Margit Eckholt

»Sakrament — Leib des Wortes«

Auf der Suche nach der verschiitteten Poetik
des sakramentalen Wortes

1. Sakramente im Leben von Frauen?
Auf der Suche nach der verschiitteten Poetik des Wortes

Sind die Sakramente, die in der Dichte von Wort und Symbol ei-
ne Briicke zwischen Tod und Leben und auf ihr den Glauben an
die Uberwindung des Todes zugunsten des Lebens darstellen,
noch mit den Erfahrungen der suchenden, zweifelnden, miide
und trotzig Glaubenden heute zu vermitteln? Besonders viele
Frauen, die sich heute auf den Weg des Glaubens machen, darun-
ter zumeist — jedoch nicht nur — jiingere, stellen viele Anfragen
an die Sakramente, an ihre fehlende Lebenskraft und Einwurze-
lung in ihr eigenes und das Leben der Gemeinden. Sie merken
immer mehr, dal die Sprache, die sie allmihlich gefunden ha-
ben, um ihre eigenen tiefen Erfahrungen von Tod und Leben zu
formulieren, nicht mehr mit der Sprache der Sakramente iiber-
einstimmt, wie sie sie in der kirchlichen Gemeinschaft vorfin-
den. Zwischen Sakrament und Leben tut sich ein abgrundtiefer
Bruch auf. Gerade in ihren eigenen tiefen Erfahrungen von Le-
ben und Tod, bei der Geburt eines Kindes, in der Begleitung ei-
nes Menschen bis zum Tod, in der langen Phase des Abschied-
nehmens und der Trauer, in Augenblicken, in denen Frauen al-
leine oder in Gemeinschaft mit anderen Menschen an das Ge-
heimnis ihres Lebens riihren, die Tiefendimension ithrer Existenz
erfahren, erleben sie — gerade was die Gemeinschaft des Glau-
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bens in der Kirche angeht — eine grofBe Einsamkeit. Auch {iber
die Erfahrungen der Frauen hinaus kann allgemein gefragt wer-
den: Haben wir eine Sprache, um das in Worte zu fassen, was
wir im Sakrament erleben? Bringt das Sakrament zum Ausdruck,
woflir es steht: Briicke zu sein zwischen Tod und Leben zugun-
sten des Lebens? Trifft das sakramentale Wort heute noch — in
einer Zeit, in der das Vertrauen in das Wort abhanden gekommen
ist? Was ist mit der Poetik des Wortes: Kann das Wort — in Ver-
bindung mit dem Zeichen — die Wirklichkeit so verdichten und
zum gegenwirtigen, heilbringenden Wort des Anderen — Gottes
- werden? Wie sind die Worte, die an die Geschichte Israels an-
kniipfen und in sie einbinden, die sich in Jesu Leiden, Tod und
Auferstehung verdichten, mit den verschiedenen Erfahrungen
von Leben und Tod der Gegenwart zu verbinden? Ist die Poetik
des Wortes heute zugeschiittet, verschiittet?

Die Sakramententheologie erhielt durch das 2. Vatikanische
Konzil, vor allem durch die Kirchen- und Liturgiekonstitution,
wichtige, wegweisende AnstdBe, um aus einer abstrakten, le-
bensleeren Schultheologie aufzubrechen, in der der Heilsme-
chanismus der Sakramente, ihre Funktion als »opus operatum«
im Vordergrund stand, die Wirksamkeit und Giiltigkeit der Sa-
kramente diskutiert wurden und so weniger von einem Lebens-
vollzug als von einer Verrechtlichung der Sakramente die Rede
sein konnte. Zwei Entwicklungen trugen in der Nachkonzilszeit
entscheidend zur Arbeit an der Sakramententheologie bei, der
Skumenische Dialog und die Impulse aus der Symboltheorie
Karl Rahners und den von ihm angestoBenen Arbeiten zum
Wort-Charakter des Sakramentes. Gerade in dieser theologi-
schen Arbeit ist eine groBe Ann#herung der christlichen Kirchen
erzielt worden. Wort und Sakrament werden nicht mehr gegen-
einander ausgespielt; das Sakrament ist in seiner Tiefe Wort, das
das Wort Gottes, das in die Zeit getreten und Mensch geworden
ist, im Symbol verdichtet.
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Die theologischen Ansitze heute, die an das Konzil und die
Arbeiten Rahners anschlieBen und die die Sakramente im leben-
digen, geistgewirkten Glaubensgeschehen in der Gemeinschaft
der Kirche griinden, verstehen sich zumeist als »kommunika-
tionstheologische Interpretation der Sakramente«’. Sie weisen
auf die Bedeutung der Sakramente als »kommunikativer Hand-
lungen« hin, die iiber die >communio< und >communicatio« von
einzelnen Gldubigen und Kirche hinaus in der )communicatio«
Gottes selbst angelegt ist. Jesus Christus ist das »Ursakramentc,
das leibhaft gewordene Heil Gottes, die faBbare und greifbare
Liebe, deren Verleiblichung sich in den Sakramenten in Wort
und Zeichen fortsetzt. Gerade dieses — theoretisch, theologisch
eingeholte — Leiblichwerden des Heils 148t die Frage nach dem
in der Praxis konstatierten Bruch von Sakrament und Leben neu
stellen: Werden die Sakramente wirklich im »Tun des Menschen
verwirklicht«’? Wo sind sie eingebunden in die Leiblichkeit des
Menschen? Wo nehmen sie konkrete Gestalt an in den Lebens-
formen der einzelnen und in den Lebensformen, die die Kirche
bilden? Werden die Konsequenzen, die sich aus den theologi-
schen Ansétzen zur Sakramententheologie ergeben, wirklich
ernst genommen? Was ist mit dem lebendigen, leibhaften Wort
des Sakramentes, dem »Leib des Wortes« und der »Poetik des
Wortes«: SchlieBt es die leibhafte Realitit des Menschen wirk-
lich fur die Realitéit Gottes auf? Wird iiber das Wort — und vor
allem in seiner Dichte im Sakrament — die Geschichte des ein-
zelnen Menschen in die Geschichte Gottes hineingestellt?

Auch neuere Arbeiten zur Sakramententheologie haben den
Bruch zwischen Dogmatik und Pastoral nicht heilen kSnnen, die
Sakramententheologie ist zu wenig riickgebunden an die realen
Lebensformen der Kirche.* Gerade weil die sakramentalen Voll-
zilge nicht von den konkreten Ausgestaltungen des Kirche-Seins
zu trennen sind und das Leben der Sakramente auch eine Veriin-
derung der Praxis, in Kirche und Geselischaft, impliziert, sind,
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wenn die Poetik des Wortes des Sakramentes verschiittet bleibt,
»Sinnhaftigkeit und Wirkméchtigkeit kirchlich-religidsen Han-
delns«’ in Frage gestellt. Die Krise von Sakramententheologie
und sakramentaler Praxis zielt so in das »Herz« der Kirche
selbst. Der von vielen Frauen erlebte Bruch zwischen ihren Er-
fahrungen des Lebens, von Freude und Leid, von Heiligkeit und
Liebe, und den Sakramenten der Kirche ist genau deshalb ein
Indiz fir eine tief griindende Krise der Kirche, deren Lebendig-
keit sich ja gerade in einem lebendigen Vollzug der Sakramente
verdichtet und darin immer wieder neu wird.

Wenn im Folgenden in einem kleinen Ausschnitt der Sakra-
mententheologie — in einem eher grundsitzlichen, fundamen-
taltheologischen und sprachphilosophischen Zugang zum Wort
des Sakraments — dessen verschiittete und freizulegende Poetik
aufgearbeitet wird, um eine Briicke zwischen Pastoral und Dog-
matik, zwischen den Erfahrungen der Frauen und den Sakramen-
ten der Kirche zu bauen, so soll dabei nicht allzu einfach die
traditionelle Sakramententheologie im Blick auf neuere philoso-
phische Entwicklungen »aktualisiert« und dann den Frauen
»angeboten« werden — denn dies hieBe, nicht ehrlich mit dem
Erleben, auch den Verletzungen der Frauen umzugehen. Es geht
viel mehr darum, Mut zu machen, in der Wechselbeziehung von
konkreter Erfahrung, Theologie, Kirche und Liturgie zu einer
neuen Dynamik zu finden, die Sakramente als leibhafte Zeichen
des Heils zu verstehen, in denen zwischen Tod und Leben ge-
rungen wird zugunsten des Lebens. Das Vertrauen auf das leib-
hafte Heil ist — gerade auch angesichts der Leiblichkeit und darin
der ambivalenten, kontingenten und konfliktiven Wirklichkeit —
gegriindet im Geheimnis Jesu Christi selbst. Das Wort ist Fleisch
geworden, das gottliche Wort hat in der Zeit die Gestalt eines
menschlichen Leibes angenommen, hat aus dem Reichtum der
Gnade Gottes die Armut der Welt — bis hinein in die Nacht des
Kreuzes — gefiillt. Der Bruch ist dem Sakrament zutiefst inne,
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Jesus Christus hat ihn durchlebt und durchlitten, dadurch aber
auch geheilt und ausgesohnt. In ihm ist die Poetik des Wortes in
der Konkretion der Leidensdichte der Wirklichkeit grundgelegt,
in ihm ist der Bruch ein Aufbruch: ist Verheilung einer Liebe
ohne Grenzen, ohne Leiden, ein Uberwinden der Leiblichkeit in
ihrer Ambivalenz und ein Ausschépfen ihrer Fiille.

Wenn der Poetik des Wortes nachgegangen wird, bleibt die
Erfahrung der Leiblichkeit im Blick, die Tiefe und auch der
Schmerz der Einbindung in Welt und Geschichte. Erst wenn
Leibhaftigkeit wirklich ernst genommen ist, ist auch Inkarnation
in ihrer Tiefe ernst genommen, wird wahr, was im leibhaften
Heil in Jesus Christus Gegenwart und Zukunftsversprechen ge-
worden ist. Sakramente haben mit dieser leibhaften Dimension
des Glaubens zu tun. Die neuen Formen, in denen Frauen ihren
Glauben gestalten, die Rituale, in denen sich ihre Erfahrungen
von Leibhaftigkeit, von Wunden und Verwundungen, von Leben
und Liebe verdichten, konnen dazu fiihren, die Poetik des Wortes
des Sakraments neu zu Sffnen, die Feiern der Sakramente in der
Kirche in den weiten Raum der VerheiBung Gottes von Zukunft,
Leben und Liebe zu stellen — dies aber in der Dichte der Kon-
kretion, der Armut der alltiglichen Entiulerung in das Leben
hinein. Poetik des Wortes heifit also, die Wirklichkeit der Welt
auf ihre Schénheit hin aufzureilen, heiflt im Sakrament als »Leib
des Wortes« die Erfahrung bestiitigen und bewahrheiten, daB
Gott es ist, der immer wieder alles neu macht. Die Poetik des
Wortes kann aus dem Leben, aus den konkreten Erfahrungen der
einzelnen aufbrechen, sie iibersteigt sie jedoch zur Erfahrung der
Gnade, daB Gottes Schopferkraft in der Tiefe der Wirklichkeit
lebt.

Darin bewahrheiten sich die Sakramente als Sakramente des
Glaubens. Jesus Christus ist das absolute MaB fir den »Leib des
Wortes«, das Sakrament, Mafl und VerheiBung flir jeden
»geschundenen« Leib, den Leib der Armen, den Leib der Frauen.

56



Im Sakrament kann jede Wirklichkeit verdichtet werden, trans-
parent werden auf Gott hin, transfiguriert werden auf ihre Ver-
heiungsgestalt; im geschundenen Leib kann — wird er in den
Raum des Sakraments gestellt — das Licht des Auferstehungslei-
bes durchscheinen. Aber hier gilt es zundchst, das Wort zu fin-
den, das ehrliche und wahrhafte Wort, das aus den konkreten Er-
fahrungen des Alltags erwichst, aus dem Leiden, aus einem
Schmerz, aus einer Freude und einer Liebe, auch das unge-
schminkte Wort, das den eigenen und den Fehler der anderen
bloBlegt, das in eine Wahrheit ruft, das die eigene Angst nicht
verdriingt. Es kann ein Wort, ein Sagen im Stillen sein, ein Sagen
im Raum der Kirche oder auch auBlerhalb, ein Schrei, ein Auf-
schrei — ein Wort in der Armut seiner Entiduflerung.

2. Sprache und Sakrament: »Poetik des Wortes« und
Widerstiindigkeit der Wirklichkeit
Das Sakrament als »Leib des Wortes«

2.1 Die Grenzen der Sprache: das gebrochene Wort

Die Arbeit am Wortcharakter der Sakramente und damit der
Riickbezug auf den offenbarungstheologischen Grund der Sa-
kramente stellt fir die nachvatikanische Sakramententheologie
eine wichtige Entwicklungsstufe dar; entscheidende Impulse
wurden hier in 6kumenischer Hinsicht gegeben. Dariiber hinaus
ist die Sakramententheologie ein fruchtbares Feld, iiber sprach-
philosophische Uberlegungen und Analysen einen Dialog mit der
zeitgendssischen Philosophie zu fithren und darin — iiber die Kri-
se klassischer Metaphysik und klassisch ontologischer Begriff-
lichkeit hinaus — zu einer neuen Bestimmung der Realitiit des
Transzendenten zu finden. In der Suche nach der wirklichkeiter-
schlieBenden und sie gleichzeitig {ibersteigenden Kraft des
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Wortes liegen Mdglichkeiten fiir die Uberwindung einer abstrak-
ten und lebensleeren Sakramentenlehre, die — wie z.B. noch in
den neuscholastischen Handbiichern der 50er Jahre — den Akzent
auf die Instrumentalursichlichkeit der Sakramente legte und
darin die sakramentale Wirklichkeit sehr stark verrechtlichte.
Dabei wird gleichzeitig (auf modernem Hintergrund) an sprach-
philosophische Uberlegungen der Kirchenviter angekniipft, z.B.
an Augustinus' Uberlegungen zum »Wort des Sakramentes«.®

Die Besinnung auf den Wortcharakter des Sakraments und
mit ihm auf das Ursprungsereignis des Glaubens, die Mensch-
werdung Gottes, das In-die-Zeit- und In-die-Geschichte-Treten
des gottlichen, ewigen Wortes, filhrt zu einem neuen Verstindnis
der Sakramente. Indem sie eingebunden sind in das Heilsgesche-
hen Gottes in der Zeit, das in der Kirche in der Geschichte vor-
angetragen wird und das in ihnen symbolisch in der jeweiligen
Geschichtszeit je neu Wirklichkeit wird, wirken sie mit der er-
neuernden Kraft des Geistes auf die Kirche als Sakrament des
Heils zurtick und verbinden in ihr immer dichter Menschheit und
Gottheit.

Sprachphilosophische Uberlegungen eines John L. Austin, die
den performativen Charakter der Sprache herausstellen, d.h. ih-
ren verwandelnden Charakter als bewirkendes Wort, sind fiir die
theologische Arbeit gerade im Blick auf den wirklichkeitsverén-
dernden Charakter der Sprache von Wichtigkc.'.it.7 Wenn jedoch
von sprachphilosophischen Ansitzen des 20. Jahrhunderts aus-
gegangen wird, wird aus theologischer Perspektive oftmals ein
Moment unterbelichtet, das in moderner Lyrik und Literatur be-
reits vor hundert Jahren herausgestellt worden ist und das heute
noch von gleicher Aktualitit ist: der Sprachzweifel und mit ihm
verbunden verschiedene Wege einer »Sprachflucht«. Die Spra-
che wird dort in ihrer Zerstiickelung entlarvt, nur Fragmente der
Wirklichkeit lassen sich in ihr darstellen, Fragmente, die in je
neuer Zusammenstellung neu die Wirklichkeit wiedergeben.
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Letztlich weist Sprache durch sich selbst auf die Zerstiickelung,
die Fragmentierung der Wirklichkeit zuriick. Das Wort ist ge-
brochen. In vielen Untersuchungen zur Sprachtheorie wird dieser
Bruch bereits in der Frithromantik festgemacht; nicht nur Schein
und Liige werden denunziert; auch wird bereits die Entwicklung
vorbereitet, fiir die Arthur Rimbaud und Stéphane Mallarmé ent-
scheidende Fundamente setzen: der Aufbruch in der Sprache
iber die Wirklichkeit hinaus und die Konstruktion einer neuen
Welt in der Sprache. Die Sprache selbst wird zur Garantin der
Wirklichkeit, sie kann Wirklichkeit neu umreiBen, eine Welt, die
- und darin zeigen sich die platonischen Ziige der modernen Ly-
rik — jede Leiblichkeit hinter sich lassen mdchte. Rimbaud und
Mallarmé tasten sich an den urspriinglichen Schépfungsakt des
Wortes heran, die neue Sprache will jede innerweltliche Wirk-
lichkeit transzendieren, nur in einem Sprung aus der Welt, den
Mallarmé im Aufgreifen des » Azur«, des Blaus des Himmels als
Leitstern seines transzendierenden Sprachprozesses aufgreift, ist
»Erldsung« moglich.® Aber selbst dieser Drang zum »Azurg,
dem angestrebten Absoluten, ist noch Ausdruck eines tiefen
Sprachzweifels, die Paradiese bleiben »paradis perdus«.

Ingeborg Bachmann, Paul Celan, Giinter Eich, Nelly Sachs -
und mit ihnen viele andere Lyrikerinnen und Lyriker des 20.
Jahrhunderts — haben in dieser Tradition mit dem Wort gerun-
gen, haben versucht, den Zweifel auszuhalten, sind manchmal an
ihm zerbrochen. In ihren Gedichten ist das Wort auf die Sehne
des »Absoluten« gespannt, die aber im Angesicht der Erfahrun-
gen von Auschwitz, des Archipel Gulag zu reiBen droht. Das
Wort ist zumeist gebrochenes Wort. Ehrlichkeit gegeniiber dem
Wort heute ist vor allem eine Ehrlichkeit im Angesicht seiner
Grenzen, das Wort weif}, wie wenig es noch wirkt, daB es Wort
ist in einer Welt der Wortsplitter und jedes Sagen ein Sagen im
Angesicht eines »Scherbenberges« ist.” Das Wort ist entblsBt in
seiner Gebrochenheit, die eine Gebrochenheit im Leib ist.
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Wie ist es hier {iberhaupt noch moglich, Worte finden, und
wenn: Kann auf das Wort iiberhaupt noch gebaut werden?'® Wie
die Liebe wiederfinden im Angesicht des Scherbenberges? Wie
auf das Wort des Sakramentes vertrauen, auf seine Verheilung
des Geschenks der Liebe, der Hoffnung auf Liebe und auf Ver-
s6hnung? Stéphane Mallarmé #hnlich ist Ingeborg Bachmann auf
der Suche nach einem Absoluten in der Sprache, nach Formen
der Sprache, die aus einer Sprache fiihren, die verzerrt und stén-
dig der Liige iiberfiihrt wird. Der Weg unter dem »Leitstern« des
»wAzur«: ist er nicht bloB Ausflucht aus der Wirklichkeit, ein un-
vermittelter Sprung in eine gesichtslose und ortlose Transzen-
denz?'' Ubersprungen ist die »Erdgebundenheit« des Wortes,
sein »elementum« oder in aristotelischer Begrifflichkeit — die in
der Scholastik die augustinische Sprachphilosophie und Sakra-
mentenlehre erweitert hatte — die Dimension der »materia«, der
»Leib des Wortes«. Ubersprungen ist diese Erdgebundenheit,
weil gerade sie als der Grund der Verwirrung, des Zweifels ge-
sehen ist.

Aus christlicher Perspektive liegt der »Leitstern« -
Mallarmés » Azur« — nicht auBerhalb der Wirklichkeit. Das Wort
ist an einen »Leib des Wortes« gebunden, seine Poetik ist nicht
Ausflucht, sondern Offnung der Wirklichkeit auf ihre tiefste
Konkretion hin, die Poetik des Wortes filhrt den Leib zu seiner
Fiille. Das Wort erschlieBt die Wirklichkeit neu, 148t in ihr das
Wort Gottes ein und in eine Verbindung mit dem menschlichen
Wort eingehen, die den Menschen verwandelt. Um so wirklich-
keitserschlieBend zu sein, springt das Wort jedoch nicht heraus
aus der Wirklichkeit, sondern hinein in sie, in die Spitze ihrer
Konkretion in der Leiblichkeit. Die Poetik des Wortes wird
moglich im Ausgang vom Wort in all seiner Kontingenz und
Zerbrechlichkeit, im Ausgang vom zerbrechenden und gebro-
chenen Wort. Der Zweifel wird nicht ibersprungen, sondern
durchlebt im letzten Vertrauen auf das in Jesus Christus in Zeit
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und Geschichte eingegangene gottliche Wort. Der Bruch geht
durch dieses Wort, in aller Schirfe, und doch bleibt die Zusage
der Treue Gottes, im gebrochenen Leib Jesu Christi scheint der
Auferstehungsleib durch. Diese Verldngerung des Wortes in den
»Leib des Wortes« kann — aus theologischer Perspektive — hel-
fen, die Gefahr eines neuen Dualismus platonischer Herkunft zu
iberwinden, die auch in modernen Sprachtheorien liegt. Im Fol-
genden soll in verschiedenen Schritten — vom gebrochenen Wort
zum Aufbruch im Leib des Wortes — auf diesen Weg einer Poetik
des Wortes in der Konkretion seines Leibes gefiihrt und damit in
einer Zeit, die das Vertrauen in das Wort verloren hat, zum sa-
kramentalen Wort zuriickgefiihrt werden.

2.2 »Der Leib des Wortes«: Gebrochenheit und Aufbruch

Selbst im gebrochenen Wort steckt, auch wenn uneinholbar, die
Hoffnung auf das Wort des Lebens, auf ein Wort, das jede Leer-
stelle des Wortes flillt, das innovativ ist, das — trotz allem — die
Wirklichkeit in ihrer Zerbrechlichkeit, ihrer Todeserflilltheit
immer wieder neu zum Leben erschlieft. Mallarmé und Bach-
mann thematisieren dieses Ursprungsgeschehen der Sprache, in
der Suche nach einer neuen Sprache, itber die Grenzen der in die
Zeit und ihren Verfall eingeborgenen Sprache hinaus.'? Doch das
»Azur« bei Mallarmé kann nur noch die Negation lebenserfiiliter
Wirklichkeit zum Ausdruck bringen, und auch bei Bachmann
iberwiegen — trotz aller Ausgespanntheit der Sprache auf ein
»Anderes”'® — die zerstdrerischen Momente, die Negation des
konkreten, leibgebundenen In-der-Welt-Seins. Der Ausbruch aus
der Kontingenz der Welt in die Idealitdt der Sprache scheitert.
Der Albatros hat gebrochene Fliigel, die Auferstehung ist ge-
scheitert.

Gibt es einen anderen Weg, zur Poetik des Wortes, seiner
wirklichkeiterschliessenden und zukunfterméglichenden Kraft zu
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finden? Ein Weg, der nicht die Grenze auBler acht 148t, tiber-
springt, sondern die Begrenztheiten durchschreitet? In zeitge-
ndssischen philosophischen Ansitzen, die der franzdsischen
Phi#nomenologie entstammen, so bei Jean Ladriére oder Paul Ri-
coeur, hat die Leiblichkeit einen wichtigen Stellenwert.'* Auch
die Sprache ist Ausdruck dieser Leiblichkeit, das Wort selbst ist
verwiesen auf einen »Leib des Wortes«. »Sprache ist — so B.
Welte — ursprilnglich ein gesamt-leibhaftiges Geschehen«'’.

»Wer im urspriinglichen Sinne spricht, der bewegt nicht nur die Or-
gane des Sprechens, etwa Zunge und Lippen. Er bewegt auch das
ganze Gesicht und besonders seine Augen, in die das Ganze des
Gesichts auf ausgezeichnete Weise gesammelt ist. Er bewegt auch
seine Hénde und mit dem Gesicht und den H#nden seinen ganzen
Leib. Alles dieses gehtrt mit zum Geschehen der Sprache. Wo sie
sich ursprlinglich und voll entfaltet, entfaltet sie sich aber als ge-
samt-leibhaftiges Geschehen. ... Denn der ganze Leib spricht mit
oder besser: der ganze Mensch als leibhaftiger Mensch.«'®

Gerade in dieser Leibhaftigkeit findet das Wort zu seiner Fillle;
so geht es nicht um einen Ausbruch aus den Grenzen der Leib-
lichkeit, vielmehr darum, die Endlichkeit voll auszuschtpfen.
Nur im Leib ist das zu erfahren, was theologisch als » Auferste-
hung« gefaBt wird, eine Versbhnung mit der Endlichkeit, der
Wirklichkeit in ihrer Kontingenz und ihrer Gebrochenheit. Mit
einer solchen Akzeptanz der Fragilitit des In-der-Welt-Seins
geht so eine — noch nicht als theologische Kategorie zu begrei-
fende — Verséhnung einher. Aus ihr kann eine Offenheit fiir den
»sakramentalen Charakter« der Wirklichkeit wachsen.

Sprache ist in der Vielfalt ihrer Dimensionen der Ort fiir »das
Eine des sich 4uBernden und so sich aussprechenden Lebens«'”.
DaB dieses sich aussprechende Leben auch mit Passivitit und
Leiden verbunden ist, macht vor allem Paul Ricoeur deutlich.
Das Selbst entwirft sich in den verschiedenen Erfahrungen der
Leiblichkeit. Sein Handeln ist Aktion und Passion zugleich; han-
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delnd erleidet das Selbst seine Eingebundenheit in Zeit und Ge-
schichte.'® Theologische Ansitze von Frauen aus Lateinamerika
haben in den letzten Jahren dieses Moment der Leiblichkeit auf-
gegriffen, so z.B. Maria Teresa Porcile Santiso oder Ivone Geba-
ra.”” Eine Weigerung dieser Leiblichkeit gegeniiber heiBt schul-
dig werden. Gerade in der Akzeptanz des Leibes kdnnen neue
Dimensionen des Lebens aufgehen:

»Mein Leib als Frau erinnert mich ohne UnterlaB an meine Grenzen;
wenn ein neues Leben entsteht belehrt er mich iiber den Wert der
Zeit, Uber den erhdhten Preis, den ich in eigener Person bezahlen
muB; auch enthtillt er mir die Andersheit jedes Menschen, auch des
menschlichen Wesens, dal in meinem eigenen SchoB empfangen
worden ist. Diese P4dagogik meines Korpers erdffnet mir, wenn ich
zuhore, die verschiedenen Dimensionen des Lebens...«*°

Elisabeth Moltmann-Wendel macht diese Erfahrung stark, gera-
de angesichts der von vielen Frauen erlebten »Scham, im Leibe
Zu sein«:

»Wer an seinem Korper vorbeisieht, sicht an Gott vorbei. Die Lust
an der Immanenz Gottes 148t uns uns selbst, Erde und Weltgesche-
hen, die Nchste und den Néchsten neu wahrnehmen. Wenn wir so
in unsere Korper zuriickkehren, kehren wir zu Gott zuriick, der in
der Schopfung ist und Mensch geworden ist. Hier ist ein Weg fur
uns, >Ich« zu sagen, wir selbst zu sein, den Boden in uns und unter
uns zu spliren und den Himmel Qber uns offen zu sehen. Hier ist ein
Weg, die Leibhaftigkeit Gottes zu erleben und selbst leibhaft und
konkret zu werden. Hier ist ein Weg, in alten Machtstrukturen und
gegen alte Machtstrukturen eigenméchtig zu werden, der eigenen
Macht einen Raum zu geben und unsere Macht-Anspriiche mit Le-
ben zu erfilllen. Denn nur was leibhaft ist, ist auch konkret. Und
was konkret ist, kann auch die Wirklichkeit verindern.«*'

So gilt es, den »Leib des Wortes« neu zu entdecken, um in ihm
zur verschiitteten Poetik des Wortes zu finden. Das Wort erhilt
in ihm seine Lebensdichte, es saugt sich voll mit den Erfahrun-
gen des Lebens, mit Freude und Gliick, mit seinen Verletzungen
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und Briichen. Es geht dem Dunkel des Leibes nach bis hinein in
die Nacht der Siinde. Und nur so, wenn es sich mit der Realitit
des Lebens voll »auflddt«, sie auf sich nimmt, kann Verséhnung
wachsen, kénnen Erfahrungen der Auferstehung des Leibes ge-
macht werden. Jon Sobrino hat diesen Weg in die Negativitiit des
Leibes, der Wirklichkeit, in das Dunkel der Siinde — in der Viel-
falt seiner Ausdrucksformen in der Gegenwart, vor allem im Le-
ben der Armen — zu einem Ausgangspunkt seines theologischen
Arbeitens gemacht: Es geht darum, »sich diese Realit4t aufzula-
deng, erst dann kann der Weg der Hoffnung ausgelegt werden:

»Die christliche Aussthnung mit der Realitdt fordert, im Unter-
schied zu anderen Formen, die Stinde auszumerzen, sie sich auch
aufzuladen. Das heifit, in einem ersten Zugang, Inkarnation in der
Welt der Siinde, in der Welt der Armen, sich von ihrer Armut be-
treffen lassen und ihre eigene Schwiche teilen... Sich die Stinde
aufladen setzt nun Stirke voraus, um aufrecht zu bleiben, wenn ihre
Ausmerzung sich als duflerst kostspielig erweist und die Stinde sich
gegen einen selbst kehrt; es setzt voraus, Hoffnung zu bewahren,
auch wenn diese sich verdunkelt; es setzt eine aktive Aufnahmefy-
higkeit fur die gréBere Liebe voraus, das Leben flr die Armen zu
geben; es setzt, in einem Wort, voraus, das Schicksal des (Gottes-)
Knechtes auf sich zu nehmen, um sich in Licht und Heil zu verwan-
deln, durch die Dunkelheit und das Scheitern hindurch.«*

Hier, im Leib des Wortes, selbst in seiner tiefsten EntjuBe-
rung und Gebrochenheit, 6ffnet sich das Wort filir einen
»sakramentalen Blick«, der den Leib des Wortes durchsichtig
werden 4Bt und so eine Poetik des Wortes méglich macht. Sa-
kramentaler Blick heiit eine Verwandlung der Wirklichkeit im
konkreten Wort, in seiner Welthaftigkeit und Leiblichkeit. Das
Durchschreiten der Leiblichkeit schlieBt dabei den Protest gegen
den geschundenen Leib nicht aus. Gegriindet ist dieser sakramen-
tale Blick im Glauben an die Auferstehung des Leibes, an die
leibhafte Gegenwart des erhdhten Herrn, die Leben in Fillle ver-
heiBit: iiber jede Begrenztheit und iiber jeden Tod hinaus.

64



2.3 »Poetik des Wortes«: »der magnetische Punkt des Wortes,
der Gottdurchldssig ist« (Nelly Sachs)

Aufbruch aus der Gebrochenheit des Wortes ist mdglich iiber die
Erfahrung der Leibhaftigkeit des Wortes. Wie der verlorene
Sohn zum Haus des Vaters zuriickfindet, kann auch das gebro-
chene Wort wieder neu werden; der Weg, in der Gebrochenheit
des Wortes zu seiner Poetik zu finden, fiihrt iiber den Leib des
Wortes. Nur auf diesem Weg kann der Punkt gefunden werden,
der »Gottdurchldssig ist«, »der magnetische Punkt des Wortes«:
»Aber der Dienst am Reich Gottes flihrt, so wissen wir, iber die
konkretesten Aufgaben, die an die Menschen in Fleisch und Blut
rithren wollen, d.h. in ihrer Leiblichkeit. Denn als Wesen von
Fleisch und Blut sind sie dazu aufgerufen, das Schicksal Christi zu
teilen. Denen zu essen zu geben, die Hunger haben, denen zu trin-
ken zu geben, die Durst haben, die zu kleiden, die nackt sind, heif3t
sehr wohl dem Mangel zu begegnen, dem Leiden, der Spur des Bo-
sen, heilt aber auch auf den Ruf des Unendlichen stoBen, der im
Menschen steckt, und zwar genau da, wo die Lage des Menschen in
den angreifbarsten Formen ihrer Entdulerung aufscheint. Es ist die
EntauBerung, die Christus geteilt hat, in seinem eigenen Leib hat er
sie gelebt. In seinem eigenen Leib hat er sie auch tiberwunden und
in Herrlichkeit umgewandelt.«*

Die »sakramentale Struktur« der Wirklichkeit tut sich auf in
den »konkretesten Aufgaben« des Lebens, in der Gegenwirtig-
keit jeden Augenblicks, im Kampf gegen Leid und Tod, im Ein-
satz flir Frieden und Gerechtigkeit usw. In ihnen wird die Erfah-
rung gemacht, daB das Wort gedffnet wird auf eine Begegnung
mit dem Ursprung hin, auf ein Sprechen Gottes hin. Genau das
ist »Sakrament« — das Wort ist mit seiner Gebrochenheit ausge-
s6hnt. Eine solche, in und aus der Einbindung in die Leiblich-
keit, im Mit-Sein-mit-Anderen erwachsende Erfahrung ist zu-
tiefst eine Erfahrung der Vershnung und der Vergebung, ist Er-
fahrung einer Vergebung, die Liebe ist, Erfahrung des Ge-
schenks des Lebens als einer Gabe des Heiligen Geistes. Die
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wirkliche Verséhnung, das wahrhafte Verzeihen ist nur in und
aus Liebe méglich. Der tiefen, wahrhaften Versshnung, geht eine
Begegnung mit Gott voraus, der die Liebe ist, eine Begegnung,
die sich zusammensetzt aus den vielen kleinen und grolen Mo-
menten unserer Geschichte. Und wir lieben wirklich, wenn sich
dies in den Worten und Taten der VersShnung in unserer je eige-
nen Geschichte ausdriickt. In dieser Erfahrung der Gegenwart
des Geistes, in der konkreten und gebrochenen Realitit und der
verheiBlenen VersShnung sind die Sakramente gegriindet. In ih-
nen verdichtet sich diese Geisterfahrung. Das Wort der Versh-
nung, das gesprochen wird, ist »poetisch«, eréffnet Wirklichkeit,
ist sakramental, weil Gott selbst sich in ihm zeigt als eine Erfah-
rung der Liebe: einer Liebe, die letztlich nur die Liebe Gottes
sein kann, Einbruch Gottes in die Wirklichkeit der Welt. Auf der
anderen Seite ist dieses Wort aber auch in der Geschichte selbst
gewachsen, in ihrer Konkretheit. Das Wort — in seiner Leiblich-
keit — kann »Gottdurchlissig« werden, kann - ist es wahres Wort
der Versdhnung — in das »Magnetfeld Gottes« kommen. Auch
wenn das Wort des Sakraments letztlich Gottes Wort ist, ist es
wichtig, ihm auf der Spur zu sein in den Erfahrungen der Alltig-
lichkeit, in die in verheiBener und erlebter Versshnung Gottes
Wirklichkeit einbricht. Hier ist auch der Ort, an dem die neuen
Rituale entstehen, mit denen Frauen ihre eigenen Lebens- und
Glaubenserfahrungen zum Ausdruck bringen und in denen sie
ihnen eine neue Form geben. Sie sind ein Weg, die
»Durchldssigkeit« des Wortes zu finden, den Durchbruch zum
Wort Gottes zu bohren, um zum »Magnetfeld Gottes« zu gelan-
gen.

Erst in der Bezogenheit auf den »Namen Gottes«, so Paul Ri-
coeur, kommt es zu einer Sinnverwandlung der menschlichen
Sprache, eine Sinnverwandlung, die Gott selbst bewirkt. Es ist
eine Erfahrung, die auch in der dichterischen Sprache gemacht
wird: »Berithrt durch den >Namen¢ Gottes, erfihrt die dichteri-
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sche Sprache eine Sinnverwandlung, auf deren Einkreisung es
ankommt.«** In diesem »Nennen Gottes« wird die Sprache zur
religidsen Sprache, zur auf die Wirklichkeit Gottes hinweisenden
und sie vergegenwirtigenden Sprache. In ihr werden die Ge-
schichten des Heils erzihlt, in denen das Wort — in je unter-
schiedlicher, unterschiedlich intensiver Art und Weise — »dicht«
wird. Das Sakrament ist dabei das Wort, so in Anlehnung an
Bernhard Welte, in seinem »dichtesten« Ausdruck.” Das gebro-
chene Wort ist im Sakrament, in dem das Wort seine groBte
Dichte erreicht, ausgeheilt, der gebrochene Leib ist im himmli-
schen Leib ausgesohnt.

2.4 Sakramentalitéit und »Leib des Wortes«:
ein neuer Zugang zum »Realsymbol«

Auch angesichts des gebrochenen Wortes kann so, ist der »Leib
des Wortes« im Blick, ein neuer Zugang zu dem gefunden wer-
den, was die Sakramente in ihrer Tiefe sind: Zeichen des Heils,
die dieses Heil, die Gnade, vermitteln; Hinweise auf die Liebe,
in denen die Liebe selbst eine Form sucht. Die Spannung des ge-
brochenen Wortes und der gebrochenen Liebe wird im Zeichen
selbst bis in ihre tiefsten Abgriinde ausgedriickt. Im Zeichen des
Sakramentes ist die Spannung des Kreuzes gesammelt, die
Menschwerdung des gottlichen Wortes, sein Weg in der Dichte
der Wirklichkeit, seine Worte vom Leben in Fille und deren
Verkdrperung in den Zeichen des Reiches Gottes, das auf das
Holz des Kreuzes gespannte Wort und das Wort der Zukunft, die
VerheiBung der Auferstehung.

Das Sakrament ist, dies hat Karl Rahner in Entfaltung einer
Theologie des Wortes als Ereignis des Heilshandelns Gottes?®
und in seinen Arbeiten zu einer Theologie des Symbols” grund-
gelegt, »Realsymbol:
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»Mensch und Welt werden gedeutet in einer Weise, dal eine Wirk-
lichkeit Symbol einer anderen, hoheren Wirklichkeit ist, aber nicht
Symbol bloB in dem Sinne, daB wir eine Ahnlichkeit sehen und eine
Beziehung herstellen, sondern Symbol in dem Sinne, daB die hhere
Wirklichkeit sich selbst in der niederen ausdriickt, in ihr gegenwir-
tig ist und durch sie wirkt, wenn auch in einer defizienten, abge-
schwichten Weise.«**

Das Wort des Sakraments durchdringt die ganze Wirklichkeit
und macht sie durchlissig fiir Gott, in seinem Leib ist die Wirk-
lichkeit in ihren Abgriinden, ihrer Kontingenz, in Leid und Tod
durchlotet. Jesus Christus ist das Realsymbol schlechthin, sein
Leib wurde gebrochen, er ist hinabgestiegen in die Nacht des
Todes, iiberwindet den Tod, indem er ihn bis in seine tiefste Tie-
fe durchlebt. Erst dort wichst Hoffnung liber die Realitit der
Welt hinaus.

»Er ist das realisierende Zeichen, das Realsymbol schlechthin, die
Verleiblichung Gottes in unsere Welt hinein. Er ist Gottes Zeichen
im doppelten Sinn: An ihm, an seinem Leben, seinen Worten, sei-
nem Wirken und seinem Geschick kann man erkennen, wie Gott am
Menschen handelt — und in ihm selbst realisiert Gott seine Geschich-
te mit den Menschen. Anders gesagt: Er ist das Wort Gottes, das
nicht nur itber Gott spricht, sondern ihn selbst in die Geschichte
hineinbringt.«*

In Jesus Christus hat sich ereignet, was das Wort zum sakra-
mentalen Wort macht: die Verséhnung; die Spannung von Leben
und Tod ist zugunsten des Lebens ausgetragen. So liegt die
Hochstverwirklichung des Wortes in Jesus Christus, der »das sa-
kramentale Urwort Gottes in der Geschichte der einen Mensch-
heit«’® ist. Er ist dieses sakramentale Urwort gerade in der letz-
ten EntduBerung seiner Leiblichkeit. In Jesus Christus erhilt das
Wort des Sakramentes seine tiefste Dichte im Leib des Wortes,
der er selbst ist. In ihm bewahrheiten sich die Sakramente als
leibhafte Zeichen des Heils, in denen zwischen Tod und Leben
gerungen wird zugunsten des Lebens, sie bewahrheiten sich in
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ihm — in der Dichte von Wort und Symbol — als Briicke zwischen
Tod und Leben.

Jesus Christus ist Realsymbol der Liebe Gottes »fiir die vie-
len«: »Der menschgewordene Logos ist das absolute Symbol
Gottes in der Welt.«' Fortgesetzt wird die »Symbolfunktion des
Logos in der Welt« in der Kirche. Das konkrete Leben in ihr, das
»geschichtlich greifbare Leben in der Kirche«, so Karl Rahner,
ist als »die symbolhafte Verleiblichung des Geistes Gottes und
der inneren Geschichte des Dialogs zwischen Gottes freier Liebe
und der menschlichen Freiheit zu begreifen.«32 Hier ist der Ort,
an dem die Sakramente aus dem Leib des Wortes in seiner tief-
sten Dichte, Jesus Christus, entstehen. Die Sakramente konkre-
tisieren und aktualisieren die Symbolwirklichkeit der Kirche, sie
sind »Selbstvollziige der Kirche, Aktualisationen der Kirche im
Hinblick auf den einzelnen Menschen«.” Jedes Sakrament ist an
das Geschehen der Versdhnung, die Erlésung, gebunden, es wird
je neu zu einem Erinnerungszeichen an das Leben Jesu Christi,
in dem die Spannung von Leben und Tod zugunsten des Lebens
entschieden ist, und erneuert darin auch die Kirche.

Der Weg hinein in das Magnetfeld Gottes fiihrt tiber ein Aus-
halten und Ertragen der Spannung der Wirklichkeit, einer Span-
nung von Leben und Tod. Es ist der Weg in der Nachfolge Jesu,
hinein in die Fragilitit und Endlichkeit der Wirklichkeit, bis in
den Abgrund, den #uBersten Bruch, und dies im Vertrauen auf
die Kraft der Versshnung, was heifit: glauben, mit den Augen
der Liebe sehen. Dann wird erkannt, daB Gott es ist, der im Wort
spricht, daB das Wort Ereignis von Leben und Liebe ist, daB Gott
im Wort des Sakramentes leibhaftes Heil schenkt. Die Sakra-
mente als die realsymbolischen Handlungen dieser Liebe sind
gezeichnet von diesem Kampf zwischen Leben und Tod, in ihnen
ist diese Spannung jedoch zugunsten des Lebens entschieden, die
Kontingenz der Wirklichkeit ist in der VerheiBung der Auferste-
hung, die im Wort des Sakraments je neu durchbricht, versshnt.
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3. Ausblick: Sakramente im Leben von Frauen —
Feiern des Lebens

Die verschiittete Poetik des Wortes wiederentdecken, zum Wort
des Sakramentes wiederfinden in einer Welt, in der sich jeden
Tag neu Abgriinde von Leid und Tod, Verrat und Liige auftut, ist
nur méglich, wenn die Augen vor diesem Bruch nicht verschlos-
sen werden. Nicht Ausflucht, sondern allein Anerkennung kann
Versthnung wachsen lassen und an Briicken ilber den Abgrund
bauen. Die Erfahrung, »Das Leben geht weiter«, nach dem tief-
sten Dunkel von Krieg, Gewalt, Vertreibung, nach perstnlichem
Leid, dem Verlust geliebter Menschen, dem Verrat der Freund-
schaft, ist mehr als eine banale Feststellung. Dal Leben immer
wieder neu moglich ist, ist fiir Christinnen und Christen in der je
neu gegenwirtigen Erinnerung an die Freundschaft, Treue und
Liebe Jesu Christi begriindet, im Vertrauen auf sein Wort, in
dem die Spannung von Leben und Tod zugunsten des Lebens
und der Liebe Gottes entschieden ist. Erinnert wird an das Wort
des Lebens in den sakramentalen Feiern. In ihnen wird dem Wort
ein Raum geboten, in dem sich dessen Poetik entfalten kann, in
dem je neu zum Wort des Lebens gefunden werden kann. Das
Wort kann sich hier in seinen Leib hinein entfalten, die Sakra-
mente werden je neu zum Bund Gottes mit der Welt, zum Treue-
wort, das in eine Welt der »Scherbenberge« hineingesprochen
ist. Die Erfahrung, »Das Leben geht weiter«, bricht in jeder Zeit
mit einer neuen Sprache durch, einer Sprache, die sich konkrete,
leibhafte Formen und Zeichen sucht. Dazu gehéren die Rituale,
in denen Frauen den Gott des Lebens feiern. Sie sind sakramen-
tale Feier, deren H6hepunkt das Sakrament Gottes selbst ist, die
Erinnerung und der Glauben an die Erlésungstat Gottes in Jesus
Christus. Gerade in einer Zeit wie der gegenwiirtigen, in der das
Wort des Lebens oftmals zu verstummen scheint, ist eine solche
Kreativitit von grofiter Wichtigkeit, auch in Form provokativer
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Stérversuche, die die Liebe aufriitteln sollen, um dann, wenn
Liebe erinnert ist, Liebe nicht mehr zu stéren.

Kann so die Kraft des sakramentalen Wortes neu aufgeriittelt
werden, werden die Sakramente zutiefst als Sakramente des
Geistes erfahren. In der Sendung des Geistes 148t die Erinnerung
an die Liebe die Liebe neu werden. Es ist eine Sendung, die aus
der Tiefe der Welt erwichst, aus dem Punkt, in dem sich die
Welt in ihrer Leiblichkeit auf Gott hin verdichtet, die Wirklich-
keit Gottes selbst neu durchbricht, Wort wird, Menschheit und
Gottheit beriihren sich neu, der Auferstehungsleib Christi durch-
bricht den Leib der Welt auf seine — Gottdurchlissige — Tiefen-
dimension. In dieser Sendung und Kraft des Geistes werden Welt
und auch Kirche neu; die Poetik des Wortes des Sakramentes hat
wirklichkeitsverindernde Kraft, befreit zu neuer — der Liebe und
Gerechtigkeit Gottes verpflichteter — Praxis und 148t darin Kir-
che neu werden. In den Sakramenten scheint der Auferstehungs-
leib Christi durch, die VerheiBung, den geschundenen, zum Tode
getriebenen Leib der Welt zu heilen, ihn wieder neu und ganz zu
machen. In ihrem — die Welt Gottdurchlissig machenden — Voll-
zug, der in das liturgische Handeln der Kirche in der Vielfalt ih-
rer Formen eingebettet ist, sind sie so konstitutiv fiir die Leben-
digkeit, die Geistbegabtheit und die Wirksamkeit der Kirche. Ih-
re Wirkkraft triigt die VerheiBung, die Welt neu zu machen.>*

Indem im sakramentalen Leib des Wortes der Leib der Welt
in deren Freuden- und Gliicksmomenten, aber auch in ihren Sor-
gen und ihrer Zerbrechlichkeit eingeholt und in das Licht des
Auferstehungsleibes gestellt wird, sprechen die Sakramente das
Wort von der Hoffnung auf Erldsung, das Wort der Liebe. So
bilden die Sakramente unterschiedliche »Figuren des Lebens«**
aus, sie stehen im Kontext des »Vorgangs der Menschwerdung
des Menschenc, sie ermdglichen ein »Hineinwachsen der Men-
schen in eine Entschiedenheit ihrer Freiheit«,”® so daB die Welt,
der Raum der Offentlichkeit, auf wahres Menschsein hin befreit
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wird. Gleichzeitig lassen sie aber auch einen Raum der Freiheit
entstehen, des »Spiels«, wie Bernhard Welte es genannt hat37, in
dem im Licht der Welt sich der Schein der Auferstehung bricht.
Hier kann sich das Wesen der Kirche je neu vollziehen: »Kirche
und Gemeinde bleiben nur, wo sie je neu ihr Wesen vollziehen,
ihre eigene Figur gewinnen.«38 Diese Kraft des Neuen kann sich
in ritualisierten Feiern leicht abnutzen, kann »alt« werden, vor
allem wenn die je neuen »Zeichen der Zeit« und deren erneuern-
de Kraft des Geistes nicht beachtet werden. Genau dies spiiren
heute vor allem die Frauen, die einen Aufbruch in der Kirche
wagen und um die Notwendigkeit wissen, sich selbst als
»Zeichen der Zeit« in die Poetik des Wortes des Sakramentes
einzufiigen. Bernhard Welte hat die Gefahr einer Erstarrung des
Kultes, der liturgischen Feiern, sehr deutlich beschrieben und
mit groBen kulturellen Wandlungsprozessen in Verbindung ge-
bracht. Frauen kdnnen an seine Uberlegungen ankniipfen:

»Diese dem Kult kraft seiner Ritualisierung inh4rente Spannung zur
Geschichte und zur Individualitat kann aber noch weitergehen. Sie
kann so weit anwachsen, dafl der Punkt kommt, wo sie als nicht
mehr ertriglich empfunden wird. Dies wird insbesondere dann der
Fall sein, wo sich epochale Wandlungen in der Geschichte der Men-
schen ereignen und wo von daher die Grundlagen des ganzen bis-
herigen menschlichen Versténdnisses in Frage gestellt werden und
sich verschieben... Aber der Kult kann aus dem Feuer der Krise neu
geboren werden als eine neue schdpferische Synthese zwischen der
Substanz des Uberlieferten und dem Geist und der Sprache der neu-
en Zeit.«*’

In den Worten B. Weltes liegt ein Aufruf an die Frauen, Mut zu
haben und sich die Freiheit zu nehmen, ihre eigenen Erfahrungen
von Leben fiir das Werden der Kirche auf dem Weg des Reiches
Gottes ohne Angst und Vorbehalte im Blick auf die Gestaltung
des sakramentalen Lebens der Kirche einzubringen. Erst wenn
die sakramentalen Vollziige auch mit den Erfahrungen des Le-

72



bens von Frauen umfassend gefiillt sind, sind sie wahrhaft
»Zeichen neuen, befreiten Lebens«”® und in Feiern des Lebens in
Fillle eingebunden. Sakramente feiern erst dann die Erfahrungen
des Lebens ganz, in ihnen wird erst dann die Welt ganz
»Gottdurchlissig«, im geschundenen Leib scheint erst dann der
Auferstehungsleib ganz durch, wenn Leben und Auferstehungs-
erfahrungenvon Frauen und Minnern in sie eingeflossen sind. So
wird die Kirche in ihre Zukunft getragen und wird zum Hoff-
nungszeichen fiir die Welt.
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