »... und behutsam mitgehen mit
deinem Gott«, Bochum 1995, 142-156, hier: 150.

60 Vgl. ebd., 146f. Zum Begriff »menucha« vgl. Jes 28,12; Jer 45,3; Dtn 12,9; Ps
95,11; Jes 32,18; Ruth 1,9 (vgl. 3,1).

61 Vgl ebd., 148.
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meinheit unkenntlich gemacht. Uberidentifizierung, Leugnung der Differenzen, ist
die eine Gefahr im Verhiltnis zu den Fremden, ihre Kolonisierung die andere.®

Universalitit der Schopfung half Israel, die Krise des Exils zu verar-
beiten und die Existenz im fremden Land als eine neue Gestalt der
Berufung zu verstehen. Sie ermoglicht vor allem Deuterojesaja, das
Bekenntnis zu Jahwe als dem Geber des Landes neu zu fassen. Dem
unbekannten »Gottesknecht« wird verheiffen, dafl er »zum Licht
der Vélker« wird, damit Jahwes Heil »bis ans Ende der Erde reicht«
(Jes 49,6). Jahwe ist nicht mehr der Stammes- und Kriegsgott, son-
dern der Gott, der Himmel und Erde gemacht hat (Ps 89,12), in
dessen Hand alle Vélker und deren Kénige nur ein Werkzeug sind
(Jes 46,8-13). Alte Feindbilder verschwinden, die Heiden werden
eingeladen, mit allen Reichtiimern, die sie aus Jahwes Hand emp-
fangen haben, zum Zionsberg zu kommen (Jes 45,14-25).%
Befreiung und Bebeimatung, Geben und Bleiben, »Heimat finden,
weil man sie verlassen hat« — diese Struktur hat die Geschichte Isra-
els bestimmt.6* Ist diese Struktur einmal erschlossen, kann sie auch
auf das gegenwdrtige Heimatverstindnis bezogen werden. Die ein-
seitige Orientierung an Sefhaftigkeit reicht auch hier nicht mehr
aus; Heimat ist »auch dort, wo man sich bewegt« (Waldenfels).

Im Newuen Testament wird der eschatologische Charakter von Heimat
konstitutiv; ein Interesse an der »irdischen Heimat« liegt nicht vor.

In der Verkiindigung und im Verhalten Jesu von Nazareth wird
Heimat einerseits als vorgegebene Wirklichkeit selbstverstindlich
vorausgesetzt, andererseits durch familien- und heimatkritische Aus-
sagen grundsitzlich in Frage gestellt und relativiert.

Nazareth wird als »seine Vaterstadt« bezeichnet (Mk 6,1). Er verlifit sie aber, weil er
in ihr keine Wunder wirken kann (Mk 6,5). Er spricht von den »Seinigen« (Mk
3,21), weifl sich ihnen aber nicht zugehérig (Mk 3,33). »Wahre Verwandte« sind die
Horer des Wortes. Heimat, Familie sind die Jiinger. Dem entspricht die Lebensform
Jesu, drmer als die Vogel unter dem Himmel und die Fiichse mit ihren Bauten (Mt
8,20). Mt 10,34f erklirt er die Aufhebung des Hausfriedens zum Ziel seines Wir-
kens. Fiir die Nachfolge ist ebenfalls Heimat- und Familienlosigkeit charakteristisch.
Die Jinger werden aufgefordert, Frau und Heimat zu verlassen (Mt 10,37). Ohne
Vorratstasche und ein zweites Paar Schuhe sollen sie als Missionare die Gastfreund-
schaft anderer in Anspruch nechmen (Lk 10,1-9). Sie teilen mit Jesus die Lebensform
des Wanderers. Der eigenen Besitzlosigkeit entspricht der nichtdiskriminierende
Umgang Jesu mit den Schutz-, Recht- und Heimatlosen. Sie werden in die neue
Heilsgemeinschaft integriert.

Das Neue vollzieht sich unter der Voraussetzung einer Kontinuitit der Schopfung
(vgl. Mt 11,8). In Jesu Gleichnissen kommt ein konkretes Bild seiner galildischen

62 Ebd.

63 Vgl. Zerfaf, Gemeinde, 34.

64 Ebach, Freiheit, 152. Diese Struktur bestimmt auch das Buch Ruth. Ruths Ge-
schichte ist »Heimatgeschichte, Exodus- und Landnahmegeschichte in einem« (153).
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Heimat zum Ausdruck, fern antiker Naturverehrung. Die Gleichnisse bedienen sich
der jedem vertrauten heimatlichen Welt mit ihren Vorgingen im Leben der Natur
und des Menschen, mit der ganzen Vielfalt der alltiglichen und nichtalltiglichen Er-
fahrungen. Mitten in die vertraute galiliische Wirklichkeit des Lebens wird die alles
tiberbietende Wirklichkeit des Reiches Gottes hineingesprochen.

Das Krenz von Golgatha radikalisiert die Erfahrung, daf Jesus hier
»keinen Ort« hat; er wird auflerhalb des Stadttores von Jerusalem
hingerichtet. Im Licht seiner Auferstehung wird das Kreuz zur
»Heimat fiir Heimatlose«. Es setzt sich die Erkenntnis durch, dafl
der Heimatlose seine »eigentliche« Heimat in der Welt Gottes hat.
»So lasset uns nun zu ihm vor das Lager hinausgehen und seine
Schmach tragen! Denn wir haben hier keine bleibende Stadt, son-
dern suchen die zukiinftige« (Hebr 13,13f).

Jinger, Wanderpropheten haben die »Lebensweise des Herrn« fortgesetzt (Did
11,8). »Ein Apostel, der linger als zwei Tage bleibt, ist ein Pseudoprophet« (Did
11,5). Die Jiinger wurden verfolgt (Mt 10,23; 23,34; Act 8,1) und an vielen Orten ab-
gewiesen (Mt 10,44).

Der Heimatlosigkeit Jesu entspricht die Heimatlosigkeit der frithen
christlichen Gemeinden. Das Motiv vom wandernden Gottesvolk
als Basis des Hebrierbriefes macht die Moglichkeiten christlicher
Existenz erkennbar: Die einzig angemessene Existenzform in der
Zeit 1st die Wanderschaft. Ihr Ziel ist wie bei Israel »Eingang in die
Ruhe«. Die Ruhe erscheint als Verheilung »nur nach der Mithe und
Unrast eines Weges«.®> Wird die christliche Gemeinde in dieser Wei-
se mit dem Volk Israel auf seiner Wanderung verglichen (Hebr
3,7ff), so ist ihre Heimat nicht mehr ein irdisches, sondern das
»neue Jerusalem« (Apk 21,1f; Hebr 13,14), dessen »Baumeister und
Schopfer Gott« selber ist (Hebr 11,10). Christen haben ihre Heimat
(politeuma) »im Himmel« (Phil 3,20).

Die Stadt Jerusalem wird zum Symbol der himmlischen Heimat, weil sie fiir das
nachexilische Judentum ihre Bedeutung als Stadt des Tempels und damit der Nihe
Jahwes hat. Nur zwei ihrer Ziige gehen in das eschatologische Bild ein: Die »Stadt«
ist asthetisch schén (Apk 21,19), und in ihr wird gefeiert. Gegeniiber einer solchen
Stadt kann auch die schonste von Menschen erbaute Stadt immer nur »vorletzte
Stadt« sein.*® Aus dem eschatologischen Charakter der Heimat resultiert eine grund-
satzliche Distanz gegen jede »letzte« Bindung an den Heimatboden, an das Land
und das Volk.

Ist nach unserem alltiglichen Verstindnis Heimat der Ort unserer
Herkunft oder die Erfahrung unserer Kindheit, so wird nach neute-

65 E. Kasemann, Das wandernde Gottesvolk, Gottingen 21957, 7.
66 Vgl. Hempel, Symbolismus, 129.
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stamentlichem Verstindnis die Heimat in die Zukunft verlegt, sie ist
wie Gott »vor uns« und ist im Kommen.

Das Motiv von der Fremdlingschaft auf Erden war in der Antike
weit verbreitet (z.B. in der Gnosis®” und bei Philo); es hat besonders
durch das Liedgut die Frommigkeitsgeschichte bestimmt und spielt
auch in der gegenwirtigen christlichen Lebensdeutung eine Rolle.5®

2.2 Heimat in der gegenwirtigen Theologie
2.2.1 Eschatologische Relativierung der Heimatbindung

Sofern die Systematische Theologie unser Thema iiberhaupt auf-
greift, geschieht das — mit einer Ausnahme — in der Ethik im Zu-
sammenhang der Aspekte Volk, Vaterland, Staat. Gemeinsame In-
tention der evangelischen Theologie nach dem Zweiten Weltkrieg ist
die eschatologische Relativierung jeder Heimatbindung. In Abkehr
von der Ordnungstheologie mit ihrer einseitigen Hochschitzung
von Volk und Vaterland wurde damit dem konkreten Lebensraum
des Menschen eine eigene Dignitit abgesprochen.®

Exemplarisch laf}t sich dieser Sachverhalt an der »Kirchlichen Dog-
matik« Karl Barths verdeutlichen.

Er hebt den Vorrang von Gottes Gebot vor der Orientierung an der Heimat hervor.
Innerhalb der Bereiche (Volk, Vaterland, Heimat), an deren »Ort« das Gebot den
Menschen trifft, gibt es »einzelne Verfiigungen und Anordnungen« auf Zeit, aber
keine »permanenten Ordnungen« (II1/4, 341). Wer das Gebot hort, wird aus der
»Enge« seines Volkes und seiner Heimat in die »Weite« des einen Gottes-Volkes
und insofern in die Menschheit verwiesen (335). Gott allein ist heilig, nicht eine be-
stimmte Heimat.

Wenn es aber zur Heiligung des Menschen kommt, ist damit auch seine rdumliche
Bestimmtheit, seine heimatliche Blickrichtung, seine Herkunft und Einstellung
»nicht verworfen, sondern auf- und an- und mitgenommen« (329). Daraus ergibt

67 Vgl. H. Jonas, Gnosis und spitantiker Geist. Teil 1: Die mythologische Gnosis,
Gottingen (1934) 21954, 96f: »Der Begriff eines >fremden Lebens« ist das erste grofie
Symbolwort, das uns in der gnostischen Rede begegnet.« Es ist das Urwort der
Gnosis. :

68 Vgl z.B. G. Baum, »Jede Heimat ist ithnen Fremde«, RKZ 133 (1992) 19-22,
hier: 21: »Fremdlingschaft von Fremden lernenx.

69 Vgl Krefl, Heimat, 780: So deutet H. Thielicke, Theologische Ethik III, Tiibin-
gen 1964, Nr. 354ff, Heimat ausdriicklich nicht als Schépfungsordnung, sondern als
Bewahrungsordnung. Vgl. R. Bultmann, Glauben und Verstehen 2, Tiibingen 1952,
262-273: Formen menschlicher Gemeinschaft. Bultmann unterscheidet vier Formen:
durch die Natur vermittelte, aus der Geschichte erwachsene, durch Kunst und Wis-
senschaft begriindete und durch die Religion gestiftete Gemeinschaft. Unter Beru-
fung auf K. Jaspers vertritt er die These, dafl alle echte menschliche Gemeinschaft
letztlich im Religiosen verwurzelt, »dafl sie eme Gemeinschaft des Glaubens ist«
(270). Der christliche Glaube (als eschatologische Existenz) bringt zur Erfiillung,
swas i aller menschlichen Gemeinschaft angelegt und intendiert ist« (273).
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sich »eine entsprechende Liebes- und Treuepflicht« gegeniiber der riumlichen Be-
stimmtheit, eine ganz bestimmte »Bejahung von Heimat« (ebd.). Ohne ihren be-
stimmten Sinn zu verlieren, erweisen sich die Begriffe Heimat und Volk als erweite-
rungsfihig. »Wer im Gehorsam lebt, der kann ... auch in der Fremde zuhause sein.«
(331) Die Begriffe Heimat und Volk sind »nur dynamisch und nicht statisch zu ver-
stehen« (ebd.).

Barth hat ein aktives, dynamisches Heimatverstindnis vertreten, lan-
ge bevor es sich in der soziologischen Diskussion durchgesetzt hat.
Seine Intention: Unter Gottes Gebot ergibt sich eine fruchtbare, po-
sitive, befreiende Relativierung der Volks- und Heimatbeziehung.
Angesichts der geschichtlichen Erfahrungen mit dem Faschismus
stellt diese Intention ein Widerlager gegen die Tendenz religidser
Verklirung der Heimatbindung dar. Das Wissen um die Risiken und
Grenzen aller Beheimatungsversuche wird festgehalten. Sie fithren
zur Unfreiheit und Entmiindigung, wenn der Wunsch nach Riick-
kehr iibermichtig wird, die Offenheit zur Zukunft verlorengeht,
Symbole in Idole verwandelt werden, der Wunsch nach Verbindung
durch »gottlose Bindungen« (Barmen II) stillgelegt wird.

Die Risiken betreffen auch Sozialisations- und Erziehungsprozesse,
also padagogische Beheimatungsversuche.

Mit jeder Geburt kommt ein Neubeginn in die Welt. Die Neuankommenden sind
immer auch Fremdlinge, die wie in der Konfrontation mit anderen, Fremdenirritati-
on auslésen und sich Generalisierungen widersetzen. Thr Heimischwerden in der
Welt sollte diese Offenheit bewahren, den Neubeginn schiitzen und nicht darauf ab-
zielen, sie so oder anders zu formieren.

Die padagogische Utopie, die Neuankommenden »vor den Zumu-
tungen und Anspriichen des schon Bestehenden zu schiitzen«,”®
korrespondiert mit der theologischen Wertung, dafl die kritisch-di-
stanzierende, relativierende Funktion, die Hoffnung auf Heimat
auslost, allein der christlichen Eschatologie nicht gerecht wird. E.
Bloch hat zu Recht daran erinnert, dafl diese dariiber hinaus eine
orientierende und ermutigende Funktion fir ein hoffend gestalten-
des Handeln hat. Diese Funktion ist bisher im Blick auf die Hei-
matvorstellung nicht bedacht worden. Ohne Beriicksichtigung die-
ses Aspektes gerit ein in die Zukunft verlagertes Heimatverstindnis
in die Gefahr, Vertrostung oder Illusion zu sein.

70 M. Brumlik, Zur Zukunft pidagogischer Utopien, ZP 38 (1992) 529-545, hier:
981,
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2.2.2 »Reich Gottes« als Leitbild zur Gestaltung einer bewohnba-
ren Erde

Zentraler Inhalt der christlichen Hoffnung ist das Reich Gottes. Es
hat in der Botschaft und im Verhalten Jesu einen konkreten »Sitz
im Leben« gewonnen. Es ist in seiner Person anwesend, ereignet
sich im Héren seiner Gleichnisse. Er hat Vorginge und Bilder seiner
galildischen Heimat als Gleichnis fiir das Reich Gottes in Anspruch
genommen. Dieser Prozefl besagt zugleich etwas fiir das Heimatver-
stindnis: Es wird in ihm iiberboten und verwandelt, eschatologisch
gebrochen. Das, was in allen menschlichen Beheimatungsversuchen
Kindern und Erwachsenen nur eingeschrinkt, belastet durch Risi-
ken, zuteil wird, empfangen sie vorbehaltlos, radikal und umfassend
von Gott. Das Reich Gottes, das Jesus verkorpert, ist als Liebe, als
geschwisterliche Verbundenheit aller Menschen zu charakterisieren.
Der befreite Mensch, der an diesem Reich teilhat, lebt in kommuni-
kativer Freiheit, in grundsitzlich befriedeten sozialen und mitkrea-
tiirlichen Bezichungen, in der Heimat, in einer Heilsgemeinschaft,
in der Entfremdung iiberwunden und Fremde integriert sind, ja die
Fremdheit — auch zwischen Mensch und Gott — endgiiltig aufgeho-
ben ist.

Jesus spricht in seiner Reich-Gottes-Verkiindigung die Bediirfnisse
aller Menschen an, die auf endgiiltige Erfiillung zielen, und er initi-
iert zugleich den geschichtlichen Prozef ihrer gleichnishaften Vor-
weg-Realisation. Die Hoffnung auf das Reich Gottes (als absolute
Utopie) setzt eine relative Utopie aus sich heraus, die Leitbild und
Ziel menschlicher Befreiungs- und Beheimatungsprozesse ist.

H. Gollwitzer unterscheidet zwischen der absoluten Utopie des Reiches Gottes, das
Gott ohne unser Zutun verwirklicht, und der aus ihr geschopften relativen Utopie
als Zielbegriff des Handelns der Christen. Von der relativen Utopie ist nochmals das
sozialpolitische Programm zu unterscheiden, in dem es um die anniherungsweise
Realisierung der relativen Utopie geht. Es ermdglicht die Bescheidung »auf das ver-
niinftig Erreichbare, ohne uns den Stachel der Utopie zu nehmen«.”

Die relative Utopie als Leitvorstellung hoffender Umgestaltung lifit
sich so beschreiben: schrittweise Minderung von Armut, Gewalt,
rassischer und kultureller Entfremdung, industrieller Naturzersto-
rung, Entschlossenheit zur Gerechtigkeit, Freiheit, Anerkennung
anderer, zum Frieden mit der Natur, zur Schaffung befriedeter so-
zialer und mitkreatiirlicher Beziehungen.”?

71 H. Gollwitzer, Forderungen der Umkehr, Miinchen 1976, 36, vgl. 35.
72 Formulierungen z.T. im Anschluf an J. Moltmann, Der gekreuzigte Gott,
Miinchen 1972, 308ff.
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Beheimatung im biblischen Sinne kann sich nicht nur auf das Indi-
viduum, seinen Wunsch nach Bleibenkonnen und Selbstannahme
trotz der eigenen Unannehmbarkeit beziehen, sondern umfaflt zu-
gleich den gesellschaftlichen und politischen Kontext. Die Utopie
enthilt Kriterien fir die Verinderung dieses Kontextes, um die
Spiel-Réiume der Freiheit zu erweitern und die Erde auch fiir kiinf-
tige Generationen bewohnbar zu halten. Beheimatung, Bleibenkon-
nen setzt Bewegungsmoglichkeit und Freiheit voraus. Befreiungs-
prozesse setzen »vor Ort« an, also dort, wo die Lebensinteressen
der Menschen unmittelbar betroffen sind und eigene Erfahrungen
eingebracht werden kénnen. Das Vor-Politische kann zum Politi-
kum werden. Politische Partizipation verlauft »vom Nahen zum
Fernen«. Autonomieerfahrungen im eigenen Lebensvollzug sind
nimlich die Voraussetzung dafiir, handelnd tiber den sozialen Nah-
bereich hinausgreifen zu koénnen. Regionalisierung und Vernetzung
sind kennzeichnend fiir die Moglichkeit, »an Nahzielen Geschichte
zu machen«.”3 Christliche Initiativgruppen, die »die Stimme fiir die
Stummen erheben« und die konkrete Anlisse zusammenfiithrt — wie
etwa eine »Pro-Asyl«-Gruppe -, sind »Heimat aunf Zeit«, besummt
durch ein Klima wechselseitiger Annahme. Engagierte christliche
Gemeinden und Initiativgruppen bringen heute christliche Existenz
im Aufbruch glaubwiirdig zum Ausdruck.

Derartige Versuche, aus Hoffnung zu handeln, kénnen im Vorhan-
denen liegende Moglichkeiten wahrnehmen. Fiir viele Zeitgenossen,
denen gesellschaftliche Mobilitit zugemutet wird, ist Heimat nicht
mehr etwas, was hinter ihnen liegt, sondern was sie suchen und ir-
gendwo zu finden hoffen; Heimat ist fiir sie wie Identitit eine Such-
bewegung. Die zahlreichen europiischen Regionalbewegungen zei-
gen, daf eine neue Sensibilitat fir menschenfreundlichere Lebens-
formen entstehen kann, wenn Ohnmachts- und Apathicerfahrungen
einmal durch offensive Aktionen aufgebrochen sind.

2.2.3 »Heimat« in schopfungstheologischer Sicht

Reich Gottes und Schopfung stehen in urspriinglicher Beziehung
zueinander. Das Kommen des Reiches Gottes ist die Vollendung
dieser Schépfung; das gilt entsprechend fiir die Beheimatung des
Menschen.

Jiirgen Moltmann hat in seiner okologischen Schopfungslehre ein
Heimatverstindnis entwickelt, das einen theologischen Neuansatz
darstellt. Moltmann geht davon aus, daff Gott nicht nur in seiner Ge-

73 H.-E. Babr, Die Fihigkeit, an Nahzielen Geschichte zu machen, in: ders. und
A.-S. Seippel (Hg.), Soziales Lernen, Stuttgart u.a. 1975, 7-22.
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meinde wohnt, sondern dafl die ganze Welt seine Heimat ist. An Stel-
le einer einseitigen Welttranszendenz lehrt Moltmann zugleich Wel-
timmanenz. »Gott schafft die Welt und geht zugleich in sie eing,
wohnt in ihr.”* Der Schopfer ist »in jedem seiner Geschopfe und in
ihrer Schopfungsgemeinschaft durch seinen kosmischen Geist pri-
sent«.”> Gott nimmt Wohnung in seiner Schopfung und macht sie zu
seiner Heimat. Der Einwohnung des gottlichen Geistes entspricht
auf der Seite des Menschen die Wobnlichkeit im Dasein. Sie wird ver-
standen als Symbiose von Mensch und Natur; sie gipfelt in der Feier
des Sabbat als dem Fest der Schopfung.”6

Diese Leitidee wird im Blick auf unsere Thematik in zweierlei Hin-
sicht konkretisiert.

Moltmann entwickelt (1) einen 6kologischen Begriff des Raumes (vgl. 1.2). Der Raum
ist urspriinglich der begrenzte Lebensraum bestimmter Subjekte. Fiir alle Réume bis
hin zum Wohnraum gilt: Er ist schiitzender und zugleich offener Raum.” Jedes Ding
hat nicht nur seine Zeit, sondern auch seinen Raum; sie sind beide nicht homogen,
sondern jeweils inhaltlich qualifiziert, von dem her bestimmt, was in ihnen geschieht.
Moltmann gelingt es, in Entsprechung zum kairologischen Begriff der Zeit (Zeit fiir
etwas) einen okologischen Begriff des Raumes zu entwickeln.

Als Umwelt von Lebewesen ist der Raum zu schonen und zu befrieden, aber zu-
gleich fiir Kommunikation offen zu halten.”

Moltmann versteht (2) die Natur als Umwelt und Heimat des Men-
schen. Das Verhiltnis des Menschen zu seiner natiirlichen Umwelt
ist vornehmlich durch zwei Interessen bestimmt, durch das Interes-
se an Arbeit und das des Wobnens. Moltmann faflt das Interesse des
Wohnens unter dem Begriff der Heimat zusammen. Darunter ver-
steht er nicht in erster Linie den regressiven Ursprungsraum, Vater-
land, Muttersprache oder kindliche Geborgenheit, sondern ein Netz
entspannter sozialer Beziehungen. »Ich bin dort >zu Hause, wo
man mich kennt und ich Anerkennung erfahre, ohne um sie kimp-
fen zu miissen. In solchen entspannten sozialen Beziehungen ent-
steht ein Gleichgewicht, das den Menschen trigt und das ihn entla-
stet von Kampf und Sorge.«’® Zu einem solchen Netz entspannter
Beziehungen gehort auch die Heimat der natiirlichen Umwelt. Na-
tur an sich ist fiir den Menschen noch keine Heimat, erst die zur
Umwelt gestaltete Natur kann fiir ithn zur Heimat werden, in der er
bleiben und wohnen kann. Natur ist heimatfihig, wenn er sie nutzt,

74 J. Moltmann, Gott in der Schopfung. Okologische Schopfungslehre, Miinchen
1985, 29.

75 Ebd., 28.

76 Vgl. ebd., 19.

77 Vgl. ebd., 155.

78 Vgl ebd.

79 Ebd., 60.
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ohne sie zu zerstoren. Daher ist es erforderlich, daff die Interessen
auf Arbeit, in der die Natur passiv ist, und das Interesse des Woh-
nens ausgeglichen werden. Der Mensch hat ein Recht auf Arbeit
und auf Wohnung.8°

Die Forderung nach einem solchen Interessenausgleich ist nicht nur
gesellschaftspolitisch begriindet, sondern impliziert eine Umkehr im
Grundverhiltnis von Mensch und Natur. Sie beriicksichtigt die In-
teressen der betroffenen Menschen an der Bewohbnbarkeit ihrer Re-
gion. Wenn die Natur auch fir kommende Generationen bewohn-
bare Heimat bleiben soll, muf! die einseitige pragmatisch-utilitaristi-
sche Einstellung ihr gegentiber iiberwunden werden.8! Wir miissen
erst wieder lernen, auf dieser Erde zu wohnen, bevor wir sie ange-
messen bebauen und bearbeiten kénnen.

2.2.4 Die Lebensgeschichte zwischen Heimat 1 und Heimat 2

Wir leben als Christen nicht nur »zwischen den Zeiten«, sondern
auch »zwischen den Riumen«, zwischen Heimat 1 und Heimat 2.
Heimat 1 ist Ausdruck der Suche nach dem wverlorenen Paradies,
nach verlorener Kindheit und Geborgenheit. Sie ist prisent im Mo-
dus der Sehnsucht bzw. der Erinnerung. Heimat 2 ist Ausdruck der
Hoffnung auf das kommende Reich Gottes, sic wird geschichtlich
wirksam in Befreiungs- und Beheimatungsbewegungen. Sie ist pra-
sent im Modus der Antzipation.

Durch eine solche Beschreibung der christlichen Existenz bekommt
das Verstandnis der Heimat als »Zwischenaufenthalt« und »Zwi-
schen-Raum« einen prizisen eschatologischen Sinn.®? In diesen
Kennzeichnungen kann ein eschatologisch gebrochenes Heimatver-
standnis zum Ausdruck kommen, das dem Unterwegssein des Men-
schen zur Heimat 2 entspricht. Wir sind unterwegs, es ist uns aber
nicht verwehrt, uns an bestimmten Orten niederzulassen, entspannte
Beziehungen zu anderen Menschen und zur Natur aufzubauen und
uns »auf Zeit« heimisch zu fithlen. Luther beschreibt genau, was
Heimat bedeutet und wofiir wir als Gottes Gabe zu danken haben.$?
In psychoanalytischer Interpretation kommt in dem Ausgespannt-
sein des Lebens zwischen Heimat 1 und Heimat 2 die Grundambi-
valenz zwischen Regression und Progression, zwischen dem Sog

80 Vgl ebd., 61.

81 Vgl ebd. Der Ansatz Moltmanns hat zentrale Bedeutung fiir die Theologie des
Okumenischen Rates.

82 Vgl. Waldenfels, Heimat, 207.

83 Vgl vor allem Martin Luthers Auslegung des Ersten Artikels und der vierten
Bitte des Vaterunsers im Groflen Katechismus.



Heimat in theologischer und religionspidagogischer Perspektive 53

nach riickwirts und dem Sog nach vorwirts in die Zukunft hinein,
zur Darstellung.

In religionswissenschaftlicher Sicht entspricht Heimat 1 einer my-
thisch riickwéirtsgewandten Form von Religion; in ihr tritt das Si-
cherheits- und Ordnungsbediirfnis des Menschen in Erscheinung,
der Versuch, Identitit durch Ursprungsvergewisserung in Anleh-
nung (»Anaklisis«) an einen Mythos zu gewinnen. Heimat 2 ent-
spricht einer messianisch vorwartsgewandten Form von Religion; in
ihr duflert sich das Aufbruchs- und Erneuerungsbediirfnis des Men-
schen, er sucht »Anlehnung« nach vorne, an Verheiflungen neuen
Lebens.?

Wir nehmen zunichst die psychoanalytische Deutungskategorie in
Anspruch.

Es gehort zu den elementaren Grunderfahrungen, dafl wir uns Neuem &ffnen, Un-
bekanntes wagen, daf} wir aus Vertrautem aufbrechen, uns wandeln; zugleich sehnen
wir uns zuriick, lassen uns hiuslich nieder, suchen Bleibendes. Es handelt sich um
Grundimpulse, die die innere Dynamik des Lebens bestimmen.

In der Bibel bringen die Symbole des »verlorenen Paradieses« und
des »kommenden Reiches Gottes« die Grundambivalenz zum Aus-
druck (vgl. 1.3.1). Mk 10,15 wird als einzige »Zugangsbedingung«
fiir das Reich Gottes genannt, es aufzunehmen »wie ein Kind«. Das
Kind ist ein Symbol, das die Sehnsucht nach Symbiose zum Aus-
druck bringt. Andererseits spricht das Neue Testament paradoxer-
weise von einer »Umkehr« zur Zukunft. Der Mensch wird aufge-
fordert, sich von seinen infantilen Heimatbindungen zu lésen und
nach vorne auszurichten. Der impulsgebende progressive Pol hat ei-
nen Vorrang.

Eine psychoanalytische Deutung scheint die »Kunst des Lebens«
darin zu sehen, die Sehnsucht nach Heimat 1 und die Suche nach
Heimat 2 in einem spannungsvollen Verhiltnis zu halten. Wird das
Leben zu stark auf die Zukunft ausgerichtet und das Bediirfnis nach
Heimat 1 tibersprungen, so wird das Subjekt iiberfordert und ver-
liert kommunikative Beziehungsmoglichkeiten, weil es aus dem her-
ausgelost wird, was es mit anderen verbindet. Die entgegengesetzte
Gefahr ist fiir uns allerdings grofler, dafl der Drang zur Heimat 1
suchtartige Formen annimmt und die Lebensgeschichte ohne Auf-
bruch und Ziel ins Leere liuft.85 Auf dem Hintergrund dieser Deu-

84 Vgl. C. Colpe, Das Phinomen der nachchristlichen Religion in Mythos und
Messianismus, NZSTh 9 (1967) 42-87; H.-E. Babr, Art. Religion, in: Chr. Waulf
(Hg.), Wérterbuch der Erziehung, Miinchen/Ziirich 21976, 491-499. Zum Messianis-
mus vgl. /. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, Miinchen 1989, 17ff.

85 Vgl. J. Scharfenberg und H. Kimpfer, Mit Symbolen leben, Olten u.a. 1980,
176.
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tung lautet die These, dafl die mythisch riickwéirtsgewandte und die
messianisch vorwdrtsgewandte Form von Religion dialektisch zu-
sammengehdren und in der christlichen Religion mit einem Vorrang
der Messianitit verbunden sind. Wir erldutern diesen Sachverhalt
durch Hinweise auf die Eigenart christlicher Rituale und Symbole.
Das menschliche Leben vollzieht sich weitgehend in rituellen Ord-
nungen. Rituale sind auf Wiederholung angelegt. Sie verbinden mit
der Herkunft und schaffen von dorther Lebensvertrauen. Sie haben
meist etwas von der Vertrautheit des Elternhauses an sich. Sie entla-
sten von dem Druck stindiger Entscheidung. Rituale konnen aber
unfrei machen. Die christlichen Rituale (Gottesdienst, Taufe und
Abendmahl) haben an dem ambivalenten Charakter der Rituale An-
teil. Sofern christliche Religion Rituale in Brauch nimmt, bindet sie
Menschen an die Heimat 1; Erfahrungen des dort gestifteten Ver-
trauens und gelungener Stabilisierung werden erinnert, aber auch
Erfahrungen von Angst vor Trennung und Verlust. Ohne solche
Ordnung der Zeit und des Raumes durch Rituale, ohne Wiederho-
lung fritherer Erfahrungen »kdnnen Menschen offensichtlich in den
»Schrecken der Geschichte« nicht leben«.86

Das Abendmahl erinnert frithe Erfahrungen von Zuwendung und Geborgenheit,
aber auch Angst vor Vernichtung; frihe magische Vorstellungen von Kraftiibertra-
gung und -aneignung werden reaktiviert. Zugleich reprisentiert es als zukunftsoffe-
nes Mahl die universale Hoffnung der Gemeinde. Es ist Teil des messianischen Fe-
stes, mit dem die Gemeinde auf die Befreiung antwortet.”” Die regressiven Tenden-
zen werden unterbrochen und das Ritual in Richtung auf den eschatologischen Hori-
zont, den zur Mahlgemeinschaft kommenden Herrn aufgebrochen. Das eschatologi-
sche Mahl antezipiert Heimat 2.

Das Evangelium ist nur im Kontext solcher religiosen Lebensfor-
men, wie sie die Rituale darstellen, erfahrbar. Es setzt aber zugleich
eine Religions- und Ritualkritik frei, die sich auch gegen eine religi-
os motivierte Heimatbindung wendet. Das Bediirfnis nach Heimat
wird angesprochen, Heimat 1 in Heimat 2 »aufgehoben« und zur
Wahrheit gebracht.

Diese Einsicht 1afit sich im Blick auf die Eigenart christlicher Sym-
bole erharten.

Nach P Riceenr sind alle authentischen Symbole kraft ihrer Uberdeterminierung zz-
gleich regressiv und progressiv, erinnernd und antezipierend. Auf der einen Seite
wiederholen sie unsere Kindheit und erinnern die Kindheit der Menschheit. Auf der
anderen Seite stellen sie Projektionen unserer Méglichkeiten im Bereich des Imagi-
niren (wie in der Kunst) oder die Antezipation kinftiger Moglichkeiten (wie in cﬁalr

86 J. Moltmann, Kirche in der Kraft des Geistes, Miinchen 1975, 289.
87 Vgl. ebd., 286.
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Hoffnung auf das Reich Gottes) dar.® Religiose Symbole verweisen auf den radika-
len Ursprung in der Schopfung und auf das letzte Ziel in der Eschatologie.” Au-
thentische religidse Symbole bleiben also einerseits auf die Geburt, die Natur und
den Wunsch (Heimat 1) bezogen, andererseits werden sie durch die Verkiindigung
eines Letzten auf das Eschaton (Heimat 2) ausgerichtet.”

Durch christliche Symbole wird Heimat in ihrem urspriinglichen
Sinn gebrochen und iiberboten. Diese Transformation schliefit die
Moglichkeit ein, daf8 Mut, Vertrauen und Hoffnung — vermittelt
durch die Symbole - die Konflikt- und Handlungsfihigkeit im
Hinblick auf notwendige Befreiungs- und Beheimatungsprozesse
fordern.

Soll religiose Erfahrung ihren Bezug zum Alltag nicht verlieren,
wird man beide Formen von Religion in ihrer dialektischen Span-
nung begreifen miissen. Bleibt eine Form unberiicksichtigt, fiihrt
das zu entsprechenden Gegenbewegungen; auf die militante Linke
folgt die Hippiebewegung usf.

Bestimmte Tendenzen, die sich aus der Verarbeitung kultureller
Modernisierung ergeben, fithren zu einer Destruktion des dialekti-
schen Verhiltnisses der beiden Religionsformen.

So ist die Ontologisierungstendenz auf die (vormoderne) Sinngewiflheit gerichtet,
die die Ordnung des Kosmos bzw. der Natur oder das Heilige versprechen. Sie ist
fundamentalistisch orientiert und kann sich religios oder esoterisch-magisch dufiern.
Heimat 1 wird verabsolutiert. Das religidse Bediirfnis richtet sich auf eine Wieder-
verschmelzung mit dem Ur-Grund des Seins.

Fallen die beiden Religionsformen auseinander, kann kein eschatolo-
gisch gebrochenes Heimatverstindnis entstehen. Auf gesellschaftli-
cher Ebene bleibt das aktive Heimatverstindnis, das ihm weitge-
hend entspricht; denn es wird angesichts der Ambivalenz der Mo-
dernitit »erzwungen«. Der industrielle Fortschritt zerstort Arbeits-
plitze und Landschaften. Arbeitslosigkeit, massive Eingriffe in die
unmittelbare Umwelt, Wohnungsnot, Armut und Fremdenfeind-
lichkeit fordern dazu heraus, die Region menschlicher zu gestalten.

Im Blick auf die Lebensgeschichte bietet jener »intermediire Raum«
(Winnicott) die Méglichkeit, sich einen Lebensraum zu schaffen, in
dem die Spaltung von Innen und Auflen aufgehoben werden darf,
ohne einer infantilen Regression zu erliegen. Es ist der Bereich, in
dem die kiinstlerischen, kulturellen und religiosen Symbole wur-
zeln, in dem Spiel, Musik, Tanz, Theater, Bibliodrama fiir Erwach-
sene zu Hause sind und wo jener Rest von primiarem Narzifmus,
der sich als Sehnsucht nach dem verlorenen Paradies duflert, bear-

88 Vgl. P Riccenr, Die Interpretation, Frankfurt a.M. 1974, 507f.
89 Vgl. ebd., 537.
90 Vgl. ebd., 541.
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beitet werden kann. Die Einsichten Winnicotts verweisen auf die
Aufgabe, den Menschen entsprechende kiinstlerische, kulturelle und
religiose Symbole anzubieten und eine »Kultur von unten« aufzu-
bauen, in der sich die Erfahrungen vieler widerspiegeln. Andernfalls
besteht die Gefahr einer Regression auf die beschrinkte Welt des
Heimatbodens, eines Provinzialismus, der aggressiv und affektiv
aufgeladen ist.

3 Religionspiadagogische Perspektiven

Wir fragen nach den religionspadagogischen Perspektiven, die im-
plizit in unserem Thema stecken, um Konkretion zu erreichen. Thre
Explikation soll den weiten Horizont des Themas markieren, nicht
zu ausfithrlichen Projektbeschreibungen fiihren. In diesem Band
werden einzelne Aspekte des Themas weiter ausgestaltet.

3.1 Die Region als Lern- und Aufgabenfeld der christlichen Ge-
meinde

Christliche Gemeinde kann Wahlheimat auf Zeit fiir Menschen sein,
die ein Zuhause suchen. Sie trifft eine vorrangige Option fir die
Armen, fiir Menschen, die nicht anerkannt und beheimatet sind, fiir
Auslinder, Behinderte, Kinder und Randgruppen sowie fiir die lei-
dende Mitkreatur.! Thr Wahrnehmungsfeld ist der Stadtteil oder die
Region. Sie entdeckt die Opfer vor Ort als Vereinzelte oder in
Selbsthilfegruppen.

Eine Arbeitergemeinde im Ruhrgebiet hat in den letzten Jahren dreimal Fremden,
Flichtlingen Asyl gewihrt.”

In einer Gemeinde in Bottrop wird von Kindern und Jugendlichen auf einem groflen
Brachgelinde eine Arche Noah gebaut, die ein Zuhause fiir Tiere und Menschen ist.
Das Geschehen begann damit, dafl Kinder auf einer wilden Wiese Tiere versorgten.”

Soziales Lernen beginnt nicht mit Appellen, sondern mit gelungener
Lebenspraxis, es vollzieht sich in der partizipatorischen Teilhabe an
»Verlockungsmodellen« (Sélle) und in der kritischen Auseinander-
setzung mit ihren Entstehungsmoglichkeiten, Grenzen, Widerstin-
den, weiterfiihrenden Impulsen. Das Problem ist, ob und ggf. wie

91 Vgl Zerfafl, Gemeinde, 44. Zum Thema »Kirche und Heimat« vgl. den Beitrag
von I. Schoberth in diesem Band.

92 Vgl R. Heinrich, Der Fremde. Paradigma fiir Gemeindeverstindnis und Bil-
dungsbegriff, in: R. Degen n.a. (Hg.), Mitten in der Lebenswelt, Comenius-Institut,
Miinster 1992, 25-52. Vgl. den Beitrag von R. Heinrich in diesem Band.

93 Vgl. M. Schibilsky, Eine Arche Noah mitten im Ruhrgebiet. Ein 6kologisches
Lernfeld fiir Gemeinde und Diakonie, in: Degen (Hg.), Lebenswelt, 67-79.
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das durch unmittelbare Wahrnehmung von Bediirfnissen im sozia-
len Nahbereich bewirkte Engagement und Hoffnungswissen auf
fernerliegende Notsituationen (z.B. in der Dritten Welt) {ibertragen
werden kann.%

3.2 Befreiung als Ziel sozial-kultureller Animation

Animation ist die wichtigste Methode der Gemeinwesenarbeit, die
sich auf die konkret erlebbare Nachbarschaft einer Stadt oder eines
Stadtteils richtet. Sie will den Mitgliedern eines Gemeinwesens hel-
fen, sich ihrer Situation, Bediirfnisse und Begabungen zunehmend
bewuflit zu werden, mit anderen Menschen in Kommunikation zu
treten, Konfliktbereitschaft zu entwickeln und eine eigene Identitit
und Kultur auszubilden. Die Gemeinwesenarbeit erlangt durch die
Animation - sie umfafit Beratung und Ermutigung zum authenti-
schen Selbstausdruck — ihr Ziel dort, wo die Situation von den Be-
troffenen als eine zukunftsoffene verstanden wird, die zur Befreiung

fuhrt.%
Nach biblischem Verstindnis gehoren Beheimatungs- und Befrei-

ungspraxis zusammen. Wir wahlen daher nach den Hinweisen auf
Beheimatungsversuche als Beispiel fir sozial-kulturelle Animation
eine Befreiungsaktion.

Die Aktion von fiinf »Kiinstlern« in der psychiatrischen Anstalt San Giovanni in
Triest verfolgte das Ziel, die dort Eingeschlossenen zu befreien und in die menschli-
che Gemeinschaft zuriickzufiihren, sie wieder zu beheimaten. Nach fiinf Jahren war
die Anstalt aufgel6st, und die ehemals Kranken wurden in der Stadt von einem Zen-
trum fiir psychische Gesundheit versorgt.

Die Animateure waren ein Psychiater, ein Bildhauer und dessen Freunde. Es begann
mit einer Werkstatt fiir Malerei, Puppen und Lieder. Zu Bildern werden Geschich-
ten aufgeschrieben, Mirchen gesungen, Theater gespielt, der Tag mit Tinzen been-
det. Die Kranken beschiftigt ein Pferd Markus, das frither in der Anstalt gearbeitet
hat. Man beschliefit, ein Pferd zu bauen. Es entsteht als Symbolfigur ein riesenhaftes
Pferd. Man erfindet als seine Freundin eine grofle Puppe und baut fiir sie ein irdi-
sches Paradies mit Blumen und Schmetterlingen.

Durch Selbsttatigkeit und kreative Darstellung erfolgt ein Aufarbeiten der Phantasien
— Methoden, die sich im Umgang mit Jugendlichen und Erwachsenen bereits bewahrt
haben. Man beschliefit den Ausbruch. »Marco Cavallo kimpft fiir die Befreiung«
kiinden Plakate, In der Stadt wird ein Volksfest mit Musik, Tanz und Theater vorbe-
reitet. Als man das grofle Pferd nach drauflen bringen will, sind die Tiiren zu klein.

94  Das ist beispiclsweise im franzosischen Larzac gelungen. Vgl. Babr, Fahigkeit,
211,

95 Vgl. H. Kirchgifiner, Freizeitpadagogik oder Die Ermutigung der Gemeinde,
Gelnhausen u.a. 1980, 95.97£.87ff. Vgl. A.-S. Seippel, Konfliktorientierte Gemeinwe-
senarbeit als Erwachsenenbildung, in: H.-E. Babr und R. Gronemeyer (Hg.), Kon-
fliktorientierte Gemeinwesenarbeit, Darmstadt/Neuwied 1974, 112-135.
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Ein ritueller Akt: Die Mauern werden gesprengt. Etwa 350 Insassen ziehen mit threm
Pferd, Fahnen und Musik in die Stadt. Alle feiern ein Fest der Befreiung.*

Es handelt sich um ein befreiendes Ritual, in dem sich Freiheit und
Phantasie entfalten konnen. Im Mittelpunkt steht das Angebot eines
Symbols, das fiir die Betroffenen affektiv besetzt ist, in das sie ihre
Erfahrungen eintragen konnen und das fiir sie im Laufe des schop-
ferischen Umgangs mit ihm zum Symbol der Befreiung wird. Der
farbenfrohe Auszug und die Atmosphire des Festes stifteten Ver-
standnis fiir den Akt der Befreiung. Ahnliche befreiende Rituale
wurden in den europiischen Regionalbewegungen, in der Frauen-
und Okologiebewegung oder auf Kirchentagen inszeniert (Men-
schenketten, Friedensnetze, Mahlfeiern, Straflentheater, Pantomime,
Tanz etc.). Sie reagieren sensibel auf gesellschaftliche Mifistinde und
bieten fiir bestimmte Probleme, etwa zum Erhalt einer lebenswerten
Mitwelt, Losungen an.

Die Kriterien fur befreiende Rituale sind an dem Beispiel gut er-
kennbar: Einmal die Orientierung an der produktiven Phantasie fiir
die Zukunft und am Fest, sodann die Fihigkeit, Konflikte zu insze-
nieren, um die eigene Ausdrucksfihigkeit spielerisch zu erweitern.

3.3 »Unsere Stadt, unsere Region ist unser Schulbuch« — Aspekte
regionalen Lernens

Angesichts der Kompliziertheit, Uniibersichtlichkeit und Anonymi-
tit des gesellschaftlichen Gesamtsystems hat der regionale Lebens-
raum wegen seiner relativen Ubersichtlichkeit besondere didakti-
sche Relevanz. Moglichkeiten zur eigenen Gestaltung und titigen
Auseinandersetzung mit der Umwelt, zum Probehandeln gibt es in
der Regel nur im sozialen Nahbereich. Der regionale Lebensraum
hat an der Komplexitit der Lebenswelt teil, er stellt aber ein Feld
fir eine unmittelbare Wahrnehmung der Wirklichkeit dar. Die Phi-
nomene zeigen sich in ihrer vielfiltigen Vernetzung.

Die didaktische Relevanz der Region wird an einem weiteren Ge-
sichtspunkt erkennbar: Die Sachverhalte, die in Lernprozessen the-
matisiert werden, sind bereits vorgingig mit der Lebensgeschichte
der Lernenden verbunden.”

»Region« ist dynamisch, prozeflhaft zu verstehen. Sie wandelt sich in historischer
und lebensgeschichtlicher Hinsicht. Sie ist unter Umstinden unter kulturellem,

96 Vgl. G. Scabia, Das grofle Theater des Marco Cavallo. Phantasiearbeit in der
Psychiatrischen Klinik von Triest, Frankfurt a.M. 1979. Einer der Beteiligten war
der Bruder von Franco Basaglia, der als Vorkimpfer der inzwischen gescheiterten
Antipsychiatrie gilt.

97 Vgl. H. Halbfas, Wurzelwerk, Diisseldorf 1989, 255.
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wirtschaftlichem, naturrdumlichem, sozialem und politischem Aspekt unterschied-
lich abzugrenzen. Was unter allen diesen Aspekten die Region als solche ausmacht,
ist die Verkniipfung dieser strukturell-inhaltlich zusammengehérenden Elemente ei-
nes Raumes mit der Lebensgeschichte einzelner Menschen. Daher ist eine Identifi-
kation mit der Region méglich.” Die Region ist ein Interaktionsfeld, in dem sich
unterschiedliche Menschen begegnen und das sich fiir sie je unterschiedlich dar-
stellt.”” Sie umfaflt wie »Heimat« zugleich Fremdheit.

Die ganzheitliche Wahrnehmung der Wirklichkeit kann sich auf die
Natur, auf die zunehmende Gefihrdung der Natur und Umwelt,
auf die Regionalsprache, auf die kulturellen Phinomene in ihrer ak-
tuellen und geschichtlichen Bedeutung — dargestellt beispielsweise
in einem Museum oder in einer Ausstellung —, auf die Stadt- und
Dorfarchitektur und die landschaftliche Gestaltung, auf die Kir-
chenarchitektur, auf die eigene Kirchengemeinde, ihre Geschichte
und ihr Brauchtum beziehen.

In Seminaren und Geschichtswerkstitten wurde in der Ev. Erwachsenenbildung Os-
nabriick der biographische Ansatz zunichst so weitergefithrt, dafl man die eigene
Lebensgeschichte in der Zeitgeschichte, vor allem im »Alltag des Faschismus« zu
entziffern suchte. Sodann bemiihten sich die Betroffenen, durch Spurensicherung im
Kontext ihrer Lebenszusammenhinge die regionale Kirchen- und lokale Gemeinde-
geschichte zu erschlieflen.'®

Zwei Klassen einer Orientierungsstufe in Gottingen erkundeten in einer Projektwo-
che die Bedrohung ihrer Umwelt: In diesem Projekt spielten Erkundungen (z.B. zur
Wasserqualitit) und Handlungsvollziige (z.B. das Pflanzen von Biumchen) im so-
zialen Nahbereich eine besondere Rolle.”®!

Bei symboldidaktischen Unterrichtsversuchen wurden Kreuze in Kirchen und an
Wegen fotografiert; Hausinschriften entziffert und dokumentiert; ein Brormuseum
der Region und eine Backstube besucht; ein 7aufgottesdienst gefeiert und bei einem
Unterrichtsgang an einen Bach Wasser mit allen Sinnen erfahrbar gemacht.

Die didaktischen Prinzipien Wahrnehmungsfihigkeit, Selbsttitigkeit
und Handlungsfihigkeit lassen sich durch Lernen in der Region be-
sonders gut realisieren. Neben den in den Beispielen genannten Ar-
beitsformen — dazu gehéren auch Vorformen der Projektmethode —
gibt es die Moglichkeit, die Geschichte der eigenen Stadt oder Ge-
meinde in ihren typisch regionalen Ausprigungen auf der Grundla-

98 Vgl. Chr. Salzmann, Regionales Lernen im Spannungsfeld von Regionalitit und
Universalitit, BuE 43 (1990) 459-474, hier: 469.

99  Vgl. Halbfas, Wurzelwerk, 254. Einen guten Uberblick iiber die Geschichte der
schulischen Heimatkunde gibt Halbfas, ebd., 240ff.

100 Vgl. D. Burggraf, Kirchliche Zeitgeschichte »von unten«, in: JRP 5 (1988),
Neukirchen-Vluyn 1989, 239-246. In der Erwachsenenbildung ist die »Lebenswelt-
orientierung« ein didaktisches Konzept fiir eine moderne »Heimatbildung« (vgl. Sie-
bert, Heimat, in: Orth [Hg.], Erdkreis, 281).

101 Vgl. A.-K. Szagun, Bedrohte Umwelt und biblischer Schépfungsglaube (Loc-
cumer Reihe 2), Loccum 1983.
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ge von Quellen nachzuspielen. Dabei konnen die epoche-spezifi-
schen sozialen Spannungen zum Austrag kommen.!%?

Regionales Lernen ist entdeckendes und exemplarisches Lernen,
d.h. an den Besonderheiten der einen Region kann ein Allgemeines
sinnfillig werden, ohne daf} die unvergleichbare Besonderheit verlo-
rengeht. So lassen sich die reprisentativen Besonderheiten der Regi-
on mit denen anderer Regionen vergleichen, damit gemeinsame
strukturelle Zusammenhinge erkennbar werden. Auf diesem Wege
kann die polare Spannung von Vertrautheit und Fremdheit, Regio-
nalitit und Universalitit zur Geltung kommen.!%

Regionales Lernen erdffnet giinstige Voraussetzungen zur Arbeit an
der eigenen Identitdt. Ich-Identitat, vermittelt in »personaler« und
»sozialer Identitat«, wird in Interaktionsprozessen immer wieder
neu gewonnen.!% Die Fihigkeit, diese Interaktion darzustellen, 1afit
einerseits den Weg zum eigenen Ich ermessen, andererseits stiften
Prisentationen in gegenstindlichen Hervorbringungen wiederum
Betrachter an, sich ihrerseits interaktiv und produktiv in die Frage
nach ihrer eigenen Identitit verwickeln zu lassen. Die Tatigkeit der
Lernenden ist soziales Geschehen. Der soziale Nahbereich bietet
dafiir die angemessenen Realisierungschancen.

3.4 Heimat als Thema religioser Lernprozesse

Wenn es dem Bediirfnis und Interesse entspricht, kann Heimat von
der Primarstufe bis zur Erwachsenenbildung zum Thema werden.
Die Erfahrungen, die man in der Region Osnabriick mit der Ge-
schichtswerkstatt gemacht hat, lassen darauf schlieflen, daf} das The-
ma fiir die Erwachsenenbildung geeignet ist, auch gesellschaftlich
vermittelte ideologische Uberhohungen der Heimat kritisch zu hin-
terfragen.

Fir kleinere Kinder ist das Haus und der Garten »Heimat«, weil
fiir sie das Zuhause noch die ganze Welt ist, der Ort des Vertrauens
und des Schutzes. Sie kénnen sich im Haus wie in einer Hohle ge-
borgen fithlen. Mit zunehmender Identititsbildung werden sie sich
der Ambivalenz dieser »Heimat« bewufit: Die Hohle engt ein.

Kinder malen immer wieder Hiuser und Girten, entwerfen Riume fiir neue Le-
benssituationen. In einem Spiel, in dem sie sich in ein Haus und in einen Garten
hineinversetzen sollen, kénnen sie das Wechselverhiltnis von Haus und Mensch
selbst erfahren. Sie entwickeln das Interesse, Rdume wie das eigene Klassenzimmer
»heimatlich« zu gestalten.’®® Anhand des Zeichentrickfilms »Oh, wie schon ist Pana-

102 Vgl. Salzmann, Lernen, 464f (Lit.).

103 Vgl ebd., 465.

104 Vgl. L. Krappmann, Soziologische Dimension der Identitdt, Stuttgart 1971, 168f.
105 Vgl. K. Liljequist, Heimat im Schulzimmer, RL 2 (1994) 16{.
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ma« nach dem Buch von Janosch kénnen sie die Bewegung erfahren: Heimat haben
— suchen — verlieren — finden.!®

Jugendlichen wird bewufit, dafl ein eigener Lebensentwurf die krea-
tive Trennung vom Elternhaus voraussetzt, daf} sie Heimat, Identi-
tit selbst suchen mussen. Nach ihren Vorstellungen von Heimat be-
fragt, geben sie an, dafl die eigenen »vier Winde«, die sie selbst ge-
stalten konnen, von Bedeutung sind (»Meine Heimat ist mein Zim-
mer; denn da fithle ich mich wohl!«).

Fiir viele hat Heimat aber mehr mit wiederholten intensiven Erlebnissen als mit Ge-
wohnung an vertraute Gegebenheiten zu tun (bei Fufiballspielen oder bei Open-air-
Konzerten »herrscht ein Zusammengehorigkeitsgefithl, »man ist eine Gemein-
schaft«).’¥ Fiihren die Jugendlichen selbst im Rahmen eines Unterrichtsprojekts
eine Befragung von Passanten bzw. Mitbewohnern durch, so stoflen sie bei der kri-
tischen Sichtung der Antworten vermutlich auf eine Fiille unterschiedlicher Heimat-
vorstellungen, die systematisch geordnet werden kénnen.

Um einen Uberblick iiber mégliche Intentionen und thematische
Zusammenhinge zu gewinnen, die der Darstellung in diesem Bei-
trag entsprechen, formulieren wir fiir die Sekundarstufen Rahmen-
ziele. Sie sollen dazu anregen, eigene Planungsideen durchzuspielen.
Die Jugendlichen konnen

— ihre eigenen Vorstellungen und Wiinsche verbalisieren, Griinde dafiir benennen,
erkennen, dafl Heimat weit mehr bedeutet als der Heimatort (Metapher-Ubung:
»Heimat ist fiir mich wie ...«);

- (als Langzeitaufgabe) in einem kleinen »Biographie-Album« Bilder und Texte
zum Herkunftsort, Elternhaus, zur eigenen Kindheit zusammenstellen;

— ihre »Wahlheimat« beschreiben, den Ort, wo sie sich gerne aufhalten, und dar-
stellen, was dabei »wie Heimat« ist (Zimmer, Sportplatz, Disco ...);

- in einer Befragung von Passanten die Heimatvorstellungen ihrer MitbiirgerInnen
kennenlernen und mit den eigenen Vorstellungen vergleichen;

— anhand von Heimatliedern erkennen, daff Heimat Ausdruck der Sehnsucht nach
der (verlorenen) Kindheit sein kann;

- anhand einer Reiseanzeige (z.B. »Die Ufer des Paradieses«) die »Verheiflung« der
Werbung auf Heimat in der Ferne entschliisseln!®;

- durch eine Erzihlung tiber Gen 2,4-3,24, die sich auf die Symbole des Gartens,
des Stromes und des Lebensbaums konzentriert, erfahren, dafl das Paradies endgiil-
tig verloren ist;

106 16 mm, 11 Min. Produktion: Medienverbund Koln 1979. Vgl. M. Peter, »In-
dianerjunge Kleiner Monds, ebd., 20-22.

107 Vgl. H. Schibler, Wo Jugendliche sich »daheim« fiihlen, ebd., 11f. Vgl. P Biebl,
Wohnen — Raumerfahrungen von Kindern, in: H.-G. Heimbrock (Hg.), Religions-
pidagogik und Phinomenologie: Von der empirischen Wendung zur Lebenswelt,
Weinheim 1998, 203ff.

108 Vgl. H. Tremel (Hg.), Das Paradies im Angebot, Frankfurt a.M. 1986, 1: Un-
ter einem Bild mit »paradiesischer« Landschaft findet sich der Text: »In seiner gro-
flen Weisheit verbarg Gott das Paradies am Gegenpol Europas. Auf Tahiti und sei-
nen Inseln ... Der einzige irdische Name des Paradieses.«



62 Peter Biehl

— Paradiesesdarstellungen der bildenden Kunst betrachten und die Symbole
wiederentdecken, anhand der Darstellung des Kreuzes Jesu als Lebensbaum erken-
nen, dafy sein Kreuz den Zugang zum Paradies wieder ermoglicht!®;

— mit Hilfe eines Textblattes (Ausziige aus Ez 34 und 36; Apk 21,3; 22,1f.14) erar-
beiten, dafl die Bibel das Paradies in die Zukunft verlegt, dal wir Heimat vor uns
haben;

— ein Horspiel iiber die Kinderrepublik Bemposta gestalten und erkennen, dafl die
Hoffnung auf Heimat in der Gegenwart vorweg verwirklicht wird, wo heimatlose
Kinder Heimat finden!'%;

— Planungsideen entwickeln, wie das Beispiel »Bemposta« auf andere Situationen
iibertragen werden kann (z.B. auf die der Straflenkinder in Brasilien).

(Alternative: Sekundarstufe I)

— sich in die Situation eines Embryos in der Gebirmutter hineinversetzen und die
bergende, schiitzende, aber zugleich einengende Bedeutung der Héhle erkennen;

— aus einer Sammlung von Kinderfotos ein Bild auswiahlen, das besonders beein-
druckt, und eine eigene Kindheitserinnerung aufschreiben, im Gesprich die Ambi-
valenz der Erfahrungen aufdecken ...;

— am Beispiel der Darstellungen von Kindern in der Werbung untersuchen, welche
Bilder iiber das Kind in unserer Gesellschaft bestehen;

— anhand von Darstellungen der bildenden Kunst das gottliche Kind als symboli-
sche Mitte des Weihnachtsgeschehens entdecken und Vermutungen dariiber anstel-
len, warum gerade dieses Fest Erinnerungen an Kindheit und Heimat hervorruft;

~ die Geschichte vom zwdélfjihrigen Jesus im Tempel (Lk 2,41-53) als Bibliodrama
gestalten'';

— mit Hilfe eines Textblattes die Heimat- und Familienkritik Jesu erarbeiten und
durch eine Erzihlung von seiner Stellung zu den Kindern erfahren!’%;

— durch ein Horspiel ihrer MitschiilerInnen die Kinderrepublik Bemposta kennen-
lernen und erkennen, dafl das Reich Gottes (gleichnishaft) vorweggenommen wird,
wo heimatlose Kinder Heimat finden.

(Alternative: Sekundarstufe II) — in Zusammenarbeit mit dem
Deutschunterricht

- einen Heimatfilm (in Ausschnitten) analysieren und seine Gestaltungsmittel,
»Botschaft« sowie seinen »Sitz im Leben der Gesellschaft« entdecken'?;

109 Vgl die beiden Szenen »Paradies« und »Kreuzigung« der Bernwardstiir; B.
Gallistl, Die Bronzetiiren Bischof Bernwards im Dom zu Hildesheim, Freiburg u.a.,
1990, 33.75. Vgl. G. Gollwitzer, Biume, Herrsching 1980, 70. — Vgl. EG 27,6: »Heut
schleufit er wieder auf die Tiir/zum schonen Paradeis ...«

110 Vgl. E. M6bius, Die Kinderrepublik, Reinbek b. Hamburg 21981; H. Sana .a.,
Bemposta. Eine Stadt fiir Kinder, Dreieich 1979. — Ein Lied kann den Lernprozefl
begleiten: »Damit aus Fremden Freunde werden ...«, Kirchentagsliederheft 83, Neu-
hausen/Stuttgart 1983, Nr. 613 (= EG [Ausgabe fiir die Kirche in NRW] Nr. 674).
111 Vgl. Y. Spiegel, Bibliodrama als Hagiodrama, in: A. Kiebn u.a. (Hg.), Biblio-
drama, Stuttgart 1987, 141-153, hier: 147.

112 Vgl. G. Theiflen, Der Schatten des Galilders, Miinchen 1986, 98ff (»Nachfor-
schungen in Nazareth«) und 155ff, bes. 163-165 (»Menschen an der Grenze«).

113  Ausfiihrliche Analysen von Heimatfilmen und ihres Publikumserfolgs bieten
W. von Bredow und H.-E Foltin, Zwiespiltige Zufluchten. Zur Renaissance des Hei-
matgefiihls, Berlin/Bonn 1981, 107ff; vgl. auch: J. Kirschenmann, Heimat. Bewahrt
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— sich in die Situation eines Emigranten unter der Diktatur des Nationalsozialis-
mus versetzen und anhand des Essays von J. Amery »Wieviel Heimat braucht der
Mensch?« Heimat aus der Perspektive des Heimatlosen erfassen;

— erkennen, dafl Heimat zu den Grunderfahrungen des Menschen gehort und et-
was uber seine Identitit aussagt;

~ die Erkenntnisse Amerys auf Menschen, die bei uns Asyl suchen, iibertragen;

— Heimat als Utopie im Blochschen Sinne als Sikularisierung religioser Eschatolo-
gie interpretieren und durch Beispiele belegen, daf} eine relative Utopie als Leitvor-
stellung hoffender Umgestaltung der Erde schrittweise Minderung von Angst, Ge-
walt, Armut, Hunger, rassischer und kultureller Entfremdung und industrieller Na-
turzerstorung umfafit;

— anhand der Materialien die Diskrepanz herausarbeiten: Heimat als verlifiliche Er-
innerung und als grofle Zukunftsvision — Heimat als Klischee, Trivialitit und Kitsch.

J. Amerys Essay »Wieviel Heimat braucht der Mensch?« sollte in
jedem Lesebuch stehen.!'* Amery erfuhr den Verlust der Heimat als
Selbstentfremdung. Die Vergangenheit war plotzlich verschiittet:
»man wufite nicht mehr, wer man war«, »Ich war kein Ich mehr«.
Die Titelfrage beantwortet er: »um so mehr, je weniger davon er mit
sich tragen kann«. Es gibt nimlich so etwas wie mobile Heimat, zu-
mindest Heimatersatz wie Religion. »Man mufS Heimat haben, um
ste nicht notig zu haben.«1

Der Polyvalenz des Themas »Heimat« entsprechend, das in allen
Handlungsfeldern der Religionspadagogik von Bedeutung sein
kann, kommt eine Vielfalt von didaktischen Prinzipien, Lern- und
Arbeitsformen bei seiner Gestaltung zur Geltung. Soziales Lernen
durch partizipatorische Teilhabe, sozial-kulturelle Animation, regio-
nales Lernen, problemonenuertes und symboldidaktisches Lernen
lassen sich miteinander verschrinken.!!é In allen Formen kommen
die didaktischen Prinzipien der Wahrnehmungsfihigkeit, Selbstta-
tigkeit und Handlungsfihigkeit zum Zuge. Sollen problemorientiert
und symboldidaktisch strukturierte Lernprozesse handlungsorien-
tiert verlaufen, miissen sie sich auch auf Beheimatungs- und Befrei-
ungsversuche in der Nihe wie in der Ferne beziehen lassen.

und bewegt, Filmanalyse in der Oberstufe am Beispiel des Heimatfilms, ZP 40
(1988) 8-10; vgl. Themaheft »entwurf« 3/1997.

114 So W. Jens, Nachdenken {iber Heimat. Fremde und Zuhause im Spiegel deut-
scher Poesie, in: H. Bienek (Hg.), Heimat, Miinchen/Wien 1985, 14-26, hier: 20.

115 1In: ders., Jenseits von Schuld und Sithne: Bewiltigungsversuche eines Uber-
wiltigten, Stuttgart 1977, 74-101, hier: 77.78£.81 (Hervorhebung d. Verf.). Der Text
endet: »Es ist nicht gut, keine Heimat zu haben.« Es bietet sich an, weitere Beispiele
der Exilliteratur heranzuziehen, vor allem Gedichte von Hilde Domin; Aufbruch
und Bleiben bestimmen das Exilthema; vgl. U. Baltz-Otto, Poesie wie Brot, Miin-
chen 1989, 55-84. »An Stelle von Heimat halte ich die Verwandlungen der Welt.«
(Nelly Sachs, »In der Fluchts, in: dies., Gedichte, Frankfurt a.M. 1977, 73).

116 Zur d.ldaktlschen Konzeption, dle hinter dem Entwurf der Rahmenziele steht,
vgl. P Biehl, Festsymbole. Zum Beispiel Ostern, Neukirchen-Vluyn 1998.
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Abstract

In progressive industrial societies it is necessary to maintain a close symbolic bond
with a spatially and socially defined area that lies within a broader region, and that
can be formed actively. »Heimat« has in addition to its social meaning a subjective
meaning and is anchored in everybody’s life-cycle. Therefore the term can be com-
bined with emotional values and be used ideologically. This is a challenge for theol-
ogy and its critical potentials. Characteristic of the Old Testament is the dialectic
that deals with liberation and residence, of the New Testament the transfer of Fei-
mat into the future. »The Kingdom of God« functions as a model for creating a
habitable earth, and for the »conversion of the world into a home« (Bloch). The
thesis of this article is that man lives »between two spheres«, namely between Hei-
mat 1 (the search for the lost childhood, the lost paradise) and Heimat 2 (the hope
of the coming of the Kingdom of God). »Heimat« is the gap between the two
spheres in an eschatologieal sense. It invites people to form it humanely as a scope
of freedom, and to build a »culture from beneath«.



