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¥ Fragen an eine
Theologie der Stadt

Was heifit es, Kirche in Berlin zu
sein? Welche Fragen stellt diese
Stadt an Glaubende und Suchen-
de? Welche Note wirft sie auf,
welche (Heils-)Versprechen gibt
sie? Das sind Fragen an eine
Theologie der Stadt — genauer: an
eine Theologie dieser Stadt Berlin.

Jahr fiir Jahr stromen Millionen
in die Metropolen dieser Erde auf
der Suche nach Arbeit, Freiheit
und Teilhabe am gesellschaftli-
chen und kulturellen Leben.
Stadte sind Orte der Sehnsucht,
aber auch der erfahrenen Un-
gleichheit, der Konflikte und
sozialen Spaltungen.

Die Stadt als eigenen Topos reli-
gioser Hoffnungen und Fragen,
aber auch als Ort spiritueller Auf-
und Umbriiche in den Blick zu
nehmen - das ist die Aufgabe
einer ,Theologie der Stadt. Als
konkrete Theologie der Stadt
Berlin steht sie noch einmal vor
besonderen Herausforderungen.
Die deutsche Hauptstadt und
internationale Kulturmetropole
gibt einer Vielfalt von urbanen
Lebensstilen und religiosen To-
pographien Raum, die differen-
zierte Beschreibungsmuster er-
fordern. Wie pragt diese Stadt
den Glauben, das religiose Han-
deln und die Fragen der Men-
schen, die in ihr leben? Wie

nehmen die Kirchen ihren Auf-
trag im urbanen Kontext Berlins
wahr? Welche neuen Stromun-
gen, aber auch welche Konflikte
bringt das religitse Leben Berlins
hervor?

Mogliche Antworten auf diese
Fragen untersucht die 2014 ge-
griindete Arbeitsstelle »Theologie
der Stadt« der Evangelischen
Kirche in Berlin. Die Arbeitsstelle
fordert:

- das Verstehen von Stadt als
interdisziplindre Aufgabe sozio-
logischer und theologischer For-
schung,

- das Vernetzen von Diskursen
iber Stadt, Kirche und Religion
in Berlin,

- das Ubersetzen von stadtwis-

senschaftlichen Fragestellungen
und Konzepten in die kirchliche
Praxis.

Das Ziel ist die Entwicklung einer
kontextuellen Theologie in und
fiir Berlin in Auseinandersetzung
mit Kirche, Wissenschaft und
Stadtoffentlichkeit. Praktisch geht
es darum, den Wissenstransfer
zwischen kirchlichen, theolo-
gisch-wissenschaftlichen und
anderen urbanen Akteuren anzu-
regen und zu verstetigen. Vor
Augen haben wir den Aufbau
eines theologischen Netzwerks,
eines »Theologischen Labors
Berlin« (TheoLab Berlin), das

interdisziplindr arbeitet, gesell-
schaftliche Diskurse aufnimmt
und mitgestaltet, Experimente
anregt, Erfahrungswissen syste-
matisiert und Beratungsarbeit
reflektiert.

Zwei Fachtagungen in Kooperati-
on mit der Evangelischen Aka-
demie zu Berlin, die im Septem-
ber 2014 und Januar 2015 statt-
fanden, wollten erste Schritte zu
solcher Vernetzungsarbeit leis-
ten. Die vorliegende Dokumenta-
tion bietet einen Grofiteil der dort
gehaltenen Beitrdge und Impulse.
Dem Charakter einer Dokumen-
tation entsprechend, behalten die
Manuskripte ihren Charakter
miindlicher Redebeitrdge bei und
wurden nur geringfiigig fiir den
Druck iiberarbeitet. Den Einzel-
beitrdgen vorangestellt ist eine
Programmskizze, die das Grund-
anliegen einer Theologie der
Stadt, wie sie uns vorschwebt, in
groben Strichen skizziert. Nicht
fehlen darf an dieser Stelle ein
herzlicher Gruf} von Berlin nach
Osnabriick an Landessuperinten-
dentin Frau Dr. Birgit Kloster-
meier - verbunden mit dem
Dank fiir alle Hebammendienste,
die sie dem Projekt in ihrer Ber-
liner Zeit erwiesen hat.

Dr. Riidiger Sachau, Direktor der
Evangelischen Akademie zu
Berlin, und Dr. Christopher
Zarnow, Arbeitsstelle Theologie
der Stadt

Quellen:
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Was gibt die Stadt theologisch zu denken? Eine Programmskizze
Von Dr. Christopher Zarnow, Arbeitsstelle Theologie der Stadt, Berlin

I

Die sozialwissenschaftliche Beschaftigung mit
dem Thema Stadt entspringt sehr verschiedenen
Motivationslagen. In der Regel griindet sie in
bereits vorwissenschaftlichen Erfahrungshorizon-
ten des alltdglichen Stadtlebens oder praktischen
Interessen urbaner Akteure. Das konnen Fragen
der Stadtplanung und Stadtentwicklung sein, die
ihrerseits auf Erscheinungen des sozialen Wan-
dels reagieren, die sie zu gestalten versuchen.
Entsprechend handelte sich die dominierende
Stromung der Stadtsoziologie der zweiten Halfte
des 20. Jahrhunderts den nicht unbedingt
schmeichelhaften Ruf ein, tiber weite Strecken
Stadtplanungssoziologie und Erfiillungsgehilfin
der Kommunalpolitik zu sein.' Der lebensprakti-
sche Hintergrund soziologischer Stadtforschung
konnen aber auch die wahrnehmbaren Differen-
zen zwischen den Stadten sein, die bereits am
Kneipentisch ein unerschopfliches Thema darstel-
len und - vermittelt iiber professionelle Stadt-
vermarktungskampagnen im Imagekampf der
Metropolen - sozial- und (neuerdings) raumwis-
senschaftlich aufgenommen und analytisch ver-
tieft werden.” Oft ist es aber auch schlicht der
iiberwaltigende Primdreindruck moderner Grof2-
stddte und der schillernden Vielfalt an Lebens-
formen, denen sie Raum geben, der teils zu hefti-
gen Abwehrreaktionen fiihrt, teils eine ganz eige-
ne Faszinationskraft ausiibt, Neugierde weckt
und den Forschergeist befliigelt.’

Verschiedene Ansitze der gegenwartigen Urbanis-
tik, die ihrerseits einen eher lockeren Obertitel fir
ein ganzes Sammelsurium an soziologischen,
ethnologischen, psychologischen und geographi-
schen Forschungsperspektiven darstellt, verlan-
gern je auf ihre Weise bereits vorwissenschaftlich
artikulierte Interessen und Erfahrungsrdume hin-
ein in die scientific community. Noch vor allen
weiteren inhaltlichen Ausfiihrungen ist daher
bereits in methodologischer Hinsicht zwischen
verschiedenen Ebenen von Stadtdiskursen zu
unterscheiden. Eine erste Ebene kann bestimmt
werden als Ebene des alltdglichen, gleichsam
vorwissenschaftlichen Erlebens und Deutens von
Stadt. Dabei ist dann sogleich noch einmal zu
differenzieren zwischen (a) vordergriindigen
Stadtbildern, -vorstellungen und ,urbanen My-
then‘, die sich auf die (bzw. eine bestimmte)
Stadt als ganze beziehen und Stadtidentitaten
konstruieren. Mittel urbaner Identitatskonstrukti-

onen konnen die Aufzdhlung von besonderen
bzw. ,einmaligen‘ Merkmalen und Eigenschaften
(Identitat qua Individualitat), Vergleich und Ab-
grenzung zu anderen Stddten (Identitdt qua Diffe-
renz) oder die Erzdhlung von signifikanten Ge-
schichten bzw. Stadtbiographien (Identitdt qua
Narration) sein. In solchen expliziten Thematisie-
rungen riickt die Stadt in den Vordergrund der
Betrachtung und wird zum Gegenstand identita-
rer Zuschreibungen. In Spannung dazu lasst sich
die Stadt (b) in ihrer alltagspragmatischen Signa-
tur iber weite Strecken als ein Hintergrundpha-
nomen beschreiben. Was ist damit gemeint? Eher,
als dass sie selbst zum Thema wird, fungiert sie
in dieser Hinsicht als Deutungs- und Reflexions-
horizont durch ihren spezifischen Kontext prafi-
gurierter Themen. Ein Grofsteil modernespezifi-
scher Diskurse iiber Mobilitdt, Lebensstile, Digi-
taltechnologie usw. hat so einen impliziten Bezug
zur Stadtthematik.

Eine zweite Ebene ist sodann beschritten mit der
sozialwissenschaftlichen Reflexion im engeren
Sinne. Hier finden sich ausformulierte, begriffli-
che Ansdtze, die bestimmte Zugadnge der Stadter-
fahrung methodisieren und systematisieren. Aus-
gehend von mitunter sehr verschiedenen Basise-
videnzen findet die Urbanistik ihr bestimmendes
Thema in einer Theorie des sozialen Wandels,
der Individualitat bzw. den Individuierungsbe-
dingungen urbaner Rdume, der Segregationsfor-
schung oder der Stadttypologie. Diese Ansatze
bleiben notwendigerweise - auch und gerade da,
wo sie sich selbst als ,holistisch® verstehen - von
einer Meta-Ebene aus betrachtet partikular, d.h.
sie beziehen ihre Evidenzen aus bestimmten Abs-
traktionshinsichten auf die umfassende Bandbrei-
te des urbanen Phianomenspektrums.

Von diesen beiden Ebenen ladsst sich schliefdlich
drittens eine Ebene der Wertungen unterschei-
den. Es ist hilfreich und auch niitzlich, diese Ebe-
ne noch einmal abzusondern. Denn sowohl per-
sonliche Stadterfahrungen als auch wissenschaft-
liche Ansatze der Stadt-Theorie sind teils mit
starken positiven oder auch negativen Wertungen
verbunden. So war ein Grofiteil der Grof3stadtin-
tellektuellen des 19. Jahrhunderts konservative
Kritiker der Grofstadt. Sie zeichnen ihre Stadter-
fahrungen in den Horizont einer allgemeinen
Dekadenztheorie und in kulturrevolutionare Ver-
fallsschemata ein.* Demgegeniiber zeichnete sich
die Chicago School der Stadtsoziologie der 1930er
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Jahre gerade durch ihre Offenheit und Aufge-
schlossenheit gegeniiber den Eigenheiten und
Extravaganzen der modernen Metropole aus.’ Es
liegt auf der Hand, dass diese verschiedenen Be-
wertungsperspektiven zugleich Selektionskrite-
rien fiir das Material der Forschung darstellten,
das iiberhaupt der Thematisierung wiirdig er-
scheint.

II

Was sich so allgemein fiir die wissenschaftliche
Beschaftigung mit dem Thema Stadt sagen lasst,
gilt auch und im besonderen fiir eine Auseinan-
dersetzung mit dem Stadtphdnomen aus theologi-
scher Perspektive. Das Projekt einer »Theologie
der Stadt« ist folglich gut beraten, zundchst ein-
mal zu sichten, welche vor-theologischen Erfah-
rungshorizonte und praktischen Interessenlagen
die Thematik dann im engeren Sinn theologisch
motivieren. Anders gefragt: Welche Elemente,
Aspekte, Dimensionen der modernen Grofistadt
provozieren die theologische Reflexion? Was gibt
die Stadt theologisch zu denken? - Die folgenden
Ausfiihrungen verstehen sich dabei als Linien
einer Forschungsskizze, die mit weiterem Materi-
al noch zu unterfiittern ware. Der Fokus liegt
dabei ganz auf der modernen europdischen Grof3-
stadt, wie sie aus der Epoche der Industrialisie-
rung hervor- bzw. mit ihr einherging.

Die letzte Differenzierung ist wichtig, weil sich
der Zusammenhang zwischen der Verstddterung
der Gesellschaft im ausgehenden 19. Jahrhundert
(im Sinne eines bevolkerungsstatistischen Sach-
verhalts), der Urbanisierung des Lebensstils (im
Sinne einer umfassenden Transformation der
Alltagskultur) und die mit dem Industrialisie-
rungsprozess einhergehende Erosion der {iber-
kommenen Standeordnung als iiberaus komplex
darstellt.’ Interessant ist allemal, wie diese Um-
wdlzungsprozesse von den Theologen und Pfar-
rern wahrgenommen wurden. Exemplarisch sei
nur auf Johann Hinrich Wichern, den Begriinder
der inneren und Stadtmission verwiesen.” Die
industrielle Grofdstadt erscheint bei Wichern
durchaus ambivalent als Hort der »Gotteslaste-
rung« und »Sodom und Gomorrha« - Berlin dient
ihm dabei als Anschauungsobjekt -, zugleich
aber auch als Ort, an dem sich »die Zukunft, die
unseres Vaterlandes, also auch die unserer Kir-
chen iiberhaupt« entscheidet.’ Die zeitliche Kate-
gorie der theologischen Gegenwartsdeutung und -
beschworung, der Kairos, findet hier seine rdum-
liche Entsprechung im Topos der Grofstadt.” Der
Stadt gehort die Zukunft - aber welche Zukunft
das sein wird, dartiber ist in der Gegenwart zu

streiten. Was nun diese Gegenwart selbst angeht,
ist Wicherns Diagnose dufierst kritisch bis pessi-
mistisch. Er reiht sich damit ein in den Chor kon-
servativer Grofdstadtkritik, wie sie in den Werken
von Ferdinand Tonnies und Oswald Spengler
ihren prominentesten Ausdruck gefunden hat."
An dieser Stelle kann es nicht um die Detailanaly-
se ihrer Argumentationslinien gehen, in denen
sich evolutionsbiologische, kulturanthropologi-
sche, sozialpsychologische und wertphilosophi-
sche Gesichtspunkte verbinden. Hier interessiert
allein der Gesamtzugriff. Diesbeziiglich ldsst sich
resiimieren: Die moderne Grofistadt erscheint
zugleich als Gipfel und Abgrund des zivilisatori-
schen Fortschritts. Als theologische bzw. dogma-
tische Wahrnehmungsfolie dienen damit vor al-
lem Kategorien, die im weitesten Sinn der Siin-
denlehre zugeschrieben werden kénnen: Hybris,
Gottlosigkeit, Entfremdung, Prunksucht, Zer-
streuung, Ausschweifung, Verfiihrung, Revoluti-
on." Die positiven Freiheitswerte, die mit der
modernen Grofdstadt ja auch aufs engste verbun-
den sind und deretwegen man sich unter ande-
rem liberhaupt erst auf den Weg in die Grof3stadt
machte, spielen dagegen so gut wie keine Rolle."
Statt dessen wird das Landleben romantisiert, der
Bauernstand verherrlicht und die - im Kern anti-
urbanisitisch ausgerichtete - Idee der Heimat
kultiviert.” Dieser Sachverhalt ist schon von da-
her fiir eine gegenwartige Theologie der Stadt von
Interesse, weil sich der Gedanke der »Behei-
matung« sowie wie romantisierte Idealbilder dorf-
licher Gemeinschaften bis in die Leitbilder heuti-
ger Kirchengemeinden hinein wiederfinden. Uber
weite Strecken gilt: Die Kirche im Kopf ist die
Kirche im Dorf. Eine mentalitatsgeschichtliche
Wurzel dieser weitreichenden Voreinstellung
diirfte in der antiurbanistischen Heimatideologie
der konservativen Grofdstadtkritik des

19. Jahrhunderts liegen.

Ein neues gesamtgesellschaftliches Interesse an
den Stddten und ihrer Gestaltung setzte mit der
Notwendigkeit ihres Wiederaufbaus nach dem
zweiten Weltkrieg ein. Soziologen, Philosophen,
Architekten und Psychologen entwickelten urba-
ne Visionen und stritten um ihre Umsetzung."
Die Stddte wurden als Diskursrdume und Foren
offentlicher Meinungsbildung neu entdeckt.”
Kirchlicherseits entwickelte sich die City-Kirchen-
Arbeit mit dem Ziel, aktiv am Stadtleben Teil zu
nehmen und es mit zu gestalten. Die Grofsstadt
erschien nun nicht mehr, oder zumindest nicht
mehr einseitig und primar, als Betdtigungsfeld
sozialreformerischer Umgestaltung und missiona-
rischen Eifers, sondern als eigenstandiger Sozial-
raum mit spezifischen Gesetzmafigkeiten, die es
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zu akzeptieren, ja tiberhaupt erst einmal zu ver-
stehen gilt, um sinnvolle kirchliche Handlungs-
strategien entwickeln zu konnen. Nicht mehr die
Stadt erscheint als Reformprojekt der Kirche,
sondern umgekehrt die Kirche als Reformprojekt
unter den Bedingungen einer sich stindig wan-
delnden urbanen Kultur. Damit verschieben sich
dann auch die Kategorien der theologischen
Stadtwahrnehmung bzw. -deutung. Die theologi-
sche Zeitdiagnose wird nicht mehr mit Mitteln der
Stindenlehre betrieben, sondern im Horizont von
Ekklesiologie, Pneumatologie und Christologie.'
Dabei bezieht sich die City-Kirchen-Bewegung auf
die Stadt primdar von den grofien Gebduden der
Innenstadtkirchen her. Praktisch-theologisch hat
sie ihren Fokus in Themen der Erinnerungskultur,
der Sozialdiakonie und der liturgischen Erneue-
rung.” Wihrend bei Wichern und der inneren
Mission eine theologische Defizitperspektive auf
die moderne Grofistadt dominierte, wird sie jetzt
zum selbstverstdndlich gegebenen Horizont kirch-
licher Selbstverortung. Allerdings hat die City-
Kirchen-Bewegung keine vergleichbar pragenden
Bilder hervorgebracht wie die antiurbanistische
Heimatbewegung. Damit ist sie trotz ihrer zahl-
reichen Innovationen von der Masse stadtischer
Kirchengemeinden, die sich eher als »urbane
Dorfer«'® verstehen, iiber weite Strecken als elitar
und akademisch wahrgenommen worden.

III

Was nun die aktuelle theologische Landschaft
angeht, dominieren, wenn ich richtig sehe, drei
Ansadtze den Zugang zum Grofsstadtphdnomen.
Da ware einmal eine Reihe von - oft dem frei-
kirchlichen Spektrum zugehorigen - Ansdtzen zu
nennen, welche die Grofdstadt primdr als missio-
narische Herausforderung ansehen. Die Bereit-
schaft, sich auf neue urbane Bewegungen und
Trends einzulassen, ist hier besonders ausge-
pragt. Innovative Raumnutzungskonzepte, parti-
zipative Gemeindestrukturen, professionelle In-
ternetauftritte, iiberhaupt: ein hohes Maf} an In-
novationsfreudigkeit gehen einher mit einer um
Einfachheit und Verstandlichkeit bemiihten bib-
lisch Theologie. Hierher gehoren auch eine Reihe
von neueren Gemeindeentwicklungs- und Ge-
meindeaufbaukonzepten vom faith-planting” bis
zum Aufbau von Internet-Gemeinden.”

Ein zweiter theologischer Zugang entspringt der
Umformung der ehemaligen dogmatischen Apo-
logetik in das Programm einer Theologie der Kul-
tur.” Grundanliegen der Apologetik ist die Fremd-
setzung von Vertrautem in der Erwartung von
Relevanzgewinn. Dieses Grundanliegen wird von

der Theologie der Kultur aufgegriffen und variiert:
Die kulturelle Welt wird zum Feld der Bewadhrung
theologischer Interpretationsbrillanz. Urbanitat
tritt hier entsprechend in Erscheinung als eine
eigenstandig gepragte Manifestationsgestalt des
geistigen Lebens. Paul Tillich sprach entspre-
chend von der Grofistadt als »Symbol«: In der
Verbindung von grofdstddtischer Architektur und
technischer Innovation erblickte er »das Symbol
unseres Zeitalters, des Zeitalters der Erfiillung der
technischen Utopie«”. Die Stadt erscheint als
Schopfung menschlicher Kulturleistung, die dem
Einzelnen aufgrund ihrer Uniiberschaubarkeit
und Komplexitdt als quasi-objektives Gebilde
gegeniibertritt. Aber sie ist noch mehr als das. Sie
wird im technischen Zeitalter zugleich zum sym-
bolischen Ausdruck dafiir, wie sich der Mensch
iiberhaupt in seiner Welt versteht — ndmlich als
Beherrscher »aller Seinsmdchte« und Sieger »iiber
das Unheimliche, Fremde, Drohende des Da-
seins«”. Die Stadt wird theologisch lesbar als
symbolische Manifestation des neuzeitlichen
Selbst- und Weltverstandnisses.”

Thre praktisch-theologische Entsprechung findet
die Theologie der Kultur im Programm einer
christlichen Kulturhermeneutik.” Der Fokus liegt
hier ganz auf einer dem urbanen Kulturleben
inhdrenten religiosen Dimension und ihrer Be-
schreibung.” Die theologische Aufgabe wird dann
als Wahrnehmung und Ausdeutung jener der
urbanen Kultur inhdrenten religiosen Dimension
bestimmt. Die Stadt erscheint nicht als Projekt,
das es zu gestalten, sondern eben als Text, den es
zu lesen, oder Kunstwerk, das es zu interpretie-
ren gilt. Dabei kann der Schwerpunkt eher dsthe-
tisch-aisthetisch auf der Wahrnehmung urbaner
Lebenswelten und ihrer symbolischen Pragnanz
oder auf der Analyse der impliziten Religiositat
des urbanen Lebensstils liegen.”

Die Beschaftigung mit der Stadt ist oft Sache von
Praktikern, die selbst kreative, kiinstlerische und
strategische Interessen verfolgen. Gleichsam ge-
bannt vom Phdnomen der Stadt und involviert in
ihre Gestaltung sind sie als Theoretiker ihrer Pra-
xis zugleich tatig als urbane Akteure. Das gilt
auch und in besonderer Weise fiir all diejenigen,
die, mit Schleiermacher gesprochen, in »kirchen-
leitender« Funktion tatig sind. Die wissenschaftli-
che Reflexionsgestalt kirchenleitender Praxis, die
Kybernetik, bezieht sich primdr unter strategi-
schen und kirchenpolitischen Gesichtspunkten
auf das urbane Umfeld.” Die Stadt erscheint als
empirischer Kontext der Gestaltwerdung der
sichtbaren Kirche. Ihre institutionelle Ausformung
findet die Stadt-Kybernetik in eigenen Amtern
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und Infrastrukturen (Stadtdekanate, Spezialpfar-
ramter). Die urbane Selbstverortung einzelner
Kirchengemeinden oszilliert dabei zwischen der
Errichtung urbaner Gegenwelten mit quasi-
dorflichen Strukturen und der Er6ffnung von
integrativen Raumen hoher sozialer Diversitat.
Beides muss sich nicht ausschliefien, da, wie der
sprechende Ausdruck des »urban village«” an-
zeigt, systemtheoretisch betrachtet der Gegensatz
von Dorf und Stadt als re-entry in das System der
Grofdstadt selbst eintritt: Man lebt eben zugleich
in der Metropole und im eigenen Kiez, und beides
bedingt und fordert sich wechselseitig.

1AY

Neben diesen missionspraktischen, kulturherme-
neutischen und kybernetischen Perspektiven auf
die Grofistadt scheinen mir zentrale Aufgaben fiir
eine empirisch fundierte Theologie der Stadt im
hochdynamischen Feld einer sich radikal wan-
delnden urbanen Religionskultur zu liegen. Ein
paar Stichworte miissen hier geniigen, um diese
Dynamik anzuzeigen. Das erste Stichwort bezieht
sich auf die lange Zeit vorherrschende Meinung,
Urbanisierung als Faktor der Modernisierung sei
gleichbedeutend mit Sikularisierung.” Einmal
abgesehen von der hochkontroversen Beurteilung
des Sdkularisierungsparadigmas als sozialwissen-
schaftlicher Grofierzahlung als solcher, scheint
diese Gleichsetzung auf jeden Fall zu simpel.”
Die grofien Stddte und Metropolen sind nicht nur
Orte einer Krise der institutionell verfassten Reli-
gion, sondern zugleich die eigentlich produktiven
Orte religioser Neubildungen. So gut wie alle
neueren religiosen Bewegungen und Gemein-
schaften gehen nicht nur von den Stddten aus,
sondern sind fest in der urbanen Kultur veran-
kert.” Gleichsam unter dem Radar der offiziellen
Kirchlichkeit herrscht ein uniibersichtliches und
buntes religioses Leben in den Stddten - angefan-
gen von den zahlreichen Migrantengemeinden
iiber neue freikirchliche Gruppierungen bis hin
zum privathduslichen Ahnenkult.

Aber die Stadt ist nicht nur ein religions-, sondern
auch an vielen Stellen theologieproduktiver Ort.
Will sagen: Die Theologie als Reflexionsgestalt
der Religion wird ldngst nicht mehr exklusiv im
abgeschotteten ,Elfenbeinturm* der Wissenschaf-
ten betrieben. Die urbane Kultur bringt vielmehr
eine ganze Reihe an religionsprofessionellen Akt-
euren hervor, die verbindliche Religionsdeu-
tungskompetenz fiir sich Anspruch nehmen. Da-
bei sind es nicht allein die Wissensinhalte, die
eine umfassende Umformung durch die urbane
Kultur erfahren. Vielmehr bringt letztere auch

ganz neue Wissensformen hervor. Das Internet
und die Digitaltechnologie spielen dabei eine
zentrale Rolle.” Der Ausdruck »kontextuelle The-
ologie« erfahrt einen entsprechenden Bedeu-
tungswandel: Er zielt nun weniger auf die pro-
grammatische theologische Bezugnahme auf eine
bestimmte soziale Gruppe oder Bewegung ab,
sondern auf die soziale Infrastruktur theologi-
scher oder ethischer Wissensproduktion als sol-
cher.” Kurz: Nicht der pauschale Riickgang von
Religion und der sie begleitenden Reflexionskul-
tur, sondern ein umfassender Transformations-
prozess ihrer kommunikativen Auferungsformen
ist das in dieser Hinsicht signifikante Merkmal
(post)moderner Stadtkultur.

Die Ausdifferenzierung des religiosen Lebens in
den Stddten erfordert sozialrdumlich differenzier-
te Beschreibungsmuster. Die religiose Landschaft
wird in Gestalt von »Glaubens-Topographien«
nachgezeichnet und Kartiert.” Bediente sich die
sozial- und kulturwissenschaftliche Gegenwarts-
deutung im 20. Jahrhundert iiber weite Strecken
Kategorien der Zeit und Geschichtlichkeit, gewin-
nen in der aktuellen Debatte Kategorien des
Raumes und der lokalen Differenzierung zuneh-
mend an Bedeutung.” So unterscheidet die Ethno-
login Irene Becci in ihrem Beitrag, der in der vor-
liegenden Dokumentation abgedruckt ist, religiose
Gruppierungen nach den Strategien ihres »Raum-
greifens«: Wahrend die etablierten religiosen Ge-
meinschaften wie die grofsen Kirchen urbane
Rdume besetzen und bewahren (place keeping),
zeichnen sich neure religiose Bewegungen in den
Stadten gerade dadurch aus, dass sie sich neue
Rdume in Fabriketagen, Kinosdlen oder Share-
Houses schaffen (place making). Davon unter-
schieden werden kann noch einmal das Phano-
men des place finding: So sind vereinzelte religio-
se Akteure immer wieder neu auf der Suche nach
transitorischen Plitzen und Nischen, in denen sie
ihre spirituellen und esoterischen Praktiken aus-
iiben kénnen.” Solche und andere Phianomene
urbaner Religionskultur fordern lokalsensible
Beschreibungsmuster, die raumliche Differenzen
als Differenzierungen in der Sache erkennbar
werden lassen.

\Y

Sowohl die neue, gleichsam postsdkulare Wahr-
nehmung der Grof3stadt in der Ambivalenz von
Religionsabbau und Religionsproduktivitat als
auch die Erforschung urbaner Religionstopogra-
phien verweisen ins Aufgabengebiet der empiri-
schen Religionsforschung. Ihre Fragestellungen
und Ergebnisse sind Voraussetzung der theologi-
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schen Arbeit im engeren Sinn, aber nicht mit
dieser gleichzusetzen. Diese vollzieht sich viel-
mehr im Durchhalten der Einen Grundunter-
scheidung am Ort des religiosen Bewusstseins,
die dann begrifflich verschieden gefasst werden
kann als Unterscheidung von Transzendenz und
Immanenz, Unbedingtheit und Bedingtheit, Abso-
lutheit und Relativitit, Gott und Welt. Mit diesen
theologischen Basisrelationen hat es aber die
Besonderheit auf sich, dass ihre Relate sich gera-
de in ihrer absoluten qualitativen Differenz aus-
schliefdlich im Vollzug einer standig neuen
Selbstdifferenzierung des religiosen Bewusstseins
zur Geltung bringen lassen.” Die theologische
Aufgabe ist dann wesentlich als Rekonstruktion
dieser im Aufbau der religiosen Bewusstseinsein-
stellung sich vollziehenden kategorialen Selbstdif-
ferenzierung zu bestimmen.

Vor dem Hintergrund dieser knappen Ausfiihrun-
gen ldsst sich dann auch die Aufgabe einer
»Theologie der Stadt« genauer fassen. Sie besteht
kurz gesagt darin, die ihr als Theologie eigenen
kategorialen Grundunterscheidungen im vielfalti-
gen Leben der Stadt, aber auch im Nachdenken
iiber die Stadt, ihre Gestaltung und Politik, nicht
zuletzt im sozial- und kulturwissenschaftlichen
Stadtdiskurs immer neu zur Geltung zu bringen.
Diese Aufgabe ist allerdings mit Vermittlungs-
schwierigkeiten eigener Art behaftet, auf die ich
abschlief}end noch kurz eingehen mochte. Als
empirischer Ausgangspunkt konnen dabei die
vielfdltigen Fremdheits- und Differenzerfahrungen
dienen, die Kontakt- und Reizdichte, die Irritatio-
nen und Uberraschungsmomente, wenn sich
hinter der ndchsten Straflenecke buchstéblich
eine ,neue Welt‘ eréffnet. All dies sind Erfahrun-
gen, die das tagtagliche Leben in der Grof3stadt
impliziert und die ich auf den Begriff der grofs-
stddtischen Differenzkultur bringen mochte.

Natiirlich gibt es zahlreiche Strategien, sich im
Alltag der Grofistadt gegen die mit ihr einherge-
henden Uberreizungen zu wappnen. Bereits
Georg Simmel sprach in dieser Hinsicht von den
»Praservativ(en] des subjektiven Lebens«, mit
denen sich das Individuum vor der Dauerstimu-
lanz der urbanen Umgebung schiitzt und zu de-
nen er u.a. die Herausbildung von typischen Cha-
raktereigenschaften - man konnte auch sagen:
urbanen Tugenden - wie Distanziertheit, Bla-
siertheit und soziale Reserviertheit zihlt.” Die
Frage lautet dann aber: Was bedeutet die - wenn
auch mit verschiedenen Techniken geddmpfte -
Dauerprasenz des Lebens der anderen und das
solcherart dauerstimulierte Differenzbewusstsein
fiir den Aufbau und Vollzug der dem religiosen

Bewusstsein eigentiimlichen Wirklichkeitseinstel-
lung? Ist die urbane Differenzkultur gleichsam ein
guter Ndahrboden der Religion, weil sie zu immer
neuen Akten der Selbsttranszendenz aufreizt?
Oder fiihrt sie in ihrer Dauerstimulanz gerade zu
jenen bereits von Simmel diagnostizierten Ab-
stumpfungserscheinungen der Abschottung und
der Borniertheit, die den religiosen »Sinn fiirs
Unendliche« innerlich aushéhlen?*

Zur Debatte stehen folglich die Vermittlungschan-
cen von theologisch-kategorialem Differenzbe-
wusstsein und urbaner Differenzkultur. Das
Thema ldsst sich hermeneutisch variieren als
Frage nach Kriterien der Ubersetzung iiberliefer-
ter Glaubenstraditionen in den grofdstadtischen
Kontext: Bleibt dieser der religiosen Selbstver-
standigung letztlich etwas dufierliches, das man
zu ignorieren oder sogar zu bekdmpfen versucht
- mit Mitteln intellektueller oder auch physischer
Gewalt? Was bedeutet es aber umgekehrt, die
Erschiitterungen und Anfragen, die das grofistad-
tische Leben mit sich bringt - die Erschiit-

terung namlich, das es auch ganz anders gehen
konnte -, an die Wurzel des eigenen Glaubens-
und Selbstverstdndnisses heran zu lassen? Positiv
formuliert: Wie kénnen Erfahrungen der Fremd-
heit und Irritation, aber auch die Lust an der Viel-
falt, die Entfremdung von eigenen Glaubenstradi-
tionen und das »Lob der Profanitat« (Giorgio
Agamben) noch einmal in einer Glaubensidentitat
vereinigt werden?"' So oder so wird sich die Idee
eines aufgekldrten, sich nicht in religiose Gegen-
welten fliichtenden Protestantismus nicht an der
urbanen Differenzkultur vorbei, sondern nur
durch sie hindurch zur Geltung bringen lassen.”
Ob und wenn ja wie dieser »riskante Durchgang
durch Andersheit« (Michael Moxter), zudem eine
in sich selbst hochgradig differenzierte Andersheit
gelingt - das ist eine offene Frage.
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New religious diversity in Potsdam:
keeping, making, and seeking place

Von Dr. Irene Becci, Universitdt Lausanne'

Fachtagung Stadtraum und Religion, TheoLab
Berlin 02, Berlin, 29.1.2015

I. Some theoretical premises

Sociologists of religion whose empirical sites are
in cities consider their field to be located within
evolving spatial regimes, which are relatively
stable but always contested modes of spatial or-
ganization. The main mode of spatial organiza-
tion of European cities is secular and globalized.
Secularization and globalization are, however,
not linear historical processes; McLeod (1992,
1995), for instance, has demonstrated that in
Western cities of the eighteenth and nineteenth
century, secularization has always been accom-
panied by religious innovations.

More recently, such innovation comes through
processes of »eventization« of religion, whereby
inherited religious festivities are conjoined with
broader cultural processes towards the »eventiza-
tion« of leisure and religion. A further source of
innovation is the set of attempts to »brand« and
market religious sites according to the logic of the
tourism industry, which may itself further secu-
larize these sites.

In the last decades, west European cities have
been witnessing the emergence of new religious
and spiritual practices and discourses. The word
»new« is meant, on the one hand, in territorial
terms, that is, some religious and spiritual prac-
tices are new for Europe but have existed in their
extra-European context for centuries, and on the
other hand, in cultural-historical terms, that is,
some religious and spiritual practices and dis-
courses are the outcome of processes of hybridi-
zation and syncretism and are therefore unprece-
dented in their current form’. Not only have these
new practices and discourses emerged, they also
appear to be numerous and to be increasingly
visible in the public realm. In such urban con-
texts, the notion of »spirituality« is becoming
increasingly popular as the expression of a newly
emerging and always newly negotiated dimen-
sions of human action, which oppose both secu-
larity and religion understood as institutional
tradition.

As an overall effect, the religious field has be-
come more diversified. Such a finding contrasts
with the long asserted secularization process.
Sociologists of religion have therefore document-
ed both the decline of religion and processes of
religious diversification. Far from being two par-
allel processes, ignoring each other and concern-
ing two different parts of society, it is crucial to
understand how they are dynamically interwoven
and how they relate to each other through spatial
dynamics and religious-spiritual productions of
locality.

The current religious diversity is part of the phe-
nomenon usually described as »superdiversity«.
This concept was launched by Steven Vertovec
(2007) to describe the particular multicultural
current context of large cities. Although not all
European cities are superdiverse, the approach
suggested by this concept is very useful as it
places sufficient importance to the fact that in the
last two to three decades the number of migrants
worldwide has grown steadily and that, in a life-
time, people tend no longer to simply move from
one place to another once but actually move over
various places periodically. Today, the biog-
raphies of an increasing number of persons are
traversed by multiple cultural, religious and spir-
itual references. Large parts of societies are com-
posed of highly differentiated and loosely orga-
nized networks. A complex set of moving bound-
aries develops in societies around gender, age,
religion, ethnicity, culture, language or other
signifiers, according to local interactions and
global discourses.

The emergence, in the context of »superdiverse«
cities, of hybrid forms of religion and spirituality
can be traced back to the 1960s and 70s, when
western cities became the stage of large ideologi-
cal counter-cultural movements. Urban youth
have been reinventing new forms of spiritual and
religious practices in line with their critique to the
perceived gender, economic and military systems
of domination. The high number of »New Age« or
»Neo-hinduist« communities located in urban
contexts that has developed profoundly affects
new consumerist practices through what is com-
monly referred to as a gentrification process.
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Currently, from a sociological perspective, it is
necessary to seize this religious superdiversity in
a nuanced way. Knott and Vasquez (2015: 327)
have suggested to theorize the strategies of »mi-
grational-religious« actors in global cities (Lon-
don, Johannesburg, Kuala Lumpur, etc.), in terms
of »place making«. Actors coming from diaspora
religions and migration communities make their
place, become visible in the urban space through
politics of identity, through architectural adapta-
tion to locality, through the creation of continui-
ty. For migrant communities, the »making« of
places of worship is linked to embodied perfor-
mance of urban presence, to the spatial manage-
ment of difference and belonging, and to multiple
embedding across networks of spaces. Knott and
Vasquez’ approach can be expanded to the other
two types of religious presence in the urban
space’: For traditional religious institutions (in
Casanova’s (1994) vocabulary »established reli-
gions«), the negotiation of the spatial regime fol-
lows the lines of a »place keeping« strategy, while
new religious movements and contemporary spir-
ituality® are in search for a place, they are »place
seeking«.

»Established Religions« in European cities, such
as Catholicism, Orthodoxy, Protestantism and
Anglicanism, are concerned about what strategies
to adopt to keep their place, how to transform the
spaces that are historically theirs and shape
whole landscapes. Since the early middle ages,
they have been dominant in most European coun-
tries and have profoundly shaped urban geogra-
phies. Christian religions have left deep imprints
in urban architectural landscapes as a result of
their social power, material resources, as well as
the architectural sophistication that emerged from
the close relationships between churches, archi-
tects and political authorities. Currently, howev-
er, these churches are concerned with strategies
to keep their place despite secularization. As tradi-
tional Christian churches are facing dwindling
numbers of church members, shrinking participa-
tion in services and other religious activities,
changing residential demographics and aging
populations, their buildings are becoming too
spacious for the number of persons attending
religious services. Religious places, however,
often carry special significance within collective
memories, not only those of active congregants
but also of those of entire neighborhood popula-
tions that live in the surroundings of these
churches.

For actors in the field of contemporary spirituality
or new religions, the matter is about finding a

place according to its energetic valence, inventing
its aesthetics, seeking an imaginary location and
spatializing their presence. This space that needs
to be found is often close to other secular spaces,
such as leisure, sports, arts, or health spaces.
This bundle of aspirations can be captured in the
notion of »place seeking«. Since these groups are
not steeped in tradition, they usually do not have,
nor desire to develop, the kind of »architectural
registration« that established religions have, and
to which some migrant groups aspire to. There-
fore, their places often show similarities to secu-
lar places built for leisure, sports, arts, or health-
related activities. As mentioned earlier, the
boundary between the secular and the spiritual is
blurred through this spatial closeness.

Each of these forms of religion has its own rela-
tionship to regimes of secularism and its own
register of religious diversity. The consequence,
at an analytical level, is the necessity to not only
consider a religious practice or an actor in her
unicity (collective, institutional or individual), but
to take all religious practices into account that
exist in a given space.

II. Religious innovations in a post-socialist city:
the case of Potsdam

Eastern German cities, probably including a part
of Berlin, are not straightforward examples of
superdiverse cities (Stringer 2012). Here, the
dominant feature of living has been secularity,
which was accentuated by socialism. In 1989,
religion was re-established at an institutional
level, but the erosion of religion has continued at
the societal level (Pickel & Pollack 2000). All the
same, if applied on this case, the nuanced ap-
proach to diversity I am suggesting can offer a
very insightful picture of the current social
changes occurring in the cities of this area.

Eastern European secularism is strongly influ-
enced by the Socialist past, with notably the low-
er social classes remaining solidly sceptic about
religion. Nevertheless, in some East German cit-
ies, one can find a remarkably high number of
religious communities that are rather well inte-
grated minorities in the urban space. It is there-
fore necessary to inscribe indicators, such as reli-
gious affiliation and religious belief, back into
their contexts, and to draw more attention to the
institutional viability of religious organizations in
the cities. Not only has weekly church attendance
become almost exceptional, but problems with
the recruitment of religious personnel and shrink-
ing financial resources mean that pastors and
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priests either have to serve several churches on
the same day, or that some churches remain un-
serviced. In numerous German cities, for in-
stance, an increasing number of churches are
sold, rededicated to other purposes and incorpo-
rated into urban leisure or cultural environments,
for instance as concert halls, bars, museums,
libraries or kindergartens.

As for Potsdam, the capital of the region of Bran-
denburg, it is, in a statistical sense, a typical post-
socialist German city. The overwhelming majority
of its 150’000 inhabitants does not belong to any
religion at all. Nowadays, Potsdam is one of the
socially most booming and economically most
successful Eastern German cities. The unem-
ployment rate stands at 7,3% and the rate of
empty houses is at about one percent. Just after
the fall of the Berlin wall in 1989, which touched
Potsdam directly at its eastern confine, the city
first experienced a drastic decrease in popula-
tion.’ This loss, however, was still not as severe
as in other East German cities. From 1990 to the
end of the 2000s, Potsdam’s population has been
almost entirely replaced since approximately
100’000 persons moved in and out. Today, the
city population is even increasing, as Potsdam
has developed strongly its touristic, economic and
scientific attractiveness: it hosts an important
university and various internationally known
research centers. The city's cultural landscape - a
heritage from its time as Prussia's capital - was
granted status as a world heritage site in 1990 by
UNESCO, and is one of the largest such sites in
Germany. The historical city center is undergoing
an imposing renovation process. As a conse-
quence, the rents have increased so much that
most inhabitants, having rather low-incomes, and
even numerous shops, are leaving the central
area of the city, looking for cheaper rent.’ Recent-
ly, some prominent personalities from the Ger-
man show business have settled in luxurious
villas bordering one of the city’s lakes. This gen-
trification process (Holm 2006) accompanies the
city’s current redefinition of its historical legacy.
The new city profile is both in continuity and
breaking with the image Potsdam had acquired,
in particular during socialism: the strong orienta-
tion towards science and technology and the im-
portance given to anti-militarist culture can be
connected to the socialist ethos which left a pro-
found mark on the city’s architecture. As the
city’s history was mainly constructed around it
being a military standpoint, the center of a strong
Prussian empire, which the National socialists
had exploited, the socialist authorities made it
their aim to eliminate the residues of that imperi-

al past. The result was the almost total restructur-
ing of the historical city center and the demolition
of numerous churches and castles. It was the
explicit aim of the city plans in the 1950s to build
a »socialist city« in order to demonstrate the rejec-
tion of »Prussian militarism* (von Preuschen, p.
98). Since unification, the city has put the accent
for its identity on the long-term legacy, reaching
far before the socialist time, a time constituted
also by religion. Already in 1999, in a largely
publicized action, the remains of the two Kings,
Friedrich Wilhelm I and Friedrich II, were
brought to a Potsdam church, thereby nurturing
the myth of Prussia. As for the castles part of the
UNESCO patrimony, this legacy puts the accent
on the 18" century, when the city was a center
for military training for which men were recruited
from different areas and hence had various reli-
gious affiliations.

Potsdam is portrayed as the cradle of the values
of tolerance and diversity, including religious
diversity. The Potsdam museum proudly remem-
bers that in 1745, the Zedler Universal Lexikon
described Potsdamer as persons »die aus aller
Welt Orten herbei geschafft wurden, that is,
coming from all over the world. Symbolically, the
heart of this meta-narrative on Potsdam as a
model for religious tolerance is carved in the
Edict of Potsdam of 1685, which granted Calvinist
refugees from France religious freedom in the
city. In 2008, the head mayor of the city of Pots-
dam launched large public discussions with the
local population on the issue of tolerance and
published a »new Potsdam edict«. This time, the
aim was to question mental frontiers that existed
between historically old and new dwellers.

In a research started in 2010, a team from the
University of Potsdam’ detected about 40 different
religious denominations with divergent relation-
ships to the Potsdam urban space. The interpreta-
tion of the collected narratives and observations
illustrates and supports the three spatial strategies
mentioned. Importantly, while all these religious
communities relate to the same city, this proximi-
ty does not bring them into conflict. Their con-
crete location, their architectural appearance and
their historicity anchor them in distinct strategies.

a) Strategies of place keeping: Traditional reli-
gious communities

Potsdam counts as mainly Lutheran since the
conversion to Lutheranism of the Prince of Bran-
denburg in 1539. However, the diffusion of the
new doctrine remained timid, since just three
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years earlier almost the whole city burnt down. In
the following centuries, the population developed
in a strongly secular way, a secularity that was
forced during the socialist time. Today, a little
less than 20% of the Potsdam population counts
as Christian, and 22 Protestant parishes, along-
side kindergartens, schools, associations etc. are
located on the city territory. In the last 4 years,
the number of Protestants has even slightly in-
creased. The question of how to transform
churches in cities, when their original function
can no longer be upheld as a consequence of a
shrinking community of members, is one of the
central concerns of the Protestant community in
recent years in Eastern Germany. Precisely on
this topic, one Church employee confided to me
at a meeting held in Berlin in January 2015: »We
know that our buildings in the cities are symbols
of power and we don’t know how to handle that
best«. An important dilemma for the current
church authorities is , therefore, to invent a strat-
egy allowing them to remain where they have
been for centuries but at the same time change
their symbolic legitimacy. During socialism in
Eastern Germany, the Churches had adopted a
strategy of niche; that is, they became a space
that filled the only few niches that the socialist
organization of society left open. They sheltered
opposition to the government but were also pri-
marily located at a very private and intimate lev-
el. Interestingly, while the structural position of
the churches changed after the fall of the socialist
regime, there is a sort of continuity in this niche-
attitude. Since the 1990s, religion, but more spe-
cifically the Christian institutions, have been re-
established (Pickel & Pollack 2000). This re-
establishment is visible in architectural terms
rather than in demographic terms. One illustra-
tion is the Garnison Church in Potsdam, which
was destroyed under the impulse of Walter Ul-
bricht in 1968 as »Symbol of the »Prussian milita-
risme. ° Today, there is an on-going struggle to
reconstruct the church, with the argument to
transform it into an international symbol for rec-
onciliation. These plans, though, face a forceful
popular opposition.

The Catholic Church in Potsdam, organized in
two parishes, has launched various more or less
formal organizations: for children, for the elderly,
for the ill, etc. Catholics are active in students’
conferences or in in different Caritas initiatives.’
Currently, and despite local protest, a new Catho-
lic conservative school is being built in Potsdam,
comprising two separate sections for girls and
boys. Both churches are strongly implied in an

ecumenical circle in the city, together with the
Calvinist and evangelical communities.

Nowadays, weekly church attendance has be-
come almost exceptional and the financial re-
sources for the recruitment of religious personnel
are shrinking. Individual pastors and priests are
in charge of several churches and parishes. In
recent years, the Protestant and Catholic churches
in Potsdam have started a process of reorientation
of their main activity: ritual activities are no long-
er at the center, replaced instead by cultural and
educational ones. In Potsdam’s urban cultural
calendar, for instance, churches are used as con-
cert halls. The Nikolaikirche or the Friedenskirche
in Sanssouci are telling illustrations. "

Due to the particular history of the city of Pots-
dam, smaller churches today also own important
buildings in the city center and are adopting
»place keeping« strategies. This is the case of the
very centrally located »Christuskirche« built in the
first years of the 20" century. It belongs to a
shrinking community, the autonomous Evangeli-
cal-Lutheran church, which was officially tolerat-
ed since 1843 and counts today about 130 mem-
bers - almost exclusively Germans. This commu-
nity had to struggle to remain independent during
Nationalsocialism, then during socialism, and
managed through a certain distance it kept to-
wards all sort of political involvement.

The Russian-Orthodox church finds itself in a
similar situation. It was built in the 1830s when
the Prussian King called in soldiers from Russia
and had a large Russian colony be built for them
- today part of the UNESCO world cultural herit-
age. The imposing Russian Orthodox Church is
the oldest Russian-Orthodox church in Germany.
Nowadays, it receives the visit of numerous tour-
ists who are oriented there by signs present all
over the city. Of the approximately 1000 mem-
bers, most are German nationals originally from
Russia. This building was first renovated in the
1960s with the support and under the control of
the soviet government. The current arch-priest
has been in this position since then and stands as
a powerful symbol for continuity. He engaged in
a struggle to continue living with his family in the
buildings of the colony just next to the church,
while the local authorities offered to house them
in other buildings in order to renovate the histori-
cal house."
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b) Place making: religious diaspora in the city

A large part of the construction of a historical
legacy for Potsdam resonates with the ways the
people have been circulating through the city
since the 17" century, when Lutherans lived to-
gether with Roman Catholics, Russian-Orthodox,
Greek Orthodox and Calvinists. The latter were
given particular relevance at the beginning of the
17" century through Prince Johann Sigismund,
who was himself a Calvinist. Historical sources
also indicate the presence of Muslim soldiers at
the time (Gose 2013)." In the 18" century, the
city’s immigration was supported by the Kings’ -
Frederick II (»the Great«) and his father, Frederick
William I - investment in manufacturing, which
among others served the luxurious decoration of
the castles: immigrants came from Switzerland,
the Netherlands, France, Bohemia, and Russia.
During the 19" century, however, profound eco-
nomic crisis made many city dwellers leave, so
foreigners became rare.

During the socialist period of the GDR, the main
motives of transnational migration to Potsdam
included seeking political asylum, collaboration
with the government, or participation in interna-
tional socialist labor exchange programs. For this
reason, most migrants came from Russia, some
from Chile, later from Poland, Mozambique, An-
gola, or Cuba. Their conditions were rather diffi-
cult in terms of integration. The rate of non-
nationals remained very low and rose only in the
post-socialist period: in about 20 years, the num-
ber of non-national dwellers has jumped from
about 500 to over 7200 in 2013." Still, members
of non-Christian religious communities reach very
low percentage. At the beginning of the 1990s,
more than half of non-nationals came from East-
ern European countries, nowadays this percent-
age has shrunk in favor of persons originally from
other European countries. The latter represent
about 20% of the non-nationals, which is about
as much as Asians among the population. About
6% of the non-nationals have African origins and
all other origins combined represent a low per-
centage (less than 5%).

In Potsdam, some of the smaller religious com-
munities linked to migrants do not have any
building of their own in the city, and instead go
to Berlin. This is the case for the Baha’i commu-
nity, Jehovah’s witnesses, or Seventh Day Ad-
ventists living in Potsdam. Others have made
their place in the city, such as a Pentecostal
community who gathers in a container room. The
integration office of the region of Brandenburg

made a survey on migrants' religious communi-
ties"* in 2009, which were Jewish, Christian and
Muslim. All of these communities changed place
for their meeting and worships several times in
recent years and were sometimes hosted by other
larger communities. The association of Muslims,
for instance, counts about 30 members but reu-
nites up to 200 persons for prayers, who account
for about 50 different national origins. The asso-
ciation was founded as »Al Farouk Moschee« in
1998. Since then, they have changed the location
of their rooms three times and now rent two
apartments, which from outside cannot be identi-
fied as a mosque. For the community, being total-
ly self-financed and drawing its resources from
the local members, there was little in terms of
choice due to financial reasons. The room is ra-
ther small and poorly equipped, in such a way
that the prayers on some holy days need to be
held twice in order to allow all members to par-
ticipate. The long-term aim of the community is
to buy a place where they can stay, but since the
current global political situation is so delicate for
Muslims, the community is very attentive of not
getting involved in any public activity. Apart from
the practicing Muslims, no one really visits this
place. In terms of place making strategies, the
Muslim community aims to manage its belonging
to the locality by using the German language
within the community and by constantly being in
touch with local authorities. Members of the
community accompany Muslims when they have
to go to the hospital or to government offices for
administrative issues. They help to organize fu-
nerals in the local cemetery.

The situation of the Jewish community is differ-
ent, but must still be considered in terms of place
making strategy. Jewish settlers who started to
come to Potsdam at the end of the 17" century
founded a community around 1740. Many were
entrepreneurs and the edict of 1812 granted them
Prussian citizenship. At the end of the 19" centu-
ry, the city counted about 500 Jewish citizens and
in 1903 a Synagogue opened, which was de-
stroyed in the bombings of 1945. By the end of
the Second World War and even during social-
ism, there was no Jewish Life in the city of Pots-
dam (Kaelter 1993). The first Jewish families
settled after German unification and today, there
are one small and two larger Jewish communities
making up more than 400 members. The com-
munities are involved in difficult debates on the
construction of a new Synagogue. They have
different understandings of the main purpose
such a building should fulfill, so that today each
community meets in different provisional places.
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Most of the members of one community are refu-
gees from the former Soviet Union and have so-
cio-economic and occupational concerns, which
are reflected in their building plans. In the plans
of the newly formed community, which has also
members from Israel, greater emphasis is placed
on facilities for prayers and kosher products, i.e.
to live according to Jewish law. The strategy of
place making builds on the connection of the
community to the pre world war historical identi-
ty of the city.

c) Seeking and Finding Place: New Spiritualities
on the Rise

In recent years, in Potsdam a number of new
spiritual initiatives — neo-oriental, esoteric, sham-
anistic or new age - have emerged. Offers such as
channeling for spiritual personality development,
Buddhist meditation, astrology, yoga, reiki, heal-
ing, Ayurveda, are developing and are visible
when walking through the city center. However,
this offer is also in constant flux. The initiators
are mostly local Germans and have variegated
relationships to the spaces they occupy. Most of
them actually do not own spaces but instead are
engaged in what we call strategies of »place seek-
ing«. Since the beginning of 2010, for instance, an
»Indian library« and an esoteric shop called
»Moonbirdg, although very popular, have shut
down as a consequence of the above-mentioned
gentrification processes in the historical city cen-
ter. However, the activities themselves have not
disappeared but are now »on the move« and as-
sociated to different existing places or to festivals
which are the expression of the described process
of eventization.

The yoga and mantra singing meetings continue
but take place in the homes of the initiators or in
fitness studios. One Ayurveda group actually
meets in rooms located in the same building as
medical cabinets. A Reiki healing circle is com-
posed of persons coming from a post-socialist
background who reject Christian doctrines but are
open to mystic influences from all sorts of exotic
sources.

One New Age meditation center that has existed
for 10 years is an exception in this panorama.
The owner of the place, herself an esoteric mas-
ter, has become a very important reference in the
field, but is continuously balancing the need to
remain a spiritual agent, keep up finances and
maintain good relationships with the neighbor-
hood. The range of people using the place is
great, and therefore alternative places for offers

are constantly needed. A Yoga teacher we met,
who was influenced by Sri Aurobindo’s philoso-
phy, is a similarly paradigmatic case. Originally
from India, her teaching was strongly appreciated
by her loyal followers. For years, she was in an
unstable situation and had no permanent place to
hold her classes. Places were either ill-suited or
generally rather temporary solutions. She was
therefore looking for a better room and some-
times practiced yoga in parks. Interestingly, this
uncertain situation did not at all bother her yogis,
who told me »we don’t care about the place’
when asked about their point of view. They were
very confident they would find a place to prac-
tice. Place seeking can in this case be seen as a
philosophy of constantly looking for a space
without getting attached to any specific place.
Places have merely a symbolic value, and connec-
tions to spaces could eventually be found any-
where.

II1. Conclusions

The analysis of religious diversity in the city of
Potsdam illustrates that cities and religion mutu-
ally shape one another over long historical peri-
ods. On the one hand, cities affect religion by
casting religious communities and their forms of
sociability within particular spatial regimes, and
by contributing to the territorialization of reli-
gious categories. These regimes also involve
questions around places of worship as key sites
for organizing religious communities, celebrating
togetherness through shared religious rituals, and
expressing and consuming religious aesthetics.
City authorities also quite literally govern reli-
gions by allowing and facilitating some religious
manifestations and expressions and proscribing
others. On the other hand, religious groups shape
cities by leaving durable architectural imprints on
them. The public recognition of urban religious
newcomers inevitably requires changes in cities’
identities and spatial regimes, as it comes with
new forms of visibility of these religions in public
space (Gole, 2011). A nuanced approach, as con-
tained in the idea of superdiversity, and going
beyond the mere consideration of diverse reli-
gious actors in competition, is necessary and
fruitful to understand the current change in the
religious landscape.

Anmerkungen:

! This text draws on an article co-authored with Mariachiara
Giorda (University of Torino, Italy) and Marian Burchardt (Max
Planck Institute for the Study of Religious and Ethnic Diversity,
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Gottingen, Germany) which is currently submitted for publication.
Here, the common theoretical reflections are shortened and the
part on Potsdam, of which | am the sole author, is emphasized.

? For the notion of syncretism | refer here to Beyer 2005.

* The notion of space is here based on Lefebvre’s descritpion of
spaces as practiced places, that is, as resulting from the interac-
tion between their symbolical and social significance and physi-
cality (in Stringer 2013)

4 The notion of »spirituality« is used to acknowledge its great
social relevance nowadays. Theoretically and conceptually,
however, it refers to practices and discourses that are subsumed
in the »religion« category.

° Biiloff 2005, p. 108.
® Biiloff, op. cit. p. 106.
”Under the supervision of Prof. Johan Ev. Hafner and myself.

¢ This church was associated to the »Day of Potsdam« (on March
5, 1933) when part of the celebrations of the opening of the
Reichstag took place in the Garnison Church. The shaking of
hands between Hitler and members of the Hohenzollern dynasty
was to symbolize historical continuity between the Third Reich,
Prussia, and the German Empire.

? See for an overview, http://www.caritas-
brandenburg.de/70544.html

' For instance in January 2015, a concert by Soname Yangchen
in the Nikolaikirche was largely publicized with the title »The voice
of Tibet. Spiritual songs from a lost homeland«. This church was
already renovated demonstratively by the authorities of the GDR
and considered a monument while other churches, for instance
the Heiligengeist-Kirche, were destroyed (von Preuschen, p. 98).

" Cf. Tchernodarov 2009, p.26 and Hecker 2003, p. 201-218,
and Haase 2009, p. 7.

2 These solders did not, however, receive a building for their
collective religious activities as was the case with the Russian
Orthodox.

B cf. http://www.potsdam.de/content/statistische-grunddaten-
zurlandeshauptstadt-potsdam accessed 1.2015

" Ten were registered in the whole land but only 6 actually con-
tacted. Cf. Landesintegrationsbeirat beim Ministerium fiir Arbeit,
Soziales, Gesundheit und Familie des Landes Brandenburg,
Handreichung zur Rolle der Religionen im Integrationsprozess,
2009.
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Religion im Stadtraum - zwei Fallstudien

Von Dr. Julia Thiesbonenkamp-Maag, Forschungsstdtte der Evangelischen

Studiengemeinschaft e.V. (FEST), Heidelberg

Fachtagung Stadtraum und Religion, TheoLab
Berlin 02, Berlin, 29.1.2015

Religionen greifen Raum: angefangen auf der
globalen Ebene, wie es im Titel des Projekts
»Global Prayers« anklingt, bis hin zur individuel-
len Ebene im Sinne der religiosen Ergriffenheit
des einzelnen Gliubigen.' Religionen gestalten
und verdndern Raum, sei es der Terroranschlag
vom 9. September 2001 auf das World Trade
Center, der religios motiviert war, oder weniger
spektakuldr und auf friedliche Art und Weise
beispielsweise durch das Aufstellen einer Bud-
dhastatue in einem Thai-Fast-Food-Lokal.

Im Folgenden wird anhand zweier unterschiedli-
cher Projekte untersucht, wie Religionen Raum
greifen und gestalten. Das erste Projekt beruht
auf Daten, die ich im Rahmen meiner Dissertation
erhoben habe. Im Mittelpunkt stand die charisma-
tisch-philippinische Gemeinde El Shaddai in
Frankfurt am Main. Das zweite Projekt ist eine
Pilotstudie, die den Titel »Religion in neuen
Stadtquartieren - eine empirische vergleichende
empirische Studie« trdgt. Sie findet in Kooperation
zwischen der FEST e.V. in Heidelberg und der
Arbeitsstelle »Theologie der Stadt« in Berlin statt.
Die Forschung wird Anfang des Jahres 2015 be-
ginnen.

I. El Shaddai auf den Philippinen

Die Feldforschung iiber El Shaddai fand von Ja-
nuar 2008 bis Januar 2010 in Frankfurt am Main
sowie auf den Philippinen statt. Sie basierte auf
der Methode der teilnehmenden Beobachtung, in
die informelle Gesprdache wie auch semi-
strukturierte Interviews eingebettet waren. Wei-
terhin wurden die Facebook-Seite und die Web-
seite El Shaddais ausgewertet sowie zugangliche
statistische Daten des Bundesamtes fiir Statistik.
Zudem wurden E-Mail-Interviews mit Vertretern
verschiedener Institutionen gefiihrt (Thiesbonen-
kamp-Maag 2014).

El Shaddai ist eine philippinisch-charismatische
Bewegung, die der Filipino Mike Velarde nach
seinem Erweckungserlebnis im Jahr 1984 griinde-
te.” El Shaddai ldsst sich innerhalb des charisma-
tisch-pentekostalen Spektrums dem sogenannten
Wohlstandsevangelium zu ordnen. Die aktuells-

ten Mitgliederzahlen stammen aus dem Jahr 2005
und sind Schatzungen, die auf El Shaddai selbst
zuriickgehen. Demnach waren acht Millionen
Menschen weltweit Mitglied, von denen die
Mehrzahl den unteren sozialen Schichten zuge-
hort.

El Shaddai gelingt es, mit Hilfe unterschiedlicher
Praktiken verschiedene Raume auf den Philippi-
nen, aber auch in Frankfurt am Main religios zu
markieren. Auf den Philippinen besetzt El Shad-
dai verschiedene religiose Raume, die die Anha-
nger nutzen konnen. Den ortlichen Gemeinden
stehen Priester vor. Monatliche Messen, wochent-
liche Gebetstreffen, Seminare und Heilungstreffen
bestimmen das Programm El Shaddais. Der Erfolg
zeigt sich auf den Philippinen daran, dass die
Gldubigen aus der ganzen Nation nach Manila
stromen, wo sie ihre Gebetstreffen feiern, die fiinf
bis sechs Stunden dauern.

Zundchst organisierten sie diese Treffen samstags
und dienstags unter freiem Himmel im Rizal Park
und spater im Philippine International Conventi-
on Center. Zudem nutzen sie die Raumlichkeiten
der katholischen Kirche. Dies und die Verwen-
dung von offentlichen Raumen und Platzen ver-
folgte zum einen den Zweck, die Spannung zwi-
schen El Shaddai und der katholischen Kirche auf
den Philippinen nicht zu vertiefen. Zum anderen
demonstrierte El Shaddai dadurch auch seine
Prasenz in und seinen Einfluss auf die philippini-
sche Gesellschaft (Wiegele 2007).

Im Jahr 2009 verdnderte sich jedoch der Ver-
sammlungsort El Shaddais in Manila, da am 20.
August das El Shaddai International House of
Prayer in Paranaque City Manila er6ffnet wurde.
Der Komplex kann etwa 35.000 Personen auf-
nehmen und durch ein zusatzliches »Uberlaufbe-
cken« konnen noch einmal 200.000 Menschen
das Geldnde betreten.’ Die Errichtung eines eige-
nen religiosen Versammlungsortes reprdsentiert
somit den Einfluss El Shaddais und dessen Bedeu-
tung fiir die eigenen Mitglieder in Manila und
dariiber hinaus.

a) Von Facebook zu Faithbook
Mike Velarde eroffnete einen weiteren religidsen

Raum, indem er seine Botschaften i{iber das Fern-
sehen und das Radio verbreitet. Weiterhin greift
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El Shaddai die Entwicklung des Internets auf,
durch das es den Gldubigen méglich wird, jeder-
zeit an religiosen Ereignissen und Angeboten
teilzuhaben, ohne vor Ort sein zu miissen, und
sich zugleich als Teil einer Gemeinschaft zu fiih-
len. Hier zeigt sich, dass die religiose Heimat als
Ort der Identifikation zunehmend einen virtuellen
Charakter bekommt und nicht mehr notwendi-
gerweise mit dem Lebensraum von Menschen
zusammenhangt.

Im Internet finden sich eine Fanpage des Haupt-
quartiers von El Shaddai im sozialen Netzwerk
Facebook sowie eine Webseite. Sowohl auf der
Facebook-Seite wie auch auf der Webseite gibt es
eine »Gebetsfunktion«, durch die Glaubige mit
Gott in Verbindung treten konnen. Diese Funkti-
on spiegelt die Vorstellung El Shaddais wider,
dass die unmittelbare Beziehung des Gldaubigen
mit Gott eine grofie Rolle spielt. Weitere Inhalte
sind unter anderem Fotos religidser Veranstaltun-
gen oder auch Zitate aus der Bibel. Durch die
Fanseite konnen die Mitglieder El Shaddais in
Kontakt mit dem Hauptquartier und untereinan-
der treten und haben die Moglichkeit, Beziehun-
gen aufzubauen und aufrechtzuerhalten. Die
Mitglieder El Shaddais nutzen dieses Angebot mit
groRRem Interesse, wie das Wachstum der Mitglie-
derzahlen um 203 Personen vom 12. September
2010 bis zum 27. September 2010 zeigt. Indem sie
sich die Mitglieder wiederum bei Facebook ein-
loggen oder auf die Webseite gehen, werden die
Gldubigen Teil einer weltweiten Gemeinschaft
und konnen sich mit religiosen Themen wie bei-
spielsweise Heilungserfahrungen auseinanderset-
zen. Zudem werden sie in ihrer religiosen Identi-
tdt bestatigt.

In einer gemeinsamen Anstrengung haben das
Hauptquartier in Manila und die Nutzer der Face-
book- und der Webseite einen symbolischen und
sozialen Raum im Internet konstruiert, der ihre
Idealvorstellung der Welt reflektiert, das heifdt
einer Gemeinschaft von glaubigen Christen. Diese
Angebote im Internet erleichtern und verstarken
die grenziiberschreitende Teilnahme an El Shad-
dai ebenso wie sie sie aufrechterhalten, da sie
unabhdngig von nationalen Grenzen existieren.
Besonders auf der Facebook-Seite und in einem
geringeren Ausmaf} auf der Webseite bildet sich
eine Gemeinschaft, die nicht vom realen Leben
losgelost ist, sondern den sozialen Erfahrungs-
raum erweitert. Durch die Verwendung dieser
Medien dehnt sich der rituelle Raum in den priva-
ten Raum aus, so dass sich dort eine Erfahrung
des Heiligen entwickeln kann (Thiesbonenkamp-
Maag 2014).

Als Zwischenergebnis ldsst sich festhalten, dass
El Shaddai eine religiose Gemeinschaft ist, die auf
unterschiedlichen Ebenen und durch unterschied-
liche Praktiken verschiedene Raume und Orte in
Besitz nimmt, gestaltet und verdndert. Dazu ge-
horen offentliche Pldtze wie der Rizal-Park in
Manila und das im Jahr 2009 eroffnete Internati-
onal House of Prayer, aber auch virtuelle Rdume
wie das Internet oder konkrete private Rdume wie
die Wohnungen einzelner Glaubiger.

b) El Shaddai in Frankfurt am Main

Aber auch in Frankfurt an Main nimmt El Shad-
dai Raum ein. In Frankfurt gehoren etwa 40 bis
60 Personen dieser Bewegung an. Das Griin-
dungsdatum der lokalen Gemeinschaft ist 1994.
Sie leben in der Rhein-Main-Region verteilt. Die
Mehrzahl der Gemeindemitglieder sind Frauen
mittleren und hoheren Alters. Fast alle haben eine
gute bis sehr gute Ausbildung genossen. Einige
der Frauen arbeiten als Krankenschwestern oder
Altenpflegerinnen, andere unter ihnen sind als
Putzfrauen tatig. Die Mitglieder El Shaddais tref-
fen sich jeden Sonntag im Monat in einer katholi-
schen Gemeinde in Frankfurt. Aus Griinden der
Anonymitdt wird diese hier St. Klara genannt.
Wie in Manila ist El Shaddai auch in Frankfurt
verpflichtet, die Raume einer katholischen Ge-
meinde zu nutzen, um so die Beziehungen zur
katholischen Kirche nicht zu gefdhrden (Wiegele
2006, Wiegele 2007). El Shaddai ist als ortsunge-
bundene religidse Gruppierung, die keine eigenen
Kirchen oder Gemeinderdume baut, optimal an
die Situation der Migranten angepasst. Sie kon-
nen an jedem Ort, an dem sie sich ansiedeln, eine
Gruppe griinden und vorhandene Raume nutzen.
Zwischen den deutschen Gemeindemitgliedern
und denen El Shaddais gibt es bis auf das jahrli-
che Gemeindefest wenig Bertihrungspunkte, nicht
zuletzt, weil El Shaddai die Kirche und Gemein-
derdume erst am Nachmittag nutzen kann, da am
Vormittag die deutsche Gemeinde ihre Messe
feiert. Zum Thema »Religion greift Raum« kénnen
an dieser Stelle drei Punkte anekdotisch festhal-
ten werden:

Erstens zeigt sich paradigmatisch, wie religidse
Gemeinschaften Rdume ausgestalten, wenn die
klassischen Andachtsrdume wegfallen. Bevor ich
meine Feldforschung begann, hatte es in der Kir-
che St. Klara gebrannt, so dass diese fiir eine
Weile nicht mehr nutzbar waren. El Shaddai wich
daraufhin auf den Gemeindesaal und die angren-
zende Raume aus, um die Gebetstreffen zu feiern.
Hierfiir gestalteten sie jeden Sonntag den Ge-
meindesaal um, indem sie Kerzen, Kreuze und
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Marienfiguren aufstellten. Zugleich zeigt sich hier
auch das Nebeneinander und Ineinander des
»Heiligen« und des »Alltaglichen«. Denn an den
Gemeindesaal grenzte die Kiiche an, in der einige
Mitglieder wahrend des Gebetstreffens bereits das
Abendessen kochten, das im Anschluss gegessen
wurde (Thiesbonenkamp-Maag 2014).

Zweitens greift Religion jedoch nicht nur Raum
und gestaltet ihn um, sondern bringt die Mitglie-
der auch in Bewegung. Dies mdchte ich an einem
Kreuzweg, den die Gemeindemitglieder im Jahr
2008 gegangen sind, illustrieren. Die Stationen
des Kreuzwegs teilten sich auf vierzehn verschie-
dene katholische Kirchen in Frankfurt auf. Die
Prozession bestand zu Beginn aus etwa 30 Perso-
nen, von denen manche schon nach einigen Sta-
tionen zu anderen Orten und Terminen aufbra-
chen, und zu denen wiederum an anderen Orten
welche hinzukamen. Aufgrund dieser iiberschau-
baren Teilnehmerzahl wurde die Prozession von
Auflenstehenden nicht als solche wahrgenommen
und eingeordnet. Da die Prozession zudem nicht
bei den anderen katholischen Kirchen angemeldet
war, wurde diese auch hier nicht wahrgenom-
men. So war dieser Kreuzweg anders als grofsere
Wallfahrten oder Pilgerreisen nicht als eine De-
monstration von Macht zu deuten, sondern stellte
eher eine Form der religiosen Selbstvergewisse-
rung der Teilnehmer dar. Eine weitere Funktion
war der soziale Austausch der Teilnehmer unter-
einander (Thiesbonenkamp-Maag 2014).

Drittens war die lokale El Shaddai Gemeinde auch
die Muttergemeinde fiir die deutschen und einige
europdische Cell groups. Zwischen den deutschen
Gemeinden besteht ein reger Austausch an den
jeweiligen Jahrestagen und zu Weihnachten.
Innerhalb der Frankfurter Gemeinde gibt es auch
einen Ansprechpartner und Verantwortlichen fiir
die Zellgruppen, dessen Amt als outreach ministry
bezeichnet wird. Diese Aufgabe beschreibt eine
der Ansprechpartnerinnen wie folgt:

»A mother, the mother must take care of the chil-
dren. From time to time, although they are already
separated from the family from time to time you
must say hello, how are you. Or to visit, visit
them, to talk to them personally, especially the
head over there« (28.10.2008).

Das outreach ministry interveniert, wenn inner-
halb der Zellgruppen Probleme auftreten. Zudem
ist die El-Shaddai-Zellgruppe in Frankfurt Mittle-
rin zwischen dem Hauptquartier in Manila und
den anderen Zellgruppen. Es lasst sich festhalten,
dass durch diese Besuche, aber auch durch Kon-

takte mit El Shaddai in Manila eine nationale und
transnationale religiose Topographie entsteht
(Thiesbonenkamp-Maag 20014).

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass El Shad-
dai eine religiose Gemeinschaft ist, die erstens
unterschiedliche Raume religits besetzt und zwei-
tens, wie andere religiose Gemeinschaften auch,
ihre Mitglieder in innerliche und duferliche Be-
wegung bringt.

II. Religion in neuen Stadtquartieren - eine
vergleichende empirische Studie

Die Pilotstudie »Religion in neuen Stadtquartie-
ren« widmet sich der Frage, wie religiose Ge-
meinschaften in neuen und neu entstehenden
Stadtquartieren Fufd fassen. Detaillierter als in der
Untersuchung zu El Shaddai soll hier insbesonde-
re der Wechselwirkung zwischen Religion und
Raum nachgegangen werden. Genauer gesagt soll
untersucht werden, wie religiosen Gemeinschaf-
ten in neu entstehenden Stadtteilen gelingt, iden-
tifizierbare Orte zu schaffen, den stadtischen
Raum mit zu pragen und das sie umgebende ent-
stehende Viertel mit zu gestalten. Umgekehrt lasst
sich jedoch auch fragen, wie sich der Stadtraum
auf die religiosen Orte auswirkt. Die Studie findet
in Kooperation zwischen der FEST e.V. in Heidel-
berg und der Arbeitsstelle »Theologie der Stadt«
in Berlin statt. Forschungsbeginn ist im April
2015. Insgesamt ist es das Ziel der Studie, die
Situation von Religion in neuen Quartieren einge-
hend wahrzunehmen, wissenschaftlich zu analy-
sieren und ausgehend hiervon im Dialog mit
kirchlichen Akteuren Empfehlungen fiir kirchli-
ches Handeln zu entwickeln.

Die eingangs genannte Aussage, dass religiose
Orte und Raume in Wechselbeziehung mit dem
stddtischen Umfeld stehen, ldsst sich hinsichtlich
dreier Fragestellungen differenzieren:

Erstens lasst sich in neu entstehenden Quartieren
gut untersuchen, wie religiose Orte entstehen. So
kann beispielsweise der Frage nachgegangen
werden, welche Planungsprozesse, Rituale, aber
auch begleitende Debatten in den Medien ablau-
fen, wenn eine Kirche entsteht, und was die Be-
dingungen dafiir sind, dass sie als solche wahr-
genommen wird.

Zweitens muss die Beziehung zwischen den reli-
giosen Orten und den offentlichen Rdumen des
Quartiers betrachtet werden. Inwieweit pragen
religiose Orte Stadtteiloffentlichkeit mit und wie



epd-Dokumentation 36/2015 21

verdndern sie sich selbst durch den Kontakt mit
Offentlichkeit?

Drittens sollen die Funktionen und Aufgaben der
religiosen Gemeinschaften im Viertel beleuchtet
werden. Wie kann es religiosen Gemeinschaften
gelingen, identifizierbare Orte im offentlichen
Raum zu schaffen und auf individueller und sozi-
aler Ebene identifikationsstiftend fiir die Bewoh-
ner in einem neuen Stadtviertel zu wirken? Eben-
so wichtig ist es zu erforschen, wie es den religio-
sen Gemeinschaften gelingt, durch Hilfsangebote
auf die individuellen und sozialen Problemlagen
des Quartiers einzugehen und sich so in die Ge-
staltung des Quartiers einzubringen.

Das Projekt geht dieser Fragestellung exempla-
risch anhand verschiedener Stadtplanungs- und
Stadtentwicklungsprojekte (Heidelberg, Freiburg
im Breisgau, Karlsruhe, Miinchen und Berlin)
nach. Die Auswahl beschrankt sich vorlaufig auf
Projekte, die von Seiten der jeweiligen Stadtver-
waltung beziehungsweise -politik ausdriicklicher
Gegenstand stddtebaulicher Entwicklungspro-
gramme sind. Es werden Quartiere und kirchliche
Projekte in unterschiedlichen Entwicklungspha-
sen untersucht, um religiose und soziale Entwick-
lungsprozesse betrachten zu konnen, ohne den
zeitlichen Aufwand einer Langsschnittstudie be-
treiben zu miissen.

Der skizzierten Vielschichtigkeit dieser Frage
entspricht eine offene Methodik. Angedacht ist es,
neben teilnehmenden Beobachtungen bei kirchli-
chen und stadtischen Gremiensitzungen, Go-
Alongs (Spaziergange, die durch Beobachtungen
und Interviews begleitet werden) und semi-
strukturierte Interviews durchzufiihren sowie die
Teilnehmenden mentale Karten ihrer religiosen
Landschaften zeichnen zu lassen.

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass die Stu-
die das Ziel verfolgt, die religiosen Landschaften
der jeweiligen Quartiere zu kartieren und darauf
aufbauend gemeinsam mit den Akteuren der
christlichen Gemeinden Ideen fiir kirchliches
Handeln zu entwickeln.

Zusammenfassung

»Die Stadt ist der Ort der grofsen Fragen«, und die
Skizze der beiden Projekte verdeutlicht, dass
religiose Gemeinschaften mit Hilfe unterschiedli-
cher Praktiken in Stddten Raum greifen (Eckardt
2007). Dazu zdhlen die Verwendung vorhandener
Kirchenbauten, die Errichtung eigener Kultstatten,

aber auch die Besetzung und Nutzung des media-
len Raums. Es zeigt sich zudem, dass religidse
und stadtische Orte miteinander verflochten sind
und sich gegenseitig definieren, produzieren und
beeinflussen (Eckardt 2004: 6, Lanz 2014: 25-26).
Dies geschieht durch die Errichtung und Verwen-
dung »statisch« wirkender Bauten ebenso wie
durch tempordre Nutzung und Umdeutung des
Stadtraums durch Prozessionen und Feste. Religi-
0se Gemeinschaften bewegen sich damit im
Spannungsfeld zwischen Halt geben, Einhalt ge-
bieten und dem Bewegen, Werden, Wachsen -
und in manchen Fallen auch Vergehen.

Anmerkungen:

! Mehr iiber das Projekt » Global Prayers - Redemption and
Liberation in the City« findet sich auf der Webseite:
http://globalprayers.info/, abgerufen am 28. April 2015.

? Der offizielle Name der Bewegung lautet EI Shaddai DWXI
Prayer Partners Foundation International.

* Die Quelle ist https://www.facebook.com/media/ set/?set=a.
192434504105977. 54876. 19227 5004 12 1927&type=3,
26.02.2012
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Theologie in Berlin (Kommentar)

Von Prof. Dr. Rolf Schieder, Humboldt-Universitdt zu Berlin

Fachtagung Theologie der Stadt, Auftaktveran-
staltung des TheoLab Berlin, Berlin, 4.-5.9.2014

1. Phantomschmerz Sakularisierung

Diese Tagung ist ein Anzeichen dafiir, dass sich
die Theologie allmahlich vom Phantomschmerz
der Sdkularisierung erholt. Seit den Zwanziger-
jahren des letzten Jahrhunderts leidet die Theolo-
gie in Deutschland unter diesem Schmerz, der
eine Reihe von Sekundargewinnen versprach.
Viele Generationen von Pfarrerinnen und Pfarrern
waren gliithende Anhdnger eines Sakularisie-
rungsnarrativs, demzufolge sich das Christentum
von einer »Volkskirche« in eine »Minderheitenkir-
che« transformieren wiirde. Sie hofften, dass eine
geschrumpfte Kirche radikaler und riicksichtslo-
ser dem Ruf Jesu Christi folgen konne, als es eine
Kirche jemals tun konne, die mit der Tradition
und Kultur eines Volkes so eng verwoben ist wie
es die beiden christlichen Kirchen in Deutschland
sind. Obwohl die religionssoziologischen Befunde
seit den siebziger Jahren den Kirchen in Deutsch-
land eine hohe Stabilitdt bescheinigten, waren
Pfarrerinnen und Pfarrer von diesen Ergebnissen
nicht begeistert und suchten nach Anzeichen, die
dem Sakularisierungsnarrativ neue Nahrung ge-
ben konnten. Inzwischen zeigen weltweite Daten,
dass der Begriff der Sdkularisierung ungeeignet
ist, die gegenwartige religiose Dynamik zu be-
schreiben. Ist der Begriff der Sdkularisierung reli-
gionspolitisch und religionsrechtlich als Prozess
zunehmender Autonomie des Religiosen nach wie
vor sinnvoll, so miissen fiir die Beschreibung der
religionskulturellen Entwicklungen bessere Begrif-
fe gefunden werden. Es finden auf dem Gebiet
des Religiosen zweifellos enorme Transformati-
onsprozesse statt: diese Prozesse aber lediglich
als Verluste zu beschreiben, ware fahrldssig. In-
dividualisierung und Hybridisierung der Religi-
onskulturen sorgen dafiir, dass konfessionelle
Profilierungsprogramme vergeblich sind. Der
Protestantismus sollte sich von der Vorfreude auf
das Reformationsjubildum nicht blenden lassen.
Profilierung schreckt ab. Der beachtliche Erfolg
von »Berlin Connect« etwa zeigt, dass zundchst
attraktive Kommunikationsformen gefunden wer-
den miissen, bevor inhaltliche Profile ausgebildet
werden konnen. Aber neben diesen auf den
»Event« bauenden Gemeindeformen kann auch
das enorme Vertrauen, das die Bevolkerung in
Deutschland den Kirchen als Bildungsinstitutio-

nen und als sozial notwendigen Akteuren entge-
genbringt, als beachtliche Ressource angesehen
werden. Aber auch in diesen Fallen geht es nicht
um Profilierung, sondern um Teilnahme und
Sorge um gesellschaftliche Entwicklungen.

Der Vorstellung von Berlin als der »Hauptstadt
des Atheismus« ist der Einsicht gewichen, dass
Berlin eine multireligiose Stadt mit mehr als 120
Migrantenkirchen und einer enormen konfessio-
nellen und religionskulturellen Vielfalt ist. Diese
Vielfalt wird vom Berliner Senat unterstiitzt und
gepflegt. Als die Theologische Fakultdt der Hum-
boldt Universitdt im Herbst 2010 eine Tagung
iiber »Young Believers and their Pathsways
through European cities« durchfiihrt, stimmten
die Verantwortlichen der »beBerlin«-Kampagne
sofort zu, dass fiir die Veranstaltung mit dem
folgenden Logo geworben werden konnte:

be muslim
be christian

be berlin

o Tdmiy Berlin

2. Von London lernen: die Redefinition der
Parochie

Die Anglikanische Kirche befindet sich in einer
spezifischen Krise: wahrend sie als Staatskirche
und mit der Queen als »defender of faith« institu-
tionell und kulturell tief in der englischen Gesell-
schaft verankert ist, kiimmern sich immer weni-
ger Menschen um das kirchliche Leben. Die Kir-
che gehort gewissermafien zum Inventar, doch
die Beteiligung am traditionellen gemeindlichen
Leben nimmt ab. Vor einigen Wochen sprach ich
mit Nick Baines, dem Bischof der Didzese Leeds,
und fragte ihn, wie es sich denn anfiihle, Bischof
einer so privilegierten Staatskirche zu sein. Er
lachelte freundlich zuriick und sagte: »We are not
privileged, we have an obligation!« Das Territori-
alprinzip der anglikanischen Kirche bedeute, dass
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sich jede Parochie fiir alle Menschen und fiir alle
Probleme in ihrem Gemeindegebiet zustandig
fiihle - nicht nur fiir diejenigen, die der Anglika-
nischen Kirche angehorten, sondern auch fiir alle
anderen - seien sie religios, seien sie nicht-
religios. Unterstellt man, dass Nick Baines damit
nicht meint, mit patriarchalem Gestus alle Men-
schen zu vereinnahmen, dann scheint sich dieses
Parochiekonzept der Idee christlicher Gemeinwe-
senarbeit verpflichtet zu fiihlen.

Wahrend das Perspektivpapier »Kirche der Frei-
heit« noch fordert, das Territorialprinzip prinzipi-
ell aufzugeben, die Anzahl der Parochien auf
etwa 50% zu reduzieren und andere Gemeinde-
formen zu fordern, scheint Nick Baines eine an-
dere Strategie zu empfehlen: bei der Reform von
Parochien soll nicht ausschliefdlich auf Gemein-
degliederzahlen geachtet werden - um damit bei
schrumpfenden Mitgliederzahlen immer grofiere
Territorien zu bilden. Vielmehr sollten sich die
Kirchenleitungen dariiber Gedanken machen, an
welchen Brennpunkten des gesellschaftlichen
Lebens die Kirche pradsent sein soll. Nicht mehr
nur »Kirche fiir andere«, sondern »Kirche mit
anderen« ware dann das Motto.

3. Was macht die Kirche glaubwiirdig?

Wahrend die Church of England als Staatskirche
auf gesellschaftliche Anerkennung bauen kann,
ist die Lage der EKBO in Berlin etwas komplizier-
ter. Zwar ist das Miteinander von »Preufientum
und Protestantismus« in Berlin durchaus noch
prasent, aber es steht doch unter dem Verdacht,
die unselige Zusammenarbeit von »Thron und
Altar« wieder aufleben lassen zu wollen.

Gleichwohl ist die deutsche Bevolkerung nach
wie vor bemerkenswert »staatsfromme. Staatlich
anerkannte Religionen genieflen ein hoheres An-
sehen als sog. »Sekten« - eine Unterscheidung,
der in den USA vollig sinnlos ware, weil dort alle
Kirchen prinzipiell »sectarian« sind. Auch das
hohe Vertrauen, das kirchliche Schulen in Berlin
geniefien, zeigt die nach wie vor hohe soziale
Anerkennung der Kirchen.

Allerdings wird es darauf ankommen, dass die
Evangelische Kirche in Berlin Beriihrungsangste
gegeniiber Migrantenkirchen und neuen evange-
likalen Gemeinden hinter sich lasst und den Kon-
takt zu diesen neuen Formen gemeindlichen Le-
bens sucht.

Wenn ich mit jungen Menschen in Berlin spreche,
dann scheint der Begriff des »sharing« eine hohe

Anziehungskraft zu besitzen. Das »car-sharing«
ist vielen noch zu teuer, aber die Bereitschaft und
das Nachdenken dariiber, wie man die vorhande-
nen Ressourcen besser nutzen kann, sind hoch.
Die Kirchen konnten sich kreativ daran beteili-
gen.

4. Die Unterscheidung zwischen Religion und
Religiositat

Die Berliner Journalistenschule hat in ihrem Pro-
jekt ganz unbefangen von »Berlin« als einem Sub-
jekt des Glaubens gesprochen. Dem konnte man
entgegenhalten, dass nur einzelne Menschen
glauben konnen, nicht jedoch ein Kollektivsub-
jekt wie Berlin. Der Religionssoziologe Emile
Durkheim hat die These aufgestellt, dass Religion
immer die Leistung eines kollektiven Bewusst-
seins sei. Religiositdt hingegen sei lediglich ein
privates Verhalten Einzelner zu den sie umge-
benden kollektiven religiosen Traditionen. Aller-
dings konnten diese mit einem Verpflichtungsan-
spruch auftretenden kollektiven Bewusstseins-
formen nicht allein auf die Konfessionen be-
schrankt werden. Jedes Gemeinwesen entwickle
eine Identitat stiftende, aber auch die Mitglieder
formierende Idee von sich selbst, die handlungs-
leitende Potentiale besitze. Im Unterschied zu den
kirchlichen Religionsformen kann man dann von
»Zivilreligionen« sprechen, die die Identifikation
der Biirgerinnen und Biirger mit ihrer Stadt ver-
biirgen.

Die Be-Berlin-Kampagne ist ein gutes Beispiel fiir
das, was Emile Durkheim den »culte de
I'individu« der Moderne genannt hat. Dieser »cul-
te de I'individu« sei weit davon entfernt, eine
Einladung zur Anomie und zu einem entfesselten
Hedonismus zu sein. Ganz im Gegenteil sei in der
Moderne jeder Einzelne gezwungen, ein Indivi-
duum zu werden - mit allen Risiken, die damit
verbunden sind. Dariiber hinaus enthalt die Auf-
forderung der Be-Berlin-Kampagne aber noch die
Botschaft, dass man doch in allem, wer und was
man selbst sein mdchte, immer auch ein Bot-
schafter Berlins ist. Das »be Berlin« hat eine integ-
rierende, aber auch eine in die Pflicht nehmende
Seite. Die Zivilreligion Berlins, so konnte man
resiimieren, ist mit ihrer Erwartung an die Berli-
nerinnen und Berliner, ihre individuellen Potenti-
ale voll auszuschopfen, hochst anspruchsvoll. Da
Zivilreligionen immer dazu tendieren, gnadenlos
zu sein, bediirfen sie der Erlosungsreligionen, die
dem Einzelnen eine Gottesbeziehung zusprechen,
die von sozialen Leistungserwartungen entlastet.
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5. »Space and Grace«: F. Pipers Plddoyer fiir
eine »monumentale Theologie«

Moglicherweise ist die protestantische Theologie
so wortlastig, dass sie die Gnadenzusagen von
Ritualen und Raumen notorisch unterschitzt. Das
hat der Berliner Kirchengeschichtler Ferdinand
Piper (1811-1889) bereits im 19. Jahrhundert
moniert. In seinem vom Kunsthistoriker Horst
Bredekamp 1978 wieder verdffentlichten Werk
»Einleitung in die monumentale Theologie. Eine
Geschichte der christlichen Kunstarchdologie und
Epigraphik« betont Piper die Bedeutung von Ge-
bduden und Monumenten als Zeichen einer idea-
len Welt. Monumente sind - anders als die miind-
liche und die schriftliche Uberlieferung - offent-
lich. Thre Botschaft zu entziffern ist die Aufgabe
einer Theologie der Monumente. Wahrend sich
Piper vor allem fiir die Monumente des Altertums
interessierte, lasst sich sein Programm auch auf
gegenwartige signifikante heilige Rdume in einer
Stadt iibertragen. Welche Visionen und welche
Ideale verkorpern sich in der religiosen Architek-
tur Berlins?

Die Zusammenarbeit mit Architekten ist an dieser
Stelle unerlasslich. In der Nahe des Moritzplatzes

hat das Architekturbiiro »Raumtaktik« seinen Sitz.
Es beeindruckte mich nicht nur wegen seiner
scharfsinnigen Skizzen und Szenarien zur Zu-
kunft Berlins, sondern vor allem wegen seiner
selbstbewussten Selbstbeschreibung: »Raumtaktik
- office from a better future« nennt man sich. Ich
frage mich, warum die kirchlichen Werbestrate-
gen nicht auf die Idee gekommen sind, die Kirche
als eine »office from a better future« zu bezeich-
nen. Moglicherweise fehlt es an Selbstvertrauen.

Reizvoll ware es jedenfalls, die religiose Topogra-
phie Berlin interdisziplindr zu erheben. Das konn-
ten dann nicht nur Kirchengebaude sein. Friedho-
fe miissten eine wichtige Rolle spielen, aber auch
tempordre heilige Riume wie Gedenkstdtten fiir
Ermordete auf dem oder um den Alexanderplatz,
vielleicht auch die Kultstatten einer Kunstreligion
und auch zivilreligiose Monumente.

Berlin ist eine Baustelle. Das macht seinen Reiz
aus. An allen moglichen Ecken und Enden daran
mitzubauen, ist den »Schweifs der Edlen« wert.
Diese Bautdtigkeit aufmerksam zu beobachten
und auf produktive Bauliicken aufmerksam zu
machen, das kann eine enorm reizvolle Aufgabe
des »theolabs« sein. m]
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»Die Grofstadt als Individuum«?
Neue Zugdnge zur Stadtsoziologie

Von Prof. Dr. Helmuth Berking, Technische Universitdt Darmstadt

Fachtagung Theologie der Stadt, Auftaktveran-
staltung des TheoLab Berlin, Berlin, 4.-5.9.2014

Meine sehr geehrten Damen und Herren,

gestatten Sie mir, mit einer knappen Selbstpositi-
onierung zu beginnen. Ich spreche als ein Sozio-
loge, der sich in den letzten Jahren vornehmlich
mit »Globalisierung« und »Stadt« auseinanderge-
setzt hat. Fasziniert von den neuen raumtheoreti-
schen Perspektiven auf Vergesellschaftung und
zugleich irritiert durch die maRlosen Ubertrei-
bungen, die der Globalisierungsdiskurs mit der
konzeptionellen Fassung des ,Globalen® als eines
entterritorialisierten, ungebundenen »space of
flows« hervorbrachte, dem gegeniiber der »space
of places« (Staaten, Stadte, lokale Kulturen)
gleichsam als historisches Auslaufmodell erschien
(vgl. Castells 1992), richtete sich die analytische
Aufmerksambkeit auf die Frage nach den Modi der
globalen Produktion von Lokalitdt. Angesichts der
schlichten Tatsache, dass, so Clifford Geertz
(1996: 262), »niemand in der Welt im Allgemei-
nen lebt«, schien mir die Vernachladssigung des
Lokalen wenig plausibel. Die globalen kulturellen
Strome sind eines und ihre Bedeutung fiir die
Transformation von Wirklichkeitskonstruktionen
ist nicht von der Hand zu weisen. Ihre soziale
und kulturelle Anverwandlung aber ist etwas
anderes, etwas, das auf die kontextgenerierende
Kraft lokaler Wissensbestdnde verweist.

Hier kommen die Stadt und die Stddte ins Spiel.
Ihre paradoxe Verortung, zugleich territoriale
Einheiten und Knotenpunkte im Raum der kultu-
rellen Strome zu sein, bietet ebenso vielfaltige
wie vielversprechende Mdoglichkeiten, nach den
Produktionslogiken von Lokalitdt zu fahnden und
so die vertrauten Klassifikationen und Relevan-
zen, die Begriffe, mit denen wir denken, ohne
iiber sie nachzudenken, in Frage zu stellen. Die
Herausforderungen allerdings, wie angesichts der
Effekte kultureller Globalisierung, hoch getriebe-
ner Alteritdt, identitatspolitisch tiberdrehter Poli-
tiken des Raumes und transnationaler Fundamen-
talismen, das Lokale iiberhaupt noch konzeptio-
nell in den Griff zu bekommen sein mag, bleiben
beachtlich. Die Stadt und die Stadte freilich waren
und sind immer noch etwas Eigenes: nicht nur
ausgezeichnete Orte in der Zivilisationsgeschichte
der Menschheit, sondern heute auch die domi-

nante, scheinbar alternativlose Siedlungsform der
Zukunft. Extreme Kontaktintensitdt bei niedrigs-
tem Verpflichtungscharakter, die Abkiihlung der
weltanschaulichen Leidenschaften auf ein ir-
gendwie handhabbares Maf3, innere Reserviert-
heit und die Habitualisierung von Indifferenz
(vgl. Simmel) - das sind einige der zivilisatori-
schen Errungenschaften urbaner Kulturen.

Ich werde zundchst einige, zumindest fiir mich
irritierende Befunde aus dem Feld der Stadtfor-
schung vorstellen, um Ihnen dann einen Vor-
schlag zu prdsentieren, der unter dem Signum:
»die Eigenlogik der Stddte« eine Rahmung bietet,
in die sich die Frage nach einer »Theologie der
Stadt« produktiv einschreiben lasst. Ein hoffent-
lich nicht zu enttduschender Hinweis jedoch
vorweg: Das Zusammenspiel von Eigenlogik und
Theologie der Stadt wird zwangslaufig ein vor-
sichtiges Fragen bleiben, da ich weder mit der
Theologie noch mit Berlin als der Stadt, die Sie
interessiert, wissenschaftlich auf engem Fufie
stehe. In diesem Sinne werden meine abschlie-
flenden Bemerkungen zu Berlin und Religion
allenthalben Impressionen und Reflexionen sein,
fiir die ganz selbstverstandlich gilt, dass alles
auch ganz anders moglich ist.

Jedes Sprechen iiber ,Stadt* impliziert notwendig
eine Vorstellung von dem, was Stadt denn sei
(vgl. ausfiihrlich Berking 2008). Doch der Begriff
scheint wie ein leerer Signifikant zu operieren. Es
ist die Stadt im Unterschied zu ..., es ist stadti-
sche Armut verglichen mit ... mittels dessen gan-
ze Weltbildstrukturen evoziert und stabilisiert
werden. Ein kurzer Blick auf die formative Phase
der sozialwissenschaftlichen Stadtforschung zu
Beginn des 20. Jahrhunderts zeigt, dass die mo-
derne, euro-amerikanische Grofistadt tatsachlich
als eine neue revolutiondre Form der Vergesell-
schaftung wahrgenommen wurde. Erinnert sei
nur an die Typologie der okzidentalen Stadt Max
Webers, an die heute als Griindungsdokumente
der Stadtforschung gefeierten Arbeiten Georg
Simmels oder an die Beobachtung Robert Parks
(1967) that »it is because the city has a life quite
its own that there is a limit to the arbitrary modi-
fications which is possible to make (1) in its phys-
ical structure and (2) in its moral order«. Die
historische Konstellation freilich ist durch und
durch paradox. In dem Augenblick, in dem sich
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die Grofstadt als Erfahrungsraum aufdrangt, hat
sie als Wissensobjekt bereits ausgespielt. Es ist
die Stadt, die die moderne Gesellschaft reprasen-
tiert, ohne ihrerseits ins grundbegriffliche Inven-
tar der Wissenschaft von der modernen Gesell-
schaft aufgenommen zu werden. Es ist die Stadt,
die der Anschauung das empirische Material lie-
fert, aus dem die Theorien der Gesellschaft sich
speisen, ohne ihrerseits theoretisch bedacht wor-
den zu sein. Kurz: es ist die Stadt, die als Konzept
ausfallt. Die Diskursformation nimmt einen ande-
ren Weg. Die Stadt als Wissensobjekt der Sozio-
logie wird unter »Gesellschaft« als oberste Refe-
renz subsumiert, die Erforschung der Stadte be-
deutet dann die Erforschung der Reprasentation
der modernen Gesellschaft.

Ein kurzer Blick auf die Theorieprogramme der
Stadtforschung bestdtigt diesen Befund. Auf der
einen Seite findet sich die mit der Chicago-School
beginnende Theorietradition, die Stadt als Labora-
torium fiir Gesellschaftsprobleme jedweder Art zu
betrachten. »Die Stadt«, so Walter Siebels Gegen-
standsbestimmung (1987: 11), »ist nur der Ort, an
dem die Gesellschaft in ihrer Struktur und ihren
Konflikten erscheint«. Auf der anderen Seite fin-
det sich ein reichhaltiges, ethnographisch ange-
legtes (Euvre, das seine analytische Aufmerksam-
keit auf kleinraumliche Phdnomene in der Stadt
konzentriert. Es geht um ethnische Milieus, um
Stadtteile, um Armutsquartiere etc. »Anthropolo-
gists«, ich zitiere Henk Driessen, »and I am no
exception, have a special vocation for studying
marginal phenomena. This holds certainly true for
urban anthropology much of which consists of
studies on ethnic, predominantly marginal micro-
cosms and subcultures in metropolitan societies«
(Driessen 1991: 77). Oder wie Clifford Geertz
dekretiert: » Anthropologists don’t study villages
(tribes, towns, neighborhoods); they study in vil-
lages« (Geertz 1973: 22). In beiden Fillen, in der
Soziologie ebenso wie in der Ethnologie, trifft das
empirische Phdnomen, das wir gemeinhin als
,Stadt® bezeichnen, auf wenig Interesse. Die Stadt
als Wissensobjekt der Soziologie fillt aus. Das
Zentrum der Stadtforschung bleibt leer.

Stadtforschung ohne Stadt, das ist der Einsatz fiir
die Frage nach der Eigenlogik der Stadte. Diese
Perspektive nimmt das in der Alltagswelt so
selbstverstandliche Wissen, dass New York nicht
Wanne-Eickel, Berlin nicht Bombay ist, beim
Wort und lasst sich von der starken Annahme
leiten, dass jede Stadt in dem Zusammenspiel von
kulturellen Traditionen, materialer Umwelt und
rdumlicher Form, von kulturellen Dispositionen
und dsthetischen Codierungen die ihr und nur ihr

eigene symbolische Ordnung hervorbringt. Die
konzeptionelle Idee, nicht ldnger und ausschlief3-
lich in den Stddten gesellschaftliche Probleme
erforschen, sondern die Stadte selbst, diese im
Unterschied zu jener Stadt zum Gegenstand der
Analyse machen, zielt auf die Markierung eines
Perspektivwechsels von einer Soziologie in der
Stadt zu einer Soziologie der Stadt.

Um das Raitsel der Stadte zu l6sen, bedarf es einer
vorgdngigen Verstandigung dariiber, was die
»Stadt« als Objekt und Gegenstand des Wissens
denn sei. Wir schlagen einen raumtheoretischen
Zugriff vor. »Stadt« wird als eine spezifische Ver-
gesellschaftungsform, genauer: als raumstruktu-
relle Form der Organisation von Grofde, Dichte
und Heterogenitat gefasst. Der Versuch, »Stadt«
als rdumliches Strukturprinzip zu konzeptualisie-
ren setzt die Differenzierung zu anderen raumli-
chen Formen voraus. Der Geograph Gerd Held
(2005) hat die Verraumlichung der Moderne ana-
lytisch erschlossen. Im Anschluss an die Be-
obachtung Fernand Braudels, dass Stadt und
Territorialstaat in einer bestimmten historischen
Konjunktur konkurrierende Organisationsformen
raumlicher Einheiten darstellten, wird die These
der Komplementaritat von Stadt und Staat als
raumliches Signum der Moderne entwickelt.
Nicht »Stadt und Land«, sondern »Territorium
und Grofdstadt« bilden den Bezugsrahmen fiir
eine raumstrukturelle Differenzierungsleistung
ganz eigener Art: die Separierung von rdumlichen
Einschluss- und Ausschlusslogiken. Territorium
und Grofdstadt werden als raumstrukturelle For-
men gefasst, Realabstraktionen, die raumliche
Strukturbildung ermdglichen und sich wechselsei-
tig verstarken. Das Territorium als rdaumliches
Strukturprinzip setzt auf Ausschluss, die Grof3-
stadt auf Einschluss. Das Eine braucht die Grenze
und erhoht auf diese Weise die Homogenitdt im
Inneren, das Andere verneint die Grenze und
erhoht die Dichte und die Heterogenitat.

Folgt man diesen Uberlegungen, ergeben sich
wichtige Prazisierungen fiir das Konzept von

Stadt als raumstrukturelle Form der Vergesell-
schaftung, die ich im Folgenden ausfiihre.

Die Art und Weise, wie eine Stadt Dichte und
Heterogenitdt herstellt und Inklusion organisiert,
unterscheidet die Stadte. Jede Stadt verdichtet
sich zu einem spezifischen Sinnzusammenhang,
zu einem fir sie, und nur fiir sie, charakteristi-
schen Zusammenspiel von rdumlicher Organisati-
on, materialer Umwelt und kulturellen Dispositi-
onen. Man findet in der Regel keinen Bischofssitz
auf dem Land, doch nicht jede Stadt ist mit einer
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solchen Institution gesegnet. Ein einzelner Jazz-
Musiker konstituiert noch keine Szene. Aber nicht
jede Stadt ist ein Zentrum des Jazz. Die Steue-
rungszentralen der globalen Finanzmarkte resi-
dieren nicht in Dorfern. Doch nicht alle Stadte
sind London, New York oder Tokio. Und da nicht
alles und nicht iiberall »Stadt« ist, miissen sich
Sinnhorizonte in den »Routinewirklichkeiten der
Alltagswelt« beschreiben, muss sich die(se) Stadt
auch als spezifische Sinneinheit rekonstruieren
lassen.

Versteht man Stadt als raumliches Strukturprin-
zip, ergeben sich weitreichende Konsequenzen im
Hinblick auf die typischen Strategien der Gegen-
standskonstitution. »Stadt« ist dann nicht »Kom-
munikation«, »Interaktion«, »Lebensstil«, »Mili-
eu«; Stadt ist nicht »face to face«, »Stadtteil,
Identitdt, Wirtschaftszentrum oder Habitus etc.
Alle inhaltlichen Zugriffe kommen hier zwangs-
laufig zu frith. Denn die lokalspezifischen Diffe-
renzierungen zwischen Musikstadt und Bierstadt
etwa - sagen wir zwischen Wien und Dortmund
- wadren ihrerseits erst als Effekte interner Diffe-
renzierung- und Verdichtungsleistungen zu be-
schreiben.

Grofde, Dichte und Heterogenitat sind nicht als
Quantitaten von sonderlichem Interesse, sondern
einzig in ihren qualitativen Effekten. Schon Georg
Simmel beschreibt das Zusammenspiel von dufie-
rer Dichte und Kontaktintensitdt und innerer Re-
serviertheit. Die rdumliche Logik des Einschlusses
ist eine der systematischen Erhcéhung der Kontak-
tintensitdt bei niedrigem Verpflichtungscharakter.
Stadt organisiert Dichte durch die extreme Steige-
rung von Kontaktflichen. Elemente unterschied-
lichster Art werden nicht nur zusammengebracht,
sondern in einen »Aggregatzustand« versetzt, der
sie reaktionsfdhig macht und ihre gegenseitige
Einflussnahme verandert (Held 2005: 230). Neue
Wechselwirkungen durch Konzentration evozie-
ren Zivilisationskatastrophen und Seuchen eben-
so wie technische Innovationen und sozialmorali-
sche Anspruchsniveaus.

Grofistadt als raumstrukturelle Form ist »Verdich-
tung in der Bewegung« (ebenda: 240) nicht nur
auf der stofflichen, sondern auch auf der institu-
tionellen und sozialen Ebene. Verdichtung ist
nicht Verdrangung, sondern Intensitadtssteigerung
im Einschluss. Dichte ist zugleich harteste Zumu-
tung - das liefert die zentralen Motive der Grof-
stadtkritik - und Erméglichungsraum, eine Tem-
peratur, ein Hitzegrad, der die Reaktionsfdhigkeit
zwischen heterogensten Elementen bereitstellt

und die unmdoglichsten Verbindungen Wirklich-
keit werden ldsst.

»Eigenlogik« markiert dann den fiir diese Stadt
typischen Modus der Verdichtung von bebauter
Umwelt, Material- und Stoffstromen, Verkehrs-
und Menschenstromen. Das »was« und das »wie«
von Verdichtung und Heterogenisierung, so die
zentrale These, fithren zu Selektion, Neuschop-
fung und Institutionalisierung von stddtischen
Ordnungsmustern und Sinnbeziigen, die nicht
nur die »individuelle Gestalt« dieser Stadt im Un-
terschied zu ... pragen, sondern auch den Mog-
lichkeitsraum der Stadt selbst strukturieren.

»Stadt« als sozialrdumliche Form, der mit Ver-
dichtung und Heterogenisierung zwei, und nur
zwei qualitative Merkmale zugeschrieben werden
und als analytisches Konzept: Eigenlogik als die
modale Struktur, was wie verdichtet und hetero-
genisiert wird, implizieren einen methodologi-
schen Holismus, der die empirische Forschung
darauf verpflichtet, alle themen- und feldspezifi-
schen Problematiken immer auf die Referenz:
»das Ganze der Stadt« zu beziehen (vgl. zum
Folgenden ausfiihrlich Berking 2013). Der analyti-
sche Blick auf »das Ganze der Stadt« soll dazu
anleiten, das besondere Beziehungsgefiige zwi-
schen rdumlicher Organisation, bebauter Umwelt
und kulturellen Dispositionen als einen lokal-
rdumlichen Sinn- und Handlungszusammenhang
offenzulegen.

Mit der Minimalgeographie »Stadt« als raumstruk-
turelle Form von Verdichtung und Heterogenisie-
rung und als Sinneinheit ist das fundamentale
Problem, das sich als Frage nach Wirklichkeits-
Konstruktion und -Erfahrung reformulieren lasst,
noch nicht geldst. »Unsere Welt«, so Hans Georg
Soeffner, »erscheint uns sinnhaft und wird uns
iiberhaupt erst zur Ordnung, weil und insofern
sie uns zeichenhaft gegeben und in Zeichen und
Symbolen deutbar und interpretierbar ist«. Wenn
die Welt fiir uns nur iiber Zeichenverwendung zu
haben ist - was nicht heifdt, dass die Welt ein
Zeichensystem sei — kommt der Semiotik als Me-
dium der Wirklichkeitskonstruktion eine gewisse
methodologische Bedeutung auch fiir die Gegen-
standskonstitution Stadt zu. Mit der analytischen
Unterscheidung, Stadt als bebaute Umwelt und
als »imagined environment« zu fassen, hat James
Donald versucht, an diese Problemkonstellation
produktiv anzuschlieffen. Imagination, Einbil-
dungskraft, dieses merkwiirdige kognitive Poten-
zial, die Welt, in der wir leben, nicht nur als Zei-
chenhafte und Bedeutungsvolle hervorzubringen,
sondern auch den ,Moglichkeitssinn® (Musil) der
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symbolischen Ordnung wie des Handelns in ihr
zu bestimmen, verweist auf die epistemologische
Basis einer Ontologie der Stadt als »imagined
environment«. »We do not just read the city, we
negotiate the reality of cities by imagining ‘the
city’ [...]. It is imagination which produces reality
as it exists«. Und es ist die Imagination, die Vor-
stellungen vom Ganzen der Stadt hervorbringt,
die sich ihrerseits in kulturellen Reprasentationen
jedweder Art objektivieren. Das »stadtische Ima-
gindre«, von Rolf Lindner als »mentale Gestalt der
Stadt« gefasst, bezeichnet dann eine besondere,
eben stddtische Wirklichkeitskonstruktion, das
symbolische Universum einer Stadt, den ihr eige-
nen kulturellen Code, der zugleich die vielfdltigen
Kulturen in der Stadt einschlief3t und mitpragt. In
diesem Zugriff ist das stadtische Imagindre so-
wohl Oberflache als auch Tiefenstruktur stadti-
schen Lebens; es formt und informiert nicht nur
soziale Praktiken und kulturelle Dispositionen,
sondern pragt auch lokalspezifische Formate:
Bilder, Narrative und Sounds, mittels derer die
Bewohner ihrer Stadt als individuelle Einheit
habhaft werden. Das stadtische Imagindre ist eine
organisierte, ebenso wie Wahrnehmung und Pra-
xis organisierende Einheit zugleich. Sein Material
besteht aus kulturellen Reprdsentationen, die in
Form und Inhalt einem lokalspezifischen, struktu-
rierenden Prinzip unterliegen und deshalb ,ir-
gendwie‘ aufeinander verweisen und einander
verstdrken. Heuristisch hatte zu gelten - in Ana-
logie zu jener sprichwortlichen Weisheit: In je-
dem Kaffeeloffel spiegelt sich die ganze Sonne -,
dass in jedem Teil das strukturierende Prinzip des
Ganzen zu entdecken ist.

Um das stddtische Imaginadre naher zu charakteri-
sieren und fiir die empirische Forschung hand-
habbar zu machen, bietet sich das Konzept der
»kumulativen Textur« lokaler urbaner Kulturen
an. »Kumulative Textur« (Suttles) markiert das
Bedeutungsgewebe der Stadt, genauer, die suk-
zessive Verfertigung jener Vorstellungen vom
Ganzen der Stadt, wie sie zu einem bestimmten
Zeitpunkt erscheinen. Kumulativ ist diese Textur
aus materialen und immateriellen Artefakten: aus
Denk- und Mahnmalen, Griindungsmythen, Tex-
ten, Redeweisen und Bildern jedweder Art, da es
sich wesentlich um ein Thema mit Variationen
handelt, das, der biographischen Erzdhlung nicht
undhnlich, das Hier und Jetzt an das Davor und
seine Geschichte zuriickbindet. Texte stapeln sich
iiber Texte, Symbole iiber Symbole, Architekturen
iiber Architekturen, Routinen iiber Routinen, und
es sind diese Sedimentbildungen, die im steten
Riickgriff aufeinander eine (Sinn-)Einheit bilden,
in der die Stadt in ihrer individuellen Gestalt er-

scheint. Die Bedeutungsverdichtungen und -
verschiebungen, so die erkenntnisleitende These,
folgen einer spezifischen Logik. Die kumulative
Textur weist ein je distinktes, fiir diese Stadt cha-
rakteristisches »Webmuster« auf, das den Charak-
ter dieser Stadt prdgt, ausdriickt, verstetigt oder
eben auch verdndert. Dies ist gleichsam die ana-
lytische wie empirische ,Adresse’ fiir die Verferti-
gung und Veralltdglichung von Vorstellungen
iiber das »Ganze der Stadt«. Die kumulative Tex-
tur einer Stadt ist ohne eine genaue Kenntnis der
Geschichte dieser Stadt, ihrer Kontinuitdtsunter-
stellungen und Briiche, nicht zu haben. Fiir die
historische Stadtforschung ware es dann eine der
zentralen Aufgaben, die »formative Periode« einer
Stadt zu identifizieren, also die Zeitspanne, in der
in signifikanter Weise Klassifikationssysteme,
symbolische Ordnungen, institutionelle Muster
etc. etabliert werden, um dann die Bedeutungs-
verschiebungen im Webmuster, aber eben auch
den moglichen vollstandigen Bruch in dieser Ge-
schichte der Fortschreibungen erkennen zu kon-
nen.

Mit der begriindeten Annahme, Stadt als imagi-
ned environment und dieses als das stadtische
Imagindre, also als ,irgendwie kohdrente
Sinneinheit zu fassen, lassen sich die ,formalen’
Prozesskategorien -Verdichtung und Heterogeni-
sierung - differenzieren. Verdichtung und Hete-
rogenisierung betreffen dann nicht nur die mate-
riale, sondern auch die symbolische Ordnung
(wobei die materiale fiir uns eben immer nur als
symbolische Ordnung zu haben ist): Klassifikati-
onen, Routinen, Weltbilder, Images, Geschichte
und Geschichten.

Die Rede vom »Ganzen der Stadt« ebenso wie der
Hypothesenrahmen zur Eigenlogik implizieren
einen methodologischen Holismus und legen den
Anschluss an die Gestalttheorie nahe. Die Heuris-
tik vom »Ganzen der Stadt« ldsst sich von der
Annahme leiten, dass die Stadt als Ganzes nicht
aus der Summe seiner Teile zu fassen ist, sondern
als Gestalt wahrgenommen und gedacht (mental
konstruiert und kulturell reprasentiert) wird. Die-
se Heuristik vom Ganzen der Stadt gewinnt eine
besondere Qualitdt, wenn die Vorstellungen vom
Ganzen mit ganz alltdglichen Modalitdten von
Wahrnehmung und Wirklichkeitskonstruktion
korrespondieren. Eine erste und bis heute weg-
weisende Antwort gibt Anselm Strauss in seiner
fast vergessenen Studie iiber »Images of the Ame-
rican City«, geht es hier doch um nichts Geringe-
res als die soziale Konstruktion des stadtischen
Imagindren. Ausgehend von dem Tatbestand,
dass »the city as a whole is inaccessible to the
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imagination unless it can be reduced and simplifi-
ed«, untersucht Strauss ganze Serien von Symbo-
lisierungen - Luftaufnahmen, Stadtpldne und -
modelle als visuelle Anthropomorphisierungen,
Analogiebildungen und konventionelle rhetori-
sche Figuren als kognitive Strategien -, die sich
durch Wiederholung und Anschliisse historisch
verdichten und deren Eigenart darin besteht, eine
Einheit, »a characteristic system of symbolism«
oder in der hier verwendeten Sprachregelung,
eine Vorstellung vom Ganzen der Stadt zu bilden.
Fiir Strauss ist diese symbolische Reduktion, die-
ses Kohdrenzversprechen eines imaginierten
Ganzen »indispensable« fiir jeden Stadtbewohner
because: »When the city has been symbolized in
some way, personal action in the urban milieu
becomes organized and relatively routinized. To
be comfortable in the city - in the widest sense of
these words — requires the formulation of one’s
relation with it«. Wenn sich dieser Zusammen-
hang von Routinisierung und Symbolisierung
empirisch als tragfahig erweist, wenn die stadti-
sche Wirklichkeit der Alltagswelt in der Tat durch
Vorstellungen iiber das Ganze der Stadt evoziert
oder zumindest mitgeprdgt wird, dann kommt der
Rekonstruktion des stadtischen Imaginaren ein
auflerordentlich bedeutsamer, soziologischer
Stellenwert zu.

Pierre Bourdieu (1990) hat das Zusammenspiel
von Position und Disposition auf die einpragsame
Formel vom »sense of one’s place« sowie the
»sense of other’s place« gebracht. Und es ist dieser
inkorporierte Sinn fiir die eigene Position und die
Positionierung aller anderen im sozialen Raum,
der die Fraglosigkeit der Alltagswelt garantiert. In
der hier vorgeschlagenen Lesart schlie3t der sen-
se of one’s place, die Position und Positionierung
im Ganzen der Stadt notwendig ein. Das wiede-
rum schliefdt soziale Kimpfe um die Durchset-
zung der legitimen Sicht des stadtischen Imagina-
ren keinesfalls aus. In diesem Sinne sind Vorstel-
lungen vom Ganzen der Stadt, die ihrerseits ob-
jektiviert werden, empirische Daten, deren Analy-
se und Deutung fiir die Konstruktion stadtischer
Wirklichkeit unverzichtbar scheinen.

Meine sehr geehrten Damen und Herren,

soweit zum programmatischen Teil. Jetzt hdtte
die Forschung zu und iiber Berlin zu beginnen.
Eine Theologie der Stadt miisste zundchst und
zuallererst ihren sense of place, also gleichsam
ihre Adresse im Ganzen der Stadt formulieren.
Gibt es Knoten im Webmuster des stadtischen
Imagindren, Iterationen, die iiber die Prdsenz der
Sakralbauten und der Institutionen hinausrei-

chen? Lassen sich stilprdagende Gruppen oder
Vergemeinschaftungsformen tiberhaupt noch
identifizieren? Wie korrespondiert die Semantik
von der multireligiosen Stadt mit jenem o6ffent-
lichkeitswirksamen Topos von Berlin als »atheist
capital of Europe«, einer Botschaft des Guardian
(2009), die gleichsam Peter Bergers Bonmot von
Berlin als »Welthauptstadt des Atheismus« fort-
schreibt? Solche Anmutungen einer glaubenslosen
Stadt drangen sich, auch historisch, auf. Eine wie
immer religios motivierte Lebensfiihrung hat es
nie zur dominanten Reprdsentation in der kumu-
lativen Textur dieser Stadt geschafft. Dort ver-
sammeln sich andere charakterologische Eigen-
schaften. Toleranz, Weltoffenheit und Piefigkeit,
Berliner Witz, Berliner Schnauze, kurz, der Berli-
ner als spezifischer Typ mit einem Jahrhunderte
alten Genre literarischer, journalistischer, kiinstle-
rischer und vor allem: alltagspraktischer Aus-
drucksformen im Schlepptau. Anlasslich des
Riicktritts von Klaus Wowereit heifdt es im Tages-
spiegel, der alten journalistischen Dame der
Hauptstadt: »Ein Mann wie Berlin. Grof im Gro-
f3en, aber manchmal auch klein. Mit Ideen und
Schnapsideen. Schnoddrig und kieksig, brillant
aufgelegt und dann wieder so gelaunt, dass man
wegrennen mochte. Dit is Barlin« (TS 27.08.2014,
S. 1).
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»Glaub’ an Berlin! - Stadtbilder und Imagekampagnen«

Zusammenfassung

Von Prof. Katrin Androschin, Agentur Embassy, Berlin

Fachtagung Theologie der Stadt, Auftaktveran-
staltung des TheoLab Berlin, Berlin, 4.-5.9.2014

Auf der Online-Suche nach Kampagnen zum
Thema Glaube stofit man schneller auf Kampag-
nen wie die »Atheist Bus Campaign« als auf Kam-
pagnen, die fiir christliche Kirchen oder Glau-
bensthemen werben. Die »Atheist Bus Campaign«
wurde 2008 in Grof3britannien als Gegenkampag-
ne zu einer Web-Kampagne evangelikaler Grup-
pen initiiert, bei der Ungldubigen die »Ewigkeit in
den Qualen der Holle« prophezeit wurde. Die
britische »Atheist Bus Campaign« fand viele
Nachahmer, so auch in Deutschland (2009). Nach
der Absage der Verkehrsbetriebe aller groflen
deutschen Stadte organisierten die Initiatoren eine
Deutschland-Tour mit einem gemieteten Berliner
Doppeldecker-Bus. Die Reaktion des Erzbistums
Berlin lautete: »Wir machen ja auch Werbung,
wieso sollen die das nicht machen.«'

Kommunikation iiber Kampagnen

Kampagnenkommunikation folgt bestimmten
Regeln. Die wichtigsten Ziele fiir Kampagnen-
kommunikation sind (in dieser Reihenfolge):

1. Bekanntheit

2. qualifizierte Bekanntheit (d.h.: Welcher Nut-
zen wird mit dem Produkt oder der Dienstleistung
konkret verbunden?)

3. Sympathie (Nur durch Sympathie kann ein
Interesse entstehen, sich der Gruppe der Nutzer
zugehorig zu fiihlen.)

Wichtig ist es, die Reihenfolge zu beachten: Nur
durch Bekannheit kann iiberhaupt Sympathie und
Interesse entstehen!

Wie erreicht man Sympathie und echtes Interes-
se?

- Durch ein klares Profil

-Durch emotionale Involvierung

-Durch Beteiligung (Partizipation)

- Durch eine Zuspitzung der Kommunikations-
botschaften, um sich im Wettbewerb um Auf-

merksamkeit durchsetzen zu konnen (siehe: Be-
kanntheit!).

Die Kampagnenkonzeption in der strategischen
Markenkommunikation beriicksichtigt diese Fak-
toren.

Markenkommunikation fiir Stidte

Standortmarketing basiert auf der Annahme, dass
Stadte ebenso wie Produkte, Dienstleistungen
und Unternehmen Marken sind. Sie stehen im
globalen Kontext im Wettbewerb untereinander.
Richard Florida, der Autor des bekannten Buches
»The rise of the Creative Class«, prophezeit: »In-
creasingly, the most competitive global contests
are for bright, innovative and entrepreneurial
people.«’ Es ist also von hdchster Bedeutung fiir
eine Stadt, sich ausfiihrlich mit ihrer Marke aus-
einander zu setzen.

Fallbeispiel Be Berlin

2007 fand eine Ausschreibung des Landes Berlin
fiir ein neues Markenimage statt, »um Berlin im
Wettbewerb der Metropolen zu stiarken« (zwei-
stufiger Wettbewerb).

Projektumfang

Das ausgeschriebene Projekt umfasste folgende
Punkte:

- Strategie fiir die Positionierung und die Kom-
munikation des Standortes Berlin

- Konzeption einer Dachmarkenkampagne

- Slogan

Die Positionierung der Stadt war die Basis fiir die
Kampagne und lautete: »Berlin - Stadt des Wan-
dels«.

Kampagnenkonzeption

Be Berlin wurde sprachlich, inhaltlich und gestal-
terisch als offene Marke angelegt, die von den
Bewohnerinnen und Bewohnern der Stadt {iber-
haupt erst ausgestaltet werden soll. Die Marke
steht fiir das Spektrum der Chancen und Mog-
lichkeiten der Stadt. Der Fokus liegt auf Geschich-
ten von Einzelpersonen, ein visuelles Dialogele-
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ment (»Sprechblase«) dient als Biihne fiir die
Geschichten. Das Motto lautet: »Werde Botschaf-
ter. Erzdhle deine Geschichte.« Jede Berlinerin
und jeder Berliner ist eingeladen, die eigene Ge-
schichte zu erzdhlen. Die besten Geschichten
werden publiziert. So erzeugen die Biirger selbst
immer neue Themen, Ideen und Meinungen und
prdgen damit die Stadt. Das Bild von Berlin ist so
lebendig wie die Stadt.

Die Marke wurde so angelegt, dass (zundchst)
nach innen kommuniziert wurde und erst nach
ca. einem Jahr die Kommunikation verstarkt nach
aufien gerichtet war.

Die erste Kampagnenphase war der Launch. Ziel
war es, die Berliner Bevolkerung zum Mitmachen
aufzufordern.
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Beispiel fiir Anzeigen- und Plakatmotive der Launchkampagne

Erste Be Berlin-Website (2008)

In der zweiten Phase, der interaktiven Kampagne,
wurden die besten Geschichten medial aufbereitet
und weitererzdhlt.

In nachfolgenden Kampagnen wurden die Berli-
nerinnen und Berliner auf unterschiedliche Art
und Weise in verschiedenen Kampagnen dazu
aufgefordert, sich zu beteiligen. Zudem nutzt die
Stadt Be Berlin als Plattform fiir eine breite Palet-
te von Themen.
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Beispiel einer Kampagne (Sloganwettbewerb)
Status 2014

Mit Be Berlin hat die Stadt eine Plattform gefun-
den, auf der sie den Wandel der Stadt und ihrer
Biirger abbilden und dokumentieren kann. Durch
Be Berlin wurde das Profil Berlins seit 2008 ge-
scharft, die positive Einstellung zu Berlin wurde
nachweislich verbessert. Die Bewohnerinnen und
Bewohner wurden in die Markenbildung durch
echte Partizipation involviert. Die Kampagne ist
durch den Fokus auf Storytelling emotional aus-
gelegt und leicht zuganglich. Sie passt zur Eigen-
logik der Stadt.
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Fazit im Kontext der Fachtagung

Eines der Ergebnisse der Markenentwicklung
durch Be Berlin ist die gewonnene Stabilitat in
der Einstellung zahlreicher Personen- und Inte-
ressensgruppen zu Berlin - sie ist weniger von
Schwankungen gekennzeichnet (man verzeiht
einer etablierten Marke eher Fehler). Die Marke
der Stadt Berlin hat sich als von den Verantwort-
lichen unabhéangige Grofe etabliert.

Kirchliche Institutionen sollten ebenfalls den Fo-
kus auf Markenkommunikation legen, die Stabili-
tdt und Vertrauen schafft. Die starken Schwan-
kungen bei Kirchenaustritten, wie zum Beispiel
aktuell aufgrund der Automatisierung bei der
Erhebung von Kirchensteuer auf Kapitalertrag-

steuer ab 2015 belegen, dass in der strategischen
Markenkommunikation noch Verbesserungspo-
tenzial vorhanden ist, sei es durch eine klare
Kommunikation des Profils und einer klaren Nut-
zenargumentation, durch emotionale Involvie-
rung, Partizipation oder die Scharfung der Kom-
munikationsbotschaften.

Anmerkungen:

! Frankfurter Rundschau, http://www.fr-online.de/panorama/bus-
kampagne-atheisten-werbung-bald-auch-in-
berlin,1472782,3318460.html (03.09.2014)

? Richard Florida: Who's Your City? New York 2008 D]
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Auf dem Weg zu einer Theologie der Stadt

(Kommentar in Thesen)

Von Dr. Thorsten Moos, Forschungsstdtte der Evangelischen

Studiengemeinschaft e.V. (FEST), Heidelberg

Fachtagung Theologie der Stadt, Auftaktveran-
staltung des TheoLab Berlin, Berlin, 4.-5.9.2014

These eins: Eine Theologie der Stadt bedarf der
guten Beschreibungen urbaner Topographien.
Dazu gilt es zundchst, die uniibersichtliche Land-
schaft der Beschreibungsformen zu kartieren. Vor
der Arbeit an der urbanen Topographie steht die
Sichtung der urbanistischen Topographie, der
Wissenschaftsdiskurse iiber die Stadt. Hier haben
die Vortrdge der Tagung eine Fiille interessanter
Hinweise gegeben:

- Die Aufmerksamkeit auf die Narrative der
Stadt: die journalistischen Erzdhlungen »guter
Geschichteng; die affirmativen Erzdhlungen
des Stadtmarketings; die religiosen Utopien
der Stadt.

- Die Okonomie der Stadt: die Stadt als Markt-
platz, die rdumliche Ubersetzung sozialer
Schichtung, Prozesse der Inklusion und Ver-
drangung.

- Die Stadt der Stadtplanung, die Sichtung diffe-
rierender Stadtraume, Prozesse der Zentrie-
rung und Dezentrierung.

- Die sozialwissenschaftlichen Perspektiven:
einerseits die Stadt als Gegenstand, das Ver-
dichtete und Heterogene, die Beschreibung
von Raum, Materie und Sinn; und andererseits
die Stadt als kultureller Kontext, das stadtische
Imagindre als habitusformierender Sinnhori-
zont.

- Die historischen Perspektiven: etwa die Unter-
suchung der Stadt als Missionsraum.

Jede dieser Beschreibungsformen, so viel diirfte
klar geworden sein, zeichnet sich durch eine
innere Normativitdt aus. Viele Beschreibungsper-
spektiven implizieren Steuerungsfantasien: die
Steuerung durch den Markt, den Staat, die Zivil-
gesellschaft. Manche Beschreibungsperspektiven
weisen auch eine innere Theologizitdt auf: etwa
wenn sich das Stadtmarketing auf die Suche nach
dem »Sinn« macht.

These zwei: Im Durchgang durch die Beitrdage der
Tagung lassen sich erste Hinweise auf religiose
Pointen des Themas Stadt notieren. Diese seien
hier kurz genannt:

- Nach Paul Tillich ist es die Pointe der techni-
schen Stadt, dass sie die Beherrschung des
Unheimlichen im Dasein, die Entddmonisie-
rung der Welt durch die menschliche Gestal-
tung verheift. In ihrer technischen Form bil-
det sie eine nach menschlichen Zwecken ge-
staltete Welt. Gestaltung, Planung, Rationali-
sierung: Die Stadt verheifit, die groften Kon-
tingenzen des Daseins und dessen damoni-
schen Unterstrom zu bannen. So ist die Stadt
denn auch weniger der Ort der heiflen Religi-
on als der Abkiihlung weltanschaulicher Lei-
denschaften. Doch schon Paul Tillich sah in
der technisch gestalteten Welt eine neue Un-
heimlichkeit entstehen; die Stadt, soviel darf
notiert werden, eignet sich jedenfalls nicht fiir
einlinige Sdkularisierungserzahlungen.

- Religios vibrierend auch das Berliner Stadt-
marketing: »Be Berlin«: die Aufforderung, sich
in einen Sinnhorizont einzuzeichnen, der
selbst hochgradig unbestimmt ist. Die Stadt,
die sich als derart unbestimmter Horizont
selbst inszeniert, prdsentiert sich als Erwar-
tungsraum: als Sehnsuchtsort der Sozialisie-
rung und Beheimatung, der Befriedung und
des Seindiirfens. In diesem Sinne suchen wir
immer die zukiinftige Stadt.

- Wenn die Stadt, das stadtische Imaginare, den
Habitus ihrer Bewohner pragt, so ist zu fra-
gen, wie sich die Stadt in den religiosen Habi-
tus ihrer Bewohner einschreibt. Wenn es
Marcel Mauss gelang, in teilnehmender Be-
obachtung Pariser Krankenschwestern von ih-
ren New Yorker Kolleginnen an ihrem Gang
zu unterscheiden, warum sollten dann nicht
die Religiosen verschiedener Stidte an ihren
Habitusformen und Praktiken erkannt werden
konnen?

- Schliefilich hat die Religion selbst eine eigene,
konstitutive Raumlichkeit. Auf dieser liegt eine
neue Aufmerksamkeit. War es in den 1960er
und 70er Jahren die Zeitlichkeit der Religion,
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die - nicht zuletzt durch die Konkurrenz zur
sdkularen Eschatologie des Marxismus - im
Fokus stand, so tritt jetzt der Raum hervor.
Mindestens dreierlei diirfte dieses Interesse be-
fordern: Zum einen die neue Aufmerksamkeit
auf die Korperlichkeit der Religion. Sakrale
Bauten und die sich in ihnen bewegenden
Korper der Gldubigen: Religion als Praxis im
Raum ist ein ergiebiges Forschungsfeld. Zum
zweiten werden fiir die grofden Volkskirchen
die Probleme der Parochie evident: Die iiber
Jahrhunderte gewachsene, selbstverstandliche
Zuordnung von Religion und Raum wird, un-
ter anderem aus demographischen Griinden,
problematisch. Und drittens ist der Raum auch
eine erfolgreiche Metapher fiir die Beschrei-
bung religioser Verhaltnisse: Wahrend die Be-
tonung der Zeit in der Regel mit groflen Erzah-
lungen von Einheit, sei es der Einheit des Wo-
her oder der Einheit des Wohin, des geschicht-
lichen Telos, einhergeht, so erlaubt es der
Raum, das geordnete Nebeneinander, die be-
friedete Pluralitdt darzustellen: ein neuer
(wiederum nicht ungefdhrlicher) metaphori-
scher Zugang zu religioser Pluralitat und Uni-
versitat.

These drei: Die Beschreibung von Religion in der
Stadt ware zu profilieren und zu priifen durch
Rekurs auf Gegenbilder und Gegenphdnomene.
Dies in doppelter Weise:

- Es wdre lohnend, das Andere der Stadt in den
Blick zu nehmen; nicht im Sinne einer Theo-
logie des platten Landes, sondern etwa in der
Analyse religioser Stadt-Land-Konversionen.
Was geschieht religios, wenn der Landpfarrer
in die Stadt kommt, und was, wenn das lang-
jahrige Gemeindemitglied aus dem Stadtbezirk
sich zum Ruhestand in die Vorstadt oder auf
das Land zuriickzieht?

- Ebenso interessant ist das Andere der Religi-
on: Neben die Topographie der Religion ge-
hort die Topographie des Atheismus, neben
die urbane Gottesverehrung die urbane Got-

tesbeschimpfung, die Phdnomenologie stddti-
scher Blasphemie, auch die Landschaften des
Nichtglaubens.

These vier: Auch Gefahren verbinden sich mit
dem Thema einer Theologie der Stadt, von denen
einige im Laufe der Tagung aufschienen.

- Zum einen ist da der Romantikverdacht der
rdumlichen Wende in den Kulturwissenschaf-
ten. Spielt das Interesse am stadtischen Raum
und seiner Materialitadt eine dhnliche Rolle wie
das Interesse am Korper als dem vermeintlich
letzten Einheitspunkt in einer hochgradig aus-
differenzierten Welt? Spiegelt sich hier eine
Sehnsucht nach dem Lokalen, nach funktio-
nierender Offentlichkeit, nach dem Nicht-
Virtuellen?

- Inwieweit ist das Konzept einer Individualitat
der Stadt der wissenschaftliche Spiegel einer
stadtisch-provinziellen Borniertheit, eines so-
zialen Homogenitdtsideals, das voraussetzt,
was zu finden hofft?

These fiinf: Jedenfalls diirfte sich die Theologie
der Stadt als hochproduktives Forschungsfeld
entwickeln: indem sie die Stadt als theologisches
Thema erschliefdt; indem sie die Stadt als religi-
onsproduktiven Ort wahrnimmt; aber vielleicht
auch, indem sie die Stadt selbst als Ort der Theo-
logieproduktion wahrnimmt. So sind in der Ge-
schichte des Christentums immer wieder Theolo-
gien einander gegeniiber getreten, die einen ur-
banen Hintergrund hatten, und solche, die es
nicht hatten. Die Jesusbewegung war ein landli-
ches Phanomen und Paulus ein Theologe der
Stadte; die lutherische Reformation spielte zu-
nachst vor dem Hintergrund der Kleinstadt und
des Flachenlandes, ihr calvinistischer Neben- und
Widerpart im Kontext der grofien, freien Stadte.
Man wird dies nicht {iberstrapazieren diirfen;
aber es steht der Theologie gut zu Gesicht, nach
ihrer eigenen Verortung nicht nur im metaphori-
schen Sinne zu fragen. ml
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Von Hamburg nach Berlin: Anmerkungen zu einer kontextuellen
Theologie der multireligiosen Stadt
Von PD Dr. Jorg Herrmann, Evangelische Akademie der Nordkirche, Hamburg

Fachtagung Theologie der Stadt, Auftaktveran-
staltung des TheoLab Berlin, Berlin, 4.-5.9.2014

1. Einfiihrung

Ich fahre schon seit vielen Jahren aus unter-
schiedlichen Griinden von Hamburg nach Berlin
und zuriick und staune immer wieder tiber die
Geschwindigkeit, mit der sich Berlin verandert.
Nun ist auch noch Wowereit zuriickgetreten und
die Wendejahre sind seit einiger Zeit schon wie-
der Geschichte. Felix Dachsel schreibt in der taz
(27.4.14): »Wenn man Berlin als Stadt urbaner
Freirdume sieht, als Stadt niedriger Mieten. Wenn
man Berlin als leuchtenden, anarchischen Kome-
ten betrachtet, der von der Wendezeit in die Um-
laufbahn gefeuert wurde. Dieser Komet ist ver-
glitht.« Die Zeiten niedriger Mieten sind wohl in
der Tat vorbei, aber es ist nach wie vor viel Be-
wegung in der Stadt.

Hamburg hingegen gilt als reich und gesetzt, fast
schon langweilig, etwas steif, kiihl. Hier vermutet
man Pfeffersacke und Gymnasiastinnen, die La-
tein lernen, Hockey spielen und einen Anwalt
oder Arzt heiraten werden. Jedenfalls ruhiger ist
es an Elbe und Alster als an der Spree. Und das
ist auch wahr und gut so. Im Ubrigen ist Ham-
burg gar nicht so artig wie viele glauben. Abseits
der Klischees und der wirklichen Unterschiede
haben die beiden Stadte aber auch eine ganze
Reihe von Gemeinsamkeiten. Dazu gehort nicht
zuletzt auch die religionskulturelle Entwicklung
in beiden Stddten. Sie ist generell durch ein
Schrumpfen der groflen Kirchen und eine Zu-
nahme religioser Vielfalt gekennzeichnet. Im Fol-
genden werde ich Hamburg etwas genauer unter
die Lupe nehmen, um vor dem Hintergrund die-
ser Skizze Perspektiven einer kontextuellen Theo-
logie der Stadt anzureifien.

2. Herausforderung Grofdstadt — Beobachtungen
am Beispiel Hamburg

Auch wenn die religidse Lage in beiden Stddten
viele Gemeinsamkeiten aufweist, so scheint mir
Hamburg in einigen Bereichen doch die Nase
vorn zu haben. Ich denke dabei in erster Linie an
das Verhaltnis zum Islam. 2012 hat Hamburg als
erstes Bundesland einen Staatsvertrag mit musli-
mischen Verbanden abgeschlossen. Danach erhal-

ten die hochsten islamischen und alevitischen
Feiertage den Status kirchlicher Feiertage und
muslimische Religionslehrer_innen sollen kiinftig
an der Durchfiihrung des schulischen Religions-
unterrichts beteiligt werden - um nur zwei wich-
tige Punkte zu nennen. Wahrend der Vertragsab-
schluss ohne grofie Diskussionen iiber die Biihne
ging, machte eine andere Premiere zu Beginn des
vergangenen Jahres (2013) Schlagzeilen: Das
islamische Zentrum Al-Nour hatte die Kapern-
aum-Kirche im Hamburger Stadtteil Horn erwor-
ben und kiindigte an, sie zu einer Moschee um-
bauen zu wollen. Die Kirche war bereits 2005 an
einen Investor verkauft worden, der die damals
geplante Kita nicht realisierte und die Kirche Ende
2012 an das islamische Zentrum verkaufte. Das
konnte auch eine EKD-Richtlinie von 2007 nicht
verhindern, nach der Kirchen nicht an nicht-
christliche Organisationen verkauft werden sol-
len. So wird nun also die erste Kirche aus dem
Bestand einer Gliedkirche der EKD in eine Mo-
schee umgebaut (im freikirchlichen Bereich hat es
das 2007 in Berlin und 2008 in Dortmund schon
gegeben)'. Der Vorgang blieb nicht unkommen-
tiert. Seit Februar 2013 sind im Hamburger
Abendblatt 72 Artikel zu diesem Thema erschie-
nen. Der frithere Michel-Hauptpastor Helge
Adolphsen sprach von einem »Dammbruchg, der
katholische Weihbischof Hans-Jochen Jaschke
von einem »Missgeschick«, der Prasident der
EKD-Kirchenamtes Hans Ulrich Anke von
»kein(em) angezeigten Weg«, die CDU-Biirger-
schaftsfraktion forderte, den Plan zu »liberden-
ken«, und die rechtsextremistische Initiative »Pro
Deutschland« rief zu einer Kundgebung gegen die
»fortschreitende Islamisierung« auf. Am Ende
iiberwogen aber die besonnenen und freundli-
chen Stimmen. Auch die Hamburger Bischofin
Kirsten Fehrs plddierte dafiir, den Konsens mit
der Al-Nour-Gemeinde zu suchen, und betonte,
dass die Kirche ja ein Gotteshaus bleibe.”

Aber die anfangs zum Teil aufgeregte Debatte
zeigt Empfindlichkeiten und Manche sind nach
wie vor gegen die Umwandlung. Warum eigent-
lich? Einen Hinweis scheint mir eine AufRerung
des friiheren bayrischen Bischofs Johannes Fried-
rich zu geben. Er hatte sich Anfang 2009 gegen-
liber dem evangelischen Magazin »chrismon«
(1/2009)° dagegen verwahrt, »eine Kirche in eine
Moschee umwandeln zu lassen«. Begriindung:
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»Das wadre ein vollig falsches Signal: Es wiirde
dem Eindruck Vorschub leisten, das Christentum
sei auf dem Riickzug, der Islam auf dem Vor-
marsch. Davon kann in Deutschland keine Rede
sein.« Die Begriindung zeigt m.E.: Es geht um
Hegemonie, um Machtpolitik, um die Verteidi-
gung des christlichen Abendlandes gegen den
befiirchteten Vormarsch des Islam.

Theologie scheint hier keine Rolle zu spielen. Wie
auch? Ich sehe keinen theologischen Grund, der
dagegen spricht, eine Kirche, die nicht mehr ge-
braucht wird, den Muslimen zu iiberlassen. Das
wadre im Sinne einer gastfreundlichen Geste m.E.
sogar angebracht, wiirde Integrationswillen und
Dialogoffenheit signalisieren und dartiber hinaus
ein Zeichen der Anerkennung der multireligiosen
Situation und der Gleichberechtigung der Religio-
nen setzen.

In vielen Institutionen der Hansestadt ist die
Gleichberechtigung nicht-christlicher Religionen
zum Gliick ldngst eine Selbstverstdndlichkeit:
zum Beispiel in der 2010 gegriindeten Akademie
der Weltreligionen an der Universitdt Hamburg.
Zu ihr gehort mit Dr. Katajun Amirpur auch eine
erste Professorin fiir Islamische Studien. Daneben
und dariiber hinaus gibt es eine vielfdltige Praxis
des Religionsdialogs in der Stadt - in Foren,
Gruppen und Gemeinden und nicht zuletzt auch
im Kontext des besonderen religionspadagogi-
schen Modells in Hamburg, ich meine den Religi-
onsunterricht fir alle in evangelischer Verantwor-
tung. Auch im Bereich der Kultur greifen Projekte
der Akademie der Weltreligionen und der Evange-
lischen Akademie der Nordkirche die multireligi-
Ose Situation der Stadt auf. Ich denke an »Die
lange Nacht der Weltreligioneng, die jedes Jahr
im Rahmen der Lessingtage im Thalia Theater
stattfindet, an das Projekt »Kunst im interreligio-
sen Dialog« in Zusammenarbeit mit der Hambur-
ger Kunsthalle und an die Filmreihe »Licht und
Dunkel. Gesprache iiber Film und Religion« im
Hamburger Abaton-Kino.

Fazit: Hamburg reagiert in vielfaltiger Form kon-
struktiv auf die zunehmende Pluralisierung der
religiosen Lage. Um die Situation noch mit eini-
gen wenigen Zahlen zu illustrieren: Der Anteil der
Evangelischen an der Hamburger Wohnbevolke-
rung ist von rund 70 Prozent im Jahr 1970 auf
gegenwartig im Durchschnitt rund 30 Prozent
gesunken. In dem von Wolfgang Griinberg und
seinen Mitarbeitern in der Hamburger Arbeitsstel-
le fiir Kirche und Stadt an der Universitat Ham-
burg 1995 herausgegebenen »Lexikon der Ham-
burger Religionsgemeinschaften« ist von 75000

Muslimen und um die 20 Moscheen die Rede."
Heute spricht man von 130 000 Muslimen und
iiber 40 Moscheen in der Hansestadt.” Und auf-
grund von weiterer Zuwanderung und der demo-
graphischen Entwicklung (Migranten haben deut-
lich mehr Nachwuchs als die vielfach kinderlosen
Deutschen) wird der Anteil der Muslime in Zu-
kunft noch deutlich zunehmen. Wenn man ver-
sucht, die religiose Vielfalt ein wenig zu ordnen,
so kann man folgende Felder bzw. Bereiche un-
terscheiden:

1. Der Bereich des traditionellen Christentums.
Er wird dominiert von den beiden grofden Kir-
chen, der evangelischen und der katholischen
mit rund 30 bzw. 10 Prozent Anteil an der
Hamburger Wohnbevdlkerung. Besonders der
evangelische Bereich ist dabei in sich wiede-
rum recht vielfdltig. Das wird u.a. beim 2012
eréffneten »Okumenischen Forum HafenCity«
deutlich, zu dem sich 19 Hamburger Kirchen
aus der Arbeitsgemeinschaft christlicher Kir-
chen zusammengeschlossen haben, um in der
Hamburger Hafencity, der grofiten innerstadti-
schen Baustelle Europas, einen Ort zu schaf-
fen, der, so die Homepage des Projektes, »die
Menschen an Gottes Gegenwart erinnertc.
Weiter heifit es dort: »In einem Umfeld, das
von Innovation, Konsum und Geschaftigkeit
gepragt ist, geben wir den Wiinschen, Angsten
und Hoffnungen Raum, die iiber das Sichtbare
und Machbare hinausgehen. Am Zukunfts-
standort HafenCity zeigt die Kirche mit dem
Okumenischen Forum HafenCity ihre Zu-
kunftsfihigkeit mit 6kumenischem Gesicht.«’

2. Der Bereich der nicht-christlichen Religion. Im
Vordergrund steht hier der Islam, zum einen
wegen des zahlenmafigen Umfanges seiner
Prasenz in Hamburg, aber auch wegen der ge-
nannten religionspolitischen und religionskul-
turellen Entwicklungen. Aber natiirlich gibt es
in Hamburg auch Juden, Buddhisten, Hindus
und Anhanger_innen unzahliger kleiner Reli-
gionsgemeinschaften.

3. Der Bereich der alternativ institutionalisieren
Religiositdt. Hier denke ich an das breite
Spektrum von der Esoterik iiber allerlei ostli-
che Gruppierungen und die Psychoszene bis
hin zu Sekten oder destruktiven Kulten wie
Scientology oder Moon.

4. Der Bereich der unsichtbaren oder impliziten
Religion. Hier geht es um die religiose Dimen-
sion der Kultur, um Medien und Praktiken, die
zentrale Sinnorientierungs- und Strukturie-
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rungsfunktionen der traditionellen Religions-
kultur iibernommen habe, ohne sich selbst als
religios zu beschreiben.

Es liegt auf der Hand, dass diese Felder nicht
strikt getrennt sind, sondern sich iiberschneiden,
iiberlagern und vermischen - am Ort des Subjekts
und seiner Auerungen. Dann kommt es zu
Kombinationen von Zen-Meditation, Romanlektii-
ren und existenziellen Kinoerfahrungen wie bei
Hans, den ich im Rahmen einer religionsempiri-
schen Studie interviewt habe.” Die Religionsfor-
schung spricht von Patchwork-Religion oder auch
hybrider Religiositit.® Sie findet sich ebenfalls in
kulturellen AuRerungen, u.a. in Filmen wie z.B.
in der bekannten Science-Fiction-Trilogie »Mat-
rix«, in der aus dem ungldubigen Computerhacker
Thomas »Neo« wird, eine mit gnostischen, bud-
dhistischen und mythologischen Genen gekreuzte
Erloserfigur, die Mensch werden, sterben und
wieder auferstehen muss, um die Menschheit zu
befreien.

Halten wir fest: die religiose Lage ist generell,
besonders in den Stadten und nicht zuletzt in
Hamburg durch Pluralitat und zum Teil Hybridi-
tdt gekennzeichnet. Das interreligiose Gesprach
findet statt, aber es gibt auch Abgrenzung und
Riickzug. Religionen sind eben auch gerade fiir
Migranten identitatsstiftende Codes, die der Ver-
gewisserung der eigenen Herkunft und dann auch
der Abgrenzung nach aufien dienen. Der Theolo-
ge Wolfgang Griinberg hat davon gesprochen,
dass Religionen gerade fiir Menschen, die aus
anderen Regionen der Welt nach Hamburg ge-
kommen sind, so etwas wie eine »transportable
Heimat«’ seien.

Wenn ein Fokus des Lebens in der Stadt die Er-
fahrung und der Umgang mit Fremdheit ist, so
konnen Religionen in diesem Kontext ganz unter-
schiedliche Rollen und Funktionen iibernehmen:
Sie konnen zur Gastfreundschaft, zur Integration
und zum Engagement fiir das Gemeinwesen an-
regen, sie konnen aber auch zu Riickzugstenden-
zen und zur Bildung von Parallelgesellschaften
beitragen. Das gilt im Ubrigen auch fiir das Chris-
tentum. Auch dort trifft man fromme Gruppen,
die sich im Gemeinwesen nach dem Motto ein-
richten: »Mag die Welt auch noch so brausen, wir
wollen hier im Stillen hausen.« Aber das ist nicht
die Grundlinie des deutschen Protestantismus. Im
Gegenteil. Er hat immer die Weltverantwortung
des Christentums betont. Engagement im Ge-
meinwesen ist darum Pflicht und Neigung. Aller-
dings war dieses Thema eine Zeit lang in den

Hintergrund getreten und wird gegenwartig gera-
de wieder neu entdeckt.

Bevor ich darauf weiter eingehe, mochte ich mei-
ne Hamburg-Skizze aber noch ein wenig vervoll-
standigen. Dabei darf die Elbphilharmonie nicht
fehlen. Der neue Musiktempel in der Hafencity
wird den Michel als Hamburger Wahrzeichen
nicht ablosen konnen, aber doch hinzukommen.
Er symbolisiert, so konnte man deuten, den reli-
gionskulturellen Wandel, die Transformation von
Religion in Kultur. Und er ist zugleich Stein des
Anstofdes, ein Symbol der Unfdhigkeit, der Ver-
schwendung, der Eventisierung der Stadt, der
Indienstnahme von Kultur als Wachstumsfaktor
und der sozialen Spaltung. Und wahrend die
Stadt mit der Baufirma streitet und die urspriing-
lichen kalkulierten Kosten sich verzehnfacht ha-
ben (von 77 auf 789 Millionen), artikuliert sich
ein anderes Hamburg: das Hamburg des Netz-
werkes »Recht auf Stadt«, der Initiative »Komm in
die Gange«, der Hafenstrafie, der Unterstiitzer der
Gruppe »Lampedusa in Hamburg«, der Roten
Flora - all derjenigen, die die vom Top-down-
Modell der Stadtentwicklung genug haben. Aus
einem zweitdtigen Workshop im Juni 2009 heraus
griindet sich das Netzwerk »Recht auf Stadt«
(RaS), zu dem heute 63 Initiativen gehoren, die
sich, so liest man auf der Homepage"’, »fiir be-
zahlbaren Wohnraum, nichtkommerzielle Frei-
raume, die Vergesellschaftung von Immobilien,
eine neue demokratische Stadtplanung und die
Erhaltung von 6ffentlichen Griinflichen einset-
zen; fiir das Recht auf Stadt fiir alle Bewoh-
ner_innen - gegen Gentrifizierung, Repression
und neoliberale Stadtentwicklung«."

Zum Begriff »Recht auf Stadt«, den der franzosi-
sche Soziologen Henri Lefebvre 1968 gepragt hat,
heift es weiter: »Dieses Recht wird nicht erteilt,
es gehort allen - unabhangig von sozialer oder
nationaler Zugehorigkeit. Wenn wir uns das
Recht auf Stadt nehmen, verandert sich nicht nur
die Stadt: Es verdndern sich unsere Bezugspunk-
te, Beziehungen und Begegnungen. Die Stadt
gehort allen! Deshalb sollten auch alle die Mog-
lichkeit haben, mitzubestimmen, wie Stadt gestal-
tet wird. (...) Wir sagen: Dies ist der Anfang einer
neuen stadtischen Bewegung.«

Im Herbst 2009 veroffentlichten eine Handvoll
Kiinstler, Musiker und Autoren dann ein Manifest
unter der Uberschrift »Not In Our Name, Marke
Hamburg.«”* Es richtete sich gegen eine von dem
US-Okonomen Richard Florida inspirierte Stadt-
entwicklungspolitik, die auch in Hamburg mit
Hilfe kreativer Milieus fiir ein investitionsfreund-
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liches Klima sorgen will, die Kultur als Schmier-
mittel einer, wie es in dem Text heift, »Turbo-
Gentrifizierung« braucht. Programmatisch heifdt
es im vorletzten Absatz: »Eine Stadt ist keine
Marke. Eine Stadt ist auch kein Unternehmen.
Eine Stadt ist ein Gemeinwesen.«

Eine weitere wichtige Station der stadtischen
Bewegung, die seit Juni 2009 Fahrt aufnahm, war
der Riickkauf des Gangeviertels durch den Senat
im Dezember 2009. Das zentral gelegene Areal
war zuvor an einen Investor verkauft worden, der
dort Biiros und hochpreisige Wohnungen schaf-
fen wollte. Im August 2009 besetzte eine Gruppe
von 200 Kiinstlern die Hauser. Sie nannten ihre
Initiative »Komm in die Gange« und schafften es,
die Stadt zum Riickkauf der Hauser zu bewegen.
Nun wird die Sanierung und zukiinftige Nutzung
des Viertels gemeinsam mit der Kiinstlerinitiative
entwickelt. Was in der Hafenstrafde erst nach 20
Jahren und vielen iiberfliissigen Strafsenschlach-
ten gelang, hat hier nur drei Monate gebraucht.
Man konnte daraus schlieflen, dass auch die Stadt
dazugelernt hat.

Das Gangeviertel ist das prominenteste Beispiel.
Aber, wie gesagt, zum Recht auf Stadt-Netzwerk
gehoren heute 63 Initiativen, die mehr oder weni-
ger erfolgreich an der Mitgestaltung der Stadt
arbeiten. Dass es dabei immer wieder Streit gibt,
ist klar. Auch kann man das Phanomen beobach-
ten, dass Initiativen vor allem ihre eigenen parti-
kularen Interessen verfolgen und das Gemein-
wohl gerade nicht im Blick haben. So konnte man
den Erfolg der Volksinitiative »Wir wollen lernen«
interpretieren, der es 2010 gelang, die Einfiihrung
der sechsjdhrigen Primarschule mit einem Volks-
entscheid zu verhindern. Aber auch viele »Not In
My Back Yard«-Initiativen gegen Kitas, Hospize,
Behindertenwohngruppen und Stromtrassen las-
sen sich hier anfiihren.

In die Hansestadt ist in den letzten Jahren Bewe-
gung gekommen. Das hat m.E. nicht zuletzt mit
der sozialen Spaltung der Stadt und den dadurch
erzeugten Spannungen zu tun. In keiner anderen
deutschen Grofistadt kommt die Ungleichheit so
deutlich sozialraumlich zum Ausdruck.” Die Dif-
ferenzen zwischen reichen und armen Stadtteilen
sind dramatisch: Villen, Zidune, Uberwachungs-
kameras und SUVs in Nienstedten, herunterge-
kommene Wohnblocks und arbeitslos herumhan-
gende Jungs in Hammerbrook. Permanente Pro-
zesse der Gentrifizierung vertiefen die Spaltung,
indem sie einkommensschwache Haushalte aus
ihren Quartieren vertreiben und in drmere Viertel
abdrangen. Ende 2009 hat die Evangelische Aka-

demie mit anderen zusammen die AG Soziales
Hamburg gegriindet, um durch Konferenzen,
Workshops und Publikationen einen offentlichen
Diskurs iiber dieses fortschreitende Auseinander-
fallen der Stadt zu initiieren."* Auf der nichsten
Konferenz werden wir uns wiederholt mit der
auch in Hamburg relevanten Armutsproblematik
auseinandersetzen.

3. Theologie der Stadt

Nun habe ich viel iiber den Kontext Hamburg
gesprochen und es war doch nicht mehr als eine
grobe Skizze. Aber zentrale Herausforderungen
sollten deutlich geworden sein: Multireligiositat,
kulturelle Vielfalt, soziale Spaltung, bezahlbarer
Wohnraum, Flucht und Migration. Wie greifen
wir als Nordkirche in Hamburg diese Herausfor-
derungen auf? Mit welchen theologischen Kon-
zepten reflektieren wir unser Handeln in den
Gemeinden und den iibergemeindlichen Diensten
und Werken? Wie ist das Thema iiberhaupt neu
auf die Agenda unserer Akademiearbeit in Ham-
burg gekommen?

Hintergrund ist ein Diskussionsprozess iiber das
Thema Kirche und Stadt auf verschiedenen Ebe-
nen der ehemaligen Nordelbischen Kirche und
der Nordkirche. Im Riickblick interessant: Er kam
auf, als sich 2009 die gentrifikationskritische Sze-
ne in Hamburg zu organisieren begann. Man
stellte fest: Uber den zahlreichen Struktur- und
Reformdiskussionen war das Thema Kirche und
Stadt zu sehr aus dem Blick geraten. Ergebnis der
von dieser Beobachtung ausgehenden Beratungen
war der Beschluss, die Mitverantwortung fiir die
Entwicklung und Gestaltung der Stadt als einer
zentralen Aufgabe kirchlicher Arbeit zum Gegen-
stand eines Fortbildungsprogramms zu machen.
Leitend war dabei die Uberzeugung, dass die
Kommunikation und die Praxis des Evangeliums
eines lebendigen Dialogs mit der urbanen Ge-
genwartskultur und eines diakonischen Engage-
ments im Gemeinwesen bedarf. Die vor diesem
Hintergrund 2013 im Rahmen der Akademiearbeit
gestartete Initiative »Die Stadt mitgestalten« soll
dazu beitragen, die dafiir notwendigen Kompe-
tenzen zu stirken und weiterzuentwickeln.” Der
Schliissel- und Zielbegriff der zunédchst auf drei
Jahre angelegten Initiative lautet Kontextkompe-
tenz. Wie kann man sie starken?

Ausgehend von der Wahrnehmung, dass es ja
Gemeinden gibt, die sich durch eine in besonde-
rer Weise interreligios, religionskulturell oder
gemeinwesendiakonisch kompetente Praxis her-
vorgetan haben, ging mein Kollege Frank
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Diichting erst einmal auf Entdeckungs- und Re-
cherchereise. Zu den ersten Ergebnissen gehort
eine Publikation von acht guten, inspirierenden
Beispielen, Portraits von Gemeinden, die {iber
den Tellerrand blicken und sich im Stadtteil ein-
mischen. Die sind aufs Ganze gesehen aber im-
mer noch in der Minderheit. Frank Diichting re-
siimiert seine Gemeindeerkundungen im Nach-
wort u.a. mit der Feststellung: »Es sind vielleicht
25 bis 30 Prozent aller Gemeinden in Hamburg,
die kontextbezogene kirchliche Arbeit leisten.«
Kontextorientierung ist keine Selbstverstandlich-
keit. Vermutlich hat das auch damit zu tun, dass
ein stark angebotsorientiertes Denken nach wie
vor dominiert. »Die Kirchenentwicklung«, so
Frank Weyen in der Zeitschrift Pastoraltheologie,
»steht seit nunmehr 20 Jahren im Sog einer star-
ken Angebotsorientierung.«'* Unter Bezugnahme
auf ein Heft der Praktischen Theologie zum The-
ma »Neue Formen von Gemeinde« (48 Jg.,
1/2013) fiihrt er weiter aus: »Bei allen darin auf-
gefiihrten Best-Practise-Berichten aus Deutsch-
land und der Schweiz steht die Angebotsorientie-
rung im Vordergrund. Die Durchsicht zeigt, dass
eine vorgdngige Analyse des milieubezogenen
Profils der vorfindlichen kirchlichen Ziel- bzw.
Dialoggruppen bei den meisten der dargestellten
Beispiele nicht erfolgt ist.«"’

Ich halte fest: ein erster Schritt auf dem Weg zu
mehr Kontextkompetenz ist eine angemessene
Wahrnehmung des Kontextes: der gelebten Reli-
gion, der sozialen Probleme, der kulturellen Ver-
héltnisse, der Milieus, der laufenden Projekte, der
politischen Konstellationen, der Konflikte - der
Menschen, die im Stadtteil leben. Wir konnen
sicher noch mehr »empirisch-kulturhermeneu-
tische Wende« im Blick auf die Gemeindearbeit
insgesamt gebrauchen, wie sie Wilhelm Grab
schon vor vielen Jahren fiir die Praktische Theo-
logie ausgerufen und gefordert hat."” Im Rahmen
unseres Projektes »Die Stadt mitgestalten« haben
wir jetzt einen Leitfaden zur Sozialraum- und
Stadtteilerkundung veroffentlicht.” Motivation
und Neugierde kann so ein Papier natiirlich auch
nicht ersetzen, aber vielleicht ein wenig iiber die
Schwelle helfen. Mehr vielleicht als die Erinne-
rung an allzu bekannte biblische Appelle und
Motive.

Zur Kontextwahrnehmung gehort aus theologi-
scher Perspektive natiirlich vor allem die Wahr-
nehmung der im Stadtteil gelebten Religionen, der
Religionen der dort beheimateten Individuen.
Dabei scheint es mir sinnvoll, zundchst einen
weiten Religionsbegriff zugrunde zu legen, um
fiir explizite und implizite Formen des Religidsen

sensibel zu sein. Ich denke dabei an eine funktio-
nale Religionsbestimmung, wie sie Thomas
Luckmann formuliert hat und wie sie in der Prak-
tischen Theologie von Wilhelm Grdb aufgenom-
men und weitergefiihrt wurde. Religion kann
danach verstanden werden als »die Kultur der
Symbolisierung letztinstanzlicher Sinnhorizonte
alltagsweltlicher Lebensorientierung«” (Grab).
Luckmann spricht mehr auf das Individuum be-
zogen auch von dem »individuellen System letz-
ter Relevanzen«’'. Auch Tillichs Definition des
Glaubens als »Ergriffensein von dem, was uns
unbedingt angeht«” ist hilfreich, um einen weiten
religionssensiblen Blick einzuiiben, um wahrzu-
nehmen, ob Menschen in der Literatur, in der
Musik, in der Kunsterfahrung oder im Engage-
ment fiir andere Sinnorientierung, Transzendenz-
bezug und Halt finden - um die gelebte Religion
wahrzunehmen und zu verstehen und in einen
Dialog mit ihr einzutreten. Dieser Dialog kann in
der sonntaglichen Predigt stattfinden, im Seelsor-
gegesprdch, im Konfirmandenunterricht, aber
auch in kulturdialogischen Projekten, etwa in
Kunstausstellungen in Kirchenrdumen, in Litera-
turprdsentationen, in Filmvorfiihren und Filmge-
sprdachen in der Kirche oder im Kino, in Poetry
Slams oder Konzerten. Auf diese Weise konnen
kirchliche und aufierkirchliche Religionskulturen
miteinander ins Gesprach kommen und sich
wechselseitig erhellen und erschliefen, moglich-
erweise auch kritisieren.

Eine kontextbezogene Theologie der Stadt muss
eine religionsfdhige Theologie sein. Wilhelm Grab
nennt eine solche Theologie eine religionsherme-
neutische Theologie.” Es geht ihr an erster Stelle
um die Wahrnehmung und das Verstehen der
gelebten Religion in der Stadt. Daran ankniipfend
macht sie das Angebot, religiose Erfahrung im
Gesprdach mit den Symbolen und den Praktiken
der christlichen Tradition zu vertiefen und zu
entwickeln. Ich denke in diesem Zusammenhang
zundchst an die religiose Dimension der Kultur,
an die impliziten Formen von Religion und an all
das, was ich alternativ institutionalisierte Religion
nannte.

Dabei kann es sicher nicht darum gehen, alles
gutzuheiflen. So wie wir z.B. in der Filmkritik
zwischen guten und schlechten Filmen unter-
scheiden konnen und miissen, ist auch im Blick
auf Religion Kritik zu iiben und zwischen lebens-
dienlichen und destruktiven Religionsformen zu
unterscheiden. Dabei ist es naheliegend, die Kri-
terien der Religionskritik zundchst einmal aus der
Reflexion auf die eigenen Traditionen zu gewin-
nen. Ich halte in dieser Frage zwei Aspekte fiir
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zentral: die christliche Fassung des Gottesgedan-
kens und den Umgang mit der Leidensthematik.

Der katholische Theologe Johann Baptist Metz ist
bei seiner Charakterisierung des Christentums
von diesem zuletzt genannten Aspekt ausgegan-
gen. Metz (1994) schreibt in diesem Zusammen-
hang: »Das Christentum ist urspriinglich eine
Erinnerungs- und Erzdhlgemeinschaft in der
Nachfolge Jesu, dessen erster Blick dem fremden
Leid galt.«** Dieser Blick wére ein erstes entschei-
dendes Kriterium fiir die Unterscheidung der
Geister, fiir eine christliche Religions- und dann
auch Kulturkritik: Hat die Religion, hat der Film
einen Sinn fiir die Erfahrung des Leidens? Wie
wird mit diesem Thema umgegangen? Ein zweites
Kriterium konnte sich an der christlichen Fassung
des Gottesgedankens orientieren. Danach ist der
Gott, der am Leiden partizipiert, zugleich als un-
bedingte Liebe zu denken. In dieser Hinsicht ist
Gott transzendent und undarstellbar. Er/sie ist als
das Unbedingte zu denken. Damit ergibt sich eine
Spannung zwischen immanenter Bedingtheit und
transzendenter Unbedingtheit. Religionskritik ist
vor diesem Hintergrund immer dort geboten, wo
diese Spannung aufgeldst wird und Bedingtes den
Anspruch des Unbedingten erhebt. Paul Tillich
hat solche Phanomene mit dem Begriff des Da-
monischen belegt.

Etwas anders liegen die Dinge m.E. im Blick auf
den interreligiosen Dialog. Denn er handelt vom
Gesprach expliziter Religionen. Hier muss nichts
Implizites erst explizit gemacht werden. Hier geht
es vielmehr um das Verhdltnis profilierter religio-
ser Traditionen und damit zugleich auch um die
Frage nach dem Verhdltnis ihrer Geltungs- und
Wabhrheitsanspriiche. In diesem Zusammenhang
scheinen mir die von Perry Schmidt-Leukel und
anderen entwickelten Perspektiven und Konzepte
einer pluralistischen Religionstheologie® hilfreich
zu sein. Sie gehen im Blick auf die verschiedenen
Religionen von unterschiedlichen Perspektiven
gleichen Rechts aus und ermoglichen auf dieser
Basis eine echte Wertschatzung religioser Vielfalt.
Zu den Konsequenzen einer solchen Position
gehort, dass sich Inkarnation nicht mehr exklusiv
auf den Menschen Jesus beschrankt denken lasst.
In Sachen Mission folgert Schmidt-Leukel, »dass
gegentiiber den als gleichwertig angesehenen Posi-
tionen alle auf Konversion abzielenden Missions-
versuche einzustellen sind«*. Das, was sich der
deutsche Protestantismus in jahrzehntelangem
Ringen im Blick auf das Judentum erarbeitet hat,
gilt in pluralistischer Perspektive fiir alle Religio-
nen. Der Begriff der Mission ist vor diesem Hin-
tergrund sicher zu liberdenken. Seine vorrangige

Interpretation im Sinne einer gottlichen Sendung
zum Heil der Welt konnte eine Spur sein.

Inhalt dieser Sendung und damit Aufgabe der
Kirche ist die Kommunikation und Praxis des
Evangeliums. In traditioneller Sprache: Verkiindi-
gung und Diakonie, das Evangelium predigen und
den Schwachen helfen. Nach christlichem Ver-
standnis ist die tatige Nachstenliebe dabei der
Reflex der erfahrenen Gottesliebe. Aus dem Glau-
ben folgt soziales Engagement. Dessen Bedeutung
ist allerdings im Zuge der Kirchenreformprozesse
in den letzten Jahren zu sehr in den Hintergrund
getreten. Heinrich Bedford-Strohm, heute Bischof
in Bayern, konstatierte auf dem EKD-Zukunfts-
kongress 2009: »Heute ist die Gefahr der Kirche
nicht mehr, dass sie sich zu viel um die Welt
kiimmert und ihre eigene Frommigkeitsbasis ver-
gisst. Heute ist ein neuerlicher Riickzug in die
eigenen Gemeinschaften und ihre spirituellen
Kulturen, der einhergeht mit einer Entpolitisie-
rung, die grofere Gefahr. Wenn von ,Kernkompe-
tenzen‘ im EKD-Reformprozess die Rede ist, ist in
der Regel Gottesdienst und Seelsorge gemeint.
Das Wort ,Gerechtigkeit® fehlt merkwiirdiger-
weise in den meisten Fallen.«”

Das gilt allerdings nicht fiir alle EKD-Auferungen.
So betont z.B. der 2007 veroffentlichte EKD-Text
»Gott in der Stadt. Perspektiven evangelischer
Kirche in der Stadt« das Eintreten flir mehr sozia-
le Gerechtigkeit. Es heifst darin:

»Zu den wichtigen Formen (kirchlicher Arbeit, d.
Verf.) gehort deshalb neben der Bildungsarbeit
der diakonisch anwaltschaftliche Einsatz fiir die
Menschen in der Stadt. Ob der Arme oder der
Fremde, das wohlstandsverwahrloste Kind oder
die um ihre Rechte betrogene Frau vor Augen
tritt, das prophetische Amt Jesu Christi verpflich-
tet die Kirche, die Stimme zu erheben und gegen
menschenunwiirdige Zustande einzutreten. Dabei
lebt diese Aufgabe nicht von der Vollstandigkeit
und Umfanglichkeit ihres Tuns, sondern von ihrer
exemplarischen Rolle. Die Kirche in der Stadt
muss nicht jeden Missstand selbst iiberwinden
konnen, um die Stadt und ihre Biirgerinnen und
Biirger zur Uberwindung des Missstandes aufzu-
rufen. Das prophetische Amt kann exemplarisch
und situativ bezeugt werden, steht aber an dieser
Stelle in einer besonderen Verbindung zum dia-
konischen Handeln der Kirche. Die stadtische
Spaltung in arm und reich kann von der Kirche
nur exemplarisch bearbeitet werden. Aber die
Kirche muss das Gemeinwesen fortwahrend an
einen gerechten Ausgleich erinnern.«*
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Gesellschaftsdiakonie beinhaltet auch eine an-
waltschaftliche Funktion. Das Eintreten fiir ande-
re steht dabei im Horizont einer umfassenden
Hoffnung auf Verwandlung, auf eine andere,
gerechte Stadt wie sie in der biblischen Vision des
neuen Jerusalem symbolisiert ist. Kirchliche Ur-
banisten konnten den Stadtdiskurs darum auch
dadurch bereichern, dass sie diesen utopischen
Horizont offen halten und sich erlauben, von
einer radikal anderen Stadt zu traumen, um die
wirkliche Stadt zu verandern.

Ganz konkret wichtig scheint mir in diesem Zu-
sammenhang, dass die Zusammenarbeit zwischen
Kirchengemeinden und diakonischen Diensten
verbessert wird. Genau um diese Kooperation
geht es auch im aktuellen Diskurs iiber »Ge-
meinwesendiakonie«. Der Begriff, der durch das
2007 vom Diakonischen Werk der EKD veroffent-
lichte Positionspapier »Handlungsoption Ge-
meinwesendiakonie«” ins Gesprach gebracht
wurde, zielt auf die Erganzung von diakonischer
Gemeinde und gemeinwesenorientierter Diakonie.
Dabei, so das Papier, gehe es darum, nicht nur
Nothilfe zu leisten, sondern aktiv daran mitzuar-
beiten, »funktionierende Sozialrdume zu gestalten
und Notlagen praventiv zu verhindern«”. Anlass
fiir diese Uberlegungen gab die Aufstockung der
Programmmittel fiir das Bund-Lander-Programm
»Stadtteile mit besonderem Entwicklungsbedarf -
die Soziale Stadt« ab 2006. Vor diesem Hinter-
grund kam das Potenzial kirchlicher Akteure im
Stadtteil neu in den Blick. Seitdem hat sich ein
Diskurs entwickelt, in dem auch theologische
Uberlegungen eine Rolle spielen, die sich bemii-
hen, den Begriff der Gemeinwesendiakonie unter
Bezugnahme auf Begriffe wie »Konvivenz« oder
»Compassion« theologisch zu unterfiittern.” Mir
scheinen solche Klimmziige iiberfliissig, ich den-
ke, dass die bekannten theologischen Begriindun-
gen kirchlichen und diakonischen Handelns voll-
kommen ausreichen, um die bessere Kooperation
und die mitgestaltende Verantwortung von Ge-
meinden und diakonischen Diensten im Stadtteil
als theologisch begriindet zu betrachten.

4. Schluss

Wie ldsst sich Kontextkompetenz fordern? Gute
Beispiele regen sicher an, die Gemeindearbeit
nicht an vermeintlichen Normalitdten zu orientie-
ren, sondern neu und anders zu denken. Das geht
in der Stadt u.U. leichter als auf dem Land, Stadt-
luft macht ja bekanntlich frei, auch weil hier die
soziale Kontrolle reduziert ist und sich Kreativitat
darum leichter entfalten kann.

Aber es gibt auch ermutigende theologische Er-
kenntnisse und Perspektiven. Ich denke dabei an
die Arbeiten und Erkenntnisse der empirisch-
kulturhermeneutisch ausgerichteten Praktischen
Theologie der letzten Jahre, die die Vielfalt, Vita-
litat und Religionsproduktivitat aufderkirchlicher
Religionskulturen aufgezeigt haben. Es ist ja nicht
so, dass die Religion mit der Kirche ausstirbt, im
Gegenteil. Sie transformiert und pluralisiert sich.
Ihre Ausdrucksformen zu entdecken, wahrzu-
nehmen, zu entziffern und mit der christlichen
Tradition ins Gesprach zu bringen, ist die Aufga-
be.

Und zuguterletzt konnen wir, glaube ich, einen
ermutigenden Trend beobachten. Der offentliche
Raum wird neu entdeckt, als Raum der Mdglich-
keiten und des Eigensinns. Ein neuer Urbanismus
von unten greift um sich. Es ist keineswegs so,
dass Shopping, wie der Architekt Rem Koolhaas
unkte, die »letzte noch tibrig gebliebene Form
offentlicher Aktivitdt«” ist. Hamburg mit seinem
Recht auf Stadt-Netzwerk ist nur ein Beispiel fiir
diesen Trend, den der Zeitredakteur Hanno Rau-
terberg unldngst in seinem Buch »Wir sind die
Stadt! Urbanes Leben in der Digitalmoderne«™
anschaulich beschrieben hat. Fiir Rauterberg
haben die digitalen Techniken paradoxerweise
einen groflen Anteil an dieser Neubelebung der
Stadt. Denn sie erweisen sich als Katalysatoren
der Vernetzung, Mobilisierung, Einmischung und
kurzfristigen und tempordren Vergemeinschaf-
tung - zum Zweck des Guerilla Gardening, des
Flashmobs, des Outdoor Clubbing, des City-
Croudsourcing oder des Urban Gaming. Zwei
Beobachtungen Rauterbergs finde ich im Blick auf
die kirchliche Arbeit im urbanen Kontext beson-
ders interessant: zum einen die in diesem Urbani-
smus sich ausdriickende Sehnsucht nach Nahe,
Kooperation und Gemeinschaft, nach dem Dorf in
der Stadt, wenn man so will.* Der andere Punkt
ist der inklusive Charakter dieses Urbanismus.
»Jeder ist willkommen, der sich auf die kol-
lektiven Regeln einladen oder in der Auseinan-
dersetzung mit anderen verdndern magg, schreibt
Rauterberg.” Hier scheinen Schnittstellen zum
Charakter und zur Intention kirchlicher Arbeit
auf. Und vielleicht ist es der einfachste Weg zur
Kontextorientierung, sich von diesem neuen Ur-
banismus anstecken, einladen und involvieren zu
lassen. Dafiir braucht es nur offene Augen und
Ohren. Die Lust auf Stadt haben.
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Der rdumliche Gott — Theologie des Kirchengebdudes

Von Dr. Tobias Woydack, Diakonie Hamburg

Fachtagung Stadtraum und Religion, TheoLab
Berlin 02, Berlin, 29.1.2015

Meine sehr verehrten Damen und Herren,

Das Thema »Raum« war nie ein besonders pro-
minentes Thema der Theologie, und zwar erst
Recht bezogen auf die theologische Dimension
von Kirchengebduden. Von Michel Foucault
stammt das Diktum, dass er vermute, der Raum
sei im Gegensatz zur Zeit noch nicht ganzlich
entsakralisiert.' - Und insbesondere in der Frage
nach der Sakralitat eines Kirchengebadudes ist die
protestantische Theologie durchaus indifferent.

Das hat seinen Grund insbesondere darin, dass
dem Protestantismus von Anbeginn ein starker
kult- und sakralkritischer Impetus inhdrent ist.
Biblisch und systematisch ist in Bezug auf die
Kirchengebaude eigentlich nichts zu gewinnen, so
etwas wie »heilige Orte« gibt es erst einmal im
(protestantischen) Christentum schlicht nicht.
Orte also, an denen Gott direkt und selbst -
gleichsam ontologisch prdsent — erfahrbar ware
und die sich dadurch von der restlichen Welt
unterscheiden wiirden. Nathan halt David eine
Strafpredigt ob seiner Idee, Gott einen Tempel zu
bauen, Jesus wirkte als Wanderprediger, und
Paulus fragt im ersten Korinther 3, 16: »Wisst ihr
nicht, dass ihr Gottes Tempel seid und der Geist
Gottes in euch wohnt?« Die Beziehung zwischen
Mensch und Gott - und das ist ja das zentrale
Thema der Theologie - ist eine innere Angele-
genheit, protestantisch gewendet abhangig von
Wort und Sakrament, und eben unabhangig von
den Raumen und Orten.

Martin Luther schrieb in der Kirchenpostille von
1522, es gdbe nur eine einzige Ursache Kirchen
zu bauen: »Das die Christen mugen tzusammen-
komen, betten, predigt horen und sacrament em-
phahen. Und wo dieselb ursach auffhoret, sollt
man dieselben kirchen abbrechen, wie man allen
andernn hewfiern thutt, wenn sie nymmer nuetz
sind.« Damit ist die Bestimmung von Kirchenge-
baduden fiir Luther Kklar definiert: Sie dienen allein
dem Zweck, dass sich in ihnen durch Predigt und
Sakrament Gottesdienst ereignet. Und 1544 aus
Anlass der Einweihung einer der ersten neu er-
richteten evangelischen Kirche, der Schlosskirche
von Torgau unter dem programmatischen Titel:
»Einweyhung eines Newen Hauses zum Predi-

gampt Goettlichs Worts erbawet Jm Churfuorstli-
chen Schloss zu Torgaw.«’ - Luther benutzt be-
wusst nicht das Wort Kirche und unterstreicht
bereits in der Uberschrift den alleinigen Zweck
des neuen Hauses, namlich Ort der Predigt zu
sein -, dass es deswegen zu errichten sei, »das
nichts anders darin geschehe, denn das unser
lieber Herr selbs mit uns rede durch sein heiliges
Wort, und wir widerumb mit jm reden durch
Gebet und Lobgesang.«* Dies ist aber nicht nur in
Kirchen moglich, sondern theoretisch {iberall.
»Fiele aber die not fur, das man nicht wolte oder
kuondte hierin zusamen komen, so moecht man
wol draussen beim Brunnen oder anders wo pre-
digen.«’ Und etwas weiter heifit es: »Das wir jm
keine sondere Kirchen noch Tempel duorffen
bawen mit grosser kost odder beschwerung und
an keine stete noch zeit aus not gebunden sein.«’
Der Glaube darf sich nicht auf das Gebdude aus-
richten oder an ihm hdngen, sondern nur auf
Gott, der sich im gottesdienstlichen Geschehen
und insbesondere der Predigt offenbart. »Die Kir-
che wird nach ... [Luthers] Verstandnis durch die
Predigt zum Gotteshaus.«” Die Einweihung der
Kirche selbst geschieht dann auch folgerichtig
nicht wie vordem durch bischofliche Handlungen
wie Salbung des Altars, sondern durch die ge-
meinsame Ingebrauchnahme von Gemeinde und
Prediger entsprechend des Priestertums aller
Gldubigen durch den Gottesdienst. Dies geschieht
»nicht umb sein, sondern umb unsern willen, das
wir selb durch Gottes wort geheiligt werden und
bleiben.«’

Die Kirchenrdume sind kein medium salutis und
lassen sich deshalb auch den Adiaphora aus der
Konkordienformel zurechnen, »welche in Gottes
Wort weder geboten noch verboten sind, sondern
von guter Ordnung und Wohlstandes willen in
die Kirche eingefiihret sind.«’ Und demzufolge hat
die Frage nach dem Kirchbau ihren Ort nicht in
systematischen Kategorien, sondern in der prakti-
schen Theologie, genauer in der Liturgik. Wie
miissen Kirchengebdude beschaffen sein, damit
sie ihren Sinn und Zweck, ndmlich Versamm-
lungsort der Gottesdienstfeiernden Gemeinde zu
sein, am besten zu erfiillen? Die Liturgie ist die
Baumeisterin der Kirchengebdude - und aus die-
sem Vollzug ergibt sich auch der klassische
Grundriss einer Kirche. (Quasi die Ideal-Standart-
Kirche)
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Es gibt eine Dreiteilung mit Eingangsbereich,
Aufenthaltsbereich und Altarraum, die die liturgi-
sche Bewegung eines Gottesdienstes, einer Messe
aufnimmt und umrahmt. Glocken rufen die Besu-
cher zum Gottesdienst und der Eingangsbereich
stellt einen Ubergangsraum dar, in dem man zu-
meist begriifit wird und ein Gesangbuch be-
kommt. Vorbereitung, Einstimmung, bereit ma-
chen - wie der Eingangsteil der Liturgie, die dann
beginnt. Man sitzt so platziert, dass man die Pre-
digt gut horen kann - und tritt zum Abendmahl
an der Altarraum. Nach dem Segen verldsst man
die Kirche wieder {iber den Ubergangsraum in die
Welt.

Die Liturgie hat die Aufgabe, dem Gottesdienst als
der Gottesbegegnung einen angemessenen Rah-
men und eine Form zu geben (Eréffnung und
Anrufung, Verkiindigung und Predigt, Abendmahl
und Segen) - Kirchengebdude setzen diese Bewe-
gung baulich um. Und sie kdnnen bereits an die-
ser Stelle sehen, dass es sehr wohl unterschiedli-
che Sakralitatsbereiche gibt, also Bereiche, die
sich durch Unterscheidungen und Schwellen von
anderen Bereichen abgrenzen. Die Kirche selbst
unterscheidet sich von der Welt, man geht durch
den Ubergangsraum. Der Altarraum, der Ort, wo
die Bibel auf dem Altar liegt, ist eigentlich nur
einer bestimmten Personengruppe zugdnglich,
den liturgisch handelnden, der gewohnliche Got-
tesdienstbesucher tritt »nur« heran. Man nimmt
sich nicht selbst vom Tisch des Herren, sondern
bekommt Brot und Wein an der Grenze zwischen
Altarraum und Aufenthaltsbereich zugesprochen.

Kirchengebdude als raumliche Umsetzung des
liturgischen Geschehens, dass hief} zundchst
einmal, dass sich mit der Reformation eben nicht
so etwas wie ein genuin protestantischer Baustil
entwickelte, aber es gibt vier wesentliche Veran-
derungen:

1. wird gemaf} der neuen Gewichtung der Predigt
die Kanzel mehr in den Blickpunkt der Ge-
meinde geriickt,

2. wird in das Kirchenschiff das Gestiihl plat-
ziert, was es vorher nicht gab und nun nicht
zuletzt aufgrund langer Predigten notwendig
ist,

3. werden in den meisten Fallen die zahlreich in
den Kirchen vorhandenen Altdre entfernt und
das liturgische Geschehen auf einen Altar
konzentriert, und

4. wandert die Taufe oftmals vom westlichen
Eingang in den Altarraum um zu verdeutli-
chen, dass die Taufe in die Gemeinde hinein

geschieht und Besucher den Vollzug sehen
konnen.

Gebaut und Kirchen gestaltet wurde je nach loka-
ler Frommigkeitstradition, je reformierter des
karger, je hochliturgischer desto lippiger, kom-
munalem Selbstverstandnis und architektoni-
schem mainstream. Manchmal driickten sich
theologische Uberzeugungen aus, wie z.B. die
Frage nach dem Verhdltnis von Wort und
Abendmahl in Form von Kanzelaltdren, aber die
eigentlich Frage war immer: Welches Gebdude ist
angemessen fiir das gottesdienstliche Geschehen.
Und da dieses nattirlich ein »Heiliges Geschehen
ist, soll der Kirchenraum ihm auch »gleichnishaft
Gestalt«'’ geben. Einige Zitate von der Kirchbau-
tagung in Rummelsberg 1951 und von Wilhelm
Stahlin 1959: Der Kirchenraum versinnbildlicht
den Einbruch Gottes die menschliche Existenz.
»Welche Hilfe kann ein Raum dazu leisten, dass
die in ihn Eintretenden in Demut und Ehrfurcht
die Gegenwart des Heiligen als ihr bezwingendes
und verpflichtendes Gegeniiber erkennen, dass
sie bereit und bereitet werden zu horen, zu ver-
nehmen, zu empfangen und in der Hingabe des
eigenen Herzens und Willens zu antworten auf
das an sie ergehende Wort!« »Die Kirche ist ein
»ausgesonderter Bezirke, aber sie ist zugleich mit
der »Welt«, aus der sie ausgesondert ist, solida-
risch und kann sich nicht dariiber tauschen, so
sehr sie selbst ein Stiick »Welt« ist. Die Aussonde-
rung, ja in gewissem Sinn Absonderung, ist die
unentbehrliche Voraussetzung fiir den Dienst an
der Welt .... Diejenige Kirche wird ihren Sinn,
den Sinn des christlichen Gottesdienstes, am bes-
ten ausfiillen, die am wirksamsten dazu hilft, den
ganzen profanen Alltag - von der verdrieRlichsten
Arbeit bis zu den hohen Aufgaben der wirtschaft-
lichen, technischen und politischen Weltgestal-
tung - als ein echtes pro-fanum, als den Vorraum
des Heiligen zu betrachten und zu behandeln.«
»Diese Spannung aufheben und deswegen mog-
lichst »profane« Raume als Kirchen gestalten zu
wollen, ist auch blof} eine Form der von Luther
so bitter bekdmpften Schwarmgeisterei, wie alle
anderen Versuche, die Grenzlinie zwischen Erde
und Himmel, zwischen hier und dort, zwischen
Weg und Ziel einfach zu tiberspringen und so zu
tun, als ob wir schon »den Engeln gleich« waren.«

Sie sehen, dass sich, ein bisschen durch die Hin-
tertiir, namlich {iber den Umweg der gleichnishaf-
ten Gestalt des Kirchengebdudes doch so etwas
wie eine »Heiligkeit des Ortes« in die Zuschrei-
bung an Kirchengebadude eingewandert ist, ob-
wohl Martin Luther verhindern wollte, dass man
den Ort des Gottesdienstes mit der Gottesbezie-
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hung selbst verwechseln kann. Dazu hat auch
nicht unwesentlich beigetragen, dass aus der
Uberzeugung heraus, in Kirchen wire nichts jen-
seits des Gottesdienstes erfahrbares in Bezug auf
Gott, protestantische Kirchen fast immer ver-
schlossen sind, wenn kein Gottesdienst stattfin-
det. Die Reservierung des Raumes ausschlief}lich
fiir den Gottesdienst, hebt natiirlich seine Sakrali-
tat. Ebenso das Zusammenspiel zwischen Kirche
und Gemeindehaus, die es seit dem ausgehenden
19. Jahrhunderts gibt. Wenn ich ein Haus habe,
fiir »geistliches« Geschehen, und ein Haus fiir
»weltliches« Geschehen, dann wird die Kirche
natlirlich innerlich auch als auflerweltlicher Raum
verstanden.

Interessant ist nun, dass vor diesem Hintergrund
in den 60er und 70er Jahren des letzten Jahrhun-
derts neu iiber diese Fragen nachgedacht wurde.
Mit der Uberschrift: Bauherr ist nicht die Liturgie,
sondern das Evangelium, wurde ein genuin theo-
logisches Raumprogramm fiir Kirchen entworfen.
Peter Beier, spaterer Prases der rheinischen Lan-
deskirche, gab einem Architekten folgendes mit
auf den Weg: »Kirchbau ist Zweckbau. Kirchbau
ist nicht Sakralbau, nicht gebaute Liturgie und
nicht umbautes Mysterium. Da der Ort der ver-
sammelten Gemeinde die Welt ist, wird die Un-
terscheidung zwischen Sakral- und Profanbau
hinfallig. Wie an Werk und Person Jesu erkenn-
bar ist, bleibt der Ort Gottes die Welt in ihrer vom
Menschen erkannten Wirklichkeit, die sich durch
keine sakrale Optik aufier Kraft setzen lasst. Diese
Erkenntnis muss sich in der Baugestalt der Kirche
ausdriicken. Theologische Redlichkeit soll sich
mit redlicher Architektur verbinden.«'" Auf einer
Kirchbautagung in Bad Boll 1965 arbeitet Eduard
Schweitzer, neutestamentlich begriindend"”, den
engen Zusammenhang von Gottesdienst und All-
tag heraus. »Nichts ist im Neuen Testament heilig
im Gegensatz zu einem profanen Bezirk bzw.
besser gesagt, alles ist heilig, nichts mehr ist pro-
fan, weil Gott die Welt gehort und weil die Welt
der Ort ist, an dem man Gott preisen und Gott
Dank erweisen soll. Das heifst, wir sind von vor-
neherein aufgerufen, alles zu tun, um dieses
Missverstandnis auszuschalten, als ob es so etwas
wie einen heiligen, aus der Welt abgegrenzten
temenos, Tempelbezirk, gdabe und als ob dann gar
noch einer oder einige in der Gemeinde in irgend
einer Weise heiliger oder profaner waren als an-
dere.«” Kurt Marti schreibt in einem Aufsatz mit
dem programmatischen Titel »Christus, die Be-
freiung der bildenden Kiinste zur Profanitat«*
bereits 1958: »War bis zu Jesus Christus Gottes
aktuelle irdische Residenz, in die er nicht gebannt
war, in der es ihm aber gefiel, seinem Volke je

und je zu begegnen, eine lokale Residenz (Stift-
zelt, Tempel), so wahlte Gott von nun an eine
personale Residenz (Jesus Christus) [...] Jesus
Christus ist das prinzipielle, das heif3t theologi-
sche Ende jedes Sakralraums und jeder Moglich-
keit dazu.«"

Aus dieser theologischen Uberzeugung heraus
entwickelten sich auch die Gemeindezentren in
den 60er und 70er Jahren des letzten Jahrhun-
derts. Die dargestellten theologischen Hintergriin-
de fiihrten zundchst einmal, v. a. was die dufiere
Erkennbarkeit anging, zu einem bewussten und
deutlichen Bruch mit der Tradition. Dies wird
insbesondere an den Verdnderungen deutlich, die
die Gemeindezentren seit ihrer Entstehung bis
heute erfahren haben. In einer empirischen Studie
hat das Institut fiir Kirchenbau und kirchliche
Kunst der Gegenwart 17 Gemeindezentren mit
Mehrzweckraum iiber einige Jahre hinweg unter-
sucht.” Die Ergebnisse fasst Horst Schwebel wie
folgt zusammen: »Es gehort zum Schicksal all
dieser Mehrzweckraume, dass sie im Laufe der
Zeit alle in Richtung auf einen Kirchenraum hin
verdndert wurden. Stufen solcher Veranderung
sind in etwa folgende:

m Der Hauptraum wurde von den anderen Ge-
meinderdumen zunehmend ausgegrenzt und
nur noch fiir Gottesdienste benutzt.

m Die Anordnung von Altar, Kanzel und Tauf-
stein wurde von einem bestimmten Zeitpunkt
an nicht mehr verdndert.

m Die Altarzone wurde besonders hervorgeho-
ben (etwa durch einen Teppich).

m  Auf dem Altar oder hinter dem Altar wurde
ein Kreuz aufgestellt.

m Man ist bemiiht, die Wande zu schmiicken
(beispielsweise durch einen Wandteppich).

m  Man ersetzt die Prinzipalstiicke (Altar, Kanzel,
Taufstein) durch neue Stiicke von kostbarem
Material.

m Der Bodenbelag wird verdandert (etwa durch
Parkett oder Steinplatten).

m  An die Stelle der Sichtverglasung treten farbi-
ge, figiirliche oder abstrakte Glasfenster.

m Dem Gemeindezentrum wird ein Glockentra-
ger oder Turm hinzugefiigt.

m Das zundchst nach dem Stadtteil benannte
Gemeindezentrum erhalt einen Kirchennamen
und heifdt fortan »Kirche«. (So heifst beispiels-
weise das Gemeindezentrum Osdorfer Born
jetzt Maria-Magdalena- Kirche)



epd-Dokumentation 36/2015 47

m  Am weitgehendsten ist die Veranderung, die
in der VW-Stadt Baunatal stattgefunden hat.
Das 1973 fertiggestellte 6kumenische Gemein-
dezentrum, das sich durch besondere Niich-
ternheit auszeichnete, wird inzwischen weder
von der katholischen noch von der evangeli-
schen Kirche mehr benutzt. Stattdessen haben
sich katholische und evangelische Gemeinde
jeweils eine neue Kirche gebaut, in deren je-
weiligem Erscheinungsbild das »Kirchliche«
deutlich herausgestrichen ist.«”

Was ist da passiert? Offensichtlich scheint eine
theologische Uberzeugung, die ja durchaus bib-
lisch und reformatorisch gedeckt war, mit
menschlichen Anspriichen an den gottesdienstli-
chen Ort in Widerspruch zu stehen. Oder viel-
leicht auch mit anthropologischen oder gesell-
schaftlichen Notwendigkeiten?

In einer 1966 zuerst gehaltenen Vorlesung be-
schreibt Michel Foucault »Andere Riumex."
Raume, »die die sonderbare Eigenschaft haben,
sich auf alle anderen Platzierungen zu beziehen,
aber so, dass sie die von diesen bezeichneten
oder reflektierten Verhaltnisse suspendieren,
neutralisieren oder umkehren.« »Heterotopien«
sind wirkliche Orte und Raume, »in denen die
wirklichen Pldtze innerhalb der Kultur gleichzei-
tig reprasentiert, bestritten und gewendet sind, ...
die mit allen anderen in Verbindung stehen und
dennoch allen anderen Platzierungen wiederspre-
chen.«” Jede Kultur bildet nach Foucault solche
Heterotopien aus, ihre Funktion kann variieren
im Lauf der Geschichte, Heterotopien konnen Zeit
speichern oder sie aufheben, setzen damit immer
ein System von Offnungen und SchlieRungen
voraus und haben eine besondere Funktion fiir
den librigen Raum, bzw. die Kultur. Bordelle,
Kolonien, Friedhofe, Festplatze, Psychiatrien,
Theater und eben Kirchen sind solche Heteroto-
pien.

»Raum« kommt hier in den Blick, nicht in seinem
euklidischen Verstandnis von Lange mal Breite
mal Hohe, sondern in seinen Relation und seiner
Verhaltnismafigkeit zur Umwelt und in seiner
Funktion als Wirklichkeitserfahrung fiir uns Men-
schen. Bereits fiir Inmanuel Kant war der Raum
eine a priori fiir den Menschen notwendige Vor-
stellung, um dem Wahrgenommenen im Be-
wusstsein eine Ordnung und Form zu geben.
»Der Raum ist blof} die Form der dufieren An-
schauung, aber kein wirklicher Gegenstand, der
dufierlich angeschaut werden kann, und kein
Correlatum der Erscheinungen, sondern die Form
der Erscheinungen selbst. Der Raum also kann

absolut (fiir sich allein) nicht als etwas Bestim-
mendes in dem Dasein der Dinge vorkommen,
weil er gar kein Gegenstand ist, sondern nur die
Form méglicher Gegenstande.«”

Moderne Raumsoziologie, insbesondere Martina
Low”, unterscheidet zwischen Raum und Ort.
Raum ldsst sich verstehen als »relationale
(An)Ordnung von Lebewesen und sozialen Gii-
tern an Orten.« Er wird konstituiert durch zwei
unterschiedliche aber gleichzeitige Prozesse: Zum
einen durch das tatsachliche Platzieren, also ich
verorte etwas oder mich selbst ganz konkret an
einer bestimmten Position. Zum anderen durch
Wahrnehmungs-, Vorstellungs- oder Erinne-
rungsprozesse. Ich nehme einen konkreten Ort
als »Raum Wohnzimmer« wahr, weil ich weif3,
dass es ein Wohnzimmer ist, und weil Wohn-
zimmer gesellschaftlich »genormt« und institutio-
nalisiert sind. Ebenso wie Kirchengebdaude. Was
sind das fiir Zuschreibungen, die in die Raum-
konstruktion von Kirchengebduden einfliefien?

In seiner 1957 erschienenen religionswissen-
schaftliche Untersuchung »Das Heilige und das
Profane - vom Wesen des Religiosen«” stellt Mir-
cea Eliade dar, wie in vormodernen Gesellschaf-
ten der religiose Mensch an die Existenz des Hei-
ligen als absolute Realitdt glaubte. Diese absolute
Realitat offenbarte sich in der Welt und machte
sie dadurch geheiligt und wirklich. Aufgabe der
menschlichen Existenz war es nun, so viel wie
moglich an dieser Realitdt teilzuhaben. Um dies
zu ermoglichen, wurden bestimmte Raume, Stat-
ten und Orte fiir den religiosen Menschen konsti-
tutiv. An ihnen manifestierte sich das Heilige
bzw. die absoluten Realitat (Hierophanien).
Dadurch waren diese Orte von anderen qualitativ
unterschieden und erhielten eine besondere Be-
deutung. Dabei konnte der Mensch die heiligen
Orte nicht frei wahlen, sondern nur suchen und
finden. Es gab also einen heiligen, d. h. kraftgela-
denen bedeutungsvollen Raum, und es gab ande-
re Raumbezirke, die nicht heilig und folglich ohne
Struktur und Festigkeit, in einem Wort amorph,
waren. Diese Inhomogenitdt des Raumes erlebte
der religiose Mensch als einen Gegensatz zwi-
schen dem heiligen, d. h. dem allein wirklichen,
wirklich existierenden Raum, und allem {ibrigen,
was ihn als formlose Weite umgab. Die besonde-
ren Orte dagegen bildeten fiir den Menschen in-
nerhalb des unendlichen Raumes Fixpunkte der
Orientierung. Dabei ist Orientierung durchaus
wortlich als Ausrichtung auf den Orient, den Os-
ten als Ort des Heils, zu verstehen.” Auf diese
Weise wurden solche heiligen Orte fiir den religi-
0sen Menschen existentiell, denn ohne derartige
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Orientierungsorte, an denen man sich festmachen
bzw. verorten konnte, erlebte man sich als hand-
lungsunfahig. Gleichzeitig war die Welt bedroht
von dem Chaos, das immer auch in ihr immanent
war. Gegen dieses Chaos war der heilige Raum
gleichzeitig Erhaltung, Schutz und Hoffnung auf
Rettung daraus. Innerhalb des Kosmos gab es
also einen unterschiedenen, besonderen Bereich.
»Jeder Bau, jedes Verfestigen hat nun die Kosmo-
gonie zum Modell.«** Das heift, dass jeder Haus-
bau, jede dorfliche Struktur, jede Stadt diese
Kosmogonie abbildete. Der heilige Raum als qua-
litativ besonderer Ort ordnete mit seiner Orientie-
rungsfunktion den gesamten Raum, einschlieflich
des Chaos. Darum war er, im wahrsten Sinne des
Wortes, zentral. Aus dieser religiosen Urerfah-
rung des Menschen heraus entwickelte dieser den
Tempel, die Basilika, die Kathedrale als heiliges
Abbild des Kosmos weiter. »Durch den Tempel
wird die Welt in ihrer Totalitdt neu geheiligt.«”
Durch diese Heiligkeit war der Tempel »jeder
irdischen Verderbnis entzogen«* und Teil einer
iiberirdischen, gottlichen Sphare.

In der Religionsphdnomenologie lassen sich fiinf
Deutungsrichtungen” des heiligen Raumes unter-
scheiden. Der heilige Raum

1. als »Macht-Raum, mithin als Raum, in dem
sich »Macht« kundgetan hat bzw. kundtut,«*

2. als »Erlebnis-Raumg«, an dem besondere,
numinose Gefiihle haften,«”

3. als »Kult-Raumg, der dem geordneten Kult-
vollzug einer Gemeinschaft dient,«”

4. als »Begegnungs-Raume, an dem sich eine
Symbolstiftung vollzieht,«™ und als

5. »Ubergangs-Raumc, der zur Nahtstelle zwi-
schen Himmel und Erde, Transzendenz und
Immanenz wird.«”

Diese vormoderne Wahrnehmung und Raumkon-
struktion spielt auch in der Gegenwart noch ein
Rolle:

m Die Gestaltung eines ortlichen Zentrums mit
der Trias 6konomischer Macht, politischer
Macht und geistlicher Macht bildet die ideale
Anlage jedes Dorf-, bzw. Stadtkerns bis heute.

m Kirchen sorgen fiir lokale und chronologische
Orientierung

m Kirchen sind Ort und Ausdruck des kol-
lektiven und kulturellen Geddchtnisses

m Kirchen sind Konstitutivum der dorflichen /
stddtischen Identitat

m Kirchen sind Schutzraum

Aber auch individuelle Erfahrung in Kirchenge-
bauden fliefdt in die Raumkonstruktion ein:

m Die meisten Menschen sind nicht in der Kir-
che, weil sie sich dort engagieren oder indivi-
duell verwirklichen, sondern weil sie an den
Wendepunkten des Lebens kultisch begleitet
werden wollen. Das Fest setzt die zeitliche
und raumliche Unterscheidung, nicht die
Trennung von Fest und Alltag voraus. Durch
die Verkniipfung mit lebensgeschichtlichen
Wendepunkten wirken die Kirchengebdude
identitatsstiftend.

m Jeden Tag besuchen 1000 von Menschen eine
Kirche.” Sie kommen aufgrund von Bildungs-
interessen™, suchen Erfahrungs- und Erlebnis-
rdume, aufgrund religidser und spiritueller
Wiinsche, nehmen die Kirche als Raum fiir Al-
ternativen in Anspruch, sind biographisch mo-
tiviert, oder einfach nur so, bzw. als Passan-
tinnen.

Gaste sind in Kirchen auf der Suche nach:

m Bestandigkeit und Zuverldssigkeit in einer labil
erlebten und flexiblen Welt;

m Authentizitdt inmitten von Beliebigkeit;

m Sinn statt Zweck;

m  Gedachtnis statt schneller Umtriebigkeit;

m  der Mitte angesichts der Ausdifferenzierung
und Aufficherung von Wissen,

m einer Heimat in der globalisierten Welt;

m Entschleunigung und erfiillter Zeit statt vor-
wiegend okonomisch verwerteter Zeit;

m Stille statt Geschwitz des Alltags und Uberflu-
tung durch die Medien;

m Angenommen werden, wie man ist, entgegen
Anspriichen der Gesellschaft,

m Vertiefung statt Oberfldchlichkeit;
m Echtheit statt Darstellung.«

Oder kurz: dem ganz anderen, dem Heiligen Ort.
Wodurch wirken Kirchen so auf die Gesellschaft
und die BesucherInnen und ermoglichen so eine
Raumwahrnehmung? Das ldsst sich mit dem Be-
griff der Atmosphadre beschreiben, also dass, was
zwischen Subjekt und Objekt am konkreten Ort
zu tragen kommt? Fiinf Dimensionen sind m.E.
wichtig:
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m  Atmosphdre des Lichtes »Heilige Dammerung«
m Atmosphadre der Stille

m Atmosphdre des Erhabenen

m  Atmosphdre der Ewigkeit

m  Atmosphdre durch kirchliche Insignien

Die Gemeindezentren, mit ihrem explizit theolo-
gischen Programm, haben diese Atmosphdren
und die gesellschaftlichen Zuschreibungen im
Grunde aus dem Blick gelassen, indem sie die
Zweckhaftigkeit radikalisiert haben - die Ge-
meinden haben sie mit ihren Veranderungen so
gut es ging wieder hereingeholt.

Was bedeutet all dies nun fiir die Frage nach der
Theologie von Kirchengebauden? Zunachst ein-
mal kann die Unterscheidung von Raum und Ort
weiterfiihren, weil sich dadurch namlich das bib-
lische und reformatorische Grundanliegen in Be-
zug auf geistliche Orte iibersetzen ldsst; das
Grundanliegen, dass die Gottesbeziehung grund-
sdtzlich unabhangig vom Ort ihrer Erfahrung ist
und der Ort nicht zu verwechseln ist mit Gott
selbst. Anders gesagt, dass Gott nicht an einem
Ort vereinnahmt wird und Menschen ihr Herz
nicht an einen Ort hangen sollen, sondern an
Gott, der sich in Wort und Sakrament mitteilt. Die
Beziehung zu Gott, die sich dergestalt mitteilt
lasst sich selbst als raumliches Geschehen begrei-
fen, als Relations- und Verhaltniswahrnehmung
und Erfahrung, die aber an konkreten Orten er-
fahren wird. Nicht zuletzt deshalb, weil wir Men-
schen ja immer ortlich sind. Wir verbinden ja
unsere Erfahrungen immer mit Orten. Der erste
Kuss, und wahrscheinlich wissen Sie auch noch,
wo Sie beim Fall der Berliner Mauer waren, oder
als Sie die Nachricht von 9/11 gehort haben.
Ebenso ist es auch mit der Gotteserfahrung. Die
kann iiberall sein, da und dort, im Wald, zu Hau-
se, am Meer - institutionalisiert, also iiber die
eigene, subjektive Erfahrung hinaus zugeschrie-
ben, sind diese Ort die Kirchengebdude. Und
zwar in dem Sinne, dass Menschen die Gotteser-
fahrung bzw. ihre Moéglichkeit in Kirchen anneh-
men konnen- und zwar im doppelten Sinne.
Einmal im Sinne von »vermuten«, und einmal im
Sinne von »sich einlassen.« Damit aber diese Orte
fiir moglichst viele Menschen anschlussfahig sind
fiir die Gottesbeziehung, brauchen wir moglichst
unterschiedliche und auch neue Kirchen.

Theologisch kann man iibersetzen, was Henning
Luther einmal fiir die postmoderne Predigt formu-
liert hat. Das Kirchengebdude »schldgt sich weder
auf die Seite derer, die ungebrochen die Anwe-

senheit Gottes, noch auf die Seite derer, die unbe-
fragt die Abwesenheit Gottes behaupten. [Es] halt
sich gerade an der Grenze zwischen beiden Aus-
sagen auf und versucht, die Differenz zwischen
beiden und den Widerspruch fruchtbar zu ma-
chen.«” Es ist weder nur heilig, noch nur profan,
sondern hat aus theologischer Perspektive seinen
Ort genau auf der Grenze.™ Und diese Grenze gilt
es zu inszenieren. Denn dhnlich, wie wir uns
beim Missionsbegriff verdndert haben, von einer
Mission fiir die Kirche hin zu einer missio dei,
also zu einem Missionsbegriff, der Gott auch
noch Gott sein lasst, gilt es auch fiir die Kirchen,
sie nicht als Werbe- und Missionsinstrument fiir
die Kirchen zu sehen, sondern als 6ffentliche Orte
der moglichen Gottesbeziehung.

Als offentliche Orte sind sie Teil des Gemeinwe-
sens und sie haben in diesem Gemeinwesen eine
wichtige Funktion. Sie sind nicht der Raum der
Beziehung zwischen Mensch und Gott selbst,
aber sie sind der Ort, an dem sich weltliche und
geistliche Beziige von Menschen vermitteln. Da-
mit das moglich ist, sollten sie offen sein - im
ganz praktischen Sinn, aber auch gegeniiber ihrer
sozialrdumlichen Umgebung. Nicht als Vereins-
heime fiir Mitglieder, sondern als fiir das, wofiir
sie in Stadtteil und Quartier gebraucht werden.
Das ist immer anders und unterschiedlich, ob als
Kulturort, Begegnungsort, Asylort, Jugendort,
Diakonieort, Debattenort, Politikort, Versamm-
lungsort, als Anderer Ort, Klosterort oder An-
dachtsort - jeweils aber mit der Frage, was tut an
dieser Stelle, wo die Kirche steht, fiir das Ge-
meinwesen not. Theologisch gedacht: Als solche
offentlichen Orte fordern Sie die Auseinanderset-
zung und Beziehung zwischen Mensch und Gott,
eben weil sie einen anderen Sinnhorizont eroff-
nen, durch ihre gottesdienstliche Nutzung, durch
Wort und Sakrament, aber auch durch ihre For-
mensprache, durch ihre Insignien und ihre Tradi-
tion. Man kann und sollte vieles (moglich) ma-
chen in Kirchen, solange es nicht um das Kir-
chengebdude selbst geht, sondern um den leben-
digen Raum der Gottesbeziehung und den Sinn-
horizont, den es er6ffnen kann. Und darum auch,
solange noch in ihnen Gottesdienst gefeiert wird.
Denn das ist ihr Zweck.

Ich schliefie mit einem kleinen Auszug aus dem
»Nachtzug nach Lissabon« von Pascal Mercier:”
»Ich mochte nicht in einer Welt ohne Kathedralen
leben. Ich brauche ihre Schonheit und Erhaben-
heit. Ich brauche sie gegen die Gewohnlichkeit der
Welt. Ich will zu leuchtenden Kirchenfenstern
hinaufsehen und mich blenden lassen von den
unirdischen Farben. Ich brauche ihren Glanz. Ich
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brauche ihn gegen die schmutzige Einheitsfarbe
der Uniformen. Ich will mich einhiillen lassen von
der herben Kiihle der Kirchen. Ich brauche ihr
gebieterisches Schweigen. Ich brauche es gegen das
geistlose Gebriill des Kasernenhofs und das geist-
reiche Geschwdtz der Mitldufer. Ich will den rau-
schenden Klang der Orgel hiren, diese Uber-
schwemmung von iiber-irdischen Ténen. Ich brau-
che ihn gegen die schrille Ldcherlichkeit der Mar-
schmusik. Ich liebe betende Menschen. Ich brauche
ihren Anblick. Ich brauche ihn gegen das tiicki-
sche Gift des Oberfldchlichen und Gedankenlosen.
Ich will die mdchtigen Worte der Bibel lesen. Ich
brauche die unwirkliche Kraft ihrer Poesie. Ich
brauche sie gegen die Verwahrlosung der Sprache
und die Diktatur der Parolen. Eine Welt ohne
diese Dinge widre eine Welt, in der ich nicht leben
mochte.« Ich auch nicht.
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Denkmodelle erharten, wie z. B. das Konzept des »intermedidren
Raumes« von Donald W. Winnicott, der aus psychoanalytischer
Sicht einen »Zwischenbereich des Erlebens« bestimmt, dessen
Aufgabe es ist, anhand von Ubergangsobijekten, subjektive Innen-
und objektive AuBenwelt verknlipft zuhalten. Vgl. Donald W.
Winnicott, Vom Spiel zur Kreativitat, Stuttgart 200210.

% Pascal Mercier, Nachtzug nach Lissabon, S. 198ff. D)
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Bestimmungen von place und space als Beziehungsaufgabe in
den Offentlichkeiten religioser und nicht-religioser Urbanitat

(Kommentar)

Von Dr. Christina-Maria Bammel, Pfarrerin der Evangelischen Kirche Berlin-Brandenburg-

schlesische Oberlausitz (EKBO), Berlin

Fachtagung Stadtraum und Religion, TheoLab
Berlin 02, Berlin, 29.1.2015

Ich habe das Privileg und die Freude, die Beitrage
und Diskussionen dieser Arbeitszusammenkunft
aus einer gewissen, wenn auch nur begrenzten
Kontextkompetenz zu verfolgen und zu sortieren,
ohne dass damit inhaltlich auch nur anndhernd
ein Abschluss gegeben ware. Religion konstituiert
sich rdumlich; das haben wir gehort und ausgelo-
tet. Das »Raumgreifen« der Religion und iibrigens
auch Religionen wird im Kontext eines hoch ver-
dichteten urbanen Zusammenlebens in Berlins
Mitte fiir die Gemeinde, in der ich Dienst tue,
zum alltagspraktischen Fragehorizont und Ent-
scheidungsauftrag. Diese alltdglich von einer
urbanen, iibrigens amorphen Gemeinde (und das
wird wahrscheinlich in naher Zukunft keine Be-
sonderheit sein) geforderten Entscheidungen im
Zusammenhang mit den Raumlichkeiten ihrer
Glaubenspraxis finde ich intensiv auch in dieser
Tagung gespiegelt.

Ich habe - wenn auch in unterschiedlicher Ver-
dichtung zwei Hauptvoten aufgenommen, die
gewissermafien konstitutiv fiir den Titel meiner
Beobachtungen wurden: Ein Votum fiir beherzt-
besonnenes Profilieren der religiosen Raumlich-
keiten als die Sphare des Anderen - erinnernd,
mahnend, den religiosen Himmel dariiber gewis-
sermafien offen-haltend, und das iibrigens nach
Moglichkeit mit nachhaltiger Wirtschaftlichkeit
und gegebenenfalls in Partnerschaftlichkeit mit
steten Gemeinschaften, Institutionen, zivilgesell-
schaftlichen Akteuren der Stadt. Und ich horte ein
Votum fiir das Raum-Lassen und Raum-Geben
zugunsten der urbanen Vielfdltigkeit. Ich nenne
es eine kenotische Grundausrichtung, eine Art
»space-Kenose« als Antwort auf iiberkommene
Platzhalter-Mentalitdten in kirchlichem Umfeld.
Diese Balance auszuhandeln mit neu Hinzukom-
menden, neuen Formen von Gemeinschaftlich-
keit, mit neuen Konzepten aber auch von Co-
Existenz und Co-Living unter den Bedingung des
weitldufigen urbanen partial committment, das ist
die Beziehungsaufgabe, die allen Ortsbestimmun-
gen des Religiosen in der Stadt zu Grunde liegt.
Diese Beziehungsherausforderung des Aushan-

delns (es sind Menschen, die hier space-giving
unterwegs sind) mit allen in Frage kommenden
Gruppen und Stimmen der Stadt wird sicherlich
immer wieder Grenzen erreichen. Das sind die
Grenzen der Toleranz (im Sinne etwa eines R.
Forst, Toleranz im Konflikt. Geschichte, Gehalt
und Gegenwart eines umstrittenen Begriffs. Suhr-
kamp Verlag, 2003.) Wo treffen wir auf sensible
Grenzverldufe? Welche Unterscheidungen miissen
getroffen werden auf der Basis welcher theologi-
schen Kriterien? Wie auch immer wir sie ndher
bestimmen, die Chancen scheinen nach dem bis-
her Gehorten gut zu stehen flir shared-space
Glaubens-Rdume unter den Bedingungen einer
Partnerschaft auf Augenhohe mit Risikovertei-
lung.

Ich sehe die wesentlichen Fragen der gehorten
Beitrdge, - kreisend um die wesentlichen histori-
schen Einblicke, entfaltet auch am Terminus der
»gleichnishaften Gestalt«, kreisend auch um bei-
spielsweise die wackelige Frage nach dem Evan-
gelium als Bauherr, der vermeintlichen Resakrali-
sierung von Gemeindezentren (T. Woydack) -
gerade auch um den Begriff des Offentlichen ro-
tieren. Das ist ein sensibler und gefahrdeter Be-
griff, wenn man sich einmal die schleichenden
und offenen Prozesse zunehmender Privatisie-
rung, auch Prozesse der Merkantilisierung,
Raumverknappung, Kommerzialisierung und
systematische Blockierung von Vergemeinschaf-
tung in der Stadt vor Augen fiihrt. Wie gestalten
Religionen in ihrer rdumlichen Verfasstheit das
Offentliche, ins Offene Gehende, mit - dienend
fiir die Stadt (das wurde ja herausgestellt) und
unter den Bedingungen einer zunehmend auszu-
machenden »Multisdkularitdt« (multiple seculari-
ties)? Dies war sicherlich nicht nur fiir mich eine
in den Diskursen mitlaufende Frage und Anfrage.
Kurz gesagt, scheinen die Antwortversuche in
diese Richtung zu gehen: Es bleibt bei einer Of-
fentlichkeitsverantwortung fiir jeden Raum mit
religioser Signatur, und damit verbindet sich die
Arbeitsfrage: Wer nutzt den Ort als das, wofiir er
stand und stehen soll? Natiirlich ladsst sich unsere
Perspektive nicht darauf verkiirzen, wenn es in
einem ndchsten Schritt darum geht, das gemein-
same Feiern und Teilen unserer vielfarbigen Hete-
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rotopien und Hoffnungen fiir die Zukunft zu er-
moglichen.

Es gibt vielleicht ein place-limit, nicht aber ein
space-limit. Damit ldsst sich arbeiten. Daraus
lassen sich Schritte ableiten fiir eine den religio-
sen Raum, der alles andere als ein neutraler Real-
raum ist, aber ein konsequent zu denkender Mog-

lichkeitsraum, der jenseits der kurzatmigen Tren-
nung von profan und sakral seinen Perspektiven-
reichtum als Resonanzraum des Geistes entfaltet.

Welche Folgerungen ergeben sich daraus fiir eine
wandlungsbediirftige und wandlungssehnsiichtige
Kirchlichkeit? Das wire eine neue Aufgabe.  [B]
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Der Gott der Stadt (Andacht)

Von Dr. Christopher Zarnow, Arbeitsstelle Theologie der Stadt, Berlin

Fachtagung Theologie der Stadt, Auftaktveran-
staltung des TheoLab Berlin, Berlin, 4.-5.9.2014

Der Gott der Stadt - wenn jetzt einige von Thnen
an das gleichnamige Gedicht von Georg Heym
denken - dann muss ich Sie leider enttduschen.
Nicht um diesen expressionistischen Industrie-
Baal, der mit erhobener Fleischerfaust auf den
Hauserblocken lungert, soll es in dieser Andacht
gehen. Sondern um das Leben einer alten, in die
Jahre gekommenen Dame. Was nichts iiber die
Jahre, die noch vor ihr liegen mogen, aussagen
will. Thre erstaunlich robuste Natur hat sie immer
wieder unter Beweis gestellt.

Ihr genaues Geburtsdatum verliert sich im Dun-
keln. Erste aktenkundliche Bemerkungen reichen
zuriick bis ins 13. Jahrhundert. Die Gestalt, in der
wir sie kennen, geht auf ein Facelifting weit jiin-
geren Datums zuriick und wahrt keine jungen
100 Jahre. Uberhaupt erlebt sie seit der Zeit des
Wilhelminischen Kaiserreichs einen machtigen
Entwicklungsschub. Sie wird zur Projektionsfla-
che einer ganzen Nation - von einigen geliebt,
von vielen gehasst. Schon beim Ubergang ins 20.
Jahrhundert tragt sie den denkwiirdigen Titel
»gottloseste Stadt Europas«. Sie gilt als unregier-
bar und aufmiipfig, obwohl sie von jeher einen
intimen Umgang mit Macht und Militar pflegte.

Damit tritt bereits ein besonderer Charakterzug
von ihr ans Licht. Es ist wohl kaum {tibertrieben,
in ihrem Fall - erst recht aufgrund ihrer letzten
Lebensjahrzehnte - von einer Borderliner-
Personlichkeit zu sprechen. Auf der einen Seite
gab sie sich friih schon weltstddtisch und mon-
ddn, den Vergleich mit den anderen grofien ihres-
gleichen nicht scheuend. Auf der anderen Seite
scheint immer wieder ihre provinzielle Herkunft
und ihre Eigenschaft als Spatentwicklerin durch.
Wollte man sich als Hobbypsychologe betatigen,
miisste man wohl sagen: Wie mancher Prominen-
te, der iiber Nacht zum Star wurde, ist ihr der
rasante Aufstieg, den sie erlebte, zu Kopf gestie-
gen. Der Fall, von dem sie sich inzwischen leid-
lich erholt hat, fiel entsprechend heftig aus.

Bei all ihren Macken {ibt sie bis auf den heutigen
Tag eine einmalige Anziehungskraft auf die Ju-
gend aus. Das mag auch daran liegen, dass sie
sich selbst trotz ihres Alters an Jahren in einer
Art Dauer-Pubertadt befindet. Sie ist eine Suchende

bis auf den heutigen Tag geblieben. Und darin
zugleich ein Magnet fiir unruhige Geister.

Ja, unsere Dame ist ein Freigeist, und in ihren
Salons hat sie stets Freigeister um sich versam-
melt. Wenn ein Bibelwort auf sie zutrifft, dann
vielleicht das, in dem Jesus von sich sagt: »Die
Flichse haben Gruben und die Vogel unter dem
Himmel haben Nester; aber der Menschensohn
hat nichts, wo er sein Haupt hinlege« (Matthdus
8,20). Sie hat denen Halt gegeben, die der Enge
entflohen sind. Sie findet unter denen ihre Lieb-
haber, die sich nicht binden wollen. Darin ist ihr
eine gewisse Grandesse und Grof3ziigigkeit nicht
abzusprechen: Vielen hat sie das Gefiihl gegeben:
Bei mir kannst du so sein, wie du bist. Und dar-
iiber hinaus lasse ich dich in Ruhe. Wo findet
man sonst noch solch einen Geist der vorbehalt-
losen Annahme?

Damit komme ich zur Gretchenfrage: Wie haltst
du’s mit der Religion? Wie bei jedem lebendigen
Individuum ist diese Frage nicht leicht zu beant-
worten. Mit vielen Formen iiberkommener Religi-
on tut sie sich dieser Tage schwer - zu tief sitzen
da wohl die Traumata, die sie in fritheren Ent-
wicklungsphasen erlitten hat. Thr Schwanken
zwischen Unterwiirfigkeit und Aufmiipfigkeit
weist hier jedenfalls auf einen Mangel an positi-
ver Substanz zuriick. Auf der anderen Seite ist
der Himmel iiber ihr ein Ort, an dem sich die
freien Geister tummeln. Nach oben offen, sogar
um den Preis eines gewaltigen Dachschadens: So
ist sie auf vielen Fotos und Postkarten abgebildet.

Damit komme ich nun doch noch einmal zur
Frage nach dem Gott der Stadt. Dem gezeichneten
Bild unserer Dame entspricht kaum noch der
Industrie-Baal des expressionistischen Dichters
mit seiner Fleischerfaust. Der Geist, der sie be-
stimmt, scheint mir viel eher in der melancholi-
schen Sehnsuchtsstimmung eines Spatsommer-
abends entgegen zu wehen. Mit den Worten eines
weiteren ihrer Liebhaber:

Lafs uns nochmal um die Hduser ziehen
schonungslos und ohne Hintersinn
willenlos und immer mittendrin
an den letzten warmen Tagen in Berlin.
(Alle vier Minuten, Element of Crime)

D)
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