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VORWORT

Das vorliegende Heft, das den 10. Jahrgang der Religionspddagogischen
Beitrdge erdffnet, enthalt schriftliche Ertrége des letzten Kongresses

der Arbeitsgemeinschaft Katholischer Katechitik-Dozenten, der im No-
vember 1986 in Leitershofen bei Augsburg stattfand und sich mit "Uber-
lieferung” befaBte. Die Hauptreferate gingen das Thema unter drei unter-
schiedlichen Aspekten an: in der Wahrnehmung der Bedingungen, die heute
Sozlalisationsprozesse gefahrden - vor allem dann, wenn sie eine Verstan-
digung Uber das, was gelten soll, implizieren (L. Krappmann); in der Prii-
fung, wie eine padagogische Theorie angesichts verschirfter Krisenerfah-
rungen und Traditionsbriiche angelegt sein kann (H. Peukert); und schlieB-
lieh in der Untersuchung des Verhiltnisses von Tradition und Transforma-
tion, von Erinnerung und Konstruktivitédt auf dem bibeltheologisch para-
digmatischen Weg von der Uberlieferung Jesu zur Jesus-Uberlieferung der
Kirche. - Ausdrlicklich als "Kurzreferat" war der pastoraltheologische
Beitrag lber Frauengruppen als Orte der Glaubenstiberlieferung vorgesehen
(M. Blasberg-Kuhnke). Er beleuchtet exemplarisch, welche Bedeutung den-
jenigen sozialen Gebilden innerhalb der Kirche zukornmt, die nicht schon
(wie Familie, Kindergérten, Religionsunterricht, Katechesengruppen) eini-
germafen gefestigte, anerkannte und beachtete Institutionen sind. - Die
ubrigen Beitrdge entstammen verschiedenen Arbeitskreisen des Kongresses:
Sie gehen zum elnen auf Traditionsbriiche in autobiographischer Vermittlung
ein (E. Paul), halten zum anderen Ausschau nach theologischen Kategorien
und Systemstrukturen, um Uberlieferungsprozesse zu beschreiben und zu
bewerten (U. Hemel), stellen drittens Versuche vor, die darauf ausgerichtet
sind, Vorgénge religiser Erziehung und Bildung in ihren Wirkungen empirisch
zu kontrollieren (Arbeitsgruppe von Nijmegen: J. A. von der Ven, C. A. Her-
mans, H. J. M. Vossen) und untersuchen schlieBlich, welche religionsdidakti-
sche Brliche und Verschiebungen sich an Schulbibel-Illustrationen unseres Jahr-
hunderts innerhalb ihres kunst- und frémmigkeitsgeschichtlichen Umfelds ab-
lesen lassen (A. Stock). - Ein Uberblick {iber die gegenwartige Situation der
Religionspddagogik in der Bundesrepublik Deutschland, der ebenfalls auf dem
Programm des Kongresses stand, wurde bereits an anderer Stelle verdffent-
licht: W. Simon, Zur Entwicklung der Religionspadagogik in den Jahren 1984
bis 1986, in: KatBl 112 (1987) 20-29.

Das nachste Heft der Religionspadagogischen Beitrdge wird vor allem die
Referate einer deutsch-italienischen Religionspidagogen-Tagung zum Thema
"Katechismus" enthalten. - Zugleich soll dann auch wieder (wie schon zu den
Heften 1-10) allen Abonnenten ein differenziertes Register der Hefte 11-20
zugestellt werden.

H. Zirker



LOTHAR KRAPPMANN

KANN SINNORIENTIERENDE SOZIALISATION NOCH GELINGEN?*

Ich mdchte Thnen vortragen, in welcher Weise heute Sozialisationsprozesse gefahr-
det werden, die auf die Teilhabe an Sinnvorstellungen angelegt sind und in denen
Fahigkeiten ausgebildet werden, sich mit anderen im Denken, Urteilen und Han-

deln sinnvoll in Beziehung zu setzen.

Einerseits konstruiert sich ein Kind in eigener Anstrengung Sinn, um seine viel-
faltigen Erfahrungen in Zusammenhang zu bringen, zu ordnen und zu begreifen.
Andererseits ist Sinn aber stets auch ein vorgefundener, ein angebotener, ein
iiberlieferter. Da die Angehtrigen nicht nur einer, sondern vieler Uberlieferungen
Schwierigkeiten haben, ihr Sinnangebot der heranwachsenden Generation weiter-
zuvermitteln, ist es eine naheliegende Frage, ob in den gegenwértigen Sozialisa-
tionsprozessen die Ubernahme und aktive Auseinandersetzung mit dem Sinn nicht
mehr gelingt. Ich kann diese Frage nicht spezifisch fir religidse Traditionen be-
arbeiten, aber ich kann versuchen, Thnen darzulegen, wo dieses Problem der Uber-
nahme und Auseinandersetzung mit Sinn in Sozialisationsprozessen auftritt und
ob die Vermittlung und Annahme von Sinn unter den derzeitigen Bedingungen

des Aufwachsens gefdhrdet erscheinen. Dies ist ein wichtiger Aspekt der Uber-
lieferungs- und Vermittlungsproblematik, denn in den Vorgang der Weitergabe
einer sinnstiftenden Tradition flieBen die in Sozialisationsprozessen entstandenen
Fahigkeiten ein, Sinn zum Ausdruck zu bringen, aus dem Mitgeteilten herauszule-
sen und sich anzueignen. Belastungen konnen auf beiden Seiten auftreten, beim
die Uberlieferung Reprasentierenden ebenso wie beim Angesprochenen. Ich werde
mich mit dem Problem im Hinblick auf sich entwickelnde Heranwachsende be-
schaftigen. Wir erhoffen uns von ihnen, daB sie sich den kulturellen, den religi-
Bisen Taditionen nicht verschlieBen, und gestehen ihnen dabei auch zu, daB sie
sich diese neu erschlieBen, dabel aber auch auf den Kern der Botschaft héren.
Tats&chlich durchzieht die Frage nach orientierendem Sinn alle Entwicklungs-
stufen des Kindes und Jugendlichen, und auf keiner dieser Stufen ist die Ausbil-
dung grundlegender Kompetenzen zum sinngeleiteten Handeln vor Belastungen
aus familialen und weiteren sozialen Lebensverhéltnissen geschutzt.

Ich sammle zundchst geldufige Klagen, vor allem um zu verdeutlichen, daf wir
einen Bezugspunkt bendtigen, um die Verdnderung von Lebensverhaltnissen ein-
schitzen zu konnen (Teil 1). Diesen Bezugspunkt soll ein Modell der Entwicklung
eines Sinn rezipierenden und aushandelnden Subjekts bieten, das die verletzlichen
Zonen im Entwicklungsgang erkennen 188t (Teil II). Dann will ich priifen, in

* Die Sprachform des Vortrags wurde im Folgenden b
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welcher Weise die verdnderten Lebensverhiltnisse die Entwicklung der Fahigkei-
ten junger Menschen, sich mit Sinn auseinanderzusetzen, geféhrden konnen
(Teil IID).

L. Wenn man sich die zahlreichen bedenklichen Zeiterscheinungen vor Augen
halt, die heute nach allgemeiner Ansicht das Leben von Kindern und Jugendlichen
beeinflussen, ist die Versuchung ibergroB, ein apokalyptisches Gemé&lde der Zer-
stérung von Sinn, Motivation, Kompetenz und Identitdt zu malen. Zentrale Punkte
dieser Klage sind zum einen die unbefriedigenden emotionalen Vorausset zungen

der Entwicklung von Kindern und Jugendlichen. Unsere saziale Welt sei wenig
kindzugewandt, nehme kindliche Bediirfnisse oft nicht wahr und Ubergehe sie.
Kinder scheinen aus dem Lebenssinn der Menschen zu entschwinden und verlieren
somit an Rang bei den Entscheidungen, wie man sein Leben einrichtet. Auf die
wichtigsten Beziehungspartner kénnen sich Kinder immer weniger verlassen, In
der Konkurrenz zwischen Wiinschen auf Selbstverwirklichung und notwendiger
Zuwendung zu den Kindern kédmen sie oft zu kurz. So verbréchten sie schon in
frihen Jahren immer mehr Zeit in Gffentlichen Einrichtungen. Damit werde Kind-
heit in ein pddagogisch betreutes Ghetto verlagert. Jugend-Subkulturen, Guru-
Anh&ngerschaft, obskure therapeutische Bewegungen scheinen Symptom und un-
tauglicher Ersatz zugleich fiir fehlende Geborgenheit zu sein.

Weitere Klagen beziehen sich darauf, daB die Entwicklung zu Kompetenz und

Autonomie gestért werde. Verantwortlich sei dafiic die Erfahrungsarmut enger
Kinderzimmer und steriler Spielplétze, die auch Kinder nicht verschonende Orien-
tierung an hastigem Konsum und modisch-wechselnden Standards, die Medieniiber-
flutung von friihen Lebensjahren an, die Unterordnung des Menschen unter den
Computer und seine Problemldsungsmuster bis ins Spielzimmer, der DrogenmiB-
brauch in den Familien und von Jugendlichen, verfriihte Sexualitit ohne person-
lichen Bezug. Gespréche, in denen Probleme bearbeitet, Sichtweisen erldutert

und verteidigt und Ldsungen gefunden werden, wiirden versiegen.

Ein dritter Schwerpunkt der kritischen Auseinanderset zung mit heuiigen Sozia-
lisationsbedingungen stellt die Schwierigkeit heraus, motivierenden Sinn mit dem
Handeln zu verbinden. Was bedeuten die zu bewaltigenden Alltagsprobleme noch
angesichts permanent drohender tkologischer Krisen und nuklearer Katastrophen?
Jugendliche blieben nicht unberthrt von der weitgehenden Gleichgliltigkeit gegen-
Uber eklatanten NBten und MiBsténden; sie stdnden ratlos vor den Absurdititen
einer Welt, in der Nahrungsmitteliiberflug neben Hunger herrscht und Milliarden
fir Verteidigungssysteme vorhanden sind, aber vergleichsweise geringe Betrége
flr Medikamente fehlen.



Die Dimensionen dieses Gemildes haben gewaltige AusmaBe angenommen. So
verwundert kaum, daB in Darstellungen gewandelter sozialisatorischer Umwelten
sogar die Kindheit unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg einen rosigen Schimmer
erhdlt: Damals war die Welt noch nicht voll Beton und Plastik, Trimmerberge
boten Abenteuer, Kinder erlebten reale Kalte und Warme, Hunger, aber auch
Freude (ber ein ergattertes Stiick Fleisch. Damals erfuhren sie, wie sich die El-
tern um die Sicherheit des alltéglichen Lebens miihen muBten, und ihnen erschlol
sich, wie Anstrengungen zu Erfolg flihrten. Diese Riickblende, deren romantisieren-
der Gehalt fir diejenigen, die dieser Nachkriegsgeneration angehoren, schnell

zu durchschauen ist, soll nicht benutzt werden, um die dunklen Zige im Bild heu-
tiger Sozialisationsbedingungen zu mildern. Aber zu etwas mehr Distanz soll sie
mahnen. In romantisierenden oder kulturpessimistischen Ausdeutungen verstrickt
man sich nur zu leicht, wenn zweifellos fragwiirdige Phanomene allzu frei und
dadurch eben auch sehr beeinfluBt von personlichen oder kollektiven Sehnstich-

ten und Angsten interpretiert werden.

Tatsichlich ziehen die Beobachter der derzeitigen Situation sehr verschiedene
Folgerungen, wie die Kontroversen um die Rolle und Funktion der Kindheit in
modernen Gesellschaften zeigen. Die einen sehen die Kindheit als eine neue, ex-
pandierende soziale Erscheinung (z.B. Aries, von Hentig); andere sehen sie unter
diesen Lebensverhiltnissen gerade dahinschwinden (z.B. Postman); Lenzen wiederum
meint, die Menschen weigerten sich weithin, tiberhaupt noch erwachsen zu wer-
den. Auf welchen Beqriff auch immer die Trends gebracht werden: Bis auf de
Mauses hoffnungsvolles Reslimee, erst in jlingster Zeit begénne man Kinder als

sich entwickelnde Menschen zu respektieren, haben die Interpretationen alle sehr
pessimistische, warnende Beikldnge.

Da Untergangsprophetien daran kranken, sehr global mit Ursachen und Wirkun-
gen umzugehen, brauchen wir einen Bezugspunkt, der eine differenziertere Ein-
schatzung der geschilderten Fakten und Tendenzen erlaubt. Diesen Bezugspunkt
soll ein Madell der Sozialisationsvorgédnge liefern, in dem genauer bezeichnet
wird, in welcher Hinsicht der SozialisationsprozeR in welcher Phase verletzlich
ist. Der Begriff der Sozialisation bezieht sich auf die sozialen Vorgénge, in de-
nen das Kind durch Teilnahme an Interaktion Fahigkeiten und Sinnvorstellungen
ausbildet. Verbale Hinweise und systematische Belehrung, ausdriickliche Belohnung
und Strafen sind immer nur ein Teil eines umfassenden Prozesses, der das Kind
zur Entwicklung von Qualifikationen herausfordert. Es baut sie Schritt fiic Schritt,
einer Logik der Sache folgend, auf und keineswegs immer in der erwarteten Wei-
se, eben weil das Kind nicht nur auf explizite Aufforderungen, sondern auf Ge-
samtkonstellationen antwortet. So sind auch die Belastungen nicht an einzel-

nen irritierenden AuBerungen oder falschen Handlungen festzumachen, sondern



sie wurzeln ebenfalls in vielschichtigen Lebensmustern.

Bel diesemn Vorhaben, die Vulnerabilitdt des Sozialisationsprozesses zu diagnosti-
zieren, kann ich mich kaum auf direkt auswertbare Vorarbeiten, geschweige denn
auf kldrende Untersuchungen stiitzen (vgl. den Uberblick bei R. Dollase 1986). Ich
hoffe, wenigstens einen Weg des Nachdenkens Uber die aktuellen Gefdhrdungen
des Sozialisationsprozesses ertffnen zu kdnnen, und kiindige auch schon an, da@
ich ein abschlieBendes generelles Urteil nicht wagen werde.

Es ist nicht zu leugnen, daB ein solcher Bezugspunkt normativen Gehalt hat und
sich damit der relativierenden Kritik aussetzt, die heute verbreitet ist. Ist nicht
bei den Agni an der Elfenbeinkiiste, im Kibbutz, in den Slums von Sao Paolo alles
anders (vgl. Schifthaler/Goldschmidt 1984)? Dieser Relativismus erscheint auf-
kldrend, weil er das Selbstverstandliche im Fremden, Unerwarteten spiegeit, aber
er unterminiert Erkenntnis (berhaupt, wenn er radikal verfochten wird (D.T. Camp-
bell 1977). Hier kann eine Auseinandersetzung mit dieser relativistischen Position
nicht gefiihrt werden. In ihr ware sicher einzurdumen, daB die vomn Subjekt aus-
zubildenden Grundqualifikationen menschlicher Handlungsfahigkeit sich in sehr
verschiedenen Verhaltensmustern realisieren lassen. Ich mochte jedoch festhal-

ten, daB es im SozialisationsprozeB um die Erarbeitung derartiger grundlegender
Strukturen geht, die dem entstehenden Subjekt erlauben, immer weniger verzerrt
seine Umwelt in ihren Eigenarten und Anforderungen zu erkennen, sich mit anderen
in Beziehung zu setzen und mit dem eigenen Handeln einen Sinn zu verbinden,

den andere nachzuvollziehen vermogen. Wir sprechen daher von dem sich in eigener
Aktivitdt mit den Angeboten und Herausforderungen der psychischen und perso-
nalen Umwelt sowie mit seiner inneren Natur auseinandersetzenden, beziehungs-
fahigen und an der Herstellung von Sinn teilnehmenden Subjekt als dem Ziel

des Sozialisationsprozesses.

Auch von dieser allgemeinen Zielvorgabe des Sozialisationsprozesses her lassen
sich bereits belastende Zeiterscheinungen erkennen, wenn heutige Sozlalisations-
bedingungen mit frilheren in vor-modernen, traditionalen Gesellschaften verglichen
werden. Wolfgang Edelstein hat dem Aufwachsen der Kinder in der jlngst erst
verschwindenden agrarischen Subsistenzwirtschaft Islands die moderne Kindheit
und Jugend in den schnell entstandenen industriellen Zentren gegeniibergestellt:
"Am Monatsende kommt Geld auf ein Bankkonto, als geisterhaftes Gegenstiick
zu den im Herbst geschlachteten L&mmern, die einst das Weiterleben sicherten"
(1984, S. 418f.). Edelsteins Analyse zeigt, daB die landliche Sozialwelt, die von
frih an die aktive Beteiligung des Kindes erforderte, die das gegenseitige Auf-
einander-Angewiesensein der Menschen tagtaglich bewies und in der Sinn im un-
mittelbaren Mitvollzug der lebenssichernden Tétigkeiten deutlich wurde, weithin



einer anderen gewichen ist, in der Kinder in eigens geschaffenen Einrichtungen
betreut und versorgt werden, die Generationen sich entfremden und Sinn sich
nicht ldnger implizit vermittelt, sondern explizit, an stellvertretenden Beispielen,
tiber sprachliche oder bildliche Medien mitgeteilt werden muB. Die Schule habe
die Aufgabe, den in erfahrungsarmen, intransparenten Verhéltnissen lebenden
Heranwachsenden orientierenden Sinn anzubieten, in dem und dem gegenuber

sie sich ihre eigenen, gemeinsames Handeln ermaglichenden Sinnkonstruktionen
erarbeiten kinnen, noch keineswegs geldst, vielleicht noch nicht einmal begriffen.

Die hier festgestellten Geféhrdungen des Sozialisationsprozesses - in Schranken
verwiesene Aktivitat; keine verldBliche Verbindung zu bedeutungsvellen anderen;
Tétigkeiten ohne klaren Bezug auf unmittelbar deutlichen Sinn - charakterisieren
sicherlich auch die sozialisatorische Umwelt in unserer Gesellschaft. Bereits Fol-
gen von Generationen haben unter diesen Bedingungen psychische Strukturen aus-
bilden miissen, die sie mehr ader weniger instandsetzten, produktive, sinnvolle
L6sungen fir ihre persgnlichen und gemeinsamen Lebensprobleme zu finden. Zwar
mag man entsetzliche Fehlentwicklungen und Katastrophen mit dieser Problema-
tik in Zusammenhang bringen. Jedoch ist wahl nicht abzustreiten, daB Heranwachsen-
de auch unter den Lebensbedingungen der industriellen und post-industriellen Ge-
sellschaft soziale Handlungskompetenz erwerben konnen. Auch in sozialen Lagen,
in denen wenig selbstbestimmte Tatigkeiten vorherrschen, die zudem nur Teil

eines kaum noch zu Uberschauenden Ganzen sind, und in denen es Menschen schwer-
fallt, soziale Beziehungsgeflechte aufzubauen, kann grundsatzlich noch gelernt
werden, Sinn zu bilden und Handlungspléne zu entwerfen und abzustimmen. Sicher
gibt es eine diesen Gesellschaftsformationen eigentiimliche Problematik, die
Qualifikationen des identischen Handlungssubjekts zu erreichen. Aber so viel diese
neuen Lebensverhadltnisse auch an festgefligten, Uberschaubaren Handlungs- und
Lebensabldufen zerstort haben; sie haben fir Verlorenes auch immer Ersatz an-
geboten: Erkenntnis- und Produktionsprozesse werden zerlegt und als Element

fur vielfaltige, nicht vorhersehbare Verwendungen perfektioniert - aber die meisten
Projekte verlangen doch Kooperation und geteilte Verantwortung; Mobilitdt in
Ausbildung, Beruf, Karriere und Freizeit zerreiBt soziale Bindungen -'Kommuni-
kationstechnaologien und Verkehrsmittel fihren wieder zusammen; umnfassendere
Sinngebungen und Traditionen werden relativiert - jedoch werden zugleich vielerlei
Wege der Lebensgestaltung erdffnet. Folglich muB detaillierter untersucht werden,
in welcher Weise die gesellschaftlichen Verhéltnisse Sozialisationsprozesse be-
eintrdchtigen.



II. Als Ausgangspunkt fir dieses Unterfangen sollen die grundlegenden Bedingun-
gen fiir das Gelingen von Sozialisation dargestellt werden, die den sozialisatorisch
wirksamen Erfahrungsraum auszeichnen miissen, damit die Entwicklung zu einem
kompetenten Handlungssubjekt aussichtsreich erscheint. Ich ordne diese Sozialisa-
tionsraumn schaffenden Dimensionen in der Reihenfolge an, in der sie fir Kinder
und Jugendliche zum Hauptthema der Auseinandersetzung mit der Umwelt werden.
Ich lehne mich dabei an E.H. Eriksons Modell aufeinanderfolgender Entwicklungs-
stufen an (Erikson 1965). Von ihm tbernehme ich auch, daB keines dieser Entwick-
lungsthemen fiir die Heranwachsenden irgendwann génzlich irrelevant ist; es steht
jedoch zeitweilig im Schatten anderer Herausforderungen zur Kompetenz- und
Identitdtsbildung. Die Identifizierung der Entwicklungsaufgabe, die Heranwachsen-
de auf einer Stufe ihrer Entwicklung besonders bedréngt, macht darauf aufmerk-
sam, an welcher Stelle und auf welche Weise ihr Entwicklungsfortschritt am
leichtesten stdrbar ist.

1.1 Mbglichkeiten der Sinniibernahme: Dem S&ugling missen in den ersten, auf

ein gemeinsames Ziel ausgerichteten Handlungen - wie Fittern, Wickeln, Schmu-
sen oder Spielen - Sinnangebote gemacht werden, die ihm zu einer ersten Kon-
trolle seiner noch unbeherrschten Motorik verhelfen. Aus den Reaktionen der
anderen merkt der S&ugling nach und nach, was er selber zum gemeinsamen Tun
hinzufiigt. So Ubernimmt das Kleinkind eine "Rolle", wie George H. Mead (1973)
es ausgedrlickt hat, es beginnt, sich sinnvoll an einer zielorientierten Handlung,
z.B. am Fiittern, zu beteiligen: Es macht den Mund auf, wenn der Ldffel naht.
Hier scheint es um einen Handlungssinn zu gehen, den Mutter und Kind allein
miteinander aushandeln. K. Kreppner (1978) hat jedoch verdeutlicht, daB in diese
Abstimmung des Handelns, die so ganz in der Verfiigung von Mutter und Kind

zu stehen scheint, schon in dieser frilhen Lebensphase des Kindes liber diesen
Vorgang hinausreichende Sinnorientierungen einflieBen. So ist auch der Handlungs-
sinn in kleinsten Interaktionssequenzen, vermittelt durch persénliche Uberzeugungen,
Interpretationsmuster, Sprache und "Selbstverstandlichkeiten", in die Traditionen
von Sinn und Verstehen eingelagert, die in der soziokulturellen Umwelt deutende
Kraft besitzen.

Es ist bekannt, wie sehr die kleinen Kinder auf geringfligige Anderungen und Un-
stimmigkeiten reagieren. Dies weist darauf hin, daB dieser gewaltige Schritt von
der Reflex-Getriebenheit zur ersten sinnorientierten Handlungssteuerung sehr
viel an Bestadndigkeit und Wiederholung in der frilhen sozialen und psychischen
Umwelt des Kleinkindes verlangt.

1.2 Raum fir Initiative und Wirksamkeit: Das Kleinkind wird seine beherrschte-

ren, auf ein Ziel hin lenkbaren Bewegungen nutzen, um seine Umwelt, ihre Eigen-



art und ihre Reaktionen zu erkunden. Niemand kdnnte so viel an ein Kind heran-
tragen, wie es sich selber erschlieft, vorausgesetzt es handelt sich um eine sozia-
le und physische Umwelt, die - trotz heiBer Heizung und herabfallendem Kakao-
becher - Uiberwiegend interessant, ermutigend und lustvoll erlebt werden kann.
Von besonderer Bedeutung ist, daB das Kind entdeckt, selber eine Wirkung aus-
l6sen zu kdnnen, und daB es sich dabel als jemand erfahrt, der den angenehmen
oder seltsamen reizvollen Effekt, wenn er mag, ein weiteres Mal hervorbringen
kann. Und was man hervorzubringen beherrscht, kann man auch unterlassen.

II.3 Beziehungen gegenseitiger Achtung: Durch alle diese Erkundungen und EI-

probungen findet das Kind auch Dinge, Vorlieben, Gefiinle, die es gar nicht oder
nicht mit jedem teilen mag; es entdeckt seinen besonderen Sinn. Entscheidend
ist, ob dem Kind in den Beziehungen mit wichtigen Anderen Besonderheit und
eigene Wahrnehmungen und Empfindungen zugestanden werden oder ob verlangt
wird, sich dem anerkannten, korrekten Sinn voll unterzuordnen, bis hin zur Ver-
drehung, Leugnung, bis hin zum MiBtrauen gegeniber den eigenen Erkenntnissen
und Gefiihlen. Falls sich das Kind nur um den Preis einer strikten Abgrenzung
von den anderen in seinem Eigenen behaupten kann, bringt dies die Gefahr, auch
das Richtige und Wichtige von ihnen nicht mehr anzunehmen und sich eine eigene
Welt im Niemandsland zu entwerfen. Ebenso verhangnisvoll wie die MiBachtung
des eigenen Erlebens des Kindes wirkt sich Gleichglltigkeit aus, die Zweifel dar-
an weckt, ob es denn etwas Reales ist, worliber man sich freut oder woran man
leidet.

Diese Sozialisationsbedingung ist deswegen so wichtig, weil die L&sungen, die
Kinder Stufe flir Stufe auf ihrem Entwicklungsweg konstruieren, noch keine voll-
kommenen Ldsungen sind. Sie sind noch nicht voll "dquilibriert”, wie J. Piaget

es nennt, sind aber doch notwendige Schritte im Erkennen und Handeln. Gerade
wegen ihrer Unzuldnglichkeit fihren sie an das ndchste zu losende Problem heran.
Entdecken werden die Kinder es selber, wenn sie alle Mdglichkeiten der hinzuer-
worbenen Kompetenz ausloten kdnnen, bis die Grenze deutlich wird. Diesen Er-
fahrungsraum konnen Erwachsene kaum vorstrukturieren, sondern miissen ihn den
Kindern lassen, indem sie ihre Bemihungen um L&sungen respektieren und ihnen
auch die erforderliche Zeit zugestehen. Ubereilte Forderungen, verfrilhte Aufgaben
ebenso wie verspatete widersprechen dem Entwicklungserfordernis der Achtung.

1.4 Aushandlungsmdglichkeiten mit anderen: Die Entdeckung eigenen Sinns macht
notwendig, sich mit anderen abzustimmen. Je nach Partner, mit dem Kinder Sinn
aushandeln wollen, bieten sich sehr verschiedene Vorgehensweisen an. In Aushand-
lungen mit den Eltern, Lehrern und anderen Erwachsenen kann man lernen, sich
mit Personen, die mehr Erfahrung und EinfluB haben, zu einigen. Das Verhéltnis




zu den Erwachsenen, die oft in Rollen auftreten, beeinfluBt das sich ausbildende
Verhalten gegentiber Institutionen. Aber Kinder brauchen und suchen auch die
Gleichaltrigen, um mit ihnen zu erfahren, wie Gleichberechtigte ihr Handeln auf-
einander abstimmen kdnnen. In diesen Prozessen entsteht Autonomie und Ver-
pflichtung auf Gemeinsames zugleich, denn nur, wer Uber sich selbst verfigt,
kann sich auch binden.

1.5 AnstoBe zur Reflexion: Die Wahrnehmung der Verschiedenheit von Sichtwei-

sen, die Wiederholung von Handlungen mit verschiedenem Ergebnis, Antworten
auf Rickfragen in unklaren Situationen enthalten Herausforderungen zur Rick-
besinnung auf Sachverhalte, Regeln und sich selbst. In der Bemiihung, die eigene
Position in immer breiter geteilte Begriindungszusammenhénge einzuordnen, so-
wie im Versuch, an Erfahrungen zu appellieren, die auch den Anderen zugénglich
sein sollten, kdnnen persdnliche Handlungsziele mit dem verbunden werden, was
auch anderen Sinn macht. Dies geschieht in Auseinandersetzung mit Traditionen
und Zeijterscheinungen und duBert sich in Bekenntnis und Widerspruch. Die An-
forderungen der Heranwachsenden an die Lauterkeit von Bekenntnis und Wider-
spruch sind allerdings hoch. Auf dem Hintergrund von Problemen, denen gegen-
Uber sich die Jugendlichen noch nicht mit den billigen L&sungen abgefunden ha-
ben, kann die Suche nach sinnvollen Begriindungen der Handlungs- und Lebensziele
leicht enttduscht werden, wenn sie mit Gleichgiltigkeit oder gar Ironie, aber
auch mit angeblicher Erfahrenheit oder Uberlegenheit beantwortet wird. Die An-
strengungen um den eigenen Entwurf einer Verankerung des persdnlichen Urtei-
lens und Handelns in gemeinsamen Vorstellungen sinnvollen Lebens laufen dann
ins Leere, die Identitdtsbildung miBlingt (Nunner-Winkler 1987).

IIl. Diese Dimensionen sozialisatorischer Erfahrung werden nach und nach in
einer sachlich begriindbaren Folge fiir den Heranwachsenden relevant, damit er
sich zum handlungs- und beziehungsfahigen, seine Identitat behauptenden Subjekt
entwickeln kann. Wenn die Dimension, die die jeweilige Phase der Entwicklung
besonders prégt, nicht die in ihr steckende Herausforderung freisetzen kann, dann
sind nachteilige Folgen fir den Entwicklungsgang zu erwarten. Wenn zum Beispiel
ein Kind nicht von frih an in gemeinsamen Sinn mit einer dem Kind zugewandten
Person hineingezogen wird, ist zu erwarten, daB es auf seine Umwelt unverstén-
dig und unverstédndlich reagieren wird. Stérungkn bis hin zu psychotischen Syn-
dromen sind zu befirchten. Jedoch kann gemeinsamer Sinn auch spéter verloren
gehen, allerdings kaum noch in jener hoffnungslosen Weise, weil eine Basis ge-
funden wurde, auf der er grundsdtzlich zuriickgewonnen werden kénnte. Immer-
hin ist zu vermuten, daB demjenigen leichter der Sinn seines Tuns verloren geht,
der schon mit Irritationen zu kdmpfen hatte, als er in die ersten Sinnangebote
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hineinzuschlipfen versuchte.

So will ich nun unter Riickgriff auf die zu Beginn zusammengetragenen bedenk-
lichen Zeiterscheinungen die eben dargestellten Grundbedingungen gelingender
Sozialisation durchgehen und Dimension fiir Dimension fragen, inwiewelt gegen-
wirtige gesellschaftliche Verhéltnisse und Lebensformen die Vermittlung und
die Aushandlung von Sinn beeintrdchtigen. Ich beginne wieder mit den frihkind-
lichen Angeboten zur Sinnibernahme.

Unter dieser Riicksicht scheint die Situation des Sduglings und Kleinkindes eher
besser als je zuvor, denn wir kdnnen kaum noch verstehen, daB man die ersten
Lebensmonate einmal als das "dumme Vierteljahr" bezeichnete. Eine liebevolle
Mutter-Kind-Beziehung, die vertraute Teilnahme des Vaters bel der Pflege und
im Spiel schon mit dem S&ugling gelten als wichtig. Der Forschungsstand spricht
auch nicht dagegen, daB sich um Krabbelkinder einige Stunden am Tag zu Hause
oder in einer Einrichtung andere Personen kimmern, denn die Kinder sind schon bald
fahig, auch zu weiteren Personen eine ihnen Sicherheit gebende Beziehung auf-
zubauen - allerdings unter Bedingungen intensiver Erfahrungen miteinander, die
im weithin Ublichen Kindertagesstattenbetrieb oft nicht garantiert sind. Aber
&5 kommt dabei nicht nur auf Arbeitsbedingungen an, sondern vor allem auf eine
Kinder integrierende Lebenshaltung. Hier stimmen mich Begriffe bedenklich, die
oft in unseren Diskussionen Uber diese Probleme auftauchen: Von "Versorgung"
und "Betreuung" der Kleinkinder ist die Rede, also von Sorge und Treue, die der
Versorger und Betreuer dem Kind angedeihen 1aBt oder gar verabreicht. Ich hore
: jedenfalls heraus, daB einer dem anderen gibt, was ihm, dem Kind, geschuldet
wird. In diesen "Ver-" und "Be-" Handlungen scheint mir wenig "Wir" zum Aus-
druck zu kommen. Das "Wir" aber hob George H. Mead (1973) als entscheidend
hervor, als er die fundamentale Sinniibernahme an die Integration des Kindes
in die gemeinsame Bemiihung um das, was er "social object" nannte, knlpfte.
Gibt es noch genug gemeinsame “social objects" fir Eltern, andere dem Kind
duBerlich nahe Personen und Kinder, die die Kinder in Entwicklung tragende Sinn-
systeme hineinziehen? Oder sorgen die Erwachsenen immer nur fir ibre Kinder
aber darin nicht zugleich fiir sich mit? DaB es da ein Problem gibt, wird noch

deutlicher, wenn der Satz so umformuliert wird, wie er in Meads Sinne auch gel-
ten muB: Wo wird deutlich, daB die Kinder mitgemeint und einbezogen sind, wenn
die Erwachsenen fiir sich sargen? Da gibt es die auf sozio- und psychohistorischem
Hintergrund verstdndliche und dennoch unselige Diskussion um Selbstverwirklichung,
in die sich immer wieder der Gedanke einschleicht, ich miiBte das mir Wichtige
gegen die anderen sichern, anstatt meinen Lebenssinn mit den mir wichtigen,
anvertrauten Anderen zu finden. Diese gedankliche und reale, so begreifliche
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und zugleich oft tragische Unruhe und Suche nach den eigenen Wegen und den
Grenzen der Geschlechter und Generationen scheinen mir den ProzeB der Sinn-
Ubernahme vom Kleinkindalter an sehr zu belasten und als Dauerproblem die Ent-
wicklung zu begleiten.

Ich wende mich dem notwendigen Raum fir die selbstdndige Entdeckung der ob-

jekthaften und sinnbestimmten Umwelt zu. Auch in diesem Punkt scheinen die

Verh&ltnisse eher gebessert als friher. Kritik richtet sich darauf, daB der Kinder-
alltag verplant und programmiert werde und die Eltern je nach ihrer Seozialschicht
ihren Kindern die wertvolleren Angebote an Spielnachmittagen, Museumskursen,
Freiturnen und anderem zu sichern verstiinden. Hier deutet sich an, daB die Eltern
weithin von der Vorstellung beherrscht werden, Spiel, Lektiire, Beschaftigungen
sollten anregend, konstruktiv, ethisch-wertvoll sein, und gemeinsam mit Erziehern
und Lehrern dchten und verfolgen sie scheinbare Untédtigkeit, Schmuddeleien,
angeblich sinnlose Streitereien, Kriegs- und Katastrophen-Spiele, Doktorspiele -
aber da halte ich inne: Gibt es nicht doch zunehmende Erkenntnis, daB man den
Kindern den Raum fur eigenes Experimentieren zugestehen misse? Aber gerade
die Auseinandersetzungen um die vor kurzem noch miBbilligten kleinkindlichen
sexuellen Erkundungen belegen, daB den Kindern dieser Bereich nicht einfachhin
Uberlassen wird, sondern groRer, Bilicherregale flllender pddagogisch ausdeutender,
rechtfertigender Aufwand getrieben wird, der uns erklért, auch dies sei wertvoll.
So kann man dann erleben, da@ Eltern in Gesprachen fast mit Stolz und einander
in aufkldrender Haltung Uberbietend berichten, auch ihr Tdchterlein hatte mit
den anderen schon nackedei das Kinderkriegen gespielt. Sle sind tolerant, diese
Eltern, wissen Bescheid, was im Kinderzimmer lduft, und meinen den kindlichen
Entwicklungsgang unter Kontrolle zu haben. In gut gemeinter Absicht wird der
Erfahrungsraum der Kinder auf diese Weise doch eng gemacht: Er wird mehr
gegeben als friher, aber zugleich vorstrukturiert und ausgerichtet. Ich sehe hier
Belastungen fir die Entwicklung.

Mein Beispiel der kindlichen Doktorspiele hilft auch, in die dritte Dimension,

die sozialisatorische Prozesse auszeichnen sollte, hineinzufinden: gegenseitige
Achtung. Die Ausbreitung des "Sexuallebens" der eigenen Kinder vor den Ohren
ihnen fremder Erwachsener, oft nicht ohne belustigendes Amusement, ist pein-
lich und respektlos. Aber darin setzt sich nur fort, daB Mitter und Viter sich
schon immer in Anwesenheit ihrer Kinder mit wenig Taktgefiihl Uber deren Misse-
taten ausgetauscht haben. Oft genug erleben Kinder, daB Dinge und Spiele, die
ihnen viel bedeuten, ausgelacht und manchmal einfach weggeworfen werden. Das
hat sicher schon immer erschwert, fiir die eigenen Wiinsche, Zuneigungen und
Angste sowie fiir die der anderen sensibel zu werden und dariiber zu sprechen.
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Allmahlich beginnen wir wieder mehr zu begreifen, daB Kinder ihre eigenen Sinn-
konstruktionen brauchen, die viel Unlogisches, Unwahrscheinliches und Méarchen-
haftes enthalten. Aber die sachliche Aufkldrung Uber Weihnachtsmiénner, Klapper-
stirche, Gespenster, Prinzessinnen und verwunschene Frésche war nicht nur am
Kind vorbeigedacht, sondern auch nur oberfldchlich wahr, denn sie Uberging, dai
auch Erwachsene sich dngstigen, unrealistische Wiinsche zum Himmel schicken
(und manchmal wunderbarerweise sogar erfiillt bekommen) und daB sie zumeist
nicht besser als die Méarchen erkldren kidnnen, was ihr Leben bestimmt.

Hoffnungsvoll im Hinblick auf eine gesteigerte Aufmerksamkeit fir Kinder und

ihre Gefiihle und Strebungen kinnte stimmen, daB mehr und mehr Kinder als Wunsch-
kinder gelten. Ein Fragezeichen ist auch hier anzubringen. Da Kinder friher viel
selbstverstandlicher waren, bedeutet diese Aussage doch wohl vor allem, dal

Eltern Zeit und Umstinde der Geburt festzulegen versuchen: Das Kind soll kommen,
wenn es paBt. Der schillernde Ausdruck deutet an, daB die Erwartungen an das
Kind spezifischer werden und daB man auch hofft, es werde die Eltern durch die
Freude, die es verschaffe, flir manchen Verzicht entschadigen. Vielleicht erstre-
ben Eltern heute weniger als frilher sozialen Aufstieg fir ihr Kind, wollen aber
alles tun, damit das Kind es eines Tages gut hat. Das sind nachvollziehbare Uber-
legungen. Sie grenzen jedoch die Offenheit ein, in der ein Kind auch mit seinen
unerwarteten Eigenheiten und eigenstdndigen Entwicklungsschritten angenommen
wird. Viele bedenkliche Erscheinungen auf dem Entwicklungsweg - Schulabbruch,
Trebe, Ausflippen - sind das Endstadium lange schwérender Konflikte, in denen
Eltern ihre Kinder offen oder manipulatorisch in irgendein von ihnen fir gut ge-
haltenes Lebensmuster einfideln wollten und Lebenssinn nicht aushandelten. Es

ist aber auch nicht selten, daB Eltern ihre Kinder fremd und gleichgliltig werden,
weil sie so anders sind oder sich so anders entwickeln als vorgestellt. Wie oft

fiel Eltern, die wir Uber ihre Kinder befragten, schlichtweg nichts ein auBer nichti-
gen Alltagsquerelen, die ein belastetes Nebeneinander anzeigen.

Ein weiteres Problem besteht darin, daB manche Eltern, aber oft auch Erzieher
und Lehrer, Kindern zu wenig Zeit lassen, die Aufgaben zu finden und zu IGsen,
an denen sie sich entwickeln. Schon im Kindergarten sollen sie friedlich Prable-
me regeln, Geschlechtsrollenstereotype tberwinden, keine falsche Scham ausbil-
den und vieles mehr. Diese Projektionen erwachsener Sorgen und Umkehrungen
eigener Unfahigkeiten machen den Kindern schwer, an den Entwicklungsthemen

zu arbeiten, die ihrem Kompetenzstand entsprechen. Auch diese Voreiligkeit ist
eine MiBachtung des Kindes; das antrainierte Ergebnis hat offenbar wenig Bestand.

Zu den Aushandlungsmiglichkeiten im EntwicklungsprozeB: Es klang schon an,
dal die unkontrollierte Kinderwelt dahingeschwunden ist; die StraBe als Soziali-
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sationsort ist unter die R&der gekommen, sogenannte Abenteuerspielpldtze wer-
den padagogisch betreut. Durch Schul- und Hortbesuch haben viele Kinder ihren
beaufsichtigten Acht- bis Neun-Stunden-Tag - und dann beginnt das Fernsehvor-
abendprogramm. Dennoch sind Kinder erfindungsreich: Parkhauser, verlassene
Schuppen und Werkst4tten konnen auch Spielplatze sein. Es sind tde Areale, um
die sich niemand kiimmert und wo man machen darf, was man will, bis man sich
doch in Vorschriften und Gesetzen verheddert hat. Insofern sind dies ebensowe-
nig geeignete Orte, die Balance zwischen Riicksicht und durchzusetzenden Ab-
sichten zu lernen, wie in der vermarkteten Kinder- und Jugendwelt, in der suggeriert
wird, daB nur das Modische z3hlt. Auch im Verh&ltnis zur Schule bewirkt der eige-
ne Wunsch, ein Argument wenig, sondern Zeugnisdurchschnitte vor und hinter dem
Komma, Schilerbogen, Vorschriften zur Kurswahl bestimmen den Bildungsgang,
obwohl kaum etwas Individuelleres als das Lernen vorstellbar ist. So kann kaum
eine Grundlage fir Fahigkeit und Urteil entstehen, wann sich Einsatz lohnt und
wo Nachgiebigkeit klug ist. Das moralische Niveau dieser Institutionen, so sagt
Kohlberg (1983), treibe wenig dazu an, die eigenen Handlungsprinzipien in immer
umfassenderen Perspektiven auf menschliches Zusammenleben zu griinden.

AnstoBe zur Reflexion war die letztgenannte Dimension sozialisatorisch stimulieren-

der Erfahrung. Eltern, Lehrer und Ausbilder aller Art verlangen heute mehr als
friher von Kindern und Jugendlichen, sich zu iiberlegen, welchen Sinn sie mit
ihrem Handeln und Urteilen verbinden. Der schnelle Wandel aller Lebens- und
Arbeitsverhaltnisse erfordert einerseits die selbstZndige, sachkompetente Orien-
tierung, wertet sie aber andererseits auch ab, denn was heute gilt, ist oft Uber-
raschend schnell nicht mehr richtig, und andere machen es jetzt schon anders.
Diese Prozesse wirken sich nicht nur auf die beruflichen Qualifikationen aus,
sondern auch auf den Lebensentwurf, der nach Erikson dem seine Identitdt be-
stimmenden Jugendlichen die vertrauensvolle Erwartung gibt, unter den Angebo-
ten seiner Gesellschaft ein sinnvolles Lebensmuster fir sich zu wahlen und ver-
wirklichen zu konnen. Derartige Angebote gibt es reichlich. Zwar mégen die be-
ruflichen Aussichten fir einen Teil des Berufsspektrums noch einige Zeit duster
sein, aber ansonsten werden Alternativen in der Lebensgestaltung kaum noch ein-
geschrankt. Aber es scheint fraglich, daB sie genug orientierenden Sinn zu stiften
vermogen, weil sie zunehmend beliebig werden.

Dazu tragen meines Erachtens vor allem die modernen Kommunikationssysteme
bei. Sie schildern nebeneinander das Leben und die Probleme von peruanischen
Hochlandindianern, Homosexuellen, Karmeliterinnen, siidafrikanischen Grubenar-
beitern, irischen Freischarlern, und alles ist sehr interessant, hat seine Licht-
und Schattenseiten und gar nichts Aufregendes. Kann das das Material sein, das
lebensorientiernde Sinnsuche stimuliert? Es enthélt nicht genug Widerborstiges,
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nicht genug Dilemmatisches, um kognitive, moralische und lebensorientierende
Reflexion anzuregen. Diese Funktion hatten einst die Traditionen, in die das Kind
hineingeboren und in denen es erzogen wurde, zu denen der Jugendliche hinfand
oder von denen er sich abstieB, die katholische, die protestantische, die der Arbei-
terklasse, die der Nationalen, der Antisemiten, um Wertvolles und Schéndliches
aufzuzahlen. Auch die anstoBenden und anstdBigen Traditionen sind bla@ gewor-
den. Der Jugendliche lernt sie als Gegenstand kognitiver Analysen kennen und
kaumn noch als provozierende Lebenswirklichkeit. Nur im Widerstreit als bedeut-
sam erfahrbarer Lebensperspektiven kdnnen sich Konzepte und Einsichten sowie
Arten des Begrindens im Jugendlichen bilden, die eine subjekthafte, auf Sinn
ausgerichtete Beteiligung am sozialen Leben ermdglichen.

Ich betone zum SchluB noch einmal, daB diese Darstellung aktueller Gefahrdungen
des Sozialisationsprozesses ein Versuch ist. Im Grunde wissen wir immer noch
sehr wenig dariiber, wie zum Beispiel das Fernsehen die Kompetenzentwicklung
beeinfluBt. Bietet es schlechte Vorbilder, lahmt es die Aktivitdt, beeintréchtigt

es die familiale Kommunikation, oder erzeugt es Gleichglltigkeit gegenliber Néten
und Lebensformen? Wir kdnnen uns an Antworten auf alte Fragen nur herantasten,
wihrend neue uns ganz ratlos lassen: Untergraben nicht drohende globale Krisen
alle Motivation, sich den fir Entwicklung unabdingbaren Sinn zu erarbeiten? Und
nicht zu bestreiten ist, daB manche Heranwachsende auch sehr unglinstigen Ver-
hiltnissen noch eine konstruktive Ldsung abringen. Was macht Kinder "invunera-
bel" (Garmezy 1976)?

So unbefriedigend auch der Stand der Forschung ist, so bedenklich auch sozialisa-
torische Umwelten erscheinen, so wollte ich doch einen Weg, sich dem Thema

zu stellen, zeigen, der nicht angstvolle Ohnmacht erzeugt, sondern das Verhaltnis
von sinnkonstruierender Kraft im sich entwickelnden Kind einerseits und ihm

in seiner Umwelt zuganglichen Erfahrungsdimensionen andererseits untersucht.

Die Problemzonen habe ich auch in der Hoffnung beschrieben, daB Mdglichkei-

ten der politischen, pddagogischen oder therapeutischen Auseinandersetzung immer
erst offenstehen, wenn bestimmte MiBverhaltnisse benannt werden.

Ein Versuch ist dieser ProblemaufriB auch noch in fundamentalerer Weise: Man

muB die normative Zielvorstellung fiir Sozialisation als eines auf Sinn und Identi-

tét ausgerichteten Prozesses nicht teilen. Wird hier nicht in sehr antiquierter Weise
dem sich bildenden Subjekt Anstrengung zugemutet, etwas zu leisten, das sich

gegen die Tendenz zur Flichtigkeit und Gleichgiiltigkeit wendet? Ist es tiberhaupt
noch zeitgemaB, sich einen Sinn aus Tradition und aktueller Erfahrung herauszu-
lesen, der das Urteilen und Handeln mit anderen konsistent und dauerhaft orientiert?
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Mit George H. Mead teile ich die Auffassung, daB die Teilhabe an gemeinsamen
Bedeutungen der Menschen Uberhaupt erst ermdglicht, ihr Handeln zu kontrollieren
und aufeinander abzustimmen. Orientierung an Sinn ist aus dieser Sicht lebens-
und gesellschaftserhaltend. Ich kann mir nicht vorstellen, wie anders als mit Hilfe
von sinngenerierenden Kompetenzen ein Potential zur Ldsung der vielen Proble-
me des menschlichen Zusammenlebens zur Verfiigung gestellt werden kann.
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HELMUT PEUKERT

TRADITION UND TRANSFORMATION
Zu einer pddagogischen Theorie der Uberlieferung

Fir Klaus Schafer, den Theologen, den Pfarrer, den Freund

wir sind in der Evolution von Natur aus zu den Wesen geworden, die nur durch
Kultur Uberleben konnen, also durch eine Uber Generationen gemeinsam erarbei-
tete Lebensform, in der eine intersubjektiv geteilte symbolische Interpretation
von Wirklichkeit verbunden ist mit einer gemeinsamen Form lebenssichernder Ar-
beit. Diese Lebensform muB in einem langwierigen und differenzierten ProzeB
von den friheren Generationen ibernommen werden, um sie an die jeweils nichste
Generation weitergeben zu kdnnen. Wir sind von Natur aus kulturféhig und kul-
turbedurftig, damit erziehungsféhig und erziehungsbedirftig und also auf Tradi-
tion angewliesen. In diesemn Sachverhalt Gffnet und iiberschreitet sich unsere biolo-
gische Konstitution auf spezifisch humane geschichtliche Praxis hin. Erst in einem
geschichtlichen und gesellschaftlichen Horizont konnen wir selbstbestimmt zu
leben suchen. Erziehungswissenschaft als fundamentale Human- und Praxiswissen-
schaft, die auf die Befahigung zu humaner Praxis zielt, hat es deshalb notwendig
mit dem Vorgang der Uberlieferung im ErziehungsprozeB zu tun.

Nun wird oft das Selbstverstdndliche erst dann zum Thema, wenn es seine Selbst-
verstandlichkeit verliert. Man kann wohl mit Recht behaupten, da@ an der Wurzel
der neuzeitlichen Erziehungswissenschaft die Erfahrung steht, daB eine geschicht-
lich erarbeitete Lebensform fragwiirdig geworden ist und deshalb ‘der Vorgang
von Erziehung als Einfihrung und Einlibung in diese Lebensform selbst fragwiir-
dig wird, ja in eine Krise gerét. Ich gehe davon aus, daB diese Krisenerfahrung
sich inzwischen radikal verscharft hat und damit auch das Nachdenken Uber Er-
ziehung vor die Frage gestellt ist, ob Erziehung zwar auf die selbstdndige Aneig-
nung, aber doch immerhin auf die Weitergabe des Uberlieferten zu zielen habe
oder ob sie nicht vielmehr gleichzeitig eine Transformation bisheriger, tief in
psychischen Strukturen und gesellschaftlichen Mechanismen verankerter Lebens-
formen anzustoBen habe, wenn Erziehung tatsichlich - und das sollte doch wohl
ihr letztes Ziel sein - der nachwathsenden Generation Leben auf Zukunft hin er-
moglichen will, !

1 In den folgenden Uberlegungen habe ich z.T. wiortlich Formulierungen aus
folgenden Texten dbernommen: H. Peukert, Uber die Zukunft von Bildung, in:
Frankfurter Hefte, FH-extra 6 (1984), 129-137; ders., Bildung und Vernunft. Neu-
zeitliche Vernunftkritik und der Ansatz einer systematischen Erziehungswissen-
schaft, Frankfurt 1987 (Habilitationsschrift im Fach Erziehungswissenschaft, er-
scheint im Oktober 1987 im Suhrkamp-Verlag).
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Ich méchte in den nachfolgenden Uberlegungen sa vorgehen, da ich zuerst er-
ldutere, wie die klassischen Entwirfe die Dimensionen von Erziehungswissenschaft
angesichts einer Krise der Kultur begreifen (1.) und - exemplarisch an Schleier-
macher - wie sie den methodischen Ansatz der Erziehungswissenschaft, der Kul-
turwissenschaften insgesamt und der Theologie bestimmen (2.). In einem néchsten
Schritt will ich aufzeigen, inwiefern diese Krisenerfahrung sich radikal verscharft
hat (3.). Ich mdchte sodann die widerspriichliche Situation zumindest anfanghaft

zu analysieren versuchen, in der sich der p&dagogisch Handelnde heute befindet (4.).
Es scheint mir mdglich, durchaus in Welterflhrung der klassischen Entwiirfe, die
Grundstruktur angemessenen pédagogischen Handelns und ihre ethische Orientierung
zu charakterisieren (5.). Eine genauere Analyse scheint mir in die religitse Dimen-
sion dieser Vorgédnge zu fiihren, wenn tatsdchlich Tradition nur als Transforma-
tion gedacht werden kann (6.).

1. Traditionskrise und Erziehung in klassischen Entwiirfen der Erziehungswissen-

schaft.

Zu den wenigen Dingen, Uber die unter P&dagogen weitgehend Ubereinstimmung

zu erzielen sein dirfte, gehort die These, daB Rousseau als erster die Grundpro-
bleme der neuzeitlichen P&dagogik in ihrer ganzen Widersprichlichkeit auf selbst
aparetische Weise dargestellt hat.

Bel Rousseau verdichtet sich die aufkldrerische Kritik des Bestehenden zum Be-
wuBtsein einer umfassenden Krise und unausweichlich nahender Umwalzungen.

Er schreibt 1762 im "Emile"; "Wir sind einer Krise und dem Jahrhundert der Re-
volutionen nahe."2 Dieses KrisenbewuBtsein, das seiner Kritik die erhdhte Schar-
fe gibt, kennzeichnet er im selben Jahr im stilisierenden Rickblick auf jenes
dreizehn Jahre zuriickliegende Erleuchtungserlebnis von Vincennes, das er wieder-
holt als den eigentlichen Ausgangspunkt seiner schriftstellerischen Tatigkeit -

und spdter auch seines persdnlichen Ungliicks - gekennzeichnet hat. Auf dem Wege
zu seinem gefangengesetzten Freund Diderot hatte er die Preisfrage der Akade-
mie von Dijon gelesen, ob die Wiederherstellung der Wissenschaften und Kiinste
zur LEuterung der Sitten beitragen wiirde, und war dadurch in eine ungeheure
Erregung geraten. Er wiinschte spiter, er hdtte die damaligen Erfahrungen nie-
derschreiben kénnen: "... mit welcher Deutlichkeit hatte ich alle Widerspriiche
des gesellschaftlichen Systems (toutes les contradictions du systéme social) ge-
zeigt, mit welcher Kraft hitte ich alle MiBbréuche unserer Einrichtungen (les
abus de nos institutions) dargestellt, mit welcher Einfachheit hitte ich gezeigt,
daB der Mensch von Natur aus gut ist (I'homme est bon naturellement), und dai

i i 5
es lediglich von ihren Einrichtungen herrihrt, wenn die Menschen bose werden."

2 J.-J. Rousseau, Emile oder iiber die Erziehung, Stuttgart 1963, 409.

s bl e e ) %
3 3J-J. Rousseau, Vier Briefe an Malherbes, In: Schriften, hg. v. H. Ritter, Bd. 1,

Miinchen/Wien 1978, 475-496, 483; vgl. J.-J. Rousseau, Oeuvres complétes, Bd. 1,
Paris 1959, 1135f.
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Die Kritik der Widerspriiche des gesellschaftlichen Systems ist fiir Rousseau p&d-
agogisch, politisch und moralisch zugleich. "Die, die Politik und Moral getrennt
behandeln wollen, werden von beiden niemals etwas verstehen."q
Sich in dieser Situation Gedanken Uber das zuklinftige Schicksal der eigenen Kin-
der zu machen und dabei nur von der gegenwartigen Ordnung auszugehen, wird
unverantwortlich. "Ihr verlaBt euch auf die augenblickliche gesellschaftliche Ord-
nung (I'ordre actuel de la société), ohne zu iberlegen, daB diese Ordnung unver-
meidlichen Revolutionen ausgesetzt ist und daB es euch nicht moglich ist, die,

die eure Kinder betreffen kann, vorauszusehen oder zu verhincharn."5

Die Vorschldge, die Rousseau zur Uberwindung der Krise macht, betreffen des-
halb sowohl Politik als auch Pddagogik. Doch haben sie teil an der Widerspriich-
lichkeit der Situation, ja sie machen sie noch deutlicher. Vorgreifend auf spéatere
Diskussionen kénnte man von den grundlegenden Antinomien der neuzeitlichen

Pédagogik reden.

Man konnte zundchst von einer "bildungstheoretischen Antinomie" sprechen, die
H. Nohl einfach als die pddagogische bezeichnet hat. Ziel der Erziehung ist zum

einen "der Mensch", der die Anlagen seiner Natur voll entfaltet und frei sich
selbst bestimmt, ohne sich die Vorstellungen der bestehenden Gesellschaft von
"Wahrheit" und "Tugend" aufzwingen zu lassen. Zum anderen ist das Ziel der Er-
ziehung der "Bﬂrger"S, der durch den Erwerb von bestimmten Fahigkeiten und
Haltungen sich als nlitzlich fir die bestehende Gesellschaft erweist. Die bestehen-
den Gesellschaften sind aber unter den Verdacht geraten, einen Zwangszusammen-
hang darzustellen; in ihnen miissen die beiden Aufforderungen, zum Menschen

und zum Blrger zu erziehen, zum Widerspruch werden.

Die zweite Antinomie, die man die "erziehungstheoretische" nennen konnte und
die bekannter ist unter dem Namen "das padagogische Paradox" (M. Buber; W.
Flitner7), ergibt sich daraus, daB sich die "Natur" des heranwachsenden Kindes
vollstandig nach ihrer eigenen Gesetzlichkeit ungehindert entfalten kdnnen muB,

daB aber gerade diese natlrliche Entfaltung nur gesichert werden kann, wenn

die gesamte Umgebung des Kindes in allen Einzelheiten von den Erziehenden ge-
staltet wird. Rousseaus "Entdeckung des Kindes" in der Eigengesetzlichkeit seiner
Entfaltung ist also verbunden mit der Forderung nach totaler padagogischer Ma-
nipulation. Der Wille zur Frelheit des Heranwachsenden und der Wille zur Erziehung

4 J.-J. Rousseau, Considérations sur le gouvernement de Pologne et sur sa
réformation projetté, in: Oeuvres complétes, Bd. 3, Paris 1964, 955-1041. 487.

5 Ebd. 40%.
6 Vgl vor allem J.-J. Rousseau, Considérations.

7 Vgl. M. Buber, Reden Uber Er;iehung, Heidelberg 1962, 41. 43; W. Flitner,
Allgemeine Padagogik, Stuttgart “1963, 53.
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werden widersprichlich.

Die genannten Widerspriiche treffen sich noch einmal in dem, was man die "in-
stitutionstheoretische Antinomie" nennen kdnnte. Das MiBtrauen gegen alle Ein-

richtungen der bestehenden Gesellschaft fiihrt bei Rousseau dazu, daB die Er-
ziehung des einzelnen Kindes einem einzelnen unverheirateten Erzieher anver-
traut wird, der nur fiir dieses eine Kind zustédndig ist und dessen Umwelt total
bestimmt. Die alle institutionellen und gesellschaftlichen Beziige ausschlieBende
perstnliche Beziehung nimmt selbst den Charakter einer "totalen Institution" an.

Zugleich bleibt unklar - und das ist gleichsam die "geschichtstheoretische" Dimen-

sion dieser gesellschafts-, interaktions- und institutionstheoretischen Antinomien -,
wie der Erzieher seinerseits jeweils schon ohne die schadigenden Einfliisse der
Gesellschaft erzogen sein soll, um diesen Neuanfang setzen zu konnen.

Die Frage nach pidagogischem Handeln in der Neuzeit ist also von Anfang an
die Frage nach einem Hantleln, das in den erfahrenen Widerspriichen ansetzt und
sie zu Uberwinden versucht. Erziehung als reine Reproduktion der bestehenden
nWwiderspriiche des gesellschaftlichen Systems" hat von vornherein ihre Aufgabe
verfehlt. Den praktischen Schwierigkeiten, die sich stellen, entspricht, daB noch
keine Begrifflichkeit zur Verfiigung steht, die es erlauben wiirde, das Gemeinte,
die transformatorische Praxis, widerspruchsfrei zu formulieren.

Die Beschéftigung mit den Schwierigkeiten de$ Klassikers Rousseau zeigt, da@
er auch der Klassiker unserer Schwierigkeiten ist.

2. Zur klassischen Bestimmung des Verhéltnisses der Erziehungswissenschaft zu

den Kulturwissenschaften und zur Theologie

Man vetharmlost die nachfolgenden Erziehungs- und Bildungstheorien zur zeitent-
hobenen und folgenlosen Klassik, wenn man Ubersieht, daB in ihnen der fast schon
verzweifelte Versuch gemacht wird, die tiefreichende Entzweiung der Existenz

in einer modernen Gesellschaft zu tberwinden und sowohl zu einer neuen Inte-
gritdt des Subjekts wie zu einer Versthnung mit der zum Manipulationsabjekt
erniedrigten Natur und zu einer Uberwindung der gesellschaftlichen Spaltungen
uhd Widerspriiche zu gelangen.

Ich mdchte dies mit einigen Bemerkungen zu Schleiermachers Vorlesung Uber P&d-
agogik erldutern, die er 1826, also zwei Generationen nach dem Erscheinen von
Rousseaus "Emile" gehalten hat. Inzwischen war der Impuls Rousseaus in den p&d-
agogischen Entwiirfen von Kant, Schiller, Pestalozzi, Herbart, Humboldt und
Hegel in neue Dimensionen weiter entwickelt worden. Politisch lagen dazwischen



20

die Franzisische Revolution und ihr weitgehendes Scheitern, in Deutschland der
versuch, mit den preuBischen Reformen sozusagen eine Revolution von oben auf
politisch-padagogischern Weg, gerade auch Uber ‘Erziehung, zum Erfolg zu brin-
gen; dazwischen lagen aber auch die wieder auflebende Reaktion und die gerade
fiir das neu etablierte universitdre Bildungssystem tief eingreifenden Karlsbader
Beschliisse. Die Spitzel des preuBischen Kabinetts saBen bekanntlich auch in Schleier-
machers Vorlesung. Schleiermachers Uberlegungen scheinen mir fUr unseren Zu-
sammenhang auch deshalb interessant, weil er sich sowohl als Pédagoge wie als
Theologe fragt, wie die Fremdheit gegentiber der kulturellen Tradition und die
Entfremdung in der eigenen gesellschaftlichen Situation in einem Uberwunden
werden konnen. Gerade dadurch ist er auch zum Methodologen und Grundlagen-
theoretiker der modernen Kulturwissenschaften geworden.

Schleiermacher begreift den Erziehungsproze® von vornherein in einem historischen
Horizont als Verhdltnis der Generationen und behauptet: "Es muB also eine Theo-
rie geben, die von dem Verhiltnisse der &lteren Generation zur jingeren ausgehend
sich die Frage stellt, was will denn eigentlich die dltere Generation mit der jiin-

geren?“8

Aber Schleiermacher ware nicht der Theotetiker der dialektischen Dialogik, wenn
fir Ihn diese Frage nicht zugleich die andere einschlieBen wiirde: Was soll denn

und was will denn die jingere Generation mit der dlteren und mit allen vorheri-
gen Generationen und ihren Traditionen und Lebensformen? Er sieht die Gefahr
einer radikalen Entfremdung und formuliert vor den Ohren der Kabinettsspitzel:
"So kbnnen wir sagen, die eigentliche Aufgabe sei, alles Unvollkommene so zu
verbessern, daB die entgegengesetzte Form des Revolutiondren gar nicht zum
Vorschein komme. Wo es dennoch geschieht, da hat dies immer seinen Grund in
dem Unsittlichen was vorhergegangen ist. Ware von Anfang an sittlich gehandelt
worden, so wirde das Revolutiondre nicht hervorgetreten sein. So wollen wir also
die Formel stellen, Die Erziehung soll so eingerichtet werden, daB beides in mdg-
lichster Zusammenstimmung sel, daB die Jugend tiichtig werde, einzutreten in das,
was sie vorfindet, aber auch tiichtig, in die sich darbietenden Verbesserungen

mit Kraft einzugehen. - Je vollkornmener beides geschieht, desto mehr verschwin-
det der Widerspruch."9 Dies ist eine p&dagogisch-politische Konzeption, wie Schleier-
macher ausdriicklich betont. "Beide Theorien, die P#dagogik und die Politik, greifen
auf das vollstandigste ineinander ein; beide sind ethische Wissenschaften und be-

8 F.E. D. Schleiermacher, Ausgewahlte pddagogische Schriften, hg. v. E. Lichten-
stein, Paderborn 1959, 38.

g Ebdi 63,
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dirfen einer gleichen Behandlung. Die Politik wird nicht ihr Ziel erreichen, wenn
nicht die P&adagogik ein integrierender Bestandteil derselben ist, oder als ebenso
ausgebildete Wissenschaft neben ihr besteht. Je mehr das Gesamtleben im Staate
praktisch gestort, theoretisch angesehen miBverstanden ist: umso weniger kann
eine richtige Ansicht bestehen in Beziehung auf die Einwirkung der &lteren Genera-

tion auf die ji]ngere."m

Gerade einer solchen Konzeption stellt sich jedoch die Frage, woran sich pad-
agogisches und politisches Handeln orientieren soll, wenn bisherige Traditionen
durch geschichtliche Umbriliche ihre Kraft verloren haben. Es ist wohl kein Zu-
fall, daB Schleiermacher den Versuch, auf diese praktische Frage eine Antwort
zu geben, auch vor allem als Theologe unternimmt und daB gerade seine Reflexion
auf die Interpretation biblischer Texte die Geburtsstunde der Hermeneutik und
damit der Methode der Kulturwissenschaften im klassischen Sinne ist. Denn dabei
geht es ja darum, Texte aus radikal fremd gewordenen Kulturen wie akkadische
Gesetzestexte, altaramiische Nomadenerzdhlungen, dgyptische Spruchweisheit
und hellenistische Wundergeschichten auf die individuelle Situation des Mitglieds
einer werdenden Industriegesellschaft so auszulegen, daB sie ihren noch heute
betreffenden Sinn frei geben und Verstehen zustande kommt. Das Ergebnis von
Schleiermachers Reflexion, in dem er Humboldt nahe kommt, ist die Einsicht in
jene Struktur sprachlich vermittelter Intersubjektivitét, in der hichste Individua-
litdt und universale Versténdlichkeit von einzelnen Menschen und Kulturen mit-

einander verbindbar werden auf der Grundlage einer Sprache, welche die paradoxe
Forderung erfillt, allgemein versténdlich zu sein, gerade indem sie dem Indivi-
duum eine letzte Unaussprechbarkeit zugesteht und zuspricht. Das Verstehen ent-
ziindet sich flr Schleiermacher an der Frage, inwiefern ein Text in seiner Ent-
stehungssituation ein Verdnderungsmoment fir eine ganze Gesellschaft und fiir
ein Individuum zugleich werden konnte und wie er ein solches Veranderungsmo-
ment heute werden kann. Schleiermacher bewegt sich also von vornherein auf

der Ebene der Pragmatik, also Im Rahmen einer Theorie sprachlichen innovato-
rischen Handelns. Ich werde darauf zuriickkommen,

Dieser Ansatz leitet auch Schleiermachers theologisches Grundkonzept, welcher
seine Mitte in einer Theorie religidser Mitteilung hat. Der Glaube entsteht und

baut sich auf im Mittellungsgeschehen und ist doch zugleich Vollzug je eigener
religigser Selbstauslegung und zlelt auf dié Unbedingtheit des individuellen Frei-
heitsvollzuges im Angesicht einer absoluten befreienden Freiheit. Dieser Vorgang
vollzieht sich in Auseinandersetzung mit historischen Texten. Damit hat Schleier-
macher, bei aller Fragwirdigkeit im einzelnen, Rahmenkategorien fur eine histo-

10 Ebd. 42,
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risch-systematische Theologie geliefert, die schon im ersten Ansatz zugleich eine
praktische ist.

Am Beispiel Schleiermachers 188t sich verdeutlichen, wie die klassischen Entwiir-

fe den Vorgang der Erziehung und der Glaubensvermittlung angesichts fragwiirdig
gewordener Traditionen und Lebensformen aufzukliren versuchen. Diese umfassen-
den Konzeptionen wurden freilich in der Folge so weit entschérft, bis sie zur Legiti-
mation des Gegenteils dessen, was sie angezielt hatten, geeignet schienen. Bildung,
emphatisch als Mneschwerdung des Menschen im Horizont der einen Menschheit
konzipiert, wurde zum verdinglichten Gut und zum Standesprivileg des Blirgertums,
mit dem es sich gegen die niederen Klassen abgrenzte. Das Bildungssystem hatte
der Reproduktion einer verfestigten Gesellschaftsstruktur zu dienen.

DaB die klassischen Konzeptionen nur sehr eingeschrénkt wirksam wurden und
gegen ihre Intentionen benutzt werden konnten, mag man verschiedenen Ursachen
zuschreiben. Ihre innere Schwéche besteht offensichtlich in der vorrangigen Orien-
tierung an der Identitdt des Individuums. Das 1&Bt sie kurzsichtig werden gegen-
Uber gesellschaftlichen Entwicklungen, die nun mit gesteigerter Wucht einsetzen
und gerade das Individuum bedrohen.

Marx war es, der aufdeckte, daB mit der biirgerlichen Gesellschaft eine neuarti-

ge Form der materiellen Selbstreproduktion entstand, deren Mechanismen gerade
wegen ihrer hohen Abstraktheit bisherige Formen menschlichen Selbstverstandnisses
und menschlichen Zusammenlebens von Grund auf verdnderten. Ihn ergénzend, ent-
wickelte M. Weber seine Theorie der neuzeitlichen Rationalisierung aller Lebens-
bereiche, die ihre Spitze in der Darstellung einer sich verselbsténdigen, alles durch-
dringenden Blrokratie fand, zugleich radikalisierte sich die Erfahrung der inneren
Zerissenheit. Nietzsche und nach ihm Freud entlarvten das selbstbewuBte Ich als
Produkt einer Triebdynamik und gesellschaftlicher Mechanismen zugleich, denen
gegenliber es sich nur in einer sich immer wieder selbst gefdhrdenden Anstrengung
behaupten kann. Diese sich verstérkenden Entwicklungen sind es offensichtlich, die
zu einer erneuten Uberprifung der klassischen Konzepte zwingen.

" 3. Die verschérfte Krisenerfahrung und die neuartige historische Situation

Diese Entwicklungen in den seitdem vergangenen zwei Jahrhunderten haben uns

in eine neuartige historische Situation gefiihrt. Sie ist vor allem durch Phéno-
mene der Steigerung bestimmt. Es ist einmal die Beschleunigung aller Vorgénge,
ihre Intensivierung und globale Ausdehnung und vor allem der durchgreifende Zug
der Steigerung von Macht, der sich Skonomisch und militérisch-politisch in Macht-
stelgerungssystemen und deren sich gegenseitig steigernde Konkurrenz verfestigt.
Es ist offensichtlich dieser fast selbstldufig gewordene Mechanismus der Macht-
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steigerung, der das Gefiihl vdlliger Ohnmacht und Wehrlosigkeit bei immer mehr
Menschen hervorruft.

Das historische Novum, die geschichtlich wirklich neuartige Situation, in die wir
geraten sind, 188t sich auf diesem Hintergrund erldutern. Die "selbstldufig" sich
beschleunigenden und intensivierenden Ver&nderungsprozesse, die von ihrer Struk-
tur auf begrenzte Ausbreitung angelegt sind, stoBen nun offensichtlich an Gren-
zen, so daB unerwiinschte Folgewirkungen zunehmend nicht mehr nach "auBen"
oder nach "vorn" abgeleitet oder ohne Risiko "innen", also sozial oder psychisch,
verarbeitet werden konnen. Die Folgewirkungen schlagen vielmehr von den erreich-
ten Grenzen, in der Rickschlagsbewegung gegenseitig sich verstédrkend, auf die
Handelnden so zuriick, da sie Stdrungen und Ungleichgewichte erzeugen und
schlieBlich Handlungs- und Funktionszusammenhinge zerstéren. Die geschichtliche
Entwicklung scheint einen Grenz- und Wendepunkt erreicht zu haben: Der Ge-
samtzusammenhang droht selbstdestruktiv zu werden.

Drei Tendenzen werden wohl insgesamt in ihrer fast wieder banalen Paradoxie

als kennzeichnend empfunden. Das Skonomische System, das der Produktion und
Verteilung von Gitern zur Befriedigung von Bedirfnissen und damit zur Siche-
rung des Lebens auf einem bestimmten Niveau dienen soll, droht die Biosphére
insgesamt und damit Leben in den bisher bekannten Formen Uberhaupt zu zersts-
ren. Das Systemn der internationalen Politik, in dem milit&risch die eigene Existenz

durch die GewiBheit der bleibenden Mdglichkeit gegenseitiger Vernichtung gesichert
werden soll, wird instabiler und droht Uber die Existenz der Konkurrenten hinaus
die Existenz der menschlichen Gattung als ganzer zu vernichten. Die Erfahrun-

gen extremer Bedrohung verdndern individuell und kollektiv das Verhaltnis zum
eigenen Tod und damit zum Leben. Die kulturellen Modernisierungsprozesse ha-
ben traditionale Lebensformen aufgeldst, aber von sich aus kaum integrierende
Grundorientierungen hervorgebracht; das kulturelle System ist schwerlich in der
Lage, diese Erfahrungen aufzufangen, vielmehr wird seine Tendenz, fragmentieren-
des BewuBtsein zu produzieren, noch geférdert.

Die Kumulation dieser Tendenzen trifft geballt auf die L&nder der sogenannten
dritten und vierten Welt. Sie werden nicht nur &rmer durch den Abzug von Ka-

pital und Ressourcen bei gleichzeitigem Wachstum der Bevélkerung; die politische
Unterdriickung und die Gkonomische Ausbeutung flihren zur psychischen Verelen-
dung und Desintegration, zur Zunahme von Gewalt und weiteren Brutalisierung
politischer Herrschaft, unter der menschliches Leben entwertet wird. Die psycho-
sozialen Katastrophen, die sich hier abzeichnen und fast unvermeidlicher erschei-
nen als kologische und militarische, werden zwangslédufig in die sogenannte erste
und zwelte Welt zurlickschlagen. Bei allen regionalen Unterschieden wichst nicht
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nur die Bkanomische und politische, sondern auch die psychosoziale Interdepen-

denz.

Kant hat in seiner Schrift "Zum ewigen Frieden" diese Situation schon vorgrei-
fend charakterisiert und als qualitativ neuartige auf den Begriff gebracht: Es

ist die Situation der Koprasenz aller Menschen auf der "Oberfldche der Erde,

auf der, als Kugelfldche, sie sich nicht ins Unendliche zerstreuen konnen, sondern
sich endlich doch nebeneinander dulden missen ..." und auf der es "mit der unter
den valkern der Erde einmal durchgingig Uberhandgenommen (engeren oder wei-
teren ) Gemeinschaft so weit gekommen ist, daB die Rechtsverletzung an einem
Platz der Erde von allen gefiihlt wird."ll

4, Die Bedeutung der Verscharfung der historischen Situation fiir Erziehung und

Erziehungswissenschaft

Tats#chlich treffen diese Tendenzen der Entwicklung, die zunehmend zu allgemei-
nem BewuBtsein kommen, den ProzeB von Erziehung in seinem Kern. Erziehung
zielt ihrer inneren Struktur nach darauf, Leben, und zwar gemeinsames Leben,
auf Zukunft hin zu en-nb";;lichen.l2 Sie ist in sich gerade als Uberlieferung einer
Lebensform ein praktisches Verhaltnis zur Zukunft und unter den menschlichen
Praxen die am elementarsten und ausgreifendsten auf Zukunft bezogene. Selbst
wenn man die Farderung Rousseaus und Schleiermachers, die Gegenwart der nach-
wachsenden Generation diirfe nicht ihrer Zukunft geopfert werden, ernst nimmt
und ein linear-progressistisches Zeit- und Geschichtsverstandnis fir verfehlt halt:
menschliches Existieren in seiner inneren Temporalitdt bleibt ein Sich-Verhalten
zur eigenen Zukunft.13 Intersubjektives Existieren ist notwendig zugleich ein Ver-
halten zur Zukunft des jeweils anderen, und fiir Erziehung als einem Verhéltnis
der Generationen ist die temporale und geschichtliche Dimension des Handelns
schlechthin konstitutiv. Selbst wenn Erziehung nur als Sozialisation, das heiBt

als Einfiihrung in die Lebensform einer Gesellschaft verstanden wirde, die zu-
gleich zur Individuation, das heiBt zu Erwerb von individueller Handlungsfahigkeit
und Identitat fiihren soll, bliebe dieser Bezug erhalten. Wenn nun die Grundmecha-
nismen einer Gesellschaft, in die im Erziehungsvorgang eingefiinrt werden soll,

11 [ Kant, Zum ewigen Frieden, in: Werke in zwG1f Bénden, hg. v. W. Weischedel,
Frankfurt 1968, Bd. XI, 191-251. 216. 218.

12 Vgl. H. Bokelmann, Zukunft - ein Bestimmungsmament erzieherischen Handelns.
Vortberlegungen zu einer Theorie der Propadeutik, in: vierteljahresschrift fur
wissenschaftliche Pddagogik 45 (1969) 173-206.

13 Am klarsten hat dies noch immer Kierkegaard gezeigt; vgl. dazu auf der
Basis einer umfassenden Interpretation v. a. der frihen Tagebﬁcher._Klerke_gaards
K. Schifer, Hermeneutische Ontologie in den Climacus-Schriften Stren Kierke-
gaards, Miinchen 1968.
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die Zukunft dieser Gesellschaft selbst in Frage stellen, wird der Vorgang von Er-
ziehung selbstwiderspriichlich: was zukiinftiges Leben ermdglichen soll, gefahrdet

dieses Leben.

Dieseriinnere Widerspruch wird am schérfsten von der nachwachsenden Genera-
tion selbst erfahren. Sie soll Regeln der Lebensfiihrung erlernen, die eigenes Le-
ben unmdglich zu machen drohen. Die Bildungsinstitutionen als Instanzen der
dffentlich organisierten Sozialisations- und Vergesellschaftungsprozesse miissen
ihr als Reprdsentanten derjenigen gesellschaftlichen Systeme gelten, die den Wi-
derspruch hervorbringen. Der Jugendprotest erhdlt deshalb einen neuen Charakter.
Es geht nicht mehr nur darum, sich an der "Sollbruchstelle" des Generationenwech-
sels Traditionen in eigensténdiger Interpretation kreativ anzueignen und so um-
zugestalten, daB man einen eigenen Lebensentwurf in distanzierender Reflexion
gegentiiber bisherigen Lebensformen verwirklichen kann. Nach dem Grundgefiihl
eines groBen Teils der nachwachsenden Generation geht es vielmehr darum, Uber-
haupt leben zu diirfen. Sie sieht sich, wenn sie ihre eigene Lebenszeit zu Uber-

blicken versucht, vor Aufgaben gestellt, die noch keiner Generation vor ihr auf-
gegeben waten. Es ist deshalb auch nicht erstaunlich, daB die "neuen sozialen
Bewegungen", die sich gegen die Zerstrung der Umwelt, gegen den Zwang zur Auf-
ristung und insgesamt gegen den Vorrang von Mechanismen der Macht und der
Machtsteigerung in der Gesellschaft wenden, vorwiegend von der jlingeren Genera-
tion getragen werden. Dabel hat sich offensichtlich das Lerngeféalle umgekehrt.
Die dltere Generation kann keinen Vorsprung vor der jlngeren mehr beanspruchen,
sie wird vielmehr von der jiingeren in ihren elementaren Orientierungen verun-
sichert und muB von ihr sowohl kankretes Wissen wie Denken in Zusammenh&n-
gen und Schérfe der Problemstellungen lernen.** Die tkologische Bewegung, die
Friedensbewegung, die Frauenbewegung und die Initiativen fir die Dritte Welt
sind vielfach, zum Tell inspiriert von neu aktivierten, universalistischen religigsen
Traditionen, der Motor einer allgemeinen, auf Teile der etablierten Politik Uber-
greifenden BewuBtseinsbildung geworden. Auch wenn eine auf grundlegende Alter-
nativen zielende Praxis vielfach der Theorie vorauseilt, die konkreten Tastversu-
che in den Bewegungen haben selbst kognitiven Rang und theoretische Bedeutung;
dies gilt zweifellos vor allem im Hinblick auf die Erziehungswlssenschaft.ls

Man wird dem Ansatz und der Geschichte der neuzeitlichen Erziehungswissenschaft
nur gerecht, wenn man wahrnimmt, daB sie seit ihren Anféngen von der Einsicht in

14 Vgl. Jugendwerk der Deutschen Shell (Hg.), Jugendliche und Erwachsene '85.
Generationen im Vergleich, 5 Bde., Leverkusen 1985.

15 Vgl. W. Hornstein, Neue soziale Bewegungen und Pédagogik. Zur Ortsbe-
stimmung der Erziehungs- und Bildungsproblematik in der Gegenwart, in: ZfP&d
30 (1984) 147-167.
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die Ambivalenz des sich beschleunigenden Modernisierungsprozesses der neuzeit-
lichen Gesellschaft bestimmt ist. Die Sensibilitdt fir die Auswirkungen der "Dia-
lektik der Aufkldrung" auf die jeweils nachwachsende Generation l8st von Rousseau
Uber Schiller, Pestalozzi, Schleiermacher, Humboldt, Hegel und Herbart bis Frei-
re die systematische Uberpriifung der eigenen Handlungsorientierungen aus. Syste-
matische Erziehungswissenschaft, die sich gegenwdrtig der eigenen Grundorien-
tierung in einem Gesamtzusammenhang vergewissern will, ist darauf angewiesen,
diese Geschichte unter der Herausforderung der eigenen Handlungssituation syste-
matisch rekonstruierend zu vergegenwartigen, um ohne Rickfall hinter erreichtes
ProblembewuBtsein die eigene Praxis orientieren zu kBnnen.

Die Rekonstruktion der eigenen Handlungssituation durch die Aporien der geschicht-
lichen Entwicklung hindurch fordert dann eilne Erziehungswissenschaft, der es im

Kern um die Ermoglichung einer Zukunft fiir nachwachsende Generationen geht,

dazu heraus, nach der moglichen Grundstruktur der ihr abverlangten Praxis zu

fragen und dabei alle die Theorieelemente aufzusammeln, die als "disiecta membra"
fir ein lebendiges Ganzes notwendig sind.

Die Entwicklung hat real eine Situation heraufgeflhrt, die in der menschlichen
Exixtenz strukturell angelegt ist: existieren zu missen im Horizont der einen
Menschheit und in Verantwortung fir die eine Menschheit so, dal dies auch zum
Horizont individuellen Handelns wird. Menschliche Verfiigungsmacht ist real ge-
schichtlich zur Verfligungsmacht Uber die todlich-endliche Existenz der Mensch-
heit als ganzer geworden. Und damit erhilt auch individuelle Existenz universale
Ziige.

Man kann die neu entstandene Situation auch verstehen als eine geschichtlich
neuartige Herausforderung und zugleich als eine Chance, namlich als Herausfor-
derung und Chance zur Wahrnehmung der "condition humaine!" {iberhaupt in ihrem

universalen Horizont auf einer neuen Stufe der Einheit von BewuBtsein und Praxis,

von praktischem BewuBtsein,

Dieses BewuBtsein von der Einheit der menschlichen Gattung war in den groRen
weltreligionen und in den groBen humanistischen und bildungstheoretischen Uto-
pien enthalten. Flr das Judentum, den Hinduismus, den Buddhismus, den Islam,
das Christentum, aber auch schon fiir das mythische BewuBtsein war die Mensch-
heit eine Einheit. Die Differenz, das entscheidend Neue an unserer Situation ist,

daB der Zusammenhang der einen Menschheit, der Zusammenhang mit den voraus-
gehenden und die Verantwortung fir die zukinftigen Generationen, zum unmittel-
baren Handlungs- und Entscheidungsproblem geworden ist und unter der Drohung

der Vernichtung die Umsetzung dieses universalen BewuBtseins in Praxis verlangt.

wird. Wenn es nicht praktisch wird, wird es nicht sein.
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Deshalb kann und muB die Lage, in die wir geraten sind, in der Tat als eine "Her-
ausforderung zur Befreiing und Verwirklichung von Hurnanitdt" (K.-O. Apel), von
Humanitat in einem radikalen und universalen Sinn verstanden werden.

Die bedrohte gemeinsame Existenz verlangt eine Transformation des BewuBtselns
und des Handelns. Eine Herausforderung zur Humanit&t ist diese Situation inso-
fern, als sie zu einer universalen, solidarischen, anamnetisch und proleptisch soli-
darischen, sich inhrer tddlichen Endlichkeit bewuBten Existenz provoziert. Deshalb
geht es in ihr um den Entwurf einer humanen Kultur auf einer neuen Stufe, auf

der gemeinsames und individuelles Leben in seiner Endlichkeit auf einer neuen
Ebene von BewuBtsein ermdglicht wird. Menschliche Kreativitédt, die gegenseitig

in einemn fundamentalen und umfassenden Sinne Leben ermoglichen will, intersubjek-
tive Kreativitdt in universaler Solidaritdt wére die Grundorientierung dieser Humani-

tat und humanen Kultur und damit auch das Kriterium der Kritik von Tradition.

Erst damit ist die Frage nach Erziehung und Bildung unter den gegenwartigen
Bedingungen in ihrer ganzen Radikalitat gestellt und erfaBt, und erst im Horizont
dieser Frage ist der Ansatz von Erziehungswissenschaft zu bestimmen.

Die Erziehungswissenschaft hétte die Frage nach derjenigen Form kommunikati-
ven Handelns zu stellen, welche diejenigen gemeinsamen und individuellen Lern-
prozesse anstdBt, in denen destruktive Handlungsweisen transformiert werden
und diejenige Orientierung kommunikativer Vernunft erarbeitet werden kann, die
gemeinsames Leben ermdglicht. Padagogische Vernunft hadtte sich an dieser
kommunikativen, transformatorischen Vernunft zu orientieren.

5. Die verschérfte Frage nach der transformatorischen Struktur pddagogischer

Interaktion und nach ihrer ethischen Orientierung

Ich kann hier nicht einmal im Ansatz die Art von Erziehungswissenschaft charakteri-
sieren, die mir dieser Prablemlage zu entsprechen scheint. Ich mdchte nur auf

eine allerdings fir unseren Zusammenhang entscheidende Frage eingehen, die mit
zugleich philosophisch-ethische und schlieBlich theologische Implikationen zu ha-

ben scheint, ndmlich die Frage, wie das Verhiltnis dieser produktiven, transforma-
torischen Tatigkeit zu dem gesellschaftlich-kulturellen, von Traditionen bestimm-
ten Rahmen, in dem sie selbst noch einmal steht, zu bestimmen ist. Die Diskussion
dieser Frage hat zu einer gewissen erneuten Aufmerksamkeit auf Schleiermacher
gefiihrt, und ich méchte deshalb, in Ankntipfung an das oben Gesagte, das Problem
bel Ihm kurz an einem Punkt erléutern.

Schleiermacher hat sich ein Leben lang mit der Frage beschéftigt, wie die unver-
wechselbare Individualitdt des einzelnen gegentiber den geschichtlichen Traditio-
nen, die eine Gesellschaft bestimmen, gewahrt werden kann, genauer noch, wie
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diese Individualitdt gerade im Verhdltnis zu diesen M&chten, die zudem fragwiir-
dig geworden sind, entstehen kann. Das erkldrt sein Interesse an Sprache, denn
Sprache ist flr ihn einerseits das historisch erarbeitete System, in dem das gan-
ze regulative und inhaltliche Wissen einer Kultur enthalten ist, andererseits das
Medium, in dem sich das Individuum als einzelnes in seiner Individualitdt fir sich
selbst und fir andere artikulieren kann. Entscheidend ist fir Schleiermacher nun,
daB das Reden eines einzelnen auch Uber den Bestand einer Sprache und damit
einer Kultur hinausgehen und ihn selbst verdndern kann. Eine solche Rede kann
"Entwicklungspunkt fiir die Sprache werden"lé;. Dann ist aber, weil Reden ein
dialogischer Vorgang ist, auch ein Verstehen herausgefordert von etwas, das bis-
her noch nicht gesagt oder gedacht worden ist, und das sowohl die "Gesamtheit
der Sprache"” wie den Horer In seinem Selbstverstandnis, alse in dem, was Schleier-
macher dessen "Gemit" nennt, verdndern kann. Das entscheidende Problem der
Hermeneutik ist nun, wie solches Reden, das abjektive Strukturen einer Sprache
und Strukturen eines sprechenden und hirenden Subjekts verandert, verstanden
werden kann. Um das zu erldutern, greift Schleiermacher auf den Spracherwerb
von Kindern zurlick. Sie verfligen weder Uber die Sprache noch lber ein an Spra-
che gebundenes Denken. Also verfligen sie auch noch nicht Uber feste Vergleichs-
punkte, von denen aus sie in elnem komparativen Verfahren eine sprachliche
AuBerung rekonstruieren kénnten. Man muB also annehmen, daB sie in einer ur-
springlichen inneren Kreativitdt mit einer "ungeheuren fast unendlichen Kraft-
2':il,fll'lerung"l8 sowohl die objektivierte Struktur der Sprache rekonstruieren wie
das, was in ihr mitgeteilt wird, Den Charakter dieses Rekonstruierens bestimmt
Schleiermacher, wenn er sagt: "ich weiB nicht, ob ich sagen soll auffassen, um

19. Dieses Verstehen

sle nachbilden, oder nachbilden, um sie auffassen zu kdnnen"
erweist sich insofern als elementare Kreativitét, als im Vorgang des Verstehens
der sprachlichen AuBerung eines anderen die Fahigkeit zum Verstehen selbst er-
zeugt wird. "Dieses also ist das Urspriingliche und die Seele bewahrt sich auch

hier als ganz und eigentlich ahndendes Wesen."

Fir Schleiermacher war zwar unbestritten, daB diese transformatorische Kraft
vor allem in poetischer Rede zum Zuge kommt, er hat sie jedoch als den Grund-
zug menschlicher Sprachf#higkeit Uberhaupt verstanden. Deshalb kann er sagen:

le F.E. D. Schleiermacher, Hermeneutik und Kritik. Mit einem Anhang sprach-
philosophischer Texte Schleiermachers. Hg. u. eingel. v. M. Frank, Frankfurt 1977,
94,

17 -Ebd, 327.
18 Ebd.
19 Ebd.
20 Ebd.
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" ... ein jeder Mensch ist ein Kiinstler"L. Dies meint jedoch nicht einfach be-
liebige artistische Kreativitdt. Sprachliche Handlungen miissen sich vielmehr dar-
aufhin befragen lassen, ob sie machtverzerrte Kommunikationssituationen jeweils
nur legitimierend verfestigen oder ob sie als Handlungen, durchgreifend durch
geschichtlich sedimentierte Erfahrungen, die innovatorisch kritische Kraft besit-
zen, die Gewalt und das Unrecht eines Interaktionszusammenhangs aufzudecken,
zu durchbrechen und als sprachliche Handlungen entzerrend und therapeutisch

zu wirken. Zu einer Handlungstheorie gehdrt dann jedenfalls auch eine Theorie
entzerrenden Sprechens und therapeutischer Dialoge, in denen der Riickgang auf
szenisches Verstehen und die narrative Einflihrung von neuen Verhaltens- und Ver-
stehensmiglichkeiten insgesamt auf die Wiederherstellung der Freiheit eines Indi-
viduums abzielen, und sei es in der Form, daB sie ein neues Verhdltnis zu gebroche-
ner und beschadigter Identitdt ermdglichen.

Sofern man diese Einsichten gelten 148t - und sie scheinen mir unausweichlich
zu sein, weil in ihnen die grundlagentheoretischen Ergebnisse verschiedener Dis-
ziplinen konvergieren22 -, muB der Ansatz einer allgemeinen und erst recht der

einer pddagogischen Handlungstheorie so bestimmt werden, daB er die Moglich-

keit innovatorischen und transformatorischen Handelns als Grundzug menschlicher
Handlungsfahigkeit ansetzt.

Dieser Charakter menschlichen Handelns stellt freilich auch die Frage neu, wie
der Ansatz von Ethik bestimmt und begriindet werden kann.

Der entscheidende Grundzug neuzeitlicher Ethiken liegt zweifellos darin, daB der
Mensch in seiner Freiheit als Zweck in sich selbst begriffen wird. Die wechsel-
seitige Anerkennung dieser Freiheit ist der ethische Grundakt. Ihn zu vollziehen,
macht die Wiirde menschlichen Handelns aus. Man braucht dazu nur an die am
weitesten reichende Formulierung des kategorischen Imperativs von Kant zu er-
innern: "Handle so, daB du die Menschheit sowohl in deiner Person, als in der
Person eines jeden anderen jederzeit zugleich als Zweck, niemals bloB als Mittel
t}rauchest."23 Dieser unbedingte Imperativ liefert das Kriterium, nach dem alle
Handlungsregeln, die normative Geltung beanspruchen, also auch normative Tra-

21 F.E. D. Schlelermacher, Werke. Auswahl in vier Banden. Mit einem Geleit-
wort von August Dorner hg. u. eingel. v. C} Braun und J. Bauer, Bd. 2: Entwiirfe
zu einem System der Sittenlehre, Leipzig “1927, 184.

22 Zu dieser These vgl. H. Peukert , Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie -
Fundamentale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theoclogischer Theorie-
bildung, Frankfurt 1978, 75-299.

23 . Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, in: Werke, Bd. VII, 11-102. 61.
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ditionen, gepriift und der Kritik unterzogen werden missen.

Diese ethische Grundeinsicht bleibt bestimmend auch fiir alle Versuche der Neu-
formulierung der Kantischen Ethik, etwa fir die kommunikativen Ethiken von
Apel und Habermas oder der Erlanger Schule; sie bestimmt auch Versuche wie
den Kohlbergs, ein Ziel moralischer Entwicklung und Erziehung anzugeben. Nie-
mand wird mit vernlinftigen Griinden unter das Niveau dieser Einsicht zurlick-
gehen kdnnen. Die Frage ist jedoch, ob die bei ihrer Formulierung verwendeten
Kategorien schon ausreichen, auch die Probleme zu erfassen, die sich fiir pad-
agogisches Handeln in unserer Situation stellen.

Das Grundproblem dirfte sein, daB diese Formulierung der neuzeitlichen Ethik
eben von der Konzeption des autonomen, voll ausgebildeten Subjekts ausgeht,

das aufgrund seiner "Kompetenzen" frei Uber Wirklichkeit verfigt und seine
Grenzen nur an der freien Verfligung des anderen Subjekts findet. Eine transzen-
dentale Begrlindung von Ethik gewinnt Evidenz gerade aus der Zirkularitdt ihrer
Argumentation: Freiheit verwirklicht sich voll erst in der Anerkennung anderer
Freiheit. Der Normalfall der pddagogischen Beziehung ist aber, daB zumindest einer
der Beteiligten noch nicht voll Gber alle "WKompetenzen" verfiigt, daB ein elementa-
res Ungleichgewicht herrscht, das anféllig fiir personliche, institutionelle und ge-
sellschaftliche Machtausiibung ist. Im padagogischen Handeln geht es offensicht-
lich darum, jemandem erst die Moglichkeit zu schaffen, daB er in Freiheit mir
zustimmen oder widersprechen kann. Eine padagogische Ethik will nicht nur Kon-
sensmiglichkeiten fir vorgetragene Anspriche priifen, sondern dazu verhelfen,
Anspriiche Uberhaupt erst selbstdndig artikulieren zu kénnen. Sie will denen, die
noch nicht oder - weil sie zu verstort sind - nicht mehr reden konnen, erst zum
wort verhelfen. Es scheint deshalb notwendig, den Grund von Ethik tiefer zu le-
gen. Die freie Anerkennung des anderen in seiner Freiheit bedeutet zu wollen,
daB er im Modus intersubjektiv reflektierter Selbstbestimmung er selbst werden
soll. Ein normativ dimensioniertes p&ddagogisches Handeln zielt auf die Genese
von Subjekten, sie will Leben ermdglichen und weiB sich verantwortlich fir
dessen Vorbedingungen.

Eine solche Redikalisierung von Ethik in Richtung auf eine Ethik intersubjektiver

Kreativitat - wie ich das nennen mochte - zielt darauf, mdglicher Freiheit zu
ihrer Verwirklichung als realer Freiheit zu verhelfen und deshalb mdgliche Frei-

heit ihrem Anspruch nach schon wie reale Freiheit zu behandeln. Dazu ist frei-
lich der Begriff der Freiheit zu prédzisieren. Freiheit als Offnung auf andere Frei-
heit, die verwirklicht werden soll, ist, so sehr sie ein unbedingtes Moment in sich
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enthdlt, immer schon kommunikative Freiheit.m Vernunft als praktische erreicht

dann ihre hochste Verwirklichung nicht in der Reflexion auf die Einheit ihrer Prin-
zipien als reflexive SelbstgewiBheit, sondern im konkreten Uber-sich-hinausgehen
in der Verwirklichung kommunikativer Freiheit. Als solche ist sie in ihrer Wurzel

dem Willen zur Selbstbehauptung durch Machtsteigerung entgegengesetzt. Das
macht ihre Verletzlichkeit aus.

Ich meine, damit werden nicht fremde Normen in den ErziehungsprozeB eingetra-
gen, sondern umgekehrt gewinnen vor allem in unserer gesellschaftlichen Situa-
tion, in der Vorgénge der Individuierung elementar bedroht sind, Bemiihungen um
eine pddagogische Ethik grundlagentheoretische Bedeutung fiir die Humanwissen-
schaften insgesamt.25

Dies scheint mir freilich auch der Punkt zu sein, an dem das Nachdenken (iber
Erziehung unausweichlich auf theologische Fragen st&Bt.

6. Die Frage nach der theologischen Dimension innovatorischen Handelns

So verstandenes ethisches Handeln exponiert sich, es wird umso verletzbarer, je
mehr es sich an der Freiheit des anderen orientiert und die Beschrinkung auf
strategisch-manipulatives Handeln zur Erhaltung der eigenen Existenz oder des
eigenen sozialen Systems aufgibt. Die Intention des freien Handelns geht dann
auf Anerkennung der Freiheit des anderen und darin auf die Anerkennung durch
den anderen; nur so wird formale, mégliche Freiheit zu konkreter, realer Freiheit.
Freiheit, die Im "Anfangen-ktnnen" (Kant), in der Offnung auf andere Freiheit
hin ihr unbedingtes Moment hat, erreicht ihre Erfiillung erst in der freien Aner-
kennung durch den anderen; gerade diese steht aber nicht in ihrer Verfiigung.
Innovative Freiheit setzt sich damit der Gefahr der Vergeblichkeit, ja der Ver-
nichtung aus. Diese innovative, intersubjektiv-kreative Vorleistung von Freiheit
ist umso mehr erfordert, wenn es darum geht, erst die Bedingungen fiir die Gene-
se des anderen Selbst zu schaffen. Die Ethik solchen Handelns ist gleichsam eine
potenzierte Verantwortungsethik, weil es sich fir die Entstehung von Verantwor-
tungsfahigkeit verantwortlich weil. Gerade in solchem Handeln erhoht sich aber
das Risiko des Scheiterns. Das Paradox der Grundlegung praktischer Vernunft
liegt darin, daB Freiheit aus dem unbedingten Interesse an der Realisierung
kommunikativer Freiheit das Risiko ihres Selbstverlustes eingehen muB. Es zeigt
sich, daB kemmunikatives Handeln auf mehr setzen muB als das, worliber es real

24 vgl. H. Krings, System und Freiheit. Gesammelte Aufsitze, Freibura/Mii
‘1980, SorF— ; ek ghen

25 Zu den Konsequenzen, die sich daraus fir die bildungstheorstische Interpreta-
tion des ckonomischen, politisch- administrativen und kulturellen Subsystems der
Gesellschaft ergeben, vgl. H. Peukert, Uber die Zukunft von Bildung, (s. Anm. 1),
134-136.
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verflgt.

L. Kohlberg hat versucht, den Stufengang des moralischen BewuBtseins zu rekon-
struieren, das, je umfassender seine Orientierung wird, auch deutlicher erkennt,
welche Risiken es eingeht. Spatestens auf der postkonveﬁtionellen Stufe dieses
BewuBtseins bricht die Frage auf: "Why be moral?“26 Es ist schon Nietzsches
Frage:z_:"Wozu Uberhaupt Maral, wenn Leben, Natur und Geschichte 'unmoralisch’
sind?"

Stufe maralischen BewuBtseins, das zu religiosem BewuBtsein wird, ohne die

Kohlberg entwirft aus der Analyse dieser Frage versuchsweise eine siebte

Handlungssituation des prinzipienorientierten moralischen BewuBtseins zu verlassen.
Damit stellt sich die Frage, ob nicht an dieser Stelle die religigse Dimension hu-
manen Handelns prinzipiell als Problem auftaucht, und so die Frage nach der Mog-

lichkeit einer Theorie der Entwicklung religitisen BewuBtseins.

Mir scheint dies der Ort zu sein, an dem die Antinomie der praktischen Vernunft,
die schon Kant als der unbestrittene Klassiker der neuzeitlichen Ethik formuliert
hat, ihre Bedeutung gewinnt. Kant entwickelt die Antinomik der praktischen Ver-
nunft an den beiden idealtypischen Positionen des Epikureers und des Stoikers.
Der Epikureer geht von der Bedlrftigkeit des Menschen als endlichen, sinnlichen
Vernunftwesens aus und halt den Zustand, in dem seine Bedirfnisse befriedigt
sind, also die "Glickseligkeit", flr das alleinige Ziel moralischen Handelns. Der
Stoiker hat eingesehen, daB Handeln nach ethischen Prinzipien nicht notwendig
zur eigenen Glickseligkeit flhrt, und h&lt deshalb bereits das BewuBtsein der

eigenen Tugend fiir Gliickseligkeit.?

So sehr man nun im verbreiteten Verstdndnis geneigt sein mag, Kant mit der Po-
sition des Stoikers zu identifizieren, er hédlt beide Positionen fiir unhaltbar. Viel-
mehr sieht er in der VerknlUpfung von Gliickseligkeit und Sittlichkeit den notwen-
digen Begriff einer Vernunft, die praktisch sein will und er nennt diese beiden
Elemente, auch wenn die Sittlichkeit das hohere Gut bleibt, erst in ihrer Ver-
kniipfung das "hochste Gut". Dieses htchste Gut ist "das ganze Objekt der reinen
praktischen Vernunft, die es sich notwendig als moglich vorstellen muB, weil es

ein Gebot derselben ist, zu dessen Hervorbringung alles mogliche beizutragen" (214f).

26 Vgl L. Kohlberg / C. Power, Moral Development, Religious Thinking and the
Orientation of a Seventh Stage, in: L. Kohlberg, Essays on Moral Development,
Bd. 1, San Francisco 1981, 311-372. Vgl. dazu H. Peukert, Intersubjektivitat -
Kommunikatiensgemeinschaft - Religion. Bemerkungen zur Interpretation einer
hochsten Stufe der Entwicklung moralischen BewuBtseins durch K.-O. Apel, in:
Intersoggettivita - Socialita - Religione, hg. v. M. M. Qlivetti, Padua 1986 (=
Archivio di Filosofia LIV), 167-178.

Ee Nletzsche Die frohliche Wissenschaft, in: Werke in drei Bénden, hg. v. K.
Sch]echta, , Mlinchen 1966, 208.

2811 Kantz Kritik der praktischen Vernunft, in: Werke (s. Anm. 11), VII, 242f.
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Zugleich ist aber klar, daB eine Sittlichkeit, die sich am kategorischen Imperativ
orientiert, nicht notwendig Glickseligkeit hervorbringt; in der faktischen Welt
ist die Verbindung von Tugend und Glickseligkeit kontingent. Kant schlieBt dar-
aus: "Ist also das hiichste Gut nach praktischen Regeln unmdglich, so muB auch
das moralische Gesetz, welches gebietet, dasselbe zu fordern, phantastisch und
auf leere, eingebildete Zwecke gestellt, mithin an sich falsch sein." (205)

Dieser radikale Verdacht gegen eine prinziporientierte Ethik, sie sei falsch,
schlechthin phantastisch und ziele auf leere, eingebildete Zwecke, hat auch ernst-
zunehmende Kommentatoren verschreckt. Aber Kant scheint mir hier die Hand-
lungssituation modernen moralischen BewuBtseins artikuliert zu haben. Es ist die
Situation dessen, der in seinem prinziporientierten ethischen Handeln notwendig
auf das vorgreift, was - wie Kant formuliert - "nicht in unserer Gewalt ist" (137)
und der dabei das Risiko seiner Vernichtung eingeht.

Die Rede von der "Vernichtung" von Freiheit ist nicht metaphorisch, sondern be-
zeichnet reale geschichtliche Erfahrung. Die Tradition aller groBen Religionen
schlieBt zentral die Erinnerung ein, daB Menschen an dem Versuch, unbedingt
ethisch zu handeln, zugrunde gegangen sind. Zum Kern der judisch-christlichen
Tradition gehdrt die Erinnerung an den leidenden und vernichteten Gerechten,
die "memoria passionis et mortis". Fiir diese Tradition hat sich der Holocaust

als die Vernichtungserfahrung unseres Jahrhunderts als extreme Herausforderung
gezeigt. Die Erinnerung daran erschopft sich nicht in der moralischen Forderung,
solches diirfe sich nicht wiederholen. Vielmehr bricht fiir kommunikatives Han-
deln, das angesichts der vernichteten Opfer dennoch im realen Tun auf die kommu-
nikative Realisierung miglicher Freiheit, sich selbst dem Risiko des Scheiterns
aussetzend, vorgreift, die Frage nach der Rettung der vernichteten Opfer, nach
einer absoluten, im Tode befreienden Freiheit auf. Kommunikatives Handeln hat
selbst einen eschatologischen Horizont. Die Analytik und Dialektik kammunika-
tiven Handelns weist Uber sich hinaus auf die Frage nach der Grundlegung von
Theoic:gie.29 Das ist hier nicht mein Thema. Aber: Die dritte Frage Kants "Was
darf ich hoffen?" kann auch heute von den ersten beiden "Was kann ich wissen?"
und "Was soll ich tun?" nicht getrennt werden. :

7. Tradition und produktive Antitradition

Eine pddagogische Reflexion, die sich den extremen Geféhrdungen in unserer histo-
rischen Situation stellt, mag vielen als Uberforderung erscheinen. Doch entspricht
solche niichterne Wahrnehmung der Situation offensichtlich auch der jldisch-christ-

29 Vgl. dazu H. Peukert, Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie - Fundamentale
Theologie, (s. Anm. 22); ders., Fundamentaltheologie, in: NHthG 16-25.
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lichen Tradition. Sie ist eine prophetische Tradition, die den Anspruch der von
ihr vertretenen Sache im Widerspruch zu destruktiven Mechanismen formuliert
und gerade so Leben auf Zukunft hin ermdglichen will. Sie ist insofern eine pro-
duktive Antitradition. Neokonservative Versuche, Judentum und Christentum auf
die Form einer Religion zu verpflichten, die nichts anderes darstellt als ein be-
liebig einsetzbares Mittel zur Herstellung affirmativen BewuBtseins, richten sich
deshalb gegen die Grundstruktur judisch-christlicher Uberlieferung. Theologie und
Kirchen wiirden so autoritativ auf semantische Schwundstufen der Tradition ver-
pflichtet.

Traditionen daraufhin abzuhorchen, was von ihren VerheiBungen noch nicht ein-
gelBst ist, mit seinem ganzen Dasein auszugreifen auf etwas, was noch nicht ist
und nicht einfach in unserer Macht steht, ist in unserer Situation Bedingung der
Moalichkeit, das Uberlieferte im p&dagogischen Handeln produktiv weiter zu Uber-
liefern und gehort zugleich elementar zur Struktur christlicher Existenz. Der Ver-
such so zu existieren, ist deshalb der praktische und theoretisch zu reflektierende
Ort der Vermittlung der Sache des Christentums an die ndchste Generation. Und
insofern geht es an ihm auch um die Zukunft des Christentum.

Prof. Dr. Helmut Peukert

Institut fiir Allgemeine Erziehungswissenschaft
Fachbereich Erziehungswissenschaft
Von-Melle-Park 8

2000 Hamburg 13
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HUBERT FRANKEMOLLE
UBERLIEFERUNG JESU - JESUSUBERL IEFERUNG DER KIRCHE

Jesus Christus als "Krisis" der biblischen Traditionen

Ist mein Wort nicht wie Feuer Feuer auf die Erde zu bringen

- Wort des Herrn - bin ich gekommen,

und wie ein Hammer, und wie wiinsche ich,

der Felsen zerschmettert? daB es schon entflammt wire.
(Jer 23,29) (Lk 12,49)

Das gestellte Thema ist unerschipflich - thernatisch und methodisch, geht es doch
um nicht weniger als die grundlegenden Transformationen vom jidischen zum
christlichen Glauben. Uberlieferungsvorgénge sollen skizziert, Traditionskrisen ver-
deutlicht werden - und dies nicht binnentheologisch, sondern in einem gesamtge-
sellschaftlichen Kontext. Wie soll man vorgehen? Soll man die altbekannte Pra-
blematik "vom verkiindigenden Jesus zum verkindigten Christus" erneut referie-
ren? Soll man sich auf einige, heute aktuelle Beispiele beschrinken, wie etwa:

Was sagt das NT zur Entwicklung des Amtes, zur "feministischen Theologie® oder
zur "Theologie der Befreiung"? Genligt es, Tradierungsbriiche, Verengungen oder
Erweiterungen historisch zu belegen? Oder sollte man das Thema persanengebun-
den - exemplarisch, etwa am Beispiel des Apostels Paulus behandeln, der von sich
in 1 Kor 15,3 behauptet: "Vor allem n&mlich habe ich euch tiberliefert, was auch
ich empfangen habe"? Ist nach Paulus Weitergabe des Evangeliums "vor allem"

als Weitergabe festformulierter Glaubenssdtze des depositum fidei zu verstehen?
Ist das-die paulinische Meinung oder finden wir sie etwa in Gal 1, wo Paulus die
Einzigartigkeit seines Evangeliums gegen jegliches "andere Evangelium™ (1,6.7.8.9) -
und wiirde es "ein Engel vom Himmel" bringen (1,8) - verteidigt und mit einem
Anathema belegt? Wird Paulus von der juidischen Forschung des 19./20. Jahrhunderts
zu Recht als der eigentliche Begrinder des dogmatischen Christenturns gesehen?
Dagegen spricht, daB die christliche Fofschung die Verwurzelung der paulinischen
Theologie in seiner christozenttischen Lebensphase nach der Berufung zum Apostel
Jesu Christi bei Schriftzitaten, Hymnen, Doxologien, credoartigen Kurzfotrmeln
des Glaubens und den grundlegenden Theologumena in der hellenistischen Theologie
nachgewlesen hat. Wie Paulus in der torazentrischen Zeit in der radikal verstan-
denen und praktizierten Theologie pharisdischer Richtung (vgl. Phil 3,2-6 u.a.)
verwurzelt war, ebensowenig lebte er als traditionsloser Enthusiast und Einzel-
ganger nach seiner groBen Lebenswende. Die Traditionsgebundenheit und Frei-

heit des Paulus liegen heute - cum grano salis - ebenso im hellen Licht der Wis-
senschaft wie die Aktualislerungen, die die paulinische Schule im Kol, Eph, 2 Thess
und in den Pastoralbriefen (1/2 Tim, Tit) durch transformierende Rezeption vor-
genommen hat.

DaB man heute ebenso von einem sehr differenzierten standigen
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TransformationsprozeB in der vorsynoptischen und synoptischen Literatur (@, Mk,
Mt, Lk mit den jeweiligen vorevangeliaren Traditionen) wie in der johanneischen
Schule ausgeht, ist ebenso im Grundansatz unbestritten (mgen auch die Modelle
der Abhangigkeit weiter vatiieren). Grundsatzlich gilt: In der gesamten biblischen
Uberlieferung des AT und NT und in der auBerkanonischen Literatur lassen sich
selbst innerhalb der schriftlichen Uberlieferungen Interpretationen, Aktualisierun-
gen, auch starke inhaltliche Uberarbeitungen feststellen, die oft mehr den Neu-
anfang denn die Kontinuitdt betonen. Dies ist im Ansatz in der Forschung unbe-
stritten. Das heiBt: "Kontinuitdt" erscheint oft als Zauberwort, das Verd@nderungen
in den Schleier des Unverdnderlichen hullt. Zum anderen: Diese sténdigen Trans-
formationen, ohne die eigene Identitdt in der Bibel nicht zu verwirklichen ist, ma-
chen noch keine Sinnkrise und Tradierungskrise aus. Tradition gibt es biblisch nur
als Transformation des Tradierten auf die eigene Situation hin. Es liegt in der
Schrift also ein duBerst dynamisches Verstdndnis von Uberlieferung vor, auch wenn
in der Geschichte der Exegese (vor allem beim traditionsgeschichtlichen Ansatz)
bis in die jlngste Zeit hinein eine verhangnisvolle Trennung der tradita von der

je aktuellen traditio festzustellen ist.

Versteht man auBerdem gem&B neueren Ansdtzen in der Exegese (aufgrund der Wir-
kungsgeschichte der unseligen nationalsozialistischen Zeit in der Bundesrepublik
Deutschland erst seit Ende der 60er Jahre feststellbar) biblische Texte nicht als
dsthetische, zeitunabhingige Literatur, sondern als unmittelbare LebensduBerun-
gen judischer und christlicher Gemeinden, Gruppen, Schulen, Bewegungen und ihrer
Repr:=.isenta'ntsznl (dieser Ansatz ist nur im Kontext der gesamten Neuorientierung
der Gesellschaftswissenschaften und der Theoclogie zu verstehenz), dann ist Tra-
dition nicht nur als kommunikativer, sondern auch als handlungsorientierter Pro-
zeB zu verstehen. Neutestamentlich gesprochen: Die vielfdltigen Traditionen sind
unterschiedliche Zeugnisse und Modelle konkreter Nachfolgepraxis "in den Spuren"
Jesu (1 Petr 2,21). Die sinnerdffnenden Erfahrungen wurden grundsétzlich ver-
schriftlicht und tradiert, weil die je neuen Rezipienten sie interpretieren als Ent-
wiirfe gegliickten und befreiten Menschseins - sinnstiftend auch unter neuen ge-

1 Zu diesemn Neuansatz, biblische Texte im sozialen Kontext zu.verstehen,

vgl. etwa R. Rendttorff, Das Alte Testament, Neukirchen 1983, “1985, 1-136;

zu neutestamentlichen Ansitzen vgl. den kritischen Forschungsiiberblick H, Franke-
mdlle, Sozialethik im Neuen Testament. Neuere Forschungstendenzen, offene
Fragen und hermeneutische Anmerkungen, in: Katholische Soziallehre in neuen
Zusammenhdngen (Theologische Berichte 14), Zirich 1985, 15-88; sowie W.G.
Kummel, Oas Urchristentum. II. Arbeiten zu Spezialprablemen. b. Zur Sozialge-
schichte und Soziologie in der Urkirche, in: ThR 50 (1985) 327-363.

2 Vgl. dazu die beiden fundierten und stimulierenden Sammelwerke von O.Fuchs
(Hg.), Theologie und Handeln, Dusseldorf 1984, und H.U.v. Brachel/N. Mette (Ha.),
Kommunikation und Solidaritat, Freiburg/Minster 1985.
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samtgesellschaftlichen Bedingungen. Nicht historische und formale Authentizitat
(etwa die Autorschaft durch Apostel) scheint in diesem nachésterlichen ProzeB

im NT der ausschlaggebende Aspekt gewesen zu sein (in spat- und nachneutesta-
mentlicher Zeit verschiebt sich im Kampf gegen Haretiker und Ketzer die Argu-
mentationsstruktur), vielmehr wird das als "echt" und authentisch anerkannt, was
in der Rezeption gelebter Glaubenspraxis sich als wahr, d.h. als sinnstiftend, be-

freiend, erldsend und praxisinnovierand erweist.

Uber diese und andere sich aufdringenden Aspekte soll nicht gehandelt werden.
Da nach dem handlungsorientierten-pragmatischen Textversténdn153 jeder Schrei-
ber bzw. Sprecher in seiner konkreten Handlungsituation bel den Lesern bzw.
Horern etwas Bestimmtes erreichen, Impulse zu einem neuen Selbstverstandnis
geben und zu einer neuen Praxis anstiften will, war - durch die eigene Glaubens-
Uiberzeugung bedingt - der Weg meines Zugangs zum Versuch, auf das gestellte
Thema eine Antwort zu geben, gewiesen. Ich sehe ndmlich die Ursachen fir die
Tradierungskrise des christlichen Glaubens heute und fir die Probleme bei der
"Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation"a auch im Kontext unter-
schiedlicher Lesarten der Bibel und verschiedener, christlich verengter Deutungen
der Person Jesu von Nazareth mit seinem besonderen theologischen Anspruch.

Der Text als Element des kommunikativen Handelns zwischen Autor und Adressat
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Das Thema soll in dreifacher Hinsicht entfaltet werden: Es sollen Informationen
gegeben werden zur Differenzierung der Alternative Judentum - Christentum;
trage ich mit diésem Punkt Eulen nach Athen, dann mbge er zur Vergewisserung
dienen; generell bin ich der Meinung, daB wir christlichen Theologen (einschlieR-
lich Neutestamentler) die Erkenntnisse der jiidischen Theologie und der Juda-
istik zu wenig beachten. Sodann: Um Jesus Christus als "Krisis" der biblischen
Traditionen im AT und NT sowie der Traditionen des Frihjudentums erkennen zu
kinnen, ist Jesu personale und soziale Identitdt im gesellschaftlich bedingten In-
teraktionsprozeB (s.u. IlI) zu bedenken. Und schlieBlich: All dies erscheint nur dann
sinnvoll, wenn die Fragen nicht als historisch vergangene, sondern als unsere
christliche Identitdt heute betreffende verstanden werden.

I. "Mogest Du fir ein gutes Jahr eingeschrieben werden!"

Mit diesem Wunsch haben sich heute r'r‘;::urgen5 die ca. 240 judischen Glaubigen der
Gemeinde in Augsburg und die ca. 27 500 Gléubigen aller judischen Gemeinden

in der Bundesrepublik Deutschland gegenseitig begriBt. AnlaB ist Rosch Haschanah,
das judische Neujahrsfest zum Jahre 5.748, das als einer der figchsten judischen
Feiertage am 1. und 2. Tag im Monat Tischri, dem siebten biblischen Monat (vgl.
Leyv 23,24) gefeiert wird.é Inhalt des Festes ist, wie die Liturgie des Tages sagt,
nder Geburtstag der Welt", wobei die Erinnerung an die Schdpfung der Welt - gut
jldiseh - nicht primér retrospektiv ist, vielmehr in der feierlichen Anerkennung
Gottes als gegenwértigem Weltenschiipfer und -erhalter besteht. Anthropologisch
entspricht dem das Erhstnehmen der menschlichen Freiheit. Daher korrespondiert
dem zentralen theozentrischen Thema (Gott als K&nig und Weltenschopfer) der

3 Vgl. dazu H. Frankemille , Biblische Handlungsanweisungen. Beispiele pragma-
tischer Exegese, Mainz 1983; die Text-Beispiele zielen alle auf den konkreten
|_ebenskontext der Gemeinde des Matth#us. Zum ekklesiologischen SelbstbewuBt-
sein des ersten Evangelisten vgl. ders., Jahwe-Bund und Kirche Christi. Studien
zur Form- und Traditionsgeschichte des "Evangeliums" nach Matthaus, Minster
1984,
Zur Rezeption des handlungsorientiert-pragmatischen Ansatzes in der Pastaoral-
theologie val. etwa D. Funke, Verkiindigung zwischen Tradition und Interaktion,
Frankfurt 1984; zum eigenen Ansatz ebd. 48-51.

4 Zur "Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation" vgl. die unter
diesemn Titel gefaBten Beschliisse der Didzesansynode Rottenburg-Stuttgart 1985/86,
Stuttgart 1986; zur Geschichtlichkeit und Dynamik der Tradition, wie sie bereits
im 19. Jh. durch die "Tiibinger Schule" vertreten wurden, vgl. ebd. Nr. 10.

5 Der Vortrag wurde am 5.10.1986, dem jiidischen Neujahrsfest, in Augsburg
gehalten; der Vortragsstil blieb insgesamt unverdndert.

6 Zum judischen Neujahrsfest und zu den Ubrigen judischen Festen vgl. J.J.
Petuchowski, Feiertage des Herrn, Freiburg 1984, 70-81 (Neujahrsfest); zur Ein-
TGhrung mit vielen liturgischen Texten vgl. auch etwa G. Fohrer, Glaube und
Leben im Judentumn, Heidelberg 1979, zum Neujahr 119-120. - Zahlen nach der
Statistik der Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland vom 1.1.1987.
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starker anthropologische Hauptakzent dieses Tages als himmlischer Gerichtstag,
wonach” am Neujahrstage alle Erdenbewohner vor Gott wie ein Heer vorbeizie-
hen" (Mischna Rosch Haschanah 1,2), um gerichtet zu werden. So heilt es in der
Liturgie des Neujahrsfestes: "Heute ist der Geburtstag der Welt, heute werden

vor Gericht gezogen alle Weltgeschipfe - sei es als Kinder, sei es als Knechte.
Wenn als Kinder, dann erbarme Dich unser, wie ein Vater sich seiner Kinder er-
barmt. Wenn als Knechte, dann héngen unsere Augen an Dir, bis Du uns gnadig
bist, und bis Du heute unseren Richtspruch ins Licht fiihrst, Du Heiliger!“7 Gott
selbst erinnert sich an diesem Tag gleichsam der ganzen Welt und vor allem der
Taten der Menschen, die mit dem Gebet "Schreibe uns ein in das Buch des Lebens!"
Gottes Gnade erflehen. An diesem Tag des "Gedenkens an das Schofarblasen”, wie
nach Num 29,1 und Lev 23,24 dieser Tag judisch auch benannt wird, sollen die
Feiernden sich an die Geschehnisse am Sinai und an das GelBbnis des Volkes er-
innern und sie als die gegenwértige Freiheit bestimmend erfahren. Daraus folgt: "Al-
les, was der Ewige geredet hat, wollen wir tun" (Ex 19,8), da Gott, "der ihre [der
Menschen] Herzen gebildet hat, auf all ihre Taten achtet" (Ps 33,15; zitiert am
Beginn der Liturgie).

Judische Gemeinden und jlidische Theologie sind - oder sollten sein - lebendige
Gegenwart fir christliche Gemeinden und christliche Theologie heute. DaB es

in unserem Land kaum noch jlidische Gemeinden und theologische Gesprachspart-
ner gibt, da sie alle und jeder einzelne bewuit und systematisch nach industriel-
len Naormen vernichtet wurden, ist auch Schuld der Christen (wenigstens Uber
dieses Auch sollte nicht mehr gestritten werden). Auschwitz, Treblinka, Mauthau-
sen, Bergen-Belsen, Neuengamme sind Fakten jener Geschichte, die unsere Ge-
genwart bleibend pragt. Nicht nur die sogenannte "Theologie nach Auschwitz",
auch das Gesprich mit jlidischen Theologen ist davon gepragt. DaB die "Theolo-
gie nach Auschwitz" eine Belastung auch fur das christliche Se]Bstversténdhis
und das der christlichen Kirchen werden kann, ist bekannt (zu erinnern ist etwa
lediglich an den SynodalbeschluB der Rheinischen Landessynode von 1980 und an
die sich daran anschlieBende Diskussion)a. Historische und hermeneutische Kathar-
sis ist allenthalben gefordert. - So habe ich selbst in meinem eigenen Theologie-
studium nur wenig tber das heutige Judentum gehort. Das Verhdltnis von Juden-
tum und Christentum und die Stellung Jesu zu beiden Gro@en war geprégt durch

7 Zitiert nach J.J.Petuchowski, Gottesdienst des Herzens, Freiburg 1981, 78.

8 Val. dazu etwa H. Frankemdlle , Friede zwischen Juden und Heiden? Eph 2,14
und der gegenwértige Unfriede im christlich-jlidischen Gespréch, in: ders., Fri,e—
de und Schwert. Frieden schaffen nach dem Neuen Testament, Mainz 1983, 144-
165. Zu "Auschwitz" vgl. G.B. Ginzel (Hg.), Auschwitz als Herausforderung fiir
g:rc]!;en und Christen, Heidelberg 1980 (mit katholischen und evanglischen Dokumen-
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die Geschichtskonzeption von Martin Noth, der in seinemn damaligen Standardwerk
zur Geschichte Israels schreibt: "Jesus selbst mit seinem Wort und Werk gehdrte
nicht mehr zur Geschichte Israels. An ihm fand die Geschichte Israels vielmehr

ihr eigentliches Ende."9 Analog dazu steht die Verwendung des diskriminierenden
Begriffes "Spatjudentum" (nicht nur in religionspddagogischen Blichern) als Be-
zeichnung der Epoche des Judentums vom Ende des babylonischen Exils bzw. von
Esra/Nehemia bis zum Beginn der talmudischen Periode (ca. 70 n. Chr.). Mit Recht
setzt sich der sachlich angemessenere Begriff "Frihjudentum" in einem langwie-
rigen ProzeB immer mehr durch. Ob mit der semantischen Anderung eine Einstel-
lungsénderung der Christen einhergeht, steht noch dahin ...

Folgende Konsequenzen ergeben sich aus diesen Bemerkungen: Ich verstehe das
Thema nicht nur historisch, auch nicht nur binnenchristlich. Implizieren die histo-
risch-theologischen Aussagen der neutestamentlichen Theologen ipso facto Urteile
zum jldischen Selbstverstdndnis, so gilt dies nicht weniger flr unsere eigene Ge-
genwart. Die Formen der Vereinnahmung und "Enteignung" sind z.Z. vielleicht
subtiler, unter gegebenen Voraussetzungen konnten die Folgen aber ebenso Leiden
schaffend, vielleicht auch wieder todlich sein, wie neuere Umfragen beleger'n.lO
Somit nimmt jedes Sprechen Uber Jesus als Juden und Uber nachdsterliche Gemein-
den teil am sozial verstandenen Uberlieferungsvorgang im immer noch’ spannungs-
reichen Verhéltnis von Judentum und Christentum; dies gilt auch fir die keines-
wegs vorurteilsfreie historisch-kritische Exegese. Worte konnen mit B. Brecht
nicht nur Bahn-brechend sein fiir eine neue Beurteilung der Geschichteu, bei
entsprechender Rezeption kiinnen sie auch die Einstellung und die Praxis der Re-
zipienten verdndern. Wirkungsgeschichtlich tréchtige Themen erfordern die eige-
ne Betroffenheit. Pathologische Formen von fixierten Sprach-Traditionen und In=

9 M. Noth, Geschichte Israels, Gottingen 71969, 386; vgl. auch die Uberschrift
zum letzten Abschnitt des Buches: "Die Aufstdnde gegen Rom und das Ende
Israels". Existierte Israel in substaatlicher Existenz nicht auch unter assyrischer,
babylonischer, persischer und griechischer Herrschaft? - Zur kritischen Ausein-
andersetzung mit dem "Spatjudentums"-Modell vgl. K. Muller, Das Judentum

in der religionsgeschichtlichen Arbeit am Neuen Testament, Frankfurt/Bern
1983, 103-117.

10 Vgl. zu dieser disteren Prognose A. Silbermann , Sind wir Antisemiten?
Ausmal und Wirkung eines sozialen Vorurteils in der Bundesrepublik Deutsch-
land, K6ln 1982; ders- J.H. Schoeps , (Hg.), Antisemitismus nach dem Holocaust.
Bestandsaufnahme und Erscheinungsformen in deutschsprachigen Landern, K&ln
1986, 9-16, hier 11: 6,1% schétzen die Haltung der nichtjiidischen Biirger der
Bundesrepublik gegeniiber den jlidischen Mitbiirgern als stark antisemitisch ein
und 73,2% als maRig antisemitisch! Nur 18,6% werden als nicht antisemitisch
eingeschatzt, 2,0% machten keine Angabe.

11 Vgl. dazu B. Brecht , Die List, die Wahrheit unter vielen zu verbreiten, in:
ders., Gesammelte Werke, Bd. 18, Frankfurt 1967, 231 am Beispiel von Konfutse,
der in alten patriotischen Geschichtskalendern gewisse Worter verdnderte (ermor-
den" statt "tGten", "hingerichtet werden" statt "umkommen" usw.) mit der Folge:
"Dadurch brach Konfutse einer neuen Beurteilung der Geschichte Bahn'.
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stitutionen als Signale fiir pathologisches Verhalten sind nicht theologisch als
"Kreuz" (fUr wen auch immer) zu interpretieren, sie sind vielmehr von der Mitte
des alt- und neubundlichen Evangeliums her zu kritisieren und zu Uberwinden.

Es gilt, verdréngte Traditionsstrénge bewuBt zu machen, um systemstabilisierende,
unbiblische Verhaltensweisen bei uns heute aufzudecken- Es diirfte vielfach auch
die Christologie betreffen, wenn Personenkult Jesu Anliegen Uberdeckt oder ver-
dréngt. Wer vom Bibeltheologen wiinscht, nur affirmativ sein eigenes "Jesus-Bild"
bestatigt zu erhalten, kénnte enttduscht werden.

Der jldische Neujahrsgru am heutigen Tag: "Mogest Du fiir ein gutes Jahr ein-
geschrieben werden!" spricht indirekt auch unser christliches Wohl- oder Fehlves-
halten an - und sei es nur in der Form einer heute wohl weitverbreiteten Uber-
heblichkeit bei uns Christen. Diese wird bestimmt von der Meinung, der Christ
konne auf Israel als Wurzel verzichten. Gegen solche Uberheblichkeit hat be-
reits Paulus in Rom 9-11 energisch gekd@mpft (vgl. bes. 11,13-24). Da nach Pau-
lus Gott Urheber der Kirche ist, existiert sie als "Kirche Gottes" (1 Thess 1,1;
Gal 1,135 1 Kor 1,2 u.a.) - allerdings durch und "in Jesus Christus" (1 Thess 2,14;
Gal 1,22 u.a.); aufgrund dieser theozentrisch-messianischen Struktur existiert die
Jesusbewegung als messianische Erneuerungs-Gemeinde Jahwes nur als "Mitteil-
haberin der Wurzel" Israels (Rtm 11,17). Will man etwas zur "Kirche Gottes" und
insgesamt zur Uberlieferung Jesu, in der er selbst stand, die er aber auch inno-
vierte, sagen, sind zundchst Jesu Lebenskontext, d.h. die ihn betreffende jiidische
Umwelt und die judischen Glaubenstiberlieferungen zu beachten.

II. Die Grundthese: "Jesus war Jude". Zu Jesu Sozialitt

"Jesus war Jude und ist es immer gebliében ... Jesus war voll und ganz ein Mensch
seiner Zeit und seines judisch-palstinischen Milieus des 1. Jh.s, dessen Angste
und Hoffnungen er teilte ... Jesus teilt mit der Mehrheit der damaligen paldsti-
nischen Juden phariséische Glaubenslehren ... Auch Paulus (wie ibrigens Jesus
selber) hat Methoden der Schriftlesung, ihrer Interpretation und Weitergabe an
die Schiiler verwendet, die den Phasisdern ihrer Zeit gemeinsam waren." Insge-
samt: "Kirche und Christentum, neu wie sie sind, finden ihren Ursprung im Juden-
tum des 1. Jh.s unserer Zeitrechnung ... Die Geschichte Israels ist mit dem Jahr
70 nicht zu Ende ... Der Fortbestand Israels ... ist eine historische Tatsache und
ein Zeichen im Plan Gottes, das Deutung erheischt ... Es bleibt das auserwahlte
Volk".

Dies sind S&tze aus der neuesten Erklérung der Vatikanischen Kommission fiir

die religidsen Beziehungen zum Judentum im Sekretatiat fiir die Einheit der
Christen zum Thema: "Hinweise fiir eine richtige Darstellung von Juden und Ju-
dentum in der Predigt und In der Katechese der katholischen Kirche" vom Juni
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1985 (Nr. 12.17.18.20.25). Zum Verhaltnis von Christenturn und Judentum heiBt

es ebd, (in Nr. 2 unter Aufnahme einer Ansprache von Johannes Paul II. vom

6. Mirz 1982): "Beide sind 'schon durch ihre eigene Identitdt miteinander verbun-
den'". Es ist hier nicht der Ort, auf die vielen offiziellen Erkldrungen der ver-
schiedenen katholischen Bischofskonferenzen12 oder auf die offiziellen Erkldrun-
gen der katholischen Kirche (zu erinnern ist vor allem an die Konstitution dber
die gottliche Offenbarung sowle an die weitere Erklarung des Zweiten Vatikani-
schen Konzils von 1965 iber das Verhdltnis der Kirche zu den nichtehristlichen
Religionen und an die Richtlinien und Hinweise flr die Konzilserklérung 'Nostra
Aetate!, Art. 4, 1974) in dem mihsamen Prozel der Identitatsfindung der eige-
nen christlichen Existenz und gleichzeitig der einzigartigen Beziehung zur jldischen
Existenz in der Zeit nach dem Nationalsozialismus einzugehen. Nur soviel sei fest-
gehalten, daB es bislang kein offizielles oder offizigses Dokument gibt, das Jesu
Jude-Sein historisch und theologisch sa ernst nimmt wie das vom Juni 1985, auch
wenn insgesamt kritische Anfragen und Winsche bleiber-n.‘B
So lassen sich manche traditionsgeschichtlichen Nivellierungen feststellen (in Nr.
13 werden matthéische, lukanische und paulinische Stellen als Hinweise auf das
Verhiltnis Jesu zum biblischen Gesetz "ausgelegt"), doch ist der Hinweis auf die
Glaubensiiberzeugungen der damaligen Pharisder oder auf die liturgische Praxis

im Haus, in der Synagoge und im Tempel (in Nr. 14) Zeichen dafir, daB neben

der theologiebildenden Rolle des AT (das aber nur zweimal zitiert wird im Ge-
gensatz zu 75 neutestamentlichen Bibelstellen) auch das sozlale Leben in den
verschiedenen Strémungen des Judentums sowie den unterschiedlichen Kirchen/
Gemeinden/religionspolitischen Gruppen im 1. Jh. n. Chr. in seiner Bedeutung

fiir die Identit&tsfindung der jesuanischen Jahwe-Gemeinde wenigstens ansatzhaft
gesehen wird.

Damit steht diese letzte Erklarung in den genannten Punkten in Einklang mit den
Erkenhtnissen der Judaistik (von Christen und Juden) und der Bibeltheologen.
Denn die Verfasser der neutestamentlichen Schrifiten wie auch ihre Gemeinden
verstanden ihre Erzdhlungen, Hymnen, Doxologien, Glaubensbekenntnisse usw.

vom eschatologisch qualifizierten neuen Handeln Gottes in und durch Jesus Christus
als midgliche Zeugnisse jlidischen Glaubens, jlidischer Frommigkeit und jldischer
Hoffnung. Wie sonst sollte man etwa die vielen "Erfiillungszitate" im Matth&us-

12 Zum offiziellen katholischen Diskussionsstand vgl. K. Richter , (Hg.), Die
katholische Kirche und das Judentum. Dokumente von 1945-1982. Mit Kommen-
taren von E.L. Ehrlich und E. Zenger, Freiburg 1982; zu offiziellen Erklarungen
aller Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften von 1948-1975 vgl. H. Croner,
Stepping Stones to Further Jewish-Christian Documents, London 1977. Zu einem
Uberblick vgl. etwa C.Thoma, Die theologischen Beziehungen zwischen Christen-
tum und Judentum, Darmstadt 1982, 11-44.

13 Zum Dokument vom 24. Juni 1985 vgl. das vom Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz in der Reihe "Arbeitshilfen" Nr. 44, Bonn 1986, herausgegebe-
ne Heft; ebd. 12-44 eine Einfiihrung und Analyse des Dokumentes von H.H.Henrix ;
zur Kritik vgl. ebd. 29f, 33-36 mit Anmerkungen 39 und 50 (mit judischen Stel-
lungnahmen).
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evangelium verstehen, das stdndige Bemiihen aller Theologen im NT um das Zeug-
nis der Schrift insgesamt und um einzelne Zitate oder die These des Paulus, wo-
nach er zum Apostel berufen und auserwéahlt wurde, "um das Evangelium Gottes
zu verkinden, das er [Gntt] durch seine Propheten in heiligen Schriften im vor-
aus verkiinden lieR" (Rém 1,2; vgl. Gal 3,8; 1 Kor 15,1-5; 1 Petr 1,10-12 u.a.)?

So sehr neutestamentliche Theologen die Einzigartigkeit Jesu betonen, so sehr
verstehen sie sich in Einheit mit der heiligen Schrift des friheren Bundes. Die-
ses SelbstbewuBtsein ist nicht nur Grund fir eine (das AT und NT tjmfassende)
biblische Theologie, sondern auch fiir die Notwendigkeit einer Betrachtung Jesu
von Nazateth im Kontext der biblischen und synagogalen Theologie sowie der
religionspolitischen Gruppen des FrEjhjudentums.M
Diese literarischen und soziologischen Hinweise lassen sich unter der heutigen
religionsgeschichtlichen und literaturgeschichtlichen Perspektive \.'eral}gemesimam.15
P. Stuhlmacher geht sogar soweit anzunehmen, "daB alle entscheidenden Verkiin-
digungsaussagen des Neuen Testaments lber Gottes Handeln in Jesus Christus
aus alttestamentlich-jlidischem Sprach- und Erfahrungszusammenhang heraus for-
muliert worden sind“ls, wobeli er jedoch wohl die stérker griechisch-hellenistisch
gebildeten neutestamentl'ichen Theologen allzu stark unterbewertet. Dieser Ge-
fahr entgeht K. Miiller in seiner fundamentalen, kritischen Riickschau auf die
religionswissenschaftliche Arbeit der Bibliker bis zu Beginn der sechziger Jahre,
wenn er schreibt: Das Urchristentum zeigt sich "in seiner alles entscheidenden
Anfangsstrecke ohne Alternative auf die alttestamentlichen Uberlieferungen so-
wie auf die frihjlidischen Anstrengungen zu deren zeitgendssischer (sic!) Integra-
tion angewiesen, um Uberhaupt die Bedeutsamkeit Jesu von Nazaret verstehen
und aussagen zu kdnnen. Jeder spatere und kiinftige christliche Glaube bleibt seit-
dem unverbriichlich dem verbunden, was zundchst ausschlieBlich im jlidischen Ver-
stehenshorizont Gber Jesus als den Christus gesagt werden konnte. Der christliche
UberlieferungsprozeB aller Zeiten ist daher unentlassbar an seine jldischen An-
fénge gehalten, wenn anders er nicht seine Identitét verspielen will." Nimmt man
diese Einsichten ernst, dann ist das Christentum "in seinen maBgebenden Anfan-

14 Zum ersten Aspekt vgl. den umfassenden Forschungsbericht von H. Graf
Reventlow , Hauptprobleme der Biblischen Theologie im 20. Jahrhundert (EdF 203),
Darmstadt 1983, zum zweiten Aspekt vgl. aus der Fiille der Literatur u.a. G.
Baumbach, Jesus von Nazareth im Lichte der jlidischen Gruppenbildung, Beflin
1971; K. Schubert , Jesus im Lichte der Religionsgeschichte des Judentums, Wien/
Miinchen 1973, 41-169; R. Mayer, Judentum und Christentum, Aschaffenburg

1973, 9-50; C. Thoma, Chrlstiiche Theologie des Judentums, Aschaffenburg 1978,
53-130.

15 Vgl. etwa H.v. Campenhausen , Die Entstehung der christlichen Bibel, Tu-

bingen 1977, 169-175; G. Stemberger, Geschichte der judischen Literatur, Minchen
1977; K. Berger , Exegese des Neuen Testaments, Heidelberg 1977, 169-175.

16 P. Stuhlmacher , Zum Thema: Biblische Theologie des Neuen Testamepts,
in: K. Haacker u.a., Biblische Theologie heute, Neukirchen 1977, 25-60, hier 25.
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gen" mit K. Miiller "religionsgeschichtlich richtiger und methodisch einschlagiger
als jlidische Denomination einzustufen denn als selbsténdiges religitses und theo-
logisches Prinzip: am ehesten und unzweldeutigsten als Reformjudentum ."17 Ei=
nem Vorschlag des anerkannten jlidischen Gelehrten Ph. Sigal folgend, sollte man
"im Gegensatz zu der herkdmmlichen Bezeichnung 'Judenchristen' - und daher

auch 'Judenchristentum! - ... von ‘christlichen Juden' - und so auch vom ‘christ-
lichen Judentum' - sprechen. Denn sie blieben vor allem, sozusagen 'substantivisch’,
'Juden' bzw. Angehirige des 'Judentums', wahrend als Besonderheit, sozusagen
'adjektivisch' hinzukam, da@ sie 'Christen’ bzw. Angehorige des 'Christentums’
wurden." Denn "auch der Glaube der Christen war In nicht geringerem MaBe als
der Glaube der Samaritaner und der Qumrangemeinde ein judischer G]anE-"lB -
Nach Miiller stellte erst die christliche Aufklédrung (vor allem G.E. Lessing und
J1.G. Herder sind hier zu nennen) die These auf, das Christentum sei eine "autarke,
von der jldischen unabhingige Religion - mit Jesus als Stifter und einer eigenen
heiligen Schrift"l9. Mag dies fir die moderne Religionswissenschaft zutreffen,

so ist dennoch an die Vorstellungen der Kirchenvidter von den Christen als neues,
drittes Volk (Heiden, Juden, Christen) zu erinnern.20
Dabei sieht Miiller zu Recht die Verbundenheit der dltesten Jesusbewegung mit
ihrem natiirlichen Mutterboden nicht nur in der Rezeption von schriftlichen Tra-
ditionen, von Sprache, von Verkiindigung und individueller Applikation. Seiner Auf-
fassung nach wird die Exegese "unweigerlich aus der theologischen Aufgabe ent-
lassen, Texte relational zu einer je besonderen Entstehungszeit auszulegen, wenn sie
die Erkenntnis des stets spezifischen traditionsgeschichtlichen Verbundes von Spra-
che, sozialer Lebensform und historischer Situation ... ausklar'nr'nert."2JL Gefordert
ist eine Karrelation von (theologisch ernstzunehmender) Sozialgeschichte und (li-
terarisch-theologischer) Uberlieferung. In ein handlungsorientiertes, pragmatisches
Textverstdndnis tibertragen, heiBt dies: Biblische Texte sind nicht als &sthetische
Objekte, sondern nur als Element einer konkreten sozialgeschichtlichen Lebens-
welt zu verstehen, noch genauer: als Texte-in-Situationen und als Texte-in-Funk-

17 Miller (s. Anm. 9), 196f. Vgl. auch H. Frankemolle , Neutestamentliche Christo-
logien vor dem Anspruch alttestamentlicher Theologie, in: BiLe 15 (1974) 258-
273. Lesenswerte Einfiihrungen und Uberblicke bieten L. Volken , Jesus der Jude
und das Judische im Christentum, Disseldorf 1983; von judischer Seite etwa
g. Nezusner , Das pharisdische und talmudische Judentum, Tibingen 1984, 3-32,

es. 21-24.

18 Ph. Sigal, Judentum, Stuttgart 1986, 75.74; vgl. Neusner (s. Anm. 17), 25.
19. Muller (s. Anm. 9), 197; zur Begrindung vgl. ebd. 19-24,

20 Vgl. dazu D.v.Damme, Gottesvolk und Gottesreich in der christlichen Antike,
in: Judentum und Kirche: Volk Gottes (Theologische Berichte 3), Zirich 1974,
157—;68, bes. 160-165; M. Keller, "Volk Gottes" als Kirchenbegriff, Zirich 1970,
25-32.

21 Miiller (s. Anm. 9), 1985; vgl. ders., Apokalytik. [1I. Die judische Apokalytik.
Anfédnge und Merkmale, in: TRE III, 202-251, hier 202-205. 207-210.
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ticnnen.z2 Der TradierungsprozeB ist nicht nur als ein kommunikativer ProzeB

Zu verstehenzj, sondern vielmehr als ein interaktionaler, handlungsorientierter
Prozel konkreter Lebensentwiirfe. Somit steht das gesamte sprachliche und nicht-
sprachliche Handeln des Frilhjudentums, Jesu und des friihen Christentums zur
Debatte. Es ist also unter Beachtung der historisch-theclogischen Sprechsituation
der unser Thema betreffenden Texte festzuhalten, daB es ihnen aufgrund der je
eigenen Identitdt um theologisch gleichrangige Explikation der je eigenen Glau-
benspraxis geht.

Zur Verbindung von theologischen Texten, sozialer |ebensform und historischer
Situation ist im Hinblick auf das Therma "Judentum - Jesus - Christentum" bzw.
"Von der judischen zur christlichen Tradition" konkret sowohl an die Vielfalt des
Judentums z.Z. jesu als auch an die Vielfalt des Christentums im 1.Jh.n.Chr. zu
erinnern. Bedingt war diese Vielfalt vor allem durch die unterschiedliche Einstel-
lung zu den Faktoren Tora, Land, Tempel, Romerherrschaft, Partikularismus
(allein Israel als Volk Gottes) und Jesus von Nazareth als Messias. Dieser Plura-
lismus erschwert nicht nur die Antwort auf Kontinuitdten, Krisen und Briiche

in der Uberlieferung vom jiidischen zum christlichen Glauben, vielmehr werden
auch Entwicklungslinien sichtbar, die scheinbar konfessionstrennende Wande ab-
bauen konnen. Judentumn und Christenturn erscheinen nicht ldnger als menolithi-
sche Blocke. Einige konkrete Beispiele migen gentigen:

Entgegen der verbreiteten Vorstellung der Christen, bereits z.Z. des NT hatte

es so etwas wie das normative Judentum gegeben, ist entschieden auf die Viel-
falt der religionspolitischen Gruppierungen bzw. Gemeinden/Kirchen im Friih-
judentumza hinzuweisen. Im Konzert der pharisdischen, sadduz&dischen, esseni-
schen, galildischen, alexandrinischen, apokalyptischen u.a. Richtungen war die
messianische Erneuerungsbewegung Jesu von Nazareth eine grundsdtzlich gleich-
berechtigte Richtung unter anderen, die sich auch selbst so verstand. Es ist ndm-
lich festzustellen, "daB sich das Urchristentum als weitere jiidische Hairesis/Son-
dergruppe, als 'Nazorder-Sekte' (Apg 24,5.14; 28,22) in das bereits vorhandene
Spektrum einfiligt. Das Urchristentum hat also im Rahmen des Judentums zu-
ndchst selbst den Aspekt einer weiteren Hairesis, d.h. einer besonderen Gruppe
neben anderen, und wird in der Apostelgeschichte auch von Lukas so gesehen. In

22 Vgl. Frankemdlle, Biblische Handlungsanweisungen (s. Anm. 3), 11-29, bes.
13.26.

23 Zur Problematik und zu einem theologiegeschichtelichen Ubetblick vgl. R. Kampling,
Tradition, in: NHthG IV, 221-235 (Lit.!), bes. 221-224.

24 "Kirche" (ekklesia, kahal) ist kein genuin christlicher, sondern hebraischer

und griechischer Begriff der Schriften des friheren Bundes, der auch kirchliche
Praxis vor dem NT impliziert. Vgl. dazu zusammenfassend H. Frankemdlle, Kirche/
Ekklesiologie, in: NHthG 11, 294-309, bes. 296-302; N. Fiiglister, Strukturen der
alttestamentlichen Ekklesiologie, in: MySal 1V/1, 23-99.
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der Tat, das Urchristentum war eine 'jlidische Haresie', auch wenn es sich selbst

als 'Erfillung' des Judentums verstanden hat"25; letzteres beanspruchten aber

alle jlidischen Gruppierungen als "wahres Israel". Das Judentum z.Z. Jesu war

nicht uniform, sondern "durch ein wirres Partei- und Konventikelwesen zerspal-

ten ..., dessen Nachleben man fiir die Zeit nach 70 n.Chr. trotz aller Kriegsfol-

gen nicht einfach ausschlieBen darf. Um 200 n.Chr., zur Zeit des Jehuda ha-MNasi

und der Fixierung der Mischna, hatte die rabbinische Richtung ihr Ziel weitgehend er-
ruaicht."26
im Jahre 70 und nach dem miBgliickten Bar Kochba-Aufstand (132-135) Widerstdn-
de und oppositionelle Richtungen gegen die pharisdisch-rabbinische Richtung der
Hilleliten. Konkret bedeutet dies, daB sich die jidische Lage z.Z. von Jesus und
Paulus vor 70 und z.Z. der Evangelisten und Verfasser der Ubrigen Spatschriften

Aber auch jetzt gab es noch ebenso wie nach der Zerstdrung Jerusalems

im NT zwar stark verdndert hat, aber diese Verdnderung auch auf das neue Selbst-
bewuBtsein der christlich-jlidischen Theologen zurlickzufiihren ist.

Ein Zeichen fiir diese Vielfalt im Judentum - nach dem pal&stinensischen Talmud
hat es 24 Richtungen gegeben (pSan 29c) - ist die Unabgeschlossenheit der Schrift.
Nach Flavius Josephus gehdren um 95 n.Chr. gemaR pharisdischer Kanontheorie

22 Schriften zum jldischen Kanon (JosAp I 8), wahrend das apokalyptische Buch

4 Esra (ebenfalls aus dem Ende des 1.3h.) die Zahl 24 nennt (14,14-48, bes. 45).
Der alexandrinische Kanon des hellenistischen Judentums der Diaspora (Septua-
qginta; Ubersetzung ab 250 v.Chr.) enthlt dagegen insgesamt 45 Schriften (ihm
entspricht der katholische Kanon, wihrend der evangelische sich an die hebréische
Bibel anlehnt). Auch wenn die "Synode von Jabne' um 95 n.Chr. gem&R ihrer kon-
servativen, stark nationalistisch engagierten Grundtendenz die Zahl der biblischen
Blicher auf 24 festlegte, blieb die genaue Zahl fir die hebr&ischen Bicher der
Schrift noch bis ins 4.Jh.n.Chr. umstritten. Die Rezeption des alexandrinischen
Kanons durch das hellenistische Judenchristentum und durch alle neutestamentli-
chen Theologen konnte als ein Mosalkstein unter anderen nicht ohne Folgen bleiben.

Was die Beachtung der christlichen Reformjuden der "Nazorder" betrifft, so war

nach J. Maier "das rabbinische Interesse am frihen Christentum weitaus geringer
als gemeinhin angenommen wird".27 Die Interdependenz zwischen dem spéteren,

normativ sich verstehenden, rabbinischen Judentum und Christentum ist dabei

25 J. Blank , Zum Problem "Haresie und Orthodoxie" im Urchristentum, in: G. Daut-
zenberg u.a., Zur Geschichte des Urchristentums, Freiburg 1979, 142-160, ebd. 159.
Zur Bezeichnung hairesis' fir andere jldische Gruppen nach Lukas vgl. Apg 5,17;
15,5; 26,5.

26 J. Maier , Jesus von Nazareth in der talmudischen Uberlieferung, Darmstadt
1978, 8; zur Kritik an der Theorie des normativen Judentums zur Zeit Jesu vgl.
auch Muller (s. Anm. 9), 100f.

27 Maier (Anm. 26), 273.
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asymetrisch: "Das Christentum - wenigstens das nicht-markionitische - muB als
wesentlichen Teil seines Selbstverstandnisses das Judentum einbeziehen ... Der
Jude kann sein Judentum in volliger Authentizitdt und Integritdt leben, ohne sich
mit dem Christentum auseinandersetzen zu miissen."28 Versteht man jedoch die
frihen Anfidnge des Christentums als Reformjudentum, ist die Rickfrage danach
auch fiir Juden heute eine Frage nach den eigenen Wurzeln, d.h. nach jener Theo-
logie der hellenistischen Juden, die die aufgrund der Reformen von Esra und Nehe-
mia immer stdrkere Trennung der Juden von den umliegenden Vélkern Uberwinden
wollten.

Der Vielfalt bei den nichtchristlichen Juden entspricht eine vielfalt bel den christ-
lichen Juden und Christen, bedingt vor allem durch die standig wachsende Zahl von
Proselyten aus dem "heidnischen", d.h. polytheistischen Bereich, wahrend die aus
dem Judentum kemmenden Christus-Gldubigen zur immer kleiner werdenden Min-
derheit wurden. Inhaltlich zeigen sich dabei analoge Spannungen, wie sie sich auch
zwischen den konservativen, introvertierten juddischen und progressiven, hellenisti-
schen jlidischen Gruppen zeigten (vgl. Apg 6,1; 15,1-21; Gal 2,1-21 u.a.). Dabei ist
das bekannte Schema Judenchristentum - Heidenchristentum noch einmal zu diffe-
renzieren, da beide Gruppen in sich wiederum erheblich vielgestaltig gepragt sind
(in theologischen Konzeptionen, in der Sozial- und Individualethik und in kirchen-
soziologischen Konkretionen). Neuere Entwiirfe zur Geschichte des LJL'Christ:entumsz9
unterscheiden daher schon hinsichtlich des Anfangs zwischen dem paldstinensi-
schen Judenchristentum (mit dem Zentrum Jerusalem), dem hellenistischen Hei-
denchristentum (mit dem Zentrum Antiochien) und dem hellenistischen Juden-
christentum (Stephanus, Barnabas, Paulus, Apollos u.a.). Gerade das hellenistische
Judenchristentum als Reformbewegung innerhalb des hellenistischen Judentums

mit der ins Griechische Ubersetzten Heiligen Schrift im Umfang des spateren
alexandrinischen Kanons (45 Schriften statt 24 im TeNak, der hebraischen Bibel)
war vor allem fir die Entwicklung der kommunikativen Praxis wie auch der ur-
kirchlichen Christologie, d.h. fur die personale Identitat des einzelnen Christen

wie fUr die soziale Identitdt der gesamten Jesusbewegung von wirklich ent-schei-
dender Bedeutung. Hier wurden die Weichen gestellt. Die Kategorien des Helle-
nismus (mit Einflissen aus der Stoa und dem mittleren Platonismus) im hellenisti-
schen Judentum (mit dem &gyptischen Alexandrien als Zentrum) oder in einem

28 R.J. Zwi Werblowsky , Judentum. B. Aus jldischer Sicht, in: NHthG II, 264-272,
hier 264f.

29 Vgl. etwa H. Conzelmann , Geschichte des Ur:hriste{\tums, Gottingen 1969;

H. Kraft, Die Entstehung des Christentums, Darmstadt “1986; H. Kdster , Einfih-
rung in das Neue Testament im Rahmen der Religionsgeschichte und Kulturge-
schichte der hellenistischen und romischen Zeit, Berlin/New York 1980; W. Schnee-
melcher, Das Urchristentum, Stuttgart 1981.
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noch nicht ndher erfaBten gnostisierenden Judentum erwiesen sich auch fiir die
verschiedenen Gruppen des hellenistischen Judenchristentums als akzeptable
Denkkategorien. Das Urchristentum ist in jeder Hinsicht ein "synkretistisches Pha-
nnmen"so, ein Konglomerat unterschiedlichster Glaubenspraxen, deren Identitét
trotz aller Vielfalt durch den Bezug auf die Glaubenspraxis Jesu und den gemein-
sam bezeugten Glauben an ein neues schdpferisches Handeln Gottes an diesem und
in diesem Jesus gewahrt wird.

Bei allem ist die Unterscheidung von Judenchristen, die das mosaische Gesetz streng
befolgten, und den hellenistischen Judenchristen kein geographisch zu ldsendes
Problem, so als waren Jerusalem und Paldstina unberiihrte Inseln im hellenistischen
Meer gewesen. M. Hengel hat neben anderen Forschern in seinen Arbeiten die The-
sen um die Jahrhundertwende bestétigt, daB es nicht einmal in Paldstina zwischen
dem hellenistischen und dem sogenannten paldstinensischen Judentum jene scharfe
Kluft gegeben hat, die man bis dahin vielfach annahm.>" Diese Erkenntnis hat
Konsequenzen fir die judenchristlichen Gemeinden in Palédstina (Jerusalem, Lydda,
Joppe; vgl. Apg 9,32-43; 9,31; 11,1.29; Gal 1,22; 2 Thess 2,14; Mk 13,14) wie auch
fiir die judenchristlichen Gemeinden im auBerpaldstinischen Raum (Damaskus, Rom
bis zur Vertreibung durch Kaiser Claudius im Jahre as).” Auch das Christentum
im 1. und 2.3h. ist keine abgeschlossene und definierbare GroBe, wobei auBerdem
die Grenzen zum Judentum flieBend sind. Wie dort gibt es auch hier noch kein or-

30 R. Bultmann , Das Urchristentum im Rahmen der antiken Religionen, Zirich
1967, 163ff, der aber das "griechische Erbe" (97ff) fir das Urchristentum zu hoch
bewertete und das "hellenistische Judentum" (89ff) nicht in seiner Funktion fir
das Urchristentum sah.

31 M. Hengel, Judentum und Hellenismus, Tlbingen 1969; ders., Juden, Griechen
und Barbaren. Aspekte der Hellenisierung des Judentums in vorchristlicher Zeit,
Stuttgart 1976, bes. 152-175. Altere Literatur ist verzeichnet in: ThWNT X, 44f
Anm. 119. An monographischer Literatur vgl. etwa E. Bickermann, Der Gott der
Makkabdger, Berlin 1937; V. Tcherikover, Hellenistic Civilisations and the Jews,

Philadelphia 1959; S. Safrai - M. Stern (Hg.), The Jewish People in the First
Century. Historical Geography, Political History, Social, Cultural and Religious
Life and Instructions, I-II, Assen 1974/76, vor allem ebd. II, 1040-1064; G. Mussies ”
Greek In Palestine and the Diaspora; E.M. Meyers, The cultural Setting of Galilee: The
Case of Regionalism and Early Judaism, in: ANRW II 19/1 (1979) 686-702. - Leider
beachten auch z.T. vielgelesene deutschsprachige Juden (allen voran P. Lapide)

die Funktion des hellenistischen Judentums fir das Urchristentum nicht angemes-
sen; vgl. auch Sch. Ben-Chorin , Bruder Jesus. Der Nazarener in jlidischer Sicht,
Minchen 1967: "Erst mit Paulus trat das hellenistische Diaspora-Judentum ent-
scheidend in die Bildung des Kerygmas, des christlichen Uberlieferungsgutes, ein"
(189). N.P. Levinson , Nichts anderes als Jude. Jesus aus der Sicht eines heutigen
Juden, Tn: H. Goldstein (Hg.), Gottesverichter und Menschenfeinde?, Diisseldorf
1979, 44-57, hier 48: "Andererseits ist all das, was nicht in die Zeit Jesu paBt,

was griechisch-rémischen Geist offenbart, spate Hinzufiigung." Wohltuend, histo-
risch zutreffend dagegen schon L. Baeck, Das Evangelium als Urkunde der jlidi-
schen Glaubensgeschichte, Berlin 1938, bes. 40-42.70. Anders J. Klausner, Jesus

von Nazareth, Berlin 1934, 505: das "reine, unvermischte, von keinerlel fremden
Einflissen berthrte Judentum.

?2 Vgl. dazu R. Pesch, Voraussetzungen und Anfange der urchristlichen Mission,
in: K. Kertelge (Hg.), Mission im Neuen Testarment, Freiburg 1982, 11-70, hier
45-54,
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thodoxes, normatives Christentum, denn auch der Kanon der christlichen Schrif-
ten - sogar im Grundbestand - war bis nach der Mitte des 2.Jh.s umstritten. Seit
Walter Bauers grundlegendern Werk aus dem Jahre 1934 "Ketzerei und Rechtgldu-
bigkeit im &ltesten Christentum™> kann man nicht mehr unbefangen von dem
Christentum oder der Kirche sprechen, sondern zutreffender von verschiedenen,

z.T. unabhangigen "Entwicklungslinien" im frihen C:hristentur‘n.jﬂrl

"Historisch kon-
statierbar ist, daB das Christentum von seiner ersten Generation an eine vielfaltige,
nicht nur oberfldchlich differenziert verlaufende Geschichte seiner Sozialisation

u. Lehre hatte ... Jede Gruppe sah sich" dabei "in der Rolle des Tragers exklusi-
Ver Orthodoxie."35 Dabei ist das Verh#ltnis von Orthodoxie und Hiresie entge-

gen der seit Eusebius (3./4.Jh.) herrschenden Geschichtskonzeption auch heute noch
mit Bauer und G. Strecker wie folgt zu beschreiben: "Rechtgldubigkeit und Ketze-
rei verhalten sich im &ltesten Christentum nicht wie Primares und Sekundires zu-
einander, sondern die Héresie ist in zahlreichen Gebieten die urspriingliche Repra-

sentanz des Christenturns."%

Letzteres lieBe sich (auch wenn Bauer dies nicht ge-
tan hat) an der Geschichte des christlichen Judentums aufarbeiten”, das unbe-
stritten am Anfang der Geschichte der Jesusbewegung stand, aber aufgrund der
Missionserfolge der von den aramdisch sprechenden Christen vertriebenen helle-
nistischen Judenchristen aus Jerusalem (Apg 6,1; 8,1-3; 9,31; 11,19) durch die im-
mer gré@er werdende Kirche aus den Heiden verdringt wurde. Da Paulus die ge-
setzesfreien Judenchristen nach Gal 1,14 verfolgte, ist mit Apg 8,40 und 11,19-30
die Freiheit von kultischen Vorschriften und kasuistischen Satzungen bereits in
der vorpaulinischen Zeit in aus Juden und Heiden gemischten Gemeinden prakti-
ziert worden. Die christlichen Juden, die aufgrund ihrer Abstammung und auf-
grund ihres Glaubens an Jesus Christus ein Bindeglied hatten sein konnen zwi-
schen den nicht-christusgldubigen Juden auf der einen und den hellenistisch-heid-
nischen Christen auf der anderen Seite, wurden bekanntlich das Opfer der Ge-
schichte. Von phariséischer Seite wurden sie in der Periode der Festlegung der

33 W. Bauer, Rechtgldubigkeit und Ketzerei im &ltesten Christentum, Tubingen
1964 {mit einem Nachtrag von G. Strecker). Zu diesen und anderen Modellen

vgl. J. Blank, Zum Problem "Haresie und Orthodoxie" im Urchristentum, in:

G. Dautzenberg u.a., Zur Geschichte des Urchristentums, Freiburg 1979, 142-160;

N. Brox, Haresie, in RAC XIII, 248-297.

34 H. Koster/J.M. Robinson, Entwicklungslinien durch die Welt des frilhen Chri-
stentums, TUbingen 1971,

35 Brox (s. Anm. 33), 291.

36 G. Strecker, Vorwort zu Bauer (s. Anm. 33), V; allerdings sollte man mit Bauer,
ebd. 4, dies als maglich veranschlagen, nicht jedoch als neue klischeehafte Ge-
schichtskonzeption verstehen.

37 Zur judenchristlichen Literatur und Theologie vgl. G. Strecker, Zum Problem
des Judenchristentums, In: Bauer (s. Anm. 33), 245-287, sowie die Uberblicke
bei Conzelmann (s. Anm. 29), 42-45.114-118; Schneemelcher (s. Anm. 29), 155-
165.
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verbindlichen Halacha in der Zeit von 70-135 n.Chr. aus der Synagoge verbannt,
was gemeinhin mit dem "Ketzersegen" unter Gamaliel II. und der Synode von
Jabne/Jamnia (um 95) verbunden ‘wird, im Ubrigen aber ein langer Proze war.38
Von Seiten der (heidenchristlichen) GroBkirche unterscheidet zwar Hegesipp (2.Jh.)
noch zwischen ofthodoxen und hiretischen Judenchristen, wahrend Irenéus von
Lyon (am Ende des 2. Jh.s) diese Gruppe der Christen nur noch als héretisch ab-
stemnpelt. Die Sicht der Kirchenvater ist einseitig—golemiﬁchjg, wahrend der aus
Palistina stammende Martyrer Justin um 150 sachlich zutreffend noch zwischen
Judenchristen unterscheidet, die die ganze Tora zwar fUr sich halten, sie aber
nicht fiir Heiden als verpflichtend ansehen, und anderen, die sie auch fir Heiden-
christen als heilsnotwendig ansehen. Auf letztere lassen sich die radikalen Ebioni-
ten, die Nazarder, die Enkratiten, die Quartodezimaner und die gnostisch beein-
fluBten Elkeasiten zuriickfihren. Alle diese judenchristlichen Gruppen verlieren
spitestens im 4. Jahrhundert ihre Eigensténdigkeit; ihre Mitglieder schlieBen sich
entweder dem rabbinischen Judentum, gnostischen Gruppen oder auch der heiden-
christlichen GroBkirche an. Das Dilemma der Judenchristen wird von Hieronymus
(342-420) trefflich wie folgt umschrieben: dum volunt Nazoraei et Judaei esse et
Christiani, nec Judaei sunt nec Christiani (ep 112,13). So muBten im Jahre 132
unter Kaiser Hadrian nach dem verlorenen zweiten judisch-rémischen Krieg (im
Gegensatz zur Vertreibung der griechisch sprechenden hellenistischen Judenchristen
durch die aramiisch sprechenden Judenchristen zu Beginn) die Judenchristen jetzt
den Heidenchristen selbst in Jerusalem weichen, da in der anstelle von Jerusalem
gegriindeten Aelia Capitolina Beschnittene (also Juden und Judenchristen) nicht
wohnen, sie sogar nicht einmal betreten durften. Die Folge: Im Jahre 135 existier-
te hier unter Bischof Markos eine rein heidenchristliche Gemeinde. - Auch aus
jiidischer Perspektive 148t sich heute nlichtern konstatieren: "Das christliche Juden-
tum wurde sowohl durch das rabbinische Judentum von Jabne aus dem Bereich des
Judentums als auch durch eine griechisch-rémische Kirche, deren Mitglieder weit-
gehend heidnischen Ursprungs waren, aus dem Bereich des Christentums verdrangt
und ausgeschlossen."m DaB mit solchen Entscheidungen weder das Judentum noch
das Christentum in theologischer Sprache und sozialer Lebensform ganz mono-
lythisch wurden, ist geschichtlicher Existenzweise gemés.

Ebenso ist historisch niichtern festzustellen, dal die anféngliche faktische Einheit

38 Zu einem dynamischen Verstdndnis vgl. G. Stemberger, Die sogenannte "Synode
von Jabne" und das frilhe Christentum, in: KKairos 19 (1977) 14-21; von judischer
Seite vgl. Sch. Ben-Charin , Die Ketzerformel, in: Kontinuit&t und Einheit. Fs.

F. MuBner, Freiburg 1981, 473-483, zu weiterer Literatur vgl., Brox (s. Anm. 33),
254, XS

39 Zur polerischen Sicht der Kirchenvéter vgl. vor allem A.F.J. Klijn/G.J. Reinik,
Patristic Evidence for jewish-christian Sects, Leiden 1973.

40 Sigal (s. Anm. 18), 91; vgl. auch L. Goppelt , Christentum und Judentum im
ersten und zweiten Jahrhundert, Gilitersloh 1954, bes. 71-267.
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des frihjidisch-urchristlichen Traditionsprozesses primér nicht allein aus theo-
logischen Grinden aufgegeben wurde. "Die Messiasfrage hitte nicht unbedingt zu
einem innerjudischen Streit fiihren miissen. Das jiidische Volk hat schon Bfter Mes-
slasprétendenten gesehen und geduldig auf das Endergebnis des Wirkens solcher
Leute gewartet. Doch im ersten Jahrhundert war die allgemeine politische Lage
im rémisch besetzten Paléstina so angespannt, daB jede messianische Bewegung
als geféhrlich angesehen wurde und die rémischen Behirden auf den Plan rief. Die
judischen Selbstverwaltungsgremien hatten im Interesse des inneren Friedens

kaum eine andere Mdglichkeit, als solche Messiasgestalten an die Rémer auszulie-
fern, die mit ihnen meist kurzen ProzeB machten. Der Fall Jesu war hier keine

L Ahnliches 148t sich auch zu den Anhéngern Jesu sagen, die schlieB-

Ausnahme."
lich wegen ihrer Nichtbeteiligung am jiidischen Aufstand gegen Rom im Jahre &6
von der extrem national eingestellten Richtung unter Gamaliel IL in den folgenden
Jahrzehnten ebenso aus der rabbinisch, konservativ orientierten Synagoge ver-
dréngt wurden wie dessen Vorginger Jochanan Ben Zakkal und dessen Anhanger.
Im Verhdltnis zum Judentum war im 1. und 2. Jahrhundert nicht - wie oft unter-
stellt wird - allein die Hellenisierung des Christentums entscheidend fiir die Tren-
nung ven Synagoge und Kirche, sondern die Konzentration der Vielfalt jiidischer
Glaubensweisen auf die hebréische Bibel und die normative Auslegung dieser Bibei
durch die nationalistische rabbinische Theologie. Davon waren alle hellenistisch
orientierten Reformbewegungen des Judentums mehr oder weniger betroffen. Ver-
engt man den historischen Blickwinkel einzig und allein auf das Verhaltnis von
christusgldubigen Juden und nichtchristusgléubigen, pharisdischen Juden, dann ge-
winnt die Christologie mit all ihren Implikationen einen historisch unsachgemaRen
Stellenwert. Denn die Bemihungen um eine Abgrenzung des biblischen Kanons nach
70 wie die Verwunschung der Ketzer im Achtzehngebet waren "nicht primar gegen
die Christen ger:chtet" , ihre primare Funktlon war vielmehr die "Selbstabgren-
zung der rabbinisch kontrollierten Gememde" . In diesemn Proze@ der Selbstfindung
und der Suche nach der eigenen Identitst grenzten sich die konservativ und natio-
nal eingestellten Rabbinen gegen alle anderen reformerischen judischen Gruppen

ab - einschlieBlich gegen das Christentum (bei dem die sich verstirkende Christo-
logisierung - vertiefte Reflexion tiber Jesus als inkarnierte Hypostase Gottes -
und Neuakzentuierung des ehemals strenger theozentrischen judischen Glaubens
aber eine nicht unerhebliche Rolle gespielt haben dirfte; fir diese Entwicklung
gibt es jedoch keine nichtchristusgldubigen jiidischen Quellen). Normatives Juden-
tum und normatives Christentum sind gleich alt und aus gleichen Motiven entstan-

41 G. Stemberger, Das klassische Judentum. Kultur und Geschichte der rabbini-
schen Zeit, Miinchen 1979, 199.

42 Ebd. 200; ausfihrlicher ebd. 18; Conzelmann (s. Anm. 29), 116f.
43 Brox (s. Anm. 33), 254.
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den. Wie stark die Wechselwirkung beider Gruppen aufeinander war, bleibt im hi-
storischen Dunkel, wahrend die Reaktion der christlichen Seite im NT und dem
nachneutestamentlichen christlichen Schrifttum literarisch breit belegt ist.

will man nicht die Geschichte der Sieger im jidischen und im christlichen Raum
zur theologischen Elle mdglicher judischer und christlicher Identitdt machen, las-
sen sich dann Uberhaupt Kriterien fiir einen sachgerechten, theologisch-akzepta-
blen Umgang mit Traditionen im Judentum und Christentum in dieser Zeit benen-
nen? Christlicherseits 148t sich diese Frage nur beantworten unter Hinwels auf
Jesu theologischen Anspruch im sprachlichen und nichtsprachlichen Verhalten.

Bevor darauf eingegangen wird, seien aus soziologischer Sicht zusammenfassend
Ergebnisse von G. TheiBen festgehalten hinsichtlich der den christusgldubigen und

i unter-

nichtehristusgldubigen Juden gemeinsamen Umwelt in Palastina. TheiBen
sucht nicht nur die Einwirkungen der Jesusbewegung auf die Gesellschaft, sondern
auch die Einwirkungen der Gesellschaft auf die Jesusbewegung, wobei okonomische,
tkologische, politische und kulturell/theologische Faktoren in unaufldslicher Wechsel-
wirkung stehen. Bei der Analyse mdglicher gesellschaftlicher Faktoren, die auf die
Jesusbewequng eingewirkt haben, betont TheiBen:

a) sozioBkonomische Faktoren, die das markanteste Phanomen der Jesusbewegung
bedingen: die soziale Entwurzelung der Wandercharismatiker (34). Sozial entwur-
zelte Menschen gab es zur Zeit Jesu zahlreich in Paldstina (38). Als Ursachen der
sozinBkonomischen Verdnderungen sind zu nennen: "natiirliche Katastrophen, Uber-
bevilkerung, Besitzkonzentration und konkurrierende Steuersysteme."(41)

b) Soziotkologische Faktoren wie das Aufblihen der Stidte in hellenistischer Zeit
firderten den Stadt-Land-Gegensatz (47), womit eine Distanz zu den hellenisti-
schen Stddten (49), aber auch zum Tempel in Jerusalem (53) impliziert war.

¢) Als soziopolitische Faktoren benennt TheiBen die Fremdherrschaft der Rémer
und die Herrschaft der priesterlichen Aristokratie, wobei "die Spannung zwischen
beanspruchter Theokratie und faktischer Aristokratie ... zum Nahrboden radikal-
theokratischer Bewegungen (wurde), in denmen die Theokratie Jahwes gegen ihre
theokratischen Vermittler und deren Verblindete, also gegen Priester und Rémer,
ausgespielt wurde. Eine solche radikaltheokratische Bewegung war auch die Je-
susbewegung.” (57) "Thre Verkiindigung der nahen Gottesherrschaft konnte nur in
einem Land Resonanz finden, in dem das Prablem der Herrschaft unbefriedigend
geltst war." (62) "Paléstina lebte in einer sténdigen Verfassungskrise" (73). Der

44 Zur BEQrUndung vgl. G. TheiBen, Studien zur Soziologie des Urchristentums,
Tlbingen “1983; ders., Sozlologie der Jesusbewegung, Minchen 1977 (die Zahlen
im fortlaufenden Text oben beziehen sich auf diese Verdffentlichung; zu kriti-
schen Anmerkungen zum Ansatz TheiBens vgl. Frankemdlle, Sozialethik (s. Anm.
1), 44-63, bes. 5313’}; H.G. Kippenberg, Religion und Klassenbildung im antiken
Judda, Gottingen ~1982.
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Konflikt zwischen den verschiedenen Herrschaftsstrukturen fiihrte schlieBlich zum
Jiidischen Krieg. (63)

d) Bel den soziokulturellen Faktoren sind vor aller die Spannungen zwischen judi-
scher und hellenistischer Kultur zu nennen, wobei das SelbstbewuBtsein judischer
Gruppen primér durch die Tora definiert war. "Die Thora gab dem Judentum sei-
ne Identitdt, definierte seine privilegierte und gefdhrdete Stellung unter zllen
Velkern und verlieh ihm sein SelbstbewuBtsein. Die Diskussion um die wahre Thora
und lhre Auslegung weist auf eine Identitétskrise des Judentums. Seine Rolle unter
allen Vdlkern war problematisch geworden. Man schwankte (oft unbewuBt) zwischen
Anngherung und Abgrenzung, Kritik und Uberbietung, Thoraverscharfung und -ent-
scharfung." (74) Auch das Verstandnis Israels als Volk Gottes war erschittert. "Wenn
ein Volk sich selbst eine privilegierte Rolle unter allen Vilkern zuschreibt, aber
einer politischen und kulturellen Ubermacht zu unterliegen droht, muB es in eine
schwere Identit&tskrise geraten. Sein Selbsthild ist bedroht, sein inneres Gleichge-
wicht gestort. Eine solche Identitdtskrise machte Israel im 1. Jh.n.Chr. durch.” (88)
Diese und andere Krisen der judisch-paldstinischen Gesellschaft veranlaBten die
Suche nach neuen Madellen personlicher und sozialer Identitst. Diese durch viele
Faktoren bedingte "Orientierungskrise der Gesellschaft" war es, auf die auch "die
Jesusbewegung eine Antwort zu geben versuchte" (30), wollte sie wirklich eine die
Menschen frohmachende und befreiende Botschaft ausrichten und verwirklichen -
als Antwort auf Unterdriickung und Ausbeutung, blutige Auseinandersetzungen und
Gewalt, Isolierung und Lebensangst. Je kankreter und individueller die Antwort
Jesu und die der urchristlichen Missionare auf diese Identitétskrise ausfiel, je star-
ker Jesus eine perstnliche Identitdt, die Jesusbewegung eine soziale Identitit ent-
faltete, um so stdrker kam es zu Konflikten mit anderen religitsen Grupplerungen
und ihren Fihrern. Systemtheoretisch werden Innovationen immer als Storungen
empfundenas, wobel die Regel gilt: je ausgeprdgter die Identitét, um so ausge-
prégter auch die Abgrenzung zu anderen personalen und sozialen Identitdten.

Ohne die gegenwértige Tradierungskrise des christlichen Glaubens zu verharmlo-
sen: Die Antike insgesamt, das Paldstina z.Z. Jesu im besonderen war eine Welt
konkurrierender Lebensangebote. Die Tradierungskrise im frihen Judentum und
Christentum in Paldstina um die Zeitenwende bis zur Trennung im Verlauf etwa
der 40 Jahre von 80-120 n.Chr. erscheint mir vergleichsweise umfassender und
fundamentaler - aufgrund der Einheit von Theologie und Politik, aufgrund des Ver-
stdndnisses der Tora als Sozialordnung Israels, aufgrund der Identifizierung von

45 Zum Verhdltnis von Identitdt und Sozialitat, zu Ambivalenzen und Konflikten
aus soziologischer Sichs vgl. etwa N. Luhmann, Funktionen und Feloen formaler
Organisationen, Berlin “1976, 220ff5239f’f.304ff; = Krag?mannp Soziologische Di-
mensionen der Identitdt, Stuttgart 1978, 97ff.133ff.150(1.174 f; Ch. Morgenthaler,
Sozialisation und Religion, Giitersloh 1976, 49ff.99ff.139ff.182ff.
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Volk und Land bei einigen religionspolitischen Gruppen, aufgrund der Konflikte
zwischen konservativen Strémungen und Reformbewegungen sowie aufgrund der
von einigen Gruppen beanspruchten Freiheit und der faktischen Knechtung durch
die Besetzungsmacht usw. Mag man in der modernen Religionssoziologie das Ju-
dentum z.Z. Jesu zu Recht als traditionale, vormoderne und soziologisch als ge-
schlossene Gesellschaft mit einem gesellschaftlich anerkannten und institutiona-
lisierten religitsen System interpretieren (Max Weber), es bleibt die Feststellung,
daB in dieser Zeit sowohl das Judentum als auch das Christentum duBerst differen-
zierte Strukturen aufweisen, da selbst zwischen verschiedenen pharisdischen Rich-
tungen gewaltsame Auseinandersetzungen belegt sind (j Schab 3e, 34ff). Die mes-
sianische Praxis Jesu und die Nachfolgepraxis der verschiedenen urchristlichen
Gemeinden kann nur aus dieser Krisensituation des Frilhjudentums erkldrt werden.
Ihren Hohepunkt fand sie fUr die Priesterschaft sowie fiir den politischen und
messianischen Teil des Volkes in der Zerstdrung des Tempels in Jerusalem im
Jahre 70, wahrend die Essener, die Qumran-Gemeinde und die Christen schon
vom "Ende des alten Kults und des alten Tempels" ausgingen, "bevor dieses Ende
tats&chlich stattgefunden hatte"%. Jesu:prophetische, tempelkbitische Haltung
(vgl. Mk 7,6f; 11,15-19; Mt 12,1-8) gehort in diesen judischen Kontext.

Bei aller theologischen und sozialen Verwurzelung Jesu im prophetischen, apoka-
lyptischen, tempel- und gesetzeskritischen Judentumn seiner Zeit stellt sich die
Frage nach der Individualitdt, nach der Einzigartigkeit Jesu und den Mgglichkeiten
seiner Einwirkung auf die divergierenden Gruppen im Judentum. Diese Frage

wird auch von judischen Theologen gesehen und religionssoziologisch wie folgt
etwa von Sch. Ben-Chorin mit einem Wort von Martin Buber beantwortet: "Ge-
wisser als je ist es mir, daB ihm ZJesus] ein groBer Platz in der Glaubensgeschich-
te Israels zukommt und daB dieser Platz durch keine der ublichen Kategorien
umschrieben werden kann."*’ Annlich formuliert E.L. Ehrlich: "In vielem glich er
:[:JESUSJ den Rabbinern, in nicht wenigem war er mit Pharisdern einer Meinung,
manches hat er gewiB aus der T&uferbewegung des Johannes Ubermnommen, und
das 'Alte Testament' ist die stdndige Quelle seiner geistigen Existenz. Was ihn
aber dennoch auszeichnet, ist seine Uneinreihbarkeit, denn als bestimmter Typus
einer religidsen Personlichkeit 148t er sich nicht festlegen." In seinem "Selbst-
bewuBtsein durchbricht er die Kette jldischer Lehrer seiner zeitn*®, Wie lassen

46 Zur Krise im Frilhjudentum vor und nach 70 n.Chr. vgl. auch Neusner (s. Anm.
17, 15f.23f, zur Stellung der Essener und des Christentums zum Tempelkult ebd.
21-23; das Zitat findet sich ebd. 22.

47 Sch.Ben-Chorin, Bruder Jesus (s. Anm. 31), 11 unter Zitierung von M. Buber,
Zwel Glaubensweisen; vgl. auch P. L apide, Juden und Christen, Einsiedeln 1976, 67.

48 E.L. Ehrlich, Eine judische Auffassung von Jesus, in: W.P. Eckert/H.H. Henrix
(Hg.), Jesu Jude-Sein als Zugang zum Judentum, Aachen 1976, 35-49, ebd. 43;

vgl. auch Klausner (s. Anm. 31) 527f.542f und D. Flusser, Jesus, Hamburg 1986

(= 1968) 68.75.87.
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sich diese erstaunlichen Thesen inhaltlich begriinden?

Bevor darauf eingegangen wird, soll abschlieBend eine Skizze (die immer auch
vereinfacht) die Stellung Jesu und der Jesusbewegung im vielfdltigen Judentum
und Christentum mit ihren flieBenden Grenzen festhalten.
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III. Jesu personale und soziale Identitat

Diese vom amerikanischen Soziologen E. Goffman einfibrte und inder gegen-
wirtigen Soziologie und Psychologie weithin geldufige Begriff]ichkeithg unter-
scheidet formal, was sich inhaltlich iberschneidet. Beide Aspekte zielen auf
"Erwartungen der Interaktionspartner an das Individuum. Der Begriff der sozia-
len Identitdt bezieht sich auf die Normen, denen das Individuum im gegenwdrtigen
InteraktionsprozeB gegeniibersteht, der Begriff der personlichen Identitdt dage-
gen auf die dem Individuum zugeschriebene Einzigartigkeit." In beide Richtungen
verhalt sich das Individuum "balancierend ... Diese Balance auszuhalten, ist die
Bedingung fiir die Behauptung von Ich-Identitédt. Ich-Identitdt erreicht das Indi-
viduum in dem AusmaB, als es, die Erwartungen der anderen zugleich akzeptie-
rend und sich von ihnen abstoBend, seine besondere Individualitat festhalten und
im Medium gemeinsamer Sprache darstellen kann." Dies geschieht nur in einem
dynamischen InteraktionsprozeB, bei dem Konflikte vorprogrammiert sind: "Vor
den widerspriichlichen Anforderungen einer in sich zerstrittenen Gesellschaft kann
es (das Individuum) sich nicht s<:htitzen."5D Der Kontext der Fragen in Mk 4,41:
"Wer ist dieser?" oder in Mk 8,27: "Ihr aber, fUr wen haltet ihr mich?" zeigt,

daB durch die religidse Tradition vorgegebene Verhaltenserwartungen an Jesus
herangetragen werden. Die Begriffe Menschensohn, Johannes der T&ufer, Elija,
Jeremia, einer der Propheten, Messias, Sohn des lebendigen Gottes (vgl. Mk 8,27f
par Mt 16,13-16) setzen die unterschiedlichsten Hoffnungen auf Befreiung poli-
tisch-restaurativer, apokalyptisch-eschatologischer, priesterlich-kultischer u.a.
Art frei. DaB sich keiner der Begriffe bruchlos auf die messianische Praxis Jesu
Ubertragen 138t, ist l)tﬂ:kannt.s‘1 Dies ist nur ein Beispiel fUr das dynamische Ver-
standnis des Verhaltnisses von Individualitdt in aller Sozialitét bel Jesus.

Will man sozialisatorische Faktoren angeben, die fUr das Judentum aller Schat-

tierungen allgemein die Identitat gegen MNichtjuden umschreiben, sind zu nennen:
Das exklusive ErwahlungsbewuBtsein Israels in seiner Beziehung zum einzigen
Gott, wobei diese Beziehung durch die Tora, d.h. durch die von Gott ge-setzte
Sozialordnung (fUr alle sozialen, politischen und religitsen Dimensionen), fir die
jeweilige Zeit n@her geregelt wurde. DaB man damals im Rahmen der verschie-

49 Vvgl. z.B. nur Krappmann (s. Anm. 45), 208; L. Helbig, Sozialisation, Frank-
furt 1979, 55; D. Geulen, Das vergesellschaftete Subjekt, Frankfurt 1977. vgl.
auch den fundierten Uberblick von B. Schmid, Der Mensch in der Gemeinschaft
- Grundfragen und Grundkréfte des sozialen Lebens, in: M. Miiller (Hg.), Senf-
korn., Handbuch fiir den katholischen Religionsunterricht Klassen 5-10, Band 11/1,
Stuttgart 1986, 79-104.

50 Krappmann (s. Anm. 45), 208.

51 Zu den vielfdltigen Vorstellungen allein beim "Messias" vgl. den Ansatz und
den Uberblick bei J. Blank, Jesus Christus/Christologie, in: NHthG II, 226-239,
bes. 227-229.
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denen Richtungen judischer Glaubenspraxis intensiv und unerbittlich Uiber die Fra-
gen stritt, wer denn zum Volke Gottes gehérte, wie die richtige Tora-Interpre-
tation auszusehen hatte, welche Gruppe das Recht hatte, das wahre Israel zu
sein, wie konkret die Theopolitik im Verhdltnis zu weltlichen Herrschaftsansprii-
chen auszusehen hatte usw., ist bekannt. Als sozialisatorische Faktoren fiir heran-
wachsende Juden der damaligen Zeit im engeren Sinne sind zu nennen: Elternhaus,
GroBfamilie, Schule, Synagoge, Tempel (inhaltlich also u.a. Gebete, Schriftlesung,
hdusliche Feste im fjiidischen Jahreskreis und im Ablauf des Lebens, Wallfahrten,
vor allem aber auch - etwa in pharisdischen Kreisen - die levitisch bestimmte
Reinheit im allt&glichen Lebensvollzug), dariberhinaus die bereits angesprochenen
soziotkonomischen, -Gkologischen, -politischen und -kulturellen Faktoren, Gelten
sie alle fUr Jesus? Sicherlich nicht, da nach den gegebenen Hinweisen nicht nur
der allgemeine lebensgeschichtliche Kontext des Judentums um die Zeitenwende,
sondern auch im ausdifferenzierten System des Judentums die Ungleichzeitigkeit
der Zeitgenossen zu beachten ist.” Hier ist im strengen Sinn kairologisch nicht nur
die unverwechselbare Biographie jedes einzelnen Menschen, sein sozialer Status,
sein SelbstbewuBtsein, sondern auch die damit verbundene pragmatische Intention
seiner sprachlichen und nichtsprachlichen Handlungen relra\.'ant.53

Was 188t sich unter solchen Aspekten angesichts der kerygmatischen Grundorien-
tierung schon der &ltesten Jesustradition und angesichts der Spirlichkeit der Quel-
len?® dber die Einzigartigkeit Jesu sagen? Wer meinte, daB die exegetische Wis-
senschaft unserer Zeit langsam zu einem Konsens finden wiirde, muB entt&uscht
werden. Der umsichtige und niichtern abwégende, 80jahrige W.G. Kimmel kommt
in seiner 533 Seiten umfassenden kritischen Bestandsaufnahme der wissenschaft-
lich orientierten Riickfrage nach Jesus von 1950 bis 198055 in seinem Resimee
(535-541) zu einem sehr nlichternen Ergebnis: "Die Fiille der einander widerspre-
chenden oder in vielen Fillen sich gegenseitig ausschlieBenden Anschauungen”

sei "insbesondere beim Verstdndnis der eschatologischen Anschauungen Jesu, bei
der Interpretation der Gleichnisse und bei der Beurteilung des personlichen An-
spruchs Jesu" erschreckend (535). Die Meinungsvielfalt erwecke den "Eindruck eines
villigen Meinungswirrwarrs" (535; vgl. 539) - womit alle Vorurteile gegen die wis-

52 Insofern sind die Hinweise auf das Judentum von W. Qelmiiller, Bedrohung
der personalen und sozialen Identitat, in: Conc 12 (1976) 143-153, #\ier 146.151
zu differenzieren.

53 Zum pragmatischen Textverstdndnis und zu Analysebeispielen vgl. Frankemélle,
Biblische Handlungsanweisungen (s. Anm. 3).

54 Zum Problem der Riickfrage nach dem historischen Jesus vgl. die Beitrége

im Sammelband von K. Kertelge (Hg.), Rickfrage nach Jesus, Freiburg 1974;

zu neuen Ansétzen vgl. auch F. MuBner, Riickfrage nach Jesus. Bericht iber neue
Wege und Methoden, in: Methoden der évangelien-Exegese (Theologische Berichte
13), Einsiedeln 1985, 165-182.

35 W.G. Kimmel, DreiBig Jahre Jesusforschung (1950 - 1980), Konigstein/Bonn
1985,
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senschaftliche Exegese bestdtigt wéren. Positiv wertet Kimmel die weitverbrei-
tete Uberzeugung, daB die Frage nach dem Jesus der Geschichte "nicht nur er-
laubt und mdglich, sondern sowaohl geschichtswissenschaftlich wie auch theologisch
unerldBlich" sel (537). Durch die Beschaftigung mit dem historischen Jesus wer-
den nach R. Schnackenburg Gnosis, Mythos und jede Art von Ideologie im christ-
lichen Glauben kritisch in Frage gestellt%, wenn Jesus wirklich aus seiner Lebens-
welt verstanden wird. Einen Konsens in der Forschung stellt Kimmel insoweit
fest, daB die Verkiindigung Jesu "grundlegend beherrscht" war "von der Erwartung
der kommenden Gottesherrschaft, auch wenn die Art dieser Erwartung (Naherwar-
tung oder nicht?, Gegenwart und Zukunft der Gottesherrschaft) umstritten ist"
(540). Auch bestehe anndhernde Einigkeit daritber, daB die Verklindigung Jesu nicht
verstanden werden kénne ohne Beachtung der grundlegenden Tatsache, daB die-
ser Verkiindigung "ein absoluter Autoritdtsanspruch Jesu" zugrunde lag, wenn auch
"HJuBerst umstritten” sei, "in welche Form dieser Anspruch Jesu gekleidet war" (540).
- Gegenlaufige Tendenzen aus jlngster Zeit (vor allem aus Tibingen) sind nicht

zu Ubersehen. Geprégt von einer stark jesuanisch-historisierenden Grundvoraus-
setzung treten M. Hengel, O. Betz, R. Pesch und P. Stuhlmacher an, "der z.T.
richtungslos gewordenen Evangelienforschung einen neuen Impuls zu geben. Es
besteht die Hoffnung, daB dieses Ziel erreicht worden ist"57. Was die Sozialisa-
tionsfaktoren Jesu von Nazareth betrifft, kann jede gewiinschte Auskunft in der
bei Q. Betz und M. Hengel geschriebenen Dissertation von 1980/81 von R. Ries-
ner zum Thema "Jesus als I_ehrer“58 gefunden werden (so zum Elternhaus, zur
Bedeutung von Maria fir Familientraditionen, zu priesterlichen Verwandtschaften,
zu Joseph als Lehrer; auBerdem zur Bedeutung der Synagoge und der Elementar-
schule in Nazareth fir Jesus u.a.). Darlber ist im einzelnen nicht zu diskutieren;
diese Position zeigt aber die Schwierigkeit einer angemessenen Darstellung des
vorgegebenen Themas.

56 Vgl. dazu R. Schnackenburg, Der geschichtliche Jesus in seiner std@ndigen Be-
deutung fiir Theologle und KlI‘Ci:IE, in: Kertelge, Rickfrage (s. Anm. 54), 194-220;
zur Aktualitédt dieses Themas heute vgl. H. Frankemdlle, Die Welt als Geféngnis.
Die gnostische Deutung des Menschen in der Welt - eine nicht nur historische
Frage, in: Biki 41 (1986) 22-33.

57 Mit einem wissenschaftlichen Symposium 1982; die Vortrdge wurden veroffent-
licht in: P. Stuhlmacher (Hg.), Das Evangelium und die Evangelien, Tlbingen 1983;
das Zitat findet sich ebd. V.B. Gerhardsson, Der Weg der Evangelientradition,
ebd. 79-102, sieht seine friheren Thesen der konservierenden Bewahrung der Je-
sus-Worte durch den Neuansatz - endlich - bestatigt.

58 Unter%itel: Eine Untersuchung zum Ursprung der Evangelien-Uberlieferung,
Tibingen 1984, bes. 206-245; kritisch gelesen, enthalt das Buch eine Fiille von
zutreffenden zeitgeschichtlichen Beobachtungen, auch wenn zu vorschnell und

zu ungesichert Uberall Parallelen zur synoptischen Jesustradition gesehen werden.
- Einer neokonservativen Zeitstrémung verdankt sich wohl auch die Ubersetzung
des Buches von J.A.T. Robinson, Redating the New Testament, London 1976, un-
ter dem Titel "Wann entstand das Neue Testament?", Paderborn/Wuppertal 1986.
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Hinsichtlich der sozialisatorischen Faktoren, die auf die Individualitit Jesu viel-
leicht eingewirkt haben, sei noch eigens nach der Bedeutung der hellenistischen
Bildung, néherhin nach dem BewuBtsein der Ich-Identitdt und des Freiheitsgedan-
kens gefragt. Immerhin 148t sich seit dem 6.Jh.v.Chr. unter babylonischem und
persischem EinfluB, dann aber vor allem durch den Hellenismus bedingt in der
Judischen Theologie eine Entwicklung feststellen, aufgrund derer nicht mehr pri-
mér das Kollektiv, sondern das Individuum reflektiert wird. Ablesbar ist dieser
ProzeR vor allem in der Vorstellung vom Schicksal nach dem Tod und beim Ge-
danken der Auferweckung (vgl. Hos 6,2; Ez 37,11-13 mit Dan 12,1-3), was in der
jungeren Weisheitsliteratur die Verantwortung des Individuums zur Konseguenz
hat (oder umgekehrt).59 Da Jesus nachweislich (vgl. bes. die vormt Spriiche in
Mt 5-7) auf volkstlmliche Spruchweisheiten und auf weisheitliche Mahnsprlche
zurlckgegriffen hatég, wére mit M. Hengel "zu fragen, wie weit in der Verkiin-
digung Jesu selbst nicht urspriinglich 'hellenistische’, d.h. zum Beispiel 'emanzipa-
torisch-aufklérerische' Elemente wirksam waren, wie wir sie auch in der kynisch-
stoischen Diatribe finden.“él Die Kldrung der Frage nach der Bedeutung des
hellenistiischen Judentums (auch in der modifizierten Form seiner Rezeption durch
aramdisch sprechende Theologenéz) flr Jesus selbst und fiir die ersten Jesusan-
hénger erscheint als unerld@lich fiir eine sachgem&Re Verhaltnisbestimmung von
Frihjudentum - Jesus - frilhem Christentum. Das historische Feld ist hier noch
reichlich "unbeackert".

Fragt man nach einigen grundlegenden Aspekten hinsichtlich der Individualitit

59 Vgl. dazu G.v. Rad, Weisheit in Israel, Neukirchen 1970, und besonders

M. Kichler, Frihjudische Weisheitstraditionen, Freiburg/Goittingen 1979; zu Jesus
ebd. 553-592; zur gewandelten Vorstellung von Tod und Auferweckung im helle-
nistischen Judentum vgl. H. Kessler, Sucht den Lebenden nicht bei den Toten,
Dusseldorf 1985, 41-78; G. Greshake/J. Kremer, Resurrectio Mortuorum, Darm-
stadt 1986, 59-82.116f.130-137.151-157.

60 Zur Begri.'rndgng vgl. R. Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradi-
tion, GBttingen “1970, 73-113 und D. Zeller, Die weisheitlichen Mahnspriiche
bei den Synoptikern, Wirzburg “1983, 147ff,

61 M. Hengel, Christologie und neutestamentliche Chronologie, in: Neues Testa-
ment und Geschichte. Fs. O. Cullmann, Zirich/Tibingen 1972, 43-67, hier 59;
ders., Jesus als messianischer Lehrer der Weisheit und die Anféange der Christo-
logie, in Sagesse et religion, Paris 1979, 148-188; Sigal (s. Anm. 18), 53-56.

62 Zum Einflu@ hellenistischer Gedanken (in der Anthropologie, im Umgang mit
Schrift und Traditionen usw.) auf die frihrabbinische Theologie und selbst auf
@umran vgl. den Uberblick von G. Friedrich, Zur Vorgeschichte des Theologi-
schen worterbuchs zum Neuen Testament, in: ThWNT X, 1-52, hier 44-49 (zur
dlteren Literatur vgl. 44f Anm. 119); H. Hegermann, Das hellenistische 'Juglentum,
in: J. Leipoldt/W. Grundmann (Hg.), Umwelt des Urchristentums I, Berlin 1971,
292-345; G. Stemberger, Geschichte der judischen Literatur, Minchen 1977, 47-
65; Hengel, Juden, Griechen und Barbaren 152-175; Sigal (s. Anr.n. 18), 56-68; zu
einer umfassenden Literaturlibersicht vgl. G. Delling (Hg.), Bibliographie zur ju-
disch-hellenistischen und intertestamentarischen Literatur 1900 - 1969, Berlin
1969.
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Jesu in aller Sozialitat, die Ursache flir seine Konflikte und fir seine pauschale
Ablehnung seiner sozialen Identitdt wurden, lassen sich vielleicht die folgenden,
keineswegs erschipfenden Aspekte benennen (wobei versucht wird, soziologische
und theologische Wirklichkeit in Wechselwirkung 2u verstehen). DaB bei dieser
Auswahl - trotz allen Bemihens um Objektivitdt - mein eigener Lebenskontext
(als Lalentheologe), mein Verstandnis von Theologie als kommunikatives Handeln
in der Einheit von sprachlicher und nichtsprachlicher Verkiindigung bestimmend
ist, ich Texte sozialgeschichtlich und pragmatisch interpretiere (all dies hat mit
der auch soziologisch orientierten Hermeneutik in den unterschiedlichsten Diszipli-
nen der Gesellschaftswissenschaften und der Philosophie zu tun), soll nicht ver-
schwiegen werden. Auch meine Art, historisch-theologische Texte auszulegen,
mein theologisches Denken und Handeln ist von all dem mitbestimmt. Bereits in
den neutestamentlichen Schriften gibt es bekanntlich nie den historischen Jesus
der Geschichte als brutum factum, sondern nur den je anders und neu gedeuteten
Jesus.63
Dies bedenkend lassen sich vielleicht mit allen Vorbehalten folgende Aspekte flr
die Jesus "zugeschriebene Einzigartigkeit" (L.Krappmann; s.0.) betonen. Damit
werden - versteht man christlichen Glauben als konkrete MNachfolgepraxis "in den
Spuren" Jesu (1 Petr 2,21) unter je neuen Bedingungen, nicht jedoch als imitatio
Christi - gleichzeitig grund-legende Impulse fir uns heute freigesetzt:

1. Die Basis: Jesu Glaube an das gegenwartige Wirken Gotteséa

GemaR des von Kiummel festgestellten Konsenses in der Forschung hinsichtlich
des zentralen Gedankens der Gottesherrschaft/Wirklichkeit Gottes in Verkindigung
und im zwischenmenschlichen Handeln Jesu und einer damit verbundenen, von
Jesus beanspruchten besonderen theologischen Autoritdt (s.o.) 188t sich als Basis-
satz formulieren: Jesus dachte vom schipferischen Wirken Gottes aus, das er mit
dem {auch politisch) leicht miBverstdndlichen Begriff basileia (Konigsherrschaft,
Konigreich) umschrieb. Dabei verbindet Jesus (wie auch das Urchristentum“) die
in Galilda unterschiedlich gefillten Hoffnungen auf eine nahe bzw. fernere heil-

63 Zu diesem Problem und zur eigenen Deutung des sprachlichen und nichtsprach-
lichen Handelns Jesu in den Deutungen der &ltesten evang%liaren Zeugen vagl.

H. Frankemdlle, Jesus - Anspruch und Deutungen, Mainz “1986; zum Problem

von immer schon in Texten gedeuteter biblischer Geschichte vgl. ders., Handlunasan-
weisungen (s. Anm. 3), 50-79, bes. 67-69.

64 Da die Akzente nur aphorismenhaft angesprochen werden konnen, erfordert
der methodische Ansatz des Uberblicks zur Begrindung der einzelnen Aspekte
vermehrt Hinweise auf fremde und eigene Literatur.

65 Vgl. H. Frankemglle, Der Glaube an die Wiederkunft Christi als Vollendung
des Gottesreiches, in: A. Falaturi/W. Strolz/s. Talmon (Hg.), Zukunftshoffnung
und Heilserwartung in den monotheistischen Religionen, Freiburg 1983, 81-120.
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volle Zukunft mit der Proklamation ihrer bereits jetzt erfahrbaren Gegenwdértig-
keit. Dies ist seine Antwort auf die Sinnkrisen seiner Umgebung. Noch genauer:
Jesus bindet die Rede von der Gegenwart der Basileia (die auch in Qumran und
in liturgischen Texten als Qualifizierung der gegenwértigen Zeit geglaubt wird)
an die eigene Praxis und an die eigene Person (vgl. Lk 6,20; 10,18; 11,20-23;
14,16-24; Mk 2,19; 10,14f u.a.). Auch die Bedeutung seiner Person flir das Gericht
des Menschensohnes nach Lk 12,8 ist Hinweis auf den "heilsmittlerischen Anspruch"és_
Allein dieser besondere Sendungsanspruch Jesu macht das religionsphanomenolo-
gisch Neue bei Jesus, seine Identitdt aus. Dieser Anspruch des irdischen Jesus

im sprachlichen und nichtsprachlichen Handeln, der jiidische Kategorien nicht
sprengt (s.u.), ist Ausgangspunkt fiir alle Christologien im Neuen Testament ara-
maéischer, judisch-hellenistischer oder griechischer Provenienz.

Fir die Nichternheit der urchristlichen Theologen spricht, daB sie trotz der Be-
tonung der einzigartigen und nicht einholbaren soteriologischen Bedeutung des
Handelns Jesu bis hin zu Tod und Auferweckung nicht insgesamt in eine enthusi-
astische und gnostische Spielart des jldischen und christlichen Glaubens verfielen,
sondern an die Wiederkunft Christi als Vollendung des Gottesreiches nicht nur
glaubten, sondern diese auch innergeschichtlich erhofﬂ;er'n.s7 Anders als fUr man-
che Christen im 19. und 20. Jahrhundert entwickelte sich bei Jesus und den ersten
Jungern aus dem Glauben an das bereits gegenwiértig erfahrbare Wirken Gottes
nicht eine "Kultur der Analgetika" (Kolakowski)se und Tranguilizers.

2. Zur Eigenart des Auftretens Jesu (allgemein)

In der Umwelt Jesu als galildischem Juden gab es Lehrer, Schriftgelehrte, Zeloten,
Essener, wunderwirkende Heilige/Therapeuten (etwa Choni der Kreiszieher, Cha-
nina Ben Dosa u.a.), apokalyptisch-zelotische Propheten, charismatische Fromme,
Phariséer (allerdings weniger als gemeinhin angenommen wird) und andere Persén-
lichkeiten. Mit G.Vermes 188t sich religionsphinomenologisch Jesus als "galildischer
Hasid ... nahtlos in das jlidische Leben des ersten Jahrhunderts" einordnen, wobei
"seine spirituelle Autoritdt" auBer Frage steht, "eine Autoritdt, die unmdglich

so leicht in den Griff zu bekommen ist, wie diejenige Autoritdt bei deren Lehren

69

vom Meister auf den Schiiler weitergegeben werden."”” Die personliche Identitét

66 A. Vﬁgtle! Jesus von Nazareth, in: R. Kottje/B. Moeller, Okumenische Kir-
chengeschichte I, Mainz/Mlnchen 1970, 3-24, hier 19.

67 Frankemolle, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 100-111; ders., Jidische Mes-
siaserwartung und christlicher Messiasglaube, in: Kairos 20 (1978) 97-109; ders.,
Juden und Christen nach Paulus, in: ThGl 74 (1984) 59-80, bes. 66-73.

68 Zum Zitat von Kolakowski vgl. Qelmiller (s. Anm. 52), 151.

69 G. Vermes, Jesus der Jude, in: Judaica 38 (1982) 215-228, hier 217.224; ders.,
Jesus the Jew. A Historian's Reading of the Gospels, Philadelphia 1981 (= 1974);
ders., The Gospel of Jesus the Jew, New Castle 1981.
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Jesu zeigt sich z.B. in seinem Auftreten als charismatischer Wanderprophet etwa
im Vergleich zu #hnlichen Reisesitten der Essener oder von kynischen Wanderphilo-
sc:pherw.-"D Vergleicht man die Gruppe der Nachfolger Jesu mit dem Lehrer-Schiiler-
Verhsltnis im spateren rabbinischen Lehrinstitut oder im apokalyptisch-zelotischen
Prophetentum u.a., bleibt festzuhalten: "Weine der hergebrachten Spielarten eines
Hér-Verhdltnisses zeichnet allein und eindeutig den institutionellen Rahmen flr

die Verkiindigung Jesu vor. Das Phdnomen Jesus scheint sich vielmehr darin zu
bekunden, daB ihm nur eine neuartige Kombination dieser Méglichkeiten gerecht
wird"’%, Dies betrifft vor allem die Verbindung von Jesu Lehrtatigkeit und Wun-
dertatigkeit (s.u.), sein ungesichertes Wanderleben, sein Té&tigsein im Freien, dem
im Inhaltlichen die Verbindung unterschiedlicher Sprech- und Handlungsformen
entspricht (Weisheitstraditionen, prophetische und apokalyptische Logien, Tora-
Diskussionen u.a.). - Hinsichtlich der persénlichen Identitdt Jesu bedirfen vielleicht

im Hinblick auf die gegenwartige Glaubenspraxis folgende Aspekte im einzelnen
einer starkeren Beachtung:

3. Jesu Wirken als Lehrer und Exorzist

Charakteristisch fiir die persénliche Identitdt Jesu ist, daB er die literarisch nach-
weisbare "erste Personlichkeit des paléstinensischen Raumes ist, von der Uberlie-
fert wurde, daB er lehrte und Ddmonen austrieb."-"2 Abgesehen davon, daB Exor-
zisten in Paldstina keineswegs so hdufig waren, wie vielfach behauptet wird, zeigt
die fur Jesu Umwelt véllig ungewdhnliche Verbindung von Lehrer und Exorzist
zwelerlei:

a) entgegen anderer zeitgendssischer Tendenzen versteht Jesus sein sprachliches
und nichtsprachliches Wirken anthropologisch ganzheitlich, Leib und Seele des
Menschen betreffend. Symbolische Interaktion, sinnstiftende und befreiende Er-
fahrung der Wirklichkeit Gottes ereignet sich in Wort und Tat.

b) Die vieldiskutierte Frage, ob Jesus die Gottesherrschaft apokalyptisch-zukinftig

70 M. Hengel, Nachfolge und Charisma, Berlin 1968; zur Kritik an der etwas
einseitigen Analogie der Gefolgschaft bei apokalyptisch-zelotischen Propheten
(vgl. Hengel 55ff.63ff). s. Zeller (s. %nm. 60), 176; P. Hoffmann, Studien zur
Theologie der Logienguelle, Minster 1983, 312-331, bes. 312-318; G. TheiBen
Studien zur Soziologie des Urchristentums, Tibingen 1983, 79-141, bes. 89f.

71 Zeller (s. Anm. 60), 177; siehe auch Hengel, Nachfolge (s. Anm. 70), 65-67
und L. Schottroff/W. Stegemann, Jesus von Nazareth - Hoffnung der Armen,
Stuttgart “1981, 82: "u.W. ist das Selbstverstdndnis der Gruppe der Jesusboten
ohne soziologische oder religionssoziologische Analogie".

72 R. Kampling, Jesus von Nazareth - Lehrer und Exorzist, in: BZ 30 (1986)
237-248, mit einer kritischen Sichtung jldischer Texte des 1. Jh.n.Chr. und ge-
genwdrtiger Fehlmeinungen. Vgl. auch G. TheiBen, Urchristliche Wundergeschich-
ten, Gutersloh 1974, 274-277, der zur Begrindung das eschatologisch-apokalyti-
sche Wunderversténdnis angibt: "Als apokalytischer Wundercharismatiker steht
Jesus singuldr in der Religionsgeschichte. Er verbindet zwei geistige Welten,

die vorher nie in dieser Weise verbunden worden sind: die apokalyptische Erwar-
tung universaler Heilszukunft ‘und die episodale Verwirklichung gegenwértigen
Wunderheils." (274)
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oder schipfungstheologisch-heilsgeschichtlich-gegenwértig erfahren hat, ist von
diesem ganzheitlichen Verst&ndnis her, wenn man zurlickhaltend formulieren will,
wie folgt zu umschreiben: Jesus kann "seine Verkiindigung und sein Wirken als
schon wirksamen Ein-Stand der noch aus-stehenden Gottesherrschaft deuten."’”
Nimmt man die Aspekte von a und b zusammen, gilt: "Lehren und Verhalten, Wort
und Tat, Ankiindigung und vorgreifende Verwirklichung des Heils bilden eine Ein-
heit."n (Aufgrund dieser vorgegebenen Handlungsstruktur und Einheit von Wort
und Tun erscheint mir Theologie im kommunikativen Handlungsmodell nicht eine
neue modische Strémung zu sein, die vielleicht schon morgen wieder durch ein
neues Paradigma ersetzt werden kann.) Der Konkretheit im Angebot des Heils
entspricht bei Jesus der kairologische Augen-Blick, im momentanen Handeln die
Wirklichkeit Gottes geschundenen und verachteten Menschen ganzheitlich erfahr-
bar zu machen. Dies ist nach den neutestamentlichen Aussendungsreden (vgl. Mk
6,7-12 parr und QLk 9,1-6 par) auch Auftrag der Christen vor und nach Ostern.
Da diese Ganzheitlichkeit zum religionswissenschaftlich gesicherten Spezifikum
Jesu gehgrt, sind Christen heute auch angesichts der Autonomie von Lebenswirk-
lichkeiten in einer ausdifferenzierten Gesellschaft nicht aus der ganzheitlichen
Nachfolgepraxis Jesu Christi entlassen ...

4, Jesu Gottesverhiltnis

Dem in der Forschung unbestrittenen Tatbestand, daB Jesus nicht das Lehrhaus
eines Rabbi besucht hat und aufgrund seiner messianischen Praxis seinen Zeitge-
nossen nicht als Gesetzeslehrer oder Schriftgelehrter frihrabbinischer Pragung
erschien, korrespondiert das prophetisch-charismatisch-apokalyptische SelbstbewuBt-
sein Jesu als "Sohn", der seine Autoritdt direkt von Gott selbst ableitet und den
Satan aufgrund seines Wirkens wie einen Blitz vom Himmel fallen sieht (vgl. Lk
7,22f; 10,18.23f; 11,21-23).

Diesen Anspruch auf Gottunmittelbarkeit in der Sendung teilt Jesus mit alttesta-
mentlichen Propheten, mit den Boten der Logienguelle mit dem Apostel Paulus,

mit spateren gnostischen Theologen, aber auch mit charismatischen Frommen und

75

Therapeuten in Galilda zur Zeit Jesu’~. Auch Hillels theologisches BewuBtsein

ist von einem &hnlichen personalen Gottesverhaltnis gekennzeichnet.76 Bel solchem

73 H. Merklein, Die Gottesherrschaft als Handlungsprinzip, Wiirzburg 1978, 296,
der insgesamt zu Recht die Ethik Jesu und die prasentische wie futurische Escha-
tologie der Basileia-Verkiindigung und -Praxis zusammenbindet.

74 H. Conzelmann, Jesus Christus, in: RGG3 III, 619-653, hier 628.

75 Zu Letzteren vgl. Vermes (s. Anm. 69), 206ff; Flusser (s. Anm. 48), 89-91;

M. Hengel, Der Sohn Gottes, Tibingen 1975, 68-73, der ebd. 68 Anm. 85 zu Recht
notiert: "Diese Tatsache wird in der religionsgeschichtlichen Diskussion meist
vollig Ubersehen; Kampling (s. Anm. 72), 244 mit Anm. 65.

76 D. Flusser, Hillels Selbstverstdndnis und Jesus, in: Freiburger Rundbrief 27

(1975) 172-175.
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Sendungsanspruch sind Konflikte mit den sozial-theologischen, etablierten Normen
unausweichlich.

5. Jesus und die Tora

Was die vieldiskutierte und kontroverse Frage nach einem eventuellen Bruch der
Tora als "Gesetz des Mose" in Praxis und Verkindigung Jesu betrifft, ist im Frih-
judentum zwischen der umfassenden Tora und Halacha (das Gehen, Wandeln, way
of life mit allen Einzelgesetzen fiir das religifse und nichtreligidse Leben) zu un-
terscheiden.77"T0ra und Gesetz sind keineswegs dr:lsseil:xe."?a

w/? sind vor und neben Jesus

"Erleichterungen,
Dispensationen und Aufhebungen von Einzelgeboten
reichlich belegt. Jeder groBe judische Theologe, der seinen jldischen Glauben ernst

A0 zur Tora und zu den einzelnen

nahm, war ven einem "dialektischen Verhalten"
Gesetzen (ritueller, kultischer u.a. Art) geprdgt. Jesu kritisches Verhalten zu den
Gesetzen darf daher nicht christologisch verzweckt werden. "Es gibt keinen Beweis
8L ba auch biblisch

orientierte Theologie (wissenssoziologisch betrachtet) am Streit um die Wirklich-

dafir, da Jesus eine Aufhebung der Tora beabsichtigt hatte.

keit und ihre richtige Deutung teilnimmt, gehorte im Judentum im Interesse eines
gelingenden Lebens der standige Streit im Wechsel der Geschichte um die richtige
Auslegung der Tora ipso facto dazu. Im Interesse des gelingenden Lebens ist die

77 Val. L. Volken, Jesus der Jude und das Jidische im Christentum, Diisseldorf
1983, 132-136; F. MuBner, Traktat Uber die Juden, Minchen 1979, 37-45.370-
374; J. Maier, Jesus von Nazaret und sein Verhdltnis zum Judentum. Aus der
Sicht eines Judaisten, in: W.P. Eckert/H.H.Henrix (S. Anm. 48), 69-113, bes.
85-89 und 95-99; K. Berger, Die Gesetzesauslegung Jesu I: Markus und Parallelen,
Neukirchen 1972, Vgl jetzt besonders den Sammelband von K. Kertelge (Hg.),
Das Gesetz im Neuen Testament, Freiburg 1986; hinzuweisen ist ebd. vor allem
auf die Beitrdge von K. Muller, Gesetz und Gesetzeserfillung im Frihjudentum,
11-27; F. MuBner, Das Toraleben im jiidischen Verstdndnis, 28-45; G. Dautzen-
berg, Gesetzeskritik und Gesetzesgehorsam in der Jesustradition, 46-70;

P. Fiedler, Die Tora bei Jesus und in der Jesusiiberlieferung, 71-87; H. Franke-
molle, Gesetz im Jakobusbrief, 175-221 (hier 180-189 "Vergewisserungen und
Stichworte zum frihjidisch/frilhchristlichen Gesetzes-Verstandnis™).

78 Miller, Gesetz (s. Anm. 77), 16; Verf. kindigt zu diesem Vortrag ohne Anmer-
kungen und weiterfilhrende Nachweise eine eigene Monographie an unter dem
Titel: "Leben nach dem Gesetz im Frihjudentum", Stuttgart 1987 (SBS).

79 A. Nissen, Gott und der N&chste im antiken Judentum, Tibingen 1974, 359
als Uberschrift zu den Textbeispielen ebd. 359-389. (Leider fehit es der respek-
tablen Arbeit an einer kritischen chronologischen Einordnung der behandelten
rabbinischen Texte aus nachneutestamentlicher Zeit; zur Kritik vgl. P. Schafer
in: ThLZ 102 (1977) 432-437 und Maier, Jesus (s. Anm. 26), 75 Anm. 4,)

80 C. Thoma, Christliche Theologie des Judentums, Aschaffenburg 1978, 1564
vgl. zur halachischen Vielfalt seit dem 3. Jh.v.Chr. auch die judische Darstellung
von Ph. Sigal, The Emergence of Contemporary Judaism I, Pittsburgh 1980, 377-
507; ders., Tﬁe Halakhah of Jesus of Nazareth according the Gospel of Matthew,
Pittsburgh 1979, 35-57.

81 Maier, Jesus (s. Anm. 26), 95.
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Tora gerade als Offenbarung Jahwes nach Judischem Verstandnis auf immer neue
zeitgerechte Adaptionen und Transformationen angewiesen. Diese Konzeption be-
dingt (vor allem angesichts des Fehlens eines Judischen Lehramtes) Streit und Kon-
flikte, aber auch eine nachahmenswerte Toleranz und eine erstaunliche Produkti-
vitat.

Nimmt man den nachdsterlichen Glauben an den messianischen Anspruch Jesu hin-

Zu, radikalisiert sich das Problem. Akzeptiert man die Prémisse ("der Messias ist

in Jesus gekommen"), dann ist nach Schoeps etwa Rém 10,4 ("Christus ist das En-

de des Gesetzes") "ein fir judisch-theologisches Denken ganz exakter UrteilsschJuB."82
Ahnlich hat auch Scholem in elnigen Aufsitzen zur Krise der Tradition im judischen
Messianismus (etwa bei Sabbatai Zwi fir das 17. Jahrhundert) auf die "antinomisti-
schen Mdglichkeiten, die in der messianischen Utopie latent sind", hing,te\.'vieser1.83
Seine grundsitzliche These lautet: "Der Messianismus steht urspriinglich quer zur Idee

der Offenbarung der Tora"aa

, wobel Scholem deutlich eine N&he zum paulinischen
Ansatz sieht, da die Tora als Grundpfeiler des Judentums aufgegeben und der Glau-
be an den gekreuzigten Messias gebunden wird. Auf diese fiir die nachésterlichen
Glaubensentwicklungen wichtigen Aspekte sei hier nur hingewiesen, ohne sie aus-
zuftihren. Fir den geschichtlichen Jesus bleibt festzuhalten: Auch wenn auffallig

ist, daB Jesus nicht wie die Pharisder aus der Tora deduziert und sich auf Tradi-
tionen beruft, daB er nicht wie ein Teil der Phariséer und die Essener den Sabbat

als fiir menschliches Handeln vorgegebene Institution ansieht, vielmehr mit prophe-
tischem Anspruch aus seinem spezifisch personalen Gottesverhiltnis die Tora nicht
nur interpretiert, sondern sich auch entsprechend seiner eigenen Uberzeugung ver-
h&lt (auch im Wirken von Wundern), so kennzeichnen diese und andere Aspekte

der Identitdt Jesu wohl Gegensiitze zu verschiedenen religionspolitischen Gruppierun-
gen seiner Zeit, "der Gegensatz braucht" aber "nicht unbedingt fundamental zu sein".
Denn ob Jesus mit solchen Verhaltensweisen - wie vielfach behauptet wird - "den
Rahmen des Judentums (berhaupt sprengt, ist ... eine Frage, die der historische

82 H.J. Schoeps, Paulus. Die Theologie des Apostels im Lichte der judischen
Religionsgeschichte, Tibingen 1959, 179.

83 G. Scholem, Uber einige Grundbegriffe des Judentums, Frankfurt 1970, 147.

84 Ders., Die Krise der Tradition im judischen Messianismus, in: ders., Judaica 3.
Studien zur jlidischen Mystik, Frankfurt 1970, 152-197, hier 157; zuriickhaltender
duBert sich P. Schéfer, Die Torah der messianischen Zeit, in: ZNW 65 (1974)
27-42; zur Verbindung von Messias und Gottesherrschaft sowie von Messias und
Gesetz in der Gottesherrschaft in alttestamentlicher und frihjldischer Zeit vgl.
U. Kellermann, Messias und Gesetz, Neukirchen 1971, 19-106, der immer wieder
die Vielfalt und Wandlungsf&higkeit, aber auch die Relativitédt der Funktion des
Gesetzes betont (so spricht Johannes der Tdufer von der andringenden Gottes-
herrschaft, indem er "die Taufe an die Stelle des Gesetzes setzt": 125). Gesetz,
Messlas und Gottesherrschaft kénnen verschiedene Verbindungen miteinander
eingehen, sie kinnen aber auch in Polaritst zueinander stehen (vgl. ebd. 132f).



66

Vergleich mit den damaligen Ausprégungen des Judentums nicht mehr beantwor-
ten kann."85 Woh! zeigt sich in diesen Bereichen Jesu personale Identitat, seine
personale Einzigartigkeit, die aber die jidische Sozlalitdt nicht sprengt. "Jesus
war Jude und ist es immer geblieben" (s.0.).

6. Jesus der "unmundige" Laie

Ohne allen Zweifel konnte Jesus weder auf eine pharisdische Schultradition, noch
auf eine levitische Abstammung hinweisenss, er gehtrte weder zur Gruppe der
Priester noch der Leviten, sondern war - wenn man so will - Laientheologe wie
die meisten Pharisger. Bei aller Ubereinstimmung mit ihnen bestand sein Interesse
jedoch nicht darin, den jlidischen Alltag geméB der rituellen Reinheitsgesetze zu
heiligen (Essen im Status ritueller Reinheit, so als wire man Tempelpriester, Ver-
zehnten und Abgaben fir die F’riesterschaft).s-" Jesu kritische Logien gegen den
Tempel und gegen jede Form ritueller Heiligung des gesamten Alltags durch die
Pharisder (fir die tempellose Zeit nach 70 erwies sich gerade diese Glaubenspraxis
allein als tiberlebensfahig!) waren in seiner Uberzeugung begriindet, daB die Wirk-
lichkelt Gottes durch ihn vorrangig den Deklassierten im Volk (den von:Rriestern,
Pharisdern und Zeloten verachteten Gruppen, die zu keiner herrschenden Gruppe
gehdrten) zu erdffnen sel. Gerade sie, die wie Kinder (vgl. Mk 9,34-37; 10,13-16
par) Gott nichts vorzuweisen haben, spricht Jesus in seiner Kommunikativen Praxis
das '"unbedingte Erwh’nsr:l‘wts;e:irw"88 von Gott her zu. Nicht den Schriftexegeten

und Pharisdern (nach Mt 23,13 verschlieen sie den Menschen das Himmelreich),

85 U. Luz, Jesus und die Phariséer, in: Judaica 38 (1982) 229-246, hier 243.244;
ausfahrlicher ders., in: R. Smend/U. Luz, Gesetz, Stuttgart 1981, sowie ders.,
in: P. Lapide/U. Luz, Der Jude Jesus. Thesen eines Juden, Antworten eines
Christen, Zlrich 1979, 125-168, bes. 158ff. Der oft zitierte Aufsatz von J. Becker ,
Das Gottesbild Jesu und die &lteste Auslegung von Ostern, in: Jesus Christus

in Historie und Theologie. Fs. H. Conzelmann, Tibingen 1375, 105-126, der zu
Recht Jesu Gottesbild und das damit zusammenhéngende Selbstverstandnis Jesu
zur Mitte und zum Grund der spéteren nachasterlichen Entwicklung erarbeitet,
blendet bewust (vgl. 108 Anm. 4) die Vielfalt des Frihjudentums aus und geht
stattdessen von einemn behaupteten "offiziellen Judentum" (108 Anm.4. 110) aus;
dieses normative, offizielle Judentum existierte zur Zeit Jesu noch nicht.

86 Vgl. dazu M. Hengel, Nachfolge und Charisma, Tubingen 1968, 46-63. Insofern
ist die Konzentration Quf die Kategorie "Jesus als Lehrer" (so der Titel von

R. Riesner, TUbingen ©1984) trotz der Hinweise auf Jesus als Prophet und Messias
776-298) mit der Losung "Jesus als prophetischer Lehrer" (297f) und "Der Messias
als Lehrer" (304ff) eine Verengung - oder eine unzuldssige Ausweitung beim Be-
griff "_ehrer". Die Hinweise auf "priesterliche Verwandtschaft" Jesu bei Riesner,
214f sind - niuchtern gelesen - Possibilien - "Historie'.

87 Zur Begriindung vgl. J. Neusner, Das pharisdische und talmudische Judentum,
Tiibingen 1984, 41-111; zum Verhaltnis Pharisier - friihe Christen vgl. die zu-
treffende Skizzierung ebd. 22-27.

88 Zu einem fundierten Versuch, von diesem grundlegenden Paradigma ein Ge-
samtmodell der Theologie zu entwerfen, vgl. G. Fuchs Roter Faden Theologie -
eine Skizze zur Orientierung, in KatBl 107 (1982 165-181.
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nicht den Weisen und Klugen, sondern den Unmiindigen offenbart sich nach Mt 1458
25-27 Gott als Vater, wobei Jesus sich als "Sohn" exemplarisch als ein solcher "Un-
mundiger" versteht. Fir eine biblisch begriindete Subjektivitat und Identitét des
Volkes Gottes und jedes einzelnen Christen heute gibt es keinen eindeutigeren und
radikaleren Basis-Text Jesu!eg (Immerhin betont auch das Dekret (iber das Aposto-
lat der Laien des Zweiten Vatikanischen Konzils in Nr. 3.9 und 10 die Sendung

der Laien "durch den Herrn selbst"; vgl. auch Johannes Paul II., Enzyklika Redemp-
tor Hominis vomn 4.3.1979, Nr. 18.20.21.49.) Jesus hat, "wenn man so will, die
'theologische Miindigkeit' dessen, der sich von seiner Botschaft vom Anbruch des

Reiches treffen 146t, proklamiert".9[:l

Wann und wo Jesus als "Unmindiger" vom
Vater "alles Ubergeben worden ist" (Mt 11,27), dariiber schweigen die &ltesten
synoptischen Traditionen. Die synoptischen Texte verbinden Visionen, Auditionen
und Epiphanien mit den Erzéhlungen von der Taufe und der Verkldrung Jesu,
wahrend nach Mk 11,27ff sich Jesus auf nichts anderes denn auf seine Uberzeugung
hinsichtlich seiner "Vollmacht" von Gott beruft. Ein historisch sicherer Zeitpunkt
hinsichtlich des besonderen Sendungsauftrages Jesu und seines SelbstbewuBtseins

ist nicht auszumachen.gl
7. Angebot von Sinnwelten Uber Biicher

Bel aller Betonung der Jesus zugeschriebenen Einzigartigkeit hinsichtlich seiner
personlichen Identitat ist neben den vorauszusetzenden, aber nur schwer nachpruf-
baren, Ublichen Sozialisationsfaktoren wie Elternhaus, Schule, Synagoge u.a. vor
allem auf die Rolle der Schrift fiir die Identitdt Jesu hinzuweisen. Impulse zur
Identifikation rezipierte Jesus aus dem Psalter, Sacharja und aus den geschichts-
theologischen Konzeptionen (Urgeschichte, Exodus und Sinai-Erzéhlungen), als
Weisheitslehrer92 (vgl. Mk 6,2; @Mt 11,27 par) aber auch aus den friihen judischen
Weisheitstraditionen. Fiir sein prophetisches Selbstverstindnis lieferte vor allem
Deuterojesaja (Jes 40-55) mit der dortigen messianischen Konzeption von Gerechtig-
keit, Friede und Freude (vgl. Jes 42,6; 45,7.24; 51,6; 53,5; 54,10) das die theolo-

89 H. Frankemélle, Die Offenbarung an die Unmiindigen. Pragmatische Impulse
aus Mt 11,25F, in: ders., Biblische Handlungsanweisungen (s. Anm. 3), 80-108.

90 Hengel, Nachfolge (s. Anm. 86), 54.
21 J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus I, Ziirich u.a. 1978, 51.

92 Zur Begriindung vgl. F. Christ, Jesus Sophia.Die Sephia-Christologie bei den
Synoptikern, Zirich 1970, 61-154; Zeller, Die weisheitlichen Mahnspriiche (s. Anm.
60), 54-184; Kiichler (s. Anm. 59), 553-592; zu den Seligpreisungen Mt 5, 1ff val.
H. Frankemblle, Die Makarismen (Mt 5,1-12; Lk 6,20-23). Motive und Umfang

der redaktionellen Komposition, in: BZ 15 (1971) 52-75.
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gische Konzeption Jesu am stdrksten pragende Modell.g’3 Damit soll die Bedeutung
des eschatologisch-apokalyptischen Elementes in der Verkiindigung Jesu (das allge-
mein fiir die Vorstellung von der Gottesherrschaft in der Forschung anerkannt ist)
nicht verdréngt werden, jedoch ist m.M.n. zu beachten, daB die Apokalyptik nicht
das individuell jesuanische Verstdndnis der Gotteswirklichkeit, bel dem auch und

primér das schipferische Handeln Gottes in der Gegenwart betont wird, préa‘gte.g"'1

8. Jesus und Israel

Im Hinblick auf die gegenwértigen Diskussionen um das Verhaltnis von Volkskirche -
Gemelndekirche - Freiwilligen-Kirche sei zum Adressatenkreis Jesu festgehalten:
Jesus war kein Sektierer. Er zog sich weder mit einer kleinen Gruppe an das Tote
Meer oder in die Wiiste zurlick, noch lebte er mit einer esoterischen Genossen-
schaft oder Restgemeinde in einer Stadt. Jesu gesamtes sprachliches und nicht-
sprachliches Handeln zielte nicht auf die Sammlung eines "heiligen Restes", viel-
mehr bemiihte er sich darum, Israel als Volk Gottes insgesamt zu erneuern, betonte
aber aufgrund seiner Identitét als "Unmindiger" die vorrangige Option fiir die Ar-
men (in theologischer, kultureller, sozialer und Skonomischer Hinsicht). Wenn Jesus
die theologisch begriindete Sozialstruktur Israels als Volk Gottes verdndern wollte,
ist damit wohl das Elend jeder verwalteten und verschulten Religion bis zum heu-
tigen Tag getroffen. Die vorrangige Option fir die Armen kann damals wie heute
fiir die biirokratisierten und hierarchisierten Kirchen in Judentum und Christentum,
die heute durch ihre Bindung an die biirgerliche Kultur ganze Menschengruppen
aulen vor lassen, wohl nur analog zum BuBruf Jesu hinsichtlich der Identitdtskri-
se Israels verstanden werden. Bel Matthdus 188t sich dieses kirchenkritische Vor-
gehen an der groBen Wehe-Rede in Kap. 23 nachweisen%. Jesus verstand Israel

als Kirche Gottes seiner Zeit mit Johannes dem T#ufer als ein "ungldubiges Ge-
schlecht” (Mk 9,19 parr) bzw. als ein "bdses und ehebrecherisches Geschlecht"

(Mt 12,39.45; 16,4 par Lk 11,29), da Israel als Bundesvolk Jahwes den freiwillig
eingegangenen Liebesbund bricht (vgl. Hos 2,4-7;5 4,15; 5,3f; Jer 3,6-10; Mt 5-7

93 Zur Begrﬂnd}lng vgl. W. Grimm, Die Verkiindigung Jesu und Deuterojesaja,
Frankfurt/Bern <1981, der im Nachwort zur 2. Auflage (346-358) unter Riick-

griff auf Rezensionen die Rickbildung Jesu an Dtjes noch kréftiger als in der
ersten Auflage betont. Zum theologischen Konzept von Dtjes und seiner religions-
padagogischen Bedeutung vgl. jetzt auch G. Jerger, "Evangelium des Alten Testa-
ments". Die Grundbotschaft des Propheten Deuterojesaja in ihrer Bedeutung fir
den Religionsunterricht, Stuttgart 1986; zum exegetischen Teil vgl. 4-130. (Der
Vergleich mit Konzepten in Religionsbiichern erfolgt jedoch etwas zu unvermittelt,
ohne daB die normative Vorgabe biblischer Texte - auch in der Rezeption durch
Jesus von Nazareth - hermeneutisch ausreichend reflektiert wird.)

94 Vgl. Frankemtlle, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 90-100.

95 H. Frankemdlle, "Pharisdismus" in Judentum und Kirche. Zur Tradition und
Redaktion in Matthaus 23, in: ders., Handlungsanweisungen (s. Anm. 3), 133-190.
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und 27,19.25 mit Otn 27,1-26).”

So sehr Jesus angesichts der Vielfalt der Kirchen-Konzeptionen im Judentumn sei-
ner Zeit zum Kirchen-Problem Stellung nehmen muBte, eine neue Kirche wollte

er nicht griinden (darliber herrscht in der Forschung z.Z. ein Kaonsens). Nichtsdesto-
trotz war sein gesamtes Wirken Grund und AnlaB fir die weitere kirchliche Ent-
wicklung.97

Die eigentliche theologische Begriindung ist jedoch theozentrischer Art: Christliche
Kirche setzt Glauben an das standige schopferische und geschichtliche Handeln
Gottes (Theo-logie) in und durch Jesus Christus in einzigartiger neuer Weise als
Grund und AnlaB (Christo-logie) der von Jesus initiierten Bewegung (Ekklesio-logie)
voraus. Diese Theozentrik und damit judische Grundstruktur haben die neutesta-
mentlichen Theologen mit ihrer Bezeichnung "Kirche Gottes durch und in Jesus
Christus" festgehalten (im NT wird nur in Rom 16,16 - im umstrittenen Nachtrags-
kapitel - absolut christologisch formuliert). DaB es aufgrund des je eigenen Lebens-
kontextes in der Geschichte der Kirche Gottes in und durch Jesus Christus zu viel-
faltigen Formen glaubwiirdiger Nachfolgepraxis gekommen ist, ist bekannt. Die
Gemeinden im 2. Jahrhundert, die fir die kanonische Zusammenstellung der neu-
testamentlichen Schriften verantwortlich zeichneten, erkannten diese geschicht-
liche Variabilitdt als normativ und kanonisch an. Heutige Gemeinden (ob lokal oder
personal, traditionell oder initiatorisch) haben in der katholischen Kirche dieses

0 Dabei ware es eine Ilu-

spannungsvolle Miteinander wohl erst noch einzuiben.
sion, biblische Ldsungsmodelle ungeschichtlich zu tUbernehmen. Dies gilt auch fur

den ndchsten Punkt.
9. Jesu unkonventionelles Verhalten

Die spannungsreiche Balance zwischen perstnlicher Identitat Jesu und der Ublichen
Sozialitdt seiner Umgebung zeigt sich soziclogisch vor allem in seiner und der ersten
Jinger Heimat-, Familien-, Schutz- und vor allem Besitzlosigkeit (literarisch und
soziologisch faBbar in den Traditionen der Trégergruppe von @). Die Entscheidung
Jesu in seinem SelbstfindungsprozeB (vgl. Hebr 5,8), familienlos, heimatlos und
besitzlos als bettelarmer Wandercharismatiker Paldstina zu durchziehen - grund-

96 Zur tora- und bundestheologischen Begriindung des sprachlichen und nicht-
sprachlichen Handelns Jesu und seiner Person im Matthdusevangelium vgl. etwa
H. Frankemglle, Jahwe-Bund (s. Anm. 3).

97 Vgl. den Forschungsiiberblick von H. Frankemdlle, Kirche/Ekklesiologie (s.
Anm. 24), 11, 294-309, bes. 301-304.

98 Vgl. dazu N. Mette, Nicht auseinanderdriften! FUnf Thesen zum spannungs-
reichen Verhdltnis zwischen Pfarreien und kritischen christlichen Initiativgruppen,
in: Publik-Forum 15 (1986) 40-41; ders./M. Blasberg-Kuhnke , Kirche auf dem
Weg ins Jahr 2000. Zur Situation und Zukunft der Pastoral, Disseldorf 1986,
132-174.
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gelegt in seinem absoluten Gottvertrauen - war (wie vor allem TheiBen erarbeitet
hat99) angesichts der groBen Mabilitat der damaligen Gesellschaft aber nicht von
der Art, daB diese Existenzform schon an sich ein theologisches Programm und
ein vom Glauben begriindetes Ethos fiir die Zuhorer freisetzte. Im Gegenteil: Erst
die Basilela-Verkindigung und die Basileia-Praxis Jesu und der @-Boten erfordern
Mobilitat, hingegen erfordert Mobilitat nicht eine bestimmte Verkiindigung. So
sehr die Wechselwirkung von Sozialitdt und Individualitit zu betonen ist, Jesu cha-
rismatisch-eschatologisches SelbstbewuBtsein sprengt alle von auBen an ihn heran-
getragenen soziologischen und religitsen Rollenerwartungen. In diesemn Zusammen-
hang ist auch an das Verhalten Jesu zu den Kindern zu erinnern, aber auch auf
die Stellung der l-'ratuenlDD in der dltesten Jesusbewegung zu verweisen. So war
Jesus fir seine konkrete Lebenswelt in der Anerkennung von Frauen als Jiingerin-
nen radikaler als etwa Paulus mit seiner Anerkennung der prophetischen, missio-
narischen und administrativen Funktionen von Frauen in Hausgemeinden im Kan-
text der griechischen Genossenschaften. Situationen sind zu gewichten, nicht nur
ungeschichtlich zu vergleichen. Auch die jesuanische Gleichstellung der Frau in
der Ehe (vgl. Mk 10,2-9; @Mt 5,32) gehtrt ebenso in diesen Kontext wie die Erst-
erscheinungen des von Gott Auferweckten vor Frauen nach Mk 16,1-8 parr.

Jesus selbst und die dlteste Jesusbewegung bieten diesen und anderen Gruppen,
die in der damaligen Gesellschaft am Rande standen und denen ein wahrhaft ge-
lingendes Leben nach der Tora versagt blieb, im Vertrauen auf das gegenwdrtige
schipferische Wirken Gottes eine neue Identitét an - individuell und sozial in der
Gruppe der Jesusanhanger.

10. Die Nachfolgepraxis der ersten Jinger

Dieses Angebot einer neuen Identitit Gottes - durch Jesus Christus vermittelt

und angeboten - haben die Adressaten nicht nur rational wahrzunehmen, sie haben
sich mit ihrer ganzen Lebensgeschichte auf diesen neuen Weg einzulassen. Nicht
Umkehr, sondern umkehren ist gefordert, nicht Bekenntnis, sondern bekennen, nicht
Exodus/Aufbruch, sondern aufbrechen aus dem Lager und der festen Stadt (vgl. Hebr
13,13), nicht Glaube an Satzwahrheiten, sondern der Jje neue Versuch, die Tora

als umfassende Sozialordnung Gottes (christlich allzu oft bis heute als "Gesetz"
miBverstanden) in der Heiligung des Alltags im konkreten Tun immer mehr zu ver-

99 Zur Konzeption von TheiBen sowie zur Kritik von W. Stegemann vgl. den
kritischen Uberblick bei Frankemille, Sozialethik (s. Anm. 1), 44-63; zum Ver-
héltnis von Lebensform und Botschaft ebd. 59,

100 Zur Einflhrung vgl. W. Korff/C.J.M.Halkes, Frau/Mann, in: NHEhG I, 361-
371. Zu einer umfassenden historisch-exegetischen Darstellung vgl. E. Schissler-
Fiorenza, In Memory of Her, New York 1983, und M. Kiichler Schweigen, Schmuck
und Schleler. Drei neutestamentliche Vorschriften zur Verdrangung der Frauen

auf dem Hintergrund einer frauenfeindlichen Exegese des Alten Testaments im
antiken Judentum, Gottingen 1986.
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wirkiichen.lDl Hier und jetzt, in der konkreten Entscheidung zu Jesus und seinem

Lebensmodell entscheidet man Uber sein Heil und Unheil (vgl. Mk 8,38; Lk 12,8f
par), Uber Tod und Leben (vgl. Joh 5,19-30), was - apokalyptisch gesprochen - im
zukiinftigen Universalgericht lediglich bestdtigt wird. Jesus und die neutestament-
lichen Theologen nehmen die menschliche Freiheit ganz ernst. Die Kehrseite die-
ser Medaille ist die biblische Rede vomn Zorn Gottes und Gericht, die - anthropo-
logisch - das Gewicht unserer Freiheit unterstreicht.lDZ Bei aller religionspadago-
gisch begriindbaren Sinnhaftigkeit des Redens vom "menschenfreundlichen Gott"
wére eine Verkiirzung auf diesen Aspekt identisch mit einer Verzerrung des jesu-
anischen Gottes- und vor allem des jesuanischen Menschenbildes.

Nach Tod und Auferweckung Jesu ist es den Christen nach Lk 24,5 verwehrt, "den
Lebenden bei den Toten" zu suchen. Dem entspricht eine anthropologische Univer-
salislerung Jesu nach Mt 25,31-46 mit allen Hungrigen, Durstigen, Fremden und
Obdachlosen (Asylanten), mit Nackten, Kranken und Gefangenen. Mit Recht liefert
dieser Text nicht nur in der Befreiungstheologie Lateinamerikas, sondern auch in

der modernen Literatur die stdrksten Impulse fir Identifikationsmoglichkeiten als

103

Hilfe "zu mehr Wirklichkeits-, Sprach- und Erfahrungsgewinn"~~. Diese Univer-

salisierung durch die neutestamentlichen Theologen entspricht im Ubrigen der Er-
zéhlstruktur vieler Gleichnisse Jesu, die mit ihrem offenen SchiuB nicht fiir eine

billige Identifikationsapplikation pladieren, sondern fiir eine dynamische Umsetzung

104

der erzahlten Praxis in der neuen konkreten Lebenssituation der Horer. Im ge-

lebten Leben geht es um unser Unheil bzw. Heil, hier und jetzt.
11. Uberlieferung des Uberlieferten

Am Ende des Lebens Jesu steht das Kreuz, die Aus- und Uberlieferung Jesu durch
jldische Reprdsentanten (Sadduzéer, Herodianer) an die romische Besatzungsmacht.

101 Zu diesem ganzheitlichen "Glaubens"-Verstdndnis und zur Bedeutung der
Werke im Friihjudentum und Christentum (auch bei Paulus!) vgl. das fundierte
Buch des evangelischen Exegeten R. Heiligenthal, Werke als Zeichen. Untersu-
chungen zur Bedeutung der menschlichen Taten im Frihjudentum, Neuen Testa-
ment und Frihchristentum, Tibingen 1983.

102 Zur exegetischen Begriindung vgl. F.J. Ortkemper, Leben aus dem Glauben.
Christliche Grundhaltungen nach Rémer 12-13, Minster 1980, bes. 112-119 (Exkurs:
Zorn Gottes und Gericht); zum systematischen Neuverstandnis auch in der katholi-
schen Theologie vgl. etwa G. Greshake, Himmel - Hille - Fegefeuer im Verstand-
nis heutiger Theologie, in: ders. (Hg.), Ungewisses Jenseits? Disseldorf 1986,

72-94 (als Zusammenfassung vieler Vorarbeiten von Greshake). ;

103 Sk s 5usche1, Der andere Jesus. Ein Lesebuch moderner literarischer Texte,
Gutersloh “1984, 14f; zum Zitat ebd. 12. Vgl. auch G. Gutiérrez, Aus der eigenen
Quelle trinken. Spiritualitdt der Befreiung, Minchen/Mainz 1986, 47.114.124 und
die Erkldrung von Puebla Nr. 31-49.

104 Zu Leerstellen und zum offenen SchluB einiger Gleichnisse Jesu und zur
Bedeutung der Rezeption durch die Hgrer in der Praxis vgl. Frankemdlle, Hand-
lungsanweisungen (s. Anm. 3), 38-49.77-79.123f.177-183; ders., In Gleichnissen
Gott erfahren, Stuttgart 1977, 27-38.91-117.
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Nach Auskunft der Evangelien war Jesu ganzes Leben gepragt von der Bereitschaft
zum Martyrium fir "die Sache Gottes" (Mk 8,33). Als Geschichte eines wahren
Menschen ist vom Beginn seines Auftretens bis zu seinem qualvollen Tod am Kreuz
Jesu Leben eine Konfliktgeschichte: Jesus lernt, "obwohl er der Schn war, durch
Leiden den Gehorsam" (Hebr 5,8f). Konflikte innerer Art (Versuchungsgeschichte,
die Krise nach dem galildischen Frihling mit Rickzug auf den engeren Jungerkreis
in der markinischen und johanneischen Deutung, das vom Tod Uberschattete Gebets-
ringen im Garten von Getsemani und die Gottverlassenheit am Kreuz nach Markus)
werden komplettiert oder stehen in Wechselwirkung zu Konflikten mit den theo-
logisch und politisch etablierten Machten jener Zeit. Sie sind die Konsequenz aus
dem bedingungslosen Einsatz Jesu fir die von ihm "in Vollmacht" gedeutete und
praktizierte religiose und politische Ordnung Gottes (Tora) - im Interesse der ver-
nachléssigten, geschédigten, verlorenen und verkrippelten Existenzen seiner Zeit.
In dieser "Option fiUr die anderen" (um ein Modewort abzuwandeln) entdeckt Jesus
den Sinn seines und der Christen Leben (vgl. Mk 8,35). Ist die Geschichte Jesu

nur eine Uberlieferung der Erfolglosigkeit? Ist die Uberlieferung Jesu identisch
mit der Uberlieferung Jesu ans Kreuz? Ist das Inhalt der Jesusiiberlieferung der
Kirche?

Allzuleicht verwelst man als Losung des Problems auf Jesu Auferweckung durch
Gott. Man sollte aber mit Paulus nicht vorschnell dieses Scheitern Jesu durch den
Hinweis auf die Auferweckung durch Gott "aufheben". Flr Paulus ist nach 1Kor
1,18-24 Inhalt der Missionsverkiindigung "Christus als der Gekreuzigte", was daher
"fir Juden ein empbrendes Argernis, fUr Heiden eine Torheit ist". Nach 1 Kor 2,2
hatte Paulus sich "entschlossen, bei euch nichts zu wissen auBer Jesus Christus

und zwar als den Gekreuzigten". Ahnlich weist Paulus in 2 Kor 12,9 darauf hin,

da@ die Gnade Gottes "ihre Kraft in der Schwachheit erweist". Paulus und Jesus
verstehen ihr sprachliches und nichtsprachliches Handeln nicht als "L Gsungspoten-
tial" fir Konflikte und Krisensituationen, vielmehr erdffnen sie oft erst den Men-
schen die bleibende ambivalente Grundstruktur der gesamten Wirklichkeit und des
menschlichen Handelns. Nicht aus der Geschichte, sondern fir die Geschichte und
flr die Menschen wird der Christ befreit und erlost. Jedes andere Versténdnis wére
gnostisch. Die bleibende Ambivalenz der Wirklichkeit aufgrund des Schon und Noch-
Nicht kann somit christlich nur als AnlaB der Herausforderung, als Ort einer je
griBeren Friedens- und Freiheitsgeschichte komparativisch gedeutet werclen.m5
Alle Theologen im Neuen Testament (selbst Johannes) appellieren in der Aktuali-
sierung der Bibel Jesu in diesemn Sinne an ihre Leser. So 188t z.B. Markus bewuRt

105 H. Frankemolle, Friede und Schwert. Frieden schaffen nach dem Neuen
Testament, Mainz 1983, 11-14. 37-54, 130-135. 166-171, sowie ders., Die Welt
als Gefangnis (s. Anm. 56), 22-33.
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sein Evangelium damit enden, daB das Bekenntnis zur Auferweckung Jesu "Schrecken
und Entsetzen", Furcht und Unerklarbarkeit (Mk 16,8) hervorruft, die Frauen und
durch sie die Jinger aber nach Galilda als dem eigentlichen Wirkungsort des irdi-
schen Jesus verwiesen werden und die Leser zu einem neuen Lesen des Markus-
evangeliums, da sie erst jetzt (vgl. Mk 9,9) ein volles Bekenntnis zur epiphanen,
gottlichen Grunddimension im irdischen Jesus ablegen k&nnen. In &hnlicher Weise
ist nach Matthaus Jesus von Anfang an (1,23) "Immanuel, das heiBt (ibersetzt: Gott
ist mit uns", d.h. die menschliche Daseinsweise Gottes auf Erden. In dhnlicher Wei-
se interpretiert der Evangelist Johannes den irdischen Jesus als inkarniertes Wort
Gottes (1,1f.14) und stellt insgesamt im gl&ubigen "Sehen" noch konsequenter als
die ersten drei Evangelisten den epiphanen Christus, an dessen Identitit mit dem
irdischen Jesus er nicht zweifelt, in den Mittelpunkt seiner Botschaft. Allen geht
es um die Transparenz in der Immanenz des Juden Jesus im Friihjudentum. Wird
mit solchen Denkkategorien der Rahmen des Judentums gesprengt?

Uberblickt man zusammenfassend die 11 Punkte zu Jesu personaler und sozialer
Identitdt im Interaktionsproze@ mit anderen theologischen Persénlichkeiten (Lehrer,
Apokalyptiker, Propheten, Therapeuten usw.) und mit den gesellschaftlich relevan-
ten Gruppen seiner Zeit, bleibt festzuhalten, daB in diesen mir auch heute iber-
lieferungswiirdig scheinenden Aspekten nirgendwo prinzipiell die Grenzen méglicher
Verwirklichungsweisen gelingender jlidischer Glaubenspraxis Uberschritten werden.
(wobei jedoch die Vielfalt im araméischen und hellenistischen Judentum zu beach-
ten ist). Auch am Ende unserer Uberlegungen erweist sich das Christentum des
Anfangs in allen Punkten als Reformjudentum. Sowohl die Beschrénkung auf einen

106 als auch das intensive personale Gottesverhaltnis und das charis-

einzigen Lehrer
matisch-prophetische, situative Sprechen und Handeln in der Vollmacht Gottes

sowie die Umschreibung des schipferischen, inkarnatorischen Wirkens Jahwes auf

die Welt hin mit Hilfe von Hypostasen wie Engel des Herrn, Sophia/Weisheit, Lo-
gos/Wort, Schechinah/Wohnen Jahwes, Kabod/Doxa/Jahwes Herrlichkeit u.a. sind

im Kontext des hellenistischen Judentums mégliche Denkkategorien.m? Im helle-
nistischen Judentum sind durchaus auch Zuge einer welthaften bzw. weltzugewandten
Inkarnation zu erkennen, jedach bleibt eine menschliche Inkarnation einer Hyposta-

se ausgeschlossen, Ansédtze dafir gibt es aber im judischen Verstdndnis des Propheten.

Er ist "nicht nur Sprecher Gottes, sondern Stellvertreter und Gleichnis Jahwes"

106 Gegen MuBner, Traktat (s. Anm. 77), 363-370; dagegen steht das Mase-Bild
in der Priesterschrift; vgl. dazu F.L. Hossfeld, Der Dekalog, Freiburg/Gottingen

1982, 163-213. 185-190, bes. 190 und E. Zen er, Israel am Si
130_1,55’ g y ger, Israe inal, Altenberge 1982,

107 Zur Begrindung vergl. G. Pfeifer, Ursprung und Wesen der Hypostasenvor-
stellungen im Judentum, Stuttgart 1967; P. Kuhn, Gottes Selbsterniedrigung in
der Theologie der Rabbinen, Miinchen 1968.
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und ist "in dieser Bestimmtheit seines Lebens ... in hichster Realitdt theomorph",
wenn es sich dabei auch "stets um eine fragmentarische Stellvertretung" handelt.
Dagegen lautet der Anspruch,der an Gottes einzigartiges und neues Handeln in
Jesus Christus Glaubenden (in Transformierung des Sendungsanspruches Jesu), daR
es sich beil Jesus um eine "Identitdt der Tat Gottes mit dem Ereignis eines mensch-
lichen Lebens" handelt, da Gott "in einem Menschenleben als ganzem ... vertreten

ar".m8 So kann €. Thoma als kenntnisreicher Judaist fermulieren: "Das christ-

W
liche Bekenntnis, daB Gott in Christus zu den Menschen kam, ist somit nicht prin-
zipiell unjidisch. Das judische Nein richtet sich einzig gegen die Gleichsetzung

der Menschwerdung Gottes mit der Person Jesu Christi ... Die scharfste Spitze

der neutestamentlichen Botschaft gegen Uberkommene jlidische Erwartungen bildete
nicht die Verkiindigung der Menschwerdung Gottes, sondern die Botschaft von

Christus, dem Gekreuzigten."mg

In der Tat 188t sich im zeitgendssischen Frihjudentum wohl die Vorstellung von
einem préexistenten Messias nachweisen (Hen 48,3.6; 62,7; BerR 1,4; PesR S.161b

u.a.)llg

, nicht jedoch die Vorstellung, daB der Messias von seinem Volk verworfen
wird oder eines gewaltsamen Todes stirbt. Hier dirfte das historische Faktum,

daB Jesus aus romischer Sicht wegen messianischer Umtriebe ans Kreuz genagelt
wurde, eine Verbindung eingegangen sein mit Vorstellungen vomn gewaltsamen Ge-
schick der Propheten (mit diesem Modell dirfte Jesus selbst seinen Tod gedeutet
haben; val. Lk 11,47-51 par; 13,34-35 par; Mk 12,1-9*1%
Uber seinem Gerechten "am dritten Tag" und der Vorstellung von der Auferweckung

), der Treue Gottes gegen-

108 U. Mauser, Gottesbild und Menschwerdung, Tubingen 1971, 116.186. Zur Ver-
bindung des Gedankens der gegenwartigen Basileia Gottes in Jesus Christus und
sonstigen jlidischen Kategorien der présentischen Wirklichkeit Jahwes zur Welt
hin vgl. Frankemdlle, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 93-98 unter Rickgriff
u.a. auf A.J. Heschel, Die Prophetie, Berlin 1936; A. Neher, L 'essence de prophe-
tisme, Paris 1972,

109 C. Thoma, Judentum und Christentum in christlicher Sicht, in: Christlicher
Glaube In moderner Gesellschaft 26, Freiburg 1980, 152-164, hier 158f; vgl. ebd.
auch die ebenfalls fundierten, gut lesbaren Beitrdge zum selben Thema aus ji-
discher Sicht von J.J. Petuchowski (136-151) und die Einfiihrung von J. Maier
(130-135). Die Quellensammiung zum Thema von P. Fiedler/U. Reck/K.H.Minz
(Hg.), LernprozeB Christen Juden, Freiburg 1984, 81-102 ist zu ungeschichtlich
(wie das ganze Buch), so daB es nur begrenzt hilfreich sein kann, wahrend die
{ibrigen drel Bénde fir Christen wichtige Aufklarungsarbeit leisten und ausge-
zeichnete historisch-theologische Anregungen bieten.

110 P. Volz, Die Eschatologie der jiidischen Gemeinde, Hildesheim 1966 (= 1934)
204-208.

111 0O.H. Steck, Israel und das gewaltsame Geschick der Propheten. Untersu-
chungen zur Uberlieferung des deuteronomistischen Geschichtsbildes im Alten
Testament, Spétjudentum und Urchristentum, Neukirchen 1967; H. Schiirmann,
Jesu ureigener Tod, Freiburg 1975, 16-65.
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im hellenistischen Jut:lentur‘n.ll2 All dies sind Versuche, das Leiden Jesu Christi
und die Liebe Gottes vomn Glauben her zusammenzudenken. Begrindet sind sie in
neuen geschichtlichen Erfahrungen, aufgrund derer der Mensch Jesus als bleiben-
der und uneinholbarer Ort der Gotteserfahrung "gesehen" wurde. In standiger
Assimilation versuchten alle neutestamentlichen Theologen, diese vorgegebene Tra-
dition und "Sinnfille" (Eph 1,23) Jesu in immer neuen Bildern, personalen Katego-
rien und soteriologischen Vorstellungen neuen Adressaten zu vermitteln als Einla-
dung zu der von Jesus erdffneten befreienden Praxis. Dies ist das Programm aller
neutestamentlichen Gemeinden und ihrer Theologen: In Erinnerung an Jesus und
im Glauben an das schipferische Wirken des Geistes Gottes (der auch der Geist
Jesu Christi als Hypostase Gottes ist: 2 Kor 3,17) den Weg der Nachfolge unter
den je eigenen Bedingungen miteinander gehen. Jesus ist dabei bleibender MaR-

113. Ebenso ist sein Jude-Sein ein inte-

114

stab als erinnerte Zukunft des Menschen
grales Element seiner Glaubenspraxis, d.h. des Glaubens Jesu.

IvV. "Wir Christen sind auch Juden"

Dieses Wort von Papst Pius ><II.115

Glaubens nach Auschwitz nur als Wunsch interpretiert werden. Seine Verwirklichung

kann in der Tradierungskrise des christlichen

hétte flr die Identitdt der christlichen Kirchen und Theologien weittragende Fol-
gen, vielleicht wére sogar ein Paradigmen-Wechsel, eine neue Reformation impli-
Ziett,

Dazu sechs Hinweise:

1. Versteht man die von Jesus initiierte Bewegung im Kontext des damaligen Re-
formjudentums, so wollten Jesus und alle Theologen des Neuen Testamentes jidi-
sche Glaubenspraxis erneuern und sie vor Erstarrung bewahren. Das Christentum
begann als Reformjudentum - in den araméisch und griechisch sprechenden Gemein-

112 Vvgl. M. Hengel, Der Sohn Gottes. Die Entstehuag der Christologie und die
judisch-hellenistische Religionsgeschichte, Tibingen “1977; U. Kellermann, Aufer-
standen in den Himmel. 2 Makk und die Auferstehung der Martyrer, Stuttgart

1979; siehe auch den fundierten Uberblick aus systematischer Feder von H. Kessler,
Sucht den Lebenden nicht bei den Toten (s. Anm. 59), 41-78.

113 Zur weiteren Begrindung vgl. H. Frankemdlle, Jesus als erinnerte Zukunft
des Menschen. Impulse aus der Bibel fur die schullsche Pédagogik? in: Fach: Re-
liglon 36 (1982) 71-100; ders., Jesus (s. Anm.&3), 122-160.

114 Zum Glauben Jesu vgl. bes. g Ebeling, Jesus und Glaube (1958), in: ders.,
Wort und Glaube Bd. 1, Tlbingen 1967, 203-254; W. Thusing, Die neutestament-
lichen Theologien und Jesus Christus 1, Disseldorf 1981, 316-320 (mit Hinweisen
auf weitere Vorarbeiten).

115 Zitiert nach F. MuBner, Der Jakobusbrief, Freiburg 21967, 135; dieses Wort
ist auch Motto des Kommentars (ebd. III); auf eine briefliche Anfrage des Ver-
fassers hin kannte F. MuBner dieses Zitat nicht quellenm&Big belegen, gibt aber
auf eine erneute Anfrage hin als Gewahrsmann P. Seiber mit einem Aufsatz in
"Stimmen der Zeit" iUber Piux XII. an. Faktum oder Beginn einer neuen Legende?
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den. Die "Kirche Gottes in und durch Jesus Christus" bestand aus christusgl8ubi-
gen Juden und christusglaubigen Nichtjuden, wobei letztere nur dank des neuen
Wirkens Gottes in Jesus als wilde SchiBlinge "Mitteilhaber an der Wurzel" wurden
(Rém 11,17). Kirche gibt es nicht ohne Israel, christliche Identitdt nicht ohne judi-
sche Identitit. Daher sind die Schriften, die von der Identit&@tsfindung des Volkes
Cottes berichten, nicht Dokurnente der Vorgeschichte des Christentums, sondern
ihe Wurzelgrund und ihre Quelle. "Die eigentlich normative Strecke des Christen-
tums (gibt) handgreifliche Hinweise auf die faktische Einheit eines Uberlieferungs-
prozesses, der das Urchristentum unverbriichlich mit dem alten Israel und dem
Frithjudentum verklarmmert und der sich in den kanonischen, aber auch in den
auRerkanonischen Schriften 'zwischen den Testamenten' niederschlug. Von daher
ist es nicht nur legitim, sondern es bietet sich zwingend an, das Neue Testament
primér und vorgeordnet als Zeugnis einer israelitisch-frihjlidisch-urchristlichen
Traditionsgeschichte einzuschitzen und auszulegen. ... Neutestamentliche Exegese
hitte dann ihre erste Aufgabe darin, einen Beitrag zu einer Theologie jener israe-
litisch-friihjiidisch-urchristlichen Uberlieferungsbewegung zu leisten und ware kein

Lis wie das Judentum nicht nur zur histo-

christlich okkupierter Selbstzweck mehr'.
rischen Vorgeschichte des Christentums im 1.Jh. gehbrt, sondern als lebendiges
Judentum, auch heute noch zum Christentum in einer unauflGsbaren heilsgeschicht-
lichen Relation steht, so ist eine biblisch begriindete christliche Identitat in theo-
logischer Reflexion und im praktizierten Glaubensvollzug nur sachgemal, wenn
letztlich die judische Praxis Jesu je neu aktualisiert wird, seine Person MaBstab
christlicher Glaubenspraxis bleibt. Eine Verwirklichung hétte weittragende Konse-
quenzen.

2. Die Bibel der hebréisch und griechisch sprechenden Juden, das christliche "Alte
Testament", hdtte nicht nur in der Predigt-Praxis der Kirchen, sondern im geleb-
ten Glaubensvollzug der Christen eine neue Rolle zu spielen - wie die Bibel Uiber-
haupt als kritische Norm flr alle nachneutestamentlichen, nicht nur lehramtlichen
Traditionen. Theologisch-theoretisch wird dies von offiziellen Texten der katholi-
schen Kirche durchaus anerkanntl”, als hermeneutisches Grundprinzip jedoch nicht
umfassend genug durchgehalten. Die Folgen wéren (vgl. 3-5):

3. eine konsequente theozentrische Grundstruktur aller theologischen Telldiszipli-

116 Miller, Judenturn (s. Anm. 9), 197f; vgl. auch Thoma, Judentum (s. Anm.
109), 156f. 161.

117 Von den Texten des Zweiten Vatikanischen Konzils vgl. bes. die Konstitution
Uber die gbttliche Offenbarung Nr. 1.14-15. (10: "Das Lehramt ist nicht Uber
dem Wort Gottes, sondern dient ihm, indem es nichts lehrt, als was Uberliefert
ist". 24: "Die heilige Theologie ruht auf dem geschriebenen Wort Gottes, zusam-
men mit der heiligen Uberlieferung, wie auf einem bleibenden Fundament", so
daB das Studium der Bibel "gleichsam die Seele der heiligen Theologie" ist; dhn-
lich im Dekret Uber die Priesterausbildung 16).
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nen (Christologie und Soteriologie, Schopfungslehre und Anthropologie, Gnadenlehre
und Eschatologie). Die Glaubens-Erfahrungen Israels bezeugen das schdpferische
Handeln Gottes an Israel selbst und der gesamten Welt, die Glaubenserfahrungen
der Christen nehmen dies bestédtigend auf und bezeugen ein innovatorisches Heils-
handeln Gottes in Jesus Christus, in seiner Auferweckung und in der Geschichte

der Jesusbewegung.lla

Reflexionen Uber den transzendenten und zugleich imma-
nenten Gott, tber den fernen und zugleich mitleidenden, Uber den absoluten und
sich zugleich offenbarenden Gott, Uber den Gott im Himmel und Uber den in unter-
schiedlichsten Hypostasen sich den Menschen zuneigenden Gott, all diese und an-
dere Reflexionen verdanken sich lebendigen Glaubenserfahrungen hinsichtlich des
freien, souverdnen und den Menschen immer wieder éberraschenden Handelns
Gottes, sie verdanken sich in der Bibel nicht einer Theorie.

Ein konstanter Zug der Kenosis Gottes zur Welt und zu den Menschen hin ist sein
Eintreten fiir die Kleinen. Wie Israel nach Dtn 7,6-8 sich als kleinstes unter allen
Volkern einzig und allein der Erwahlung Jahwes verdankt, die Propheten fir die
Armen und Entrechteten im Namen Gottes eintraten, so auch Jesus. Auch ihm
ging es nur um die jldisch verstandene Gotteswirklichkeit, die er im sprachlichen
und nichtsprachlichen Handeln seinen Horern erschloB.

4, Das Bekenntnis zu Jesus Christus bedeutet den neutestamentlichen Theologen
im Kontext des araméischen und hellenistischen Judentums keine Abschwéchung,
sondern eine Bekraftigung des jlidischen Grundbekenntnisses zum einzigen Gott
und seiner Herrschaft. Die kenotische Dynamik Gottes auf die Welt und die Men-
schen hin erreicht nach christlichem Glauben in Jesus eine noch nie dagewesene
Qualitdt und Konzentration. Mit Recht spricht christliche Theologie von der judi-
scherseits denkbaren (wenn auch nicht geglaubten) Menschwerdung Gottes in Je-
sus, da die Vergtttlichung eines Menschen (d.h. die in die Umwelt des damaligen
Judentums praktizierte Apotheose) den Juden als absolute Blasphemie (gidduf)
galt (vgl. Philo: "Die Verwandlung der geschaffenen, zerstdrbaren Menschennatur
in die ungeschaffene, unzerstirbare Natur Gottes wird vom jlidischen Volk als schauer-
lichste Blasphemie empfunden. Eher konnte Gott Mensch werden als ein Mensch
Gott": LegGal 118).“9 Die von christlichen Theologen stillschweigend oft vollzo-
gene Trennung von Christologie und Theologie, die sich auf keinen neutestament-

118 Zum Begriff und zu Grundgestalten des Handelns Gottes vgl. H. Kessler,
Der Begriff des Handelns Gottes, in: v. Brachel/Mette (s. Anm. 2), 117-130;
ders., Sucht den Lebenden nicht bei den Toten (s. Anm. 59) 283-311.

119 Vgl. Thoma Judentum (s. Anm. 109), 158; ders., Christliche Theologie (s.
Anm. 14),196-201.
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20, wire (analog zum Vorgehen des Paulus) in ihrem

lichen Theologen berufen kannl
Spannungsverhaltnis wieder so "aufzuladen", daB die Christologie bleibend theozen-
trisch gedacht und geglaubt wird.

Dazu gehort auch, daB das schpferische Wirken Gottes an der Welt, auch durch
seinen Messias/Christus noch nicht beendet ist (vgl. 1 Thess 4,14; 5,9; R&m 2,16;
5,9.17.21; 8,37; 1 Kor 15,21-28). Daraus folgt: So sehr in Jesus von Nazareth die
menschliche Daseinsweise Gottes auf Erden erfahrbar wurde, die Christen und die
Welt insgesamt leben in einem Schon-Jetzt und Noch-Nicht. Gottes schipferisches
Hellshandeln, auch das in und durch Jesus Christus ist noch nicht zu Ende. Christ-
licher Glaube - will er biblisch sein - muB alles Heil von der Zukunft erwarten,

das immer schon in der jeweiligen Gegenwart erfahrbar wird. Demnach miiBten

die Traktate der Christologie und Soteriologie grundsétzlich auch ven diesem Noch-
Nicht geprégt sein (vgl. REm 8,21-24; Hebr 11,1 w.a.). Zukunftshoffrung und Heils-
erwartung - grilndend im Glauben an das schopferische Handeln Gottes in der Ver-
gangenheit und Gegenwart - sind bleibende Kennzeichen jldischen und christlichen

Glaubens.l2l

5. Die biblischen Geschichten, gesarmmelt in tber tausend Jahren, erzéhlen von den
Glaubenserfahrungen derer, die im Glauben an Jahwe und im Glauben an Jahwe

als den Vater Jesu Christi miteinander unterwegs sind. Erst aufgrund von gemein-
samen Glaubenserfahrungen im Gehen des Weges unter dem Schutz jenes Gottes,
der sich u.a. als "Der-fiir-euch-da-ist" offenbarte (vgl. Ex 3,15), kommt es zu Re-
flexionen und Versprachlichungen; der umgekehrte Weg von Glaubensformeln zur
Erfahrung ist biblisch nmicht belegt (wohl greift man zur Deutung der eigenen Er-
fahrung auch auf nichtjiidische und nichtchristliche Deutungsmuster der Umwelt
zurlick). Biblisch glauben heiBt also: "Die Wege des Herrn gehen" (Ps 128,1; vgl.
Apg 16,17; 18,25 und 18,26), d.h. die von Gott am Sinai geoffenbarte Sozial- und
Schopfungsordnung in der Interpretation Jesu, also den jlidischen way of life Jesu
zu leben. Wie das auBerchristliche Judentum Uberzeugt ist, daB Jahwe sténdig neu
in der miindlichen Uberlieferung eine vertiefte Kenntnis der Tora vermittelt, eben-
so sind die juidisch-hellenistischen christlichen Gemeinden Uberzeugt, daB den Kurs
beim Aufbau der Gemeinde allein der Geist Gottes bewirkt (1 Kor 12,11) bzw.

der Paraklet, der die Jinger "in die ganze Wahrheit fihren wird" (Joh 16,13). Da

120 Vgl. z.B. R. Schdfer, Jesus und der Gottesglaube, Tibingen 1970; W. Thising
Gott und Christus in der paulinischen Soteriologie, I. I,Der Chg‘stum ir: Deumn. :
Das Verhaltnis von Christozentrik und Theozentrik, Minster “1986, passim, bes.
XXXI - XXXV; Frankemille, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 81-120; Th. Sdding, ,
Glaube bel Markus, Stuttgart 1985, 305-312.368-372.491-494.547-553.

121 Dieser Aspekt gilt auch fir den Islam; vgl. den Sammelband von Falaturi/
Strolz/Talmon (s. Anm. 65).
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jede Gemeinde im AT und NT ihren eigenen Weg mit einer eigenen Sozialethik
ging122 - im Glauben an das stdndige Mitsein des Geistes Gottes bei der Gemein-
de (trotz aller Auseinandersetzungen und Konflikte), ist bekannt. Im Akt der Re-
zeption der literarischen Zeugnisse Uber geglickte Modelle von Gemeinden Gottes
bezeugen die Rezipienten, daB sie auch selbst willens sind, in die tradierte Nach-
folgepraxis einzutreten. Einer solchen erfahrungstheologisch und handlungsorientiert

verstandenen Nachfolge hatte eine handlungsorientiert konzipierte Ekklesiologie
123

zu entsprechen.
unter den je verschiedenen geschichtlichen Bedingungen geben - im Einsatz fir
die Kleinen und Entrechteten, fir die Armen und Unmindigen, fir alle Entwurzel-

Demnach kann es Kirche nur in konkret gelebter Nachfolge

ten und Verdngstigten. Nur in diesem Einsatz flr die anderen dient sie - Jesus
folgend - der Sozialordnung Gottes und seiner Herrschaft. Erst wenn Kirche die
Mauern einer durch die Mittelschicht bestimmten Kirchlichkeit und Biirokratie
Uberwindet, sich wie Jahwe und Jesus mit den Armen und AusgestoBenen solidarisch
erklért, ihre Glaubenserfahrungen theologisch in der Sprache des Volkes reflektie-
ren kann (vgl. die Gleichnisse Jesu) und die Erfahrungen des Volkes theologisch
ernst nimmt, dirfte sie "in Christus gleichsam das Sakrament, d.h. Zeichen und
Werkzeug fir die innigste Vereinigung mit Gott wie fir die Einheit der ganzen
Menschheit" werden (Dogmatische Konstitution Uber die Kirche Nr. 1; dort steht
"ist"), "denn die Kirche ist schon auf Erden durch eine wahre, wenn auch unvoll-
kommene Heiligkeit ausgezeichnet. Bis es aber einen neuen Himmel und eine neue
Erde gibt, in denen die Gerechtigkeit wohnt (vgl. 2 Petr 3,13), trégt die pilgernde
Kirche in ihren Sakramenten und Einrichtungen, die noch zu dieser Weltzeit gehéren,
die Gestalt dieser Welt, die vergeht, und z&hlt selbst so zu der Schépfung, die

bis jetzt noch seufzt und in Wehen liegt und die Offenbarung der Kinder Gottes
erwartet (vgl. R6m 8,19-22)" (ebd. 48).

6. Fragt man am Ende noch einmal dezidiert nach mdglichen Orientierungen und
Perspektiven fir die Gegenwart hinsichtlich der oft beklagten gegenwértigen Tra-
dierungskrise des Glaubens, erdffnen m.M.n. alle diejenigen Reformbewegungen

in der Kirche neue Wege (auch in der Anerkennung durch AuBenstehende), die ent-
schieden und parteilich die eigene Wirklichkeit unter dem kritischen MaBstab von

122 Vgl. Frankemdlle, Sozialethik (s. Anm. 1), passim; W. Schrage, Ethik des
Neuen Testaments, Gottingen 1982; R. Schnackenburg, Die sittliche Botschaft
des Neuen Testaments. I. Von Jesus zur Urkirche, Freiburg 1986.

123 Zum eigenen Ansatz vgl. Frankemdlle, Kirche/Ekklesiologie (s. Anm. 24),
bes. 296-300; Ch. Bdumler, Kommunikative Gemeindepraxis, Minchen 1984;

Ch. Duguoc, Kirchen unterwegs. Versuch einer Skumenischen Ekklesiologie, Frei-
burg 1985; zur Zuordnung von Kirche und Gesellschaft val. H. Fries, Kirche in
moderner Gesellschaft, in: F. Bickle u.a. (Hg.), Christlicher Glaube in moderner
Gesellschaft 29, Freiburg 1982, 163-179; H. Zirker, Ekklesiologie, Disseldorf 1984;
Mette/Blasberg-Kuhnke (s. Anm. 98), 132-174. Zum diakonischen Versténdnis der
Gemeinde vgl. H. Steinkamp, Diakonie - Kennzeichen der Gemeinde, Essen 1985.
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gegliickten Glaubenserfahrungen im Sinne der Nachfolgepraxis Jesu deuten und
den Mut zu eigenen Schritten auch in die Tat umsetzen. Dies erkennen und tun,
heidt heute die "Zeichen der Zeit" wahrzunehmen und danach zu handeln (Lk 12,
54-59). Man kann den Kairos auch verspielen (vgl. Joh. 12,35f). Konkret bedeutet
dies: Glaubt man an Jesus als die "Krisis" der jidischen Glaubenspraxen seiner
Zeit und an ihn als "Krisis" der christlichen Glaubenspraxen im Neuen Testament
und in der Gegenwartua, dann liegt es an uns, im Glauben an das schdpferische
Wirken des Geistes Gottes auch in uns und in kritischer Rickbindung an die Praxis
Jesu als jldische Praxis - eigene Schritte zu tun gem&R dem Wort des Propheten
Jeremia aus dem 7.Jh.v.Chr.: "So spricht Jahwe: Macht euch auf den Weg, mit
dem alles anfing. Befragt die Pfade eurer Urvater, welcher der Weg zum Gliick

ist - und den geht! So werdet ihr Geborgenheit und Heil fir euch finden" (Jer 6,
16). "Vamos Caminando. Machen wir uns auf den Weg!"lzs: den eigenen deutschen
Weg, den Weg der eigenen Gemeinde. Dies nicht hach immer neuen pastoralen Pla-
nen, sondern nach der VerheiBung von Micha 4,2: "Er wird uns seine Wege zeigen,
auf seinen Pfaden sollen wir gehen. Denn von Zion kommt die Belehrung, aus Jeru-
salem kommt das Wort des Herrn", von der Tora Jahwes, die fir Christen ein flr

alle Mal durch das sprachliche und nichtsprachliche Handeln Jesu von Nazareth

interpretiert wurde.l26

Prof. Dr. Hubert Frankemdlle
Helmarshauser Weg 2
4790 Paderborn

124 Zur historischen Perspektive vgl. H. Frankemille, Die Jesusbewegung als
Basisgemeinde?, in: ders. (Hg.), Kirche von unten, Minchen/Mainz 1981, 36-61;
ders., Zur "Theologie des Volkes" im Neuen Testament, in: A. Exeler/N.Mette
(Hg.), Theologie des Volkes, Mainz 1978, 86-119; E.A. Judge, Christliche Gruppen
in nichtchristlicher Gesellschaft, Wuppertal 1974; ders., Die friihen Christen als
scholastische Gemeinschaft, in: W.A. Meeks (Hg.), Zur Soziologie des Urchristen-
tums, Miinchen 1979, 131-164. - Zur gegenwértigen Situation vgl. u.a. R.J. Kleiner
Basisgemeinden in der Kirche, Graz 1976; Frankemdlle, Kirche von unfen (5.0.);
E. Klinger/R. ZerfaB (Hg.), Basisgemeinden, Wirzburg 1984; N. Copray u.a. (Hg.),
Die andere Kirche. Basisgemeinden in Europa, Wuppertal 1982; S. Dunée (Hg.),
Katholisch und rebellisch, Hamburg 1984; Mette/Blasberg-Kuhnke, Kirche (s.
Anm. 98).

125 Eguipo Pastoral de Bambagarca (Hg.), Vamos Caminando. Machen wir uns
auf den weg! Freiburg/Munster ~ 1983; vgl. auch G. Gutiérrez, Aus der eigenen
Quelle trinken. Spiritualitdt der Befreiung, Minchen/Mainz 1986,

126 Aus dem Lebenskontext der Befreiungstheologie Studamerikas vgl. dazu jetzt
L. Boff, Jesus Christus, der Befreler, Freiburg 1986 (das Buch ist eine Uber-
setzung der spanischen Ausgabe von 1972 und entwickelt dementsprechend erst
einige Ansitze einer befreiungstheologischen Christologie); C. Bussmann, Befreiung
durch Jesus? Die Christologie der lateinamerikanischen Befreiungstheologie,
Minchen 1980.
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EUGEN PAUL

BRUCHE IM GLAUBENSVERST ANDNIS:
IM LEBEN VON ARBEITERN/ARBEITERINNEN

Ich will anhand von drei Autobiographien den dort zutage tretenden Briichen im
Glaubensversténdnis nachgehen. Inwiefern diese Briiche typisch, gar représentativ
flir die Arbeiterschicht sind, ist dabei eine Frage, der eigens nachzugehen ist.

1. Adelheid Popp (1869-1939, Wien)"

"Was ich von meiner Kindheit weiB, ist so dister und hart und so fest in mein
BewuBtsein eingewurzelt, daB es mir nie entschwinden wird" (25). Sie ist das fiinf-
zehnte Kind und einzige M&dchen; zehn Geschwister starben. Der Vater, ein We-
ber, wurde krebskrank; die Medikamente verschlangen fast das ganze Einkommen.
Er stirbt, als A.P. etwa sechs Jahre alt ist, versehen mit den Sterbesakramenten.
"Die Mutter hat es ihm nie vergessen, daB er ohne ein versthnendes Wort fir sie
und ohne eine Ermahnung an seine Kinder gestorben war." (27, vgl. 27f) Die Mutter
sorgt rastlos fiir die Familie, kann aber - die Mihe um das tégliche Auskommen
verzehrt sie - keine "miitterliche Liebe" und Geborgenheit verbreiten. Sie ist An-
alphabetin und gegen Schulbildung sehr skeptisch: Drei Jahre Schule sind genug (28).
Mit noch nicht elf Jahren geht A.P. nicht mehr in die Schule, um Geld zu ver-
dienen (32-36). Nackte Not prigt dieses Kinderleben (36ff).

Weihnachten der Fiinfzehnjahrigen: Der allmachtige Gott

"wie fromm und gldubig betete ich in der Kirche um Arbeit. Ich suchte besonders
bertihmte Heilige auf ... Ich gab meine Hoffnung nicht auf und entschloB mich
eines Tages, die paar Kreuzer, die ich fur mein Mittagessen hatte, in den Opfer-
stock fiir den heiligen 'Vater' zu werfen. An demselben Tag fand ich eine Borse
mit zwdlf Gulden. Ich konnte mich vor lauter Gliick kaum fassen und dankte allen
Heiligen flr diese Gnade." Am néchsten Tag erhilt sie auch Arbeit (48f). In der
Fabrik sind aber Arbeit und Umgang (sexuelle Beldstigung) unertréglich, sodaB

A.P. nicht mehr hinging: "Ich hatte in den Biichern so viel von Verfihrung und
gefallener Tugend gelesen, daB ich mir die schrecklichsten Vorstellungen machte."
(53) Zuhause kann sie das nicht sagen. Was tun? "ich hatte so viel von der Allmacht
Gottes gelesen, von der Hilfe zur rechten Zeit, von der belohnten Tugend und
dhnlichen Dingen, daB ich mir einredete, auch fiir mich werde es Hilfe geben."

(53) In der Not besucht sie am Weihnachtsabend eine bei einer Gréfin bedienstete
Tante, die als sehr fromm galt, wird dort jedoch mit frommen Ermahnungen (anstatt

1 Vgl. Jugend einer Arbeiterin, hg. und eingel. von H.J. Schiitz. Berlin 1977 u.5.;
enthdlt "Die Jugendgeschichte einer Arbeiterin"(*1909)und Erinnerungen' (11915)_
AP, ist seit 1885 Sozialdemokratin.
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der erhofften zwei Gulden) abgespeist (53f) ... Zuhause wird sie als "schlecht und
faul" beschimpft (55).

Angst vor (erneuter) Erkrankung: Die Wallfahrt

A.P. fiirchtet wieder wie schon frilher (42f) psychisch krank zu werden. "Da in
meiner Umgebung viel davon gesprochen wurde, da man durch eine Wallfahrt
Erlosung vor allen erdenklichen Sorgen erbitten kdnnte, so wollte auch ich diese
Mittel versuchen.” (62) Nur die Beichte machte ihr groBe Schwierigkeiten ("Davor
hatte ich aber immer eine unilberwindliche Abneigung': 62). Sie weiB nicht, was
sie bekennen soll. "Endlich stellte der Priester Fragen an mich, darunter solche,
die mich verwirrten und verletzten. Ich antwortete auf alle mit nein und wurde
mit einer geringen BuBe entlassen. Diese betete ich ab, die Kommunion empfing
ich aber nicht. Ich konnte mich, trotz aller Frémmigkeit, nicht zum Glauben an
die Wunderwirkung der Hostie zwingen, obwahl ich noch an Gott und an eine gitt-
liche Allmacht und auch an die Heiligen und ihre Fiirsprache glaubte." Sie betet
aber inbriinstig, rutscht (wie alle) auf den Knien und kiigt die Wundmale Jesu,
bestaunt die Votivtafeln (63) ... Auch zum Gnadenbild der Muttergottes rutscht
sie tiber eine Stiege: "Auf jeder Stufe betet man ein Vaterunser, nur so soll man
Erfillung des Wunsches erlangen, den man an die Gnadenreiche richtet." Aber es
fehlt "die richtige Andacht", A.P. bleibt am Flitterglanz des Gnadenbildes hangen.
Die Angst vor der Krankheit bleibt, die Wallfahrt bleibt "ohne Wirkung" (64). Sie
unternimmt eine zweite "nach einem Gnadenort, dem man noch mehr Wunderkraft
zusprach" (64). Der Wallfahrtsbetrieb aber st&Bt sie abj sie gibt das Wallfahren
auf: man kann daheim, vermutet sie, "wiirdiger beten ..., als in einer Umgebung,
die eher an das Getriebe bei einem Kirchweihfest im Dorfe, denn an ein Gottes-
haus erinnerte" (65).

Soziale Einbindung: neue Lebensdeutung

AnliBlich der Anarchistenprozesse lernt sie sozialdemokratische Anschauungen
kennen. Sie liest entsprechende Schriften, sondert sich nicht mehr wie bisher
(besonders in der Fabrik) ab, findet bel Sozialdemokraten AnschluB (67ff). "Ich
lernte einsehen, daB alles, was ich erduldet hatte, keine géttliche Fligung, sondern
von den ungerechten Gesellschaftseinrichtungen bedingt war." (68) Sie wird zu-
nehmend frei von ihrer alten "schwermiitigen Sentimentalitét" (ebd.), auch frel
von religifsen Vorstellungen, dabel immer wieder von Zweifeln gequélt (70). Die
Mutter - "obwahl sie nicht eigentlich religifs war" - ist erschrocken und setzt
ihrer Tochter zu (88).

Angst und Frémmigkeit

Bngste pragen diese Kindheit. Rauber- und Gespenstergeschichten beeinflussen
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die Phantasie "ungeheuer". Vor allem die Nikolausfeier, besonders der dazugehoren-
de "Krampus, eine Art Ungeheuer in Teufelsgestalt" spielt eine Gbermichtige

Rolle (112). Mit ihm droht man lange, bevor er kommt. Er sieht flirchterlich aus
und prigelt gern (112f). Angst fl8Bt auch ein Kollege des Bruders ein, der als
Schlafgast (alle schlafen im gleichen Raum) die vierzehnjéhrige A.P. nachts beldstigt
und doch nicht sofort, sondern erst zum Wochenende weggeschickt wurde. Die
Angst schirt auch das stindige Bangen um Arbeit und Brot. Das fihrt schlieBlich
zur psychischen Erkrankung (40ff). Einziger Halt ist eine Frmmigkeit, die anschei-
nend fast ohne jede soziale Stiitze ist und vom allmachtigen Gott und seinen Heili-
gen Rettung erhofft. Die soziale Einbindung, die dort gebotene neue Deutung des
Lebens mit der Konsequenz, aktiv fiir bessere Lebensbedingungen zu kdmpfen,
anstatt sich geduldig in die angeblich gottgewollte Ordnung zu figen, erfahrt

A.P. als Erlosung, als Befreiung von ihrer Angst (115ff).

A.P. halt ihre Jugendbiographie fir reprasentativ; sie schrieb sie auf, "welil ich

in meinem Schicksal das von hunderttausenden Frauen und Madchen des Proletari-
ats erkannte". Sie habe sich "nicht getduscht, wie die zahlreichen Zuschriften
beweisen, die ich von Arbeiterinnen erhielt und die in meinem Schicksal ein Spiegel-
bild des ihrigen erblickten" (21). Uber ihre Einstellung zur Religion urteilt sie als
Erwachsene: "Weniger die Religion an sich als die einzelnen Einrichtungen der
Kirche forderten meine Kritik heraus." (137)

2. Nikolaus Osterroth (1875-1933, Pfalz)

O. hat sechs Halbgeschwister und zwei Geschwister, wovon eines bald stirbt. Der
Vater verarmt und muB als Taglthner arbeiten. Seine zweite Heirat "war eine
Verbindung zwischen zweli grundverschiedenen Naturen. War er heiter, mitteilsam,
nachgiebig und sah alles von der besten Seite an, so war sie finster, stolz, eigen-
sinnig, bis zur Unbeugsamkeit herrschsiichtig, mehr bigott als fromm, sters zum
Zanken neigend." (5) Die Mutter sieht auf strikte religidse Praxis bis hin zum
moglichst tdglichen Kirchgang, was sie auch beim Vater durchsetzen kann, wahrend
sie selbst - Krankheit oder fehlende festliche Kleidung vorschitzend - nie in die
Kirche ging (12f, 6f). O.s Blindheit im Vorschulalter wird - der Arzt weiB nicht
mehr weiter - durch fromme Werke (bes. Wallfahrten und Rosenkranzbeten) be-
kampft. "Etwa acht Monate nach unserer Wallfahrt, am Fastnachtsmorgen, wachte
ich in SchweiB gebadet auf und sah wieder. Aber nur auf dem linken Auge. Das
rechte ist zeitlebens blind geblieben. Die Mutter machte trotz ihres wehen Beines
einen Freudensprung bis zur Decke und wollte mich zur Verherrlichung Gottes
gleich aus dem Bett reiBen und auf die StraBe tragen, was der Vater wegen mei-
nes erhitzten Zustandes doch noch verhinderte. Trotz des Eifers meiner Mutter

2 \lgl2 Vom ?eter zum Kémpfer. Mit einer Einleitung von H.J. Schiitz, Berlin/
Bonn “1980 (71920). O. war von 1920-1923 SPD-Abgeardneter im preuBischen
Landtag.
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nahmen die Leute das neue Wunder recht ungldubig auf. An ein halbes Wunder
wollten sie doch nicht recht glauben." (10, vgl. 6ff)

Der Vater ist eine Zeit lang Mesner, was fur O. bedeutet, téglich frihmorgens
den Angelus zu lduten. Die Mutter trostet ihn "mit dem Hinweis auf die Heiligen,
die sich freiwillig noch viel Schlimmeres auferlegt hatten. Und dann muBte ich
auch immer wieder an den lieben Herrgott denken, der den ganzen Tag und die
langen, kalten Nachte einsam in seinem engen Tabernakel sitzen muBte. Ich klei-
ner Schelm hatte dann mit dem lieben Gott fast noch mehr Mitleid als mit mir
selbst." (17) O. wird auch Ministrant (21-23). - Als der Lehrer (wegen Unsittlich-
keit mit Schiilerinnen) verhaftet wird, erlebt O. "die erste schwere Erschiitterung"
seines Autoritdtsglaubens und besonders seiner religisen Uberzeugung (20f).

Erstbeicht- und Erstkommunion

Zur Vorbereitung auf die Erstkommunion pflegt der Pfarrer, - "kein P&dagoge,

aber in seiner Art ... ein frommer und guter Mann" - mit Vorliebe lange Passa-

gen aus den Kirchenvitern vorzulesen. O. ist (fast?) der einzige, der in der Lage
ist, das Vorgelesene mechanisch zu wiederholen, weshalb er als Musterschiiler

gilt (25f). O. entsetzt besonders, da@ am Tag vor dem Fest gefastet werden

soll, wo doch bei ihm zuhause Fasten an der Tagesordnung war und jetzt einmal
Gelegenheit gewesen wire, sich am Kuchen satt zu essen (26). Besondere Schwierig-
keit macht die verordnete Generalbeicht - eventuell waren einem ja Sinden ent-
gangen, somit die Giltigkeit der Beichten in Gefahr. Das fiibrt bel O. zu schwersten
Gewissensqualen, ja dazu, daB er - obwohl er vorsichtshalber alle Stinden nach

Art und Zahl groBziigig (lieber mehr als weniger!) aufgeschrieben hatte - am Fest-
morgen erneut in die Kirche zur Beichte eilt ...: Er hatte etwas mehr als von der
Mutter erlaubt Kuchen gegessen, weshalb ihm diese beschwirend vorrechnet, wie-
viele "Todsiinden" er jetzt wieder begangen habe. Der Pfarrer beruhigt ihn freund-
lich ("Geh nor ham, des is ka Sind, des verschteht die Mutter net."), und O. ist er-
leichtert (vgl. die eindringliche Schilderung 26-32). Der erste Empfang der hl.
Kommunion beeindruckt ihn tief, aber selbst jetzt verlassen ihn die Zweifel nicht
ganz (33f).

Berufsleben

Die groBe Mot zuhause fihrt dazu, daB O. nach der Schulentlassung in einer Zie-
gelfabrik (60 Erwachsene und 400 Jugendliche arbeiten dort) mit "85 Pfennigen
Taglohn bei zehnstiindiger Arbeitszeit" anféngt (42f). O. ist dreizehn Jahre alt,

die Arbeit mérderisch und Ubrigens flr einen Dreizehnjéhrigen gesetzeswidrig (43f).
Der Kaplan, den er gut kennt, trostet ihn: Er verweist auf den Fluch der Siinde,
den Adel der Arbeit durch Jesus, den Zimmermannssohn. "Man miisse das Joch,
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das Gott einem auferlege, mit christlicher Geduld tragen, dann werde der Fluch
der Arbeit zum Segen. Ich solle doch téglich auf dem Wege zur Arbeit drei 'Vater-
unser zum heiligen Joseph', dem Schutzpatron der Arbeiter, beten und meine

Mihe und Arbeit mit kindlicher Ergebung aufopfern" usw. (46). Das tréstet Q., aber
nicht lange; nach einer Woche bricht er bewuBtlos zusammen. Danach geht er mit
dem Vater zum Hausschlachten (47ff). Mit vierzehn Jahren kommt er in den Berg-
bau (58). In der Heimatgemeinde wird eine Kolpingsfamilie gegrindet (66ff). O.
wird Mitglied und halt die wenigen, die bei der Stange bleiben, zusammen (72ff).
Nach drei Jahren tritt er aber wegen einer kleinen Rauferei, zu der er sich - so
will es der Kaplan - als Schuldiger bekennen sollte, wieder aus (100). Er ist die
"Heuchelei griindlich satt". "Ein strammer Kirchenbesucher blieb ich aber nach

wie vor, und meinem Geliibde gegen die heilige Barbara, jeden Morgen bei der
Anfahrt flnf Vaterunser zu beten, blieb ich treu." (100f)

Soldat

Die Militérzeit ist fUr O. eine Zeit intensiver Religiositét. O. fihrt das auf die
materielle Not, unter der er litt, zurlick (103f). Er betet z.B. téglich den Rosen-
kranz, besucht sonntags sogar Betstunde (mittags) und Rosenkranzandacht (abends).
Die Fastenpredigten eines Kapuziners bewegen ihn besonders: Die Hollengualen
fir die UnbuBfertigen - und die Barmherzigkeit Gottes fir die Zerknirschten. Die
Beicht - leider wird der Kapuziner im sechsten Gebot kaum fUndigj - fuhrt zur
Aufforderung des Beichtvaters, Uber einen mdglichen Klostereintritt nachzudenken
(lUEff).' O. ist dazu bereit, muB aber - um die Familie zu erndhren - nach Hause
zurlickkehren (106ff). Der militérische Betrieb, besonders die Bevorzugung der
Einjéhrigen, weckt in ihm Groll. Sozialdemokratischen "Einflisterungen" (einiger
Kameraden) gibt er aber nicht nach: "die Leute hatten ja keine Religion, und
dieses war bei mir immer stets die Hauptsache" (108f).

Politik und Religion

Q. st begeistert vom "Bayrischen Vaterland", die (der Bauernbiindler) Dr. Siegl
herausgab. Er hélt es fir eine Zentrumszeitung (weil die Gottesdienste angekiin-

digt und kirchliche Nachrichten geboten wurden). Als er entdeckt, daB das nicht

so ist, geht es ibm erstmals auf: Das "Zentrum" ist ja gar nicht'- wie der Kaplan
immer gepredigt hatte - mit der katholischen Religion identisch; es gibt Katholiken,
die keine Zentrumsleute sind, ja, die das Zentrum scharf bek@mpfen. O. wird
Anhanger Siegls: und agitiert in seinem Sinn (113f). Und Siegl hilt den Sozialdemo-

3 Q. "hatte zwar verschiedentlich mit hilbschen Madchen gelacht, &stimierte
das aber hochstens als ganz kleine Stndenwiirmchen. Der Kapuziner freilich war
anderer Melnung und sagte, der groBte Héllendrache fange als kleines Wiirmchen
an ..." (104)
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kraten v. Vollmar z.B. fir "einen durchaus ehrlichen und lauteren Politiker"!

Das kann O. nicht begreifen: "Die Sozialdemokratie, die ich nur nach den Schilderun-
gen geistlicher Zentrumsredner kannte, stand fiir mich auBerhalb der sittlichen
Menschheit.” (115)

Als die Bergwerksherren "schlechte Arbeitsbedingungen einfiihren' wollen, suchen
die Bergleute Hilfe beim Pfarrer. Der aber "predigte ..., da@ der Arbeitgeber

auch eine von Gott eingesetzte Obrigkeit sei, der man gehorchen miisse. Die
groRte Tugend der Untergebenen sei demiitiger Gehorsam. Herren und Knechte
habe es immer gegeben, und Gott habe dem Herrn das Recht verliehen, seinem
Knecht zu befehlen." Die Arbeiter sind empbrt, O. ebenfalls: "Das war ja richtige
Zentrumspolitik, genau so, wie sie Dr. Siegl immer geiBelte: liebedienerisch nach
oben und zu jedem Verrat des Volkes bereit, das man mit den Mitteln der Reli-
gion géngelte, und dem man in der Agitation immer die 'Ketzer' als die einzige
Gefahr hinstellte." (118f). O. schreibt in seiner "Gewissensnot ... dem Ortspfarrer
einen geharnischten (anonymen, E.P.) Brief, in dem ich das vorliegende soziale
Problem beleuchtete, sein Verhalten kritisierte und meine qudlenden Zweifel schil-
derte ...". Der Pfarrer reagiert in der Predigt mit Mahnungen vor den 'Fallstricken
des Teufels'. O. ist wie erschlagen und betrinkt sich (120). Ein sozialdemokra-
tisches Flugblatt beeindruckt ihn tief (120ff): Es wirkte "wie eine Offenbarung"
(122). O. agitiert flr die Sozialdemokraten (127ff). Seine religitse Haltung will

er aber nicht aufgeben: "ich trennte die Person des Geistlichen von der Sache

der Religion". Das fihrt in "manchen bitteren Straul zwischen ... politischen

und ... religitsen Uberzeugung(en)". Freilich, es "bewirkte der gehéssige Kampf,
den die Geistlichkeit gegen mich fihrte, allmahlich eine Erkaltung meiner reli-
giosen Gefiihle." (129f) O. liest vor allem naturwissenschaftliche und philosophi-
sche Werke, die seinen Glauben erschilttern (133”)_&

4 Sehr aufschluBreich ist die kurze Schilderung seines tiberkommenen Glaubens

S. 131: "Meine religidse Uberzeugung war, wie bei allen Schiilern der katholischen
Volksschulen, aufgebaut auf der mosaischen Schépfungsgeschichte. Das Sechstage-
werk Gottes war flr mich der Ausgangspunkt allen Weltgeschehens. Gott schuf

die Welt, und die Erde ist deren Mittelpunkt., Denn auf ihr wohnen die Menschen,
und diese sind doch der eigentliche Schdpfungszweck Gottes. Die groBe Sonne

dient nur zur Heizung und Beleuchtung der menschlichen Wohnpldtze. Durch den
bedauerlichen Siindenfall wurde die Absicht des lieben Gottes, den Menschen auf
Erden ein paradiesisches Dasein in ewiger Unsterblichkeit zu schaffen, durchkreuzt.
Zur Strafe vertrieb er sie aus dem Paradies, lie sie ihre Nacktheit erkennen,
schickte ihnen Krankheit, Elend und Tod; den Fluch, sich mihselig und im SchweiBe
ihres Angesichts ihr Brot zu verdienen, legte er ihnen als BuBe auf. In einem
Moment des Bedauerns mit seinen schlechtgeratenen Geschdpfen versprach er

ihnen die Erldsung, der sich sein Sohn unterzog, der, viertausend Jahre spéter im
Stall zu Bethlehem Mensch geworden, ein armes, entbehrungsreiches Erdendasein
flbhrte und zur Sthne unserer stammvéterlichen Erbsiinde und all unserer Siinden,
den Kreuzestod erlitt. So bezwang er durch seinen physischen unseren Stindentod
und hinterlie@ zum Pfande unserer Erlgsung den Menschen seinen Lelb und sein Blut
als ewiges Slhneopfer flr unseren Fehl. Selnen Aposteln aber gab er die Gewalt, zu
I8sen und zu binden, und dem Petrus Ubertrug er die Vollmacht,
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Anfangs halt er aber noch seine religitisen mit seinen politischen Uberzeugungen

fir vereinbar. Er ist mit seinen Fragen freilich ganz allein gelassen: Die (katho-
lischen) Kameraden und die Parteifreunde in Ludwigshafen hitten ihn nicht ver-
standen (134). - "Meinen Gott verlor ich nicht; er bekam nur andere Gesichtszlige
und andere Eigenschaften. Der finstere, rdchende und strafende Gott, in dessen
Namen seine Priester Millionen von armen, ringenden Menschenkindern auf die Fol-
terbank und auf den Scheiterhaufen geschleppt haben, zelgte mir sein schinstes Ant-
litz. Ich fand den Genius werktitiger Menschenliebe, den groBen Gottsucher..." (136f).

3. Josefa Halbinger (1900-(etwa) 1975, Oberbayern/MUnchen)E

Der Vater, von Beruf Maurer, war Sozialdemokrat, die Mutter "ganz katholisch"
(8). Mit ihm versteht sich J.H. sehr qut (9). Eine Schwester ist schon gestorben,
die andere - sehr fromm - ist neun Jahre &lter (8f.11). Sie beeinfluBt J.H. stark
(41). Die Mutter ist berufstétig. 1908 stirbt der Vater durch Unfall, ohne daB
die Mutter Rente bekornmen hétte (10f). J.H. kommt mit neun Jahren zu den
Englischen Fréulein ins Internat. Dort geféllt es ihr Uberwiegend. Vor allem den
Pfarrer schdtzt sie; seine Schwester ist ihre Firmpatin (11ff). Mit elf Jahren
verlaBt sie die Klosterschule und damit die héhere Schule. "Meine Mutter hat
mir ndmlich vorgesagt, daB, wenn ich im Kloster zur Lehrerin ausgebildet werd,
das zahlt ja dann alles das Kloster, dann muB ich auch im Kloster bleiben und
Klosterfrau werden. Und drum hab ich so Angst gehabt und nicht mehr mdgen,
weil ich nicht ganz im Kloster bleiben wollt." (14) Die Schwester stirbt 1923

an verschleppter Tuberkulose (52f), die Mutter 1927, als Rentnerin der Armen-
pflege (61f).

Was man im Religionsunterricht lernt

"Im Religionsunterricht ist gesagt worden: 'Selbst der Gerechte siindigt achtmal
am Tag' und lauter solche Sachen. Eine Angst hab ich gehabt! Wenn ich an der
Mauer vom alten Friedhof in unserer StraBe vorbei gegangen bin, dann hab ich

(Fortsetzung von 4)

seine La@mmer und seine Schafe zu weiden. Und diese Vollmacht tbertrug sich auf
den jeweiligen Nachfolger des heiligen Petrus, den Bischof von Rom, der, gerlstet
mit der Einsicht und Weisheit des heiligen Geistes, zum unfehlbaren Lehrer der
Menschhelt und zum Hiiter des Glaubens und der Gnadenschitze der Kirche von
Gott bestellt ist.

Ist sie nicht groB und konsequent, diese Lehre? Sie 188t nicht mit sich handeln;
sle macht keine Konzessionen. Und sie friBt sich fest im Kindergemiit mit all
den Wundern und Legenden, die gleichsam den schlagenden Bewels ihrer Wahrheit
und ihres gottlichen Ursprungs darstellen. Ja, sie wurzelt sich ein Im Herzen und
bezaubert den Verstand, der sich selbst seiner Souverdnitdt begibt und unter die
Fittiche des Glaubens fliichtet."

5 J.H. Jahrgang 1900. Lebensgeschichte eines Minchner Arbeiterkindes, nach
Tonbandaufzeichnungen zusammengestellt und niedergeschrieben von Carlamaria
Heim, Minchen 1980 u.0.
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mir oft gedacht: 'Ich wollt ich wér so ein Stein in der Mauer, dann konnt ich
wenigstens nicht sindigen!' Und dann ist gesagt worden: 'Wenn ihr einem Engel
begegnen wiirdet und einem Priester, dann mugtet ihr zuerst den Priester griiBen,
denn der steht hoher, als Stellvertreter Gottes'." (171)°

Berufsweg

J.H. beginnt 1915 eine Lehre als Modistin, bricht sie aber 1917 wegen der vielen
Schikanen ab und arbeitet in einer Munitionsfabrik (22-25). 1917/18 besucht sie
die Frauenarbeitsschule (26f). Sie schldgt sich zwischen Arbeitslosigkeit und Hilfs-
arbeiterinnendasein durch (38, 47ff). Dann wird sie Filialleiterin und heiratet

den Bruder einer Freundin, einen Kiirschner (56, 67ff). Er ist seit 1944 in RuB-
land vermiBt (94ff).

Katholisches Vereinsleben

"Meine Leut und ich waren im Katholischen Arbeiterinnenverein und meine Schwe-
ster und ich auch noch in der Jungfrauenkongregation. Unsere politischen Anschau-
ungen haben wir von den Vereinen gehabt. Die sind immer von einem Pfarrer
geleitet worden und was der gesagt hat, von dem war man natirlich immer hun-
dertprozentig Uberzeugt." (31) J.H. ist eine zeitlang auch Mitglied der christlichen
Gewerkschaft (43).

Sie empért sich, daB der Mirder des sozialistischen Ministerprasidenten Eisner,
Graf Arco, von der katholischen Partei (Bayerische Volkspartei/Zentrum) als
Befreier gefeiert wird: "Ich hab mir gesagt: 'Nein, um Gottes Willen, er ist und
bleibt ein Mbrder, dem kiRt man doch keine Hand!' Das war meine Einstellung,
obwohl ich doch so schwarz war." (32) In den kirchlichen Vereinen spielt sich

ihr gesellschaftliches Leben auBerhalb der Berufsarbeit ab. Einmal macht sie

einen Sonntagsausflug beim Dienstm&dchenverein mit: Man geht nach Andechs,

ab Herrsching Rosenkranz betend zu FuB, dann Gottesdienst, danach soll man

- als Opfer - statt Bier auch noch Limonade trinken: J.H. bestellt als einzige

aus Protest ein Bier (56).

Im Verein lernt sie auch ihren spéteren Mann kennen, der - als Bruder ihrer Freun-
din - dort geholt wird, wenn man "ein Mannsbild" (zum Tanzen, Theater spielen ...)
gebraucht hat (56f).

Kirche und Moral

J.H. wird von einem Mann sitzen gelassen und macht einen Selbstmordversuch.

& So #hnlich steht es tatsichlich im Catechismus Romanus: "Nam quum episcopl

et sacerdotes tanquam Dei interpretes et internuncii quidam sint, qui eius nomine
divinam legem et vitae praecepta homines edocent, et ipsius Dei personam in

terris gerunt: perspicuum est, eam esse illorum functionem, qua nulla maior excogi-
tari possit; quare merito non solum angeli, sed dii etiam, quod Del immortalis

vim et numen apud nos teneant, appellantur." (Pars II, cap. VII 2)
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Mit Hilfeauch des kinftigen Mannes findet sie wieder zu sich (63ff). Ihn heiratet
sie gegen den Willen der Schwiegermutter, einer 'Priestermutter’ mit bigotter
doppelter Moral (68, 74ff). "Am Hochzeitstag hat sie zu uns gesagt: "Verflucht
sollt ihr sein, euer Lebtag sollt ihr kein Gliick mehr haben!" (68) Das Leben im
Haushalt dieser 'so katholischen Schwiegermutter' besteht aus Schufterei und
Kampf gegen Schulden ... (74ff, 81ff). Als die Tochter etwa 3 Jahre alt ist, wird
J.H. in der Beichte nicht absolviert. Der Arzt "hat gesagt, ich darf keine Kinder
mehr kriegen, weil ich immer einen Kaiserschnitt kriegen mupt". Das sagt sie
dem Beichtvater, der gefragt hatte, warum sie nach vier Jahren Ehe erst ein
Kind habe. Sie ist Uber dessen Reaktion empért, "Er hat gesagt: 'Jetzt regen Sie
sich bloB nicht auf, ich versteh Ihren Standpunkt vollkommen. Aber ich habe diese
Auflage, ich darf Sie nicht absolvieren. Vielleicht wenn Sie rilbergehen zu den
Missionaren', - da war grad in einer anderen Pfarrei so eine Mission - 'vielleicht
kann Sie da einer absolvieren.' Dann hab' ich gesagt: 'Wenn Sie mich nicht ab-
solvieren kinnen, warum sollens dann die kénnen? Das seh ich nicht ein, entwe-
der ich kann absolviert werden oder nicht.' Aber da bin ich nie mehr zum Beich-
ten gegangen, da war's aus ..M Der Beichtvater hatte zur Enthaltsamkeit geraten.
J.H.'s Mann beichtet bei den Kapuzinern, "und ihm ist das gleiche passiert ... Er
ist dann auch nicht mehr hingegangen." (79f) Dabei, so J.H., gehen die Geistlichen
zu den Huren. "Ach horts mir auf! Da miBt ich mich gleich so viel aufregen!

Es ist gescheiter, man denkt gar nicht dran. Da gibt's so manche Sachen, die
sich einfach nicht vertragen mit der ganzen Lehre Christi!" (80)

Ein knappes Jahr vor ihrem Tod bittet die Schwiegermutter J.H. um Verzeihung.
Der Pfarrer, der diese erst ein Jahr kennt, nennt sie am Grab "eine Heilige".
"Ich h&tt ihm am liebsten eine geschmiert." (126)

Was einem friher 'eingeimpft' wurde

"Man ist friher mit so einem ungeheuren Respekt vor der Obrigkeit erzogen
worden ..., das legt man nie mehr ganz ab." - "'Der Obrigkeit muB man gehor-
chen, gell, die Obrigkeit ist von Gott eingesetzt.' Das hat man gefressen. Nein,
nein, ich sag's ehrlich: Ich mécht nicht tauschen mit der frilheren Zeit!" (135)
"In die Kirche geh ich nimmer. Das hab ich ganz aufgegeben." (134)

4. Rickblick

Zwel der vorgestellten Autobiographien sind bewuBt agitatorisch geschrieben,
was hier heiBen soll, daB sie flr den vorgestellten Lebensweg werben, die Leser
aus (eventueller) dhnlicher kirchlich-religiiser Abhéngigkeit befreien wollen. Das
schlégt natlrlich auch auf die riickblickende Bewertung des Lebens durch.7

7 Bes. bel Osterroth anhand vieler ironischer Formulierungen faBbar.
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So wird gerade der kirchliche Leser viele Fragezeichen bzgl. der Authentizitét
des Berichteten setzen wollen. Freilich, vor allem aus dem Altersriickblick ge-
schriebene oder erzdhlte (wie bei J. Halbinger) Autobiographien deuten immer
aus dem Blickwinkel einer iiberschaubaren Entwicklung, also nachtréglich, ent-
sprechend ist nie genau zu trennen, was das jeweilige Erleben und Verhalten
wiedergibt und was riickblickender Eintrag, riickschauende Umdeutung ist. Der
Analytiker hat, wenn er dieses sein Geschéft nicht apriori (weil wissenschaftlich
nicht gentigend methodisierbar) ablehnt, nur die Mbglichkeit, die Zeugnisse zu-
nichst so, wie sie sind, ernst zu nebmen. Dann wird er anhand innerer (immanen-
te Glaubwiirdigkeit des Textes) und &uBerer (historisch nachweisbare Daten) Kri-
terien vorsichtig zu deuten versuchen. Gerade die Uberpriifung aufgrund duBerer
Kriterien scheint mir in unserem Falle nicht sehr schwierig zu sein.

4.1 Die Glaubenswelt

Es fallt auf, daB die Sindenangst bei Osterroth und Halbinger eine sehr groBe
Bedeutung hat, bei Osterroth ausdriicklich auch mit der Erstkemmunion verbunden.
Popp sagt nur, sie habe seit je eine Abneigung gegen die Beichte gehabt, und
zwar - so scheint es - deshalb, well sie die offiziell als Stnde betrachteten Hal-
tungen und Verhaltensweisen nicht zu bieten hatte und deshalb zu keiner Beicht-
materie kam. - Mag man das auch fiir Ubertrieben halten, die Uberpriifung der
pastoralen Quellen stiitzt leider die Authentizitdt des Erzéhlten. Man kann auch

hier wita'clerB mit dem Catechismus Romanus begir&nen9 und dann die katecheti-

schen Materialien heranziehen.m

8 s.0. Anm. 6.

9 Vgl. Pars I, cap.IX 11: Das Endgericht (iudicii materia) ist dern_Volk haufiger
einzuprdgen. Nam huius articuli veritas fide concepta maximam vim habet ad
frenandas pravas animi cupiditates, atque a peccatis homines abstrahendos. D}e
Furcht vor dem Endgericht ist also das stérkste ethische Motiv, insofern es die
verkehrten Begierden zligelt und von Stnden abhalt. vgl. dhnlich XI, 11f: Todsin-
der, die bzgl. der Beichte saumselig sind, riskieren die Holle (s. ndchst Anm.).

10 Vgl. den tberall, auch in Bayern verbreiteten (Osterroth und Halbinger ge-
hren zum Bereich der bayrischen Bischofskonferenz) Jakob Schmiitz Anleitung
zur Ertheilung des Erstkommunikanten-Unterrichts. Freiburg 1865, 1911 (ich
zitiere nach ~1868), der diese Anleitung auf der Basis des "groBere(n) Mainzer
Katechismus" des Jesuiten J. Deharbe von 1860 entwirft. Die Generalbeicht vor
der Erstkommunion, so schreibt er, habe sich gottseidank durchgesetzt. "Die Er-
fahrung zeigt, wie eine Generalbeicht oft absolut nothwendig ist, weil Kinder
wirklich schwere Stinden oder solche, welche sie aus irrendem Gewissen flr schwere
Stinden halten, verschweigen, oder sonst leichtsinnig und ohne Ubernatirliche

Reue und Besserungsvorsatz gebeichtet haben." (20) Und manche Kinder sehnen
sich nach elner Generalbeicht, weil sie - ob zu Recht oder Unrecht - aufgrund des
wommunionunterrichts ihre bisherigen Beichten flr ungiltig halten. Von Skrupu-
lanten abgesehen, die es aber bei Kindern nicht gibt bzw. die dort leicht zu hei-
len sind, ist die Generalbeicht also zu beflirworten (20f). In der Musterkatechese
dariber (181-212) heiBt es daher z.B.: "Als ich Euch, liebe kinder, bel dem Unter-
richt Uber die hl. Communion auch sprechen muBte von der unwiirdigen Commu-
nion, welch' schauerliches Verbrechen sle ist, welch' entsetzliche Strafen, welch'
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Im Zusammenhang mit Slndenangst bzw. ethischem BewuBtsein spielt nun in allen
drei Autobiographien - ich habe das wenigste davon referiert - die Sexualmoral
eine sehr groBe Rolle. Sie hat allem Anschein nach bei allen Dreien (die Ubrigens
alle bis Uber ihre Jugendzeit hinaus die kirchlichen Normen erfiillen und deshalb
teilweise als rlickstandig verlacht werden) im 'ethischen Haushalt', insofern er
von kirchlicher Unterweisung und Normierung zehrt, die dominierende Rolle.
Auch diese Auskiinfte werden von der Forschung gestiitzt.ll

Was noch auffallt ist eine Gehorsamsethik, die Obrigkeiten (als von Gott gesetzt)
unangetastet 1488t. Die Trennung von 'Amt und Person' erlaubt das Zugest&ndnis
moralischer Defizite, ohne die Autoritdt anzutasten. Hinzukommt nun entschei-
dend, daB die Sozialmoral in der kirchlich-religidsen Welt nicht oder kaum vor-
zukommen scheint. Wo man soziale Gerechtigkeit einklagt, fiihlt man sich hier
im Stich gelassen. Auch das ist von anderswo ein bekanntes Phanomen.

Nicht zuletzt halte ich es fir nicht schwer, die Kurzformel seines Glaubens, die
Osterroth bietetlz, als genuine Frucht der Katechese im Umkreis der zu dieser

Zeit dominierenden Katechismen von J. Deharbe S:ll3 zu erweisen, was hier frei-

lich nicht geschehen kann. %

(Fortsetzung von 10)

furchtbares Gericht sie nach sich zieht: da hat (ich hab's Euch wohl angemerkt)
ein Schauer Euch ergriffen und es ist Euch ganz angst und bange um's Herz ge-
worden bei dem Gedanken, auch Ihr kinntet diese Slinde begehen, diesem Fluche
verfallen ... Ist denn da kein Ausweg?" (181) Vgl. auch "Praktische Winke fir
Kinderbeichten von einem Seelsorger auf dem Lande." In: Pastoral-Blatt fir die
Erzditcese Minchen-Freysing 5 (1864): Wichtig ist, oberfldchlichen Beichten zu
wehren, die an deren Gultigkeit zweifeln lassen. Entsprechend sind Akte der Reue
wichtig: das Gemiit rilhren durch Beschworung der Holle und Strafwiirdigkeit der
Siinde, andererseits der Barmherzigkeit Gottes. "Ich fordere die Kinder auf, unter
das Kreuz zur hl. Magdalena hinzuknien und mit ihr gemeinsam unsern Schmerz
{iber die vielen Siinden und Beleidigungen Gottes auszuweinen." (92) Wesentliche
Voraussetzung fur den Empfang des BuBsakramentes ist, daB die Kinder "Bangen"
und "Furcht Gottes" auch wegen 'geringer Verslindigungen' haben (117). Die Re-
daktion bejaht die "Haupttendenz", nicht Uber alle Einzelheiten des Aufsatzes
(93). Der Aufsatz wird teilweise wdrtlich referiert bei A. GaBner,Pastoral. Salz-
burg 1881, 918-921; G. war Pastoralprofessor in Salzburg. Vgl. noch F. Keller,
Beichte und Beichtunterricht, in: Lexikon der Padagogik ! (Freiburg 1914, Nach-
druck 1921), 386: "Sehr wichtig ist das Betonen des Beichtgeheimnisses und die
Anleitung zur vélligen Aufrichtigkeit dem Beichtvater gegeniiber. Die Abscheulich-
keit der Unaufrichtigkeit und ihre schweren Folgen sind scharf zu betonen."

11 Vgl. bes. A. Adam, Primat der Liebe. Kevelaer 1931 u.8. und jetzt W. Bar-
tholomaus, Katholische Sexualpddagogik. Geschichte - Theorie - Praxis, in: Th Qu
165 (1585), hier bes. dle Zusammenfassung 39f; M. Langer,Kath. Sexualpddagogik
im 20. Jhdt, Minchen 1$86.

12 s.0. Anm. 4!

13 Uber ihn zuletzt meinen Artikel, in: J. Gevaert (Ed.), Dizionario di Cate-
chetica. Leumann-Torino 1986, 199f.

14 Ich erlaube mir nur den Hinwels auf elnen der ersten Katechismen fir (heute
sagt man) Lernbehinderte"Joseph Pemsel, Katechismus fir die Kleinsten und
Schwéchsten. Wemding 1908", weil hier die rudiment&rste Struktur dieses Glau-
bensverst@ndnisses am deutlichsten zum Vorschein kommt.
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4.2 Die Briche

Halbinger und Osterroth sind im Gegensatz zu Popp gut in die katholische Sub-
kultur der Zeit mit ihrem Vereinswesen eingebunden. Und doch trégt diese nicht.
Die Lebenserfahrungen kollidieren mit den dort gelehrten und getbten MNormen

und stellen deren Plausibilitdt zunehmend in Frage. Bei Osterroth sind das vor
allem politisch-soziale Erfahrungen, bei Halbinger eher die Erfahrungen mit einer
individuellen Moral, die einerseits gar nicht realisierbar ist (Ehemoral), anderer-
seits aber gerade von den Frommen bloB behauptet anstatt gelebt wird (bes.

die 'fromme Schwiegermutter'). Popps individualistische Frémmigkelt ohne er-
kennbare soziale Einbindung ist schon deshalb sehr viel geféhrdeter. Bei ihr sind es
aber auch die politisch-sozialen Erfahrungen, die den Bruch einleiten und besiegeln.
In allen Fallen verliert eine Lebensdeutung, die autoritativ im Namen Gottes

mit dem Anspruch auf absoluten Gehorsam vargetragen wird, ihre Kraft, ja sie
wird schlieBlich als Weg der Angst und Unterdriickung erlebt; dies umso mehr,

als die Sorge um das materielle Auskommen standig driickt. Ich will den Versuch
einer Deutung hier abbrechen. Sicher sind monokausale Deutungen, wo es um

das menschliche Leben als ganzes geht, immer fehl am Platze. Solche aufzusplren,
kann daher nicht Ziel des Analytikers sein. Ihm genlgt es, wenn seine Analyse
Anhaltspunkte fir eine bessere Bezeugung des Evangeliums zeigt.

Prof. Dr. Eugen Paul
UniversitatsstraBe 10
8900 Augsburg
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ULRICH HEMEL

LEBENSKARRIEREN IN DER MODERNEN GESELLSCHAFT UND

RELIGIOSE TRADIERUNGSKRISE

Uberlegungen zum Zusammenhang von sozialer Lebenswelt, Konformit&tsdruck
und religigser Uberlieferung

1. Die Frage nach dem theoretischen Ansatz zum Verstédndnis religitser Uberlie-

ferungsprozesse in der modernen Gesellschaft

Bemtihungen um religitse Erziehung als einem wesentlichen Moment religidser
Uberlieferungsprozesse sind eingebunden in ein Koordinatensystem ortlicher und
zeitlicher Bedingungen, das auch dann seinen EinfluB auf Sozialisationsvorgdnge
austibt, wenn es aufgrund seines komplexen, non-linearen Charakters der theoreti-
schen Analyse nur schwer zugdnglich ist. Die tatsdchlich wirksamen Lebensbedin-
gungen der modernen Industriegesellschaft machen sich, anders ausgedriickt, auch
dann geltend, wenn sie theoretisch unzureichend wahrgenommen und gedeutet wer-
den.

Da die Uberlieferungskontinuitdt des Christentums durch die Lebensbedingungen
der modernen Welt in letzter Zeit massiv in Frage gestellt zu werden scheint, so
daB von einem religidsen Uberlieferungsbruch oder einer "Tradierungskrise des
Glaubens" die Rede istl, besteht andererseits ein erheblicher Erwartungsdruck im
Blick auf theoretische Modelle, die vielleicht handlungsrelevante strategische
Orientierungsmuster liefern kdnnten.

Derartige Modelle sind nicht selten einem Muster von induktiver Theoriebildung
verpflichtet: Empirische Forschungen sollen die gegenwartige Ausgangslage erhe-
ben; anschlieBend werden SchluBfolgerungen gezogen. So wichtig und unverzicht-
bar die empirische Uberpriifung und Absattigung theoretischer Aussagen auch ist,
so unvermeidbar sind beim geschilderten Vorgehen zwei charakteristische Einschrén-
kungen:

Zum einen sind empirische Erhebungen auch im Bereich religigser Wirklichkeit immer
schon von einem bestimmten Vorverstandnis abhéngig. Zum zweiten fihren derarti-
ge empirische Forschungen auch im Idealfall nur zu einer Widerspiegelung der fak-
tischen Wirklichkeit. Diese Wirklichkeit ist aber ihrerseits die komplexe Folge von
Einflissen und Faktoren, die sich Uberschneiden, wechselseitig verst&rken, ab-
schwichen oder neutralisieren kénnen.

Diese Zusammenhange rechtfertigen es, wenigstens gelegentlich auch einen Ansatz
konstruktiver Theoriebildung zu Wort kommen zu lassen, der zundchst einmal nur

1 G. Lange, Tradierungskrise des Glaubens. Bericht iiber ein Kolloguium, in: KatBl
111 (I953§ 692-695.
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den Status eines Gedankenexperiments oder eines mentalen Modells besitzt. Gera-
de dadurch vom Rechtfertigungsdruck unmittelbarer Verwertbarkeit befreit, kann
ein solcher Ansatz seine Fruchtbarkeit insbesondere im heuristischen Bereich, nam-

lich durch innovative Hypothesenbildung erweisen.

2. Uberlieferungsprozesse auf dem Hintergrund einer wirksamen individuellen und

und kollektiven Wertmatrix
Entsprechend dem hier vertretenen Ansatz soll im folgenden der Zusammenhang

von religigser Uberlieferung und moderner Lebenswelt idealtypisch aufgehellt werden.
Der Begriff der Uberlieferung wird dabei zugleich von seinem aktiven wie von
seinem rezeptiven Moment her erschlossen: Er beinhaltet die Tatigkeit des Uber-
lieferns und das Aufnehmen von Uberlieferung. Dabel handelt es sich grundsdtz-
lich um einen komplexen Vorgang mit erheblicher motivations- und sozialpsycho-
logischer Dynamik. Eine Uberlieferungskrise entsteht, wenn Angebot und Nachfra-
ge deutlich auseinanderklaffen und wenn dieses Auseinanderklaffen auch wahrge-
nommen wird. Ein Uberhang an Uberlieferungsangebot verweist dariberhinaus auf
einen Dissens in der Wertung von Prioritdten zwischen Anbietern und Zielgruppen.
Fiir den einen ist ein bestimmter Uberlieferungsinhalt z.B. von groBer Wichtigkeit,
wihrend er fiir den anderen nur periphere Bedeutung besitzt.

Derartige subjektive Bewertungen sind jedoch auf dem Hintergrund individueller
und kollektiver Wahrnehmungsschemata zu sehen, die entscheidend durch bisherige
__ebenserfahrungen und Zukunfterwartungen geprégt werden. Man kann sich die
Setzung von Prioritaten im Uberlieferungsgeschehen demnach als eine Form von
internalisierter Kosten-Nutzen-Analyse vorstellen. Alltagssprachlich formuliert,

158t sich dieser Zusammenhang z.B. in der Frage ausdrlicken, ob es sich lohnt, ein
bestimmtes Buch zu lesen, einen bestimmten Weg zu machen oder ein neues Restau-
rant auszuprobieren. Die funktionale Orientierung an einer individuellen oder kollek-
tiven Kosten-Nutzen-Analyse darf aufgrund ihrer hohen lebenspragmatischen Bedeu-
tung nicht vorschnell disqualifiziert werden, etwa weil sie auf theologischem und
religionspadagogischem Gebiet fehl am Platz sei. In der Tat ist ndmlich-der Zwang,.
Entscheidungen zu treffen, im konkreten Leben v&llig unausweichbar, auch fir
Theclogen. Wenn hier die These aufgestellt wird, da@ alltagspraktische Entschei-
dungen grundsitzlich einem Kosten-Nutzen-Kalkdl , d.h. einer kognitionspsycho-
logisch erfaBbaren Gliterabwédgung folgen, dann muB allerdings verdeutlicht werden,
daB "Kosten" und "Nutzen" hier nicht ohne weiteres im monetaristischen oder ma-
teriellen Sinn gemeint sein kénnen. Vielmenr ist die subjektive Wahrnehmung von
Kosten und Nutzen wesentlich vom Gefiige der Werthaltungen abhéngig, die von
einer bestimmten Person verinnerlicht wurden. Dieses Geflige von Werthaltungen,
Attitiden und Prioritédten soll im folgenden "Wertmatrix" genannt werden. Dabei
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besitzt eine subjektive Wertmatrix stets eine mehr oder weniger stark ausgeprégte
Abhangigkeit von ihrer sozialen Umwelt. Man kann hier - wiederum idealtypisch -
von der kollektiven Wertmatrix einer Gesellschaft oder einer gesellschaftlichen
Gruppe sprechen. Diese kollektive Wertmatrix bestimmt beispielsweise, welche
Verhaltensweisen als "abweichend" oder als "kriminell" gelten oder welche Féahig-
keiten und Fertigkeiten den Inhalt dessen bilden, was man soziokulturelle Miindig-
keit nennen konnte.

3. Der Anspruch der soziokultureller Mindigkeit in der modernen Gesellschaft

Je differenzierter und arbeitsteiliger eine Gesellschaft organisiert ist, umso kom-
plexer werden sowohl die Freirdume wie auch die Zwéange, denen der Anspruch
(man konnte auch sagen: die Zumutung) soziokultureller Mindigkeit unterliegt.

3.1 Rollentheoretische und modallogische Aspekte

Soziokulturelle Mindigkeit oder Erwachsensein in der modernen Welt ist einer theo-
retischen Analyse in Form einer Auflistung konkreter Kompetenzen und Qualifika-
tionen, die ein Erwachsener braucht, zugdnglich. Da eine nur deskriptive Aufar-
beitung solcher Kompetenzen und Qualifikationen ins Uferlose fihren wirde, ist

- zweitens - ein erganzender Ansatz erforderlich, der die objektive und subjektive
Dynamik modernen Lebens deutlicher erfaBt. Zu diesem Zweck empfiehlt sich ein
rollentheoretisches Vaorgehen. Die Frage nach den Inhalten soziokultureller Mindig-
keit wird dann zur Frage, welche Roller ein Erwachsener Uibernehmen konnen mu,
um als - normales - Mitglied einer modernen Gesellschaft gelten zu konnen.

Ein komplexer Ansatz zum Verstdndnis von Uberlieferungsprozessen in der Lebens-
welt der Gegenwart darf es jedoch nicht versdumen, die rollentheoretische Analyse
von Mindigkeit mit der kollektiven Wertmatrix einer Gesellschaft in Verbindung

zu setzen. GemaR dieser Wertmatrix werden bestimmte Verhaltensweisen belohnt
oder verstarkt, andere bestraft oder negativ sanktioniert. Die Grenze des Nicht-
Diirfens bestimmt dabei im weitesten Sinn das Strafgesetzbuch. Gerade rollentheo-
retisch erweist sich dabei die alte modallogische Unterscheidung zwischen Miissen,
Sollen und Dirfen als fruchtbar. Gesellschaftlicher Konformitatsdruck fir bestimmte
Verhaltensweisen richtet sich dementsprechend nach den sozialpsychologisch, aber
auch juristisch wirksamen Bewertungen und Prioritdten der kollektiven Wertmatrix.

3.2 Die pddagogische Bedeutung zentraler gesellschaftlicher Werte

Die padagogische und religionspadagogische Bedeutung dieser Zusammenhange er-

gibt sich aus der einfachen Tatsache, dal die Lebensperspektive von Kindern und

Jugendlichen wesentlich von den "Lebenskarrieren" der Erwachsenen beeinfluBt
S

wird.

2 Den Begriff der "_ebenskarriere" verdanke ich Heinz Schmidt, Religionsdidak-
tik, Bd. 2, Stuttgart 1984, 14: "Die Gesellschaft schreibt mogliche Lebenskarrieren
nicht mehr definitiv vor."
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Dariiber hinaus spiegeln auch die amtlichen Lehrpldne und Bildungsziele sowie er-
ziehungswissenschaftliche Verdffentlichungen mehr oder weniger deutlich die kollek-
tive Wertrnatrix einer Gesellschaf!:.3

Lern- und Erziehungsziele héngen daher wesentlich von denjenigen Werten ab, die
in der gesellschaftlichen Wertmatrix eine zentrale Stellung einnehmen und die die
Grundlage fur ein positives oder negatives Werturteil dber wiinschenswerte Ein-
stellungen, Verhaltensweisen, Kompetenzen und Qualifikationen abgeben.
Analysiert man daraufhin die Wertstrukturen der modernen westlichen Industriege-
sellschaften, die als Folge eines enormen, vieldimensionalen technischen, sozialen
und wirtschaftlichen Wandels im 19. und 20. Jahrhundert entstanden,a so 14Bt sich
unschwer erkennen, daB zu den zentralen Werten der kollektiven Wertmatrix Ra-
tionalitat, Effizienz und individuell zurechenbare L eistung gehoren. Darauf wird

in der Literatur, teilweise auch im religionspadagogischen Bereich, immer wieder
hingewiesen.5 Der Hintergrund der genannten Zentralwerte ist unbedingt zu beach-
ten, wenn im folgenden versucht werden soll, konkrete Inhalte und Ziele gesamt-
gesellschaftlicher Uberlieferungsprozesse unter Rickgriff auf das oben dargelegte
theoretische Modell zu benennen. Aus dieser Analyse werden sich anschlieBend
SchluBfolgerungen zum gesellschaftlichen Stellenwert und zur Problematik religit-
ser Uberlieferungsprozesse ergeben.

3.3 Kompetenzen und Qualifikationen hoher Uberlieferungsdringlichkeit (MuB-Bereich)

Zu fragen ist zundchst nach denjenigen Lerninhalten, Kompetenzen und Qualifika-
tionen, die flr die Lebensbewaltigung in der modernen Gesellschaft unerlaBlich

3 Vgl etwa H.-J. Reeb, Bildungsauftrag der Schule. Eine Analyse der Erziehungs-
ziele in den Verfassungen und Schulgesetzen der Bundesrepublik Deutschland unter
Einbeziehung der Richtlinien im Lande Niedersachsen, Frankfurt 1981; A. Bichler,
Bildungsziele deutscher Lehrpléne. Eine Analyse der Richtlinien in der Bundesre-
publik Deutschland und in der DDR, Minchen 1979.

4 Vgl. Hans Hochholzer, Sozialer und wirtschaftlicher Wandel im 20. Jahrhundert,
in: Universitas 40 (1985) 1199-1209. Kennzeichnende Faktoren dieses Wandels sind
nach Hochholzer die Zunahme der Weltbevilkerung, die Verstadterung, der Anstieg
der Industrieproduktion, des Energieverbrauchs, des Verkehrs und Massentransports,
aber auch die Zerstérung der Umwelt, die Vergiftung der Atmosphére u.v.m.

5 Die zentrale Rolle des Individualismus in der modernen Wirtschaft und Gesell-
schaft mit seiner Herleitung aus dem kapitalistischen Liberalismus in der klassischen
Nationalkonomie wurde vom katholischen Sozialwissenschaftler Goetz Briefs (1889-
1974) immer wieder angesprochen. Vgl. dazu jlingst: A.Amstad, Das Werk von Goetz
Briefs als Beitrag zur Sozialwissenschaft und Gesellschaftskritik aus der Sicht christ-
licher Sozialphilosophie, Berlin 1985, bes. 29-76. Zum ersten zentralen Wert von
Leistung und Effizienz vgl H. Sallinger, "Orientierung am Effekt" - Wertinhalte

der modernen Gesellschaft, in: Universitas 40 (1985) 1211-1221. - Die Rationalitdt
der modernen Gesellschaft im Sinn von Entzauberung, Rationalisierung und Verge-
sellschaftung wiederum gehért zu den groBen Themen Im Werk von Max Weber,
etwa in: Wirtschaft und Gesellschaft, 5. rev. Auflage, Tlbingen 1980, 308, 344,

576f w.b. Aus religionspidagogischer Perspektive vgl. J.A. van der Ven,Religitse
Gleichgliltigkeit als Herausforderung an die Kirche, in KatBl 111 (1988) 112-120,
113-118.
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sind und daher hohe Uberlieferungsdringlichkeit genieBen. Dabei handelt es sich
also um obligatorische, durch sozialen Konformitatsdruck forcierte Lerninhalte

und kulturspezifische Verhaltensweisen auf der Stufe des - Missens -.

So muB ein normaler, d.h. soziokulturell miindiger Erwachsener grundlegende Kul-
turtechniken beherrschen (Lesen, Schreiben, Rechnen) und ein Minimum an sprach-
licher und interaktioneller Kompetenz nachweisen. Dazu wird ibm der Pflichtschul-
besuch zugemutet. Ein Erwachsener muB - zweitens - im Normalfall in der Lage
sein, fir seinen Unterhalt durch eigenes Einkommen und entsprechende Berufsti-
tigkeit selbst aufzukommen. In der Regel ist dazu eine berufliche Ausbildung er-
forderlich, die prézise umrissene Qualifikationen vermittelt und teilweise auch
gesellschaftliches Prestige determiniert. Drittens gehort zum Bild des "normalen
Erwachsenen" seine Konsum- und Statusfahigkeit, durch die seine Teilhabe an der
gesellschaftlichen Zirkulation von Waren und Glitern bemessen wird. Indikatoren fir
die Konsum- und Statusfahigkeit eines Erwachsenen sind beispielsweise Auto, Wohn-
verhéltnisse, Reisen und generell die Hhe seines verfiigbaren Einkommens. Viertens
muB der "normale" Erwachsene Uber korperliche Autonomie verfiligen, d.h. es werden
von ihm Gesundheit, Fitness und ein gepflegtes Erscheinungsbild aufgrund zumindest
elementarer Korperpflege- und Hygienetechniken verlangt. Abweichendes Verhalten
in diesem Bereich gilt beispielsweise als "Verwahrlosung". Fiinftens ist fiir die
Existenz in der modernen Gesellschaft ein bestimmtes Maf an Kompetenz bei der
Bewaltigung der naturwissenschaftlich-technischen Zivilisation erforderlich: Zur
soziokulturellen Miindigkeit gehdrt der Fihrerschein, die Bedienung von Telefonen,
Aufziigen, Automaten, Haushaltsgerdten und Computern.

Wie sich zeigt, splelen auf dieser Ebene des gesellschaftlichen - Miissens - sowohl
intellektuelle und kemmunikative wie auch religitise und soziale Kompetenzen allen-
falls eine untergeordnete Rolle, etwa als Hilfsmittel zum Erwerb einer angemesse-
nen Berufstatigkeit.

3.4 Kompetenzen und Qualifikationen mittlerer Uberlieferungsdringlichkeit
(Soll-Bereich)
Auf einer zweiten Ebene kommen diejenigen Lerninhalte, Kompetenzen und Quali-

fikationen zur Sprache, die zwar im Sinn eines Gesolltseins gesellschaftlich gefér-
dert, andererseits aber nicht forciert oder urgiert werden. Man kann daher von
einer mittleren Uberlieferungsdringlichkeit sprechen. Dies bedeutet in der Praxis,
daB fehlende Kompetenzen in diesem Bereich zwar womdglich MiBbilligung finden,
da@ sie aber in keiner Weise zur sozialen Ausgrenzung oder zur Etikettierung als
"abweichendes Verhalten" fiihren. Zum Bereich des "Sollens" gehért z.B. die Me-
dienfdhigkeit im Sinn einer grundlegenden Kompetenz zum Umngang mit Zeitungen,
Rundfunk, Fernsehen, "neuen" Medien usw.s

& Vgl. hierzu das Themenheft "Die -neuen- Medien":Religionspidagogische Bei-
trdge 15/1985 mit Beitréigen von E. Paul, W. Rehm, G. Betz und K. Hilpert.
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Zweitens 148t sich eine gesellschaftliche Rollenerwartung an Erwachsene im Be-
reich der Freizeitfahigkeit ausmachen. Dabei geht es im wesentlichen um die selbst-
verantwortliche Gestaltung von Freizeit im Sinn der von Erwerbsarbeit freien

Zeit. Aus dem engen gesellschaftlichen Zusammenhang von Freizeit und Erwerbs-
arbeit ergibt sich, da@ Arbeitslose, Hausfrauen und Rentner zwar "freie Zeit",
nicht aber im genannten Sinn Freizeit haben kinnen. Die Inhalte der gesellschaft-
lich erwarteten Freizeitfahigkeit sind offen und kdnnen Spnrt, Geselligkeit, Ver-
gnligen, Bildung, Kultur, Musik, Religion oder Politik umfassen. An dieser Stelle

ist freilich nicht zu ibersehen, daB wesentliche Inhalte der traditionellen "Allge-
meinbildung"7 aus moderner Perspektive lediglich zu funktionalen Kompetenzen

der soziokulturellen Lernerwartung der "Freizeitfahigkeit" werden. Im vorliegenden
Zusammenhang gilt das auch fiir den Wirklichkeitsbereich "Religion" im Rahmen
der normalen Lebenskarriere eines Erwachsenen.-

Eine dritte, wesentliche Kompetenz oder Qualifikation des Erwachsenen in der
modernen Gesellschaft ist die Erwartung der Partnerschaftsféhigkeit und der Aus-
bildung einer relativ stabilen Persénlichkeitsorganisation, die man mit dem Schlag-
wort "Ich-Identitdt" umreiBen kénnte. Da Ehe und Familie nach wie vor die Lebens-
form der UbergroBen Mehrheit der Erwachsenen darstellen, gehtrt zum Bild des
soziokulturell miindigen Erwachsenen auch die normative Rollenerwartung von Part-
nerschafts- oder Beziehungsféhigkeit mit der Voraussetzung einer einigermafen
ausbalancierten Ich-Qualitdt. Der Akzent liegt hier allerdings ausdriicklich auf der
Fahigkeit zur Partnerschaft, bei der eine generative Erweiterung im Sinn von Va-
terlichkeit oder Mitterlichkeit offen bleibt. Kinder zu haben und aufzuziehen ge-
hért namlich nicht mehr zum Bereich gesellschaftlicher Sollenserwartungen. Viel-
mehr sind Kinder (und damit Familie im vollen Sinn) ein gesellschaftlich geduldeter,
nicht aber besonders geférderter Bereich individueller Selbstverwirklichung. Es
handelt sich also im Rahmen des hier vorgeschlagenen Modells um einen Kann-
Bereich der erwachsenen Lebenskarriere.

3.5 Kompetenzen und Qualifikationen untergeordneter Uberlieferungsdringlichkeit
(Kann-Bereich)

Damit gelangen wir zur dritten Ebene von Qualifikationen und Kompetenzen des
modernen Erwachsenen. Dabei handelt es sich durchweg um Kann-Bereiche einer
Lebenskarriere, weil sie geduldet und vielleicht auch als wertvoll anerkannt sind,
obwohl ihnen jedes Moment von sozialer Verbindlichkeit fehlt. Es geht insoweit

um Bereiche niedriger gesellschaftlicher Uberlieferungsprioritat.

Der Erwerb von Kompetenzen und Qualifikationen in diesem Kann-Bereich ist daher
visllig ins Belieben der einzelnen Individuen gestellt, von denen man annimmt, dal

7 Vgl. W. Stegmaier, Allgemeinbildung und Weltorientierung, in: Universitas 39
(1984) 619-628. Der Autor stiitzt sich u. a. auf: K. Ulmer,Philosophie der modernen
Lebenswelt, Tlbingen 1972.
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sie diese Kompetenzen und Qualifikationen aus freien Stiicken, persdnlichen Inte-
ressen und Vorlieben, aber in der Regel ohne die Erwartung besonderer gesellschaft-
licher Vor- und Nachteile erwerben. Abgesehen von subkulturellen Stromungen

mit ihren besonderen Werten und Zielen findet das personliche Engagement in einem
Kann-Bereich daher weder besondere gesellschaftliche Billigung noch MiBbilligung.
Kann-Qualifikationen fir einen "mindigen" Erwachsenen beziehen sich folglich

auf die Lebensgebiete Musik, Religion, Kunst, Literatur, Philosophie und Kultur-
leben ganz allgemein, aber auch auf soziales und politisches Engagement. Wie be-
reits erwdhnt, gehtren auch Vaterschaft und Mutterschaft in diesen Kann-Bereich,
weil es weitgehend ins personliche Belieben gestellt wird, ob jemand auf seinem
Lebensweg auch fir ein oder mehrere Kinder Platz findet.

4. Tradierungskrisen als Folgen niedriger gesellschaftlicher Uberlieferungsdringlich-
keit
Die umittelbare Folge der gesellschaftlichen Einstufung von bestimmten Lebens-

bereichen als "Kann-Qualifikationen” ist eine niedrige Uberlieferungsdringlichkeit
fur die genannten Bereiche. Dies gilt umso mehr, als sie der zentralen gesellschaft-
lichen Wertmatrix von Effizienz, Rationalitdt und Leistung nur sehr unvollkommen
entsprechen und insofern zwar vielleicht sinnvoll, aber auf jeden Fall wenig "nitz-
lich" sind. Dabei ist es auffillig, daB in der Tat die Kriterien von Effizienz, Ra-
tionalitdt und individueller Leistung z.B. die komplexen Wirklichkeitsbereiche Re-
ligion, Literatur und Musik nur sehr unzureichend erfassen. Auch Kindern wird man
mit derartigen MaBstében nicht gerecht.

Wenn die These einer niedrigen Uberlieferungsdringlichkeit fir die Kann-Bereiche
in der Lebenskarriere eines "normalen" Erwachsenen in der modernen Gesellschaft
richtig ist, dann bietet sich dadurch auch ein Erklarungsansatz fir die verschiede-
nen "Uberlieferungskrisen" der Gegenwart. Analog zu einer religidsen Tradierungs-
krise kann man ndamlich auch von einer literarischen, kinstlerischen und philoso-
phischen "Uber]ieferungskrise" sprechen, etwa wenn Jirgen Forster das "Ende li-
terarischer Kultur" und den "Verfall der literarischen Bildung" selbst bei Studen-
ten der Literaturwissenschaft beklagtB oder wenn Johannes Heinz Fischer generell
die Kinstler "dem Diktat des Marktes und der Medien" unterworfen sieht.9

Auch die auffallende Kinderarmut in den westlichen Industriegesellschaften, be-
sonders auch der Bundesrepublik Deutschland, 1&6t sich, vielleicht sogar besonders
anschaulich, als Folge einer Uberlieferungskrise in einem "Kann-Bereich" soziokul-
tureller Mindigkeit deuten. Die gesellschaftliche Herabstufung der Prioritat von

8 J. Firster, Das Ende literarischer Kultur? - Uber ihre Grenzen und Mgdglichkeiten,
in: Universitas 41 (1986) 271-282, bes. 275.

9 J.H. Fischer, Kunst: Die dritte Dimension des Humanen, in: Universitas 41 (1986)
387-395, hier 394.
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m<ann-Bereichen” soziokultureller Mindigkeit wird vorwiegend dann neutralisiert,
wenn das Prinzip des Marktes und der sweckrationalen Niitzlichkeit sich in den
genannten Bereichen verstirkt Guiltigkeit verschafft, d.h. wenn beispielsweise Kunst,
Literatur und Religion zur Grundlage einer eigenen Profession von Erwerbstétigen
wird. Eine zweite Abmilderung des gesellschaftlichen Bedeutungsverlusts von "Kann-
Bereichen" ergibt sich durch die Verbindung mit sonstigen Soll- und MuB- Erwar-
tungen, so etwa im Zusammenhang von Freizeitf'aihigkeit‘und Freizeitgestaltung.

5. Die Norm soziokultureller Mindigkeit als gdesellschaftlicher Ausgenzungsmecha-

nismus

Eine weitere Folge der kollektiven wertmatrix moderner Gesellschaften mit der
Abstufung von Kompetenzen und Qualifikationen nach MuB-, Soll- und Kann-Be-
reichen ist die implizite oder explizite Ausgrenzung aller Bevdlkerungsgruppen

und Individuen, die sich dermn Schema der beschriebenen Form von soziokultureller
Miindikeit nicht fiigen wollen oder kiinnen. Die hier angesprochene Ausgrenzung
umfaBt ein weites Spektrum gesellschaftlicher Sanktionen, die vom Statusverlust
{iber die strukturelle Benachteiligung bis hin zur offenen Diskriminierung reichen.
Auslénder ohne ausreichende Deutschkenntnisse, Kranke und Behinderte, Arbeits-
lose, Sozialhilfeempfénger, aber auch Hausfrauen, Kinder und Jugendliche zeichnen
sich in der Tat eindeutig durch das Fehlen von obligatorischen Rollensegmenten,
‘Kompetenzen und Qualifikationen des vermeintlich - normalen - Erwachsenen aus.
Die Gegenprabe besteht darin, daB Defizite in den aufgewiesenen "W<ann-Bereichen"
in kelner Weise gesellschaftlichen Sanktionen oder Ausgrenzungsmechanismen un-
terworfen sind. Kinderlosigkeit, egoistischer |_ebensstil, fehlendes kulturelles und
politisches Interesse und Mangel an religiisem und sozialem Engagement wirken
sich auf die Lebenskarriere in der modernen Gesellschaft zumindest nach auBen
hin nicht nachteilig aus.

6. SchiuBfolgerungen: Religise Uberlieferungskrise und die "Theorie der drei Wege"-

Das vorgelegte Modell gewinnt auf diese Weise einen gewissen Erklarungswert
auch fiir religitse Uberlieferungskrisen. Diese erscheinen ndmlich als die schmerz-
liche Wahrnehmung der niedrigen gesellschaftlichen Uberlieferungsdringlichkeit von
Kann-Qualif ikationen soziokultureller Miindigkeit. Religidse Uberlieferungskrisen
sind insofern ein Sonderfall der allgemeinen Herabstufung von Traditionen, die sich
nicht nahtlos in die zentralen Werte der kollektiven Wertmatrix einfiigen, weil sie
durch Rationalitét, Effizienz und individuelle Leistung nur unzureichend erfaBt
werden, Damit lassen sich aber auch fiir die Bewaltigung und Steuerung speziell
religidser Uberlieferungskrisen relativ klare SchluBfolgerungen ziehen, die ich

hier knapp als "Theorie der drei Wege" skizzieren mdchte:

a) Der erste Weg ist eine konsequente Kommerzialisierung und Rationalisierung
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von Religion, um dem gesellschaftlichen Wert der zweckrationalen Nitzlichkeit
besser zu entsprechen. Bestimmte Formen der fundamentalistischen Fernseh- und
Medienkirchen in den USA gehen diesen Weg.

b) Der zweite Weg ist eine verstdrkte Hinwendung zu den eigenen Quellen, um

zu einer umfassenderen, religids motivierten Form von Humanitat zu gelangen.
Eine solche ganzheitliche Humanitat besitzt jedoch eine konflikttrachtige Potenz
gegeniber der modernen Gesellschaft, weil sie die Rationalitdt gesellschaftlicher
Ausgrenzungen bestreitet und auf der unteilbaren Menschenwiirde aller (auch der
Kranken, Arbeitslosen, Behinderten, Asylanten, Kindef, Frauen und Jugendlichen)
besteht. Diesen Weg geht, soweit ich sehe, besonders konsequent die lateinameri-
kanische Theologie und Praxis der Befreiung.

c) Der dritte Weg stellt sich als eine Art Mittelweg zwischen Angleichung an die
Zweckrationalitdt der modernen Gesellschaft und kritischer Selbstbesinnung auf
die eigenen religidsen und humanitédren Traditionen dar. Da ein solcher Mittelweg
sachlich und menschlich schwer durchzuhalten ist, fihrt er zu starken Intermen Rei-
bungsverlusten und Konflikten. Wenn ich recht sehe, handelt es sich hier um den
Weg der europdischen Kirchen, auch der deutschen.

Die bisherigen Ausfiihrungen belegen, daB religidse Uberlieferungskrisen in der
Lebensform der modernen Gesellschaft ein Stiick weit unvermeidlich sind, weil sie
der Logik der zweckrational eingerichteten Lebensstrukturen und damit der gesell-
schaftlichen Entwicklungslogik selbst zuwiderlaufen.

Die SchluBfolgerung fiir Religionspddagogen, Theologen, Kirchenfihrern und Christen
ganz allgemein braucht jedoch weder Resignation noch Anpassung unter Verzicht
atif die eigene Substanz zu lauten.

Vielmehr konnte sie darauf abheben, die tatsdchlichen Chancen der Krise besser
wahrzunehmen. Die gegenwartige Tradierungskrise 148t sich dann als ein Aufruf

zu Rickbesinnung auf die eigenen Quellen im Sinn einer umfassenden und solida-
rischen Humanit&dt verstehen: Eine solche Form christlicher Humanitat grenzt nicht
aus, sondern lddt ein, sie beengt nicht, sondern befreit. Sich in die Richtung einer
solchen Humanit&t auf den Weg zu machen, wird die Krise zwar nicht von heute
auf morgen Uberwinden, sie wohl aber ein Stiick weit bewdltigen.

KOMPETENZEN UND QUALIFIKATIONEN ZUM ERWERB SOZIOKULTURELLER
MUNDIGKEIT IN DER MODERNEN GESELL SCHAFT

1. Hohe Uberlieferungsdringlichkeit mit starkem sozialen Konformitatsdruck
(MuB-Bereich)

1. Grundlegende Kulturtechniken (sprachlich und interaktionelle Kompetenzen,
u.a. Lesen, Schreiben, Rechnen)

2. Fahigkeit zum Erwerb von eigenem Einkommen (Berufstétigkeit aufgrund von
Schul- und Berufsausbildung)
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3. Konsum- und Statusfahigkeit (Auto, Reisen, Wohnen u.a.)

4. Korperliche Autonomie (Gesundheit, Mobilitat, Fitness, Kérperpflege und Hygiene-
techniken)

5. Kompetenzen zur Bewdltigung der naturwissenschaftlich-technischen Zivilisation
(Flhrerschein, Bedienung von Telefon, Aufzug, Automaten, Haushaltsgeraten,
Computern usw.)}

1I. Mittlere Uberlieferungsdringlichkeit mit mittlerem sozialen Konformitétsdruck
(Soll-Bereich)

1. Medienfahigkeit (Umgang mit Zeitungen, Rundfunk, Fernsehen u.a.)

2. Freizeitfahigkeit (Geselligkeit, Sport, Vergniigen, Bildung, Kultur, Politik und
Religion)

3. Partnerschaftsfahigkeit und Ausbildung von Ich-Identitat

111 Niedrige Uberlieferungsdringlichkeit ohne gesellschaftlichen Konformit&tsdruck

(Kann-Bereich)

=

. Familienfahigkeit (Haben und Aufziehen eigener Kinder)

2. Kulturelle, literarische und musikalische Kompetenzen (unter EinschluB von
Kunst und Philosophie)

3. Qualifikationen flr soziales und politisches Engagement (Wohifahrtswesen, Par-
teien, Gewerkschaften, Firsorgetétigkeiten, Basisinitiativen usw.)

=

- Religise Kompetenz (Engagement fiir Glaube und Kirche, Ubernahme religitiser
Rollen usw.)

Dr. Ulrich Hemel
Rontgenstr. 96
8402 Neutraubling
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MARTINA BLASBERG-KUHNKE

Frauengruppen als neue Orte der Uberlieferung.

Der Beitrag der Feministischen Theologie zur Tradierung des christlichen Glaubens

I. Frauengruppen - ein neuer Ort der Uberlieferung des Glaubens

Die These, die Weitergabe des christlichen Glaubens geschehe weitaus hdufiger
"durch unvermutete Bewegungen und Ereignisse"l, denn durch die institutionali-
sierten kirchlichen Formen und Programme, wie Elizondo sie vertreten und durch
Erfahrungsberichte aus den USA belegt hat, mag sich vielleicht nicht mehr génz-
lich neu und Uberraschend anhtren. Sie wird auch keineswegs nur von ihm vertre-
ten.2 Konsequenzen hat sie allerdings bisher wenig gezeitigt. Zu neuen Bewegun-
gen und Ereignissen gehdren ndmlich auch neue Orte, an denen sich die Weitergabe
des Glaubens lebens- und alltagsrelevant ereignet.

Wenn an Orte der Tradierung des christlichen Glaubens gedacht wird, so fallen
noch immer zundchst - oft auch ausschlieBlich - die vertrauten von Familie, Ge-
meinde, kirchlichen Kindergarten, schulischem Religionsunterricht und Sakramen-
tenkatechese ... ein. Ohne diese in ihrer Bedeutung schmélern zu wollen: Die The-
se, der Glaube werde weiter Uberliefert, allerdings mdglicherweise nicht mehr -
oder wenigstens nicht mehr allein - in den gewohnten Formen und den an sie ge-
bundenen vertrauten Orten, verweist darauf, daB die Religionspadagogik wohl un-
ter anderem vor der Aufgabe steht, Wahrnehmung fiir und Kommunikationsmoglich-
keiten mit sich bereits andeutenden oder schon anschaulich vorhandenen Orten

zu entwickeln, an denen der Glaube, gewiB in neuer Gestalt, weitergegeben wird.

Unter den Orten, an denen zu suchen wére, z.B. in Basisgruppen und -gemeinden,
'Familienkreisen, Initiativgruppen, Gruppen der neuen sozialen Bewegungen ...,
soll hier von christlichen Frauengruppen die Rede sein, in dem BewuBtsein, daB
sie einen der neuen Orte der Uberlieferung benennen. Damit ist zum einen davon
auszugehen, da@ sie eine Reihe von Merkmalen mit anderen Gruppen und Bewe-
gungen teilen. Zum anderen ertffnen sie aber auch spezifische Moglichkeiten der
ErschlieBung und Verdnderung einer als bedrangend erfahrenen Wirklichkeit von
Frauen in Gesellschaft und Kirche.

Gemeinsam ist den Frauengruppen mit vielen der neuen Gestalten und Orte der

1 V. Elizondo, Glaubensvermittlung in den Vereinigten Staaten von Amerika, in:
Concilium 20 (1984) 352-358, hier 357.

? Auf mehrere Autoren verweist N. Mette, Zur Situation der Religionspddagogik,
in: KatBl 110 (1985) 4-9, hier 7. Vgl auch das Themenheft "Die Tradierung des
Glaubens an die ndchste Generation", in: Concilium 20 (1984) H. 4.
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Weitergabe des Glaubens in neuen sozialen Bewegungen, daB sie bestimmte, aller-
dings zentrale Grundzlige, Anteile oder Elemente des christlichen Glaubens akzen-
tuieren und kollektiv tradieren. So erkennen z.B. die christlichen Friedensgruppen
die Friedensbotschaft des Evangeliums als seine Mitte, vollziehen diesen Glauben
lebensgeschichtlich und -praktisch und geben ihn in ihrem und durch ihr Leben
weiter.

Die hier zu erkennende Grundstruktur betrifft die neuen Orte der Uberlieferung
{ibereinstimmend: Der perstnliche Glaube des einzelnen, der ja "in der jewelligen
Gegenwart immer nur ganz bestimmte Akzente des Glaubens der Kirche person-
lich realisieren kann"j, verschwindet nicht in Privatheit, sondern bleibt kommuni-
kativ vermittelt und kommunizierbar. Genauerhin beschreiben die neuen Tradie-
rungsorte eine konkrete kammunikative Praxis, deren Inhalte ohne eben diese Pra-
xis nicht verstenbar wéren. Die Inhalte, die als "lebenswichtig und identit&tsschaf-
fend"a
sierung, ermdglichen diese aber zugleich auch.

be- und ergriffen werden, sind abhdngig von ihrer kommunikativen Reali-

Frauengruppen konnen solche Orte sein. Unter bestimmten - im folgenden n&her
zu charakterisierenden - Bedingungen werden Frauengruppen zu Orten der Kommu-
nikation des Evaﬂgeliurns.5 Dabei ist m.E. an das breite Spektrum der sich christ-
lich verstehenden Frauengruppen zu denken, an die, die sich ausdriicklich femini-
stisch definieren, aber durchaus auch an solche, die in der Anfangsphase ihrer
gemneinsamen Geschichte noch bewuBtles sind fiir ihre Situation als Frauen in Ge-
sellschaft und Kirche. Die zentralen, religiés relevanten Erfahrungen von Befrei-
ung, Autonomie und Identitdt als Frau werden nach meiner Erfahrung gerade auch
in Frauengruppen gemacht, die sich zunéchst ausdriicklich gegen eine feministisch-
theologische Vereinnahmung wehren, die ihr Interesse an Feministischer Thealogie
auf diese als ein Thema beschrénken, "von dem jetzt so viel die Rede ist". Ab
und an habe ich sogar, Uber deutliche Abgrenzungstendenzen hinausgehende Feind-
bilder gegeniiber "diesen Emanzen" festgestellt, wenn ich etwa in Kirchengemein-
den mit traditionellen, meist den katholischen Frauenverbdnden angeschlossenen

3 0. Fuchs, Perstnlicher Glaube und der Glaube der Kirche in der Glaubensver-
mittlung, in: KatBl 110 (1985) 90-102, hier 93.

4 Ebd. 96.

5 Der Begriff "Kommunikation des Evangeliums", der von E. Lange stammt und
von Ch. Burmnler aufgegriffen und weitergefiihrt worden ist, bezeichnet "das Ganze
des Lebens und Arbeitens einer Gernemde, soweit es darin um die Interpretation
der biblischen Botschaft geht, in seiner Einheit und seiner Differenziertheit" (E.
Lange, Kirche fir die Welt, Minchen-Gelnhausen 1981, 102). Insofern Gemeinde

ur die Gememdermtgheder wesentlich in gemeindlichen Subsystemen, u.a. in
Gruppen, erfahrbar wird, darf der so bestimmte Begriff der "WKommunikation des
Evangeliums" durchaus auf Frauengruppen bezogen werden. Vgl auch Ch. Baumler,
Kommunikative Gemeindepraxis. Eine Untersuchung ihrer Bedingungen und Moglich-
keiten, Minchen 1984, 17-19.
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Frauengruppen von meinen Erfahrungen mit feministischen Frauengruppen er-
zéhlt habe. Das hinter dieser Feindseligkeit zum mindesten auch steckende man-
gelnde BewuBtsein der eigenen Situation hat natiirlich Auswirkungen auf die
Moglichkeiten dieser Frauen zu glauben und ihren Glauben mit anderen zu teilen.

Mit solchen Gruppen kann ein LernprozeB begonnen werden, der den Weg von
Frauen zu ihrer Identitdt beschreibt und auf dem Frauen die identitatsfordernde,
gemeinschaftsstiftende Kraft des biblischen Glaubens neu entdecken. Dieser Lern-
und Entwicklungsproze 148t sich anhand eines vierphasigen Medells nachzeichnen,
das Eva Renate Schmidt als aus den USA stammend belegt und wiederholt darge-
stellt hat.® Ich michte Ihnen dieses Modell vorstellen und es insofern fortschrei-
ben, als ich jeweils nach den M@glichkeiten und Grenzen der Formulierung, Kom-
munikation und Weitergabe des Glaubens frage. Dabei wird ein besonderes Augen-
merk auf die Bedeutung eines neuen Umgangs mit der Bibel gelegt.7

1. Frauengruppen - auf dem Weg zur Identitit als Frauen

Viele Frauengruppen beginnen diesen Weg mit der Phase der Introjektion . Die
Frauen leben voll die von einer Ménnergesellschaft und Ménnerkirche in sie ge-
setzten Erwartungen, die sie - vermittelt durch Erziehung und Sozialisation - zu
den ihren gemacht haben. Sie haben Rollen und Leitbilder so weit internalisiert,
da@ sie Ihr Selbstwertgefiih]l vorwiegend von anderen her, vorn Mann, von den Kin-
dern, vom Chef ... beziehen, gewissermaBen mit geliehener Identit4t leben - und
glauben. "Frauen singen, beten, glauben ... in einer Ménnersprache: Jesus der Herr,
Gott der Vater, die Gemeinde als Briider und Knechte. Ein ... von Mannern gelei-
teter Gottesdienst und eine von Mannern gefilhrte Kirche wird nicht hinterfragt.
Die Gleichsetzung von Gott, Christus und Heiliger Geist mit mé&nnlichen Perso-
nen ist interr|ali‘.'~:iert."8 Die Weitergabe eines solchen Glaubens bedeutet nicht
viel mehr als die Reproduktion der eigenen Unterdriickung und fehlenden Auto-
nomie.

Uber diese Phase hinaus zu gelangen, ist meist deshalb nicht sehr schwierig, weil
viele Frauen zum mindesten diffuse negative Gefiihle und Unzufriedenheit kennen,
die sie aberinicht zu benennen gelernt haben, geschweige denn, sie als Form der

6 Vgl E.R. Schmidt, Frauen in der Organisation Kirche. Die Furcht der Frau vor
der Macht und die Furcht des Mannes vor dem Weiblichen, in: Wege zum Menschen
37 (1985) 390-397, hier 394-396 und dies/H.G. Ber ,Aufhren und Anfangen. Wech-
selfdlle im Alltag einer Gemeinde, Gelnhausen 1983, bes. 123-128 (Frauen auf dem
Weg zu ihrer Identitét).

7 Zure Eiegx:ijndung der bes. Bedeutung eines neuen Umgangs mit der Bibel vgl
Mette, Religionspddagogik (s. Anm, 2), 7 und im folgenden III. Frauengruppen und
Bibellektire.

8 Schmidt, Aufhiren (s. Anm. 6), 127.
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Unterdriickung zu beurteilen und abzulehnen. Vor allem aber sehen sie keine Al-
ternativen, die es ihnen erlauben wiirden, Abschied von der geliehenen Identitat
und dem geborgten Glauben zu nehmen.

So ist die 2. Phase der Differenzierung in einer Frauengruppe haufig gekenn-
zeichnet durch Irritation der Identitit auf der Stufe der Introjektion, durch Au-
Berungen der Unzufriedenheit und durch Erzahlen von Erfahrungen der Unter-
driickung und Demiitigung. (Eine Gruppe alter Frauen in einem Dorf erzdhlte mir
in dieser Phase von den Gefilhlen und Erfahrungen bei den Ritualen der Ausseg-
nung, die sie als junge Frauen, die ihre ersten Kinder geboren hatten, erlebt ha-
ben.) Gruppen in der Phase der Differenzierung erleben manchmal lange Zeiten
der Klage oder auch nur der Lamentos. Diese sind ernstzunehmen und zuzulassen
als "Uberhshte Sensibilitt und Verletzbarkeit durch das Wahrnehmen von Defi-
ziten und der Frage nach dem Sinn im eigenen Leben"g. Meist kommt es in die-
ser Phase zu Solidarisierungen mit anderen Frauen und pauschalem Frontmachen
gegen "die Manner", "die Kirche", "die da oben" ...

So wie die bisherige Identitit in Frage gestellt wird, so inklusiv auch der Glaube.
"Frauen flhlen sich in der '™&nnerkirche' nicht mehr angesprochen, sondern aus-
geschlossen und verletzt. Zeigen wachsende Empfindlichkeit fir die exklusiv -
mannliche, sexistische Sprache. Protestieren, treten aus, ziehen sich zuri_‘uck"m,
lehnen die Bibel als patriarchalisches Buch und den Vatergott ab. Sie konnen am
ehesten formulieren, was sie nicht - oder nicht mehr! - glauben. Diese Phase wird
als schmerzhaft erlebt, fir viele Frauen markiert sie das Ende ihrer Beziehung
zur Kirche, manchmal auch zum Glauben. Der Abschied von der Kirche kann zum
Symbol fiir die Zerstérung geborgter Identitat werden. Manchmal wird viel Ener-
gie eingesetzt fiir Frauenaktionen, Frauenzentren und -gruppen, nicht selten ver-
bleiben Frauen aber auch lange -oder gar dauernd- in der Phase der Identit&ts-
diffusion.

In glinstigen Fillen dagegen wird die Phase der Differenzierung zum Exodus hin

zu einer 3. Phase der Neuorientierung."Die eigene Identit&t ist nun gepréagt durch
Kooperation und Auseinandersetzung mit Frauen und Ménnern, sofern sie gleiche
Ziele verfoll_:]en."ll Die Frauen entwickeln ein BewuBtsein fir ihre eigenen Mgg-
lichkeiten und Stérken, sie entdecken neue Energie und Initiétiven. Es beginnt

so etwas wie eine Frauenkultur, Frauen formulieren offen und kreativ auch neu
ihren Glauben, lesen biblische Traditionen neu im BewuBtsein ihrer Frauengeschich-
te, entdecken ihre eigene Sprache, experimentieren neue Formen des Gottesdienstes

9 Ebd. 124.
10 -Ebd. 127.
11 Dies., Frauen (s. Anm. 6), 395.



und geschwisterlicher kirchlicher Gemeinschaft. "Suchen nach neuen und alten
Vorbildern in der biblischen Tradition. Gewinnen neue Zuginge zu biblischen
Texten und andere Icifmtifikal*.icmsrrwb'gtlichkeiteﬂ."12 Sie fragen nach den Erfah-
rungen anderer Frauen, setzen sich mit Feministischer Theologie auseinander
und verstehen ihren ProzeB selber als feministischen Prozel des Theologietrei-
bens. So wie sie sich bewuBt als Frauen wahrnehmen und definieren, so wollen
sie auch als Frauen glauben; ihr Glaube ist integraler Bestandteil und Ausdruck
ihrer Identitat.

Damit deutet sich die 4. Phase der Integration bereits an. Die Neuorientierung
kommt zum AbschluB, das neue BewuBtsein der eigenen Identitét festigt sich,

der Blick wird frei flr die Unterdriickung und Diskriminierung anderer , "es wird
in besonderer Weise nach Koalitionen fiir Modelle und Aktionen zur Verdnderung
unterdriickender Strukturen gesucht. Dabel ist es zweitrangig, ob sich fiir solche

Verdnderungen Frauen oder Manner einsetzen."13

Es entstehen ganzheitliche,
sinnen- und leibhaftige Formen der Feier des Gottesdienstes, der Lektiire und
Kommunikation des Evangeliums. "Der Gott der Vater ist nicht nur der Gott

der Mitter und Frauen, sondern ein Gott der Schwestern und Br'dr:ier."“l

Erfahrung mit einer Praxis der gualitativen "Transformation der alten Existenz"ls
wird mdglich, Gerechtigkeit wird zum leitenden Prinzip, "sowohl dkonomisch in
den Strukturen als auch in der Beziehung zwischen den Geschlechtern'6.

Die Frauen werden als Individuen mit eigener Identitét erkennbar, ihr Glaube
wird als perstnlicher Glaube erfahren und mit-teilbar. Zugleich diirfte den Frauen
auf dem Weg, den die Gruppe zuriickgelegt hat, die konstitutive Bedeutung des
Glaubens fur die Identitétsbildung deutlich geworden sein - in ihren negativen
Anteilen der Stabilisierung geliehener Identitt, die kritisiert, abgelehnt und
abgelegt wird, wie in ihren befreienden (Entwicklungs-) Potentialen. Frauen, die
auf diese Weise leben und glauben gelernt haben, kiinnen anderen Frauen und
Madchen ihrerseits Entwicklungsmiglichkeiten, in der Auseinandersetzung mit

der jlidisch-christlichen Tradition, ersffnen.

12 Dies., Aufhoren (s. Anm. 6), 127.
13 Dies., Frauen (s. Anm. 6), 396.
14 Dies., Aufhdren (s. Anm. &), 127.

15 C. Halkes , Feminismus und Pastoral, in: Dies., Suchen, was verloren ging.
Beitrage zur Feministischen Theologie, Glitersloh 1985, 131-158, hier 135.

16 Ebd.
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1. Frauengruppen und Bibellektiire - die Bedeutung eines neuen Umgangs mit

der Bibel in Frauengruppen

wie angedeutet, entsprechen den verschiedenen Phasen der Entwicklung von Frau-
en zu ihrer Identitdt im Kontext einer Frauengruppe verschiedene Stufen des Um-
gangs mit der Bibel . In der 1. Phase der Introjektion wird die biblische Tradition
weder als befreiend noch als unterdriickend empfunden. Ihre Bedeutung fir die
eigene Identit#t bleibt unthematisiert. Frauen in der 2. Phase der Differenzierung
lesen die Bibel mit anderen Augen, in dem sie alle jene Texte, Strémungen und
Traditionsstrénge in ihrer Zeitbedingtheit und gesellschaftlich-politischen Abhangig-
keit kritisieren, die Frauen diskriminieren, sie Ubersehen oder benachteiligen und
ihre Situation wie ihre Belange totschweigen. Sie lehnen Texte ab, die patriarcha-
lische Strukturen widerspiegeln und legitimieren, ein herrscherliches Gottesbild pro-
klamieren, eine mannlich-priesterliche Liturgie vertreten und Frauen eine eigene
religitse Identitdt in der. Unmittelbarkeit zu Gott nicht zugestehen. Teile der Bi-
bel werden also als Folie der alltdglichen Erfahrungen von Diskriminierung und
Benachteiligung, der Zweitrangigkeit - auch als religidse Subjekte - gelesen.

Frauen in der Exodus-Phase der Neuorientierung (3. Phase ) entdecken jene Tra-
ditionen und (Frauen-) Gestalten der Bibel neu, die vom Leben und Glauben von
Frauen erzihlen, sie rufen den Gott Sarahs, Rebekkas und Rachels an, entdecken
weibliche Bilder und Zlige Gottes und vertreten sie als gleichwertig den méannli-
chen und notwendig fiic ein ganzheitliches, nicht-sexistisches Gattesbild.” Bib-
lische Texte, Frauengestalten und weibliche Ziige im Gottesbild laden zur Neu-
orientierung ein und erlauben Identifikation.

Auf der Stufe der Integration (4. Phase ) wird die Bibel - ohne Leugnung ihrer
patriarchalischen Anteile - zum Basisbuch eines integrierten, ganzheitlichen,
Koinonia von Mannern und Frauen stiftenden Lebens und Glaubens, flr dessen
Weitergabe nicht &ngstlich gesorgt werden muB. (DaB ein solcher neuer Umgang
von Ménnern und Frauen nicht nur einen Lern- und EntwicklungsprozeB bei den
Frauen voraussetzt, sondern einen ebensolchen - allerdings mit anderen Inhalten
und Formen - bei den Méannern, dirfte sich von selbst \terst.ehen.)18

In der neuen Begegnung mit der Bibel treffen sich Frauengruppen neuerdings mit
vielen anderen christlichen Gruppen, Initiativen und Gemeinden. Teilt man die

17 Zu diesem Problemkomplex vgl. ausfihrlich R. Radford-Ruether , Sexismus
und die Rede von Gott. Schritte zu einer anderen Theologie, Gltersloh 1985.

18 Vgl. D. Sélle, Uber die Unterdriickung des Mannes, in: Dies., Sympathie. Theo-
logisch-politische Traktate, Stuttgart 1978, 62-70 und P. M. Zulehner, Ménnerbe-
freiung: Geschlechterstreit?, in: Orientierung 49 (1985) 257-261.
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Einschatzung Mettes, die neue Aneignung der "in der Bibel festgehaltenen Wege
eines elementaren Lernens - und zwar im Sinne eines Einspruchs angesichts der
heutigen Lebenswelt"19 enthalte das "ergiebigste Potential fir eine zukunftstrach-
tige Tradierung des Glaubens"m, eben weil die "Frage nach der Verfassung des
menschlichen Miteinander, die diesem zu tradierenden Glauben entspricht, nicht
ausgeklammert wird"zl, so liegt die Bedeutung der Bibellektiire in Frauengruppen
auf der Hand.

IV. Frauengruppen und Feministische Theologie - Der Beitrag der Feministischen

Theologie zur Tradierung des christlichen Glaubens

Zugleich ist die Feministische Theologie gefragt, inwieweit sie einem solchen An-
satz - und was wichtiger ist: der hinter ihm stehenden Praxis - Rechnung tragt.
Tatsdchlich gibt es in jungster Zeit feministisch-theologische Entwiirfe, die auf der
Stufe der Integration grinden und sie be-griinden.

Besonders Uberzeugend scheint mir dabei die feministische Fundamentaltheologie
Carter Heywards zu sein, deren feministische Theologie der Beziehung sich in
der Kernthese zusammenfassen 1&Bt: Die Kraft der Beziehung, beruhend auf Ge-
rechtigkeit, Gleichheit und wechselseitiger Abhangigkeit, ist die gottliche Macht
(im Sinne von Kraft, Energie und Dynamik) mit der Menschen in Berlihrung kom-
men kdnnen und an der sie teilhaben kfjnnen.22 Folgerichtig bestimmt Heyward
die Menschen als feministisch, "die andere Menschen achten und versuchen, mit
ihnenzén Beziehung zu leben, ganz gleich ob es sich um Frauen oder Manner han-
delth==,

Im AnschluB an Bubers Satz "Im Anfang ist die Beziehung", hebt sie als Charak-
teristikum und hervorstechendes Merkmal gerade des jlidischen Glaubens den frei-
willigen Charakter der Beziehung zwischen Gott und Menschen und - von Gott
gestiftet - den der Menschen untereinander hervor: "Die Geschichte des Volkes
Israel besteht aus Geschichten von Menschen, die in Beziehung zu einem Gott
stehen, der der stdndige Ursprung und die stidndige Quelle beziehungshafter Macht
in der Welt ist ...""

Mit anderen Worten: Die judische Tradition und - wie sie im folgenden an der Per-

19 Mette, Religionspadagogik (s. Anm. 2), 7.
20 Ebd.
21 Ebd.

22 Vgl. C. Heyward , Und sie riihrte sein Kleid an. Eine feministische Theologie
der Beziehung, Stuttgart 1986, passim.

23 Ebd. 113.
24 Ebd. 45.
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son Jesu nachweist - auch die urspriinglich christliche begrinden und zielen auf
Integration und Beziehungsstrukturen zwischen Frauen und Mannern, die von Ge-
rechtigkeit, Gleichheit und Wechselseitigkeit bestimmt sind.

Der idealtypisch skizzierte ProzeB der Entwicklung von Frauen zu einer eigenen
Identitdt und darin eingeschlossen, keineswegs aber beliebig, die verschiedenen
Stufen und Schritte im Umgang mit der biblischen Tradition weisen darauf hin,
daB Frauengruppen durchaus einen von mehreren neu entstandenen und neu ent-
stehenden Orten der Weitergabe des Glaubens bezeichnen kdnnen. Sie als einen
solchen Ort anzuerkennen bedeutet allerdings, Frauengruppen nicht ldnger als
Nischen anzusehen oder sie gar als "Kuschelgruppen" zu beldcheln, sondern sie -
in aller mdglichen Unabgeschlossenheit und Vorldufigkeit ihrer Entwicklung -

anzunehmen.

Frauengruppen in Gemeinden kommt dabei m.E. insofern eine herausragende Rolle
zu, als sie Frauen unterschiedlichster Ausgangsbedingungen die genannten Lern-
und Entwicklungsmdglichkeiten eréffnen konnen, Kommunikation und Wechselsei-
tigkeit zwischen den Geschlechtern herausfordern und eine Verschréankung ver-
schiedener Orte der Weitergabe des Glaubens erlauben.

Dr. Martina Blasberg-Kuhnke
KreuzstraBe 61
46 Dortmund 1
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ALEX STOCK

KATHOLISCHE SCHULBIBELILLUSTRATION IM 20. JAHRHUNDERT
ZUM KUNST- UND FROMMIGKEITSGESCHICHTLICHEN UMFELD

LR e B Ul o ol S Rl

"Als selbstversténdlich gilt seit langer Zeit, daB die biblische Erzéhlung von Bil-
dern begleitet sein soll. Dabel sind aber bestimmte Anforderungen zu stellen.

Der hier vorliegenden Aufgabe entspricht nicht eine Auswahl der hervorragendsten
Meisterwerke; schon deswegen nicht, weil die Bilderreihe des Bibelbuches einheit-
lich gehalten, also z.B. diesselbe Person auch stets mit denselben Ziigen darges
stellt sein muB. Weiter soll das fir die Kinder bestimmte Bibelbild die Erzéhlung
unterstitzen; es soll, wie auch die Psychologie des Schulkindes verlangt, in groBer
Deutlichkeit viele Einzelheiten bieten; ungel&ufige Begriffe (z.B. Zelt, Palmzwei-
ge, Felsengrab) kdnnen durch das Bild verdeutlicht werden. Dabei muB aber ein
niichterner Realismus, der nur die Darstellung der archdologischen Wirklichkeit
kennt, vermieden werden. Zumal in den heiligen Personen muB das der historischen
Empirie unzugangliche Geheimnis durchschimmern. Nach der Seite des Technischen
entspricht den genannten Ricksichten eine mehr lineare, zeichnerische Darstellungs-
weise, nicht das auf Farbwirkung angelegte eigentliche Gemalde. Die Farbe, die
allerdings die Freude des Kindes gewaltig steigern wird, soll mehr den Charak-

ter einer kréftigen Kolorierung tragen. Als Leistungen, die diesen Bedingungen
entsprechen und doch zugleich auch kiinstlerisch hoch stehen, sind die Bilder von
Philipp Schumacher, fiir die fortgeschrittene Fassungskraft auf der Oberstufe

die von Gebhard Fugel zu nennen."

Was J.A. Jungmann hier, im Jahre 1955, als bildkatechetisches Programm von
gewissermaBen zeitloser Giltigkeit verkiindet, erweist sich im Riickblick als dass
Reslimee einer eben gerade in jenen Jahren zu Ende gehenden Ara. Er formuliert
den common sense einer bildkatechetischen Tradition, deren Konzeption sich be-
reits im Ableben befindet und deren Protagonisten im Begriff sind, von der Biihne
abzutreten.

Bereits im Jahre 1950 war die seit 1922 in Gebrauch befindliche "Katholische
Schulbibel" von M. Buchberger in einer Fassung erschienen, die dem von Jungmann
formulierten Postulat einheitlicher Durchillustrigrang nicht mehr folgte. Quanti-
tativ dominierend waren noch Schwarz-WeiB-Abbildungen nach Gemélden Gebhard
Fugels, aber hinzugekornmen waren farbige Bildseiten, Bilder des 14./15. Jahrhun-
derts. Diesen spatgotischen Bildern gehrt, wie das Nachwort "Zu den Bildern"

1. J.A. Jungmann, Katechetik, Wien 19552, 2ty
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zu erkennen gibt, sicherlich die religionspadagogische Sympathie der Neubearbei-
ter: "Diese altdeutschen Meister schlagen die rechten Téne an, um zum Herzen
unserer Jugend zu sprechen, und sie tun es mit so viel reinerem Glauben und kind-
lichemn Vertrauen auf Gott, daB sie wiederum als Kinstler und Lehrer wirken
kinnen in dieser heutigen selbstverjingten Welt. Angesichts einer wahren Schnee-
schmelze des Unglaubens und Skeptizismus nach Jahren seelischer Erstarrung sind
diese frilhen deutschen Bildwerke dazu berufen, der eigenen Jugend inneren Halt
und Einsichten zu geben, ja zum Fundament einer christlichen Bildung zu werden.
Freilich einer christlichen Bildung und Grundauffassung, die durch Schauen und
Nachsinnen, nicht durch Wissen und Anlernen gewonnen wurde. Darum sind diese
Bilder auch farbig wiedergegeben: um die Freude am Schauen zu verstérken."2

In der hier merkwiirdig ambivalent metaphorisierten deutschen Nachkriegssituation
sollen die "altdeutschen", “frilhen deutschen" Bilder eine nicht kognitiv, sondern
meditativ zu gewinnende christliche Bildung fundieren.

Der hier eingeschlagene Weg wurde in der Neubearbeitung der "Katholischen
Schulbibel" von Jacob Ecker fortgesetzt. Im Jahre 1957 erschien die damals ge-
rade ein halbes Jahrhundert im Gebrauch befindliche groBe Eckersche Schulbibel
erstmals nicht mehr mit Illustrationen von Philipp Schumacher, sondern mit frih-
mittelalterlichen Miniaturen; in der Kleinen Schulbibel von J. Ecker wurden die
Schumacher-Bilder durch romanisierende Illustrationen von Johannes Griiger er-
setzt.3 Der Riickgang hinter die "altdeutsche Kunst" zur romanischen Buchma-
lerei war, wie A. Knauber 1958 In elnem Riickblick auf die Geschichte der Ka-
tholischen Schulbibel berichtet, eigentlich nur als Zwischenldsung gedacht: "Die
urspringliche Absicht war, einen modernen Kiinstler zu gewinnen, der in der Bild-
sprache unserer Tage die ganze Schulbibel durchillustrieren soll, in der Weise,

daB mehr oder weniger zu jeder Lektion auch die bildkatechetische Aussage hin-
zutrdte. Bis dahin sollte die Schulbibel einen kostbaren Buchschmuck in wert-
vollen Bildern der mittelalterlichen Bibelillustration erhalten, welcher der Er-
habenheit ihres Inhalts wiirdig ist.”® Im Rahmen eines kerygmatisch sich verstehen-
den katechetischen Kanzepts wird die Schulbibel zum "Bibellektionar der Kinder",5
das mit demselben "kostbaren Buchschmuck” ausgestattet wird wie die klgster-

2 Schulbibel fiir den katholischen Religionsunterricht, bearb. von Erzb. M. Buch-
berger, Minchen 1952 (verb. Aufl.), 251.

3 Vgl Kathalische Schulbibel von Jacob Ecker, Trier 1907; Kleine Katholische
Schulbibel von Jacob Ecker, trier 1908; Katholische Schulbibel, Disseldorf 1957;
Kleine Katholische Schulbibel, Disseldorf 1957,

4  A. Knauber,Die Geschichte der "Katholischen Schulbibel" und ihre Gestalt-
kréfte, in: 50 Jahre Katholische Schulbibel 1907-1957. Eine Schrift zum 50jahrigen
Jubildum der Eckerbibel und zu ihrer Neuausgabe, Disseldorf 1958, 16-67, 66.

5 Ebd. , 66.
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lichen und bischdflichen Codices um die Jahrtausendwende.

Die in den folgenden Jahren erschienenen "groBen", fiir den Hauptschulbereich
gedachten Auswahlbibeln setzen die hier eingeschlagene Richtung zundchst nicht
fort. Sle erweitern und verbessern das, was in den #lteren Schulbibeln auch mit-
gegeben war: archéologische Fotos und Karten. Die Schulbibeln "Gott unser Heil"
(1967) und "Schweizer Schulbibel/Neue Schulbibel" (1973) enthalten dariber hinaus
keine weiteren Ilustrationen. Die Auswahlbibel "Reich Gottes" (1960) ist sehr
zurlckhaltend illustriert mit Schwarz-WeiB-Holzschnitten von Walter Habdank.
Es sind in expressionistischer Manier geschnittene Vignetten, die nicht Perikopen-
szenen darstellen, sondern thematische Initialsymbole fiir griBere Kapitel.

Im Bereich der "kleinen", fiir den Grundschulbereich gedachten Schulbibeln folgt
die Bebilderung kontinuierlich der Maxime, das Buch von einem zeitgentssischen
Kinstler durchillustrieren zu lassen. Der biblische Teil im "Glaubensbuch fUr das
3. und 4. Schuljahr" (1963) ist mit farbigen Holzschnitten von Thomas Zacharias
illustriert. Stilistisch stehen auch diese Bilder in expressionistischer Tradition,
bildinhaltlich sind sie jedoch szenisch bezogen. Ein freundlich-buntfarbiges Kinder-
buch ist schlieBlich die "Bibel fiir die Grundschule" (1979); die spatchagallesk an-
mutenden Aquarelle der holldndischen Kiinstlerin Jenny Dalenoord durchziehen
buchschmuckartig den Bibeltext und geben ihm eine heiter-orientalische Atmos-
phére.

Elnen neuen Weg in der Illustrationspraxis schlégt die ebenfalls 1979 erschienene
"Schulbibel flr 10-14jahrige" ein. Sie verzichtet auf das mindestens seit Anfang
des Jahrhunderts Ubliche, in den 60er Jahren sogar dominierende archadologisch-
geographische Fotomaterial, schlieBt an die in den 50er Jahren erschienenen Bi-
beln insofern an, als sie Werke der hohen Kunst heranzieht, verldst aber das bis
dahin obligate Prinzip der Stileinheit (ein zeitgendssischer Kiinstler bzw. ein
Epochenstil, spatgotisch oder romanisch); Meisterwerke der christlichen Kunst aus
L 1/2 Jahrtausenden in prachtvollen Farbreproduktionen mit ganzseitigem Kommen-
tar heben die Schulbibel auf das Niveau eines kostbaren Bildbands.

Das Spielfeld der Schulbibelillustration ist, wie dieser knappe Uberblick zZetghiae
seit der Mitte des Jahrhunderts sehr weit und vielgestaltig geworden, N&hme man
- was in diesem Zusammenhang unberiicksichtigt bleiben mul - den Bereich der
Katechismen und Arbeitsbiicher fiir den Religionsunterricht noch hinzu, wiirde
sich der Spielraum religionspidagogischer Illustrationspraxis noch einmal erwei-
tern. So divergierend das ist, was sich im Bereich der Schulbibelillustration seit
den 50er Jahren getan hat, so scheint es doch ein Gemeinsames zu haben: es -
setzt sich ab gegen das, was in der ersten Jahrhunderthalfte praktiziert worden
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ist. Die zu Beginn zitierten bildkatechetischen Postulate J.A. Jungmanns haben
ihre Geltung verloren. Die von ihm genannten Hauptreprésentanten der Schulbuch-
illustration der ersten Jahrhunderthélfte, Ph. Schumacher und G. Fugel, gelten
geradezu als Inbegriff dessen, was passé ist. So konstatieren 1965 K.H. Kinig

und G. Weber in der Einfilhrung zu den Bildern des "Glaubensbuchs fur das 3.

und 4. Schuljahr” (Th. Zacharias): "Das Unvermogen naturalistischer Darstellung,
Heilswirklichkeiten auszusagen, wird uns besonders deutlich, wenn wir die Bilder
der frilheren Kleinen Schulbibel und des frilheren Kleinen Katechismus betrachten.
Philipp Schumacher verbindet in seinen sorgfaltig gearbeiteten Bildern eine mog-
lichst korrekte Rekonstruktion der historischen Heilsereignisse mit einer gefélli-
gen und ansprechenden Form. Seine Bilder veranschaulichen und informieren; aber
sie sagen flir die Katechese nichts aus, sie bleiben stumm. Sie gefallen; aber sie
fordern nicht zur Stellungnahme. Das Kerygma wird hinter der sorgféltigen und
liebevollen Wiedergabe der duBerlichen Details nicht mehr spiirbar. So waren diese
Bilder gut als dekorative Beigabe, fiir die katechetische Arbeit aber kaum frucht-
bringend. Wihrend die Schumacher-Bilder sich mit der Absicht einer moglichst
naturgetreuen informierenden Wiedergabe des HuBeren historischen Geschehens
und der #uBeren liturgischen Handlung beschieden, erhoben die Bilder von Geb-
hard Fugel hihere Anspriiche. Fugel versucht, das religitse Geschehen durch be-
sondere Stimmungseffekte, durch Licht und Gebérde, deutlich zu machen. Wir
spiiren auch hier, da@ der Versuch, das Kerygma mit den Mitteln des Maturalis-
mus sichtbar zu machen, fehlschlagen rrsuEr".6

In dieser Bilanzierung der Illustrationspraxis werden gewisse Stildifferenzen zwi-
schen Schurmacher und Fugel wohl konzediert, aber von der neuen bilddidaktischen
Position her gesehen, erscheinen sie als Varianten einer insgesamt obsolet gewor-
denen Formation des "Naturalismus". Die Opposition, in der der Unterschied zwi-
schen Neuem und Alten formuliert wird, lautet: Kerygma vs Naturalismus. Die
hier aufgemachte Opposition ist insofern bedenkenswert, als sich in ihr theologi-
sche und kunstgeschichtliche Kategorien mischen. Der Begriff "Kerygma" markiert
ein Verstdndnis des biblischen Textes, das diesen nicht als Mitteilung Uber histo-
risch Vorgefallenes, sondern als Verkindigung eines Heilsgeheimnisses versteht
und auf die in ihm verborgene Heilsaussage hin zu interpretieren versucht. Der
Begriff "Naturalismus" kann auf eine Stiltendenz in der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts zeigen, der es darum ging,ein Stiick Natur oder sozialer Lebenswelt
in seiner momentanen, unbeschénigten, "niedrigen" Kontingenz "naturgetreu" ab-

6 K.H. Kinig / G. Weber, Die Bilder des Glaubensbuches (Handbuch zum Glau-
bensbuch Tur das 3. und &. Schuljahr, Bd. 1V), Donauwtrth 1965, 10 ; vgl. auch:
Chr. Pesch, Die Bildkatechese mit der Eckerbibel (Handbuch zur Katholischen
Schulbibel, Bd. 3), Disseldorf 1961.
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zubilden. Courbet hat diese Tendenz "lé Réalisme" genannt und dem akademischen
Idealismus gegenibergestellt. Die Moderne um 1900 mit der Abkehr von mime-
tischen Darstellungsinteressen und -mitteln (Expressionismus, Kubismus, nicht-
gegenstandliche Kunst, Surrealismus usw.) kann man wiederum als komplexe Ge-
genformation gegen jenen Maturalismus/Realismus ansehen. Uber diese historische
Kaonstellation hinaus kdnnen "Realismus/Naturalismus" und "Idealismus/Symbolis-
mus" aber auch als Grundtendenzen angesehen werden, deren Wechselspiel die
Geschichte der Kunst seit der Antike durchzieht. - Mit was also verbiindet sich
die kerygmatische Religionspadagogik, und gegen was wendet sie sich, wenn sie
den "Naturalismus" als den geborenen Feind attackiert? Detaillierter noch gefragt:
in welchem Sinne sind eigentlich die Illustrationen von Schumacher und Fugel
"naturalistisch"? So zu fragen ist weniger von kunsthistorischem Interesse, denn
die beiden spielen fir die Geschichte der hohen Kunst keine bedeutende Rolle.

Es konnte aber von theologie- und frommigkeitsgeschichtlichem Interesse sein,
d.h. Auskunft geben Uber die besondere Verschrankung der katholischen Religion
und ihrer imaginativen Bildungsabsichten mit der Geschichte der Kultur.

Ich beschranke mich im folgenden auf Ph. Schumacher und G. Fugel. Andere
[lustratoren wie H. Huber-Sulzemaos, M. Teschemacher u.a. waren zu nennen.

Aber sie sind zum einen weniger breitenwirksam gewesen, zum anderen lassen
sie sich stiltendenziell zuordnen! Eben dieses Interesse steht bei der folgenden
Behandlung von Schumacher und Fugel auch im Vordergrund.

II. Haupttendenzen der ersten Jahrhunderthalfte

A. Philipp Schumacher und der Nazarenismus
1. Zu Person und Werk

Ph. Schumacher, 1866 in Innsbruck geboren, ausgebildet an der Wiener Akademie,
war sowohl als Maler kirchlicher Monumentalkunst (Altarbilder und Wandfresken
in bayrischen, westfalischen und Tiroler Kirchen) wie als Illustrator religidser
Erbauungs- und Schulbiicher (Bibeln, Katechismen, Religionsbiichlein; auch Wand-
bilder) tdtig. G. Ringshausen nennt ihn den "maBgeblichen Schulbuchillustrator
der ersten .].':lhrht_!nderth'eilftza".8 Der Siegeszug der Schumacherschen Bibelillustra-
tionen beginnt Im Jahre 1907 mit der ersten Ausgabe der Schulbibel von Jacob
Ecker. Die Manier, in der die Bilder gemacht sind, ist nazarenisch. Die einzelnen
Bilder sind mit den jeweiligen Perikopenanfidngen zu Initalvignetten komponiert,
was zum einen an mittelalterliche Miniaturen erinnert, zum anderen aber buch-
kiinstlerische Anregungen der zeitgendssischen Kunst (Jugendstil-Ornamentik, Pra-

7 Vgl als hist. Uberblick: G. Ringshausen,Von der Buchillustration zum Unter-
richtsmedium, Frankfurt/M. 1976, 369-399.

855Fhd, = 3871,
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Ph. Schumacher, Jesus lehrt

in: Katholisches Religionsbiichlein fir einfache Schulver-
haltnisse (1929), Disseldorf 1946, 67

X 32, Die Seepredigt.
{ ( P elus ging miit feinen Jilingern an den See Genefareth,
5 und fehr viel Bolt verjammelte jid) um ihn, Da ftieg
er in cin Sdifflein, felite fid) und lehrie das Volf,

Ph. Schumacher, Die Seepredigt
in: Katholische Schulbibel fiir die Ditizese Fulda
(Ecker-Bibel, Mittlere Ausagabe 1919), Fulda 1922, 198
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rafaeliten) aufnimmt. In den Text eingefiigt sind kleinformatige Abbildungen zur
biblischen Landeskunde nach zeitgendssischen Photographien. Der biblische Text
wird also in der Spannung von kiinstlerischer Imagination und historischer Doku-
mentation illustriert. Wenn man in der "literarisch-dsthetischen Ganzheit”g der
buchkiinstlerischen Gestaltung die relative Modernitdt dieser ersten Ausgabe der
Eckerschen Schulbibel zu sehen hat, so wird gerade dieses Moment in den Umar-
beitungen der Folgezeit preisgegeben. Auf religionspddagogische Kritik hin wurde
zundchst in der "Kleinen Schulbibel", spéater auch in der "Mittleren Schulbibel”

die Vignettenform aufgegeben oder so zurlickgenommen, daB groBere rechteckige
Bildformate entstanden; die dokumentarischen Abbildungen wurden aus dem Text
herausgenommen und in den Anhang verwiesen. Durch die Zurlicknahme des buch-
kinstlerischen Rahmens und die VergrdBerung der Bilder selbst wurde zwangsldufig
der nazarenische Charakter der Schulbibeln starker. Dazu trug auch die Vergro-
Berung der Bilder zu kolorierten Wandtafeln bei. Im Zuge der Kolorierung wurde
die zeichnerische Durcharbeitung reduziert. Solcherweise simplifiziert, wurden

die kolorierten Bilder dann auch in einige Ausgaben der "Kleinen Schulbibel" Uber-
nommen. Die in der Uberarbeitungsgeschichte der Eckerschen Schulbibel zu be-
obachtende Simplifizierung und Trivialisierung 188t sich auch an Schumachers
Uberarbeitungen der Bilder der "Schusterschen Bibel" in der "GroBen Herderschen
Schulbibel" feststeilen.m

Seit dem Start im Jahre 1907 haben Schumachersche Bibelillustrationen in der
Eckerschen Schulbibel und weit Uber sie hinaus ein halbes Jahrhundert lang, ge-
nerationentibergreifend die religidse Imagination beeinflussen kénnen. Dieses enor-
me Beharrungsvermogen hat gewiR auch seine Griinde in den politischen Zeitldu-
fen und den dazugehdrigen Gkonomischen Bedingungen, die die Entwicklung neuer,
kostspieliger Illustrationsformen behinderte. Dennoch 148t sich dadurch allein die
ungewdhnliche Konstanz nicht erkldren. Es bedurfte eines kulturellen Milieus,

das langzeitig mit dieser Form religigser Imagination einverstanden war.

Dieses Einversténdnis reicht hinter das Jahr 1907 weit-zuriick. Trotz gewisser
Einschldge von Modernitét, die man bei der 1. Ausgabe der Eckerschen Schulbi-
bel notieren kann, waren diese Bilder damals nicht eben modern. 1907 gab es
langst Bilder von P. Gauguin (geb. 1848), V. van Gogh (geb. 1853), L. Corinth
(geb. 1858); E. Nolde (geb. 1867), K. Kollwitz (geb. 18567), A. Jawlensky (geb.
1864) sind Ph, Schumachers (geb. 1866) Zeitgenossen. Schumacher vertritt eine
Stiltendenz, deren Anfénge 1907 schon fast ein Jahrhundert zuriickliegen. Nur

9 Ebd.," 384,

10 Vvgl. Dr. J. Schusters Biblische Geschichte fiir Katholische Volksschulen, neu
bearb. von G. Mey, Freiburg/Brsg. 1929; Biblische Geschichte fir die Didzese
Rottenburg (GroBe Herdersche Schulbibel), Freiburg 1949,



118

wenn man dies mitrealisiert, kann man die erst in der Mitte des 20. Jahrhunderts

eingetretene Z&sur gebihrend einschdtzen.
2. MNazarenismus

Im géngigen Sprachgebrauch ist das Pradikat "nazarenisch" léngst zum Aquivalent
fiir blutleeren, stBlich-sentimentalen religigsen Kitsch geworden. Mit diesem aus-
schlieBlich wertenden Gebrauch des Wortes verstellt man sich jedoch den genaueren
Einblick in einen Stil, der in einer ungewdhnlichen L&nge (vom Anfang des 19.
Jahrhunderts bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts) und Breite (alle Bereiche der
Kunst von der Architektur bis zur Druckgraphik umfassend) die kirchliche Kunst
in der modernen Zeit beherrscht hat. Auf die kunstgeschichtliche Bedeutung die-
ses Phanomens ist erst in jUngerer Zeit wieder das Augenmerk gelenkt worden;

es gab 1977 und 1981 bedeutende Ausstellungen in Frankfurt/M. und F{om.ll Die
ausschlieBlich auf die Entwicklung der Avantgarde geelchte Kunstgeschichtsschrei-
bung hatte diese gegenldufige Bewegung bis dahin kaum der Beachtung flr wir-
dig gehalten. Was hier kunstgeschichtlich neu gesichtet wird, kann auch fir die
historische Abteilung der praktischen Theologie von Interesse sein, um Uber die
besondere Situation des Christentums in der modernen Kultur mehr Klarheit zu

gewinnen.

Der Begriff "Nazarener" ist urspriinglich die Fremdbezeichnung fir eine Kinst-
lerbruderschaft, die sich selbst "L ukasbund" nannte. Es war eine Gruppe von jungen
deutschen Kinstlern, die sich zundchst in Wien aus Protest gegen den klassizisti-
schen Betrieb der dortigen Kunstakademie zusammengeschlossen hatten, 1810
unter Fihrung Friedrich Overbecks nach Rom aufgebrochen waren und sich

in dem verlassenen Kiloster S. Isidoro in der Lebensform einer christlichen Bru-
derschaft angesiedelt hatten. Sie nannten sich selbst "L ukasbriider" nach dem

HI. Lukas, dem Schutzpatron der Malerei. "Die Bibel wurde das wichtigste Buch
der Lukasbriider. Von jedem Mitglied des Bundes wurde christliches Verhalten,
Freundlichkeit, Gemeinschaftssinn und Aufrichtigkeit veriangt".12 Ihr Programm
war die Erneuerung der christlichen Kunst. Als leuchtendes Leitbild galt ihnen
Raffael. So legten sie sich sogar Raffaels Haartracht - in der Mitte gescheitel-
tes langes Haar - zu, was die Italiener "alla nazarena" nannten; so wurden die
Lukasbriider, wohl zundchst spottisch, "i nazareni" genannt.

Worin ist die enorme Wirkungsgeschichte dieser romantisch- religitsen Sezession
begriindet? Die Basis dafir ist bereits im kiinstlerischen Programm der Nazarener

11 Die Nazarener (Ausst. Kat. Frankfurt/M.), hg. von K. Gallwitz, Frankfurt 1977;
Die Nazarener in Rom. Ein deutscher Kiinstlerbund der Romantik (Austst. Kat.
Rom), hg. von K. Gallwitz, Miinchen 1981.

12 H. Schindler, Nazarener. Romantischer Geist und christliche Kunst im 19. Jahr-
hundert, Regensburg 1982, 23.
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selbst gegeben, das ich in wenigen Punkten skizzieren mdchte. Es 188t sich zu-
nidchst in der Differenz zu den bis dahin herrschenden Stiltendenzen des Klassi-
zismus und des Spatbarock/Rokoko verdeutlichen. Gegenliber dem Klassizismus,
von dem sich die Nazarener mit ihrer Wiener Sezession primér distanzieren, sind
es varnehmlich die folgenden Differenzmomente:

1. Gegen die im Akademiebetrieb zur mechanischen Seelenlosigkeit neigende kihle
Formstrenge setzen sie romantische Empfindung. und gemiitvolle Innigkeit.

2. Dem vor allem an der griechischen Antike orientierten Bildrepertoire des
Klassizismus setzen sie das Interesse an der Neubelebung einer entschiedenen
christlichen Kunst entgegen, deren literarisches Repertoire die Bibel und die christ-
liche Geschichte und Literatur ist.

3. Der internationalen Kunst der birgerlichen Aufklarung, die vor allem vom re-
volutiondren und neapoleonischen Frankreich sich ausbreitete und als Kunst fir

ein gebildetes Publikum angesehen wurde, setzen sie eine betont volkstimlich-
patriotische Kunst entgegen.

In dieser stilistisch-ideologischen Wendung gegen den Klassizismus greifen die
Nazarener jedoch nicht auf die unmittelbar vorangegangene Epoche des hiofischen
Spatbarock bzw. verspielten Rokoko zuriick. Dagegen machen sie geradezu mit
klassizistischen Formprinzipien Front. Klare Komposition und Farbgebung, Reduk-
tion der perspektivischen Raumillusion, idealisierende Vereinfachung der Figuren,
ernste Auffassung des Bildgegenstandes - das verbindet das nazarenische Programm
stilistisch mit klassizistischen Stilprinzipien. Historisch greifen die Nazarener
hinter Barock und Renaissance auf die sog. "Primitiven" zuriick, auf die italieni-
sche Malerei des Quattrocento bis hin zu dem Uber alles verehrten Raffael. Ge-
gen den barocken Sensualismus, der ihnen die heiligen Gegenstédnde in die Sphare
diesseitiger Sinnlichkeit herabzuziehen schien, ging es ihnen darum, in der Kunst
eine Welt unberthrter Reinheit, einfacher Klarheit und harmonischer Schinheit
aufzubauen. Es ist, wie Overbeck sagt, der "Weg des Idea]s"”, der aus der Ver-
bindung von Wahrheit und Schinheit hervorgeht.

Das wichtigste kiinstlerische Mittel dieses Weges ist die Zeichnung, der lineare
Urnril des aus dem Fleisch der sinnlichen Erscheinungswelt herausgehobenen Ideals,
sowie klare, flachige Kompaosition. Dem entspricht auch die Behandlung der Farbe,
die nicht wie im Barock als "Vergnligen der Sinne" verstanden wurde, sondern

als Ausdruck der einzigartigen Harmonie des Bildgegenstandes, vor aliem der Men-
schen in der Farbkomposition ihrer Kleidung. Eindeutige, starke Lokalfarbigkeit,
relne Akkorde, ohne Dissonanzen, Schattierungen, Ubergénge bestimmen den Farb-
gebrauch. Von dieser kinstlerischen Programmatik getragene religigse Werke der

13 Zit. nach: Die Nazarener in Rom, (s. Anm. 11), 25.
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ersten Nazarenergeneration (z.B. F. Overbeck, P. Cornelius, W. Schadow, Ph.
Veit, Ferdinand und Friedrich Oliver, J. Schnorr von Carolsfeld, E. v. Steinle)
zdhlen unzweifelhaft zu dem, was Museen und Ausstellungen als hohe Kunst
sammeln. Die Ansétze fiir die enorme Popularisierung sind in dieser Programma-
tik selbst aber auch schon enthalten:

1. Die Nazarener wollten nicht Kunst fiir eine gebildete Elite schaffen; sie wollten
erkldrtermaBen volkspadagogisch wirken. Sie intendierten eine neue &ffentliche
Gemelnschaftskunst. So schreibt z.B. Julius Schnorr von Carolsfeld im Vorwort
zu seiner "Bibel in Bildern" von 1860: "Was ich mit dem Werk erstrebe, ist auf
das Ziel gerichtet, welches meine, in meinem langen Kinstlerleben gewonnenen
Ansichten von der Kunst mir vorzeichnen. Ich bin Uberzeugt, daB die bildenden
Kinste den Beruf und die Mittel haben, Antheil zu nehmen an der Erziehung und
ulé Und F. Overbeck schreibt 1811: "Jetzt ... beschaftigt
mich vorzugswelise die Ausarbeitung eines Planes zu einem griBeren Werke, das

Bildung des Menschen.

ich zu radieren gedenke, ndmlich eine Folge von Darstellungen aus dem Leben
Jesu, von seiner Geburt bis zur Himmelfahrt in 36 Blattern und zwar zum Ge-
brauch fir Schulen ... Mein Hauptaugenmerk soll sein, ... durch einfache und wiir-
dige Vorstellungen den unverdorbenen Gemiithern der Kinder Bilder einzuprégen,

WS

die sie gleichsam durch ihr Leben begleiten .. Er wendet sich sogar brieflich

an J.H. Pestalozzi um Rat wegen passender Szenenauswahl und Darsi:elJungs,\mreise.1*5

2. Fir ein solches volkspddagogisches Angebot bestand nach dem Traditionsbruch
der franzosischen Revalution und der S&kularisierung ein aufnahmebereites kirch-
lich-institutionelles Interesse.

3. Der bereits skizzierte nazarenische Stil war offenbar geeignet, diese Aufga-
be zu erfiillen.

4. Die personelle Eigenart der nazarenischen Bewegung war von den bruderschaft-
lichen Anféngen an nicht auf die Profilierung des einzelnen Kiinstlergenius, sondern
auf die Ausbildung einer nazarenischen Schule angelegt. Dies zeitigte im weiteren
Verlauf auch Uber die deutschen Kunstakademien eine bis in die Mitte des 20.
Jahrhunderts reichende Fernwirkung. :

5. Die Nazarener wenden sich kinstlerischen Arbeitsfeldern zu, die ihren Werken
eine mdglichst breite tffentliche Wirksamkeit ermdglichen. Das sind a) der Be-
reich der Kirchenausstattung (Wandmalerei, Glasmalerei, Altarbilder, Kreuzweg-
stationen, Kirchenfahnen usw.) b) der Bereich der Druckgraphik (Bilderbibeln,

14 J. Schnorr von Carolsfeld; Die Bibel in Bildern (Leipzig 1860), Neudr. Dort-
mund 1978, 1.

15 Zit. nach: Julius Schnorr von Carolsfeld. "Die Bibel in Bildern" und andere
biblische Bilderfolgen der Nazarener (Ausst. Kat. Neu), NeuB 1982, 28.

16 Vgl. ebd. 28,
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illustrierte Erbauungsbiicher, Andachtsbilder, Wandschmuck usw.); auch die Um=
gestaltung der ehedem barocken Krippen und Passionsspiele geschieht unter na-
zarenischem EinfluB. Die Nazarener der ersten Generation und Garnitur haben
Vorlagen fur verlegerisch organisierte graphische Reproduktionen erstellt: Kupfer-
und Stahlstiche, Holzschnitte, die von Kinstlern minderen Ranges dann wieder
als Muster gebraucht wurden. Der vor allem seit der Jahrhundertmitte stark an-
steigende Bedarf sowahl im Bereich des florierenden neugotischen Kirchenbaus
wie der religidsen Druckgraphik verschaffte der nazarenischen Kunst eine unge-
heure kirchliche Breitenwirkung. Man konnte fast sagen, daB die kirchliche Ge-
brauchsimagerie von der Kirche Uber die Schule bis ins Schlafzimmer nazarenisch
durchillustriert wurde; die durchillustrierte Schulbibel ist also nur das schulp&da-
gogische Rédchen in einem gréBeren kirchlichen Getriebe. So bildete sich fiir den
kirchlich integrierten Christen eine relativ homogene religitise Anschauungswelt
heraus, die im Ubrigen auch konfessionstibergreifend war. Die Nazarener hatten

in der Lukasbruderschaft S. Isidoro zwar einen deutlichen katholischen Akzent;
ihr Haupt F. Overbeck und auch W. Schadow waren zum katholischen Glauben
konvertiert; aber sie hatten-auch einen starken evangelischen Anteil (z.8. J. Schnorr
von Carolsfeld, die Briider Olivier u.a.), ohne daB dies zu konfessionell bedingten
Stildifferenzen geflhrt hatte.

Man sieht: die Popularisierung der nazarenischen Kunst ist nicht zufdllig oder
wider Willen geschehen. Sie geht freilich mit einer fortschreitenden Trivialisierung
zusarnmen, die durch die reproduktionstechnische Umsetzung, die ikanographische
Klischierung, die Massenproduktion in der Druckgraphik und im Kirchenausstattungs-
gewerbe bedingt war.t’ DaB die ungeheure volkspéddagogische Breitenwirkung sich
mit einer zunehmenden Senkung des anfinglichen kiinstlerischen Niveaus vollzog,
ist das Dilemma der nazarenischen Kunst. DaB die nazarenische Kunst vom An-
fang des 19. Jahrhunderts bis nahezu zur Mitte des 20. Jahrhunderts die kirch:
liche Gebrauchsimagerie beherrscht hat, verdankt sie zugleich einem kulturellen
Abschottungsvorgang, der vor allem seit der Mitte des 19. Jahrhunderts zumin-
dest die offizielle Gebrauchskunst von der weitergehenden Kunstentwicklung weit-
gehend isoliert.

Wie sehr in konservativen Kirchenkreisen um 1900 die nazarenische Kunst als die
eigentlich katholische angesehen wurde, ist z.B. aus einer Artikelfolge zu entneh-
men, die der Jesuit und Kunsthistoriker St. Beissel 1892 in den "Stimmen aus Maria
Laach" publizierte: "Katholiken verlangen bei einem der Realitit entsprechenden
Bilde, daB nicht nur eine gewlisse &uBere geschichtliche Treue hinsichtlich der

17 vgl. S. Metken, Nazarener und nazarenisch - Popularisierung und Trivialisierung
eines Kunstideals, in: Die Nazarener (Ausst. Kat. Frankfurt - s. Anm. 11), 365-387,
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G. Fugel, Jesus verteidigt seine Jinger wegen Ahrenpfliickens
am Sabbat
in: Paul Bergmann (Hg.), Katholische Schulbibel, Miinchen 1927

G. Fugel, Jesus heilt einen Taubstummen
in: Paul Bergmann (Hg.), Katholische Schul-
bibel, Minchen 1927
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sinnenfélligen Erscheinung hervortrete, sondern daB auch, der christlichen Lehre
entsprechend, die ideale GroBe Christi und seiner Jinger kenntlich gemacht wer-
cle".18 Diesemn katholisch-rechtgldubigen Idealismus der Nazarener wird der pro-
testantisch-rationalistische Realismus E. von Gebhards, F. von Uhdes u.a. gegen-
Ubergestellt. Diese sehen In Christus nicht mehr die Idealgestalt des Gottmenschen,
sondern mit "Renan, Baur und zahlreichen anderen rationalistischen Theologen

.- nichts mehr als einen begeisterten, perstnlich ganz achtenswerten Rabbi".l9
"Wahrend die Madonna bis dahin das Ideal des reinsten, heiligen Weibes war, wel-
ches die unversehrte Schinheit def Jungfrau mit der Hoheit der Mutter verbindet
und in dbernatirliche Sphdren hineinragt, wird sie jetzt zur Frau des Zimmer-
manns, zur Mutter des Rabbi von Nazareth, der sich Sohn Gottes nannte."20 Und
ahnlich geht es mit den anderen heiligen Gestalten auch. Es ist eine "Profanation

des HeiJIgsten".ZL

"Wahrend jene Bahnbrecher (scil. die Nazarener) wegen ihres
idealen aber durch das Dogma fest bestimmten Fluges auf die klare Zeichnung
den Nachdruck legen muBten, schwindet jetzt, entsprechend den verschwommenen
Theorien des Unglaubens, der zuletzt immer in den Schlamm der Materie fiihren
muB3, die Composition mehr und mehr in Farbe.”22 Die Stildifferenz von nazare-
nischen Linearlisten und realistischen Koloristen ist aufgeladen mit der ideologischen
von klar-idealem Dogma und verschwormmen-materialistischem Unglauben. Wenn
die realistische Auffassung und koloristische Darstellung der biblischen Sujets

per se zu haretischen Bildern fiihrt, dann bleibt eben nur die Moglichkeit, am
nazarenischen Stil festzuhalten. Konservative Kunstgesinnung und Rechtgldubig-
keit sind hier so miteinander versc'hmulzen, daB die Abwehr kinstlerischer Inno-
vationen zur Glaubenssache geworden ist. Nur so wird die Uberlange spdtnazare-
nische Geschichte im katholischen Milieu plausibel. Das offenere Verhiltnis Zur
modernen Kunst, wie es im deutschen Reformkatholizismus (z.8. in der von e
Muth herausgegebenen Zeitschrift "Hochland") vertreten wurde, konnte sich auf
dem der besonderen Aufsicht der Hierarchie unterstehenden Gebiet des Religions-
buchs-nicht auswirken.

B. Gebhard Fugel: Realismus und religitse Stimmungskunst

1. Zu Person und Werk

Gebhard Fugel, 1863 bei Ravensburg in Oberschwaben geboren, ausgebildet an

18 St, Beissel,Der Entwicklungsgang der neuen religidsen Malerei in Deutschland,
in: Stimmen aus Maria Laach 42 (1982) 51-67, 159-172, 166.

19 Ebd. 166.
20 Ebd. 165.
21 Ebd. l66.
22 Ebd. 168.
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der Stuttgarter Akademie, seit 1890 in Minchen ansdssig, 1893 erster Prasident
der von Miinchner Kinstler gegriindeten "Deutschen Gesellschaft fir christliche
Kunst", war ein Maler, der nahezu ausschlieBlich auf dem Feld kirchlich-religitser
i<unst sich betatigt hat. Wie sein Zeitgenosse Schumacher war er als kirchlicher
Monumnentalmaler (Altarblatter, Kreuzwegstationen, Fresken vor allem in bayri-
schen und schwabischen Kirchen, das Passionspanorama in Altotting) und als Bi-
belillustrator t#tig. Aber auch als Bibelillustrator war Fugel Kolorist; seine Bibel-
bilder waren Gemdlde, gedacht zur mdglichst farbigen Reproduktion fir den Volks-
und Schulgebrauch. Anders als bei den linear-zeichnerisch unmittelbar als Buch-
illustration konzipierten Bildern Schumachers stellten sich bei der Verwendung
der Fugelbilder im Schulbereich Reproduktionsprobleme sowohl hinsichtlich des
Formats wie der Farbigkeit. Manchen Religionspadagogen schienen die Fugelschen
Bilder nur in der Verbindung der kleinformatigen Schulbuchabbildung mit groBfor-
matigen farbigen Wandbildern ihre eigentimliche Wirkung entfalten zu konnen.
Mit Tllustrationen von Gemélden Fugels stattete H. Stieglitz 1910 seine "Kleine
Schulbibel" aus; 1927 wurde die "Kathblische Schulbibel" von P. Bergmann mit
Fugel-Bildern ausgestattet; 1950 die Uberarbeitete Buchberger-Bibel mit Schwarz-
WeiB-Abbildungen nach Gemalden von Fugel. Die Verwendung der Fugelschen Bil-
der in Schulbibeln kann als Versuch betrachtet werden, von der Minchener kinst-
lerischen und religionspadagogischen Szene her ein Gegenmodell gegen die am
weitesten verbreiteten Schumacherschen Ilustrationen zu formieren.

2. Der kunstgeschichtliche und frommigkeitsgeschichtliche Kontext

Wenn man auch im Riickblick geneigt ist, G. Fugel als eine Variante jenes die
katholische Gebrauchskunst bis zur Mitte unseres Jahrhunderts bestimmenden
anachronistischen Globalstils anzusehen, so ist fiir eine differenziertere Einsicht
in die Geschichte der religidsen Einbildungskraft in unserem Jahrhundert die Be-
sonderheit der Fugelschen Bilderwelt der Beachtung wert.

Fugel ist kein spater Nazarener. Uber seinen Stuttgarter Lehrer C. Schraudolph
ist er mit der Piloty-Schule verbunden; der einfluBreiche Miinchner Kinstler K.
Th. Piloty war ein Maler dramatisch-pathetischer Historienbilder.

Wichtiger wurde fiir Fugel der ungarische Maler M. Minkacsy, der auch auf Felix
von Uhde groBen EinfluB auslibte. Auch hier ist es das dramatisch-inszenierte,
von Pathos durchstimmte Historienbild, aber in jerer realistischen Manier, wie
sie in der franzosischen Freilichtmalerei bei Courbet und in der sog. "Schule von
Barbizon"(J.F. Millet, Th. Rousseau u.a.) entwickelt worden war. Diesem franzg-

sischen Realismus ging es um die "paysage intime", die Augenblickserscheinung

23 Vgl. H. Mayer,Gebhard Fugels neue Bibelbilder und die Illustration der Schul-
bibel, in: KatBl 48 (1922), 49-54; F. Weigl, Schiilerbesuche bei Fugels Bibel-Bildern,
in: KatBl 36 (1910) 205-209; J. Bernhart,Fugels Biblische Bilder, in: ebd. 180-182.



125

eines Stiicks Natur, einer Landschaft in der natiirlichen Beleuchtung ("pleine aire")
und momentanen tageszeitlichen Atmosphére. Eben dieses aus der realistischen
Landschaftsmalerei in die dramatische Konstellation eines Historienbildes trans-
ferierte Moment der Stimmung ist es, was, auch Uber Muncasy vermittelt, Fugels
Bibelrealismus bestimmt. I Unterschied zu dem ihm stilistisch benachbarten
Bibelrealisten F. von Uhde versetzt er die biblischen Geschichten jedoch nicht

ins zeitgenBssische Arme-Leute-Milieu; gerade dies hatten die katholischen Kri-
tiker an von Uhde ausgesetzt: die Profanation des Gottlichen ins rein Menschlich-
Soziale, Proletarische. Das Milieu von Fugels biblischen Szenen bleibt mehr oder
minder orientalisch. Die Anndherung an die Lebenswelt der Betrachter geht Uber
das Pathos der Gestalten und die Stimmung der Szenerie. Die zentrale Bedeutung
des Stimmungswertes hat W. Rothes in seiner Fugel-Monographie treffsicher fest-
gehalten: "Wohl waren die Franzosen aus dem 'Walde von Fontainebleau' (scil.

die 'Schule von Barbizon!) Landschaftsmaler und ergriffen mit Naturstimmungen.
Welche Malerei hat jedoch mehr aus der Stimmung heraus auf die Stimmung hinzu-
arbeiten als die religii}‘s,e’."'z'!1 Die realistische Dramatik der Szenen wird im Laufe
der kinstlerischen Entwicklung Fugels zunehmend in ein weihevoll-feierliches,
stilles Pathos zurlickgestimmt. Einfliisse von Puvis de Chavannes und M. Denis
scheinen sich da aUSZUWil‘kEn.ZS Passionsbilder von Fugel sind mit dem "Karfreitags-
zauber" in R, Wagners "Parzival" verglichen worden; die Nahe zu den Passions-

spielszenarien Oberammergaus ist unverkennbar.26

Das Weihespielartige der Szena-
rien halt eine Mitte zwischen Historienbild und Ritus. "Fugel gleicht die Ereig-
nisse aus dem Leben Jesu den Riten der katholischen Kirche, die Gestalt Jesu

einem katholischen Priester an."27

"Das Christusbild nimmt ... Zlge einer iber-
menschlichen, geisterhaften Erscheinung an, ganz weiR gekleidet, hager, groB,

mit hohlen Wangen, langem Haar und Bart und unheimlich leuchtenden .ngen."28

Die religidse Mentalit&t dieser im katholischen Milieu erfolgreichen Malerei harmo-
niert mit Frommigkeitsstrémungen der Zeit. Die Ineinanderspiegelung von Christus-
und Priesterbild liegt durchaus in der Fluchtlinie jener Priesterspiritualitdt, wie

sie besonders seit Pius X. kirchlich forciert wurde: der Priester als eine asketisch-
mystische Gestalt, wie sie im Pfarrer von Ars (1905 selig-, 1925 heiligesprochen,
1929 zum Patron der Seelsorger erklért) kanonische Form fand. DaB in Fugels

24 W. Rothes, Gebhard Fugel. Des Meisters Werke und Leben, Bonn 1929, 15.

25 Vgl. "Munchen leuchtete". Karl Caspar und die Erneuerung christlicher Kunst
in Minchen um 1900 (Ausst. Kat. Minchen), hg. von P.K. Schuster, Miinchen 1984,
159; A. Smitmans, Die christliche Malerei im Ausgang des 19. Jahrhunderts -
Theorie und Kritik, St. Augustin 1980, 180.

26 Vgl. W. Rothes (s. Anm. 24), 107, 125f.
27 "Minchen leuchtete" (s. Arm. 25), 83.
28 Ebd.
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Bildern die Vergegenwértigung der biblischen Geschichten im Medium weihevoll-
feierlicher Stimmung gesucht wurde und daB gerade seine Kreuzwegstationen als
Kulmination dieser Stimmungskunst angesehen wurden, entspricht wohl dem Milieu
einer Frommigkeit, die ihre genuine Form in der feierlichen Andacht hatte. In

der feierlich-weihevollen Stimmung der Volksandacht (Sakraments-, Kreuzweg-,
Mai-, Herz-Jesu-Andachten usw.) fand die katholische Religiositdt der Zeit ihre
eigentiimlichste Ausdrucksform, die auch die Messe in ihren Bann zog und zur
MeBandacht werden lieB. In diesem Sinne haben auch Fugels Bilder eine Grun-
dierung im Frommigkeitsleben seiner Zeit.

C. Schumacher und Fugel Im religionspédagogischen Vergleich

Im kulturellen Toleranzfeld des katholischen Milieus der ersten Jahrhunderthélfte
représentieren Schumacher und Fugel zwei zwar auch konkurrierende aber doch
gleichermaRen akzeptable Illustrationsstile. Die Differenz zwischen beiden wird
in der religionspadagogischen Literatur unterschiedlich markiert. J.A. Jungmann
ordnet Fugel eher der oberen, Schumacher der unteren und mittleren Schulstufe
zu; Stilstufe und Schulstufe (entwicklungs-/lernpsychologisch) werden hier mit-
einander korreliert. G. Ringshausen sieht den Unterschied eher auf der Ebene des
bilddidaktischen Konzepts, das die Bilder in Gebrauch nimmt: "Gegentiber dieser
PiAdagogisierung im Sinne der Veranschaulichungs-Tradition (scil. bei Schumacher)
betonen die Miinchner Religionsblicher den emotional wirksamen kiinstlerischen
Wert, der besonders in den Bibel-Bildern Gebhard Fugels enthalten schien. Das
Bild sollte nicht nur als Lernhilfe den Text verdeutlichen und vertiefen, sondern
2 Die Bilder
Fugels erscheinen aufgrund ihres Stimmungswertes als Medien einer differenzierte-

dem Ceist des Textes und damit dem Glaubensleben entsprechen.

ren katechetischen Methodik ("Minchner Methodé"), die der emotional ansprechen-
den Anschauung im Formalstufenschema eine wichtige Bedeutung beimaB. Die
Schumacher-Bilder werden einer katechetischen Tradition (wohl eher neuscholasti-
scher Provenienz) zugeordnet, die Bilder dazu benutzt, religigse Sachverhalte,

die den Schiilern aus ihrem alltaglichen Erfahrungsraum nicht oder nicht eindeu-
tig genug bekannt sind, zu veranschaulichen.

Dies scheint bel biblischen Realien zundchst unproblematisch, obwohl man zu
konstatieren hat, daB die Spitnazarener sich dem orientalistischen Realismus,

der das kulturhistorische Anschauungswissen der Zeit den Bildern einzuverleiben
suchte, gerade verschlossen haben. Insgesamt sind diese biblischen Szenen frei-
lich nicht die naturgetreue Visualisierung des Textes selbst, sondern einer be-
stimmten Auffassung des Textes. Die neuscholastische Domestizierung der spat-

29 G. Ringshausen (s. Anm. 7), 379.
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nazarenischen Kunst, wie sie bei dem Jesuiten St. Beissel erkennbar wird, 188t

die Richtung dieser Textauffassung erkennen. Die Figuren der biblischen Geschich-
ten werden in den Bildern zu linearen UmriBwesen, deren Idealitat als milde
Bldsse erscheint. Die dogmatisch vorausgesetzte (ontologische und moralische)
Heiligkeit wird als schlichte Reinheit ausgegeben. So kénnen die heiligen Gestal-
ten auch zu Schnittmustern einer Moralitdt werden, die von sinnlicher Kérperlich-
keit ungetriibt ist. Eine "korrekte Rekonstruktion der historischen Heilsereignisse",
die sich "mit einer moglichst naturgetreuen Wiedergabe des &uBeren Geschehens"m
begniigt, sind diese Bilder gerade nicht, sondern die Stilisierung der biblischen
Geschichte im Sinne einer bestimmten dogmatisch-moralischen Doktrin. Diese

in eirer stilistisch konsistenten Bilderwelt sich vermittelnde religidse Welt-An-
schauung scheint mir das religionspddagogisch Folgenreiche der jahrzehntelangen
Durchillustrierung der katholischen Schulbticher durch Schumacher zu sein, einer
Durchillustrierung, die so lange gewirkt hat, daB sie am Ende als "naturgetreu"

erscheinen kann.

Der von K.-H. Konig/G. Weber verwandte Tendenzbegriff "naturalistisch" ist aus
der Situation des Neuanfangs erkldrlich; aber erst, wenn man das unter ihm Ge-
faBte kunst- und frommigkeitsgeschichtlich zu differenzieren versucht, kann man
das historisch begreifen, wovon man sich abstoBt. Dies aber ist auch der erste
Schritt dazu, das Neue, was nun propagiert wird, in seinen Konditionen zu reflek-
tieren.

1ll. Nach der Jahrhundertmitte: Botschaft der Bilder

Wie die Lageskizze des I. Teils gezeigt hat, ist das Spielfeld der Schulbibelillustra-
tion seit den 50er Jahren breit und vielfdltig geworden. Der Einstieg in die neue
Illustrationspraxis erfolgt im Zeichen der "kerygrnatischen Katechese". "Kerygma"
ist ein Leitwort der neueren Theologie, das - wie das bei dieserart Begriffen zu-
meist der Fall ist - seine Faszination einer schwer definierbaren Polysemie ver-
dankt. Vorstellungen und Erwartungen katholischer (gegen die Neuscholastik ge-’
richteter) Verkiindigungstheologie und evangelischer Wort-Gottes Theologie (Bult-
mann und seine Schule vor allem), formgeschichtliche Einsichten in die Eigenart
biblischer Texte und homiletische Reformprogrammatik haben sich mit diesem
Leitwort verbunden. DaB im liturgischen Bereich der "Wort"-Gottesdienst die
Stelle der Andacht besetzt hat und auch die Eucharistiefeier im ganzen als Ver-
kiindigung verstanden und von Verkiindigungen durchsetzt wird, 188t die kerygma-
tische Imprégnierung des neueren Frommigkeitslebens erkennen. Bibeldidaktisch
scheint mit "kerygmatisch" vor allem das Interesse verbunden zu sein, den gege-
benen Text auf die darin verborgene (christologisch-soteriologische) Heilsaussage hin

30 So K.H. Kbnig / G. Weber, (s. Anm. 6), 10.
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zu verstehen. Die biblischen Texte werden werden aufgefaBt als Botschaft oder
Ausdruck des Glaubens (bzw. der religidsen Erfahrung). Wenn man davon ausgeht,
daB die neueren bilddidaktischen L8sungen aus diesem Textkonzept abgeleitet
sind, dann konnte man sie als unterschiedliche Versuche ansehen, dem kerygma-
tischen Charakter der Texte Rechnung zu tragen.

Wenn auf eine [ustrierung mit Bildern der Kunst ganz verzichtet wird, ist da-
mit nicht per se die Ansicht verbunden, daB Bilder Uberhaupt bibeldidaktisch nicht
verwandt werden sollten, aber sie sollen wohl dem biblischen Text selbst nicht

zu nahe riicken, damit der (exegetisch zu erarbeitende) urspriingliche Sinn des
Textes nicht durch die Anschauung eines Bildes (das ja immer ein Dokument der
spateren Wirkungsgeschichte ist) Uberlagert oder in einer nicht intendierten Rich-
tung fixiert wird. Die bibeldidaktische Dominanz der historisch-kritischen Exege-
se scheint hier eine Bildabstinenz zu beglinstigen, die unter der Agide liturgiere-
formerischer Bestrebungen auch im Kirchbau der Zeit zu beabachten ist.

Wo Bilder im Sinne einer konsistenten Durchillustrierung gewahlt werden, wird
einerseits auf Bilder der romanischen Buchmalerei zuriickgegriffen, andererseits
werden zeitgentssische Kinstler beauftragt, die an bereits anerkannte Stiltenden-
zen der klassischen Moderne anschlieBen. Wenn man, mit W. Hofmann annimmt,
daB "mit dem Beginn der Gotik im 12. Jahrhundert ... sich ... die Hinwendung

zur organischen und empirischen Wirklichkeit"31

schon ankindet, die sich dann
in Spatgotik, Renaissance, Barrock bis hin zum Realismus des 19. Jahrhunderts
das mimetische Repertoire illusionistischer Kunst erarbeitete, andererseits "die
Entstehung der modernen -Kunst" als erneute "Wendung von der Nachahmung zum
s Syr‘r\tsczl"32 zu interpretieren ist, dann wird durchaus plausibel, warum die bildka-
techetische Neuorientierung seit den 50er Jahren einerseits an die praillusionisti-
sche symbolische Kunst der Romanik, andererseits an die postillusionistische
Ausdruckskunst des deutschen Expressionismus ankniipft. Expressionistische Holz-
schnittmanier und sinnbildliche Bildauffassung, Ausdruck und Symbol also, verei-
nigen sich in den Illustrationen von W. Habdank und Th. Zacharias, in denen die
kerygmatische Bildkatechetik wohl ihre exemplarischen Realisationen gefunden
hat. DaB diese expressionistische Gebrauchsgraphik Anfang der 60er Jahre, als
der Aufbruch des deutschen Expressionismus bereits ein halbes Jahrhundert zu-
riicklag; von Religionspddagogen als "moderne" Kunst empfunden wurde, ist wohl
nur durch die Verzdgerung erklédrbar, mit der sich das katholische Milieu der Mo-
derne gedffnet hat. Die kinstlerische Avantgarde war zu dieser Zeit natlrlich

31 W. Hofmann, Grundlagen der modernen Kunst. Eine Einflhrung in ihre symbo-
lischen Formen, Stuttgart 1978, 104.

32 Ebd. , 165.
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langst zu anderen Ufern aufgebrochen. Im Verh#ltnis zwischen moderner Kunst-
entwicklung und (institutionell lizenzierter) Schulbuchillustration liegen die mit
jeder Popularisierung gegebenen Momente der Verzdgerung und stilistischen Ab-
schleifungen auf der Hand. Hinzu kommt das Moment der Selektion. DaR aus dem
breiten Spektrum der modernen Kunst vor allem der Expressionismus religions-
pddagogisch Schule gemacht hat, bediirfte einer genaueren theologie- und frémmig-
keitsgeschichtlichen Untersuchung.

In den Einheitsschulbibeln der 80er Jahre geht die Schere zwischen Grundschul-
bibel und Bibel fiir den Sekundarbereich weit auseinander. Die Bibel fir die Grund-
schule ist durchillustriert mit Bildern (von J. Dalenoord), in denen die Illustrations-
manier der erfolgreichen holléndischen Bibelbilderbiicher von Kees de Kort wei-
tergefiihrt wird in einer Art naiv-freundlicher, orientalisierender Folkloremalerei,
hier und da mit entfernten Anklangen an Chagall, der sich ja von allen Kinstlern
der Moderne im kirchlich-religitsen Milieu der griiBten Beliebtheit erfreut. Wenn
man die Bilder dieser Grundschulbibel noch dem "kerygmatischen" Bildkonzept
zuordnen will, so ist ihre frohe Botschaft weniger in gewichtigen Heilsaussagen
einzelner Bilder als in der gesamten Atmosphére einer gewissen heiteren Freund-
lichkeit zu suchen, die alles durchstimmt, auch wo das biblische Sujet ernster

oder sogar martialisch ist. Den nazarenischen Bildern in dieser Hinsicht vergleich-
bar, ist das Medium der Bilder selbst die eigentliche Botschaft. Die spielerische
Atmosphére dieses Buchschmucks ist in die Grundtonart der heutigen Kinderpasto-
ral gelungen eingebettet.

Die "Schulbibel fiir 10-14jahrige" ist, dagegengehalten, sehr erwachsen. Sie ist

ein Bildband, in dem ausschlieBlich Werke der hohen christlichen Kunst aus 15
Jahrhunderten versammelt sind. Erstmals wird hier also der Grundsatz, eine Schul-
bibel stilistisch homogen zu illustrieren, verlassen. Wahrend es der Durchillustrie-
rung darum ging, eine homogene Bildwelt als anschauliches Aquivalent der bib-
lischen Geschichte zu erzeugen und im Gedéchtnis zu verankern, setzt die Illustra-
tionsvarianz auf die Botschaft des einzelnen Bildes und d.h. auf die hermeneuti-
sche Spannung zwischen Einzelbild und Einzeltext; es ist ihr wichtiger, die Schiiler
in die vielbunte Weisheit der christlichen Kulturtradition zu initiieren, (in der
Hoffnung, daB sich dies oder jenes tief einprégt und weiterwirkt), als ein lebens-
lang konstantes und homogenes religidses Bildgeddchtnis zu erzeugen. Einerseits

Ist diese Illustrationsform weniger "modern” als jene, in der ein zeltgenossischer
Kinstler damit beauftragt wird, die Welt der biblischen Geschichten anschaulich
zu vergegenwartigen. Andererseits dokumentiert sich in ihr gerade jene Moderni-
tat, fur die es einen verbindlichen Stil richt‘meht gibt. Es ist die Modernitit



130

des "imagindren Museums", von der A, Malraux gesprochen hat.33 DaB durch die
Entwicklung der Reproduktion erméglichte "museé imaginaire” entzieht die Kunst-
werke ihren zeit- und ortsgebundenen Funktionsformen in heiligen Biichern, an
heiligen Orten und macht sie alle gleichzeitig und vergleichbar als Dokumente
des religidsen Geistes der Menschheit, der sich in ihnen offenbart. Was es fiir
eine ja traditionell auf welt-anschauliche Konsistenz bedachte Glaubensgemein-
schaft besagt und bedeutet, wenn sie sich in ihrer Erziehungspraxix auf ein sol-
ches zugleich offenes und gebrochenes "museales" Verhdltnis zur eigenen Kultur
einldBt, bediirfte weiterer Uberlegung.

wenn in dieser Schulbibel Uberwiegend christliche Bildwerke der Antike und des
Mittelalters versammelt sind (Neuzeit und Moderne sind nur mit wenigen Werken
vertreten), dann spiegelt das wohl nicht nur den Tatbestand, daB biblische Sujets
in der kiinstlerischen Entwicklung zur Moderne hin zunehmend an Bedeutung ver-
loren haben, sondern impliziert zugleich, daB die altkirchlich-mittelalterliche
Kunst auch fiir die zeitgenssischen Bildungsinteressen als die maBgebende Kunst
anzusehen ist. Wenn dies, im Unterschied zur kirchlichen Kunst und Kunstlehre
des 19. Jahrhunderts, auch nicht mehr mit programmatischen Forderungen fir
die Gegenwartskunst verbunden ist, so ist die darin eingeschlossene Verhdltnisbe-
stimmung zu dem, was seit der Renaissance in der europdischen Kunst sich er-
eignet hat, doch ein auffdlliges Phanomen, das genauerer kirchen- und kulturge-
schichtlicher Erdrterung bedurftig ist.

1. Einschrankungen

Die hier angestellten Untersuchungen zur katholischen Schulbibelillustration des
20. Jahrhunderts haben zunehmend zu Fragen geflhrt, die hier nicht mehr ver-
handelt werden k&nnen.

Die katholische deutsche Schulbibelillustration ist im religionspadagogischen Bil-
dergebrauch und erst recht im allgemein-kirchlichen Bildergebrauch dieser Zeit
natirlich nur ein schmaler Strang. Mehr als das hier geschehen kannte, wére es
notig, ihn einzubeziehen in das gesamte Verhdltnis von Kirche und Kunst. Unter-
suchungen, die Uber die konfessionellen und nationalen Grenzen hinausgehen,
konnten wichtige Aufschliisse geben lber die Geschichte der religidsen Imagina-
tion im Christentum unseres Jahrhunderts. Die versuchte Zuordnung zu den kunst-
und frémmigkeitsgeschichtlichen Entwicklungen dieses Jahrhunderts ist natirlich
auch nur ein Aspekt, unter dem der religionspadagogische Bildergebrauch gesehen
werden kann, Er miBte z.B. durch allgemein-padagogische und lerntheoretische

33 Vgl. A. Malraux, Psychologie der Kunst. Das imagindre Museum, Hamburg
1957; ders., Propylden. Geist der Kunst Bd I-1II, Frankfurt 1978.
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(wahrnehmungs-, lern-, entwicklungspsychologische) ergénzt werden. Interessant
ware es m.E., in empirischen Langzeitstudien zu untersuchen, welche Spuren die
Bebilderung der Bibel im Gedichtnis der Menschen hinterlassen hat.

Alle religionsp&ddagogischen Entscheidungen, auch die bilddidaktischen, vollziehen
sich im uniibersehbaren Gemenge persénlicher und politischer Faktoren immer
auch wildwiichsig und folgenblind. So 188t sich aus historischen Untersuchungen
wohl weniger, als man méchte, prognestizieren, wohin es weitergeht oder gehen
sollte. Aber vielleicht entscheidet der, der im Gedichtnis hat, wie das, was ist,
gewesen und geworden ist, mit mehr Bedacht.

Prof. Dr. Alex Stock
Schwalbenweg 57
5020 Frechen 4
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JAN A. VAN DER VEN
ERFAHRUNG UND EMPIRIE IN DER THEOLOGIE?

In diesemn Artikel wird von der zentralen Rolle der Erfahrung in der Theologie aus-
gegangen. Davon unterscheidet sich die der Empirie. Die Frage, die ich hier behan-
deln méchte, lautet: Weshalb ist die Empirie neben und im Zusammenhang mit der
Erfahrung in der Theologie notwendig, und welche methodologischen Konsequenzen
hat dies?

Natlrlich ist hier eine Umschreibung der beiden Termini Erfahrung und Empirie ge-
boten. Die Geschichte der "Erfahrung" kennzeichnet sich jedoch durch eine konzep-
tuelle Komplexitat, Unklarheit und Verwirrung. Das Lexikon "Neues Handbuch theo-
logischer Grundbegriffe" illustriert dies in einer vortrefflichen wgise.l Unter dem
Stichwort "Erfahrung" findet man alles zwischen "reiner” Erfahrung und experimen-
teller Erkenntnis, zwischen Emotion und Reflexion, Affektion und Praxis, Individuum
und Gesellschaft, Partikularitdt und Universalitat. Dieser Terminus bedeutet alles
und nichts. Manchmal denke ich, daB es besser wére, ihn aus dem wissenschaftlich-
theologischen Worterbuch zu streichen. Bhnliches gilt fir den Terminus Empirie.
Bedeutet das griechische "empeiria" etwas anderes als "Erfahrung"? Teilt es nicht
in das gleiche konzeptuelle Chaos?

Dennach kommen wir nicht ohne sie aus. Beide Termini erfiillen in der wissenschaft-
lichen Darlegung oft eine zentrale Rolle. Diese ist allerdings nicht so sehr inhalt-
licher, als vielmehr regulativer Art, Damit ist gemeint, daB sie die Richtung der
wissenschaftlichen Aktivitdten, das Bestreben, den Zweck zeigt. In diesem Sinne
kann man sie beibehalten; auch in der Theologie. In diesen Sinne auch werden sie

im Folgenden benutzt.

Dieser Artikel setzt sich aus zwel Teilen zusammen. In (I) wird die wechselseitige
Beziehung der Erfahrung und der Empirie aus der regulativen Bedeutung der beiden
Grofen fiir die Theologie geklért. In (1) werden methodologischen Konsequenzen
der regulativen Funktion der Empirie in der Theologie beschrieben; dabei wird auf
die wechselseitige Beziehung der Erfahrung und der Empirie zuriickgegriffen.

1. Wechselseitige Beziehung der Erfahrung und der Empirie in der Theclogie

Mit der Feststellung einer regulativen Funktion beider Termini ist noch nicht ge-
sagt, was deren Inhalt und auch nicht wie in dieser Hinsicht die Beziehung der bei-
den zueinander ist. Ich behandle der Reihe nach: (1) die regulative Bedeutung bei-

1 NHthG I, 230-241.
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zu belegen versucht; ich greife spiter hierauf zuriick. F. Berthold dagegen gelangt
zu einem anderen Urteil. Er meint, es brauche zwischen Gott und der Empirie tiber-
haupt kein Gegensatz gesehen zu werden; daB die Aussage "Gott liebt die Menschen"
zum Beispiel im Prinzip empirisch Uberpriifbar sei. Auch der Logiker J.M. Bochefiski
halt dies nicht fiir ausgeschlossen, jedenfalls wenn diese Uberpriifung anhand der
religigsen Erfahrung stattfindet. Fir F. Ferré ist es davon abh&ngig, wie man Aus-
sagen Uber Gott auffaBt: als kognitiv, non-kognitiv oder quasi-kognitiv. In dem er-
sten Fall betrachtet man die Aussagen als Wiedergabe einer "Sachlage" auBerhalb
des Menschen, im zweiten Fall als einen Ausdruck von Geflihlen, Bestrebungen und
Bewertungen im Menschen, im dritten Fall als Beschreibung einer "Schau", eines
"Paradigmas", einer Sehweise.3

Regulative Funktion der Empirie in der Theologie

Ich kann diese Diskussion hier auf sich beruhen lassen, wie wichtig sie auch sein
mag, wéiI sie nicht direkt das Problem bertihrt, das ich in diesem Artlikel behan-
deln machte. Bel dem Terminus Empirie als regulativem Prinzip in der Theologie
geht es mir weder um die empirische Uberpriifung der Existenz Gottes, noch um
die seiner Eigenschaften, genausowenig um die der (Glaubens-)Erfahrungen oder
(Glaubens-)Aussagen in bezug auf ihn. Es geht mir um den Terminus Empirie in
wissenschaftstheoretischem und untersuchungsmethodologischem Sinne. Er wird also
auf theologische Aussagen bezogen, auf die Theologie als Wissenschaft. Bei diesen
theologischen Aussagen wird nachgepriift, ob sie tats&chlich den Erfahrungen von
Menschen Rechnung tragen, so wie sie dies behaupten. Mit Hilfe von Methoden und
Techniken empirischer Untersuchung wird nachgepriift, ob der Anspruch der Theo-
logen, daB sie religitse Erfahrungen von Menschen in ihrer Reflexion verarbeiten,
gultig ist. Hier kann der Unterschied zwischen Erfahrungstheologie und empirischer
Theologie klargemacht werden. Die Erfahrungstheologie bemiiht sich, die Erfahrun-
gen von Menschen in die theologische Reflexion aufzunehmen. Die empirische Theo-
logie untersucht, ob dies auch geschieht. Sie stellt sich die Frage: Welche Erfahrun-
gen werden darin aufgenommen, von wem, unter welchen Voraussetzungen, auf wel-
che Weise, mit welchem Ziel? Die Erfahrungstheologie und die empirische Theologie
gehdren nicht der gleichen wissenschaftstheoretischen Ebene an. Die zweite befin-
det sich im Verh#ltnis zur ersten auf einer Meta-Ebene. Das Erfahrungsmaterial

der ersten Ebene wird zur Uberpriifung auf die zweite Ebene Uberfiihrt, die Ergeb-
nisse dieser Uberpriifung werden von der "zweiten" auf die "erste Ebene" riickge-

3 P. Tillich, Systematic Theology I, Chicago 1966, 44; J.A. van der Ven/C. Visscher,
Empirische methodologie in de pastoraaltheologie, in: J.A. van der Ven (Hg.),
Pastoraal tussen ideaal en werkelijkheid, Sefie Theologie en Emperig, deel 1, Kam-
pen 1985, 191-217, hier 194~198; F. Berthold, Empirical propositions and explanations
in theology, in: B.E. Meland (Hg.) 5. Anm. 2-, 103-128; J.M. Bochehski, The logic

of religion, New York 1965; F. Ferré , Basic modern philosophy of religion, New
York 1967, 335-370; J.A, van der Ven, Unterwegs zu einer Feministischen Theologie,
in: O. Fuchs (Hg.), Theologie und Handeln, Disseldorf 1984, 102-128.
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koppelt. Sie bilden also kein Dilemma, sie machen sich nicht gegenseitig Uberflis-
sig. Im Gegenteil: sie ergénzen sich, sie bereichern sich. Lassen Sie mich dies anhand

eines Beispiels verdeutlichen, das ich in diesem Artikel auch weiter benutzen werde.
Beispiel: die Theodizee-Problematik

Es gibt heutzutage viele Theologen, die aufgrund der sogenannten Erfahrungen von
Menschen anstatt einer theoretischen, eine praktische Theodizee entwickeln. Nicht
das "Warum" des Leidens gegentiber der Allmacht und Liebe Gottes steht darin im
Mittelpunkt, sondern das "wie" seiner Aufhebung in der Praxis. Nun stellt die "wa-
rum"-Frage - so zeigen die Untersuchungen - fiir viele Gldubige ein heiBes Eisen
dar. Max Weber verzeichnete bereits anfangs dieses Jahrhunderts, daB@ viele dem
christlichen Glauben abschwéren, weil sie Steine fir Brot empfingen. Auch aus
neueren empirischen Untersuchungen nach der Beziehung zwischen jungen Leuten
und Religion tritt dies ?.ul:age.'u Im Falle des perstnlichen, unschuldigen, unaufheb-
baren Leidens kommt derjenige, dem dieses Leiden widerfahrt, mit der praktischen
Theodizee keinen Schritt weiter. Dies gilt auch fir die Umgebung und Hinterblie-
benen. Menschen versuchen weiterhin - so zeigen die Untersuchungen - ihrem Le-
ben im Angesicht des Todes einen religisen - oder welch anderen Sinn auch immer -
zu geben, Die heutige Theologie setzt jedoch ihre Hoffnung vor allem auf die Kar-
te der praktischen Theodizee. Dies fiihrt zu drei empirisch-theologischen Fragen.
Die erste: Welche religidsen Motive, aus denen Menschen in ihrem persnlichen,
unschuldigen, unaufhebbaren Leiden einen Sinn zu entdecken versuchen, 186t die
heutige Theologie auBer Betracht? Die zweite: Inwieweit stimmen diese religigsen
Motive mit jener Theologie {iberein, die sich mit der theoretischen Theodizee be-
schiftigt? Die dritte: L&Bt sich aus der Konfrontation zwischen den religidsen und
theologischen Theodizee-Motiven ein Entwicklungsprofil konstruieren? Nun wird
vielleicht dieser oder jener Theologe bemerken, daB mit einer solchen empirisch-
theologischen Untersuchung allerhand religitse und theologische Theodizee-Motive
wertfrei in einen Topf geworfen wiirden. Nichts ist weniger wahr. Denn, man kann
zwischen autozentrischen und allozentrischen Theodizee-Motiven unterscheiden.
Die ersten haben eine psychische Infrastruktur, worin das Schuldgefiinl, der Selbst-
vorwurf, die Selbstdestruktion eine zentrale Stellung einnehmen ("Strafe Gottes").
Die zweiten kennzeichnen sich durch Gelassenheit, Akzeptierung, Hingabe, an etwas
oder jemanden auBerhalb seiner selbst, quer durch die Erfahrung der Sinnlosigkeit
hindurch. Bei den autozentrischen Motiven nehmen masochistische Zige eine wich-
tige Stellung ein. Man findet darunter vor allem die Vergeltung ("ich muB leiden,
weil ich gesiindigt habe") und die Aszese ("ich muB leiden, um ein gelduterter Mensch

4 M. Weber, Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie, Tlbingen 1922; L. Ver-
gouwen/J. van der Lans, Wie gelooft er'nou zbiets, geloofshoudingen bij jongeren,
in: Praktische theologie 13 (1986) 116-126.
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zZu werden").5 Wenn von Entwicklung die Rede ist, so kdnnte sie von autozentri-
schen zu allozentrischen Motiven fihren. Kennzeichnend fiir Entwicklung im allge-
meinen ist, daB es sich um eine Verinderung handelt, die sich in der Zeit vollzieht
und nicht riickgéngig zu machen ist, und von welchem Standpunkt aus man die vo-
rigen Stadien in einer rationalen Rekanstruktion als weniger addguat versteht. Die
autozentrischen Motive ktnnen unter der Aufsicht der religiisen Rationalitit als

weniger addquat betrachtet werden.é

Was zeigt dieses Beispiel? Ich fasse die Antwort zusammen, indem ich anlBlich

der drei Fragen drei Vermutungen formuliere. Erstens: Der Anspruch der Theologie,
daB sie den Leidenserfahrungen der Menschen Rechnung trage, unterliegt dem Zwei-
fel. Soweit sie diesem Anspruch gerecht wird, ist dies nur partiell und zufillig (im
Sinne von nicht-systematisch) der Fall. Das ist bedauerlich fiir die Theologie, aber
noch mehr fir den Menschen in deren Dienst die Theologie praktiziert wird. Zwei-
tens: Die Theologie nutzt die empirischen Methoden und Techniken zu wenig oder
gar nicht aus, um Kenntnisse tber jene religitisen Erfahrungen zu sammeln, die jen-
seits des biographischen Horizontes des individuellen Theologen liegen. Thr fehlen
dadurch nicht nur die notwendigen beschreibenden, sondern auch die erkldrenden
Kenntnisse. Drittens: Die Theologie ist dadurch nicht in der Lage Typologien und
von da aus Entwicklungsprofile zu konstruieren, anhand deren sich die Mystagogie -
um einen schénen Terminus Rahners’ zu gebrauchen - vollziehen kdnnte. Mit Mysta-
gogie ist gemeint: die Betreuung von Menschen in ihrer religitsen Entwicklung,

bei der sie nach ihrer Art und Intention in das Mysterium Gottes eingehen. Ohne
beschrelbende und erkldrende Kenntnisse leidet die Mystagogie Mangel - ganz be-
stimmt in einer sékularisierten Kultur - worin die religidse Betreuung nicht langer
auf sozialisierte Selbstversténdlichkeiten zurlickgreifen kann.

2. Erfahrung und Empirie: Teilnehmer- und Beobachterperspektive

Habe ich jetzt die "Erfahrung" fallen und die "Empirie" siegen lassen? Keineswegs.
Das Anrecht, ja die Notwendigkeit der "Erfahrung" in der Theologie ist da, und aus
verschiedenen Grinden. Zundchst: Theologie ohne "Erfahrung" geht nicht. Der Thea-
loge nimmt an den religiGsen Wertschitzungen, Gefiihlen, Motivierungen und Aktio-
nen der Gruppe, wozu er gehdrt, bewuBt und unbewuBt teil. Diese Gruppe gehort
wiederum einem grdBeren institutionellen und gesellschaftlichen Verband an, in

5 Fir Auto- und Allozentrizitdt siehe: E. Schachtel, Metamorfose. De ontwikkeling
van de mens en de psychologie van de creativiteit, Rotterdam 1973; F. Buytendiik,
Over de pijn, Utrecht/Antwerpen 1961; ders., Doorleefde pijn, Bilthoven 1975;

P. Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft, Frankfurt 1973,

6 A. van Haaften u.a., Ontwikkelingsfilosofie, Muiderberg 1986; J.A. van der Ven,
Zin en onzin van het lijden, proeve van een ontwikkelingsmodel, in: J.A. van Bel-
zen/J. van der Lans (Hg.), Rond godsdienst en psychoanalyse, Kampen 1986.

7 K. Rahner u.a., Handbuch der Pastoraltheologie Bd. I, Freiburg 1964.
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dem sie neben anderen Gruppen eine besondere Stellung einnimmt. Der Theologe
partizipiert daran, ist ein Teil daven: er wird dadurch beeinfluBt, so wie er seiner-
seits auf seine Gruppe EinfluB ausiibt. Der Theologe kann seine Tellnehmerperspek-
tive nicht dauerhaft abschiitteln und ausschlieBlich die Beobachterperspektive be-
zighen. Das gelingt keinem. Der zweite Grund ist, daB die Theologie ohne "Erfahrung"
nicht wiinschenswert ist. Anders gesagt: gerade das Engagement des Theologen fir
bestimmte Gruppen, namentlich die Depriviertesten, ist aus theologischer Sicht ein
"MuB", Dies gehdrt zu den bedeutsamsten Errungenschaften der politischen und der
Befreiungs-Theologie. Aus dem direkten Kontakt mit diesen Gruppen heraus, bringt
der Theologe seine Erfahrungen aus seiner Teilnehmerperspektive in die Theologie
ein, wodurch diese bereichert und vertieft wird. Er sieht - jedenfalls versucht es -
mit den Augen der Armen. Von da aus reflektiert er, von dort aus setzt er schaf-
fend und neu-schaffend die christliche Tradition auf reflektierter Ebene fort.

Hier wére jedoch eine Relativierung angebracht. Die Teilnehmerperspektive kennt
auch ihre Grenzen: guantitative und qualitative. Was die ersten betrifft: die Teil-
nahme an bestimmten Gruppen bedeutet per se Nicht-Teilnahme an anderen. Man
kann sich nicht (berall beteiligen. Dadurch kénnen in der Theologie Einseitigkeiten
entstehen, auch Liicken. Wie verhiitet der Theologe, daB er sich voll und ganz von
der Gruppe, in deren Mitte er sich befindet, deren Sorgen er auch versteht, deren
Interessen er teilt, mitreiBen 18Bt? Dies ist eine der Fragen, die mir nach der Lek-
tire der Dissertation van Harskampa zurlickgeblieben sind. Er schreibt darin mit
Recht, daB der Thebloge ideologiekritische Distanz wahren soll. Jedoch, wie kom-
men wir Uber gute Absichten alleine hinaus? Was die qualitativen Grenzen betrifft:
Soweit der Theologe sich an der Erfahrungen von Menschen beteiligt, kann er kri-
tisch befragt werden. Wenn er diese Fragen theologisch auf eine reflexive Ebene
hebt, ist dann von einer addquaten Erfillung dieser vermittelnden Aufgabe die
Rede? Gibt es da'nicht Verzerrungen, Ausfiltrierungen? Weiche Kontrolle kann da-
rauf ausgelbt werden? Ein gutes Beispiel, an dem die Bedeutung diéser Fragen ver-
deutlicht werden kann, bildet die Aussage Herbert Vorgrimlers. Et sagt, dag die
breite Masse der Gldubigen der radikalen ehristlichen Praxis der Friedens- und
Befreiungsbewegung zoneige. Ich beschréinke mich higr auf die Friédensbewegung,
weil beide Bewegungen empirisch auf ganz verschiedene Prozesse verweisen. Was
soll man mit einer derartigen Aussage, wenn sich aus Untersuchungen ergibt, daB
die Gléubigen in der Friedensbewegung schlecht vertreten sind? Ich mdchte, das
Gegenteil wére der Fall, aber dem ist nicht sof’ VerschlieBt Vorgrimiler die Augen

8 A. van Harskamp, Theologie. tekst in context, Diss. KU Nijmegen 1986.

9 -H. Vorgrimler, Van sensus fidei naat consensus fidelium, in: Concilium 21 (1985)
8-15; J.A. van der Ven, Konflikten rond vrede, een gevaat voor de eenheik van de
kerk?, in: Praktische theologie 13 (1986) 312-331.
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vor den Aspekten der Realitdt, die nicht mit dem Engagement seiner (Friédens-)Grup-
pe’lbereinstimmen, oder verwechselt er Wiinschenswertes mit Tatsache? Vor diesem
Hintergrund tritt die Bedeutsarmkeit des systematischen Bezighens beider Perspek-
tiven, der Teilnehmer- und der Beobachterperspektive, zutage, gerade wo es die Er-
fahrungsteilnahmebereitschaft der Theologie betrifft! Dabei ist nicht nut das Wech-
seln, sondern vor allem das Koordinieren beider Perspektiven von Bedeutung.m

II. Empitische Methodologie in der Theologie

Aus dem Vorhergehenden ist klar geworden, daB neben und im Zusammenhang mit
der Teilnehmerperspektive der Erfahrung auch die Beobachterperspektive der Em-
pirie notwendig ist. Letzteres setzt den Gebrauch von Methoden und Techniken
empirischer Untersuchung voraus. Im Folgenden michte ich einige methodologische
Konseguenzen andeuten. Ich beschrinke mich dabei auf den "harten Kern": die Me-
thodologie der empirischen, hypathese-Uberpriifenden Untersuchuhg. Diese macht in
hdchst scharfer Weise klar, daB sich der Terminus Empirie in Hinsicht auf den Ter-
minus Erfahrung auf einer Meta-Ebene befindet, wodurch sich eine wechselseitige
Riickkopplung von der "ersten" auf die "zweite Ebene" vollzighen kann. Entscheidet
man sich nitht fir eine hypothese-Uberpriifende, sondern fiir eine explorative Metho-
dologie als Ausgangspunkt, so kann dieser Unterschied nicht in solch einer scharfen
Weise angegeben werden. Dann liégen zwischen "Erfahrung" und "Empirie" zahlreiche
Ubergangs- und Mischformen, die ich hier weiter auBer Betracht lasse. Dafiir miiBte
man namentlich die sogenannten gualitativen Untersuchungsentwiirfe von Goode und
Hatt, Lazardsfeld, Glaser und Strauss zu Rate ziéhen. Deren qualitativer Charakter
liegt vor allem in vier Aspekten: in dem Sammeln von Untersuchungsdaten aus der
Teilnehmerperspektive der Befragten; in der Kodierung der Daten aus dieser Teilneh-
merperspektive; in der Anwendung der sogenannten induktiven Analyse-Methoden,

die das Material "selbst reden lassen"; in der Benutzung eines offenen Untersuchungs-
designs.lJL Ubrigens ist es die Frage, ob nicht ein kiinstlicher Gegensatz zwischen
beiden Methodologien hergestellt wird. Dies gilt auch fir die Diskussion unter Theo-
logen und andern: Wissenschaftlern, die sich mit Religion l:vesc:h?:iftigen.12 Maglicher-
weise bezieht sich der Unterschied zwischen beiden nur auf Akzente. Jedenfalls

sind die Grundmerkmale beider identisch oder wenigstens &hnlich, bzw. sollten sie

10 J. Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns I-II, Frankfurt 1982.

11 F. Wester, De gefundeerde theorie-benadering, een strategie voor kwalitatief
onderzoek, Dis,s. KU Nijmegen 1984, ; -

12 Siehe These & der Dissertation von M. Kabel, Wat vanzelfsprekend is omtrent

tfggggaan, Nijmegen 1985; M. van Uden, Religie in de crisis van de rouw, Nijmegen
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dies sein.13 Vor diesem Hintergrund fahre ich jetzt mit dem "harten Kern" der
methodologischen Konsequenzen des Terminus Empirie als regulativem Prinzip in
der Theologie fort. Der Reihe nach werden behandelt: (1) Die Kombination von
Induktion und Deduktion, (2) Formulierung und Operationalisierung von Hypothesen,
(3) Uberpriifung und (4) Evaluation. Auch das Beispiel der Theodizee-Problematik
werde ich dahingehend ausarbeiten.

1. Induktion und Deduktion

Die Praxis der empirischen Wissenschaft besteht aus einer Kombination von Induk-
tion und Deduktion. Die Betonung des Wortes Kombination ist wichtig: ohne Induk-
tion keine empirische Untersuchung, ohne Deduktion ebenfalls nicht. Damit wird
gegen Induktion sowie Deduktion Einspruch erhoben. Was wird hier mit Induktion
und Deduktion gemeint, und wieso ist die Kombination von beiden wichtig?

Induktion

Induktion in der Theologie bedeutet die Beobachtung einzelner religidser Phéno-
mene. Diese Beobachtung ist auf die Bildung von Klassen dieser Phanomene ge-
richtet; die mit Hilfe von Termini angedeutet werden. Zwischen diesen Termini
werden nachher Beziehungen hergestelit, in solcher Weise, daB Uber diese Phdno-
mene Vermutungen formuliert werden. Lassen Sie mich das Theodizee-Problem
wieder als Beispiel nehmen. Der theologische Forscher macht anhand eines zuvor
bestimmten Fragenschemas eine Anzahl von Tiefeninterviews mit Menschen, die an
einer ernsthaften Krankheit leiden, und die ihre Zustimmung dazu geben, daB die
Gespréache auf Tonband aufgenommen werden. Der Interviewer fiihrt die Gespré-
che in solcher Weise, daB die Befragten ihre Auffassungen und Gefihle in bezug
auf ihr Leiden zur Sprache bringen kinnen, ihren Rickblick auf die Vergangenheit,
die unverarbeiteten Konflikte darin, die TeilmiBerfolge, die geldsten und die unge-
lgsten Probleme. Sie fassen aus den tieferen Schichten ihrer Perstnlichkeiten heraus
ihren Glauben und Unglauben, ibre Hoffnung und Verzweiflung, ihre Liebe und ihren
HafR in Worten. Darin tritt der Sinn und der Unsinn ihres Lebens und Leidens zutage.
Auf die Bitte des Interviewers hin kinnen sie diese in Beziehung mit ihrem christ-
lichen Glauben bringen. Nach den Interviews wird der theologische Forscher die
Gesprachsprotokolle einer sorgféltigen Inspektion unterwerfen. Das erste, was er

in diesern gegebenen Beispiel macht, ist das Ordnen der von den Befragten zum
Ausdruck gebrachten Motive nach bestimmten Klassen. Daflir bieten die obener-
wihnten theologischen Theodizee-Motive einen geeigneten Rahmen. So konnen die

13 E. Scholte, Het symbolisch interactionisme als empirische wetenschap, in:
Kennis en methode, 1980, 152-169; C. Visscher/G. Vissers, Geen geldigheid zonder
forum, een grensverlegging, doct. scriptie methoden en technieken sociologisch
onderzoek, Sociologisch Instituut, K.U. Nijmegen 1982; P. Swanborn, Methoden
van sociaal-wetenschappelijk onderzoek, Meppel 1984; ders., Kwalitatief versus
Lkwantitatief onderzoek, in: Jaarverslag jaarboek 1984, SVO, Den Haag 1984.




Aussagen der Befragten beispielsweise eingeteilt werden in: die Vergeltungs-, die
Schipfungs-, die aszetische und die Hingabe-Theodizee. Es ist auch mdglich, daB
die Aussagen zut Bildung einer oder mehrerer neuer Klassen AnlaB geben, wie

zum Beispiel einer aporetischen oder einer dialektischen Theodizee.m Der zwei-
te Schritt, den der Forscher unternimmt, ist, daB er in den Protokollen auf die
Suche nach Freguenz und Intensitdt der Gefilhle geht, welche die Befragten im
Zusammenhang mit den Theodizee-Motiven geduBert haben. Auch diese kann er in
Klassen einteilen. So kann er anhand einer Theorie sogenannter Basis,gefijﬂ'llel5 im
Gesprachsmaterial Geflihle unterscheiden beispielsweise von Schuld, Enttduschung,
Kummer, Zorn, Freude, Dankbarkeit. Auch jetzt kann es wieder sein, daB er sich
aufgrund der Protokollforschung zu neuen Klassen entschlieBt, wie zum Beispiel
Einsamkeit, Scham, Depression. Beim letzten Schritt untersucht er die Mdglich-
keit von Zusammenhdngen zwischen bestimmten Theodizee-Motiven und bestimm-
ten Gefiihlen. Wenn er oft auf Zusammenhénge zwischen bestimmten Theodizee-
Motiven und bestimmten Geflihlen stdBt, kann er eine oder mehrere Vermutungen
formulieren. Darin werden bestimmte RegelmaBigkeiten zwischen Motiven und Ge-
fiihlen zum Ausdruck gebracht. So ist es mdglich, daB das Vergeltungsmotiv oft mit
Scham und Depression Hand in Hand geht, das aszetische Motiv mit Enttduschung
und Einsamkeit und das Hingabe-Mativ mit Kummer und Freude. Hiermit wird dann
die Phase der Induktion abgeschlossen.

Deduktion

Auf die Induktion sollte die Deduktion folgen. Denn es sind zwar Vermutungen aus
empirischem Material gewonnen worden, aber die Uberpriifung dieser Vermutungen
hat sich noch nicht vollzogen. Diese Uberpriifung muB sich an-anderem Material
vollziehen. Sonst wirde man in einen Teufelskreis geraten, was bedeuten wirde,
daB aus dem induktiven Material Vermutungen gewonnen werden, die anschlieBend
am selben Material Uberpriift werden. Daraus kann sich zwangsweise nur ein po-
sitives Ergebnis ergeben. Hier llégt ein grundlegendes erkenntnistheoretisches Pro-
blem, das von Popper16 in vielen Tonarten als "Hume's problem" beschrieben wor-
den ist. Es lduft auf folgendes hinaus: Hume hat nach Popper mit Recht eingesehen,
daB man nicht auf logisch-glltige Weise aus spezifischen Fillen allgemeine Erkennt-
nisse ableiten kann. Man kann wohl Kenntnisse Uberrspezifische Falle aus aligemei-
nen Kenntnissen ableiten.” Ableiten findet nicht von unten nach oben, sondern von

14 H.-R. Schlette, Maglichkeiten der Veranderung des religiGsen BewuBtseins in
religionsphilosophischer Sicht, in: K. Walf (Hg.), Stitle Fluchten, Miinchen 1983,
119-143; U. Hedinger , Wider die Versthnung Gottes mit dem Elend, Zirich 1972.

15 €. Izard u.a. (Hg.), Emotions, cognition and behavior, Cambridge (USA) 1984,

16 K.E. Popper, The logic of scientific discovery, London (12) 1986; ders., Ob-
jective knowledge, Oxford 1983.
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oben nach unten statt. Die Antwort auf die Frage: "Wie gewinne ich empirisch
iberpriifte allgemeine Erkenntnisse?" lautet also nicht: durch Induktion. Nach Pop-
per lautet die richtige Antwort: durch Deduktion. Welchen Platz nimmt'die empi-
rische Untersuchung in dieser Deduktion ein? Poppers Antwort ldutet: Indem die
allgemeinen Erkenntnisse, die man als Vermutungen entwickelt hat, fur anwend-
bar auf andere konkrete Fille erklart und die Giiltigkeit dieser Anwendung anhand
dieser Fille Uberpriift.

Verifikation und Falsifikation

Dem AnwendungsprozeB der Deduktion liegt eine bestimmte Argumentationsstruktur
zugrunde, welche zweil Pramissen und eine SchluBfolgerung enthélt. Dabei fungiert
die erste Pramisse als allgemeine Aussage, worin die zu Uiberpriifende Vermutung
enthalten ist, die zweite Pramisse als die Beschreibung des konkreten Falles und die
SchluBfalgerung als die Anwendung der allgemeinen Aussage auf den konkreten Fall.
Ein Beispiel ist: (erste Pramissei) Wenn es taut, schmilzt der Schnee; (zweite
Pramisse:) es taut, (SchluBfolgerung:) also schmilzt der Schnee. Wie vollzieht sich
nun die empirische Uberpriifung der Giiltigkeit dieser durch Argumente begriinde-
ten Anwendung? Ein auf der Hand liegendes Verfahren scheint die Verifikation

zu sein. Diese beinhaltet, daB man Uberpriift, ob die deduktiv durch Argumente
begriindete SchiuBfolgerung auch in der empirischen Realitdt wahrnehmbar ist.

In uhserem Beispiel lautet die Frage: Stimmt es, daB in diesem konkreten Fall, wo
es taut (zweite Pramisse), der Schnee schmitzt (SchluBfalgerung). Was ist jedoch
die Bedeutung dieser empitischen Wahrnehmung? Sie 188t nicht zu, daB auf Glltig-
keit der allgemeinen Aussage geschlossen wird, welche ja beinhaltet, daB, wenn

es taut, der Schnee schmilzt (erste Pramisse). Der Grund ist, daB@ dafir universelle
Verifikation notwendig wére. Diese wiirde beinhalten, da@ man in allen Situationen,
wo es Tauwetter gibt, Uberpriifen miBte, ob der Schnee schmilzt. Eine unmagliche,
weil endlose Aufgabe. Solange man nicht bei allen Féllen, in denen es Tauwetter
gibt, untersucht hat, ob dieses mit Schneeschmelze einhergeht, bleibt die Verifi-
kation ohne Ergebnis.

Wohl kann man zur Falsifikation Ubergehen. Verifikation und Falsifikation verhal-
ten sich, wie Popper sagt, asymmetrisch zueinander. Fir Verifikation braucht man
alle Fille, fiir Falsifikation nur einen; bei Verifikation Uberprift man, ob die Schlu@-
folgerung in allen empirischen F&llen, die man untersucht, stimmt, bei Falsifikation,
ob sie in nur einem empirischen Fall nicht stimmt; bei Verifikation nimmt die Un-
tersuchungshypothese einen zentralen Platz ein, bei Falsifikation auBerdem die so-
genannte Nullhypothese. Die Untersuchungshypothese lautet in unserem Beispiel:
Wenn es taut, schmilzt der Schnee. Die Nullhypothese lautet: Es gibt einen kon-
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kreten Fall, wo es wohl taut, der Schnee aber nicht schmilzt. Die Argumentations-
struktur aber, Uber welche der FalsifikationsprozeB sich vollzieht, ist nicht der
sogenannte Modus ponens, sondern der Modus tollens. Der erste lautet, wie in dem
beschriebenen Beispiel angegeben wurde: (erste Pramisse!) Wenn es taut, schmilzt
der Schnee, (zweite Prémisse:) es taut, (Folgerung:) also der Schnee schmilzt. Der
zweite lautet folgendermaBen: (erste Pramisse:) Wenn es taut, schmilzt der Schnee,
(zweite Pramisse:) der Schnee schmilzt nicht, (Fdlgerung:) also taut es nicht. Die
Falsifikation nun hat Bezug auf die Frage, ob die SchluBfolgerung in dem Modus
tollens empirisch stimmt. Also: stimmt es, daB es im gegebenen konkreten Fall, in
dem der Schnee nicht schmilzt (zweite Pramisse),.nicht taut (Folgerung)? Um die-
se Frage zu beantworten, wird die SchluBfolgerung mit einer Nullhypothese ver-
sehen. Diese Mullhypothese lautet im Rahmen des Modus tollens: Zwar taut es in
diesem konkreten Fall (Negation der SchluBfolgerung), aber der Schnee schmilzt
nicht (zweite Pramisse). Logischerweise darf nun von der empirischen Bestédtigung
der Nullhypothese auf die Falsifikation der ersten Pramisse geschlossen werden.

In unserem Beispiel: Die allgemeine Aussage, daB, wenn es taut, der S;hnee schmilzt,
stellt sich jedenfalls in diesem konkreten Fall als falsch heraus, und muB semit
verworfen werden.

Diese Verfahrensweise hat fiir den Untersuchungsmethodologischen Status der
allgemeinen Aussage weitgehende Konsequenzen. Halt sie demn Falsifikationsver-
such stand, dann bleibt sie weiterhin bloB eine Hypothese, auch wenn sie einer
kritischen Probe ausgesetzt, und dadurch nicht aufgehoben wurde. Sie hat als Hypo-
these an Kraft gewonnen ("corroborated"”, so Popper). Sie bleibt als Hypothese
unangetastet: sie kommt also fiir weitere Falsifikation in Betracht. Halt sie der
Probe nicht stand, dann wird sie verworfen und hat ausgedient. Béi dieser metho-
dologischen Verfahrensweise geht es darum, daB madglichst prazise Falsifikations-
versuche unternommen werden. Je scharfer die Probe, desto kréftiger die Hypo-
these, wenn sie heil daraus hervorkommt. Das Ziel ist nicht, daB man Hypothesen
moglichst glinstig, sondern moglichst unginstif behandelt. Die Absicht ist nicht,
daB man sie vor empirischer Kritik beschiitzt, sondern, daB man sie ihr gerade
aussetzt. Hieraus folgt auch, daB das Falsifizieren einer Hypothese eine empiri-
sche Untersuchung nicht wertlos macht. Im Gegenteil; um es paradoxal auszu-
driicken: ein empirisch negatives Ergebnis ist ein wissenschaftlich positives Er-
gebnis.

Nochmals als Beispiel: Die Theodizee-Problematik

Die Bedeutung hiervon flr die Theologie kann wiederum anhand der Theodizee-
Problematik verdeutlicht werden. Angenommen, daB bei der Induktion die Vermu-
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tung aufkormt, daB die Vergeltungsmotive eine regelméaBige Beziehung mit Ge-
fiihlen von Depression zeigen, Wegen "Hume's problem" darf der empirische Un-
tersucher aus den spezifischen Fillen, die er untersucht hat, nicht auf die allge-
meine Regel schlieBen, dal Vergeltung und Depression immer Hand in Hand gehen,
nicht mal, daB sie eine gewisse Wahrscheinlichkeit in sich tragen, Hand in Hand
zu gehen. Denn auch diese Wahrscheinlichkeitsaussage ist eine allgemeine Aussage.
Da man aus zufilligen spezifischen Fallen keine allgemeinen Erkenntnisse ablei-
ten kann, ist eine deduktive Argumentation notwendig. Dabei muB der Modus tollens
angewandt werden. Sle sieht wie folgt aus. Die erste Pramisse lautet: "Wenn von
Vergeltungsmotiven die Rede ist, dann gehen sie mit Depressionsgefiihlen Hand in
Hand"; Die zweite Pramisse: "Bei dieser konkreten Gruppe von Personen ist von
Depressionsgefiihlen nicht die Rede"; die SchiuBfolgerung: "Bei dieser Gruppe von
Personen ist von Vergeltungsmotiven nicht die Rede". Die Nullhypothese nun lau-
tet: "Bei dieser konkreten Gruppe von Personen ist zwar von Vergeltungsmotiven
die Rede, aber nicht von Depressionsgefiihlen." Angenommen, daB die empirische
Beobachtung zur Bestétigung der Nullhypothese fihrt, dann kann man von hier aus
(ausgehend von der Richtigkeit der zweiten Hypothese) auf die Unrichtigkeit der
allgemeinen Aussage in der ersten Prémisse schlieGen. Umgekehrt, die Widerle-
gung der Nullhypothese fihrt zur Verstérkung der allgemeinen Aussage in der
ersten Pramisse. Diese verliert dadurch Ubrigens nicht ihren Status als Hypothese.

Induktion und Deduktion zusammen

Ich habe die Deduktion etwas eingehender behandelt, weil die qualitative Metho-
dologie manchmal nur den induktiven Weg beschreitet. Damit verschlieBt sie die
Augen vor der grundlegenden erkenntnis-logischen Schwierigkeit, die in "Hume's
problem" beschlossen liegt. Von Spezifika kann man nicht auf Universalien kom-
men. Die Einfiihrung der Deduktion nach dem Modus tollens und der MNullhypothe-
se kinnte einen komplizierten Eindruck machen. Sie ist aber notwendig, wenn

man sich nicht in den Fallen der induktiven logischen Naivitit verstricken michte.
Sie ist jedoch nicht unwidersprochen geblieben, wie zum Beispiel die Kritik Ayers”
zeigt, die der Deduktion und Verifikation nicht so ablehnend gegenibersteht wie
Popper. Ubrigens gibt es auch eine qualitative Methodologie wie die von Glaser
und StrauB, welche zum Beispiel von Hoenkams—Bisschopsle, in ihrer Zdlibatsun-
tersuchung angewandt wird, und welche beide enthalt: Induktion und Deduktion.
Die Kombination von beiden bedeutet, daB der Untersucher zweimal mit empiri-
schen Phénomenen in Berlihrung kommt. Bei der Induktion taucht er gleichsam
aus dem empirischen Material auf; bei der Deduktion taucht er darin unter. Es

17 A.J. Ayer, Philosophy in the twenthieth century, London 1982.

18 A. Hoenkamp-Bisschops, Priesters en celibaat, drie case-studies, in: Praktische
theologie 11 ( 15557 535542 ' :
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handelt sich im letzten Fall um neues Material. Dies kann eventuell erreicht wer-
den, indem man das ganze Material von Anfang an in zwei Stiicke aufteilt. Das
erste wird dann induktiv, das zweite deduktiv bearbeitet.lg

Nochmals Erfahrung und Empirie

Aus dem oben Besprochenen konnte wiederum klar geworden sein, warum die Ter-
mini Erfahrung und Empirie in der Theologie nicht Gegensadtze bilden. Die Empi-
rie tritt nicht an die Stelle der Erfahrung. Nicht die Erfahrung wird von der Em-
pirie Uberpriift, sondern die Theorien, in casu Hypothesen - in diesem Fall theo-
logische; d.h. im Rahmen dieses Artikels: theologische Hypothesen im Blick auf
ihre angebliche Erfahrungsqualitat.

Empirie: Positivismus?

Noch etwas anderes diirfte aus dem Vorhergehenden klar geworden sein: daB ndm-
lich die empirische Wissenschaft mit ihrer Betonung der beiden Phasen Induktion
und Deduktion mit Positivismus nichts zu tun hat. Tillich verwechselte, wie oben
erwahnt wurde, diese zwei, Ubrigens aus - der Zeit wegen - verstdndlichen Griin-
den. Viele Theologen nach ihm und moglicherweise auch dank seiner Person ha-
ben damit fortgefahren. Der Paositivismus gehdrt jedoch nicht zum "main stream"
der empirischen Methodologie. Die empirische Wissenschaft sammelt keine Fak-
ten. Was hieRe das Ubrigens? Sie Uberprift Theorien, in casu Hypothesen; sie Uber-
prift diese weder an den Fakten noch an den Daten Uber Fakten. Sie Uberpriift
diese im falsifizierenden Sinne an Nullhypothesen.

2. Formulierung und Operationalisierung von Hypothesen

Die Deduktion beinhaltet das Durchlaufen zweier Subphasen. Die erste ist das
Umsetzen von Vermutungen in Hypothesen. Die zweite ist die Operationali-
sierung dieser Hypothesen. Von beéiden gebe ich einige Merkmale.

Hypothesen

Nach Popper miissen an wissenschaftlichen Hypothesen folgende Forderungen ge-
stellt werden”: Die erste ist, daB sie logisch konsistent sein miissen. Dies bedeu-
tet, daB darin keine Kontradiktionen vorkommen diirfen. Dies gilt sowoh! fir die
einzelnen Hypothesen wie flr deren Zusammenhang. Das ist eine selbstverstdnd-
liche Forderung. Sie geht davon aus, daB scheinbare Kontradiktionen durch eine
scharfe Konzeptualisierung der Termini aufgehoben sind. Die zweite Forderung
beinhaltet, daB die Hypothesen vaneinander unabhdngig sein miissen, d.h., daB

sie nicht voneinander abgeleitet werden dirfen. Sie missen sich also auf einer

19 P, Swanborn (s. Anm. 13); A.D. de Groot, Methodologie, Den Haag 1968, 341ff.
20 K.E. Popper (s. Anm. 16), 71ff.
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logisch gleichen Ebene befinden. Dies ist der Fall, wenn von zwel konkurrierenden
Hypothesen die .eine an der anderen (berpriift wird. Zum Beispiel: Depressionen
bei Leid fiihren zu Vergeltungsmotiven; und umgekehtt: Vergeltungsmotive bei
Leid filhren zu Depressionen. Sollte die eine Hypothese von der anderen abzulei-
ten sein, dann wiirde man nicht zwei, sondern nur eine Hypothese Uberpriifen.

Es mag klat sein: wenn die erste Forderung nicht erfiillt worden ist, kann die
zweite unmdglich erfillt werden. Die dritte Forderung wird von Popper mit dem
Terminus "genligend" angedeutet. Das heiBt, dal die Hypothesen soviel Informa-
tionen in sich tragen miissen, daB daraus empirisch Uberpriifbare SchluBfolgerun-
gen abgeleitet werden knnen. Hier ist natlrlich von einer gewissen Variations-
breite die Rede: Es gibt eine gewisse Ober- und Untergrenze. Letztere impliziert,
daB der Leser iiber die Richtung, in der sich die Hypothese Uberpriifbar machen
188t, nitht im Ungewissen bleiben darf. Erstere impliziert, daB die Hypothesen
das Uberpriifungsinstrumentarium nicht in sich zu enthalten brauchen. Nament-
lich die Untergrenze unterscheidet die empirische von der nicht-empirischen Wis-
senschaft. Die vierte und letzte Aufforderung schlieBlich wird von Popper mit
dem Terminus "Notwendigkeit" angedeutét. Das heiBt, daB die Hypathesen keine
Uberfliissigen Informationen enthalten sollen. De Groot spricht hier von dem Prin-
zip der konzeptuellen Okonomie. Er gibt die zwei Seiten hiervon an: einerseits
eine Mindestzah!l an (scharf definierten) Termini und andererseits eine Hochstzahl
an Beziehungen zwischen diesen Termini. Dies macht eine Theorie, in casu ein

System von Hypothesen, zu einem soliden E!auwerk.21

Die vier Forderungen sind also: frei von logischer Inkonsistenz, unabh&ngig, geni-
gend und notwendig. Die Anwendung davon auf die Theologie stellt eine wichtige
Aufgabe dar. Selbstversténdlich ohne in die Falle der Neuscholastik, des Forma-
lismus und des Konzeptualismus bzw. der "Kanklusionstheologie" zu geraten. Die
vier Forderungen kénnten dies gerade in ihrer gegenseitigen Kombination verhin-
dern. Dabei ist namentlich die dritte Forderung von Bedeutung, die auf die suffi-
zlente empirische Uberpriifbarkeit Bezug hat. Die anderen drei gelten fir jede
wissenschaftliche Arbeit. Also auch fir die Theologie.

Operationalisierung

Die Operationalisierung beinhaltet, daB die Hypothese zur Uberpriifbarkeit ihrer
Richtigkeit mit MeBinstrumenten versehen wird. Dadurch wird der Weg von den
Hypothesen hin zur empirischen Realitdt zurlickgelegt. Die Termini, die in der
Hypothese aufgenommen sind, werden dazu in empirische Variablen umgewan-
delt.

Der Terminus Variable deutet an, daB in der Untersuchung die Variation in den

21 A.D. Groot (s. Anm. 19}, 73.
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Konzepten Uberpriift wird, von der in der Hypothese die Rede ist. Variation

hat Bezug auf die Frage: Ist die besagte Realitst, auf die die Konzepte verwei-
sen, vorhanden oder nicht; in welcher Masse, auf welche Weise, in welcher Inten-
sitdt, in welchem Zusammenhang, unter welchen Voraussetzungen usw.? Dazu
werden zum Beispiel Fragebtgen konstrulert, Attitiidenskalen entworfen, pddago-
gische Tests entwickelt. So hat van Knippenberg einen Fragebogen aufgestellt
hinsichtlich der Erfahrungen von Menschen in bezug auf den Tod. Kemper hat dies
hinsichtlich der Erfahrungen von Menschen in bezug auf das Leiden gemacht. Da-
durch kann auf systematische Weise Einsicht in dasjenige erworben werden, was
in Menschen im Angesicht des Leidens und des Tocﬁes22 vorgeht.

Gltigkeit und Zuverldssigkeit

Welche Anforderungen mu die Operationalisierung erfiillen? Allgemein kinnen
zwei Tauglichkeitsanforderungen erwahnt werden: Giiltigkeit und Zuverlassigkeit.
Es kann hier nicht der Zweck sein beide ausflihrlich zu behandeln, da dies zu ei-
ner technischen Darlegung flihren wiirde. Wohl ist wichtig, daB betont wird, dag
die richtige Anwendung beider Anforderungen jedenfalls im Prinzip auf empiri-
schemn Weg kontrolliert werden kann. Dies bedeutet, daB man dem Untersucher
nicht aufs Wort zu glauben braucht, wenn dieser behauptet, daB seine Instrumen-
te, die z.B. zum Zweck haben, den Theudizee-Erfahrungeh von Menschen auf die
Spur zu kommen, gliltig und wirksam seien. Der Untersucher hat im Prinzip selbst
die Aufgabe, mit Hilfe empirischer Prozeduren zu Uberpriifen, in welchem MaBe
die von ihm benutzten oder entworfenen Instrumente in seiner Untersuchung taug-
lich sind, und dariiber tffentlich zu beridhten. Der geschulte Leser kann ihn darauf-
hin kontrollieren.

Was beinhalten die Kriterien Gliltigkeit und Zuverldssigkeit global? Beide haben
sie Bezug auf die Frage, ob die MeBinstrumente das messen, was sie zu messen
haben: die Realitdt gem#B den Konzepten in der Hypothese. Dabei kann zwischen
dem Inhalt und der Anwendung der MeRinstrumente unterschieden werden. Giiltig-
keit hat Bezug auf die Frage, ob die MeBinstrumente inhaltlich signifikant von
den Konzepten in den Hypothesen abweichen; Zuverléssigkeit, ob der ProzeR der
Anwendung dieser MeRinstrumente signifikant zu solchen Abweichungen fiihrt. :
Signifikant heiBt: Es handelt sich um solche Abweichungen, die Uber einer ;iewis—
sen Zufallsguote liegen: beispielsweise 1, 5 oder 10 Prozent.

Beide Kritéerién sind von groBer Bedeutung, Um ein triviales Beispiel zu geben:
die Zahlenmarkierung auf einer Gasuhr muB unwirksam genannt werden, wenn

22 M. van Knippenberg, Orientatie op de dood in het pastoraat, in: J.A. van der
Ven (Hg.}, Pastoraal tussen ideaal en werkelijkheid, Kampen 1985, 35-48; A. Kem-
per, Empitisch-theologisch vooronderzoek naar theodicee-motieven, doct. scriptie
pastoraaltheologie, Theologisch Instituut, Nijmegen 1986.
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man die Feuchtigkeit im Wohnzimmer bestimmen will, um séinen Flugel vor Aus-
trocknung zu bewahren. Feuchtigkeit miBt man mit einem Hygrometer. So auch:
Wenn man bei der Bestimmung des Kirpergewichts feststellt, daB die Waage -

in diesemn Fall ein wirkliches Instrument - in drei aufeinanderfolgenden Augen-
blicken drei verschiedene Zahlen angibt, steht die Zuverldssigkeit der Messungen
in Frage. Die Unglltigkeit und Unzuverldssigkeit springen in diesen Beisplelen so-
fort ins Auge: es wird nicht gemessen, was gemessen werden muB. Dies liegt an-
ders, wenn man beide Kriterien auf empirisch-theologische Konzepte und Variab-
len anwendet. So lautet ein fundamentaler Einwand gegen die iibrigens interessan-
te Untersuchung "Gott in den Niederlanden", daB der Glaube an Gott ausschlieB-
lich am Kriterium der Annabme kognitiver Glaubensinhalte gemessen wurde.23
Dieser Einwand betrifft die Giiltigkeit des Fragebogens, der in dieser Untersuchung
benutzt wurde. Denn, die kognitive und affektive Dimension des Glaubens hdngen
zusarnmen. Beide sollten in den Fragebogen aufgenommen werden. Dem steht ge-
genuber, daB laut fortgeschrittener empirischer Untersuchungen Zuneigungen eher
von Kognitionen bestimmt werden als umgekehrt. - Was bleibt dann von dem
Einwand gegen die Giiltigkeit tUbrig? So kann auch die Zuverldssigkeit zu schwie-
rigen Fragen fiihren. Was soll man von der leichten Irritation halten, die das Aus-
fiillen des Fragebogens unter anderem {ber die Theodlzee—Problematik mit sich
brachte und die Messung wahrscheinlich beeinfluBt hat" Gehort diese Irritation
zum Inhalt des Theodizee-Problems selbst, oder ist es "nui" eine Frage der bes-
seren Operationalisierung? Mit anderen Worten: Ist das Verhindern solcher Irri-
tationen erwiinscht und/oder durchfiihrbar? Zwei schwierige Fragen!

Uberpriifung

Nach der Fermulierung und Operationalisierung der Hypothesen folgt deren Uber-
priifung. Diese besteht in dem Sammeln und dem Analysieren der MeBdaten. Wah-
rend in der vorigen Phase der Ubergang von dem konzeptuéllen zum empirischen
System gemacht wird, geht man in der Phase der Uberpriifung von dem empirischen
zum numerischen System iber. Die MeBdaten bilden die Grundlagen dieses nume-
rischen Systems. Messen ist ja das Beschreiben der Merkmale von Variablen durch
MaB und Zahl.28 Vielleicht schreckt dies den theologisch gebildeten Leser ab. Ist

es maglich und erwiinscht, theologische Konzepte durch Operationalisation anhand
von MaBen und Zahlen auszudriicken? Verschwindet damit nicht - wiederum kann
sich die Frage erheben - das eigentliche Objekt der Theologie?

23 J. Siemerink u.a., God in Nederland, op zoék naar zijn naam, in: Praktische
thealogie 7 (1980) 233-2&2 F. Haarsma, Morren tegen Mozes, Kampen 1981.

24 C. Izard (s. Anm. 15).

25 G.T. van Gerwen, Catechetische begeleiding, Serie Theologie en Emperie,
deel 3, Kampen 1985.

26 P. Swanborn (s. Anm. I3).
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27 kann man sagen, daB die moderne Auffassung

In einer Variation auf de Groot
von MaBen und Messen in zwei Aspekten besteht: dem schatfen Definieren der
Phanomene und ihrer Zahlung. Das Erste, das scharfe Definieren ist der Theologie
nicht fremd. Es bildet die Grundlage von jeglicher anderen wissenschaftlichen Ak-
tivitat. Ich verweise hier nochmal auf die vier Aufforderungen die Popper an die
Theoriebildung in der empirischen Untersuchung gestellt hat: frei von logischer In-
konsistenz, logisch unabhngig, ausreichend, notwendig. Sie gelten auch fir die
Theologie. Das Arbeiten mit MaBen bedeutet eigentlich nichts anderes als das
noch stringentere Durchfiihren dieser vier Anforderungen: bis in den Bereich der
empirischen Phanomene. Anderswo habe ich Beispiele von theologischen MaRen
gegeben - scharfe theologische Definitionen also, aufgestellt in einer gewissen
Reihenfolge -, denen man hier und da in der theologischen Literatur begegnen
kann.28 Es gibt sie, wenn auch die betreffenden Theologen sich dessen nicht be-
wuBt sind, da@ sie theologische Konstruktionen entworfen haben, die aus empiri-
schem Gesichtspunkt theologische MaBe genannt werden kinnen. Aus den dort ge-
gebenen Beispielen nenne ich zwel: die kummulative Typologie des Gebets nach

Heiler und die Gottesbilder nach Schoonenberg.29

Kann man sich einmal mit der Idee versthnen, daB das Arbeiten mit theologischen
MaBen nichts anderes bedeutet als das scharfe Definieren von Phinomenen mit
theologischen Termini als Basis, so ist der Schritt hin zum Z&hlen dieser Phino-
mene nicht mehr schwer. Dann kann sich jedoch wieder eine andere Frage erhe-
ben: Wozu ist das notwendig? Wieso wiirde eine scharfe Umschreibung der Phéno-
mene In verbalen Termini nicht genligen? Wieso muB gezihlt .werden? Diese Fra-
gen konnten zu dem Ausruf eines Theologen fiihren, den ich kiirzlich hrte: Theo-
logen zdhlen nicht, sie denken! Dies scheint mir ein seltsamer Gegensatz. Das
Zdhlen von Phénomenen ist ja kein Selbstzweck. Das geschieht im Hinblick auf
etwas anderes. Dieses andere ist: das Anwenden von Analyse-Methoden auf die
Zahlen, so daB eine beschreibende und erkldrende Erkenntnis zustandekommen kann,
die tiefer geht, als man oberflachlich, auf den ersten Blick zu beobachten glaubt.
Das Z&hlen ist nur eine instrumentale Aktivitét. Das Ziel ist, Analysen zu ent-
wickeln.

Welche Analysen sind dann In der Theologie erwiinscht und méglich? Lassen Sie
mich drei Beispiele nennen, die in der empirisch-theologischen Untersuchung an-
gewandt werden: Ich beschrénke mich auf deren allgemeine Zielbeschreibung und
lasse die technischen Aspekte aus. Ich wende sie wieder auf die Beziehung zwi-

27 A.D. de Groot (s. Anm. 19), 365.
28 J.A. van der Ven/C. Visscher (s. Anm. 3), 201-202.

29 F. Heiler, Das Gebet, Minchen 1969; P. Schoonenberg , Denken naar God toe,
in: Tijds. v. Theol. 17 (1977) 117-130.
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schen Theodizee-Motiven und Geflihlen in der Theodizee-Problematik an. Zundchst
die korrelationelle Analyse. Dabei handelt es sich um die Frage, ob zwei oder
mehr Phinomene zusammenhingen im Sinne des gleichzeitig Vorkormmens; dann
um die Kovarianzanalyse. Diese richtet sich auf die Frage, ob der standig wech-
selnde Charakter dieser Phinomene einen Zusammenhang zeigt. SchlieBlich geht
es um die Regressions-Analyse. Dabei steht die Frage in dem Vordergrund, ob

und in welchem MaBe das eine Phinomen eine Funktion des anderen Phanomens
ist, bzw. ob der wechselnde Charakter des einen eine Funktion des anderen ist.
Was ist mit Funktion gemeint? Damit wird die Richtung in dem Zusammenhang
angegeben. st das eine Phinomen eine notwendige und/oder ausreichende Voraus-
setzung fiir das andere oder. urngekehtt? Auf die Theodizee-Problematik ange-
wandt lautet dieetste Frage beispielsweise: Treten Vergeltungsmotive und De-
pressionséefﬂhle immer gggichzeitig auf? Die zweite Frage hat zum Beispiel auf
den wechselnden Charakter, den sowohl die Theodizee-Motive als die Gefihle an-
nehmen kénnen, Bezug. Vergeltungsmotive konnen je nach dem Nachdruck auf

die eigene, intergenerative und die "Ur"-Schuld variieren. Depressionsgefinle kon-
nen varileren, je nachdem der Nachdruck entweder auf Geflihle des Kummers

und der Ohnmacht oder auf Gefiihle der auf sich selbst gerichteten Agression,

des Selbsthasses, der Selbstablehnung gelegt wird. So kann man die Frage stellen:
Geht der Nachdruck auf die eigene Schuld mehr mit selbstdestruktiven Gefuhlen
zusammen, wihrend der Nachdruck auf die Schuld von auBen mehr mit Geflhlen
des Kummers und der Ohnmacht zusammengeht? Die dritte Frage schlieBlich hat
auf die Richtung des Zusammenhangs Bezug. Zum Beispiel: Konditionieren die
vergeltungsmotive zu depressiven Geflinlen oder ist es umgekehtt, daB die Depres-
sionsgefiihle zu Vergeltungsmotiven konditionieren? Die Antworten auf derartige
Fragen sind von groBer Bedeutung sowohl fiir die Theologie als auch fiir die pasto-
rale Arbeit. Sie tragen zur beschreibenden und erklarenden theclogischen Erkennt-
nis bel, dariiber hinaus zu einer addquaten Mystagogie.

4, Evaluation

In der Phase der Evaluation wird das Ergebnis der Uberpriifung auf die Hypothesen
und die Theoriebildung riickgekoppelt, wovon sie der Niederschlag sind. Dieses
Ergebnis bedeutet eine Verstérkung der Hypothesen, wenn diese nicht falsifiziert
worden sind, es ndtigt aber zur Modifizierung der Konzepte in den Hypothesen, wenn
dies wohl der Fall ist. Die Modifizierung kann vier Formen annehmen: Schérfung,
Teilung, Verschiebung und Entfernung. Aueh kann man auf noch zwel andere Be-
arbeitungen der Hypothesen schlieBen: Einfiihrung und Generierung von neuen Kon-
zepten.30 |_assen Sie mich wieder einige Beispiele auf dem Gebiet der Theodizee-

30 A.D. de Groot (s. Anm. 19), 121ff.
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Problematik geben. Von Scharfung ist die Rede, wenn zum Beispiel das sexuell-
metaphorische "Gerdusch" des Masochismus-Terminus, das in dem Vergeltungs-
und dem aszetischen Theodizee-Motiv vorhanden ist, weggeschliffen wird. Es han-
delt sich um Teilung, wenn das Vergeltungsmotiv nach einer historischen und ei-
ner transhistorischen Dimension unterschieden werden soll, und diese letzte wie-
derum nach einer Perspektive "nach vorne" (eschatologischer Strafe) und einer
"nach hinten" (protologischer Schuld}.31 Verschiebung im Sinne der MNeudefinierung
ist geboten, wenn ein Terminus in empirischem Sinne nicht mit der Art und Wei-
se wie er definiert worden ist, zu korrespondieren scheint. Es hat sich gezeigt,
daB die Worte "Gott, unser Vater" manchmal in Leidenssituationen nicht das Ge-
fiinl von Geborgenheit, sondern gerade das von strafender und réchender Strenge

32

hervorrufen.” Entfernung ist notwendig, wenn das Konzept in der empirischen

Realitdt dberhaupt nicht vorkommt. Aus der Untersuchung \.v'cusss-ﬁs33

zeigt sich,
da@3 das aszetische Theodizee-Motiv nicht ohne weiteres unter den Terminus Ma-
sochismus subsumiert werden darf. Es stellt sich heraus, da@ dieses Motiv das Em-
pfinden der inneren Sinnlosigkeit des Leidens nicht per se wegdrickt. Ist es dann
nicht besser, da@ man den Masochismus-Terminus entfernt, schon auch in Anbe-
tracht des sexuell-metaphorischen "Gerdusches"? Manchmal muB man sich zur

= zu der SchluBfolgerung,

EinfUhrung neuer Konzepte entschlieBen. So kam Kernper3
daB zusammen mit den Theodizee-Motiven auch nicht-religiGse Motive aus der
Anthropodizee her eine Rolle spielen konnen. Diese missen in die Hypothesen der
ndchsten Untersuchungen aufgenommen werden. SchlieBlich kann es sein, daB neue
Konzepte generiert werden miussen. So kann man sich vorstellen, da neben dem
genannten Theodizee-Konzept solche der Anthropodizee, der Soziodizee, der Bio-
dizee und der Kosmodizee konstruiert werden. Darin bildet der Glaube an den in-
neren Wert der menschlichen Gemeinschaft, bzw. der Lebenskraft und des Kos-

mos den letztlichen Sinn fir das Leiden und den Tod.35

SchluB

Durch die Rickkopplung in der Evaluierung von den Ergebnissen der Uberpriifung auf
die Konzepte in den Hypothesen wird die theologische Theoriebildung sténdig wei-
terentwickelt und erneuert. Die theologischen Aussagen, die aus der Teilnehmer-
perspektive des Theologen hervorgehen und worin seine Erfahrungen und die seiner

31 M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, TUbingen 1980, 314ff.
32 W. Berger, De ziel verkocht en teruggewonnen? Diesrede KU Nijmegen 1976.

33 H. Vossen, Vrijwilligerseducatie en pastoraat aan rouwenden, Serie Theologie
en Empirie, deel 2, Kampen 1985.

34 A. Kemper (s. Anm. 22).

35 H.-G. Janssen, Das Theodizee-Problem der Neuzeit, Frankfurt 1982; G. Graf,
Gott dennoch Recht geben, Frankfurt 1983; V.E. Frankl, The will to meaning,
New York 1969; ders., Das Leiden am sinnlosen Leben, Freiburg 1977.
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der Termini, (2) deren wechselseitige Beziehung.

(1) Regulative Funktion der Erfahrung und Empirie in der Theologie

Regulative Funktion der Erfahrung in der Theologie

Die regulative Funktion der Erfahrung in der Theologie liegt in dem Bestreben, die
Reflexion Uber den christlichen Glauben auf das zu beziehen, was Menschen im di-
rekten Kontakt mit der Wirklichkeit erfahren. Sowohl das "Erfahren" als auch der
ndirekte Kontakt" sind von Bedeutung. Dabei sind ndhere Prézisierungen mdglich:
auf das Subjekt und auf das Objekt der Erfahrung. Was der Mensch als Subjekt in
der Erfahrung erlebt, ist in kognitive, affektive und volitive Aspekte gliederbar.
Was er in direktem Kontakt mit der Wirklichkeit erfahrt, kann in physische (die
Natur, den eigenen Korper), soziale (wirtschaftliche, politische, kulturelle) und (in-
ter- wie intra-)psychische Aspekte unterteilt werden. Demzufolge sind zum Beispiel
die tkologische, die wirtschaftliche, die politische, die feministische, die interper-
sonelle und die klinische Theologie als Erfahrungstheologien zu betrachten.2 Sie
stimmen darin rmiteinander tiberein, daB sie zielgerichtet den Erfahrungen von Men-
schen eine zentrale Stellung in der theologischen Reflexion zuzuweisen versuchen.
Dabei kann als Voraussetzung und Quelle dieser verschiedenartigen a posteriori-Er-
fahrungen, die in diesen Theologien verarbeitet werden, noch die transzendentale
Erfahrung als a priori-Erfahrung erwéhnt werden. Darin ist der Mensch als Subjekt
an sich gegenwirtig. Karl Rahners Arbeit kann aufgrund dessen als Erfahrungs-
theologie charakterisiert werden.

Empirie in der Theologie?

Ehe die regulative Funktion der Empirie in der Theologie behandelt wird, mag sich
die Frage erheben, ob in der Theologie der Empirie Uberhaupt ein Platz zukommt.
Dariiber wird in der Literatur heftig diskutiert. Nun ist das nichts besonderes. Auch
der Terminus Erfahrung ist der Kritik ausgesetzt. Das erweist sich allein schon aus
den vielen Wenn und Aber, welche er bei der dialektischen Theologie mit ihrer Ab-
lehnung der natiirlichen Theologie und bef der rémischen Theologie hervorruft. Der
Terminus Empirie jedoch ruft noch viel mehr Bedenken und Zweifel hervor. Das
wichtigste Problem lautet, ob die Anwendung des Terminus Empirie in der Theo-
logie sie nicht ihres Objekts und somit ihrer Identitdt beraubt: Gott. Dies ist der
fundamentale Einwand beispielsweise von P. Tillich. Meines Erachtens geht dies
aus der Tatsache hervor, daB er von dem Terminus Empirie, Ubrigens aufgrund der
in seiner Zelt verfligbaren wissenschaftstheoretischen Erkenntnisse, ein v&llig ver-
zerrtes Bild gibt. Er begreift ihn in positivistischern Sinne. Ich habe dies anderswo

2 Flr die interpersonale und klinische Theologie: A. Hollweg, Theologie und Em=
pirie, Stuttgart 1971; B.E. Meland, Introduction. The empirical tradition in theo-
logy, Chicago 1969, 1-64; S. Hiltner , Theological dynamics, New York 1972.



151

Gruppe reflexiv verarbeitet werden, kénnen von der Beobachterperspektive der
Empirie aus differenziert, bereichert, ergénzt und korrigiert werden. Es dirfte

klar geworden sein, da@ die Erfahrung und die Empirié in der Theologie kein Di-
lemma bilden, sondern sich gegenseitig befruchten kdnnen. Die Erfahrungstheo-
logie Und die empirische Theologie bilden keinen Gegensatz, sowénig wie die Teil-
nehmer- und die Beobachterperspektive einen Gegensatz bilden. Es geht ja schlie@-
lich nicht nur um das Weehseln, sondern auch um das Koordinieren der beiden Pers-
pektiven. Perspektivenwechsel steht im Dienste der Perspektivenkoordination. Von
da aus kann eine Erneuerung der Theologie entstehen, und nicht zuletzt des christ-
lichen Lebens und dessen pastoraler Betreuung.

Prof. Dr. J.A. van der Ven
Hazenkampseweg 11
NL-6531 NA Nijmegen



152

CHRIS A.M. HERMANS

MORALERZIEHUNG UND UBERLIEFERUNG

Die Struktur dieses Vortrags ist die folgende: Erst unterscheide ich zwischen drei
Formen des Umgangs mit Uberlieferten Werten und Normen in der Moralerziehung.
Danach gehe ich auf ein Modell der ethischen Argumentation ein, den praktischen
Syllogismus. Schiler kdnnen an dieser Argumentation nur teilnehmen, wenn sie

im Blick auf den Inhalt Kenntnis, Einsicht und Interesse bekommen. Mittels welcher
Methode der Lerninhaltsstrukturierung kdnnen diese Kenntnisse, Einsichten und
Interessen am besten in der Moralerziehung entwickelt werden? Wir besprechen
eine Methode aus der kognitiven Psychologie, in der Konzepte von logisch weniger
zu logisch hoherer Komplexitit vermittelt werden sollen. Wir besprechen anschlie-
Bend die Ergebnisse einer empirisch-theologischen Forschung der Effekte dieser
Lerninhaltsstrukturierung. Zum SchluB benennen wir einige Folgerungen fir den
Umgang mit Uberlieferten Werten und Normen in der Moralerziehung und fir das
Lernen von Konzepten innerhalb einer ethischen Argumentation.

Eine erste Vorbemerkung: Im Folgenden spreche ich von der ‘Moralerziehung.

Ich meine damit die Moralerziehung im Religionsunterricht. Die Gemeinsamkeiten

und Differenzen mit einem nicht-religitsen Schulfach 'Ethik-Unterricht!' lasse ich
hier unbesprochen.

Eine zweite Vorbemerkung: Ich spreche im allgemeinen Verstandnis von Uberliefer-
ten Werten und Normen und nicht in dem speziell christlichen Sinn. Ich schlieBe
mich der Auffassung der Vertreter der autonomen Moral an, daB es keine unter-
schiedlichen christlichen Werte und Normen gibt. Wir werden nur von einer christ-
lichen Inspiration reden. Letztes Fundament ist die Ratio, mit der man die norma-
tive Richtigkeit von Werten und Normen beurteilt.

Drei Verfahrensweisen in der Moralerziehung

Im Nachfolgenden unterscheide ich zwischen drei Verfahrensweisen in der Moral-
erziehung oder der moralischen Bildung im Religionsunterricht. In jeder Verfahrens-
weise geht man auf eine andere Art mit Uberlieferten Werten und Normen um.

Wir werden jedesmal kritisch priifen, ob eine Verfahrensweise der ethischen Ra-
tionalitdt gerecht wird (dazu s. Van der Ven 1985).

Die erste Verfahrensweise nennen wir die Wertibernahme. Das Ziel dieser Methode
ist die Ubernahme Uberlieferter Werte und Normen durch die Schiiler. Man kann
dabei verschiedene Akzente setzen. Akzentuiert man. den kognitiven Aspekt, dann
richtet man die Moralerziehung auf das Lernen von Informationen Uber Werte

und Normen. Ein Schiller soll lernen wer, wann und warum man etwas darf oder
nicht darf. Betont man den affektiven Aspekt, dann ist man in der Moralerziehung
primar am Erlernen bestimmter Verhaltensweisen interessiert. Der Schiler soll

in ‘seinem perséinlichen oder sozialen Leben nach bestimmten Werten und Normen
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handeln. Akzentuiert man den willentlichen Aspekt, dann steht zentral in der Mo-
ralerziehung die Willensbildung. Der Schiiler soll lernen, Uberlieferte Werte und
Normen tatsdchlich zu praktizieren.

Diese Wertlibernahme hat gewiB positive Elemente. Wir nennen hier nur die Ein-
fihrung in das christliche Kulturgut und die Hilfe, die Ubernommene Werte und
Normen fiir das ethische Handeln in konkreten Situationen haben konnen. Diese
Verfahrensweise hat jedoch einige Nachteile im Bezug auf die ethische Rationa-
litdt. Erstens wahlt man in der Wertiibernahme immer die eine oder andere Uber-
lieferung. Dabei besteht die Gefahr, daB man die ethische Pluralitdt in unserer
Kultur vernachldssigt. Zweitens lernen die Schiiler mit dieser Methode nicht, wie
man Werte und Normen beurteilen kann. Es fehlt ihnen an Einsicht in die norma-
tive Richtigkeit von Werten und Normen und damit in die ethische Rationalitat.
Drittens ist die Gefahr von Indoktrination gegeben. Die Schiler werden nicht als
kritische Teilnehmer am ProzeB ethischer Argumentation betrachtet, sondern letzt-
lich als passive Rezipienten ethischer Werte und Normen.

Die zweite Verfahrensweise nennen wir die Werterhellung . Im englischen Sprach-
raum heiBt diese Methode die 'Value Clarification'. In dieser Verfahrensweise
geht man nicht von Uberlieferten Werten und Normen aus, sondern von denen der
Schiiler. Die Ubertragung von Werten und Normen sieht man als einen Angriff

auf die Freiheit des Schiilers, zu einer eigenen normativen Stellungnahme zu kommen.
Ziel dieser Methode ist die Begleitung der Schiler bei der Erhellung und Entwick-
lung eigener Werte und Normen.

Als positives Element der Werterhellung nennen wir die Offenheit flr die mora-
lische Pluralitat unserer Gesellschaft und die Beachtung des subjektiven intrapsy-
chischen Aspekts in der Moralitdt. Ein Nachteil dieser Verfahrensweise ist erstens
die Individualisierung ethischer Stellungnahmen. Es geht nur um die Erhellung eige-
ner ethischer Werte und Normen. Konfrontation und Dialog mit anderen Stellung-
nahmen oder mit Uberlieferten Werten und Normen kommen nicht in Betracht.
Zweitens existiert die Gefahr des Wertrelativismus, der subjektiven Praferenz
bestimmter Werte und Normen. Die Frage nach der normativen Richtigkeit wird
nicht gestellt. Die Schiiler lernen auch nicht wie diese normative Richtigkeit
beurteilt werden kann.

Als dritte Verfahrensweise unterscheiden wir die Wertkommunikation . Der zen-
trale Punkt dieser Methode ist die Kommunikation der Teilnehmer innerhalb eines
ethischen Argumentationsprozesses. In der Wertkommunikation geht man wie in

der Wertibernahme von den Uberlieferten Werten und Normen aus. Diese werden
aber nicht fraglos Ubertragen, sondern problematisiert. Man beurteilt, ob sie fir
diese Situation ethisch richtig sind. Wie in der Werterhellung ist man in dieser
argumentativen Kommunikation sensibel fir den Wertpluralismus und die subjektiven
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Aspekte in einer ethischen Argumentation. Aber man bleibt bei diesem Pluralis-
mus nicht stehen, sondern versucht auf argumentative Weise die ethische Quali-
t4t verschiedener Werte und Normen zu beurteilen. Die subjektiven Aspekte (wie
z.B. die subjektiven Interessen an einem ethischen Konflikt) werden ebenfalls in
die ethische Argumentation integriert. Grund fir die Beurteilung der normativen
Richtigkeit ethischer Werte und Normen ist nicht die subjektive Meinung, sondern
die autonome Ratio. Eine ethische Stellungnahme muB in einer rationalen Argu-
mentation gepriift werden. Auf diese werden wir im Nachfolgenden besonders ein-
gehen. Hier nur eine Anmerkung zur kemmunikativen Seite der Wertkormmunika-
tion: In ihr steht die Aufhebung des Egozentrismus an zentraler Stelle, d.h. das
Festhalten an der Ich-Perspektive. Die Teilnehmer an einer ethischen Argumenta-
tion sollen lernen, auch die Du-Perspektive einzunehmen. Beide Perspektiven sollen
jedoch in der Er- und Sie-Perspektive Uberstiegen werden. Dies ist ein Kriterium
der Universalisierbarkeit ethischer Werte und Normen.

Zusammenfassend formuliere ich das allgemeine Ziel der Moralerziehung als Wer-
kommunikation: Die Schiiler lernen an einer argumentativen Kommunikation teil-

zunehmen, die auf die Beurteilung der normativen Richtigkeit ethischer Werte und
Normen ausgerichtet ist,

Der praktische Syllogismus als Modell ethischer Argumentation

Die ethische Argumentation nimmt eine Stellung in der Wertkommunikation ein.

Ich beabsichtige nun,auf ein Modell dieser Argumentation einzugehen, den Prak-
tischen Syllogismus. Der ArgumentationsprozeB eines Syllogismus umfaGt drei
Schritte (minor, maior, conclusio), deren Inhalt ich nacheinander kurz referiere

(s. Hare 1967; 1981).

Zur Illustration erst ein Beisplel eines praktischen Syllogismus diber den Umwelt-
schutz:

(minor) Das Toten eines Seehundes wegen seiner Haut gehdrt zum Toten von Tieren
zugunsten des &uBerlichen Schmucks der Menschen.

(maior) Das Tten von Tieren zugunsten des duBerlichen Schmucks der Menschen
ist verboten, da es die Schipfung schédigt, deren Firsorge dem Menschen als Eben-
bild Gottes anvertraut ist.

(conclusio) Das Toten eines Seehundes wegen seiner Haut ist verboten, weil es die
Schopfung schadigt.

Der erste Schritt ist die minor oder Situationsanalyse. Die minor ist rein de-
skriptiv. Sie umfaBt die Analyse der Situation, sowohl bezlglich der Fakten, als auch
beztiglich der Maglichkeiten, in dieser Situation zu handeln, und auch die Wirkungen
jeder Handlung. Bel dieser Situationsanalyse benttigt man wissenschaftliche Ein-
sichten in die jeweilige Problematik: z.B. bei der Frage des Umweltschutzes, der
Chemie, Okologie, Ethologie und Okonomie. In unserem Beispiel geht es um Fragen
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wie: Leiden Seehunde Schmerzen, wenn sie auf diese Weise getttet werden? Wie
sehr ist die einheimische Bevdlkerung tkonomisch von dieser Jagd abhangig? Was
kann man in der EG tun, um diese Jagd zu beenden?

Der zweite Schritt ist die maior oder ein allgemeiner Wert flic das Handeln. Die
maior hat sowahl einen deskriptiven als auch praskriptiven Inhalt. Sie ist deskriptiv,
insoweit sie bei der Klasse von Situationen, die in der minor beschrieben wird,
anschlieBt; d.h. in unserem Beispiel: das Téten von Tieren flir &uBerlichen Schmuck.
Sie ist praskriptiv, insoweit sie einen Imperativ (Gebot oder Verbot) zum Handeln
angibt; d.h. in unserem Beispiel: das Verbot Seehunde zu t&ten, weil es die Schip-
fung schadigt. Dieses préskriptive Element griindet in einer anthropologischen
Perspektive, in der das erwilinschte humanum formuliert wird. Diese anthropolo-
gische Perspektive kann religits oder christlich sein; in unserem Beispiel: das
Handeln der Menschen als Ebenbild Gottes im Bezug auf die Verantwortung fiir
die Schopfung.

Der letzte Schritt (conclusio) wird auf Grund der Situationsanalyse (minor) und

des allgemeinen Werts (maior) formuliert. Wir nennen sie die konkrete Norm,

um sie von dem allgemeinen Wert zu unterscheiden. Diese konkrete Norm nimmt
das préskriptive Element der maior auf; in unserem Beispiel: das Verbot, die Schép-
fung zu schédigen. Dieses Verbot wird verbunden mit der konkreten Situation aus
der Situationsanalyse, dem Téten von Seehunden wegen ihrer Haut.

Lerninhaltsstrukturierung (auf der Basis einer Zunahme von logischer Komplexitét)

Wie kann diese ethische Argumentation gelernt werden? Wie kann man lernen,

was ein ethisches Urteil ist? Was jeder Schritt umfaBt? Welche Argumente norma-
tiv richtig oder situationsgemé&B sind?

Verschiedene Konzepte formen die Bausteine einer syllogistischen Argumentation:
Natur- und sozialwissenschaftliche, theologisch-antropologische und ethische Kon-
zepte. Ein Schiiler, der diese Konzepte nicht beherrscht, kann nicht an dieser Argu-
mentation teilnehmen.

Wie konnen Schiiler diese Konzepte lernen? Nach der kognitivistischen Lerntheorie
von R.M. Gagné (Gagné 1977; Gagné & Briggs 1979) ist dies ein ProzeB der Integra-
tion neuer Informationen in den Ged&chtnis oder die kognitive Struktur. Die kogni-
tive Struktur kann man umschreiben als den Inhalt und die Struktur der Kenntnisse
einer Person hinsichtlich eines bestimmten Gebietes der Wirklichkeit und eines
bestimmten Moments der Zeit. Ein Bestand an Kenntnissen hat nach Gagné den Cha-
rakter einer Baumstruktur ('tree structure'): eine Hierarchie von Konzepten, an
deren Spitze einige logisch meist komplexe Konzepte stehen und an deren Basis
viele logisch weniger komplexe. Ein logisch komplexeres Konzept setzt die Beherr-
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schung einiger logisch weniger komplexen voraus. Ohne diese kdnnen die komplexe-
ren nicht verstanden werden.
In Figur 1 sehen sie ein Beispiel einer Baumstruktur.

s FAl)

1. ethisches Urteil 13, umweltschiitzendes Handeln

2. Situationsanalyse 14. technologischer Umweltschutz
3. allgemeiner Wert 15. kologischer Umweltschutz

4. konkrete Norm 16. Schopfung

5. Umwelt 17. Wert vom Handeln des Menschen
6. Umweltproblematik als Bild Gottes

7. Verschmutzung 18. Gerechtigkeit

8. Schéadigung 19, Ordnung der Interessen auf
9, tkonomisches Wachstum Basis der Gerechtigkeit

10. Interessen der Tiere 20. Norm des umwelt-

11. Regenerierbarkeit schiitzenden Handelns
12. Interessen der Menschen

FIGUR 1: LERNINHALTSTRUKTUR (mit einer Sequenz
zunehmender logischer Komplexitdt)

Diese stellt den Lerninhalt eines Projektes mit folgendem Lernziel dar: Die Schi-
ler lernen an einer ethischen Argumentation Uber die normative Richtigkelt einer
Norm des urnweltschiitzenden Handelns teilzunehmen. Das meist komplexe Kon-
zept ist die Norm des umweltschiitzenden Handelns. Um diese Norm verstehen

zu kiinnen, lernen die Schiller zundchst die weniger komplexen Konzepte 1 bis

19 kennen. Ein Beispiel: Das Konzept "Umweltproblematik" sezt die Konzepte
Umwelt (5), Verschmutzung (7) und Schédigung (8) voraus. Und der Wert des Han-
delns des Menschen als Ebenbild Gottes (17) setzt die Beherrschung der Konzepte
umweltschiitzendes Handeln (13) und Schopfung (16) voraus.

Besonders weisen wir auch darauf hin, daB der praktische Syllogismus eine Zunah-
me logischer Komplexitdt kennt. Die minor ist n@mlich eine Voraussetzung fir
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die Formulierung der maior. Minor und maior sind beide notwendig, um die con-
clusio verstehen zu kdnnen.

Nach Gagné (1977) soll der Letnweg, an dem die Schiiler Konzepte lernen, auch
eine Zunahme logischer Komplexitdt haben. Der Unterricht soll mit den logischer
weniger komplexen Konzepten anfangen und mit den logisch komplexeren enden
(Figur 1: von links unten nach rechts oben). Auf diese Weise soll der Schiler in
die Lage versetzt werden, logisch komplexere Konzepte (wie die Norm des um-
weltschiitzenden Handelns) verstehen zu kénnen. Diese These machten wir zum
Problem einer empirisch-theologischen Untersuchung.

Empirisch-theologische Forschung

Die Forschungsfrage lautet:

Finhrt ein Lernprojekt mit einer Lerninhaltsstruktur, die eine Sequenz von zuneh-
mender logischer Komplexitat hat, zu

- einer gréBeren Kenntnis und Einsicht in die Konzepte der Lerninhaltsstruktur;

- und einem grdBeren Interesse an diesen Konzepten als ein (entsprechendes) Pro-
Jekt mit einer Lerninhaltsstruktur, die keine Sequenz von zunehmender logischer
Komplexitdt hat?

Die unabhéngige Variable in dieser Frage ist ein Projekt mit einer Lerninhaltsstruktur
tur, die eine bestimmte Sequenz der Konzepte hat; mit oder ohne zunehmen-

der logischer Komplexitét. Die abhdngige Variable ist die kognitive Struktur der
Schiiler oder die Kenntnis von und das Interesse an den Konzepten dieser Lernin-
haltsstruktur. Wir erwarten, daB eine Lerninhaltsstruktur (die unabhéngige Variable)
Einflul hat auf die kognitive Struktur der Schiiler (die abhingige Variable). Wir
erwarten im Hinblick auf unsere Lerntheorie, daB Schiiler relativ mehr lernen
(kognitiv und affektiv), wenn sie Konzepte in einer Sequenz zunehmender logischer
Komplexitdt lernen.

Das Forschungsverfahren gehdrt zu den quasi-experimentellen Verfahren (Cook

& Campbell 1979). Ich habe es in Figur 2 schematisiert.

experimentelle Gruppe
Kontrollgruppe
Vorpriifung
Nachpriifung
Unterrichtsverfahren
nicht-dguivalent

FIGUR 2: FORSCHUNGSVERFAHREN

KOO0 ®
=l
L [ T
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Man nennt es: Vor- und Nachpriifungsverfahren mit einer nicht-gquivalenten Kon-
trollgruppe. Es kennt zwel Forschungsgruppen, die miteinander verglichen werden.
Die experimentelle Gruppe (Xe) bekommt Unterricht in einer Sequenz zunehmender
logischer Komplexitdt. Das Lernprojekt der Kontrollgruppe ist das gleiche wie

das der experimentellen Gruppe. Nur in einem Punkt sind sie verschieden: Das
Lernprojekt der Kontrollgruppe hat eine Lerninhaltsstruktur, die abweicht von einer
zunehmenden logischen Komplexitdt. Sie lernen auch einige logisch komplexe
Konzepte ohne Beherrschung der notwendigen logisch weniger komplexen. Die
Lernprojekte beider Forschungsgruppen haben im {ibrigen das gleiche Ziel, den
gleichen Inhalt, die gleichen didaktischen Arbeitsformen, die gleiche audio-visu-
elle Unterstiitzung und die entsprechenden Auftrége etc.

Die beiden Priifungen im Forschungsverfahren (Figur 2: Ov und QOn) haben kogni-
tive und affektive Fragen. Die kognitiven sind teils auf dem taxonomischen Niveau
der Kenntnis (Bloomn 1) teils auf dem taxonomischen Niveau der Einsicht (Bloom

2 und 3). Mit 'Kenntnis' meinen wir das wortliche Reproduzieren des Namens und
der Umschreibung eines Konzepts. 'Einsicht' meint das Umschreiben eines Kon-
zepts mit eigenen Worten, die Herstellung von Beziehungen zwischen Konzepten
und die Anwendung eines Konzepts auf bekannte und unbekannte Situationen. Alle
kognitiven Fragen sind geschlossene Fragen mit vier Alternativen, aus denen die
Schiiler auswahlen miissen. Die affektiven Fragen messen das Interesse der Schi-
ler, sich aktiv mit etwas zu beschéftigen und an dieser Aktivitdat Lust zu haben.
Auf der Taxonomie von Krathwohl ist dies Niveau 2.20. Die Fragen sind alle vom
Likert-Typ: eine Skala mit fiinf Werten von 1 (sehr viel Interesse) bis 5 (lberhaupt
kein Interesse).

Auch einige Kontextvariablen werden gemessen. Der Grund fiir dieses Vorgehen
ist die Nicht-Aquivalenz der Gruppen, mit denen man in einem quasi-experimen-
tellen Verfahren arbeitet. Dadurch besteht die Gefahr, daB in der Nachpriifung
kein Unterschied in der Lerninhaltsstruktur (die unabhéngige Variable), sondern
in der Zusammensetzung beider Gruppen (also von Kantextvariablen) gemessen
wird. In unserer Forschung haben wir vier Kategorien von Kontextvariablen ge-
priift: erstens den schulischen Kontext der Schiler, ob sie zum Beispiel an den
Fachern Biologie und Okonomie teilnehmen, zweitens den sozial-kulturellen Kon-
text der Schiiler, u.a. den Beruf des Vaters und der Mutter, ihre politische Pra-
ferenz und die Grole ihres Wohnortes; drittens die kirchliche Partizipation der
Schiiler und viertens ihre religisen und nicht-religisen Weltanschauungen.

Die statistische Analyse dieser Kontextvariablen findet man in den Tabellen 1
bis 3. Diese Variablen sind nach den Messungen mit einem nominalen, ordinalen
oder Intervall-Wert gruppiert. Nur in der GrdBe des Wohnorts: (Tabelle 2) ist ein
signifikanter Unterschied zwischen beiden Gruppen. Theoretisch ist jedoch der



TABELLE 1: Chi?-TEST FUR KONTEXTVARIABLE
MIT EINEM NOMINALEN WERT

Variable Chi-Quadrat df P
Geschlecht .32528 1 568
andere Ausbildung 2.15750 A .142
Okonomie .07822 1 179
Biologie .20067 1 .654
Neigung zum

Umweltverein .01093 1 .916
Rundfunk-Amiisement /

Identitdt .23580 1 .627
Legende:

df = Zahl der Freiheitsgrade

P = Signifikanz

TABELLE 2: KOLMOGOROV-SMIRNOV TEST FUR KONTEXT-
VARIABLE MIT EINEM ORDINALEN WERT

Variable K-S Z Wert P
GroBe des Wohnorts 3.328 .000
Beruf der Mutter 1.154 .140
Beruf des Vaters .701 .709
Hochste Ausbildung der Mutter .366 .999
Hochste Ausbildungdes Vaters .183 1.000
Politische Prédferenz =377 <999
Kirchliche Partizipation .803 540
Weltanschauung Chr .801 542
Weltanschauung NSinn .801 .543
Weltanschauung NTr .786 567
Weltanschauung PosLei .862 44T
Weltanschuung Imm .892 403
Legende:

P = Signifikanz

Chr = christliche Weltanschauung

OntZin = Verneinung Sinn des Lebens

OntTr = Verneinung Transzendenz

PosLei = positive Deutung des Leidens

Imm = immanente Weltanschauung

TABELLE 3: T-TEST FUR KONTEXTVARIABLE
MIT EINEM INTERVALWERT

Variable Mittelwert df P
Alter Exp 16.413

Kontr 16.346 1.20 703
Legende:

f = Zahl der Freiheitsgrade
Signifikanz

U oA
1}
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Einflud dieser Kontextvariablen getrennt von anderen wie kirchlicher Partizipa-
tion ader Weltanschauung, also ohne Bedeutung fiir die Differenz zwischen beiden
Forschungsgruppen bei der Nachpriifung. Wir nehmen demnach an, daB keine
Kontextvariable den Grund fiir die Differenz der abhingigen Variablen in der Nach-
priifung bildet.

In Kiirze etwas Uber die Stichprobe und die Durchfiihrung der Forschung: An dieser
Forschung waren 1500 Schiiler beteiligt aus der Sekundarstufe 11, aus elf Schulen
der Siid- und Ost-Niederlande. Diese Schiiler bekamen Unterricht in einem ‘Projekt
von 9 Einheiten zu Beginn des Schuljahres 1984/85. Hauptziel dieses Lernprojekts
war es, daB die Schiiler an einer argumentativen Kommunikation teilnehmen
lernen, um die normative Richtigkeit der Norm des umweltschitzenden Handelns
beurteilen zu kénnen. Von jedem dieser iSchiiler sind 245 Codierungen im Compu-
ter gespeichert. Im ganzen hatten wir fir die Beantwortung unserer Forschungs-
frage mehr als 300.000 Daten zur Verfligung.

Das Ergebnis der kognitiven Vor- und Nachpriifung steht in der Tabelle 4. Bel

demn Unterschied zwischen der experimentellen und der Kontrollgruppe wird immer
gezeigt, ob er statistisch signifikant ist oder nicht. Die erste Kolonne gibt den
Unterschied in der Beherrschung der Konzepte bei der Vorprifung an. Diese Diffe-

renz von 0,84% ist statistisch nicht signifikant. Beide Gruppen haben dieselbe Vor-
kenntnis im Bezug auf die Konzepte der Lerninhaltsstruktur, Eine Differenz in

der Nachpriifung wird also auch nicht durch einen vorausgehenden Unterschied zwischen
beiden Forschungsgruppen erkldrt.  Auch bei der Nachpriifung gibt es keine sta-
tistische Differenz zwischen beiden Gruppen auf dem Niveau der Kenntnisse. Diese
Differenz gibt es jedoch auf dem Niveau der Einsicht. Die experimentelle Gruppe

hat 3,73% mehr Einsicht als die Kontrollgruppe. Dies ist auch statistisch signifikant,

Tabelle 5 zeigt wie die Mittelwerte auf dem taxonomischen Niveau der Einsicht auf-
gebaut sind. Dabei sind die Schiiler in drei Kategorien eingeteilt: in solche, die nur
mit Zufall Einsichtsfragen bei der Nachpriifung richtig beantwortet haben ("I zufallig");
solche, die wenig richtige Antworten (bis 63% richtig) gegeben haben ("II niedrig");
und solche, die viele Fragen richtig beantwortet haben (mehr als 63%) ("III hoch").
Darliberhinaus zeigt die Tabelle den Unterschied zwischen der experimentellen und
der Kontrollgruppe fiir diese drel Kategorien. Man kann in Tabelle 5 feststellen,

daB in der experimentellen Gruppe signifikant weniger Schiler (6,2%) nur so viele
richtige Antworten gegeben haben als auf Grund der Wahrscheinlichkeit erwartet
werden konnten. Es gibt in der experimentellen Gruppe also signifikant weniger
Schiiler, die keinerlei Konzept auf dem Einsichtsniveau beherrschen.

Das Resultat der affektiven Fragen steht in den Tabellen 6 und 7. Hier vergleichen

wir die Mittelwerte fiir das Interesse an verschiedenen Kategorien von Konzepten



TABELLE &4: VERGLEICH ZWISCHEN DER EXPERIMENTELLEN UND
KONTROLLGRUPPE FUR KOGNITIVE FRAGEN

| VORC(A) | NACH(B) | Zunahme | NACH | NACH

| Kenntnis | Kenntnis | (A)-(B) | Einsicht| Total
I:! Bxpexdmd| ™ 36, 18% e 57 5% iaa 1, 360 4|iseas45 0% | 56, 23%
II:Kontr | 35,35% | 56,66% | 21,32% | 51,21% | 53,94%
Unterschied| 0,83% | 0,95% " | 0,02% 3, 70% & 2,29%
I mins II | | | |
T-Wert |- foe e Sesl o e 1wl
Signif | | | | (k] 05

VOR = Vorpriifung; NACH = =Nachpriifung

TABELLE 5: VERGLEICH ZWISCHEN BEIDEN UNTERSUCHUNGSGRUPPEN
MIT DREI KATEGORIEN "TOTAL RICHTIG
BEANTWORTETE. FRAGEN AUF EINSICHTSNIVEAU"
(Nachpriifung)

| I | i [F EEE |
[ zufdllig || ~miedeigs | sheeh |

I: Experiment. | 10,0% | 68,4% | 21,6% |

II:Kontrolle | 16,2% | 63,4% | 20,4% |

Unterschied | =6, 2% | +5,0% | L |

I minus II | ] |

T-Wert | -2.44 | 1.40 | 0.59 I

Signif. | 05 | |
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TABELLE 6: VERGLEICH ZWISCHEN DEN MITTELWERTEN DES
INTERESSES FUR KONZEPTE AUS DER
LERNINHALSTRUKTUR IN DER EXPERIMENTELLEN

GRUPPE

| Eth. | Situat.- | Allgem. | Interesse

| Urteil | analyse | Wert. | Total
I+ NEctpririatls. 1.6 S is LS At 2.UE.R0 L2 0een]
T e PG o £ 3,38 ro . a8dec . 0| iy
PO i M ) R
I minus II | | | |
T-Wert e e T R L e e
Signifiksnz . | . . ] sttt e X, casivesolo 4|

Jeder Wert ldauft von 1 (kein Interesse) bis 5 (viel Interesse)

TABELLE 7: VERGLEICH ZWISCHEN DEN MITTELWERTEN DES
INTERESSES FUR KONZEPTE AUS DER
LERNINHALTSTRUKTUR IN DER KONTROLLGRUPPE

GRUPPE

| Eth. | Situat.- | Allgem. | Interesse

| Urteil | analyse | Wert. | Total
LNl 15 90 - [1% R TIoh | S Rg e |- SE e o |
TNerpdufing 7 8,58 [ 9.781 | iust . | Weno
IS T R R |
I minus II | | | |
T-Wert [r=tios 7 [ 2107 | #5560 ¢ [ =250
S bt ahane AL e e D OALC Rl S N E S ]

Jeder Wert lauft von 1 (kein Interesse) bis 5 (viel Interesse)
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aus der Lerninhaltsstruktur zwischen der Vor- und Nachpriifung. Tabelle 6 gibt

diese Mittelwerte flr die experimentelle Gruppe an. Das Gesamtinteresse (letzte
Kolonne) ist um .05 gestiegen. Dafiir ist die Zunahme des Interesses fiir das ethische
Urteill und die Situationsanalyse verantwortlich. Das Interesse fiir das ethische
Urteil ist .10 gestiegen; das Interesse flr die Situationsanalyse .09. Nur diese letzte
Zunahme ist statistisch signifikant.

Die Tabelle 7 gibt die Mittelwerte fir die Kontrollgruppe an . Das Interesse insge-
samt (letzte Kolonne) ist .08 weniger geworden. Man kann in der Reihe 'Unterschied
zwischen Vor- und Nachpriifung' (I minus 1I) sehen, daB das Interesse fiir alle Ka-
tegorien von Konzepten aus der Lerninhaltsstruktur abgenommen hat. Dieser Riick-
gang ist flr zwel Kategorien statistisch signifikant.

Einige Folgerungen

Was lehren uns die Ergebnisse dieser empirischen Forschung in bezug auf die Még-
lichkeit, die Verfahrensweise der Wertkommunikation in der Moralerziehung zu
realisieren? Kénnen die Schiler an einer ethischen Argumentation teilzunehmen
lernen? Noch spezifischer: Kgnnen sie die Konzepte lernen, die die Bausteine dieser
Argumentation bilden? Denn ohne dieses Fundament gibt es keine Argumentation.

1 Als didaktische Methode, um Konzepte zu lehren, haben wir eine bestimmte
Methode fir die Lerninhaltsstrukturierung benutzt. Konzepte werden in einer Se-
quenz von zunehmender Komplexitdt gelehrt. Mit dieser Methode erreicht man
eine relatlv hhere Einsicht in die Konzepte und eine Zunahme des Interesses;
denn eine Lerninhaltsstruktur, deren Sequenz von einer zunehmenden logischen
Kompexitét abweicht, flhrt zu einer niedrigeren Einsicht in die Konzepte und
einem Riickgang des Interesses.

2 Mit der (kognitiven) Beherrschung hdngen die Merkmale der Schiiler statistisch
nicht zusammen (dies:haben wir mit einer Korrelations- und Kovarianzanalyse
bestimmt, dazu Hermans 1986). Mit diesen Merkmalen meinen wir die die zuvor ge-
nannten Kontextvariablen. Es ist zumn Beispiel nicht so, daB Schiiler mit einer starken
kirchlichen Partizipation und einer christlichen Weltanschauung mehr (oder weniger)
Konzepte beherrschen als andere Schiiler. Dies hédtte man vielleicht erwarten kénnen,
da der Inhalt der ethischen Argumentationen ein Wert aus der christlichen Uberlie-
ferung war. Es gibt also fir die Teilnahme an dieser ethischen Argumentation keine
besonderen kognitiven Bedingungen.

3 Der praktische Syllogismus ist ein gutes Modell fiir die Strukturierung der
ethischen Argumentation. Die verschiedenen Kategorien_von Konzepten (natur-
und sozialwissenschaftliche, theologische und ethische), die Elemente in einem
ethischen Urteil sind, werden in der syllogistischen Argumentation integriert. Die
Schiler haben auch eine relativ gleiche Beherrschung der Konzepte dieser Kate-
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gorien und haben - nach ihrer Aussage - sehr viel Unterstiitzung beim Lernen der
Konzepte dieser Argumentationsstruktur erhalten. Mit deren Hilfe kénnen sie neue
ethische Probleme l8sen oder andere Werte und Normen auf ihre normative Richtig-
keit prifen.
LITERATUR
BLOOM, B.S. (u.a.), Taxonomy of Educational Objektives.

Handbook I: Cognitive Domain, London 1979.

COOK, Th.D., D.T. CAMPBELL, Quasi-Experimentation. Design & Analysis
. Issues for Field Settings, Chicago 1979.

GAGNE, R.M., The Conditiones of learning, New York 31977.

GAGNE, R.M., L.J. BRIGGS, Principles of Instructional Design, New York 1979.
HARE, R.M., Moral Thinking: Its Levels, Method and Point, Oxford 1981.
HARE, R.M., The Language of Morals, Oxford 2)1967'.

HERMANS, C.A.M., Morele vorming. Empirisch - theologisch onderzoek naar de
effecten van een katechese- curriculum in de morele vorming omtrent
de milieuproblematiek (Serie Theologie en Empirie, 4), Kampen 1986.

KRATHWOHL, D.R., B.S. BLOOM, B.B. MASIA, Taxonomy of Educational
Objectives. Handbook II: Affektive Domain, London 1973.

VEN, J.A. van der, Vorming in waarden en normen, Kampen 1985.

Dr. Chris A.M. Hermans
De Gildenkamp 32-14
NL-6545 KZ Nijmegen



165

HENDERICUS J.M. VOSSEN

UBERLIEFERUNG DER CHRISTLICHEN DIAKONIE
Religionspadagogischer Beitrag zur Seelsorge durch ehrenamtliche Mitarbeiter.

Eines der Wesensmerkmale der christlichen Tradition ist die Diakonie: die Dienst-
barkeit von Menschen untereinander, insbesondere gegentiber den notleidenden
anderen. Deshalb impliziert Uberlieferung der christlichen Tradition auch die Sor-
ge um die Fortsetzung der christlichen Diakonie. Denn ebensowenig wie die Uber-
lieferung des christlichen Gedankengutes mit seinen Bildern, Symbolen, Werten
und Normen in unserer modernen sikularisierten Gesellschaft etwas Selbstver-
sténdliches ist, kann die christliche Dienstbarkeit ohne besondere Sorge darum
ihren Fortgang nehmen. So wie zielgerichtete religidse Erziehung und Bildung
notwendig sind, um bei neuen Generationen einen christlich-religitisen Bezugsrahmen
herzustellen, so sind diese ebensosehr notwendig, um die christliche Inspiration
und Orientierung an der Diakonie in Gang zu halten. Religionspadagogische Ar-
beit, die sich um die Uberlieferung des Christentums kiimmert, soll sich denn
auch zugleich auf Bildung und Ausbildung fir die christliche Diakonie richten.

Unter diesem Gesichtspunkt soll die Aufmerksamkeit der Religionspadagogik fiir
die Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter in der Seelsorge gesehen werden. Seel-
sorge ist wie keine andere eine Form christlicher Diakonie fiir den leidenden
Nachsten, und zwar eine Form, die ihre eigenen Erkenntnisse, Fahigkeiten und
Haltungen voraussetzt und der denn auch mit einer guten, systematischen Vorbe-
reitung geholfen ist. Gerade weil eine derartige Vorbereitung mehr als eine tech-
nische Anleitung zu einer effektiven Methode ist, kann hier von einer wahr-
haftigen religionspddagogischen Bildung gesprochen werden.

Uberlieferung der christlichen Diakonie bedeutet hier neben dem Training in hel-
fender Gespréchsfiihrung auch: Einsicht in die ihr zugrunde liegenden pastoralen
Einstellung; in die gesellschaftlichen Bedingungen der christlichen Diakonie und

die evangelische Kritik daran usw. i

Dieser Beltrag richtet sich auf diese Art religionspddagogischer Beitrdge zur Uber-
lieferung der christlichen Tradition. Er berichtet von einer empirischen Untersu- -
chung der Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter, die Trauernde pastoral betreuen.l
Im folgenden gehen wir zundchst auf die Problemstellung, die Fragestellung der
Untersuchung und das Muster ein, das wir gebraucht haben, um die Frage zu be-
antworten. Dann besprechen wir die theoretischen Ausgangspunkte des Curriculums,

1 Fur den vollstindigen Untersuchungsbericht verweisen wir auf Vossen 1985; fir
das Arbeitsmaterial (Kursbuch fiir den ehrenamtlichen Mitarbeiter und Anleitung fur
den Kursleiter) auf Vossen 1985 (a) und 1985 (b).
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sowohl was deren Inhalt betrifft (Seelsorge fur Trauernde durch ehrenamtliche
Mitarbeiter) als was deren curriculumtheoretische Gestaltung ahbelangt.
SchlieBlich geben wir eine Beschreibung der empirischen Untersuchung und der
wichtigsten SchluBfolgerungen.

Problemstellung, Untersuchungsfragestellung und Muster

Die Untersuchungsthematik hat zwei Schwerpunkte, die beide aus der pastoralen
Praxis der kirchlichen Gemeinde hervorgehen. Der erste betrifft die Ausbildung
ehrenamtlicher Mitarbeiter in der Seelsorge, der zweite die pastorale Trauverhilfe.
Die Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter muB im Zusammenhang mit der Pasto-
ral der Kirche, vor dem Hintergrund bestimmter Entwicklungen in der kirchlichen
ehrenamtlichen Arbeit als solcher gesehen werden. In den Niederlagen 188t sich
namlich einerseits ein Riickgang der Gesamtzahl der ehrenamtlichen Mitarbeiter
und andererseits eine Verschiebung in der Art der Aufgaben feststellen, die die
Mitarbeiter erfiillen. In der Berichterstattung einer im Jahre 1977 durchgefihrten
Untersuchung (Scholten u.a. 1978) wird Uber die Periode von 1971 bis 1977 im
Bestand an ehrenamtlichen Helfern der rémisch-katholischen Kirche ein Rickgang
von etwa 17% festgestellt. Dieser Riickgang ist am stérksten in den traditionellen
Forrmen kirchlicher ehrenamtlicher Arbeit (Choren, Spendensammlern, Messdienern).
In anderen Bereichen der pastoralen Arbeit, in denen sich das Auftreten ehren-
amtlicher Helfer erst vor kurzem entwickelt hat, ist aber von einer Zunahme die
Rede. Wir erwahnen hier vor allem ehrenamtliche Mitarbeiter, die in den Gemein-
den an der Seelsorge partizipieren und solche, die an der Vorbereitung der Litur-
gie beteiligt sind. Trotz der Verringerung ger Zahl der Mitarbeiter in der Kirche
zeichnet sich also eine Akzentverlagerung ab in die Richtung mehr Inhaltlicher
Aufgaben, die traditionell mehr exklusiv dem professionellen Pastor bzw. Amts-
triger zufielen (vgl. Berger u.a. 1968).

Diese Verschiebung kann man mit der Abnahme der Anzahl professioneller Arbei-
ter in der Kirche in Beziehung setzen, sodaB lokale Gemeinden geradezu gezwun-
gen werden, selbst einige seelsorgerische Aufgaben zu Ubernehmen. Man kann

sie aber auch als die Folge einer wachsenden Erkenntnis interpretieren, daB es
den Glaubigen selbst zusteht, ihrer Kirche Gestalt zu geben, wodurch traditionelle
Amtsauffassungen und Rollenverteilungen in der Kirche der Kritik unterzogen
werden (Boff 1985). Jedenfalls lost diese Verschiebung auf inhaltliche pastorale
Arbeit durch ehrenamtliche Mitarbeiter die Frage nach den Bedingungen aus, unter
denen diese Mitarbeiter derartige Aufgaben addquat erfiillen kénnen. Zu diesen
Bedingungen miissen unter anderem die erziehungswissenschaftlichen und religions-
pédagogischen Bedingungen gezahlt werden, auf die sich unsere Untersuchung
richtet.
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Innerhalb dieser Untersuchung wahlen wir einen bestimmten Ansatz, nédmlich den
der Curriculumtheorie (vgl. Taba 1962; Wheeler 1967). Im pastoralen Bereich l&Bt
sich eine Vielfalt an mehr oder weniger erziehungswissenschaftlichen bzw. religions-
padagogischen Formen der Ausriistung beobachten (vgl. Praktische Theologie 1978
Nr. 2), von denen einer der curriculumtheoretische Ansatz ist. Diese Auswahl

ist zu verantworten aufgrund theotetischer und empirischer Untersuchungen, die
die Effektivitat dieses Ansatzes unterstreichen. In der Erwachsenenbildung wird
denn auch stark dafiir pladiert (Stroomberg 1979; Hinnekint 1979; vgl. auch Sie-
bert 1974).

Den zweiten Schwerpunkt in der Untersuchungsthematik bildet, wie gesagt, die
pastorale Trauerhilfe. Fir Pastoren bedarf die Bedeutung der Aufrmerksamkeit
fir diese Problematik kaum einer Verdeutlichung: die meisten von ihnen erleben
diese Problematik ja sehr haufig. Sicher in der pastoralen Arbeit der lokalen Ge-
meinde, aber auch in vielen Formen der kategorialen Seelsorge, ist das Sterben
von Menschen und die Verarbeitung eines solchen Verlustes durch Hinterbliebene
ein Ereignis, das intensive Sorge verlangt. Der Umfang der Trauerpidblematik
wird aber noch groBer, wenn man realisiert, daB auch viele andere Arten des Ver-
lustes vergleichbare Reaktionen hervorrufen (Freud 1916; Bowlby 1981): Es hat
sich herausgestellt, daB auch der Verlust der Arbeit, das Verschwinden erwachsen
werdender Kinder aus dem Hause, der Verlust korperlicher Fahigkeiten, der Ver-
lust der vertrauten Wohnlage eifien dhnlichen TrauerprozeB hervorrufen kann, der
ebenso wie der TrauerprozeB nach einem Sterbefall sehr problematisch sein kann.
Berger (1983) hat zum Beispiel die Trauertheorie auf die Verarbeitung von Ehe-
scheidung angewandt. Wenn wir die Betreuung von Trauernden bei der Verarbei-
tung von allerhand Arten tiefgreifender Verluste in unserer Untersuchung fiir die
Seelsorge thematisieren, ist damit einem deutlichen pastoralen Interesse gedient.

Diese beiden Elemente der pastoralen Arbeit, die Ausbildung ehrenamtlicher Mit-
arbeiter und die pastorale Trawerhilfe, haben wir in unserer Untersuchung mitein-
ander verbunden, indem wir diese pastorale Hilfe zum Ziel und Inhalt der Ausbil-
dung ehrenamtlicher Mitarbeiter gemacht haben. Gerade in diesemn Bereich ist

ja die ehrenamtliche Arbeit besonders von Bedeutung. Eines der Probleme flr

den Trauernden in unserer modernen abendlandischen Gesellschaft ist die gesell-
schaftliche Isolation, in die er mit seiner Problematik gerdt. Durch den Rationali-
sierungs- und Privatisierungsproze der modernen Gesellschaft sind kollektive
Sinngebungsrahmen fir derartige perstnliche Probleme zu einem bedeutenden Teil
verschwunden und sind die Méglichkeiten fiir deren Verbreitung in kollektiven
Formen (z.B. durch 6ffentliche Ritualien und Gebréuche) stark verringert (vgl.
Habermas 1982). Fiir Privatprobleme - denn dazu z#hlt die Verarbeitung eines
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tiefgreifenden Verlustes - ist der moderne Mensch entweder auf sich selbst

und die direkte hduslische Umgebung, oder den formalisierten Flrsorgeapparat
des Sozialstaates angewiesen. Wenn gerade jetzt ehrenamtliche Mitarbeiter

sich auf die Trauerhilfe verlegen, entwickeln sie eine gewisse gesellschaft-

liche Gegenkraft, womit etwas von dem durch die Gesellschaft verursachten
Leiden behoben und tats&chlich kritisiert wird. Die gesellschaftliche Verant-
wortung und die Mgglichkeit, etwas flir Trauernde zu tun, wird damit sichtbar
gemacht, ohne daB diese Verantwortung direkt auf den professionellen Fiirsorge-
apparat abgewidlzt wird.

Es geht also im Folgenden um die Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter in der
Seelsorge mit Hilfe eines curriculumtheoretischen Modells, dessen Inhalt von einer
pastoraltheoretischen Theorie Uber die Trauerhilfe durch ehrenamtliche Mitarbei-
ter gebildet wird. Was die Art der Untersuchung betrifft, kdnnen wir sagen, da@
es sich um eine empirisch-theologische Untersuchung handelt (Van der Ven 1983;
Van der Ven & Visscher 1985). Fiir die Ausbildung wird eine theologische Theorie
{iber die pastorale Trauerhilfe entwickelt und die Ausbildung selbst wird, im Hin-
blick auf diese Theorie, untersucht. Daher ist die Untersuchung theologischer Na-
tur. Empirisch Ist sie wegen der Anwendung einer empirischen Methodologie und
wegen der Aufnahme sozialwissenschaftlicher Begriffe in die Theoriebildung Uber
die Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter und die Trauerhilfe. Beide Orientierun-
gen, die empirische und die theologische, werden im Folgenden standig erkennbar
gemacht.

Fiir die gesamte theoretische und empirische Untersuchung lautet die Frage-
stellung: Wie kann die Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter zur Trauerseelsorge
auf pastoraltheologisch vertretbare Weise gestaltet werden? Konzentriert auf die
empirische Evaluationsfragestellung wird sie auf ein konkretes Curriculum bezo-
gen. Diese prizisierte Fragestellung zerfallt in zwel Teile. Primér lautet sie:
Welche sind die Wirkungen, die unter dem EinfluB des zu evaluierenden Curricu-
lums bei jenen ehrenamtlichen Mitarbeitern auftreten, bei denen dieses Curricu-
lum durchgefiihrt wird? Der zweite Teil der Fragestellung lautet: Welches sind
die Implikationen der festgestellten Curriculumseffekte sowie der weiteren ge-
sammelten Informationen tber die teilnehmenden ehrenamtlichen Mitarbeiter

fiir die dem Curriculum zugrunde liegenden theoretischen Ausganspunkte, sowohl
in bezug auf den curriculumtheoretischen Ansatz als in Bezug auf die pastoral-
theologische Theorie Uber die Trauerhilfe?

Fiir die Beantwortung der priméren Fragestellung nach den Wirkungen des Curri-
culums verwenden wir ein quasi-experimentelles Muster (Campbell & Stanley 1966).
Dieses Muster beinhaltet die Manipulation von zumindest einer unabh&ngigen Vari-
ablen und die Einfiihrung von zumindest einer Kontrollgruppe. Die unabhangige
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Variable ist in unserer Untersuchung die Behandlung durch das Curriculum, das
in der experimentellen Gruppe den Wert 1 annimmt (Behandlung durch das Curri-
culum) und in der Kontrollgruppe den Wert O (keine Behandlung). Die abhéngige
Variable wird von dem Ergebnis bei der nach der Behandlung folgenden Messung
abgebildet. Die Kontrollgruppe wird eingefihrt, um den EinfluB intervenierender
Variablen mdglichst genau zu kontrollieren.

Theoretische Ausgangspunkte des Curriculums

Wir besprechen in diesem Paragraphen beide theoretische Ausgangspunkte der

von uns gewahlten Form der Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter: die pastoral-
theologische Theorie der pastoralen Trauerhilfe durch diese Mitarbeiter und das
curriculumtheoretische Modell. Erstere umfaBt die Verantwortung des Inhalts des
Curriculums. Indiesern Inhalt kdnnen drei Dimensionen unterschieden werden:

eine Dimension, die sich auf die Person des Trauernden und auf den ProzeB bezieht,
den er durchmacht; eine Dimension der auf Trauernde anzuwendenden pastoralen
Betreuung; und eine Dimension, die die ekklesiologische Stellung des ehrenamtlichen
Mitarbeiters angibt. Wegen des besonderen pastoraltheologischen Interesses an

der religitsen Dimension der Trauerproblematik und an der dabei gegebenen Be-
treuung, explizieren wir innerhalb der Dimension des Trauerprozesses eine be-
sondere Dimension des Glaubens. Wir wollen dieses Ganze (Trauer, Glaube, Hilfe-
leistung und ekklesiologischer Kontext) nacheinander zur Sprache bringen. An-
schlieBend an die Besprechung der Inhaltsdimensionen wollen wir den curriculum-
theoretischen Ansatz darauf anwenden.

Inhaltsdimension 'Trauer'

Die pastoraltheologische Theorie iiber den TrauerprozeB hat ihren Ausgangspunkt
in einer sozialwissenschaftlichen Betrachtungsweise der Trauer. Dabei stiitzen wir
uns vor allem auf das Werk Bowlbys (1975-1981). Bowlby hat aus einem kagnitiv-
psychologischen Paradigma heraus eine Theorie entwickelt, in die er besonders
psychoanalytisch orientierte Erkenntnisse integriert hat. Darin wird stark betont,
daB frihere affektive Bindungs- und Trennungserfahrungen (wobei die des Kindes
mit der Mutter von grundsdtzlicher Bedeutung sind) wichtig sind fiir die Weise,

in der der aktuelle Verlust (aufgefaBt als Trennung von einem signifikanten Objekt)
verarbeitet wird.

Wir haben, ausgehend von dieser Betrachtungsweise, den VerarbeitungsprozeR

neu Interpretiert und im Hinblick auf die Ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter
in drei sogenannte Traueraufgaben zusammengefaBt: der kognitiven und emotio-
nellen Erkenntnis des Verlustes; der ndheren BewuBtwerdung problematischer
Geflhle; und das Aufnehmen der neuen Lebenslage als Aufgabe, sie sinnvoll zu
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gestalten.

SchlieBlich kommt innerhalb der sozialwissenschaftlichen Betrachtungsweise des
Trauerprozesses dessen gesellschaftlicher Kantext zur Sprache, wobeil der Nach-
druck auf die Bedeutung der gesellschaftlichen Umgebung des Trauernden gelegt
wird (unter anderem durch kollektive Sinngebungsrahmen und sozial-integrative
Mechanismen, die zum Beispiel Ritualien ermdglichen) sowie auf die privatisierte
Situation der abendléndischen Gesellschaft, in der sich diese Bedeutung stark ver-
ringert hat.

Inhaltsdimension 'Glaube’
In dieser Inhaltsdimension tritt der theologische Charakter der Theorie des

Trauerprozesses zutage. Der theologische Ansatz ist hier induktiv-theologischer
Natur, d.h. daB er mit seiner Interpretation aus theologischer Sicht von Anthro-
pologischen und sozialwissenschaftlichen Erkenntnissen ausgeht. Aus dieser
Perspektive haben wir den Glauben als Form aufgefaBt, Trauersituationen zu inter-
pretieren und deshalb konzeptuell als eine néhere Spezifizierung des Trauerver-
haltens gesehen. Diese gldubigen Interpretationen strukturieren wir mit Hilfe des
Konzepts der Traueraufgaben. AuBer daB wir den Glauben von den Traueraufgaben
aus beschreiben und interpretieren, machen wir ihn auch zum Gegenstand theolo-
gischer Interpretation und Evaluation, und zwar im Rahmen einer Theologie des
Leidens. Schillebeeckx (1975) befiirwortet angesichts des Leidens eine theologische
Interpretation, die von menschlichen Erfahrungen ausgeht, um von da aus Gott

und seine Haltung dem Leiden gegenlber zu verstehen. Wir arbeiten dies exempla-
risch fir die erste Traueraufgabe aus, d.h. die kognitive und emotionale Erkennt-
nis des Verlustes. Wir geben die verschiedenen konzeptuellen Elermente an, die im
Mittelpunkt der Theorie stehen.

Die gléubige Interpretation wird hier auf den Ausdruck des Leidens als Quelle der
Verarbeitung bezogen. Der erste Schritt in der Theoriebildung bezieht sich auf die
anthropologische Beschreibung der Erfahrung Trauernder hinsichtlich des Leidens
als Mysterium: das grundlegende Unvermégen von Menschen, Lelden zu akzeptieren,
weil Ratio und Praxis es nicht erfassen kénnen.

Der nédchste Schritt ist die Interpretation des Ausdrﬁcks des Leidens auf der Grund-
lage des Konzepts der Traueraufgaben: dadurch, daB man den Verlust zul#gt, er-
kennt und durchlebt, erfiillt man eine erste Voraussetzung fiir dessen Verarbeitung.
Es ist dessen emotionale Erkenntnis und deshalb, wie schmerzlich auch, ein erster
Schritt in die Richtung eines neuen, als sinnvoll erfahrenen Lebens.

Im néchsten Schritt wird'die gldubige Form des Ausdrucks des Leidens zur Sprache
gebracht, und zwar als religionspsychologisches Phinomen. Auch Gott kann Adressat
fir den Ausdruck des Leidens sein oder ein Element in diesern Ausdruck. Die jiidisch-
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christliche Tradition kennt viele Beispiele dafiir, wie die Psalmen, das Buch Hicb,
und auch die Evangelien zeigen, zum Beispiel von Jesus selbst in Gethsemane (Mk
14,36) und am Kreuz (Mk 15,34) in den Worten von Psalm 22.

Dann kommen wir zum theologischen Konzept von Gott als einem solidarischen
und nahen. Dieses Gottesbild wird hier nicht als 'deus ex machina' prasentiert,
um das Prablem des Leidens zu lgsen. Dann kénnten die vorhergehenden anthro-
pologischen und psychaologischen Konzepte nicht in diesen pastoraltheologischen
Ansatz des Leidens integriert werden. Dieses Gottesbild wird in ausdriicklichem
AnschluB an die vorhergehenden Konzepte zur Sprache gebracht, ndmlich als

Bild Gottes, das zutiefst, zumindest als Endverlangen, im gldubigen Ausdruck

des Leidens vorhanden sein kann.

Damit sind wir zum letzten Schritt Ubergegangen. Das Bild ‘des solidarischen und
nahen Gottes, als Charakteristikum der Erfahrung gldubig Trauernder, verwurzelt
in der persodnlichen Lebensgeschichte, so sehr jetzt auch verdUstert, impliziert
theologisch, daB dieser Gott die Grundlage solcher Erfahrung der Nahe ist, auch
im Suchen, manchmal im verzweifelten und desperaten Tasten nach Gott.

Diesen induktiv-theologischen Ansatz haben wir auch auf die anderen Trauerauf-
gaben angewandt und daneben gesondert auf Abwehrformen hinsichtlich des L eidens,
d.h, auf glaubige Interpretationen in Trauersituationen, in denen die Erfillung der
Traueraufgaben aufgehalten wird.

Inhaltsdimension 'Hilfeleistung’
Ausgangspunkt in der Theoriebildung Uber diese Inhaltsdimension bildet der Dia-
konie-Begriff. Er fungiert aber nicht in deduktiv-theolagischem Sinne als das Kon-

zept, aus dem die Trauerhilfe direkt konkret hergeleitet werden kdnnte, sondern
auch hier in induktiv-theologischem Sinne: als theologischer Bezugsrahmen, inner-
halb dessen konkrete Hilfe entwickelt und als solche Quelle der Orientierung und
Inspiration werden kann. Innerhalb dieses Rahmens wird die Betreuung von Trauern-
den als Hilfe bei der Bewdltigung der Traueraufgaben verstanden. Damit wird ein
Bezug zu den Inhaltsdimensionen 'Trauer' und 'Glaube' hergestellt. Die Hilfe bei
Traueraufgaben konzentriert sich auf das helfende Gesprach.

In diesem helfenden Gesprdch werden dann die Prinzipien entwickelt. Wir haben

in diesemn Punkt bei der Theorie Egans (1980) AnschluB gesucht, jedoch die von
Werten getragene Grundhaltung expliziter verdeutlicht, wie sie aus der Perspek-
tive des Diakonie-Begriffs im pastoralen Gesprédch gezeigt werden sollte. Die
zentralen konzeptuellen Elemente dieser Grundhaltung sind nacheinander Empathie
(ausgearbeitet als Aufmerksamkeit, Ndhe, Respekt und Zuhiren); dann Echtheit,
Authentizitat; und schlieBlich das Abstimmen der Beziehung zwischen ehrenamt-
lichemn Mitarbeiter und Trauerndem. Empathie wird danach als religigse Grundhal-
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tung konzeptualisiert, und zwar aus der theologischen Interpretation dieser Hal-
tung als Sorge des solidarischen und nahen Gottes fiir Menschen (vgl. Heitink
1977, 155 ff).

Inhaltsdimension 'Ekklesiologische Stellung des ehrenamtlichen Mitarbeiters'

Ekklesiologische Erwégungen fiihren zu den folgenden konzeptuellen Elementen
hinsichtlich dieser Inhaltsdimension:

- Kirche als institutionelle Trdgerin der Diakonie; :

- Kirche als strukturelle Bedingung fir die Diakonie, wegen der Kontinuitat der
Diakonie und des apostolischen Zeugnisses, das dazu inspiriert, wegen der vertret-
baren Durchfilhrung diakonaler Hilfe fiir Trauernde, wegen der gesellschaftlichen
Erkennbarkeit der Hilfe als Dlakonie, der Inspiration dazu und der vertretbareh
Durehflhrung;

- der Charisma-Begriff;

- der ehrenamtliche Mitarbeiter als Trdger des individuellen Charismas (die eigenen
Miglichkeiten des Mitarbeiters);

- die eigene Verantwortung; die Sendung durch die Kirche als Gestalt der Sendung
durch den Geist;

- die @renzen der ehrenamtlichen diakenischen Arbeit.

Anwendung eines curriculumtheoretischen Ansatzes
Im AnschluB an das Werk Tabas (1962) und Wheelers (1967) haben wir der Ausbil-
dung ehrenamtlicher Mitarbeiter zur pastoralen Trauerhilfe in einem Curriculum

Gestalt gegeben. Die allgemeine Zielsetzung des Curriculums schlieBt direkt an die
betreffende pastorale Aufgabe des ehrenamtlichen Mitarbeiters an. Wir haben diese
Zielsetzung folgendermaBen formuliert:

Als ehrenamtlicher Mitarbeiter in der Seelsorge Trauernden beistehen in einem nicht-
pathologischen ProzeR der Verarbeitung eines wesentlichen Verlustes, indem man
ihnen hilft die kognitiven, emotionalen und auf das Handeln gerichteten Aspekte
ihrer Reaktion auf diesen Verlust, insbesondere die etwaige religiose Dimension

in diesen Aspekten, zuzulassen, zu duBern und sich ihrer naher bewuBt zu werden;
das Erkennen von Situationen, die Uberweisung nétig machen, und das Uberwei-
sen In diesen Situationen.

In dieser Formulierung lassen sich die vier Inhaltsdimensionen wiederfinden. Den
Verhaltensaspekt der allgemeinen Zielsetzung geben wir flir diese Inhaltsdimensio-
nen differenziert an. Fir den kognitven Bereich benutzen wir das klassifizierungs-
system De Cortes u.a. (1981). Dieser unterscheidet folgende fir uns relevante
Verhaltensebenen: a. Reproduktion von Information, worunter das In-Erinnerung-
Rufen vorher gelernter Information verstanden wird; b. interpretative Produktion



173

von Information, womit das Erkléren von Information gemeint ist, die gewisser-
maRen neu ist; und c. konvergente Produktion von Information, das heiBt: das
L&sen neuer Problemsituationen mit Hilfe passender Daten, die vorher erworben
wurden. Hinsichtlich der Inhaltsdimensionen 'Trauer' ind 'Glaube' stellen wir die
Ziele auf der Anwendungsebene dar: konvergente Produktion von Information.

Die ehrenamtlichen Mitarbeiter missen ja bei konkreten, neuen Trauersituatio-
nen Uber ein gewisses diagnostisches Vermdgen verfligen. Auch fiir die Hilfe-
leistungsdimension ist diese Ebene erforderlich: Man muB addguat auf AuBerungen
Trauernder reagieren konnen. Was die ekklesiologische Dimension betrifft, setzen
wir die Ziele niedriger an: auf Reproduktionsebene. Es geht hier ja um einen
Rahmen, der als solcher nicht eine Anwendung im konkreten pastoralen Auftreten
erfordert. Hinsichtlich des affektiven Bereichs richten wir uns auf Aufmerksam-
keit und Offenheit: Ebene 1 und 2 nach der Taxonomie Krathwohls u.a. (1964).

Die spezifischen Zielsetzungen haben wir dann dadurch bestimmt, daB wir flr
jedes konzeptuelle Element der verschiedenen Dimensionen moglichst genau
bestimmte Verhaltensweisen formulierten. Die Sequenz der spezifischen Ziek
setzungen haben wir auf Prinzipien von Lodewijks (1981) und Van der Ven:(1985)
gegriindet: deduktive, anwendungsgerichtete, temporale und logische Bedingtheits-
prinzipien. Auf den Glauben angewandt fihrten diese Prinzipien zum Beispiel
dazu, daB gemaR dem deduktiv-theologischen Ansatz zundchst die anthropologische
Sicht auf das Leiden in die Sequenz spezifischer Zielsetzungen aufgenommen

wird und erst danach deren theologische Interpretation. Auf die Hilfeleistung
angewandt: zuerst das Befolgen der Prinzipien des helfenden Gespréchs, dann
erst das Helfen bei der weiteren Erkundung von Gefuhlen.

SchlieBlich kommen im curriculumtheoretischen Modell einige methodische Aspekte
zur Sprache. Diese betreffen zundchst die Anfangssituation, die méglichst genau
bestimmt werden soll. In diesem Zusammenhang haben wir zum Beispiel an die
Educandi keine besonderen Anforderungen angesichts der Vorbildung gestellt,

well das Curriculum zu einem bedeutenden Teil an erkennbare menschliche Er-
fahrungen anschlieBt. Wohl haben wir eine gewisse emphatische Veranlagung als
Bedingung gestellt, wegen der Notwendigkeit der Dezentrierung (Monks & Knoers
1983) im helfenden Gesprach. Hinsichtlich des institutionellen Kontextes, in dem
das Curriculum durchgefihrt wird (lokale Gemeinde, pastorales Zentrum, Pflege-
heim usw.) haben wir als Bestandteil der erforderlichen Anfangssituation angege-
ben, daB den Educandi auch die praktische Mdglichkeit geboten wird, an der
Seelsorge flr Trauernde zu partizipleren., Neben der Anfangssituation wurden

dle konkreten Stoffe bestimmt (Texte, Erfahrungen, Situatlonsskizzen); brauch-
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bare didaktische Arbeitsformen angegeben (das Lesen eines Textes, Diskission,
das Erzéhlen eigener Erfahrungen, Rollenspiele) und Prifungen und Evaluations-
formen aufgenommen. Damit ist die curriculumtheoretische Gestaltung der

pastoraltheologischen Theorie Uber die Trauerhilfe vollendet.

Die empirische Untersuchung

Das Untersuchen der Curriculumeffekte

Fir die Beantwortung der primaren Fragestellung der empirischen Evaluations-
untersuchung wurde ein MeRinstrument konstruiert. Darin wurden die wichtigsten
spezifischen Zielsetzungen des Curriculums operationalisiert. AuBerdem wurde
eine groBe Zahl Fragen nach Angaben Uber den Hintergrund der Teilnehmer

in das MeBinstrument aufgenommen.

Das Curriculum wurde darauf in zehn Kursgruppen durchgefiihrt (Gesamtzahl der
Teilnehmer (N =99); die Messung erfolgte vor Beginn und nach AbschluR des
Curriculums. Wie bei der Besprechung des Untersuchungsmusters angekindigt,
wurde die Messung auch bei einer Kontrollgruppe ehrenamtlicher Mitarbeiter
(N=87) durchgefiihrt, die den Kurs in der betreffenden Periode nicht besuchten
(sie taten das in einem spateren Stadium, mach AbschluB der Untersuchung; Sie
fungierten als sogenannte Wartezimmergruppe).

Die Ergebnisse dieser Untersuchung knnen wir hier nur sehr summarisch wieder-
geben. Wir beschrénken uns auf einige Zahlen hinsichtlich der kognitiven Curricu-
lumeffekte und der welt- und lebensanschaulichen Orientierung.

Im HInblick auf die Bestimmung der Curriculumeffekte haben wir die Kovarianz-
analyse angewandt, bei der bestimmt wurde, durch welche Variable die abh&ngige
Untersuchungsvariable (das Ergebnis bei der Nachmessung) konditioniert wurde.
Wie sich herausstellte, hatten drei Variablen einen signifikanten EinfluB auf das
Ergebnis der Nachmessung: das Ergebnis bei der Vormessung, die Varbildung

der Versuchsperson, und die Behandlung mit dem Curriculum. AuBer der Aus-
bildung hatte keine der anderen Hintergrundvariablen einen signifikanten Ein-
fluB auf die Nachmessung. Es trat keine Interaktion zwischen Vormessung und
Treatment auf, d.h. daB der Curriculumeffekt unabhdngig ist von den Leistungen
der Teilnehmer in der Anfangssituation.

Um in den Curriculumeffekten jetzt auch den EinfluB der Messung selbst, sowie
der spontanen Anderungen und auBerexperimentellen Variablen einbeziehen zu
konnen (diese treten ja alle in der experimentellen und der Kontrollgruppe gleicher-
maBen auf), berechnen wir diese Auswirkungen, indem wir den Unterschied zwischen
der Durchschnittszahl der richtigen Antworten bei den Nach- und Vormessungen
der experimentellen Gruppe nehmen und diese um den Unterschied zu den Messun-
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gen in der Kontrollgruppe verringern. Den Durchschnittlichen Curriculumeffekt
driicken wir mit einem MaBstab aus, der von .00 bis 1.00 reicht.

Betrachten wir das gesamte Curriculum (d.h. den Durchschnitt aller Priifungs-
punkte des Messinstruments), dann war der Curriculumeffekt .28. Wenn wir

den durchschnittlichen Curriculumeffekt nach verschiedenen Inhaltsdimensionen
und deren Kombinationen aufschlisseln, dann bekommen wir das resultat, das in
Tabelle 1 dargestellt ist.

Tabelle 1: Durchschnittlicher Curriculumeffekt nach Inhaltsdimension

Durchschnittlicher totaler Curriculumeffekt * 5728
Glaube (als Teil der Inhaltsdimension 'Trauer') i)
Trauer 31522
Ekklesiologischer Kontext L A2T
Hilfeleistung (bei nichtgldubiger Problematik) el
Hilfeleistung (bei glaubiger Problematik) el

Welt- und lebensanschauliche Grundhaltung bei den ehrenamtlichen Mitarbeitern

Das zweite Element aus den Untersuchungsresultaten, das wir hier prasentieren,
betrifft die welt- und lebensanschauliche Orientierung der ehrenamtlichen Mit-
arbeiter in der Seelsorge. Wir haben dafiir das MeBinstrument Fellings u.a. (1981; 1982)
benutzt, die in den Niederlanden damit eine groe Untersuchung gemacht haben.
Wir sind aber nicht von den von ihnen festgestellten Grundhaltungen ausgegangen,
sondern haben selbst mittels Faktorenanalyse fiinf Grundhaltungen bestimmt,

die teils mit denen Fellings u.a. Ubereinstimmen, aber auch in einigen Punkten
davon abweichen.

Die Grundhaltungen, die bei unserer Population entdeckt wurden, betreffen
Agnostizismus (Zeifel an oder Leugnung der Existenz einer hdheren Wirklichkeit);
gléubiges Sinnerlebnis (gldubige Interpretation von Leben, Leiden und Tod);
christlichen Gottesglauben (Glaube an einen perstnlichen Gott aus christlicher
Perspektive); immanentes Sinnerlebnis (Sinngebung aufgrund des Lebens selbst);
und Leugnung des Sinnes des Leidens. Interessant ist, daB bel Fellung u.a. der
christliche Wertekomplex eine Ganzheit bildete, wihrend bei unserer Population
darin zwei Dimensionen unterschieden werden kiinnen: gldubiges Sinnerlebnis

und christlicher Gottesglaube. Agnostizismus schlieRlich zerfillt bei Felling

in zwel Faktaren, von ihm mit 'Nicht-Transzendenz' und 'Zeifel am Sinn des
Lebens' angedeutet.

Wir geben in Tabelle 2 die Ergebnisse unserer ehrenamtlichen Mitarbeiter bei
den verschiedenen Faktoren, ausgedruckt in einem MaBstab von O (sehr starke
Nicht-Identifizierung mit der Grundhaltung) bis 4 (sehr starke Identifizierung).
Wir geben in einer zweiten Spalte die maBstabgerechten Ergebnisse, die Felling
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u. a. fUr die gesamte niederldndische Bevilkerung berechneten (N.B.: Ihre EI-
gebnisse beziehen sich auf vergleichbare, aber nicht identische Faktoren).

Es fanden sich einige signifikante Korrelationen zwischen den Faktoren, d.h.
daB bestimmte Grundhaltungen bei den Versuchspersonen meistens gleichzeitig
vorhanden sind oder einander gerade hiufig ausschlieBen. Es stellte sich heraus,
da@ christlicher Gottesglaube und gldubiges Sinnerlebnis in groBem MaBe zu-
sammenh&ngen (r=.33) und daB christlicher Gottesglaube und Agnostizismus
einander zu einem GroBteil ausschlieBen (r=-.50). Interessant ist, dal bei unserer
Population Sinngebung in bezug auf Leiden und Tod offenbar weniger selbstver-
standlich ist als der Glaube an einen persdnlichen Gott: bei gldubigem Sinner-
lebnis gibt es weniger positive Ergebnisse (2.46) als bei christlichemn Gottes-

Tabelle 2; Ergebnisse bei weltanschaulichen Faktoren im Vergleich zu einer
landesweiten Untersuchung

Grundhaltung ehrenamtl:Mitarbeiter niederl.Bevilkerung
Agnostizismus 0.96 1.84/1.29
Gldubiges Sinnerlebnis 2.46 22
Christlicher Glaube 3.10 idem/2.48
Immanentes Sinnerlebnis 2.51 2.98
Leugnung des Sinnes des Leidens 1.63 2.7

glauben (3.19). Aus dem Glauben an Gott folgt also nicht automatisch, daB
man dem Leiden einen gldubigen Sinn geben kann. Auch interessant ist das
Fehlen einer negativen Korrelation zwischen immanentem Sinnerlebnis und
gldubigem Sinnerlebnis (-.30 € r £.30):

Seide schlieBen einander also nicht aus, sondern kénnen entweder zusammen
oder allein bei unseren ehrenamtlichen Mitarbeitern vorkommen. Zu diesem
letzten Befund waren Felling u.a. Ubrigens auch gekommen.

Implikationen flr die theoretischen Ausgangspunkte des Curriculums

Wir schlieBen diesen Beitrag mit einigen evalutiven Bemerkungen ab, die wir an
die hier prasentierten Daten knlpfen, zur Beantwortung des zweiten Teils der
Fragestellung der empirischen Evaluationsuntersuchung. Zundchst konnen wir
sagen, daB der von uns angewandte curriculumtheoretische Ansatz fur die Aus-
bildung ehrenamtlicher Mitarbeiter relevant ist. Das Curriculum hat gut gewirkt.
Dies geht aus den prasentierten Curriculumeffekten hervor, aber auch aus anderen
Angaben, die zeigten, daB das Curriculum In seiner konkreten Form sehr von

den Kursteilnehmern geschitzt wurde, motivierend wirkte und Selbstvertrauen
ab.

welter hat sich herausgestellt, daB sich eine pstoraltheologische Theorie Uber
pastorale Trauerhilfe im curriculumtheoretischen Sinne ausarbeiten l&Gt. Es
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ist also nicht wahr, da@ sich eine derartige Thematik mit dieser Ausbildungs-
form nicht vertriige. Diese Art religionspddagogischer Arbeit liefert tatsdchlich
einen Beitrag zu der Seelsorge durch ehrenamtliche Mitarbeiter.

SchlieBlich nennen wir die induktiv-theologische Betrachtungsweise des Leidens,
nach der wir die gldubige Sicht auf Leiden und Trauer nicht aus einemn vorgegebe-
nen Gottesbild hergeleitet, sondern als das Resultat des miihsamen Suchens

nach dem Sinn herausgestellt haben, in dem durch die Leidenserfahrung hindurch
eine Aufgeschlossenheit fiir die Neuentdeckung anderer Erfahrungen entstehen
kann, in denen sich Gottes Néhe und Solidaritdt bewahrt haben. Diese Betrachtungs-
weise nun findet Unterstiitzung in der Tatsache, daB bei unserer Population
gldubiges Sinnerlebnis hinsichtlich des Leidens sich nicht ohne weiteres aus

dem Glauben an einen personlichen Gott ergibt, wie aus den negativeren maB-
stabgerechten Ergebnissen bei dieser Frage nach dem Sinnerlebnis hervorgeht.
Auch fir die ehrenamtlichen Helfer ist ein gldubiger Sinn des Leidens weniger
selbstverstandlich als der Glaube an einen persdnlichen Gott. Dies spricht fir
einen Ansatz in der katechetischen Pastoral, bei dem’ die induktive Arbeitsweise
befolgt wird, eher als die Prasentation von Glaubenswahrheiten, die darauf

von den Educandi internalisiert werden miissen. Dies erscheint vielleicht eine
offene Tir, aber bestimmte Entwicklungen in der kirchlichen katechetischen
Politik lassen es als niitzlich erscheinen, mehr empirische Beweise zur Unter-
stitzung eines induktiven Ansatzes zu sammeln. Theologie und Kirchenlehre
gewinnen an Glaubwiirdigkeit, wenn sie sich auf dasjenige besinnen, was an
Glauben unter den Menschen lebt (vgl. Haarsma 1970).

SchluB

Kehren wir noch kurz zum thematischen Rahmen zuriick in den wir unsere

ganze Untersuchung hier gefaBt haben, ndmlich den der Uberlieferung der christ-
lichen Diakonie. Unsere Untersuchung hat etwas von den der Religionspadagogik
zu Gebote stehenden Mbglichkeiten sichtbar gemacht, in unserer modernen
Gesellschaft die christliche Diakonie ihren Fortgang nehmen zu lassen. Sie

zeigt den religionspddagogischen Beitrag zur Realisierung der erzieherischen
Bedingungen flr die Diakonie, im Bereich der Seelsorge durch ehrenamtliche
Mitarbeiter. Natirlich umfassen die Uberlieferung und Erziehung aus der Perspek-
tive der christlichen Tradition viel mehr und stellen viele andere Anfarderungen.
Aber fUr die Uberlieferung einer christlichen Tradition, die wirklich praktisch
sein will, zeigt sich hier ein Weg, der fruchtbar sein kann.



178

Literatur

Bavel, T.J. van: De lijdende God, in: Tijdschr. v. Theol. 14 (1974) 131-150.
Berger, W.J., u.A.: Zielzorger in Nederland. Meppel 1968.

Berger, W.J.; Bouwen na rouwen, bouwen door rouwen, in: W.J. Berger u.A.: Het
veranderende beeld van huwelijk, relaties en scheiding. Delft 1983, 65-77.

Boff, L.: Kirche: Charisma und Macht. Studien zu einer streitbaren Ekklesiolo-
gie. Dusseldorf 1985.

Bowlby, J.: Attachment and Loss, Vol. 1. Attachment, Vol. 1I. Separation, Vol.
I1I. Loss: sadness and depression. Harmondsworth 1971; 1975, 1981.

Campbell, D.T., J.T. Stanley: Experimental and Quasi-experimental Designs for
Research. Chicago 1966.

Craik, F.I.M., R.S. Lockhart: Levels of Processing: a Framework for Memory Re-
search, in: Jrn. of Verbal Learning and Verbal behavior 11 (1972) 6/1-685.

De Corte, E., u.A.: Beknopte didaxologie. Groningen 19855.

Egan, G.: Deskundig hulpverlenen. Een systematische benadering van hulpverlening
en relatievorming. Nijmegen 1980.

Felling, A., J. Peters, O. Schreuder: Gebroken identiteit. Een studie over christe-
lijk en onchristelijk Nederland, in: Jaarboek Katholiek Documentatie Centrum
1981. Nijmegen 1981, 25-81.

id.: Identitdtswande!l in den Niederlanden, in: K6lner Zeitschr. f. Soziol. u. Sozial-
psychol. 34 (1982) 26-53.

Freud, S.: Trauer und Melancholie (1916), in: Gesammmelte Werke, Bd. 10. Frank-
furt a/M. 1967 .

Gresgake, G.: Der Preis der Liebe. Besinnung Uber das Leid. Freiburg/Basel/Wien
19787,

Groot, A.D. de, R.F. van Naerssen: Studietoetsen. Construeren, analyseren. s-Graven-
hage 1969.

Haarsma, F., W. Kasper, F.-X. Kaufmann: Kirchliche Lehre - Skepsis der Glaubi-
gen. Freiburg/Basel/Wien 1970.

Habeimas, J.: Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. I-1I. Frankfurt a/Mm.
1982°.

Hedinger, U.: Wider die Versdhnung Gottes mit dem Elend. Zurich 1972.
Heitink, G.: Pastoraat als hulpverlening. Kampen 1977.

Hinnekint, H.: Volwassnen-educatie als onderwijskundig vraagstuk, in: M. de Goede,
R. Hoksbergen (red.): Onderwijs aan volwassenen. Groningen 1979.

Janssen, H.G.: Das Theodizee-Problem der Neuzeit. Ein Beitrag zur historisch-
systematischen Grundlegung politischer Theologie. Frankfurt a/M. 1982.

Krathwohl, D.R., B.S. Bloom, B.B. Masia: Taxonomy of Educational Objectives.
The Classification of Educational Goals, Handbook II, Affective Domain. New
York 1964.

King, H.: Die Kirche. Freiburg/Basel/Wien 1967.

Lodewijks, J.G.L.C.: Leerstofsequenties. Von conceptueel netwerk naar cognitieve
structuur. Diss. Tilburg 1981.



179

Metz, J.B.: Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen
Fundamentaltheologie. Mainz 1977.

Moltmann, J.: Der gekreuzigte Gott. E)as Kreuz Christi als Grund und Kritik einer
christlichen Theologie. Miinchen 19767,

Mdnks, F.J., A.M.P. Knoers: Ontwikkelingspsychologie. Nijmegen 19835.
Neuteboom, P.M.C.:.Opleiding in gespreksvoering. Delft 1966.

Schillebeeckyx, E.: Jezus, het verhaal van een levende. Bloemendaal 1974.

id.: Mysterie van ongerechtigheid en mysterie van erbarmen, in: Tijdschr. v.
Theal. 25 (1975) 3-25.

id.: Jezus en de menselijke levensmislukking, in: Concilium 12 (1976) 3, 86-96.
id.: Gerechtigheid en liefde. Genade en bevrijding. Bloemendaal 1977.

Scholten, R.G., L.G.M. Spruit, M.M.J. van Hemert: Kerk al doende.
Vrijwilligersarbeid in ruim achthonderd parochies in Nederland. Amersfoort 1978.

Siebert, H.: Curricula fir die Erwachsenenbildung. Braunschweig 1974.
Stlle, D.: Leiden. Stuttgart/Berlin l978a.

Stroomberg, H.P.: Volwassenen-educatie en curriculum-ontwikkeling, in: Tijdschr.
v. Agologie 8 (1979) 218-230.

Taba, H.: Curriculum Development. Theory and Practice. New York/Chicago/
San Francisco/Atlante 1962.

Vven, J.A. van der: Op weg naar een empirische theologie, in: H. Hiring u.A.
(red): Meedenken met Edward Schillebeeckx. Baarn 1983, 93-114.
id.: Vorming in waarden en normen. Pampen 1985.

Ven, J.A. van der, C. Visscher: Empirische methologie in de pastoraaltheologie,
in: J.A. van der Ven (red.): Pastoraal tussen ideaal en werkelijkheid (Serie Theo-
logie en Empirie 1). Kampen 1985, 191-217.

Vassen, H.J.M.: Vrijwilligerseducatie en pastoraat aan rouwenden. Een pastoraal-
theologisch onderzoek naar een curriculum voor vrijwilligers in het pastoraat
over het bijstaan van rouwenden (Serie Theologie en Empirie 2). Kampen 1985.
id.: Leren bijstaan van rouwenden. Een cursus voor vrijwilligers in het pastoraat.
Kampen 1985(a).

Id.: Handleiding bij de cursus 'Leren bijstaan van rouwenden'. Kampen 1985(b).

Westermann, C.: De twee gezichten van Job, in: Concilium 19 (1983) 9, 19-28.
Wheeler, D.K.: Curriculum Process. London 1967.

Dr. H.J.M. Vaossen
Reaalstede 21
NL - 5431 AN CUYK






	Front matter
	Inhaltsverzeichnis
	Vorwort
	Kann sinnorientierende Sozialisation noch gelingen?
	Tradition und Transformation zu einer pädagogischen Theorie der Überlieferung
	Überlieferung Jesu Jesusüberlieferung in der Kirche
	Brüche im Glaubensverständnis im Leben von Arbeitern/Arbeiterinnen
	Lebenskarrieren in der modernen Gesellschaft und religiöse Traditionskrise
	Frauengruppen als neue Orte der Überlieferung der Beitrag der Feministischen Theologie zur Tradierung des christlichen Glaubens
	Katholische Schulbibelillustration im 20. Jahrhundert zum kunst- und frömmigkeitsgeschichtlichen Umfeld
	Erfahrung und Empirie in der Theologie?
	Moralerziehung und Überlieferung
	Überlieferung der christlichen Diakonie religionspädagogischer Beitrag zur Seelsorge durch ehrenamtliche Mitarbeiter
	Back matter

