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anteilnehmen

Matthias Scharer

1. ANTEILNEHMEN UND ANTEILGEBEN —
ANTHROPOLOGISCHE UND THEOLOGISCHE BEDEUTUNG

~Herzliche Anteilnahme" sagen wir, wenn jemand den Tod eines geliebten oder nahen
Menschen zu beklagen hat. Wir driicken damit aus, dass uns die Trauer des anderen
nicht unberithrt und gleichgtiltig lasst, sondern dass wir mit ihm mitfiihlen. Das Bei-
leid, das Menschen anlisslich eines Todesfalles ausdriicken, kann aus einem tiefen Mit-
gefithl mit der/dem anderen kommen; es kann aber auch klischeehaft wirken, wenn
die symbolische Tiefe der anteilnehmenden Kommunikationshandlung mit dem Trau-
ernden in der Beileidsbekundung nicht mehr zum Ausdruck kommt und spiirbar wird,
sondern wenn diese zu einer formellen Handlung erstarrt, die man vollzieht, weil es
so Brauch ist. Anteilnehmen ,lebt” von der Unmittelbarkeit der Situation, in der es ge-
schieht, und von der Echtheit, in der es vollzogen wird. Nicht im Anteilnehmen an sich,
sondern erst in der Authentizitit und Unmittelbarkeit der anteilnehmenden Begeg-
nung wird die Symbolkraft dieser Kommunikationshandlung offenbar.

1.1 Anteilnehmen und Anteilgeben zwischen Risiko und Gnade

Damit Anteilnehmen ,gelingt” und nicht im Klischee des routinierten Alltags unter-
geht, bedarf es der Offenheit und Bereitschaft von zumindest zwei Menschen, anei-
nander, d.h. am Leben in seinen unterschiedlichen Facetten, Anteil zu nehmen und
Anteil zu geben. Anteilgeben und Anteilnehmen sind Symbolhandlungen, die soziale
Situationen (vgl. Funke 1984, 311) bedingen, in welchen der Raum fir tiefe Verstindi-
gung zwischen Menschen erdffnet wird und die Alltagsklischees durchbrochen werden,
die letztlich zum Sinnverlust des Menschen fiihren. Anteilgeben und Anteilnehmen
stehen aber auch in Gefahr, durch unbewusste Unachtsamkeit oder durch bewusste
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Verletzung der Intimsphére des anderen Beziehungen zu gefahrden, Menschen zu
verletzen und die Verstindigung zu verunméglichen. Anteilnehmen ist demnach eine
risikoreiche Kommunikationshandlung, die gelingen, aber auch misslingen kann.

Menschen kénnen sich darum bemiihen, méglichst giinstige Bedingungen fur die
Mboglichkeit zu schaffen, dass Anteilnehmen und Anteilgeben eher gelingen als miss-
lingen. Sie konnen sensibel und offen aufeinander zugehen, authentisch einander zu
begegnen suchen und die notwendige Intimsphére einer anteilnehmenden Begeg-
nung schiitzen und wahren. Trotz aller Bemithungen haben sie es aber letztlich nicht
in der Hand, was sich in dieser sensiblen und gleichzeitig risikoreichen Kommunika-
tion wirklich ereignet. Deshalb empfinden es Menschen als ein Geschenk und nicht
so sehr als eine Leistung, wenn Anteilnehmen und Anteilgeben gelingen. Dankbarkeit
dafiir, dass jemand an meinem Leben Anteil nimmt und dass ich mich éffnen und
Anteil geben kann, stellen sich ein.

Im Anteilnehmen und Anteilgeben zwischen Menschen driickt sich wechselseiti-
ge Anerkennung aus, um die Menschen ein Leben lang kdmpfen (vgl. Ricoeur 2006,
196-326). Die Logik der Gegenseitigkeit von Gabe und Gegengabe, die unserem ge-
sellschaftlichen Alltagsbewusstsein entspricht, kann sich im Anteilnehmen wandeln.
Anteilnehmen, das keine Gegengabe erwartet, dem aber das Anteilgeben als unverfiig-
bares Geschenk zukommt, das dankbar angenommen wird, kann zur wechselseitigen
Anerkennung als , Friedenszustand” (vgl. Ricoeur 2006, 274) fithren. In diesem existen-
tiellen Sinn geht es im Leben und Zusammenleben von Menschen tatsdchlich ,ums
Anteilnehmen’, wie die Begriinderin der Themenzentrierten Interaktion R. C. Cohn im
Titel eines ihrer Biicher behauptet (Cohn 1998).

In der theologischen Sprache kdnnen wir sagen, dass Anteilnehmen und Anteilge-
ben ein gnadenhaftes Geschehen darstellen, das den Geschenkcharakter unserer Exis-
tenz erahnen ldsst und das in die Dankbarkeit fiir das Leben als Beziehungsgeschehen
hineinfithrt. Im Anteilnehmen und Anteilgeben vollzieht sich eine Weise der Kommu-
nikation zwischen Menschen, die an das tiefste Geheimnis unserer menschlichen Exis-
tenz rihrt: an unsere umfassende Bezogenheit, die sich nicht im zwischenmensch-
lichen Bereich erschopft, fir die aber die zwischenmenschlichen Erfahrungen von
Anteilnehmen und Anteilgeben von zentraler Bedeutung sind. Im Anteilnehmen und
Anteilgeben berthren sich das Geheimnis des Menschen und das Geheimnis Gottes.

Aus einer christlichen Perspektive heraus gewinnen Anteilgeben und Anteilneh-
men eine spezifische Gestalt: Der, der uns das Leben schenkt und als seine ,ruach”
vom ersten Atemzug in uns atmet und lebt (vgl. Gen 2,7), hat uns in Jesus Christus an
seinem Geheimnis, das Er ist und bleibt, und das wir als Menschen niemals ,be-grei-
fen” kdnnen, Anteil gegeben (vgl. Kol 1,12-20): Wer Thn sieht, sieht den, der Thn gesandt
hat (vgl. Joh 12, 44-50). Durch Thn, mit Ihm und in Ihm gibt Er uns Anteil an seinem
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(Beziehungs-)Leben. Glauben im christlichen Sinne bedeutet dann, sich dem tiefsten
Beziehungsgeschehen des Lebens nicht zu verschliefien; sich in die Dynamik von An-
teilnehmen und Anteilgeben von Gott und den Mitmenschen her in (bedingter) Frei-
heit involvieren zu lassen (vgl. Werner 2005; Forschungskreis 2007, 40).

1.2 Kollektiv Anteil nehmen - (wie) geht das?

Bisher war vom individuell-subjektiven Anteilnehmen und Anteilgeben zwischen
Menschen die Rede, welches die Tiefendimension unserer urspriinglichen Bezogen-
heit symbolisch erschliefit; eine Kommunikation also, die an das innerste Geheimnis
des Menschen, an seine Gottesbezogenheit, rithrt und die in ihrer Nichtherstellbarkeit
und unverdienten Wechselseitigkeit Anerkanntsein erméglicht und Dankbarkeit aus-
16st. Mit dem Blick von ChristInnen erkennen wir im Anteilnehmen und Anteilgeben
auch die Dynamik des Schépfer- und Erlosergottes, der in jedem Menschen atmet und
lebt und fiir die sich der Mensch in Freiheit ¢ffnen kann.

Kann man auch als Gemeinschaft, also sozusagen ,kollektiv’, Anteil nehmen? Die-
sen Gedanken legt das umfangreichste und im Hinblick auf die Tradition der katho-
lischen Kirche, ungewdhnlichste Dokument des Zweiten Vatikanischen Konzils, die
LConstitutio Pastoralis’, die Pastoralkonstitution ,Kirche in der Welt von heute” nahe.
Bis zur Pastoralkonstitution war eine ,Constitutio” identisch mit einer Lehraussage
der Kirche, die stets dogmatischen Charakter hatte und aus der heraus man Hinweise
fir die Praxis der Kirche ableitete. Auf diesem Hintergrund wird in der katholischen
Theologie bis heute diskutiert, welcher Charakter einer ,Pastoralkonstitution” tatsach-
lich zukommt. Formuliert sie ,nur® dhnlich wie die kirchliche Soziallehre, was sich aus
dem Wesen der biblischen und kirchlichen Tradition fiir die einzelnen Menschen und
die gesellschaftlichen Verhiltnisse ergibt, also eine Art Anwendung der kirchlichen
Doktrin auf das Leben? Mit einer solchen Ansicht wire die Autoritat des Textes der
Pastoralkonstitution etwa gegeniiber der dogmatischen Konstitution Lumen Gentium
systematisch herabgestuft. Oder eréffnet das Konzil durch eine ,Constitutio Pastora-
lis“ eine ganz neue, bisher nicht bekannte Weise des Anteilnehmens der Kirche in der
Welt (vgl. Sander 2005, 704-710)?

Wie H.-]. Sander in seiner Kommentierung dieses Konzilstextes eindrucksvoll her-
vorhebt, diirfen der Titel und die Intention dieses zentralen Textes des Konzils nicht,
wie es in anfinglichen Ubersetzungen und Kommentierungen immer wieder gesche-
hen ist, als eine Verhiltnisbestimmung von Kirche und Welt missverstanden werden:
Er heif3t nicht ,Kirche und Welt’; sondern ,Kirche in der Welt" Eine theologische Eng-
fithrung der Pastoralkonstitution wiirde auch darin bestehen, dass der Text — wie das
insbesondere im deutschen Sprachraum tblich wurde — als eine personal-spirituelle
Verortung des Wesens der Kirche missverstanden wird. Die Pastoralkonstitution ist
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nach Sander ,eine Ellipse mit zwei Brennpunkten: Ihre Glaubensaussagen werden im
Kontrast zwischen speziellen humanen Problemen gesellschaftlichen Lebens und ge-
nerellen christlichen Wahrheiten gewonnen. Sie ist zeitabhédngig und steht zugleich in
der Differenz zur geschichtlichen Situation” (Sander 2005, 704).

Das Anteilnehmen der Kirche in der Welt muss differenzhermeneutisch, nicht im
Sinne einer schnellen Entsprechung von Kirche und Welt oder eines simplen Wider-
spruchs zwischen den beiden Gréfien verstanden werden. Es ist kein additives ,Und-
Verhiltnis® in dem Kirche und Welt unverbunden nebeneinander stehen und sozusa-
gen durch eine Addition zusammengefiihrt werden, und auch kein ,Oder-Verhiltnis’,
bei dem man sich zwischen Kirche und Welt entscheiden muss, sondern ein differen-
ziertes und damit spannungs- und konfliktreiches, aber mit allen Konsequenzen an-
teilnehmendes ,In-Verhiltnis“: , Die Kirche identifiziert sich mit den Fragen und Prob-
lemen, mit denen sie es durch diesen Ort zu tun bekommt, und schottet sich nicht von
dem ab, wozu sie in der Welt von heute in Differenz steht. Sie setzt dazu durchaus eine
Differenz, aber diese Differenz ist zugleich konstitutiv flir ihre Identifizierung mit den
Menschen in dieser Welt von heute und damit fiir den Auftrag Gottes an ihre Existenz”
(Sander 2005, 706).

Nicht das Wesen von Kirche und Welt stehen sich gegentiber, sondern ihre Bezie-
hung wird bestimmt. Kirche kann nicht anders sein als in der Welt und auch die Welt
ist in der Kirche handgreiflich spiirbar und erlebbar. In ihrem In-der-Welt-Sein ist sie
nicht nur eine heilige, sondern auch eine siindige Kirche, die — wie das kurz nach dem
Konzil die lateinamerikanischen Bischofskonferenzen formulieren werden — zutiefst
in die Macht- und Unrechtsstrukturen dieser Welt verwickelt ist. Siinde als Kontrast
zum Anteilnehmen und Anteilgeben als ,Absonderung” verstanden ist nicht nur per-
sonal, sondern auch strukturell systemisch zu verstehen. Die Einsicht in die struktu-
relle Stinde beginnt bei der Kirche selbst.

1.3 Die ,JingerInnen Christi“ nehmen Anteil an Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst

Wir haben gefragt, ob man als Kirche, sozusagen kollektiv, am Schicksal von Men-
schen Anteil nehmen kann. Die ersten Worte der Pastoralkonstitution, die ihr auch die
Bezeichnung geben, nennen interessanterweise nicht die Kirche, die an Freude und
Hoffnung, Trauer und Angst Anteil nimmt, sondern die JiingerInnen Christi; also kon-
krete Menschen, die Jesus nachfolgen: ,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der
Menschen von heute, besonders der Armen und Bedringten aller Art, sind auch Freu-
de und Hoffnung, Trauer und Angst der Jiinger Christi. Und es gibt nichts wahrhaft
Menschliches, das nicht in ihren Herzen seinen Widerhall finde“ (GS 1). Die Akzentu-
ierung auf die anteilnehmende Solidaritit mit den ,Armen und Bedridngten aller Art*
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gibt den personalen Erfahrungen und Empfindungen, die mit den ersten Worten des
Konzilstextes angesprochen werden, ,eine soziale und politische Dimension“ (Sander
2005, 711). ,Dort, wo Menschen von heute Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
erfahren, besonders die Armen und Bedridngten, dort sind die Jingerinnen und Jinger
Christi gefordert, solidarisch zu werden. Hier wird der Ort benannt, an dem sich zeigen
kann, was die christliche Glaubenshoffnung bedeutet” (Sander 2005, 712).

2. DISTANZIERENDE UND DISTANZIERTE THEOLOGIE?

Wo, so muss man im Anschluss an die Pastoralkonstitution fragen, stehen im Hinblick
auf das solidarische Anteilnehmen die wissenschaftlich arbeitenden Theologlnnen,
speziell die im reichen Norden der Welt? Im Kontext der sdkular-aufgeklarten Wissen-
schaften des 20. Jahrhunderts, in der weitgehend das Paradigma der begrifflich geklar-
ten, fur alle nachvollziehbaren, moglichst ,objektiven” Beschreibung der Wirklichkeit
gilt, die durch Distanzierung der Forscherin/des Forschers vom Forschungsgegenstand
erreicht werden soll, ringt auch die Theologie um Anerkennung ihrer Forschungsme-
thoden. Denn langst bestimmt nicht mehr die Frage nach dem Was, also nach der Rich-
tigkeit und Wahrheit des Erkannten die Qualitit der Forschungsleistung, sondern die
Frage nach dem Wie, also nach dem methodisch gesicherten Vorgehen. So wird auch
in den Geisteswissenschaften und mit ihnen in der Theologie die Distanzierung vom
Forschungsgegenstand zu einem Qualitétskriterium. Dies betrifft nicht nur Textdiszi-
plinen wie die Exegese, sondern auch die weitgehend empirisch arbeitende Praktische
Theologie. Wer zu seridsen Forschungsergebnissen kommen will, darf auf keinen Fall
am Leben und an den Beziehungen derer, die zum Forschungsgegenstand ,erwahlt”
wurden, anteilnehmen und den Beforschten schon gar nicht an seinem Forschungs-
interesse und an seinen Forschungsfragen anteilgeben. Je groler die wissenschaftlich-
methodische Distanz, umso besser verspricht das Ergebnis zu werden.

Nun wiirde es zu einem methodischen Fehlschluss fiihren, wenn man das solida-
risch-anteilnehmend / anteilgebende Verhiltnis der Jiingerinnen und Jinger Christiin
der Welt, wie es in der Pastoralkonstitution aufgezeigt wird, undifferenziert auf die
wissenschaftliche Theologie und auf ihr methodisches Vorgehen tibertragen, also so-
zusagen zu ihrem methodischen Paradigma machen wiirde. Gegen ein solches Ansin-
nen, das kirchliches Handeln mit wissenschaftlicher Theologie verwechselt, kann man
auf jeden Fall einwenden, dass sich die wissenschaftliche Diskursebene, die ja immer
eine Metaebene zur symbolischen Interaktion und Kommunikation von Menschen
in der konkreten Lebenswirklichkeit darstellt, gerade kritisch-verstehend auf das An-
teilnehmen von Menschen in der Welt als Glaubenspraxis beziehen muss. Schliefdlich
kann die Theologie nur ,nach-denken‘, was die symbolischen Kommunikationszusam-
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menhinge, wie sie eingangs geschildert wurden, zu denken aufgeben. Zeitweise me-
thodische Distanzierung um der tieferen Erkenntnis des Glaubens als anteilnehmen-
des Beziehungsgeschehen von Menschen in Freiheit willen ist also auch in einer sich
auf das Wagnis des wechselseitigen individuellen und kollektiven Anteilnehmens und
Anteilgebens beziehenden Theologie nicht ,unmenschlich; es kann tiefere Glaubens-
einsichten aufdecken und erschliefien, die in den Erfahrungen vom Wirken Gottes in
den biblischen Zeugnissen in lebendiger Vermittlung im Dialog mit anderen religi6-
sen Traditionen und in den persénlichen Lebens-/Glaubenserfahrungen, den Gemein-
schafts- und Welterfahrungen und dem Zusammenspiel der Lebens- und Glaubens-
texte verborgen sind (vgl. Forschungskreis 2007, 58-93). Gleichzeitig produziert eine
sich grundsitzlich distanzierende Theologie vom solidarisch-anteilnehmenden und
anteilgebenden Kommunikationsgeschehen als Kern des Glaubensvollzugs auch er-
hebliche Probleme.

Die Kommunikative Theologie als alternative Kultur des Theologie-Treibens (vgl.
Scharer/Hilberath 2003; 2008) versucht, aus dem Dilemma von methodisch ange-
brachter Distanzierung und anteilnehmender Beteiligung durch die Vernetzung von
drei Ebenen theologischer Forschung zu entkommen: der Beteiligungsebene, der Er-
fahrungs- und (priméren) Deutungsebene und der (wissenschaftlich ausgewiesenen)
Reflexionsebene.

,Die vertikale Vernetzung der drei Ebenen bezieht sich auf die Beobachtung, dass es im
gangigen Wissenschaftsverstindnis eine Trennung zwischen Erfahrungs- und Reflexi-
onsebene gibt und dass die unmittelbare Beteiligungsebene tiberhaupt duflerst selten
in den Blick kommt. Parallel dazu entsteht eine Trennung zwischen PraktikerInnen
und Wissenschaftlerlnnen bzw. ForscherInnen. Kommunikative Theologie verfolgt
das Anliegen, diese Trennung zu tberwinden und gerade aus der Zusammenschau der
Ebenen wissenschaftliche Erkenntnisse zu erlangen. Das bedeutet eine Verdnderung
des Wissenschaftsverstindnisses dahingehend, dass einerseits unmittelbare Invol-
viertheit und konkrete Erfahrung ihre legitimen Orte im Wissensgewinnungsprozess
erhalten und dass andererseits PraktikerInnen an diesem Prozess beteiligt werden.

Involviertheit und Erfahrung verkniipfen sich mit wissenschaftlicher Reflexion” (For-
schungskreis 2007, 88).

Die Vernetzung der Ebenen theologischer Erkenntnisgewinnung ist in der kommuni-
kativ-theologischen Forschung, dhnlich wie in der Befreiungstheologie, mit Optionen
verbunden, unter denen das Theologisieren erfolgt:

m Option fiir die Gelassenheit angesichts aller Machbarkeitsfantasien

m Option fir die Armen

m Option fir das ,Dableiben’, auch wenn nichts mehr geht

m Option fir die Contemplatio und das Mystisch-Mystagogische (vgl. For-

schungskreis 2007, 106-113)
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3. THEOLOGISCHE FORSCHUNG AN DER SCHNITTSTELLE ZUR PRAXIS
Anteilnehmen, wie es bisher beschrieben und am Beispiel Kommunikativer Theologie
weiter vertieft wurde, verbindet theoretische Forschung und praktisches religionspa-
dagogisches Handeln in Schule und Gemeinde eng miteinander. Es liegt auf der Hand,
dass in einem Theologiekonzept, in dem die drei oben angesprochen Ebenen als zum
theologischen Forschungsprozess gehorig eingestuft werden, eine einfache Trennung
in einen Theorie- und einen Praxisbereich im Sinne der Anwendung der theoretischen
Einsichten auf die Praxis sinnlos wire. Konzepte des forschenden Unterrichtens, wie
sie auf allgemeindidaktischer Ebene seit ldngerer Zeit diskutiert werden (u.a. Altrich-
ter 2007), haben die Kluft zwischen Forschenden und Unterrichtenden auch aufler-
halb der Theologie mit Hilfe handlungsforschender Ansitze bereits Gberwunden,
ohne die Unterscheidung von Forschung und Praxis grundsitzlich aufzugeben. Wir
haben uns in der Untersuchung zum Leiten in der Kirche, in der LeitungspraktikerIn-
nen wie der Bischof, einige Pfarrer, PastoralreferentInnen, Ordensobere, SchulleiterIn-
nen, ReligionslehrerInnen usw. eng mit uns als Forschungsteam zusammengearbeitet
haben, dafiir entschieden, die ,theologischen ExpertInnen in der Praxis” von denen,
die unmittelbar in Forschungszusammenhingen arbeiten, zu unterscheiden und sie
gleichzeitig Giber den ExpertInnenbegriff als Theologlnnen in ihrer Professionalitit
ausdricklich anzusprechen und eng miteinander zu verbinden (vgl. Panhofer 2008).

Anteilnehmende theologische Forschung ist in diesem Sinn immer auch schon
Praxis, als die ,,awareness” im Forschungsprozess heilsame Prozesse und Begegnungen
im Blick hat; dies gerade auch dort, wo an gestorten oder zerstorten Beziehungen, an
Briichen und dem Fragmentarischen des Lebens (siehe die Optionen Kommunikativer
Theologie) geforscht wird. Theologische Forschung als ein methodisch und inhaltlich
auf das ,gute” Leben fiir alle ausgerichteter Prozess, der dem nicht klischeehaften An-
teilnehmen am Leben anderer Raum gibt, nimmt die Frage nach der theologischen
Qualitit des Forschungssettings und der Forschungsmethoden in den Blick. Demzu-
folge zeigen sich aus kommunikativ-theologischer Perspektive jene empirischen For-
schungen als zu kurz gegriffen, die deshalb, weil sie ein religionspadagogisch relevan-
tes Praxisfeld zum Gegenstand haben, bereits als religionspadagogische Forschungen
eingestuft werden. Hier werden Fragen einer theologischen Methodenkritik, die sich
gerade aus der Perspektive des Anteilnehmens / Anteilgebens heraus zeigen, in der Re-
gel unkritisch ibergangen.

Besonders dramatisch zeigt sich das Problem einer anteilslosen Forschung und
Praxis im kirchlichen Kontext dort, wo empirische Analysen ohne grundlegende theo-
logische Reflexion des Forschungssettings kirchlich handlungsrelevant werden. Um
ein Beispiel dafiir zu nennen: Bei einer Tagung, die ich fiir SeelsorgerInnen einer deut-
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schen Dibzese leitete, zeigte mir der Generalvikar die Analyse, die ein international be-
kanntes Marktforschungsinstitut iber die Zukunftschancen der Kirche, den Einsatz des
Personals, die kirchlichen Investitionen usw. gemacht hatte. Eine Leitfrage des analy-
sierenden Instituts zielte auf das , Kerngeschéft” der katholischen Kirche und die dafiir
notwendigen Ressourcen. Nachdem das ,Kerngeschift der Kerngeschifte” in der von
katholischen Priestern gefeierten Liturgie erhoben wurde, folgte der Rat des Instituts,
Schritt fiir Schritt die anderen Bereiche kirchlichen Handelns einzuschranken und not-
falls auch abzubauen. Dass die Kirche bei der Umsetzung solcher Forschung in eine
orthopraktische Héresie schlittert, die vor allem den diakonalen Bereich kirchlichen
Handelns in das ,Out” bringt, liegt wohl auf der Hand.

4. ANTEILNEHMEN UND ANTEILGEBEN

IN SCHULE UND RELIGIONSUNTERRICHT
Ich bin von der Alltagserfahrung ausgegangen, dass sich Anteilnehmen und Anteilge-
ben zwischen Risiko und Gnade bewegen: Ich kann sie nicht herstellen; ich kann nicht
~machen’ dass sie gelingen und dass sie nicht im Klischee einer wohlmeinenden, aber
unechten Beziehung ersticken. Diese Erfahrung trifft in besonderer Weise auf Schule
und Religionsunterricht zu, wo Struktur und Planung das Feld beherrschen. Sollte man
also in der Schule mit der Moglichkeit des Gelingens dieses sensiblen Kommunika-
tionsgeschehens gar nicht rechnen? Sollte man die Méglichkeit des Anteilnehmens
an diesem Lernort einfach ausschlieflen? Eine solche Verweigerung wiirde die Huma-
nitét von Schule und Religionsunterricht, ja letztendlich die Bedingung der Moglich-
keit, dass sich auch im Kontext von Religionsunterricht Gnadenhaftes ereignen kann,
schwer gefdhrden.

Es ist aber auf zwei Extreme in der Interaktion und Kommunikation speziell zwi-
schen (Religions-)Lehrerinnen und Schiilerinnen hinzuweisen, die eine anteilnehmen-
de und anteilgebende Begegnung auf jeden Fall gefdhrden; ich beleuchte sie aus der
Lehrerinnenperspektive: Die eine besteht in einer (menschlich-religids ibergriffigen)
Néhe zu den SchiilerInnen, die einen symbiotischen Charakter an sich tragt. Die ande-
re zeigt sich im genauen Gegenteil, ndmlich in einer distanzierenden Distanz. Mensch-
liches Anteilnehmen und Anteilgeben geschieht immer an der ,heiflen” Grenze zwi-
schen Menschen, die voller Leben ist und an der beide als je Eigene, einander Vertraute
und gleichzeitig sich und einander Fremde und fremd Bleibende anerkannt werden.
Dort wo sich eine solche nicht herstellbare Anerkennung einstellt (vgl. Ricoeur 2006),
hat sich das Geschenk des Anteilnehmens ereignet. Tiefe Dankbarkeit ist das mensch-
liche Echo darauf.
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