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Einleitung:
Warum Heimat(en) ein interkulturell-theologisches Thema ist

Heimat befremdet und entfremdet. Angesichts der gegenwirtigen Kon-
junktur des Begriffs und einer offentlichen Diskussion — jedenfalls im
deutschsprachigen Raum - ist es angezeigt, auf diese doppelte Bindung zu
verweisen. In meinem Beitrag mdchte ich das Thema dezidiert theologisch
verorten.” Dabei stelle ich meine eigene fachdisziplindre Perspektive, die
der interkulturellen Theologie, in den Vordergrund. Ich erdffne diese Blick-
richtung mit der Absicht, zu einer thematischen Reflexion in der Breite des
theologischen Fachgebiets beizutragen, und nicht, um diese sich noch ent-
wickelnde Fachrichtung zu legitimieren. Diese Debatte muss und wird an
anderer Stelle zu fiihren sein.

Es geht mir vielmehr darum darzulegen, wie Interkulturalitét als Quer-
schnittthema der Theologie zu einer Blickrichtung werden kann, die die

I Amélé Adamavi-Aho Ekué ist Professorin fiir Sozialethik am Okumenischen Institut Bos-
sey und Beauftragte fiir die Okumenisch-theologische Ausbildung des Okumenischen Ra-
tes der Kirchen in Genf.

2 Ich folge dabei, in einer etwas verdnderten systematischen Darstellung, der Perspektive
meines Beitrags ,,Heimat suchen. Interkulturell-theologische Suchbewegungen zu Hei-
mat und Migration“; in: Amélé Adamavi-Aho Ekué, Frank Mathwig, Matthias Zeind-
ler: Heimat(en)? Beitrdge zu einer Theologie der Migration, Ziirich 2017, 39-80.
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Diskussion um Heimat aus ihrer Provinzialitdt und damit aus ihrer Gefdhr-
dung, ihrem reaktiondren Potenzial befreit. Theologie stellt sich dieser Re-
flexion aus einer inneren und duferen Verantwortung. Nach innen stellt
theologische Reflexion, Poesie, Weisheit und Praxis die Geschichte dessen
zentral, der mit der Gabe seines Lebens und seiner Auferstehung jeder re-
tributiven, domestizierenden und binnenorientierten Logik entgegensteht.
Nach AuBen tragt sie dazu bei, den mehr oder weniger subtilen Versuchen
zu widerstehen, Heimat in sozialen Kontexten zu tribalisieren, d.h. sie zu
einer ethnischen, kulturellen und politischen Zugehorigkeitskategorie ver-
kommen zu lassen. Theologie hat damit sowohl eine interne als auch eine
externe kritische Rolle. Sie fordert das Nachdenken iiber die Suche nach
Beheimatung im Glauben, indem die eigene Lebensgeschichte zusammen
mit den Geschichten anderer auf die Erzahlung Jesu bezogen wird. Heimat,
so meine These, fiigt sich in den doppelten Spannungsbogen des Christli-
chen zwischen Partikularitit und Universalitdt ein. Sie wird so zu einer
nicht-erobernden, nicht-territorialen, im vollen Sinn 6kumenischen Kate-
gorie. Der Erfahrungsvorsprung, den interkulturelle Theologie moglicher-
weise in dieses Nachdenken einbringen kann, ist, wie Menschen mit der
Gleichzeitigkeit von universeller Reichweite des Christlichen und seiner
notwendigen Verankerung in konkreten Kontexten umgehen.

Ich mochte meine Uberlegungen in drei Schritten entfalten. Im ersten
Durchgang werde ich dem Paradoxon von ,Heimat verlieren und suchen*
in anthropologischer Perspektive nachgehen, dem sich drei Fallvignetten
anschliefen, die sich als Illustrationen eines interkulturellen, reisenden
Heimatkonzepts lesen lassen. Drittens werde ich betrachten, wie Heimat
fiir Christen Gestalt gewinnt, und abschlieBend meine Reflexionen zu ei-
nem theologisch an Sehnsucht nach Gerechtigkeit geleiteten Heimatbegriff
vorstellen.

1. Heimat verlieren und suchen

Es ist sicher kein Zufall, dass ich mich als Migrantin und Okumenike-
rin mit Heimat beschiftige, personlich und wissenschaftlich. Sich immer
wiederholende Fragen nach meiner Heimat, und damit meiner Identitit,
haben mich sensibel gemacht fiir die verhiillten Absichten und die nur zu
leicht durchschaubaren Strategien {iber einen national oder ethnisch eng-
gefiihrten Heimatbegriff, Zugehorigkeit und/oder Abgrenzung zu legitimie-
ren. Kurzfassungen meiner Antworten auf diese biografisch komplexen
Fragen 16sen das Problem nur oberfldchlich. Das hidngt sicher auch damit
zusammen, dass ich dem postulierten Singular in meiner kulturellen Erfah-
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rung und Wahrnehmung immer den Plural entgegenstelle — Heimaten. Das
liegt vor allem daran, dass ich Heimat(en) von ihrem scheinbaren Paradox,
der Erfahrung der Fremdheit, her verstehe. Diese Fremdheitserfahrung
schafft und wandelt die Idee von Heimat. Fremdheit geht Heimat(en) vor-
aus. Wer nicht in die Fremde gegangen ist, wer niemals an die Grenze zwi-
schen Gewohntem und Fremdem gegangen ist, wer sich niemals heimatlos
oder entwurzelt gefiihlt hat, kann Heimat nur als nostalgische Idee bewah-
ren.

Was bedeutet es, seine Heimat zu verlieren? Kann es gelingen, auf der
Suche nach einer neuen Heimat die alte zu ersetzen? Und ist dies erstre-
benswert? Die Distanz zu dem, was selbstverstdndlich erscheint, erlaubt es
Heimat individuell und kollektiv zu definieren und neu zu arrangieren.
Heimatverlust, zum Beispiel in Form von Staatenlosigkeit, kann als realer
und traumatischer Verlust von Zugehorigkeit erfahren werden. Aber es gibt
auch Nuancen des Heimatverlustes, die, in Tzvetan Todorovs Worten, zu
,Transkulturationen*’ fithren, der Aneignung neuer Verbindlichkeiten und
Zugehorigkeitscodes, ohne dass es zur vollkommenen Aufgabe der alten
Verbindungen kommt. Der Beitrag solcher Transkulturationen, etwa durch
den Erwerb neuer Sprachen, liegt — im Anschluss an Todorov — darin, den
Trugschluss zu entlarven, Heimat sei mit einer unverdnderlichen kulturel-
len oder nationalen Identitdt verkniipft. Heimat verlieren — auch im iiber-
tragenen Sinn — hat also einen erkenntnisstiftenden Sinn. Eine solche Ent-
fremdung kann helfen, gemeinsame Menschlichkeit zu entdecken, indem
kulturelle Abschottungen und Binnenorientierungen iiberwunden werden.
Dies ist umso bedeutsamer, als sich Transkulturation keineswegs nur auf
diejenigen bezieht, die migrieren, sondern, so Todorov, einen Prozess des
Hinterfragens und des Staunens gegeniiber dem Selbstverstandlichen aus-
losen kann.*

Ich greife hier nochmals die Frage auf, ob es wiinschenswert ist, seine
verlorene Heimat zuriickzusehnen oder eine neue zu suchen. Heimat zu
verlieren, scheint mir ein wichtiger Aspekt im Zusammenhang von Identi-
tatsbildung zu sein. Es stimuliert, jenseits eines traditionellen Bezuges zu
einem Ort, die Selbstvergewisserung — also die Suche nach Heimat in ei-
nem ontologischen und existenziellen Sinn — und provoziert Fragen in
zwei Richtungen: in einer Bewegung nach innen (Wer bin ich und wer
werde ich morgen sein?) und nach auBen (Wer wollen wir gemeinsam
sein? Welche Zukunft haben wir?).

Tzvetan Todorov: Uhomme dépaysé, Paris 1996, 23.
4 Siehe ebd., 24 f.
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2. Heimat als reisender Begriff: Drei Fallvignetten

Mieke Bal hat, zusammen mit anderen Forschern, in den Kulturwis-
senschaften den Begriff des ,reisenden Konzepts“5 eingefiihrt. Sie kenn-
zeichnet damit, dass Konzepte, also Bedeutungswelten, die von Meta-
phern, Erzdhlungen, Mythen geprdgt sind, keineswegs starr und immobil
sind, sondern iiber disziplindre und geografische Grenzen wandern kon-
nen. Durch diese interdisziplindren ,Reisen“ werden Konzepte verdndert.
Sie erfahren andere oder zusdtzliche Bedeutungsschichten und bringen
neue Fragestellungen hervor. Diese konnen materiell oder ideell dokumen-
tiert sein, zum Beispiel in Motiven bildender und visueller Kunst, in archi-
tektonischen Formen, aber auch in Ideen und Begriffen.

Dieser Ansatz ist fiir eine interkulturelle Betrachtung von Heimat
fruchtbar. Sie 16st den Begriff nicht nur epistemologisch, sondern auch em-
pirisch, sowohl aus einer territorial-nationalen als auch einer erkenntnislei-
tenden Engfiihrung. Heimat wird gleichsam zu einer pordsen Kategorie,
die sich einseitigen Vereinnahmungen entzieht. Diese Durchldssigkeit von
,2Heimat“ aufzuzeigen, haben sich insbesondere im anglophonen Raum die
Diaspora Studies zur Aufgabe gemacht. Hier wird der Heimatbegriff in Be-
zug auf die doppelte Bindung, zum Ursprungskontext und zum neuen Zu-
hause, untersucht.’ Diese Forschungsrichtung tragt dazu bei, Heimat in ih-
rer Fluiditdt und Pluralitdt wahrzunehmen. Interkulturelle Theologie kann
in ihrer Aufmerksamkeit fiir christentumsgeschichtliche Entwicklungen
empirische Befunde fiir die religiose und theologische Interpretation von
Heimat in verschiedenen kulturellen Lokalitdten beisteuern. Hierbei wird
Heimat zu einem Begriff, der auf die Verflochtenheit” des Christentums,
und nicht nur auf seine kontextuelle Bezogenheit, verweist. Dies betrifft
zundchst die Historiografie des Christentums, bei der von Kirchen in den
Regionen die interkulturellen Begegnungen und Konflikte theologisch bear-
beitet werden. Befreiung kann als ein solches interkulturelles historiografi-
sches Motiv verstanden werden, das zur Beschreibung kultureniiber-
greifender Autonomiebewegungen und theologischer Hermeneutik beige-
tragen hat. In drei ausgewdhlten Fallbeispielen soll nun ,Heimat“ als An-

5 Mieke Bal: Travelling Concepts in the Humanities. A Rough Guide, Toronto u.a. 2002.
Siehe auch Birgit Neumann/Ansgar Niinning (eds.): Travelling Concepts for the Study
of Culture, Berlin 2012.

6 Siehe Bill Ashcroft, Gareth Griffiths, Helen Tiffin: Postcolonial Studies. The Key Con-
cepts, Abingdon 2000.

7 Siehe hierzu Klaus Hock: Einfiihrung in die Interkulturelle Theologie, Darmstadt 2011,
45 ff.
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kerpunkt vorgestellt werden, an dem sich seine Diversitit® im Blick auf in-
terreligiose, kulturhermeneutische und gerechtigkeitsbezogene Rearrange-
ments nachweisen ldsst.

2.1 Fallvignette 1: Heimat(en) interreligios

In Siidindien ldsst sich beobachten. wie pentekostale Erweckungsbe-
wegungen versuchen, Hindu Dalits,° insbesondere Frauen, um sich zu ver-
sammeln. Vor allem in den, von grofen 6konomischen Disparitdten geprag-
ten, stadtischen Kontexten bilden sich lokale christliche Gebetsgruppen,
die unter den Hindu-Frauen eine hohe Attraktion ausiiben, weil in ihnen
Heilungsgebete praktiziert werden. Die enge Nachbarschaft mit Dalit
Christen fiihrt zu partiell geteilten religiosen Riumen und religioser Praxis,
ohne dass dies zu einer formellen Konversion fiihrt. Heimat wird hier in ei-
nem Kontext praktizierter interreligioser Nachbarschaft interpretiert, die
Abhijit Dasgupta als ,,fluide religiose Uberschreitung“10 bezeichnet, bei der
sich die Frauen zwischen christlichem Glauben und Hindu Zugehorigkeit
bewegen.]1 Heimat wird somit zu einem praktisch-theologischen Deu-
tungsraum zwischen den Religionen, der in einem komplexen Zusammen-
hang von Identitédtspolitik zwischen der Normativitdt von nationaler und
religioser Hindu-Identitdt und dem Fortbestand eines ausgrenzenden Kas-
tensystems verankert ist.

2.2 Fallvignette 2: Heimat(en) und Mobilitit

Eine andere Variante kontextueller Interpretation des Heimatbegriffs er-
hebt Devaka Premawardhana,12 der im landlichen S{iden Mozambiques er-
forscht, welchen Einfluss Pfingstkirchen auf tradierte Muster der Mobilitdt

8 Siehe Jana Evans Braziel/Anita Manur (eds): Theorizing Diaspora, Oxford 2003; Stuart
Hall: Cultural Identity and Diaspora; in: Patrick Williams/Laura Chrisman: Colonial
Discourse and Post-Colonial Theory: A Reader, London 1994, 227-237.

9 So zum Beispiel in der Region Warangal; siehe hierzu: J. Lee Grady: Revival is Transfor-
ming the Largest Hindu Nation (12.11.2012), www.charismanews.com/world/34882-
revival-is-transforming-the-largest-hindu-nation (aufgerufen am 15.03.2019).

10 Vortrag auf der World Christianity Conference: Currents, Perspectives and Ethnogra-
phic Methodologies in World Christianity. Princeton Theological Seminary, 15.-18.
Marz 2019.

11 Siehe Reinhold Bernhardt/Perry Schmidt Leukel (Hg.): Multiple religiose Identitt.
Aus verschiedenen religidsen Traditionen schopfen, Ziirich 2008.

12 Devaka Premawardhana: Faith in Flux. Pentecostalism and Mobility in Rural Mozambi-
que, Philadelphia 2018; siehe auch Michael Jackson: At Home in the World, Dur-
ham/London 1995.
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zwischen Stadt und Land haben. Durch teilnehmende Beobachtung er-
schlieBt er unter der Landbevdlkerung eine existenzielle Beweglichkeit, die
mit dem lokalen Cassavaanbau verkniipft ist. Die Wurzeln dieser Knollen-
frucht, so Premawardhana, sind in der Wirklichkeitssicht der Bauern nicht
als stabilisierend, an einem Ort festhaltend, zu deuten, sondern vielmehr als
mobilisierend und gleichzeitig — unabhédngig von einem festen Ort —
lebensstiftend. Der Heimatbegriff wird hier mit einer Strategie der Anpas-
sung an die Instabilitdt des Lebens verkniipft, die die Menschen je nach
Ernteerfolgen vom Land in die urbanen Zentren wandern ldsst. Ebenso wie
Heimat am Ort immer nur eine temporére ist, bleibt Heimat in den Pfingst-
kirchen eine ,mobile Heimat“, weil sie eine von vielen religiosen Deu-
tungs- und Plausibilitdtsangeboten anbieten.

2.3 Fallvignette 3: Gefdhrdete Heimat(en)

In Ozeanien kann die Deutung des Heimatbegriffs vor dem Hintergrund
der gegenwadrtigen Auseinandersetzung um den Klimawandel verstanden
werden. Die Bewohner der von ansteigendem Meeresspiegel bedrohten pa-
zifischen Inseln verkniipfen Heimat eng mit der Identitédtsfrage und einer an
die Inseln gebundenen Lebensweise. Hieraus ergibt sich ein kontroverses
Feld fiir Kirche und Gesellschaft, in dem unterschiedliche Positionen im Um-
gang mit dem Verlust der Heimat an das Meer ausgetragen werden. Der real-
politische Hintergrund stellt die umstrittene Entscheidung einiger Inselstaa-
ten dar, die Bevolkerung in benachbarte Linder, zum Beispiel Neuseeland,
umzusiedeln. Kénnen pazifische Identitdt und Lebensweise, die auf der Ver-
bundenheit mit dem von den Vorfahren geerbten Land am Meer basieren, an
einem anderen Ort weitergepflegt werden? Einer vorauseilenden Migration
vor den Folgen des Klimawandels gegeniiber setzen pazifische Theologen,
im Verbund mit Klimaaktivisten, auf eine umweltsensible Anwaltschaft und
auf die Entwicklung einer 6kologisch-relationalen Hermeneutik, die den Zu-
sammenhang indigener Schopfungsfiirsorge und Identitditsbewahrung inner-
halb des christlichen Symbolsystems darzustellen sucht.”

3. Wo Christen zu Hause sind

Ich schlieBe an diese anthropologisch-interkulturell konturierten Fallvi-
gnetten eine explizit theologische Reflexion an. Dabei greife ich die Frage

13 Siehe Upolu Luma Vaai/Aisake Casimira (Hg.): Relational Hermeneutics. Decolonizing
the Mindset and the Pacific Itulagi, Suva 2017.
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nach Heimat zundchst im Blick auf das Christsein auf, zweitens gehe ich
auf Jesus Christus, den Gekreuzigten, als die Inkarnation von Fremdheit
und Heimat ein. SchlieBlich betrachte ich die theologischen Implikationen
eines Heimatdiskurses fiir die christliche Identitdtsbildung.

3.1 Heimat der Christen?

Der biblische Erzdhlzusammenhang verweist wiederholt auf die Exis-
tenz der Christen als ,wandernde Fremde*, die konstitutiv zur christlichen
Identitdt gehort. Eine Reihe von biblischen Texten greifen Exilerfahrungen
und Wanderungsbewegungen auf; in der Hebrdischen Bibel insbesondere
in Genesis 1-11 und in Exodus 12 in Bezug auf das Exil als die Ursprungs-
geschichte der religiosen Identitét Israels. In der neutestamentlichen Tradi-
tion ist die Wanderung ein zentrales lebensgeschichtliches Motiv fiir Jesus
und seine Jiinger. Es ist allerdings so, dass die biblische Lektiire zwei
gleichzeitige Realitdten deutlich werden ldsst: die Migrationen und die Hei-
mat, d.h. die Zugehorigkeit zu einem Volk, einer Sprache, einem Territo-
rium und zugleich die Loslosung von diesen Zugehorigkeiten. Diese Idee
wird insbesondere in 1 Petr 2,9a-11 entwickelt, einem Text, der die Chris-
ten als Fremde (paroikoi) und Reisende auf der Erde bezeichnet, und somit
die Entfremdung und die Zerstreuung (diaspora) zu Kennzeichen christli-
cher Identitdt und damit der Kirche macht.

Der Hebréerbrief vertieft dieses Motiv, indem er feststellt, dass die Er-
fahrung Abrahams und der Patriarchen, die ihren Status als Fremde auf die-
ser Erde anerkannten, nicht an den Ort zuriickzukehren suchten, den sie
verlassen hatten, sondern sich auf die Suche nach einem besseren, dem
himmlischen Ort (Hebr 11,13-16) machten. Der Verfasser des Briefes ak-
zentuiert die Identitdt des Glaubenden als Pilger: ,Denn wir haben hier
keine bleibende Stadt, sondern die zukiinftige suchen wir“ (Hebr 13,14).
Die Passagen losen die Spannung zwischen einer irdischen Zugehorigkeit
und derjenigen einer zukiinftigen Welt nicht auf. Heimat wird nicht ge-
leugnet, aber als fliichtig, nicht-bestindig beschrieben und mit der Erfah-
rung von Entfremdung in Perspektive gesetzt. Sein Land verlassen — im
neutestamentlichen Griechisch wortlich nicht mehr zu Hause/bei sich
sein (paroikia) — gewinnt hier einen metaphorischen Sinn, indem das, was
kontrollierbar, sicher und bestindig erscheint, hinterfragt wird.'* Der bibli-

14 Siehe Donald Senior: Beloved Aliens and Exiles. New Testament Perspectives on Migra-
tion; in: Daniel G. Groody/Gioacchino Campese (Hg.): A Promised Land. A Perilous
Journey. Theological Perspectives on Migration, Notre Dame University 2008, 20-34,
hier 28.
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sche Erzdhlzusammenhang vermittelt in diesen Passagen eine einheitsstif-
tende Idee, ein starkes kumenisches Symbol. Alle Christen — seien sie Mi-
granten oder nicht — sind Fremde, weil in ihnen eine kritische Distanz, ein
inneres Fremdheitsmoment angelegt ist, das die Kontingenzen der Welt
sichtbar macht.

3.2 Jesus Christus — Inkarnation von Fremdheit und Heimat

Sofern es zutreffend ist, dass christliche Identitdt eng mit der Wahrung
der beiden Pole von Heimat- und Fremdheitserfahrung verbunden ist, ist
sie es in Kontinuitdt mit Jesus, der diese wandernde Realitdt inkarniert.
Das trifft in doppelter Weise zu: Leben und Wirken Jesu sind gezeichnet
von einem einfachen Lebensstil, ohne Besitz und ohne festen Ort: Er ist
der ,Menschensohn, der keine Stédtte hat, wo er sein Haupt ruhen konnte“
(Lk 9,58). Hinzu kommt ein weiterer wichtiger Aspekt; er liegt darin, dass
eine solche Existenz ohne festen Ort dafiir frei macht, sich denjenigen, die
am Rand der Gesellschaft stehen, zuzuwenden. Die Inkarnation Christi
markiert hier einen Akt der Integration von Fremdheit, die in der Einver-
leibung der Fremdheit der Anderen in sich besteht und in der Sensibilitédt
fiir das, was in der Welt fremd und anstoRBig ist, und seine Zuwendung zu
den Marginalisierten begriindet.

Indem Jesus seine Jiinger einlddt, ihm zu folgen, fordert er sie auf,
ihren Besitz aufzugeben, in Kauf zu nehmen, ohne Ort zu leben, um damit
die Freiheit zu gewinnen, wie er empfindsam fiir die Bediirfnisse der Ver-
letzlichen zu sein."® Dem Leben Jesu folgend, ist christliche Identitét einge-
zeichnet in einer Balance zwischen Fremdheit, die paradoxerweise Frei-
heit schenkt, und der Aufgabe von Heimat im Sinn materieller
Zugehorigkeiten. Jesus Christus offenbart sich selbst und offenbart in die-
ser Balance das Geheimnis von Heimat fiir christliche Identitdt.

In dieser christologischen Anndherung an Heimat geht es darum, die
Inkarnation in ihrer Beziehungsdynamik zu verstehen. Sie reprasentiert
die fortdauernde Solidaritdt fiir die Zukunft der Menschen, die angelegt ist
im Ereignis Christi, der gelebt hat, gestorben und auferstanden ist, um den
Menschen von allem zu befreien, was lebenshindernd ist. Darin ereignet
sich in einer nicht-erobernden Weise Heimat fiir Christen. Jesus Christus
ist, so der Neutestamentler Efoé Julien Pénoukou, ,der-da-ist-mit* (/’étre-
ld-avec), verbunden mit Gott, mit der Welt, mit den Menschen und der ge-

15 Siehe ebd., 27.
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samten Schopfung. Er zeigt damit seine radikale und solidarische Liebe, die
das Fremde nicht ausschlieft, sondern sie als konstitutives Element seiner
Mission begreift.

3.3 Theologische Implikationen des Heimatdiskurses

Ich interessiere mich in diesem Abschnitt meiner Reflexionen insbe-
sondere fiir die theologischen Konsequenzen des vorgeschlagenen dekon-
struktiven Ansatzes zu Heimat. Wie also konnen Christen ihre Identitdt ge-
winnen und bewahren angesichts dieses inkarnationstheologisch gefiillten
Heimatbegriffs? Ist es eine realistische Vision fiir die zeitgendssische
menschliche Existenz, sich ohne ortsgebundene, feste Heimat zu definie-
ren? Wie sehr muss diese Erfahrung destabilisierend fiir diejenigen sein,
die sie hautnah erleben, weil sie gewaltsam ihre Heimat entbehren mdis-
sen?

Wir kénnen festhalten, dass beide Tendenzen in gegenwartigen sozia-
len Zusammenhidngen abzulesen sind: der Wunsch, sich (an einem Ort) zu
beheimaten, und die Angst, Heimat zu verlieren. In dieser Erfahrung liegt
etwas Universalisierendes und etwas Trennendes zugleich: fiir diejenigen,
die Angst haben, ihre Heimat und damit ihre Identitdt zu verlieren, und du-
Bere Symbole der Abgrenzung verstirken, und fiir die, die (neue) Heimat
suchen, nachdem sie diese einmal verloren haben.

Das Bild des ,Hauses Gottes“ (Eph 2, 19b) kann als eine Metapher ge-
deutet werden, die am ehesten die Idee einer christlichen Heimat ohne
Ort aufgreift. ,Das Haus Gottes“ kann das Bild der Zugehorigkeit zu dem
Schopfer aller Menschen reprdsentieren. Es {ibersetzt zugleich die Vorstel-
lung, dass die christliche Identitdt und Existenz sich im Glauben und im
Handeln in der Welt vollziehen, nicht jedoch in einem statischen und ab-
grenzenden Sinn. Das Haus Gottes zu bewohnen heift, dort Heimat zu fin-
den, wo man das Risiko eingeht, sich zu entfernen, um verandert zuriick-
zukehren, um — wie in der Parabel vom verlorenen Sohn (Lk 15, 11-32) —
trotz aller Entfernung von Zeit und Ort zu entdecken, ,noch immer bei
ihm zu sein“ (V. 31).

In der alltagsweltlichen Realitdt von Christen kann diese Erfahrung von
Heimat in drei Bereichen zur Anwendung kommen und iiberpriift werden:
in der Gastfreundschaft (den Anderen empfangen), im Leben in Gemein-
schaft (mit Anderen leben) und im Zeugnis (den Anderen bekennen).
Diese Auswahl mdéchte ich ins Gesprdch bringen mit den Ausfiihrungen
der Schrift des Okumenischen Rates der Kirchen , Der Andere/Fremde ist

mein Nachbar“.'® Diese Ausfithrungen lesen sich vor dem Hintergrund ei-
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ner gesellschaftlich wachsenden Angst gegeniiber Fremden — zuletzt ge-
geniiber einer als zu grof empfundenen Zahl von Fliichtlingen — die sich
auch sprachlich in der Abgrenzung von ,wir“ und ,die Anderen® dufert.
An der Bewertung der Verschiedenheit entscheidet sich Aufnahme oder
Ablehnung, manchmal bis hin zur Gewalt. Dagegen setzt die christliche
Perspektive, Differenz anzuerkennen in versohnter Verschiedenheit, in
Christus beheimatet zu sein.

Diese Anerkennung, die der Text des ORK zu Recht unterstreicht, in-
dem er die Kirche als aufnehmende Gemeinschaft von Pilgern bezeichnet,
wiirde m. E. noch pointierter zur Geltung kommen, wenn er die Anerken-
nung nicht nur auf die ,Anderen“ als die kulturell Fremden bezdge, son-
dern auch auf das ,,Fremde*“, als das Nicht-Versohnte in jedem Menschen.
Aufnehmen, Zusammenleben und Zeugnis ablegen — dies zeigt in diesem
theologischen Rearrangement einen Rahmen auf, in dem Heimat neu ge-
dacht werden kann als ,,Haus Gottes“, das bewohnbar wird von allen, die
sich auf neue Beziehungen einlassen wollen, die von der Gottesliebe, die
keine Begrenzung in Ort und Zeit kennt, anstecken lassen wollen.

4. Sich nach Heimat sehnen'’

SchlieBlich mochte ich mich dem Heimatbegriff in der doppelten iden-
titdren Wendung seiner ethischen Perspektive widmen. Wie kann die Ent-
deckung eigener Fremdheit zur Offnung gegeniiber Fremden beitragen?

Die tagesaktuellen Debatten um Heimat in Deutschland sind bestimmt
von einem politischen Diskurs, der mediale Bilder von Migrantenfluten
nutzt, um die Angst vor Identitdtsverlust und sozialer Desintegration zu
schiiren. Dagegen steht der Appell von Julia Kristeva: ,Der Fremde ist in
uns selbst. Und wenn wir den Fremden fliehen oder bekdmpfen, kaimpfen
wir gegen unser Unbewusstes.“'® Sie zieht daraus einen ebenso pointier-
ten, wie provokanten praktischen Schluss, indem sie dazu ermutigt: ,,...
uns selbst als desintegriert zu benennen, auf dass wir die Fremden nicht
mehr integrieren und noch weniger verfolgen, sondern sie in dieses Un-
heimliche, diese Fremdheit aufnehmen, die ebenso ihre wie unsere ist.«"

1o World Council of Churches: The “Other” is my Neighbour. Developing an Ecumeni-
cal Response to Migration, Geneva 2013.

17 Pascal Schmitt: Sehnsuchtsort — Sehnsuchtswort. Heimat als theologisch anschlussfahi-
ger Begriff bei Arnold Stadler, Ostfildern 2014.

18 Julia Kristeva: Fremde sind wir uns selbst, Frankfurt a. M. 1990, 208f.

19 Ebd., 209.
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Indem die Fremdheit als eine geteilte menschliche Kondition verstan-
den wird, ermdglicht sich eine valide ethische Reflexion, die offenlegt, wie
der Heimatbegriff gesellschaftlich unter Ausschluss der Fremdheit besetzt
wird, und damit der latenten Nicht-Anerkennung, der Diffamierung oder
der Ausweisung der Fremden Vorschub geleistet wird. Aus theologisch-
ethischer Sicht gibt es einen wichtigen Grund, den Heimatbegriff mit der
Anerkennung von Differenz zusammenzudenken, da die gemeinsame
Menschlichkeit ein grundlegendes Motiv ethischer Handlungsorientierung
darstellt. Er findet sich zum Beispiel in der Anwaltschaft fiir Menschen-
rechte von Migranten und in der diakonischen Zuwendung zu Fliichtlin-
gen. Dieses Engagement ist die praktische Umsetzung einer Verantwor-
tungsethik, die auf der Néchstenliebe basiert und auf der Anerkennung des
Anderen in seiner Humanitdt und Verletzlichkeit, die im Christusereignis
wurzelt.”’

Es bleibt, den Heimatbegriff an dieser Stelle von der latenten Gefahr
der Asymmetrie zu befreien — zwischen denen, die ihn exklusiv fiir sich
beanspruchen, und denen, denen er zugewiesen oder abgesprochen wird.
Es gilt also in der theologisch-ethischen Diskussion herauszuarbeiten, wie
Heimat als geteilter Hoffnungshorizont — vielleicht am ehesten als Sehn-
suchtswort’' — zu bestimmen ist, der gemeinsames Handeln in der Welt, in
wechselseitiger Anerkennung und in einer Orientierung an der Gottesge-
rechtigkeit fiir eine gemeinsame Zukunft orientiert.

Fazit: Heimat(en) als nicht-zu-erobernder Sehnsuchtsbegriff
Ich fasse abschlieBend meine Reflexionen thesenartig zusammen.

Erstens: Heimat ist ein widerstandiges Wort in der gegenwartigen ge-
sellschaftlichen Diskussion; das hdngt mit der ideologischen Belastung des
Begriffes, vor allem in Deutschland, zusammen. Heimat ist, insbesondere
als politischer Begriff, belastet, indem sie geografisch-kulturell enggefiihrt
und zu einem Exklusivkriterium wird, zum Beispiel in der Migrationsde-
batte oder in der territorialen Beanspruchung des Begriffs.

20 Siehe Dietrich Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus
der Haft, hg. v. Christian Gremmels et al. (Hg.), Giitersloh 2011 (Dietrich Bonhoeffer
Werke Band 8).

21 Siehe hierzu Schmitt, Sehnsuchtsort, 183, der Heimat als ,,VerheiBungsbegriff und Erfiil-
lung in einem*“ versteht.
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Zweitens: Der Heimatbegriff erfahrt in der Identitdtsbildung eine dop-
pelte Bindung zwischen Zugehdrigkeit und Fremdheit. Prozesse der Behei-
matung in mehr als einem kulturellen Kontext gehoren zu den Ertrdgen
einer interdisziplindren Forschung, die sich Heimat aus der Perspektive der
Migration zuwendet. Die interkulturelle Theologie artikuliert sich in die-
sem Zusammenhang insbesondere in ihrer Sensibilitdt fiir christentumsge-
schichtliche und theologisch-hermeneutische Fragen, die sich aus der Be-
gegnung verschiedener christlicher Versionen mit indigenen Traditionen
und Weltsichten ergeben.22 Dabei zeigen sich durchaus ambivalente Be-
funde: Heimat, als ein reisendes Konzept, erscheint in den lokalen und glo-
balen Verflechtungen sowohl als identitdtsstiftend, als auch als entfrem-
dende Deutungskategorie.

Der biblische Erzihlzusammenhang stellt diese Ambivalenz des Hei-
matbegriffes in den Mittelpunkt und problematisiert eine einseitige Fixie-
rung und geographische Engfiihrung. In der Inkarnation Jesu wird diese
kritische Distanz zu einem statischen, ortsgebundenen Heimatbegriff para-
digmatisch erzédhlt und zum Leitmotiv fiir christliche Identitit.

Drittens schlieflich: Indem die Fremdheit nicht nur auf fremde Perso-
nen extrapoliert, sondern als existenzielle, immanente Kategorie des Men-
schen verstanden wird, kann sich ein nicht-erobernder Heimatbegriff eta-
blieren, der in der ethischen Anwendung zu einem um die Gerechtigkeit
Gottes und seine bleibende Zuwendung zur Welt arrangierten Sehnsuchts-
begriff wird.

Das Verhalten innerhalb eines so gefassten Heimatbegriffs hat, ebenso
wie das Christliche insgesamt, eine doppelte Wurzel: eine, die in den Nah-
bereich reicht, und eine andere Wurzel, die in die weltweiten Beziige des
Christentums hineinragt. Eine interkulturell orientierte Theologie schenkt
diesem Verhalten Aufmerksamkeit und arbeitet heraus, welche kontextuel-
len Irritationen sich aus dem Gegeniiber von Heimat in christlicher und ge-
sellschaftlich-politischer Perspektive ergeben. Sie begleitet die dkumeni-
schen Prozesse gegenseitiger Rechenschaftslegung iiber Heimat(en) als
reisendes, nicht-zu-eroberndes Sehnsuchtswort.

22 Hock, Einfiihrung, 149f, prdgt in diesem Zusammenhang die Begriffe Hybridisierung
und Kreolisierung des Christlichen.
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