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Vorwort

In den mehr als 10 Jahren Religionspédagogische Beitrige waren thematisch offene
Hefte eher die Ausnahme; eine iiberwiegende Anzahl war an einem bestimmten
Thema orientiert. Das erméglichte den Religionspidagogischen Beitrdgen, den For-
schungsstand in diesen Themenbereichen zu dokumentieren und voranzubringen -
ein vorrangiges Ziel - und machte sie zu einem wertvollen Hilfsmittel auch in Lehre
und Fortbildung. An dieser Konzeption der regelmiBig erscheinenden Themenhef-
te soll auch weiterhin festgehalten werden.

Ein Publikationsorgan soll aber auch die Lebendigkeit eines Fachgebietes spiegeln
und Beitriige verdffentlichen, die sich nicht einfach in eine vorgegebene und auch vor-
geplante Thematik einordnen lassen. Dies ist am ehesten in einem Heft wie dem vor-
liegenden moglich: thematisch offen, bringt es wichtige Anregungen aus den verschie-
densten Bereichen des religionspadagogischen Arbeitsfeldes im engeren und weite-
ren Sinne; dieser Tradition soll kiinftig ebenfalls geniigend Platz eingerdumt werden.
Daraus ergeben sich weitere Zielsetzungen fiir die Religionspddagogischen Beitrdge :
Sie sollen iiber wichtige, gelegentlich auch divergierende religionspadagogische Ent-
wicklungen berichten. Sie wollen dabei neben den "etablierten" Autoren auch jiingere
und noch weniger bekannte Religionspddagoginnen und -pidagogen einladen, Reli-
gionspédagogische Beitrage als ein Forum wissenschaftlicher Kommunikation zu nut-
zen. Nicht nur gelegentlich ist auch eine vergleichende religionspidagogische For-
schungsperspektive - ein Desiderat in der religionspadagogischen Arbeit - erwiinscht
und notwendig.

Heft 22/1988 bietet einen Einblick in vielfiltige religionspadagogische Arbeitsfelder:
So greift Hans Reinhard Seeliger mit seiner Frage nach dem "Kirchengeschichtsunter-
richt in postmodernen Zeiten?" in eine Debatte ein, die die Grenzen der Religions-
padagogik bei weitem sprengt, dabei zugleich aber auch die Notwendigkeit verdeut-
licht, daB die Wissenschaften und praktischen Weltsichten sich fruchtbar aus den oft
selbst gewihlten Beschriinkungen befreien kénnen und miissen. Die darin deutlich
werdende engagierte Sichtweise setzt sich fort in dem Beitrag von Richard Schliiter,
der den Religionsunterricht als Ort des Glauben-lernens durch die theologische und
padagogisch-anthropologische Vermittlung von Glauben- und Leben-lernen (Korre-
lation) herausarbeitet und damit auch - gut belegt - gegen restaurative Tendenzen
verteidigt.

Wer heute die Entwicklung kirchlicher Jugendarbeit, die sich zum Teil mit &hnlichen
Tendenzen wie der Religionsunterricht konfrontiert sieht, beobachtet, wird die bei-
den Berichte iiber die Situation von Jugend, Kirche und Katechese in Polen (Jan
Charytanski) und iiber projektbezogene Jugendarbeit und deren theologische Fun-
dierung (Glinter Biemer) begriiBen, wird darin doch deutlich, daB auch bei Uberein-
stimmung in theologischen Optionen generalisierende Losungen kaum méglich sind
und auch nicht von einer genauen Situationsanalyse dispensieren.

Die weiteren Beitriige dieses Heftes zielen auf eine explizite religionspddagogische
Grundlagendiskussion: George Reilly fragt nach dem Stellenwert ésthetischer Erzie-
hung in der Religionsdidaktik und fiigt damit, neben der religionsdidaktisch-im-
manenten Blickrichtung, auch eine weitere Perspektive in die Beurteilung von Stu-
fentheorien religidser Entwicklung ein (vgl. Religionspddagogische Beitrdge 21/1988).
Wer bedenkt, daB frithe familidre, vorschulische und religiose Erziehung in der
Grundschule fast ausschlieBlich in den Handen von Frauen liegen, daB in den iibrigen
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pidagogischen Feldern, vor allem auch in gemeindekatechetischer Arbeit Frauen
einen wesentlichen Teil der Arbeit leisten, wird sich gerade als Religionspddagoge -
und das sind im universitiren und kirchlichen Bildungsbereich tiberwiegend Ménner
- nicht dem Anliegen verschlieBen diirfen, das in den beiden feministischen Beitra-
gen zum Ausdruck kommt. Helga Kohler-Spiegel thematisiert dabei im Grundsétz-
lichen die Bedeutung von Befreiung auch als theologische Kategorie der Subjektwer-
dungvon Frauen in kirchlich-religitsen Kontexten, wihrend Magdalene Bufimann auf
dem Hintergrund eigener Erfahrungen mit Frauengruppen die Problemstellen dieses
Bemiihens um eigene Identitit von Frauen in kirchlichem Zusammenhang aufweist.
Beide Frauen stellen dabei wichtige Anfragen an Kirche, Traditionsbildung und Zu-
kunftsfihigkeit von Kirche und Theologie. DaB sich dabei mancher Leser angestoen
fiihlen wird, liegt in der Bedeutung der Sache: Identitétssicherungen werden mit
soviel Besetzung verteidigt, wie sie von anderen, denen diese Identitét gefdhrdet er-
scheint, eingefordert werden. Die im religionspiddagogischen Arbeitsfeld tétigen
Frauen und Minner sollten diese "Anst6Be" konstruktiv, wo notig auch kritisch auf-
nehmen und dialogisch einen Schritt vorankommen, welcher dann dem gesamtkirch-
lichen und -theologischen Kontext wichtige Impulse zu geben verméchte.

Die beiden letzten Beitrige gehen auf ein Symposion zuriick, das die Stéindige Sektion
der AKK zu Fragen religionspédagogischer Grundlagenforschung vom 28.-30.4. 1988
in Regensburg unter der Leitung von Ulrich Hemel und Rudolf Englert - deren Grund-
satzreferate sind hier abgedruckt, wiihrend die weiteren Beitrdge dieser Tagung im
kommenden Jahr veroffentlicht werden sollen - durchgefiihrt hat.

L

Insgesamt haben die Religionspddagogischen Beitrige gegeniiber dem letzten Heft
nochmals ihr Erscheinungsbild geédndert, nunmehr aber hoffentlich ihre Gestalt ge-
funden, die die nichsten Jahre {iber beibehalten werden kann. (Riickmeldungen tiber
Probleme der Lesbarkeit, z.B. der Anmerkungen, sind hilfreich und durchaus er-
wiinscht.)

Der durch die Verarbeitungstechnik gewonnene Spielraum soll den Religionspddago-
gischen Beitréigen zugute kommen: Da eine Seite mit Anmerkungen jetzt im Durch-
schnitt fast 309 mehr Text enthilt, kann bei geringerer Seitenzahl der Textumfang
der Hefte, vor allem aber auch der Abonnementspreis auch fiir das Jahr 1989 gehal-
ten werden. Nach dem umfangreichen Heft 21/1988 entspricht dieses Heft 22/1988
dem Seitenumfang eines nach Typoskript erstellten Heftes von ca. 150 Seiten. In
Zukunft kénnen, wenn ein Heft einen Umfang von ca.160 Seiten erreichen soll, auch
Grundsatzbeitriige von 50 Seiten Schreibmaschinenmanuskript erscheinen, was Au-
torinnen und Autoren erméglichen soll, unter den restringierten Veroffentlichungs-
bedingungen des heutigen Wissenschaftsbetriebs auch umfangreichere Arbeiten zu
veroffentlichen. Neben einige solcher Grundsatzbeitrdge konnen dann aber wegen
der o.g. Vielfalt und Aktualitit auch Kurzbeitrdge aus verschiedenen Bereichen
treten.

Damit sind von der Schriftleitung, die fiir die Anfangsprobleme der Korrektur von
Schreib-und Satzfehlern, besonders des Heftes 21/1988, um Nachsicht bittet, die Vor-
aussetzungen geschaffen, daB die Religionspidagogischen Beitrdge auch in den néch-
sten Jahren ein wichtiges religionspidagogisches Forum bleiben; das Entscheidende
liegt nun mit bei Autorinnen und Autoren sowie der ganzen Leserschaft.

Kassel, im August 1988 Herbert A. Zwergel



Hans Reinhard Seeliger
Kirchengeschichtsunterricht in postmodernen Zeiten?

Sechs Thesen zur Lage der Kirchengeschichte, der Kirchengeschichtsschreibung und des
Kirchengeschichtsunterrichts.

Wer immer sich in Schule, Hochschule oder Studienseminar mit der Kirchenge-
schichte und dem Kirchengeschichtsunterricht beschiftigt, tut gut daran, sich Re-
chenschaft zu geben iiber den eigenen historischen Stellenwert seines Tuns. Sich un-
terrichtend mit der Kirchengeschichte zu befassen, ist Teil der Geschichte selbst, Teil
der Theologiegeschichte und Teil der Geschichte der Kirche. Deshalb versuchen die
folgenden fiinf Thesen eine historische Lagebestimmung der Kirchengeschichte, der
Kirchengeschichtsschreibung und des Kirchengeschichtsunterrichts.

These 1: In der Gegenwart scheint es eine Renaissance des historischen Interesses zu
geben.
Die Formulierung dieser These ist bewuBt so gewihlt, daB eine gewisse Skepsis deut-
lichwird. In einem Radiointerview anliBlich der Buchmesse 1985 behauptete némlich
der Verleger Jobst Siedler (Berlin)l, es gibe diese Renaissance. Historische Biicher
zu verlegen, lohne sich wieder, weil sie verkauft wiirden. Den Anfang dieser Entwick-
lung legte er ins Jahr 1980, als Lothar Galls Bismarckbiographie erschien?, der die
Funktion des Trendsetters zugekommen sei. Ich kann das nicht beurteilen, nehme es
aber einem erfahrenen Verleger so ab: in den achtziger Jahren "laufen” historische
Biicher wieder mehr, scheint die soziologische Sicht der Welt zugunsten einer wieder
mehr historischen zuriickzutreten.
Auch auf dem Markt der religiésen und theologischen Biicher scheint sich, etwas ver-
setzt, durchaus idhnliches abzuzeichnen.Hier scheint die Fiille der Franziskus-Litera-
tur im 800. Geburtstagsjahr des hl. Franziskus 1981/2 ein Indiz zu sein oder die Bii-
cherschwemme des Lutherjahres 1983; ein noch deutlicheres ist es, daB Herder 1986
das groBe zehnbindige Handbuch der Kirchengeschichte in einer auBergewdhnlich
giinstigen Taschenbuchausgabe herausbrachte.
Ein weiteres Verdachtsmoment ist der Erfolg gewisser Museen - ich nenne das
Rémisch-Germanische in Koln - und gewisser Ausstellungen - ich verweise auf die
groBe Stuttgarter Staufer-Ausstellung von 1977° oder die spektakuldren Kolner Aus-
stellungen: "Rhein und Maas - Kunst und Kultur 800-1400" (1973)4 oder zuletzt "Or-
namenta ecclesiae" (1986)5. Die Beispiele lassen sich noch vermehren, wenn Miin-
chener und Wiener Ereignisse hinzugezogen werden.Wenn es den Trend auf dem
Buchmarkt gibt, dann haben diese Ausstellungen, deren teure, dickleibige Kataloge
zu tausenden verkauft wurden, die Funktion des Vorreiters gehabt.

1) Ein Verlegerportrait von V. Skierka brachte die Siiddeutsche Zeitung 42 (1986) Nr. 11 (15.1), §; 1.
v. Stackelbergin der Frankfurter Allgemeinen Zeitung (1986) Nr. 137 (18.6.), 33: "Ein Blick in irgend-
eine Buchhandlung geniigt, um festzustellen, daB historische Werke heute in ihrer Beliebtheit hinter
der Belletristik nur wenig zuriickstehen.”

2) L. Gall, Bismarck. Der weifie Revolutionir, zuletzt Berlin 1985; auch als Taschenbuchausg. (Ull-
stein Lebensbilder 27517), Berlin 1983.

3) Wiirttembergisches Landesmuseum Stuttgart, Die Zeit der Staufer. Geschichte - Kunst - Kultur,
Katalog der Ausstellung Stuttgart 1977, 4 Bde.

4) 2Bde., Koln 1972/73.
5) A. Legner (Hg.), Ornamenta ecclesiae. Kunst und Kiinstler der Romantik, 3 Bde., Koln 1985.
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4 Hans Reinhard Seeliger

Aber: werden diese Biicher wirklich gelesen? Und: wird beim Besuch der Ausstel-
lungen etwas verstanden? Ich habe meine Zweifel. Mir scheint: das alles sind einzel-
ne bunte und zum Teil sehr reizvolle Fenerwerkskorper, die aufsteigen, kurze Zeit
aufleuchten und dann wieder verpufft sind vor dem weiterhin dunklen Nachthimmel.
Tiuschen wir uns nicht: Die Decke, nach der sich die Biicher schreibenden Histori-
ker und die Planer von Ausstellungen strecken, wird immer kiirzer, das historische
Wissen selbst nimmt mehr und mehr ab. Und hitten die Verlage und noch mehr die
Veranstalter von Ausstellungen nicht inzwischen heraus, wie man Geschichte ver-
marktet, wie man einen Bestseller lanciert, welche Showeffekte das Ausstellungspu-
blikum anziehen - es gibe die sogenannte Renaissance des historischen Interesses,
glaube ich, nicht.

Ein Beispiel bot die Ausstellung der "Ornamenta ecclesiae”. Es gab dort den Mauri-
nusschrein, den Albinusschrein, den Heribertschrein, den Aetheriusschrein und den
Annoschrein, die Zahl der Reliquiare, Reliquienkreuze und Staurotheken vermag ich
nicht anzugeben. Ich habe mich dort dhnlich gefiihlt wie in einem groBen Supermarkt,
nur daB ich kein Wiigelchen vor mir herschieben muBte. Die Aufgabe aber war die-
selbe: sich angesichts einer verwirrenden Fiille zu orientieren und auszuwihlen.
Nichts macht den Aspekt der Vermarktung deutlicher. Wer aber hatte nach Verlas-
sen dieses historischen Supermarktes etwas verstanden von der Wiirde all dieser er-
niedrigten Exponate, die doch eigentlich Andachtsgegenstinde sind? Wer hatte etwas
begriffen vom Stellenwert der Reliquienverehrung, von der Frommigkeit, innerhalb
derer sie wichtig war?

Ahnliche historische "Supermérkte" bieten die Landausfliige von Kreuzfahrten, die
kulturhistorischen Studienreisen des Pauschaltourismus -, und auch der Einzelreisen-
de ist nicht gefeit vorm Historienkonsum.

"Der heutige Tourist besucht nach den Uffizien und dem Palazzo Pitti, den er der
Deckenfresken wegen genicksteif verldBt, eine Anzahl von Kirchen, in ihnen bewun-
dert er die Grabmale von Dante, Michelangelo, Galilei, Machiavelli, Rossini und di-
versen Medici-Fiirsten und Gemilde, Gemilde. Wie sage ich’s nun, ohne mich als
Banause zu offenbaren? Noch eine Kirche - aber wer von uns ist denn ein solcher Re-
naissance-Freak, daB er die Kiinstler Dossi, Campi, Baroccio, Ammannati, Pontormo
und zweihundert weitere zu unterscheiden vermachte und wenigstens am Tag darauf
deren Namen noch parat hiitte? Sind wir nicht fast alle schlichteren Geistes hienie-
den? Ein Satz fillt mir ein, den ich vor Jahren in einem Hemingway-Roman las: Da
besucht ein amerikanischer General - im Ersten Weltkrieg wurde der Mann, damals
blutjung, im Alpenkrieg verwundet, erlebte eine Romanze mit einer Krankenschwe-
ster, you remember? - da besucht dieser Altheld also Venedig, sein Fahrer soll ihn
geleiten, am dritten Tag wird der bockig und mault:" Sir, ein normaler Mann hilt pro
Tag nur eine ganz bestimmte Anzahl von Madonnen aus.’ Tapfer ,f;cssprochel'L."6 Diese
mit "Tapferkeit” ertragene Orientierungslosigkeit, kann sie iiberhaupt Ausgangs-
punkt zum Versténdnis jener historischen Mentalitiit sein, die ihr Reprisentations-
bediirfnis noch im Tode in ihren Grabmélern zum Ausdruck brachte, ihre Frommig-

6) E. Loest, David Superstar und das Knattergeziicht. Florenz in diesen Tagen, in: Siiddeutsche
Zeitung 42 (1986) Nr. 175 (2./3.8.), IIE; die Verquickung von Tourismus und Archiologie hat unter-
sucht N. Himmelmann, Utopische Vergangenheit. Archiologie und moderne Kultur, Berlin 1976.
Das Problem innerhalb des Religionsunterrichtes wird aufgegriffen von W. Trnuwin/R. Mensing,
Zeichen Gottes. Kurs Ekklesiologie (Forum Religion 4), Diisseldorf 1985, 23.
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keit mit dem Miizenatentum verband, die Heiligen- und Madonnenverehrung mit der
Lokalpolitik verbinden konnte?

Ich lasse diese Frage stehen und fasse die erste These nochmals zusammen: Ober-
flichlich scheint es derzeit so etwas wie ein wiedererwachendes historisches Interes-
se zu geben. Die Wirklichkeit aber sind eher Studenten, die haufig nicht einmal
wissen, wer Pius XII war (evtl. auch Paul VI nicht kennen) und diirften Schiiler sein,
iir die es sicherlich eine vollige Neuigkeit ist, wenn ihnen erklart wird, warum die
eucharistischen Materien Brot und Wein und nicht Hirsebrei und Ziegenmilch sind.-
Ich stelle das mit einem gewissen Bedauern fest, registriere aber zugleich ohne Vor-
behalt: das ist die Realitit, davon ist auszugehen.

These 2: Das Verhdltnis zur Geschichte ist gegenwdirtig in Wahrheit durchgiingig von

Orienriemngslost%keit bestimmt.

Historische Supermiirkte” in Museen und Buchhandlungen, kulturhistorischer Pau-
schaltourismus und individueller Historienkonsum auf Reisen (wie sie z.B. der Autor
gern unternimmt) sind Aspekte eines rasch fortschreitenden Musealisierungsprozes-
ses, dem neben dem Entstehen immer neuer Heimat-, Technik- und Spezialmuseen
- die kurioseste Griindung ist vielleicht das Spaghetti-Museum der Firma Paolo
Agnesi in Pontedassio nordlich von Imperia/Riviera - auch der Denkmalschutz mit
seinen Fassadenmuseen in Land und Stadt zuzurechnen ist, die echten und falschen
Antiquitdten in den Wohnstuben sowie die sog. postmoderne Architektur mit ihren
"gebauten” Zitaten des Klassizismus bis hin zum Brutalismus der Reichskanzlei’, als
auch die bemiihten, aber oft doch krampfhaft beflissen wirkenden Versuche des
Regionalismus ums Plattdeutsche oder Okzitanische.

Angesichts des Tempos der technischen und gesellschaftlichen Innovationen ist all
diesen Tendenzen eines gemeinsam: sie wollen dem Innovationsdruck entgegen De-
fizite kompensieren, die Anmutung des Vertrauten erhalten, die Wiedererkennbar-
keit der Alltagswelt gewihrleisten, Gefiihle der Vertrautheit wachrufen und damit
fremde und eigene Identitit garantieren oder, in manchen Formen des Regionalis-
mus, auch Widerstand gegen den verstérkten Homogenisierungsdruck der Industrie-
gesellschaft in der zweiten industriellen Revolution leisten.

Doch tiuschen wir uns nicht. Der gesprengte Giebel eines postmodernen Hauses, die
historische Lektiire vielfiltiger Art, die bayerischen Holzbalkone an Hiusern des
Sauerlandes, die thaildndische Woche in der Tirolerstube des Kairoer Nobelhotels,
die als Delikatesse wahrgenommenen Alltagswelten der Toskana, Agyptens oder
Mexikos: dies alles ist nur historische Collage, Pasticcio, Eklektizismus - und will auch

7) Vgl P. Burke, Stadtische Kultur in Italien zwischen Hochrenaissance und Barock, Berlin 1986.

8) Ein Beispiel fiir einen wirklichen historischen Supermarkt bietet die ganzseitige Anzeige des
Olympia Einkaufszentrums Miinchen unter dem Titel "So war’s damals... Ein Ausflug ins Mittelal-
ter”, in: Siiddeutsche Zeitung 44 (1988) Nr. 46 252, 5

9) H. Kiotz (Hg.), Revision der Moderne. Postmoderne Architektur 1960 - 1980, Miinchen 1984; W.
Durth, Die Inszenierung der Alltagswelt. Zur Kritik der Stadtgestaltung (Bauwelt Fundamente 7,
Braunschweig 1977.

10) Vgl. H. Liibbe, Der Fortschritt und das Museum. Uber den Grund unseres Vergniigens an histori-
schen Gegenstianden (The 1981 Bythell Memorial Lecture), London 1982; ders., Zeit-Verhiltnisse.
Zur Kulturphilosophie des Fortschritts (Herkunft und Zukunlt 1), Graz/Wien/Koln 1983,9-32; G.
Flied!, Museums- und Ausstellungspolitik: Verdinglichtes Erbe, in: Vorginge. Zschr. fiir Bilrger-
rechte und Gesellschaftspolitik 25 (1986) Heft 6 (der ganzen Serie Heft 84), 66 - 78.



6 Hans Reinhard Seeliger

gar nichts anderes sein. Diese Welt bleibt fremd, ist "aber von der Schonheit, die Er-
innerung nihrt""!, Es offenbart sich darin ein trotz aller Bemiihtheit letztlich distan-
zierter Umgang mit Geschichte, dessen Spielarten eine groBe Bandbreite haben: von
der Ironie, mit der schmunzelnd etwas als "historisch" erklirt wird, ohne daB es bela-
stet!? - veraltet, aber liebevoll konserviert - bis zur bewufiten Ablehnung jeder her-
kdmmlichen Geschichtsschreibung als entstellendem Umgang mit Geschichte auf der
Basis der Quellenausbeutung durch Ménnergehirne, wie dies die feministische Ge-
schichtsschreibung teilweise kritisiert, um dann in die neuerliche Mythologisierung
der Geschichte zu starten.”

All dies betrifft die Kirchengeschichte nicht peripher, sondern zentral: Der "Ver-
brauch" eines kunsthistorisch interessierten Touristen an Kirchen ist enorm (und grof
sein Erstaunen, wenn er nicht in gleicher Weise die Moscheen in Marokkos alten
Stddten betreten darf); die Kirche als Kulturkuriosum, die, um in Europa das Ver-
trautheits- und Zugehérigkeitsgefiihl zum Abendland zu erhalten, trotz massenhaf-
ten Abfalls vom Glauben als Relikt Denkmalspflege genieBt, ist dort bereits Wirk-
lichkeit, wo die Touristen in den Kirchen denen, die dort beten, Nachsicht entge-
genzubringen gezwungen werden miissen, eine Behandlung, die der von Museums-
exponaten nicht unéhnlich ist,"

Orientierung vermittelt eine so erlebte Geschichte nicht; sie ist "interessant” und das
Interessante an ihr dient dem kurzweiligen Amusement. Ratlosigkeit bleibt tibrig,
sobald das Kurzweilige daran verflogen ist,

Die Theorie, mit der die geschilderten Phiinomene erkliirt werden konnen, heif3t "die
Postmoderne”. Doch diese Theorie ist so ambivalent wie das, was sie erklért, und kei-
neswe]_g)s ist ausgemacht, daB sie richtig sei. Die Literatur dazu ist inzwischen iiberbor-
dend.

Schon verschiedene Male ist das "Ende der Neuzeit" ausgerufen worden. Guardini
iiberschreibt so ein Buch von 195016, Arnold Toynbee prophezeite das Ende der
modern times 1955"” und Arnold Gehlen fiihrte 1952 den Begriff des Post-histoire

11) W. Schinnacher, Post-Moderne - ein Einspruch, in: Konkursbuch. Zeitschrift fiir Vernunftkritik Nr.
11 (Tibingen 0.J./1983), 9 - 13, hier 9.

12) Vgl. W. Schneider, Galileo, Luther und die totale Information. Ein Gesprich mit dem italienischen
Semiotiker und Romancier Umberto Eco, in: Siddeutsche Zeitung 41 (1986) Nr. 269 (22.11.), 45;
dhnliche Gedanken auch in der Einleitung Ecos zu seinem Buch: Apokalyptiker und Integrier-
te,Frankfurt 1984. Den paradigmatischen Erfolg von Ecos Roman: Der Name der Rose, Miinchen
1982 u.6. analysiert T. de Laurentis, Das Riitsel der Lésung - Umberto Ecos "Der Name der Rose”
als postmoderner Roman, in: A. Huysen/K.R. Scherpe (Hgg.), Postmoderne. Zeichen eines kulturellen
Verfalls (rowohlts enzyklopadie 427), Reinbek 1986, 251 - 260. Vgl. auch C. Hohoff, Umberto Eco -
Autor der Postmoderne, in: Interna, Kath. Zeitschr. "Communio” 16 (1987) 364 - 376; A. Haver-
kamplA. Hell (Hgg.), Ecos Rosenroman, Ein Kolloquium (dtv 4449), MUnchen 1987.

13) 8. dazu G. Schormann, Hexenprozesse in Deutschland (Kleine Vandenhoeck-Reihe 1470),Gottin-
gen 1981, 120.

14) Entlarvend die Uberschrift im Reiseblatt der Siiddeutschen Zeitung 43 (1987) Nr. 75 (30.3.), 42:
"Wo der Friihling friiher kommt, Bliitentage in Siidtirol mit Weinverkostung, Kirchgang und Spar-
gelessen"; Kirchgang als touristische Friihlingsattraktion ...

15) S. dazu das Literaturverzeichnis im genannten Titel von Huysen/Scherpe (Anm. 11), 329 - 340, sowie
die Bibliographie der Neuerscheinungen in: Information Philosophie 1987, Heft 1, 28 - 31.

16) R. Guardini, Das Ende der Neuzeit, Basel 1950; eine Neuauflage jetzt als Gemeinschaftsproduktion
der Verlage Griinewald (Mainz) und Schiningh (Paderborn 1986).

17) Der Gang der Weltgeschichte 2: Kulturen im Ubergang, Ziirich/Stuttgart/Wien 1958, 305 - 351.
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ein'®: "ich exponiere mich also mit der Voraussage, da die Ideen%cschichte abge-
schlossen ist, und daB wir im Post-histoire angekommen sind ..." ? "und was nun
kommt, ist bereits vorhanden: Der Synkretismus des Durcheinanders aller Stile und
Méglichkeiten, das Post-histoire'?.

Den stindige Neuerungen und Neuheiten gewohnten Zeitgenossen wird eine solche
Aussage wundern. Doch gemeint ist das mit der These vom Post-histoire, was kéime,
wenn die Industriegesellschaft auf Weltebene allenthalben eingefiihrt ist, die politi-
schen Entwicklungen nurmehr iibersehbare Alternativen zulassen werden und nichts
mehr auftaucht, was auf geistigem Gebiet zu Begeisterungsstiirmen hinreiBt.

In der Geschichtssicht des Postmodernismus begegnet Gehlens These in ausgear-
beiteter Form wieder.”! Die Moderne hat ihren Hohepunkt iiberschritten. Fiir den
Alltagsverstand erfahrbar wurde dies, wenn auch einstweilen nur kurzfristig, am Bei-
spiel der Olkrise; prinzipiell folgt sie aus der Einsicht in die Endlichkeit aller Energie
gemiB dem im 19. Jh. entdeckten 2. Hauptsatz der Thermodynamik (Entropiesatz),
nach dem alle Wirme, ohne Einwirkung von auBen, die erneute Energie kostet, stets
zum Kalten hinflieBt und ein abgeschlossenes energetisches System von sich aus hin-
strebt auf eine maximal gleichméBige Verteilung der Molekiile, was bei immer héhe-
rem Verteilungsgrad ein gleichzeitiges Absinken der Temperatur bedeutet. Der
héhere Grad der Verteilung kann allerdings auch als Unordnung begriffen werden.
Endlichkeit und Unordnung seien demnach die tragenden Kréfte der Entwicklung in
die Postmoderne; sie sind in jedem Fall die grundlegenden Probleme der ékologi-
schen Krise.

Angesichts dessen wird Geschichte nicht mehr als zielgerichtet erfahren; es kommt
zur fortschreitenden Auflsung der Vorstellung von der sich stetig steigernden Er-
folgsgeschichte der Menschheit. Das Bild von der Uberhéhung der Antike und des
Mittelalters durch die Neuzeit ist zwar noch fest ins BewuBtsein der meisten ein-
geprigt, doch nihrt die dkologische Bewegung durchaus den Zweifel daran und haben
jene geschichtsphilosophischen "Meistererzihlungen" oder "Ideologien” an Plausibi-
litéit verloren, die vom ProzeB der letztlich vollkommenen Eroberung und Unterwer-
fung der Natur durch die Vernunft phantasieren und in eins damit die Herauffiihrung
der vollstdndigen Emanzipation des Menschen durch die Herrschaft der Vernunft be-
schworen. Die Tragfihigkeit der diskursiven Vernunft steht zur Debatte; entgegen-
gesetzt wird ihr "die Wiedergewinnung der gesamten geistigen Vermogen und Wis-

18) Uber die Geburt der Freiheit aus der Entfremdung, in: A. Gehlen, Studien zur Anthropologie und
Soziologie (Soziologische Texte 17), Neuwied/Berlin 1971, 232 - 246, hier 246; Die Rolle des Lebens-
standards in der heutigen Gesellschaft, in: ders., Einblicke (Gesamtausg. 7), Frankfurt 1978, 15 - 19,
hier 19.

19) Uber kulturelle Kristallisation (1961) = Studien zur Anthropologie, 283 - 300, hier 295.

20) Zeit-Bilder. Zur Soziologie und Asthetik der modernen Malerei, Frankfurt 1965, 206.

21) Die Zusammenhinge zwischen Gehlens Anthropologie und Kulturphilosophie und der franzosi-
schen Philosophie des Postmoderne sind m.W. allerdings noch nicht untersucht. Fiir letztere stiitze
ich mich im folgenden auf P. Koslowski, Moderne oder Postmoderne. Zur Signatur des gegen-
wirtigen Zeitalters, in: Scheidewege. Jahresschrift fiir skeptisches Denken 16 (1986/87) 83 - 107,
sowie G. Raulet, Zur Dialektik der Postmoderne, in: Huysen/Scherpe (s. Anm. 12) 128 - 150, und C.
Owens, Der Diskurs der Anderen - Feministinnen und Postmoderne, in: Huysen/Scherpe, 172 - 195.

22) Vgl. P. Koslowski, Art. Energie, in: Staatslexikon 2, Freiburg 1986, 247 - 253. Die Anwendbarkeit
dieses Satzes auf das Weltall (Wirme- bzw. Kiltetod) ist bislang noch ungeklért, u.a. weil nicht fest-
steht, ob das Weltall ein geschlossenes System darstellt.
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sensformen des Menschen, die iiber die kommunikative Kompetenz und die analy-
tische Vernunft hinausgehen", und die Zielvorstellung einer "Synthese jenseits des
Gegensatzes Rationalismus und Irrationalismus™>, wo der Logik des herrschaftsfrei-
en Diskurses (Habermas) als einer Logik des Allgemeinen die Einbildungskraft
schopferischen Erkennens des Neuen und Besonderen vorgezogen wird.

Wissen ist nicht mit Wissenschaft identisch, nicht einmal mit Erkenntnis. Wissen-
schaft ist nur eine Teilmenge der Erkenntnis. (Eine jede auf Wissenschaft bauende
Pidagogik und eine jede auf die Vermittlung von "Wissen" ausgerichtete "Fachdidak-
tik" ist von solchen Theoremen unmittelbar betroffen!)

Die Grundform der Uberlieferung von Wissen sind Erzéhlungen, und die Sprach-
spiele der Wissenschaft bilden nur eine Untergruppe der moglichen und gebrauchli-
chen narrativen Formen der Wissensvermittlung, die stets, und das ist entscheidend,
die Aufgabe haben, anderes Wissen, als jenes, welches sie transportieren, vergessen
zu machen. Das Bediirfnis nach Geschichte ist in diesem Zusammenhang, wenn wir
Jean-Francois Lyotard, dem fithrenden Kopf der postmodernen Philosophen folgen,
nicht primir als Bediirfnis "zu verstehen, sich zu erinnern und zu entwerfen ( ... ),
sondern im Gegenteil als ein Bediirfnis zu vr:rgcas,se:n".?:s Schon deswegen ist Wissen-
schaft und jedes Wissen formal ungeniigend: Die anderes vergessen machen wollen-
den Sprachspiele der Erzéhler sind strukturell unfzhig, jemals eine vollstindige Dar-
stellung zu gc:ben.z‘5 Das Wissen und damit auch das Wissen um Geschichte muf
deshalb fragmentarisch bleiben. Geschichte bietet das Bild der Collage, der Eklek-
tizismus, wie er oben geschildert wurde, das Zitat ist das Medium ihrer Uberliefe-
rung. Bedeutet dessen Vielfaltigkeit neue Freiheit?

Die Kritiker der postmodernen Philosophie haben dieser vorgeworfen, daB sie, sich
den vordergriindigen Realitidten anbiedernd, den verniinftigen emanzipativen Dis-
kurs um seinen Erfolg bringen wolle.”” Es wiirde zu weit fithren, der sich darin ab-
zeichnenden grundsétzlichen Auseinandersetzung, die kaum erst begonnen hat, nach-
zugehen.

Fiir den Moment erscheint die allgemeine Orientierungslosigkeit der Geschichte ge-
geniiber zwar als ein der Theorie durchaus zugéngliches, aber noch nicht vollig pla-
stisches Phinomen. Den fortlaufenden Zerfall jener auf groBe geschichtsphilosophi-
sche bzw. auch geschichtstheologische Leitlinien abzielenden Sprachspiele kénnen
wir jedenfalls auch darin beobachten, daB innerhalb der Theologiegeschichte die Vor-
stellung von der "Heilsgeschichte", lange Zeit eine Grundkategorie theologischer
Deutung von Geschichte, als idealistisch und ihrerseits "bloB historisch" erkannt ist. 2

23) Koslowski, Moderne (s. Anm. 21), 96.
24) Ebd. 102.

25) J.-F. Lyotard, Das postmoderne Wissen. Ein Bericht (Edition Passagen 7), Graz/Wien 1986, 88.

26) Vgl. ebd. 95.

27) B. Schmidt, Postmoderne - Strategien des Vergessens. Ein kritischer Bericht (Sammlung Luchter-
hand 606), Neuwied 1986.

28) J.W. Rogerson, Geschichte und Altes Testament im 19. Jahrhundert, in: Biblische Notizen 1983, Heft
22,126 - 138; ders., Old Testament criticism in the 19th century. England and Germany, London 1984;
das Neue Handbuch theologischer Grundbegriffe, hg. v. P. Eicher, 4 Bde., Miinchen 1984/85 enthalt
nicht zufillig im Gegensatz zum Handbuch theologischer Grundbegriffe, hg. v. H. Fries, 2 Bde,,
Miinchen 1962/63, keinen Artikel Heilsgeschichte mehr. Eine Einfihrung in die Problematik bieten
die freilich an einer Erneuerung der Heilsgeschichte sich abarbeitenden Untersuchungen von R.
Schmitt, Abschied von der Heilsgeschichte? Untersuchungen zum Verstindnis von Geschichte im
Alten Testament (Europ. Hochschulschr. 23, 195), Frankfurt/Bern 1982, 9 - 47.
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Mit einem gewissen Amiisement beobachtet man, wie lange man selbst sie benutzt
hat.

These 3: Nicht nur die Geschichistheologie sondern die Theologie insgesamt befindet
sich derzeit in einer Umbruchphase. Diese kann man kennzeichnen als den
Ubergang von einer idealistischen zu einer nach-idealistischen Theologie.

Etwas vereinfacht dargestellt, geht es angesichts des Zerbrockelns idealistischer Kon-
zepte um die Frage, ob in der Religion, speziell dem Christentum, den Kirchen also,
die "Theorie" - also die Theologie, die Dogmatik, das Lehramt, das Kirchenrecht - vor
der "Praxis" rangiert, oder ob es nicht umgekehrt ist: die religiose Praxis - Frommig-
keit, tatkréftige Nichstenliebe, das Eintreten fiir vollendete Gerechtigkeit, das Leben
der Gemeinden - hat hohere Wertigkeit.

Nun kénnte man schnell mit einer harmonisierenden These kommen, nach der beides

einander bedingt. Aber es handelt sich hierbei um eine sehr grundsétzliche Frage, die

einer prinzipiellen Losung bedarf, und die z. Zt. heftig umstritten ist, insofern sie den

Hintergrund des Streites um die Befreiungstheologie bildet.

Joseph Ratzinger charakterisiert das wie folgt: "Befreiungstheologie will eine neue

Gesamtauslegung des Christlichen geben; sie erklért Christentum als eine Praxis der

Befrejung und will selbst Anleitung zu dieser Praxis sein ... Eine Theologie, die nicht

*praktisch’, d.h. nicht wesentlich politisch ist, wird als ’idealistisch’ angesehen und

damit als wirklichkeitslos."

Fiir den Kirchengeschichtsunterricht fallen in diesem Zusammenhang wichtige Vor-

entscheidungen, insofern mit diesen Fragen auch das Grundmodell des Religionsun-

terrichtes beriihrt ist.

Der Ansatz eines erfahrungsbezogenen Lernens bzw. der Korrelationsdidaktik ist

nun bereits einer, der vom Vorrang der Praxis vor der Theorie ausgeht. Das Gegen-

modell besteht im neuen Erwachsenenkatechismus der Deutschen Bischofskonfe-
renz>", der iiberhaupt nicht erfahrungsbezogen ist, sondern in wohl ausgewogener

Form die reine Theorie bietet.

Fiir eine nachidealistische Theologie, fiir die der Glaube etwas zunéchst eminent

Praktisches ist und nicht zu allererst ein theoretisches Gefiige, ist die Geschichte nicht

belanglos oder harmlos oder zweitrangig. Sie geht vom geschichtlichen Handeln

Gottes aus und zwar innerhalb einer Geschichte, die der Mensch zunehmend mehr

und mehr selbst gestaltet als ein stets von Schuld beladener. Geschichte ist deshalb

nicht einfachhin ein heilsgeschichtlicher Proze8, dessen Entwicklungslinien klar wé-
ren. Sie ist die Biihne, auf der der Mensch sich selbst als gldubig Handelnder begrei-
fen lernen muB, um zum Glauben zu kommen.

29) J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. Ein Gesprach mit Vittorio Montessori, Miinchen/Ziirich/Wien
1985, 187. Zum Gesamtzusammenhang;: J. B. Metz, Unterwegs zu einer nachidealistischen Theologie,
in: J.B. Bauer (Hg.), Entwiirfe der Theologie, Graz 1985, 209 - 233.

30) Deutsche Bischofskonferenz (Hg.), Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Das Glaubensbekennt-
nis der Kirche, Kevelaer u.a. 1985.

31) Vel.R. Schliiter, Die Religionspadagogik heute im Urteil von Kardinal Ratzinger und Walter Kasper
- Anmerkungen zu Begriindung und Interesse ihrer Bewertungen, in: Religionspad. Beitr. 18/1986,
152 - 172, bes. 158ff.
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Wer dies verstanden hat, ist um so entsetzter iiber die Orientierungslosigkeit ange-
sichts der Geschichte, wie sie um sich gegriffen hat, und der nicht geholfen wird durch
das vordergriindige Interesse an dem, was interessierte Kreise zu erwecken wissen,
um damit Geld zu verdienen.

These 4: Innerhalb des von der derzeitigen theologischen Entwicklung abgesteckten
Rahmens konkurrieren z. Zt. drei Konzepte von Kirchengeschichtsschreibung:
das nicht-theologische, das hermeneutische und das kommunikative.

Anders als die allgemeine Geschichtswissenschaft wurde die Kirchengeschichts-

schreibung in den siebziger Jahren nicht von elner Grundlagendebatte heimgesucht.

Dariiber hat man sich lange Zeit gewundert doch ist der Hintergrund dessen wohl

der, daB die Kirchengeschichtsschreibung im Unterschied zur allgemeinen Histo-

riographie alter Priigung nicht unmittelbar vom langsamen Verschwinden ihres Pu-
blikums betroffen war; ausgerichtet darauf, der Kirche und den Gliubigen ihre Ge-
schichte zu erkldren, blieb sie immer eingespannt in praktische Zusammenhénge.

Auch wenn sie ihre Aufgabe nicht zufriedenstellend erfiillte, blieben ihr die Adres-

saten ihrer Bemiihungen erhalten, wihrend z.B. die klassische Nationalgeschichts-

schreibung sie verlor. Wihrend jedoch die allgemeine Geschichtsschreibung sich
theoretisch und methodologisch erneuerte, droht heute der Kirchcngeschichtsschrei-
bung die Gefahr, den Anschluff an diese Entwicklung zu verpassen weil sie die

Grundlagenkrise nicht in entsprechender Weise durchgemacht hat.> Indiz dafiir ist,

daB es in den letzten Jahren innerhalb der Diskussion um die Methoden der Kirchen-

geschichte kaum neue Impulse gab.z'4

Es stehen nach wie vor die drei in der These genannten Konzepte zur Debatte:>’

Das erste Konzept sieht Kirchengeschichte als eine Wissenschaft, die mit keinen

anderen Mitteln arbeitet als jeder Historiker, Arbeitsteilig kann zwar innerhalb der

systematischen Theologie etwas liber Heils- und Geschichtstheologie gesagt werden

- aber damit hat der Kirchenhistoriker nichts zu tun und es bringt ihm auch keinen

Erkenntniszuwachs.

Demgegeniiber betont die zweite Position den Stellenwert der persénlichen Haltung

des Kirchenhistorikers gegeniiber seinem Objekt. Er kann es erst dann und um so

besser verstehen, wenn er selbst beteiligt ist. Der Glaube ist hier der Schliissel zum
besseren Verstiindnis der Kirchengeschichte - wir merken schon: das ist die idealisti-
sche Position innerhalb der Kirchengeschichte. Sie macht, so fiirchte ich, den Kir-
chenhistoriker nur fromm - was nicht wenig ist -, leistet aber keinen Beitrag zur Bewil-
tigung der Fragen, vor die die Theologie angesichts der stdndig zunehmenden Orien-
tierungslosigkeit gegeniiber der Geschichte gestellt ist. Kurz: Kirchenhistoriker, die

32) Z. B. schon Chr. Uhlig in seiner Diss. von 1976: Funktion und Situation der Kirchengeschichte als
theologischer Disziplin (Europaische Hochschulschriften 23, 269), Frankfurt/Bern/New York 1985,
157; zur ausgebliebenen Grundlagenkrise der Kirchengeschichtsschreibung vgl. meine Rezension
dieses Buches in der Theol. Revue 83 (1987), 463 - 466.

33) Beispiele dafiir liefern die Forderungen an die Kirchengeschichtsschreibung bei E. Paul, Das Selbst-
verstindnis der Kirchengeschichtswissenschaft - ein Hindernis fiir einen fruchtbaren Kirchenge-
schichtsunterricht?, in: Religionspid. Beitr. 10/1982, 3 - 19, bes. 12 - 14.

34) Die Akten des Symposions iiber "Grundfragen der kirchengeschichtlichen Methode heute”, Rom
1985, in: Romische Quartalschrift 80 (1985), 1 - 258, belegen dies; vgl. O. Kéhler, Gott in die Karten
schauen oder ihm glauben. Schwierigkeiten nicht nur der Kirchenhistoriker, in: Stimmen der Zeit
204 (1986), 834 - 846. i

35) Vgl. G. Ruppent, Geschichte ist Gegenwart. Ein Beitrag zu einer fachdidaktischen Theorie der
Kirchengeschichte, Hildesheim 1984, 72 - 75,
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dieser Position zuzuordnen sind, lieben zwar die Kirchengeschichte und vermogen
im giinstigsten Fall etwas von dieser Liebe spiirbar zu machen und auf andere zu iiber-
tragen, haufig nimmt die Liebe zur Geschichte aber auch sehr kuriose Formen anund
die Ergebnisse ermuntern keinen, Geschichte als Zeitraum seines eigenen glédubigen
Handelns zu erfassen.

Diesem Ziel stellt sich der dritte Ansatz: der kommunikative. Kirchengeschichte wird
hier nicht begriffen als Wissenschaft, die sich Kirchengeschichte im Blick auf ihr
Objekt, die Kirche, nennt, sondern weil sie Geschichte im Kommunikationszusam-
menhang "Kirche" betreibt. Und zwar eben mit der Aufgabenstellung, Geschichte als
7eitraum fiir den heute handelnden Gliubigen erlebbar und begreifbar zu machen.
Ohne daB dies hier niher begriindet werden kann und muB, ist zu sehen, daB sich
dieser Ansatz in unmittelbarer Niihe zum erfahrungsbezogenen Lernen innerhalb des
Religionsunterrichtes bzw. zur Korrelationsdidaktik befindet, welche Lernen konse-
quent nicht nur als einen kognitiven Vorgang betrachtet, sondern immer auch als
einen affektiv auf die Lebenswelt bezogenen.

Diesen affektiven Aspekt méchte ich unter dem Stichwort "Erbschaft" zusammen-
fassen - 5o, wie es in jenem gefliigelten Wort aus dem Faust heifit: "Was du ererbt von
deinen Viitern, erwirb es, um es zu besitzen!"

Es geht heute nicht darum, Geschichte konsumierbar zu machen, es kann nicht darum
gehen, sie zu genieBen, es geht in der gegenwirtigen Situation darum, die Geschich-
te der Kirche und des Christentums zu beerben, und so muf der Kirchengeschichts-
unterricht versuchen, dazu einzuladen, daf die Erbschaft angetreten wird und nicht
etwa ausgeschlagen - auch wenn man vielleicht an diesem Erbe schwer zu tragen hat.
Denn die Erbschaft auszuschlagen, ist durchaus leicht, wenn man sich nur von den
modernen Techniken des Umgangs mit Geschichte beinflussen 1dft, die darauf aus
sind, Geschichte durch die Erzidhlung von Geschichtchen vergessen zu machen; diese
machen uns zwar erinnern, aber diese Erinnerung hat nur die Qualitét des Sinnierens,
allenfalls des Risonnements, nicht aber der Einsicht, die zu handeln hilft.

These 5: Die Struktur historischer Erkenntnis hat unmittelbare Auswirkungen auf die
Didaktik des Geschichts- und Kirchengeschichtsunterrichis.

Erneut sind in diesem Abschnitt einige etwas abstrakte, philosophische Uberlegun-
gen notwendig.

Der Historiker ordnet das, was er aus den Quellen erheben kann, als ein Kontinuum
an. Darin erscheinen die spiteren Ereignisse als Folgen und die fritheren als die Ur-
sachen. Das Bedingungsgefiige zwischen Ursache und Wirkung ist aber in der Ge-
schichtswissenschaft nicht so fest, daB man aus den friiheren Ereignissen die spateren
stets zwingend deduzieren konnte. Kénnte man das, dann wre Geschichte vorher-
sagbar. Das ist sie aber nicht.

Ein spiteres Ereignis ist nimlich immer nur eine seiner moglichen Folgen, wenn man
vom fritheren auf das spitere Ereignis blickt. Schaut man in die umgekehrte Rich-

36) Ausfithrlich habe ich dies dargelegt in: Kirchengeschichte - Geschichtstheologie - Geschichts-
wissenschaft. Analysen zur Wissenschaftstheorie und Theologie der katholischen Kirchengeschichts-
schreibung, Diisseldorf 1981, 181 - 204.
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tung, erscheint allerdings das friihere Ereignis als unbedingte Notwendigkeit fiir das
spétere.

Ein Beispiel: DaB Karl der GroBe 811 von Byzanz als Rémischer Kaiser anerkannt
wird, war eine der moglichen Folgen der Kaiserkronung von Weihnachten 800. Fiir
die Anerkennung durch den byzantinischen Kaiser Michael war freilich Karls vorhe-
rige Kronung unbedingte Notwendigkeit.y’

Dieses etwas komplizierte Bedingungsgefiige nennt der Logiker abduktiv im Unter-
schied zum induktiven oder deduktiven SchluBfolgern. Es ist die logische Operation,
mit der der Historiker dauernd arbeitet, aber auch der Autor von Kriminalromanen,
die ja nichts anderes sind als fiktive historische Abhandlungen, deren Autor dhnlich
wie der Historiker dem Titer auf der Spur ist.>® Nun hat, wenn man das einmal
erkannt hat, dies bedeutsame Folgen. Nur wenn man riickwiirts blickt, von den Folgen
auf die Ursachen, erscheint die Geschichte als ein Kontinuum, wo eins auf das andere
mit zwingender Notwendigkeit folgt. Schaut man freilich andersherum, von den Ur-
sachen auf die Folgen, so erscheint die Geschichte als differenzierte Entwicklung: von
den méglichen Folgen sind ausschnitthaft nur bestimmte realisiert worden, sind uns
vielleicht nur einige bekannt, andere verschwiegen oder unterdriickt worden oder
aber noch gar nicht eingetreten!

So haben z.B. fiir die heute so gespaltene Kirche historisch gesehen die Schismen den
traurigen Charakter der Notwendigkeit; ohne sie gibe es die Spaltung der Christen-
heit nicht. Aber wissen wir, was daraus noch werden soll, welche Folgen etwa die
Reformation noch fiir uns zeitigen wird? Wir wissen es nicht.

Solange die Geschichte nicht an ihr Ende gelangt ist, solange bleibt sie ein offenes
System von Folgen. Die Gesamtheit aller Folgen aller Ereignisse bleibt uns unbe-
kannt - das gilt sowohl fiir die kiinftigen Folgen, aber auch fiir die Folgen vergange-
ner Ereignisse. Nur das, was uns von ihnen iiberliefert ist, kann bekannt sein.
Lediglich unter dem Blickwinkel der aus den bekannt gewordenen Folgen rekonstru-
ierten Ursachenketten erscheint uns die Geschichte als ein System von Kontinuitit.
Aber dieser kontinuierlich rekonstruierte Gang durch die Geschichte ist nur ein
kleiner Ausschnitt der Geschichte iiberhaupt. Das hat m.E. unmittelbare Auswirkung
auf die Geschichts- und Kirchengeschichtsdidaktik.

Die herkémmlichen Lehrbiicher bieten das rekonstruierte Kontinuum der Geschich-
te, das ja nur ein Ausschnitt ist.> Im Stil folgen diese Lehrbiicher den historischen
Handbiichern oder Universalgeschichten. Daneben 4gibt es neuere Kirchengeschich-
ten, die mehr thematische Querschnitte versuchen.

37) Vegl. P. Classen, Karl der GroBe, das Papsttum und Byzanz. Die Begriindung des karolingischen Kai-
sertums (Beitr. zur Geschichte und Quellenkunde des Mittelalters 9), Sigmaringen 1985, 94f.

38) Vgl. U. Eco, Die Abduktion in Ugbar, in: J.L. Borges/A. Bioy Casares, Sechs Aufgaben fiir Don
Tisidro Parodi und andere Erzihlungen (Gemeinsame Werke 1), Miinchen/Wien 1983, 271 - 286, bes.
277 - 284; Th.A. Sebeok/J.U. Sebeok, "Du kennst meine Methode": Charles 8. Peirce und Sherlock
Holmes (edition Suhrkamp 1121), Frankfurt 1982; C. Ginzburg, Spurensicherung. Der Jager entzif-
fert die Fahrte, Sherlock Holmes nimmt die Lupe, Freud liest Morelli - die Wissenschaft auf der
Suche nach sich selbst, in: ders., Spurensicherung. Uber verborgene Geschichte, Kunst und soziales
Gedichtnis, Berlin 1983, 61 - 96; U. Eco/Th. Sebeok (Hgg.), Der Zirkel oder im Zeichen der Drei.
Dupin - Holmes - Peirce (Supplemente 1), Miinchen 1986.

39) Z.B.W. Briiggeboes, Geschichte der Kirche. Ein Lehrbuch fiir den katholischen Religionsunterricht,
2 Teile, Diisseldorf 19693'12;;4. Lipple, Kirchengeschichte. Der Weg Christi durch die Jahrhunderte,
Miinchen 1976°. :

40) H. GutscheralJ. Thierfelder, Brennpunkte der Kirchengeschichte, Paderborn 1976.
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Paradigmatisches Lernen, Historisches an einzelnen Themen zu erlernen, das hat
seine Berechtigung, denn keinesfalls ist die kontinuierliche Durchnahme jenes Aus-
schnittes der Geschichte, den man diachron durch die Zeiten rekonstruieren kann -
welchem Konzept letztlich auch die thematischen Querschnitte verpflichtet bleiben
- das einzig Mogliche und auch nicht das einzig Sinnvolle. Es ist ja nur die eine Sicht-
weise, die der Historiker entwickeln kann, der Blick zuriick auf die Ursachenkette.
Fiir einen Historiker ist es freilich wichtig, sie genau zu kennen; sie ist der Leitfaden
durch das Labyrinth der historischen Phéinomene. Stets aber ist es auch moglich, auf
die Geschichte als ProzeB von Folgen, ja teilweise unabsehbare Folgen zu blicken.
Das liegt dem Historiker weniger; hier gibtes wenigerzu wissen, hier gerét das Wissen
an seine Grenzen, denn es muB} zugegeben werden, daB, wie wir schon sagten, von
den Folgen stets nur ein kleiner Teil bekannt ist.

Doch scheint mir, daB gerade dieser Aspekt der Geschichte es ist, der den Theologen
interessieren sollte. Er muB schon aus theologischen Griinden an einer solchen Sicht
der Geschichte als eines offenen Prozesses Interesse nehmen. Es st gerade diese Sicht
der Dinge, die es ihm erlaubt, Geschichte als Feld der Tat und praktischen Bewah-
rung seines Glaubens in der handelnden Bewihrung wahrzunehmen.

Dort, wo begriffen wird, daB Geschichte nichts Abgeschlossenes ist, sie nicht allein
die schwere Kette all jener Ursachen ist, die uns mit der Vergangenheit verbindet,
sondern auch ein Gefiige, in dem alles Vergangene noch neue Folgen zeitigen kann,
da kommen wir statt der "Heilsgeschichte" idealistischer Art theologischen Ge-
dankenfithrungen, die die Eschatologie und Apokalyptik beriihren, sehr nahe.

Eine solche Sicht der Dinge scheint mir auch der gegebene Ankniipfungspunkt fiir
eine Geschichts-Didaktik zu sein, die sich zur Aufgabe gestellt hat, ihren Gegenstand
nicht allein kennenzulernen - als historisch verursacht -, sondern ihn zu beerben - als
etwas, das neue Méglichkeiten fiir mich und mein Handeln in sich birgt.

Eine erfahrungsbezogene, induktive Didaktik, die Geschichte und Kirchengeschichte
zumal erlebbar machen will, scheint mir deshalb unmittelbar ableitbar aus dem Ver-
hltnis, welches das erkennende Subjekt zur Geschichte als offenem System von
Folgen einnehmen kann.

6. These: Der historisch-kritische Umgang mit der Geschichte des Glaubens
und der Kirchen ist unter den Bedingungen der Neuzeit zur Bewahrung
von Orthopraxie und Orthodoxie unabdingbar und von daher integraler
Bestandteil des Religionsunterrichtes.

Der zitatenhafte, punktuelle und bald ephemire Umgang mit der Geschichte birgt
die Gefahr geschmicklerischer Auswahl der Themen mit sich, das Abgleiten des Ge-
schichtsgenusses ins Private und damit die Absonderung des Themas Geschichte von
der bestehenden Gesellschaft. Dies auf der einen Seite und das Erbauliche der Ge-
schichte auf der anderen, droht den Themen der Geschichte das Abgleiten in die Her-
metik und Esoterik, die Mythologie und den Neo-Gnostizismus. Belege dafiir sind
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reichlich zu finc!en;41 die Tendenz reicht vom Erfolg der Waldorfschulen*? inzwi-
schen bis hinein ins Herz der Theologie bzw. Exegese"‘3

Die Atmosphére der Eranos—K,reiseM, die fiir diese sich mehr und mehr verbreitende
Mentalitit prototypisch ist, hat H.H. Holz wie folgt beschrieben: "Die Erkenntnis, die
die Erlosung bewirkt, ist nur durch Symbole zu gewinnen. Diese finden sich in den
Mythen der verschiedensten Kulturkreise, in der Mystik, in der Jungschen Psycholo-
gie - und wo immer sie herkommen, werden sie in der Aneignung durch den Adepten
ihres besonderen Gehalts entkleidet und auf eine und dieselbe Grundwahrheit be-
zogen. Sie konvergieren durch Exegese. Letztlich geht es immer um Aufhebung der
Dualitit, um spirituelle Einheit mit einem nichtweltlichen Prinzip, um Innerlichkeit.
Historische wie rationale Symboldeutungen werden, wenn sie von aulen kommen,
abgewiesen; wenn sie aus dem eigenen Kreise stammen, werden sie als vorldufige
Stufe bei der Hinfithrung auf das Eigentliche aufgefaBt. Geist und Seele einander ent-
gegenzusetzen, gehort zu den methodologischen Standards, der Geist (vor allem im
aufk}%irerischen Sinne) wird als minder bedeutsam, gar als minderwertig betrach-
fens

Die Aufhebung der Dualitit von Geist und Welt, wie sie mittels eines Dualismus von
Geistund Seele bewerkstelligt werden soll, ist weder schopfungstheologisch noch so-
teriologisch orthodox. Sie stellt aber eine dauernde Versuchung von Christentum und
Kirche angesichts der Auseinandersetzung mit dem Rationalismus dar. DaB dabei die
kritische Auseinandersetzung mit der Geschichte zum Wegfall kommt, ist das eine
Ergebnis. Das andere ist freilich die Heterodoxie!

Dieses Risiko im Auge, sei deutlich die Leistungsfihigkeit des historisch-kritischen
Umgangs mit dem Glauben, der Kirche und der Geschichte herausgestrichen, wie sie
sich aus dem in These 4 da:gele%cn erkenntmstheorctlschen Modell ableiten 14Bt.
Ich folge hierbei Christian Uhlig ™ und Jiirgen Kocka®’

Geschichtsschreibung und -unterricht und damit auch Klrchengeschichtsschreibung
und -unterricht dienen

- der Erkldrung von Gegenwartsphdnomenen,

- der Vermittlung von Orientierungskategorien fiir das eigene und gemein-
schaftliche Handeln,

- der Kritik und Kontrolle 6ffentlich und privat wirksamer Traditionen,

41) Vgl. etwa Kursbuch 86: Esoterik oder Die Macht des Schicksals, Berlin 1986, mitsamt den Verlags-
anzeigen.

42) Das Schrifttum des ersten Leiters einer solchen Schule, R. Steiner, umfaflt im Gesamtverzeichnis
aller Taschenbiicher, Miinchen 1986, zusammengezihlt mehr als vier engbedruckte Spalten.

43) Vgl. E. Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese, 2 Bde, Olten 1985,’862 . s.a. Koslowski (s.
Anm. 21), 93f, 97.

44) Vgl. die seit 1933 erschienenen Eranos-Jahrbiicher, Ziirich.

45) ERANQS - eine moderne Pseudo-Gnosis, in: J. Taubes (Hg.), Gnosis und Politik (Religionstheorie
und Politische Theologie 2), Paderborn/Miinchen 1984, 249 - 263, hier 258.

46) S. Anm. 32, 248.

47) Ge.sellschafyliche Funktionen der Geschichtswissenschaft, in: W. Oelmiiller (Hg.), Wozu noch Ge-
schichte (Kritische Information 53), Miinchen 1977, 11 - 33, bes. 23, 30; einen eigenen, dhnlichen
Ansatz habe ich unter dem Titel: Das Bediirfnis nach historischen Erkldrungen. Zur Bestimmung

vggf]..emzielen des Kirchengeschichtsunterrichts, in: Kat Bl 106 (1981), 193 - 201, publiziert; s. bes.
199f,
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- der Demonstration von Alternativen und damit der Verfliissigung des Selbstver-
stindlichen,

- der Einsicht in dauerhafte Strukturen,

 als historisches Bildungsgut zur Erweiterung des Horizontes und zur Entdeckung
der Relevanz des 'Irrelevanten’ und

- der Erziehung zu ganz konkretem Denken.

Ein Glaube, der den Bezug auf den ganz konkreten Jesus, auf seinen historischen
Messias nicht verlieren will, kann heute weniger denn je des intellektuellen Umgangs
mit der Geschichte entraten; er mul sich einerseits hiiten vor den Verfithrungen der
Mentalitiit des heiter-geschichtslosen, mythenfreudigen Griechenlands der vorchrist-
lichen Zeit wie der Postmoderne™ und sich andererseits sehr genau dariiber Rechen-
schaft geben, was er, die Vergangenheit in Geschichten rekapitulierend, niemals
vergessen darf, es sei denn um den Preis der eigenen Handlungsunféhigkeit. Er wird
dabei zwar der stiitzenden idealistischen und weitrdumigen geschichtstheologischen
Konzeptionen in Zukunft wohl entbehren miissen, wenn ich recht sehe, doch statt
dessen eine neue Vielschichtigkeit in der Glaubensgeschichte gewinnen, falls die
Kirchengeschichtsschreibung an den methodologischen Entwicklungen der Histo-
riographie partizipiertbdie sich z.T. dem Eingehen auf die "Collagetechnik" der Post-
Moderne verdanken.*” Diese aufzugreifen, ist jedoch nicht "gefahrlicher”, als es sei-
nerzeit die Adaptierung der historisch-kritischen Methode war, wenn die pragmati-
sche Definition der Kirchengeschichtsschreibung im Blick bleibt: Wer beachtet, da
sie dazu dienen soll, die Kirche iiber ihre Vergangenheit so aufzukldren, daB ihr
Orthopraxie und Orthodoxie erhalten bleiben, kann nicht fehl gehen.

48) Vgl. zum Ganzen J.B. Mefz, Suchbewegungen am Ende des zweiten Jahrtausends. Uber die Zu-
kunfisfahigkeit des Christentums, in: Herder Korrespondenz 40 (1986), 588 - 595, bes. 591f., 594.
49) Hinweise dazu finden sich in meinem Aufsatz: Christliche Archiologie und Mentalitatsgeschichte,
in: Rivista di archeologia cristiana 63 (1987), 299 - 313. Eine Reihe der von E. Paul (s. Anm. 33) an-

gemeldeten Wiinsche konnen dadurch befriedigt werden.



Richard Schliiter
Der Religionsunterricht - ein Ort des Glaubenlernens

InResumées zur Lage der Religionspidagogik und insbesondere des Religionsunter-
richts heute wird davon gesprochen, daB eine weitgehende Konsolidierung des Un-
terrichtsfaches Katholische Religionslehre festzustellen sei. Verwiesen wird darauf,
daB nicht nur die Lehrplanarbeit in den meisten Bundeslindern abgeschlossen,
sondern auch die Entwicklung und Erprobung neuer Unterrichtswerke in erfreuli-
chem MaBle weiter gediehen sei. Diese Vorgiinge und die momentane fachdidakti-
sche Diskussion sieht man im Rahmen eines breiten Konsenses sich bewegen, der anf
dem Wiirzburger Synodenbeschlu zum Religionsunterricht (1974) fuBt und den
Ansatz einer Didaktik der kritischen Korrelation bejaht. Eine groBe Einmiitigkeit sei
festzustellen, den Religionsunterricht so zu planen und zu gestalten, da8 er als Un-
terrichtsfach an der 6ffentlichen Schule nicht nur theologisch und kirchlich, sondern
zugleich auch padagogisch im Rahmen des Bildungsauftrags der Schule begriindet
werden kann. Dem Religionsunterricht werde die Aufgabe einer religiésen Bildung
zuerkannt, die er um so besser erfiillen konne, wenn er im Kontext der Lebenserfah-
rungen der Schiiler die identitétsstiftende, humanisierende und Zukunft eréffnende
Kraft von Religion von der christlichen Glaubensiiberlieferung her erschlieft und
wahrnehmen 148t. Eine erfahrungsbezogene Hermeneutik des Glaubens habe die
theologische Legitimation fiir einen solchen didaktischen Ansatz geschaffen.1
Dieser Bewertung der gegenwirtigen Situation und Aufgabe des Religionsunter-
richts, die eine gewisse Einmiitigkeit an der religionspédagogischen Front und gegen-
tiber der teilweise heftigen Diskussion um den Religionsunterricht in vergangenen
Jahren auch "Ruhe" signalisiert, kann m.E. aus fachwissenschaftlicher Sicht grund-
séitzlich zugestimmt werden. Aber diese Ruhe kann auch tiuschen. Denn schaut man
tber den engeren fachwissenschaftlichen Rahmen hinaus, so zeigt sich, daB der Re-
ligionsunterricht wieder mehr und mehr nach einer Zeit relativer Ruhe in die SchuB-
linie gerdt. Dabei stehen Zielsetzung und inhaltliche Qualifikation des Religionsun-
terrichts zur Debatte.

1. Glauben-lernen durch Vermittlung von Glaubenswissen?

Die im folgenden herangezogenen Dokumente und Al.lﬂverungen2 verdeutlichen
exemplarisch die anhaltende Diskussion um den Religionsunterricht im Blick auf Ziel
und Inhalt, auch wenn sie nicht im streng fachlichen Sinn religionspidagogische Bei-
trége sind. Sie greifen in unterschiedlicher Verbindlichkeit Fragen des Religions-
unterrichts auf, bewerten seine gegenwirtige didaktische Ausrichtung und setzen
Akzente fiir die Zukunft. Sie spiegeln zweifelsohne in gebiindelter Form eine weit
verbreitete Stimmung wider, die auBerhalb des Faches Religionspidagogik iiber den

1) Vgl. W. Simon, Zur Entwicklung der Religionspadagogik in den Jahren 1984-1986, in: Kat B1 1/87,
20-28, bes. 25; G. Miller, Situation des Religionsunterrichts. Behauptungen und Fragen, in: E. Feifel
/W. Kasper (Hg.), Tradierungskrise des Glaubens, Miinchen 1987, 186-202.

Herangezogen werden der Aufruf der Katholischen Elternschaft Deutschlands "Religionsunterricht
- Sorge um die christliche Erzichung" (KED 1980), die Erklirung des Zentralkomitees der deut-
schen Katholiken "Zur gegenwirtigen Diskussion um den Religionsunterricht” (ZdK 1980), die "Stel-
lungnahme zum Religionsunterricht” des Beirats Erzichung und Schule der Deutschen Bischofs-
konferenz (BES 1981), das Schreiben der deutschen Bischofe "Zum Berufsbild und Selbstverstindnis
des Religionslehrers” (DBK 1983) und das pépstliche Lehrschreiben "Catechesi Tradendae” (CT
1978). AuBerdem wird Bezug genommen auf AuBerungen zur Zielsetzung und Funktion des Religi-
onsunterrichts im Umfeld der Veroffentlichung des neuen Katholischen Erwachsenenkatechismus
1985; vgl. dazu ausfithrlicher R. Schiiter, Die Religionspidagogik heute im Urteil von Kardinal Rat-
zinger und Walter Kasper, in: RPB 18/1986, 152-172.

2

-

Religionspadagogische Beitriige 22/1988
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Religionsunterricht herrscht. Sie sind bildungspolitisch bedeutsam, weil sie Vor-
einstellungen zum Fach priigen (kénnen), die leicht zu didaktischen Faktoren werden
(konnen).

Von drei Gremien (KED, ZdK, BES) ist in letzter Zeit eine Situationsanalyse gegen-
wirtigen Religionsunterrichts vorgelegt worden. In den Passagen, die sich auf den
inneren Zustand der Glaubensunterweisung im Religionsunterricht beziehen, wird
insbesondere von der KED und dem ZdK ein eher diisteres Bild der Lage gemalt.
Wihrend die KED behauptet, es wiirden kaum noch Fundamente katholischen Glau-
bens im Religionsunterricht grundgelegt, erfolgt nach dem ZdK die Auswahl der
Inhalte oftmals nach Gutdiinken der Lehrer. Demgegeniiber betont der BES als ein-
ziger die didaktische Notwendigkeit einer Konzentration der Inhalte, lehnt eine
Riickkehr zur explizit katechetischen Ausrichtung des Religionsunterrichts ab und
wirbt trotz vereinzelter Negativ-Erscheinungen fiir die Beibehaltung und die Weiter-
entwicklung des korrelationsdidaktischen Ansatzes auf der Grundlage des Wiirzbur-
ger Synodenbeschlusses zum Religionsunterricht. Aufder Basis der im Vergleichzum
BES anders gewichteten Situationsanalyse geben die KED und das Z.dK entsprechen-
de Anregungen fiir die Gestaltung des Religionsunterrichts. Die weitaus meisten be-
ziehen sich auf die inhaltliche Ausrichtung des Religionsunterrichts. Dabei werden
das angenommene Defizit an der Vermittlung von Glaubensinhalten im Religions-
unterricht und der feststellbare Mangel an Glaubenswissen bei den Schiilern zum
springenden Punkt der Forderungen und Anregungen. Nach der KED sollen die Bi-
schofe "Sorge tragen fiir einen Religionsunterricht, der sich an der Bibel und an der
verbindlichen Lehre der Kirche orientiert”, sie sollen "ein verbindliches Handbuch
des Glaubens (Katechismus) zur Verfiigung stellen” und "modischen Trends in den
Arbeitsbiichern entgegentreten, die ... die religidse Dimension oft mehr verstecken
als erschlieBen und deswegen aus dem Verkehr gezogen bzw. iiberarbeitet werden
miissen”. Fiir das ZdK hat der Religionsunterricht "unverindert den Auftrag, den
Glauben der Kirche zu vermitteln”, Er solle "eine moglichst vollstandige Einfiihrung
in das Christentum" bieten und "grundlegendes religioses Wissen" vermitteln. Metho-
disch kénne dies durch eine "systematische Glaubensunterweisung" anhand "katechis-
musartiger Werke" geschehen. Auch nach dem Dokument der Deutschen Bischofe
zum Berufsbild und Selbstverstindnis des Religionslehrers sollen wieder verstarkt
"die zentralen Inhalte des Glaubens im Mittelpunkt des Religionsunterrichts stehen”.
Dieser miisse dem "Anspruch" der Schiiler gerecht werden, "den authentischen ka-
tholischen Glauben kennenzulernen".

Mit diesen Forderungen stehen die Dokumente im Einklang mit dem pépstlichen
Lehrschreiben Catechesi Tradendae. Dieses Schreiben versteht m.E. sehr verbind-
lich den Religionsunterricht auch dort, wo er in der 6ffentlichen Schule eines weltan-
schaulich neutralen Staates stattfindet, fast ausnahmslos und umfassend als Kateche-
se. Als seine vorrangigen Ziele werden genannt: die Entfaltung des Glaubenswissens,
die Einfiihrung in das christliche Leben und die Hinfiihrung zu einem aktiven Mitle-
ben mit der Kirche. Sein durchgehendes Anliegen muB die Sicherstellung der Ortho-
doxie, der vollen und ungeschmilerten Glaubenswahrheit sein. Dieses soll u.a. durch
eine "systematische Katechese", durch die Wahrung der "Integritit und Vollstindig-
keit des Inhalts" erreicht werden. Gerade dieser Aspekt wird im pépstlichen Schrei-
ben immer wieder angesprochen und konkretisiert, wihrend erginzende Bereiche
(z.B. Erfahrungsdimension, angemessene Sprache des Glaubens, skumenische Inten-
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tionen) wesentlich seltener thematisiert werden und inhaltlich eher formal bleiben.
Das Dokument regt die Bischofskonferenzen an, "gute Katechismen" zu schaffen.
Diese auch fiir die Zukunft des schulischen Religionsunterrichts wichtigen Akzent-
setzungen finden sich ebenfalls in der Rede Kardinal Ratzingers "Die Krise der Ka-
techese und ihre Uberwindung" (1983), deren Hauptargumente in seinem Buchinter-
view "Zur Lage des Glaubens" (1985) wiederholt und die im Kontext der Vorstellung
des neuen Katholischen Erwachsenenkatechismus (1985) von W. Kasper aufgenom-
men worden sind. Hier kulminieren m.E. kritische AuBerungen zu einer anthropolo-
gisch fundierten Religionspddagogik in folgenden Forderungen: von der Methode zu
den Inhalten, von der Orientierung an der Nachfrage zur inneren Selbstentfaltung des
Glaubens, von ausschnitthaften Spiegelungen des Glaubens in einzelnen anthropo-
logischen Erfahrungen hin zur Darstellung des Glaubens in seiner organischen Ganz-
heit.>

Unser Uberblick zeigt, daB trotz der zu konstatierenden groBen fachwissenschaftli-
chen Einmiitigkeit beziiglich der Didaktik des Religionsunterrichts heute diese auch
immer wieder kritisch beurteilt und zu dndern versucht wird. Auffallend ist, daf in-
shesondere bei der KED, dem ZdK und auch in den Stellungnahmen im Umfeld des
neuen Katholischen Erwachsenenkatechismus aus der Erkenntnis, daB das Glaubens-
wissen in groBem MaBe zuriickgegangen sei, die Konsequenz gezogen wird, die kate-
chetische Struktur der Glaubensvermittlung im Sinne einer verstéirkten lehrhaften
Glaubensunterweisung zu verbessern. Dem Religionsunterricht wird - unterschied-
lich konkret formuliert - generell die Aufgabe zugeschrieben, autoritativ vorgelegtes
Glaubenswissen moglichst umfassend zu vermitteln.

Hinter diesem Vorgang steht die Frage nach der Tradierungsméglichkeit von Reli-
gion und christlichem Glauben. Sie wird um so dringender, je stirker sich die Anzei-
chen einer Entkirchlichung und Dechristianisierung in der Gesellschaft mehren und
die Tradierungskrise christlichen Glaubens offenkundig wird.* In dieser Situation soll
nun die mégliche Tradierungskapazitit des Religionsunterrichts, der eine Vermitt-
lungsinstanz mit héchster institutioneller Sicherung ist, durch eine neue didaktische
Profilierung expansiv geniitzt werden. Dabei ist die Auffassung leitend, den Vermitt-
lungsprozeB des Glaubens wieder auf die Ganzheit der verbindlichen Glaubensnorm
festzulegen, und durch eine maoglichst umfassende Vermittlung von Glaubenswissen
zum Glauben zu erziehen. Das Glauben-lernen wird so in diesen Verlautbarungen
zur didaktischen Profilierung des Religionsunterrichts in unmittelbarem Zusammen-
hang mit dem lernenden Aneignen von Glaubenswissen gesehen. Insofern die Auf-
fassung bestimmend ist, daB ein voll entfalteter Glaube am ehesten aus der Kenntnis
und Aneignung der vorgegebenen Glaubensinhalte hervorgehe, ist es konsequent, die
Vermittlung vorgegebener Glaubensinhalte verstérkt einzufordern als den geeignet-
sten und darum auch heute notwendigen Weg des Glauben-lernens. Zweifelsohne
gibt Glaubenswissen dem Glauben einen substantiellen Gehalt. Seine Vermittlung
ist daher notwendig.

Hinter der Frage nach der Tradierungsméglichkeit von Religion und christlichem
Glauben heute, die in den Stellungnahmen doch sehr dezidiert in Richtung einer
wieder verstdrkt zu praktizierenden Glaubensinhaltsvermittlung beantwortet wird,

3) Belege bei Schiiiter, Anm. 2.

4) Vgl Feifel/Kasper (s. Anm. 1); F.X. Kaufmann/J.B. Metz, Zukunftsféhigkei.t. Suchbewegungen im
Christentum, Freiburg 1987, 11-54.
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verbirgt sich zutiefst das theologische und padagogische Grundproblem von Glauben
und Lernen.

Nach den Stellungnahmen kann Glauben-lernen durchaus beschrieben werden als
die lernende Ubernahme eines *fertigen’ Glaubensgebaudes. Ist damit aber der di-
daktischen Grundstruktur des Glauben-lernens aus heutiger religionspadagogischer
Sicht hinreichend Rechnung getragen? Welcher Stellenwert und welche Bedeutung
wird hier der Kategorie "Erfahrung" tatséchlich zuerkannt? Sie spielt heute bei der
Frage des Glauben-lernens und Glaubenverstehens in kritischer Weiterfithrung élte-
rer Konzeptionen der Katechetik wie z.B. der material-kerygmatischen Konzeption
eine bedeutende Rolle.” Letztere stellte zwar theologisch gesehen einen beachtlichen
Fortschritt gegeniiber der neuscholastisch orientierten Form der Glaubensunterwei-
sung dar. Sie konnte aber nicht verhindern, dal es in der durch sie geprigten kate-
chetischen Epoche zu einer augenfalligen Kluft zwischen der Welt des Glaubens und
der Erfahrungswelt der Schiiler kam.® In den genannten Dokumenten und insbeson-
dere auch im Umfeld des neuen Katholischen Erwachsenenkatechismus wird aber
eine Riickkehr zur material-kerygmatischen Konzeption der Glaubensvermittlung
das Wort geredet. Kann ihr heute das besser gelingen, was ihr in der Vergangenheit
zu schaffen machte, namlich dem Adressaten die Erfahrung zu vermitteln, da und
wie es beim Glauben doch in erster Linie um das Gelingen des eigenen Lebens geht?
Ist der geeignetste Weg zu diesem Ziel tatsdchlich der einer moglichst ungekiirzten
Vermittlung des Glaubensgutes, begriindet durch das Konzept eines Glauben-ler-
nens, das grundlegend als die kognitive Aneignung der vom Lehramt der Kirche zu
glauben vorgelegten Heilswahrheiten begriffen wird?

Mit diesen religionspidagogisch bedeutsamen Fragen wird zugleich die fundamen-
taltheologische Problematik des Glauben-lernens und des Verhiltnisses von Glauben
und Leben angesprochen. Beide Problembereiche sind interdependent. Aus funda-
mentaltheologischer Perspektive geht es nicht nur um die Frage, inwiefern das Leben
des Glaubens bedarf, wobei dann der Glaube als eine auf die Fraglichkeit des Lebens
‘antwortende’ Haltung begriindet wird. Es steht in gleicher Gewichtigkeit auch zur
Debatte, inwiefern der Glaube der Dynamik des Lebens bedarf, um als das verstan-
den und erfahren zu werden, was er theologisch gesehen ist: entscheidende und heil-
same Qualifikation des Lebens.

Wie letztlich das Verhiltnis von Glaube und Leben fiir die Glaubensweitergabe be-
stimmt und dann didaktisch zur Geltung gebracht wird, hiingt davon ab, welcher
Begriff von Offenbarung und also vom spezifischen Gegenstand des Glaubens vor-
ausgesetzt wird.” Je mehr Offenbarung verstanden wird als die Summe satzhaft
formulierbarer Wahrheiten, denen der Glaube korrespondiert, desto eindeutiger
kann deren Aneignung nach dem Schema autoritativen Anspruchs und gehorsamer
Annahme gedacht werden. Das Wesen des Glaubens ist durch die Identitét der vor-
gegebenen dogmatischen Inhalte verbiirgt. Glauben-lernen geschieht folglich weni-
ger im Kontext des Leben-lernens. Das Zueinander von Glauben und Leben kommt

5) Vgl dazu ausfithrlich die kritische Ubersicht bei R. Englert, Glaubensgeschichte und Bildungspro-
zeB. Versuch einer religionspidagogischen Kairologie, Miinchen 1985, 392ff; auch E. Paul,
"Katechese’ heute. Zur Problematik einer Begriffsbildung, in: 4. Stock/E. Paul (Hg.), Glauben er-
;égllchen. Zum gegenwirtigen Stand der Religionspiidagogik (FS G. Stachel), Mainz 1987, 33ff.,

s. 40f.
6) Vgl. G. Baudler, Religiose Erziehung heute. Paderborn 1978, 218.

7) %um theologischen Hintergrund vgl. P. Eicher, Offenbarung. Prinzip neuzeitlicher Theologie, Miin-
chen 1977.
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daher verstirkt nur im Sinne eines unter dem Anspruch des Glaubens gestalteten
Lebens in den Blick.

Kommt aber im Offenbarungsverstindnis der Erfahrungsgrund aller Offenbarung zur
Geltung, so dafl es moglich wird, die Diastase zwischen Erfahrungswirklichkeit und
Glaubenswirklichkeit zu iiberwinden, dann kann Glauben begriffen werden als die
Aneignung einer den Lebensvollzug strukturierenden und fiir die Gestalt und das Ge-
lingen des Lebens unmittelbar relevanten Perspektive. Hier ist dann das Leben-
lernen in hohem MaBe bedeutsam fiir das Glauben-lernen, Glauben-lernen erfolgt
iiber das Leben-lernen und das Glauben-lernen hilft, Leben gelingen zu lassen.
Diese knappen Hinweise machen einsichtig, daB das jeweilige Offenbarungs- und
Glaubensverstindnis das Konzept der Glaubensvermittlung zutiefst bestimmt.” Es ist
theologisch verantwortbar, pidagogisch und sozialwissenschaftlich geratcn,m fiir die
letztere Verstehensweise von Offenbarung und Glauben zu votieren. Insbesondere
von ihr her kann - religionspédagogisch bedeutsam - Glaube auch als ein Lernproze
verstanden werden in dem Sinn, daB der (geschenkte) Glaube sich in und mit solchen
vielfiltigen Lernprozessen ereignet, die den Glauben fiir den Menschen relevant
werden lassen,11 die z.B. zeigen, inwiefern Glauben dem Menschen erméglicht, "noch
menschlich zu leben in einer Welt, die nach ihren Strukturprinzipien auf seine Per-
sonlichkeit keine Riicksicht nimmt", inwiefern Glauben dazu verhilft, "Person zu sein
in einer Welt, die von ihren Strukturen her sie immer nur partiell beansprucht, ihnen
nur bestimmte, rollenméBig definierte Leistungen abverlangt und dafiir im Tausch
spezifische Belohnungen anbietet" und inwiefern Glauben Wege auftut, "wie der
Mensch sich als einer vorkommen kann, der sich akzeptiert weiB, der sich geliebt Wf:i[?:i
der in sich hinein blicken kann, der ruhig werden kann, der weiB, wer er selbst ist."!
Wo Glaube und Leben/Erfahrung als sich wechselseitig befragende GroBen gesehen
werden, Offenbarung/Glaube nicht nur als Losungspotential existentieller Probleme
verstanden, sondern die Lebenserfahrung des Menschen als das Alphabet fiir eine
Formulierung der christlichen Heilsbotschaft angesehen werden & ergeben sich fiir
die Glaubensvermittlung heute weitergehende didaktische Perspektiven als eine
erneute material-kerygmatische Profilierung. Glaubensvermittlung als Glauben-ler-
nen im und durch das Leben verlangt Lernprozesse, in denen es zur kritischen
Korrelation zwischen Biographie und Glauben kommt, in denen die Bedeutung des
Uberstiegs von der theoretischen Frage nach der Wahrheitsfahigkeit theologischer
Aussagen zur existentiellen Frage nach der lebenspraktischen Bewéhrung des Glau-
8) Vgl. zu dieser Sichtweise auch das Arbeitspapier der Wiirzburger Synode: Das katechetische

Wirken der Kirche, Nr. 3.1; zur theologischen und religionspadagogischen Entfaltung vgl. Englert (s.
Anm. 5), 126ff.

9) Vgl. auch E. Feifel, Tradierung und Vermittlung des Glaubens als katechetisches Problem, in:
Feifel/Kasper (s. Anm. 1), 58ff.

10) Vel. nur F.X. Kaufmann, Religioser Indifferentismus, in: Paul/Stock (s. Anm. 5), 115-127; W. Kiaf-
ki, Neue Studien zur Bildungstheorie und Didaktik, Weinheim 1985.

11) Vgl. nur aus fundamentaltheologischer Sicht: J. Werbick, Glauben als LernprozeB?, in: K. Baumgart-
ner w.a. (Hg.), Glauben lernen - Leben lernen, St. Ottilien 1985, 3-18; aus religionspadagogischer
Sicht: Feifel (s. Anm. 9), 53{f.; N. Mette, Glauben lernen in der Welt von heute (Lehrbrief fiir Theo-
logie im Fernkurs), Wiirzburg 1986.

12) Kaufmann (s. Anm. 10), 127.

13) Vgl. dazu grundlegend: E. Schillebeeckx, Glaubensinterpretation, Mainz 1971, 91ff.; J. Werbick,
Glaube im Kontext, Koln 1983.
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bens erschlossen wird und in denen Glaube deshalb nicht nur Objekt des Unterrichts
ist bzw. sein kann.'* Wie kann der Religionsunterricht im Bereich seiner Moglichkei-
ten ein Ort solchen Glauben-lernens sein?

2. Glauben-lernen durch Leben-lernen

Wenn auch Glauben, der eine Entscheidung fiir das Sich-verlassen auf Gott voraus-
setzt, nicht als ein Ergebnis noch so guter Lernprozesse verstanden werden darf und
kann, so bildet er sich durchaus im Kontext von Lernprozessen aus. Deshalb kann und
soll der Religionsunterricht durch Lernprozesse zu einer Offnung fiir den Glauben
beitragen. Dabei mu8 der Religionsunterricht beziiglich seiner Leistungsmoglichkeit
selbstverstindlich gesehen werden in seiner Abhingigkeit von Gesellschaft und
Kirche, von Gemeinde und Familie. Der Religionsunterricht ist darauf angewiesen,
daB ihn auBerschulische Bereiche abholen, seine wissensvermittelnde und entschei-
dungsfordernde Funktion wahrnehmen und Réume der Bewihrung anbieten. In einer
nachchristlichen sikularisierten Gesellschaft ist jedes Glauben-lernen abhéngig von
einem integrativen VermittlungsprozeB, der den Lebenswert "christlicher Glaube" er-
fahrbar, lebbar und so erlernbar werden 146t."> Nur in diesem Geflecht der verschie-
denen Vermittlungsriume hat der Religionsunterricht seinen Platz und seine be-
grenzte Funktion als Ort des Glauben-lernens. Wie aber kann der Religionsun-
terricht die der Offnung und Entscheidung fiir den Glauben férderlichen Elemente
inhaltlich und methodisch ins Spiel bringen? Wie kann er Lernprozesse erdffnen, in
denen der Lernende die Wahrheit des Glaubens und sich selbst in dieser Wahrheit
findet bzw. finden kann? Im Folgenden sollen exemplarisch einige didaktische Kon-
kretisierungen fiir einen Religionsunterricht als Ort des Glauben-lernens versucht
werden, wobei das methodische Vorgehen des Glauben-lernens selbst als inhaltliches
Problem verstanden und gesehen wird.

Diese Fragen zielen im Grunde ab auf eine motivkriftige Weitergabe des christlichen
Glaubens im Religionsunterricht, die Kaufmann aus soziologischer Perspektive als
die heute fiir die Tradierung des Glaubens dringendste ansieht.!” Eine motivkriftige
Weitergabe des Glaubens lduft - generell gesagt - u.a. zum einen iiber eine entspre-
chende Vermittlung fundamentaler Inhalte des christlichen Glaubens. Zum anderen,
so legt es die Lerntheorie nahe, erfolgt sie iiber Lernprozesse, die als "Vorbild-lernen"
bezeichnet werden konnen. Man spricht auch von Lernen an "Modellen", um die Not-
wendigkeit der personlichen, schopferischen Aneignung im Sinne eines produktiven
Lernens zu betonen. Damit wird - bezogen auf den Religionsunterricht - sowohl seine
wissensvermittelnde wie auch seine erzieherische Funktion reklamiertund die Person
des Religionslehrers eingefordert.

Erziehung umfaBt sowohl den Vorgang der Sozialisation wie den der Personalisa-
tion.'® Der erstere zielt ab auf das Finden der eigenen Identitit, d.h. auf die Féhig-
keit des einzelnen, in der sich dndernden Lebensgeschichte seine Einzigartigkeit
darzustellen und mit den Erwartungen und Verhaltensweisen anderer auszubalan-

14) Vgl. dazu auch die religionspadagogisch relevanten Hinweise bei G. Baudler, art. Erfahrung und
Offenbarung, in: W. Bécker u.a. (Hg.), Handbuch religioser Erzichung 1T, Diisseldorf 1987, 4671f.

15) Vgl. G. Bitter, art. Religionsunterricht, in: Handworterbuch religivser Gegenwartsfragen, hrsg. v. U.
Ruh u.a., Freiburg 1986, 395-400, bes. 396-398.

16) Vgl. zu dieser auf W. Klafki basierenden Position meinen Aufsatz in Anm. 2.
17) Kaufmann/Metz (s. Anm. 4), 43
18) Vgl. N. Mette, art. Erzichung, in: Hb relpid Gb I, 52-60; R. O, art. Sozialisation, ebd. 61-67.
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cieren auf dem Weg der Interaktion in intersubjektiver Freiheit. Personalisation voll-
zieht sich im Kontext von Lernprozessen in der Weise, daB der einzelne durch Beur-
teilen und Verédndern, durch Unterscheiden und Integrieren ablehnend oder zustim-
mend zu den Vorgéngen, Verhaltensweisen und Werthaltungen seiner soziokulturel-
len Umwelt Stellung bezieht.

Will und soll der Religionsunterricht als Ort der Glaubensweitergabe auch dazu bei-
tragen, die anthropologischen Vorgéinge der Sozialisation und Personalisation zu un-
terstiitzen, so setzt dies grundlegend die Anerkenntnis einer wechselseitigen Ver-
schrénkung von Glauben und Leben, von Glauben-lernen und Leben-lernen voraus.
Es impliziert, im Religionsunterricht als Ort des Glauben-lernens u.a. solche Lern-
prozesse zu verwirklichen, in denen die identitétsférdernde Relevanz fundamentaler
Inhalte des christlichen Glaubens in Auseinandersetzung mit und in kritischer Verar-
beitung von verschiedenen Sozialisationsinhalten herausgearbeitet wird und seine le-
benspraktischen Implikate n.a. auch am "Vorbild" des Unterrichtenden abgelesen
werden konnen. Lernprozesse, in denen Inhalte des christlichen Glaubens als identi-
titsfordernde erschlossen werden, d.h. auch, daB Glaubenswahrheiten nicht nur als
Glaubenssitze gelernt, sondern als Matrix des Christseins als Form einer bestimm-
ten Lebenspraxis verstanden und kontextuell erfahrungsbezogen gedeutet werden,
motivieren den Schiiler erst, auf die Wirkungen des Glaubens in der konkreten Le-
bensgeschichte aufmerksam zu werden. Sie kénnen ihn auch dazu ermuntern, vom
Glauben her fiir sich neue Lebensméglichkeiten zu entdecken, die von der Lebens-
praxis Jesu geprégt sind. Ein "Vorbildlernen" mu8 diese primiir kognitiven Lernpro-
zesse begleiten, denn letztlich nur in der Begegnung mit Zeugnissen gelungenen
Glaubens wird der Glaube iiberhaupt erlebbar und die handlungsleitenden Motive
des Glaubens so vermittelbar, daf ihre Bedeutung fiir das Gelingen auch der eigenen
Lebensgeschichte deutlich werden kann.

Der Religionsunterricht ist - so kann hier thetisch festgehalten werden - um so mehr
ein Ort des Glauben-lernens, wie er das Zueinander von Glauben-lernen und Leben-
lernen im Sinne eines WechselwirkungsprozeB didaktisch zur Geltung bringt, ent-
sprechende inhaltliche Akzente setzt und dem Schiiler es auch erméglicht, einer aus
Glauben motivierten Lebensgestaltung - beim Religionslehrer - zu begegnen. Damit
wird hier im Grunde einer kommunikativen Religionsdidaktik das Wort geredet.
Ihr geht es in einem dialogischen Proze um das Verstehen des Glaubens, indem der
Sinn / die Bedeutung von Glauben im und aus dem gesellschaftlichen und lebens-
bestimmenden Kontext heraus erschlossen wird und Handlungsfelder des Glaubens,
Modelle einer Lebenspraxis aus Glauben erdffnet werden.

Im Kontext einer kommunikativen Didaktik kann die Einforderung des Religionsleh-
rers als "Vorbild” oder "Zeuge des Glaubens", die ihn iiber die Funktion eines bloBen
Initiators und Kontrolleurs von Lernprozessen, wie dies die Curriculumtheorie nahe-
legen konnte, hinaushebt, gerade nicht besagen, einem Religionslehrer das Wort zu
reden, dessen Rolle als "Erzieher zum Glauben" nur durch eine Totalidentifikation
mit dem Glaubensbekenntnis und der vorfindlichen Kirche abgedeckt sein kann und
darf. Ein iiberzeugender Religionslehrer im ProzeB des Glauben-lernens darf aus
pédagogischen und theologischen Griinden gerade nicht der "Systemiiberzeugte”

19) Vgl. E. Feifel, Von der curricularen zur kommunikativen Didaktik. Zur Situation der Religions-
padagogik, in: Paul/Stock (s. Anm. 5), 21-32,



Religionsunterricht - ein Ort des Glaubenlernens 23

oder der "Funktionar" scin,m der blof die Glaubenslehre als deskriptives Wissen
moglichst vollstdndig vermittelt, Die Forderung pladdiert vielmehr fiir einen Reli-
gionslehrer, der eine "Identitéit aus Glauben" gefunden hat. " Identitét aus dem Glau-
ben’ ist ... etwas wesentlich anderes als (nur R.S.) eine Identifikation mit dem Glauben
der konkreten Kirche; sie ist ... ein im FluB der Lebensgeschichte immer wieder neu
zu bestimmender Standpunkt, der immer wieder neu zu unternehmende Versuch,
sich selbst aus dem Gegeniiber zu Gott und seinen VerheiBungen heraus zu verste-
hen."

Ein solcher Religionslehrer ist fihig fiir die Realisierung einer dem Erziehungspro-
zeB forderlichen sozialisatorischen Interaktion im Religionsunterricht, in der weni-
ger auf die religiose Entwicklung des Heranwachsenden ein bestimmender, d.h. Frei-
heit eingrenzender Einflu ausgeiibt, und mehr ihm die Chance gelassen und er dazu
befahigt wird, eine eigene Entscheidung auf Grund eigener Erfahrungen zu fillen.
Ein Religionslehrer, der die wechselseitige spannungsvolle Beziehung zwischen vor-
gegebener Glaubenstradition, eigener Lebensgeschichte und daraus folgendem ei-
genen durchaus subjektivem Glaubenszeugnis in kritischer Solidaritdt mit seiner
Kirche und ihrem Bekenntnis im Unterricht einbringt, ist eine Voraussetzung dafiir,
daB der Glaube der Kirche glaubwiirdig vertreten, dialogisch verstanden und so iiber-
haupt tradiert wird.?? Je mehr némlich so die fundamentalen Inhalte des christlichen,
kirchlich vermittelten Glaubens in ihren praktischen Konsequenzen in relationaler
Freiheit unter Einbezug der eigenen Glaubensgeschichte vermittelt werden, wird
dem Schiiler zur Einsicht und Erfahrung verholfen, daB religiose Uberlieferungen im
existentiellen Vollzug Konstruktionsmittel fiir den Aufbau einer eigenen Ich-Identi-
tédt sein kdnnen. Der Religionslehrer als Zeuge und Vorbild des Glaubens ist m.E.
ein anschauliches Beispiel dafiir, wie Leben aus Glauben gedeutet und der Glaube in
seiner Bezogenheit auf menschliches Leben erschlossen werden kann. Diese Erfah-
rung und Einsicht sind wichtige Momente fiir die Entscheidung des Schiilers iiber
Annahme, Intensivierung oder Geringachtung vorgegebener Werthaltungen aus
Glauben. Ein iiberzeugender Religionslehrer kann den Schiiler auch dazu motivie-
ren, eigenverantwortlich mit dem Inhalt des Glaubens umzugehen und originelle, von
ihm selbst mitzuschaffende Bedeutungszuginge und -gehalte in kritischer und rela-
tionaler Freiheit zu erschlieBen,

Glauben-lernen am und mit dem "Vorbild" ist so ein LernprozeB, der als kommuni-
kative Handlung charakterisiert werden kann, in der die Momente der Personalitit,
der Responsabilitit und der Freiheit zutiefst gewahrt sind. Gerade hier werden an-
stoBende Traditionen - wie der christliche Glaube - vom Schiiler nicht nur als Gegen-
stand kognitiver Analysen kennengelernt, sondern - durchaus auch im Widerstreit -
als bedeutsame Lebensperspektiven erfahren.” In diesem Lernproze wird der
Schiiler als lernendes Subjekt ernstgenommen, er kann eigene Wege gehen, um die
lebensgeschichtliche Bedeutsamkeit des Glaubens selbst zu entdecken und zu erfah-
ren. Hier wird die theologische Erkenntnis praktisch bedeutsam, daB der Glaubende

20) Vgl. ausfithrlicher R. Schiiiter, Freiheit und Bindung. Zur Funktion und zum Selbstverstiindnis des
Religionslehrers im religiosen SozialisationsprozeB, in: Kat B1 4/86, 292-299.

21) Englert (s. Anm. 5), 682.

22) Vgl. O. Fuchs, Personlicher Glaube und der Glaube der Kirche in der Glaubensvermittlung, in: Kat
Bl 110 (1985), 90-102.

28) Zur Bedeutung dieses Aspekts vgl. L. Krappmann, Kann sinnorientierende Sozialisation noch ge-
lingen?, in: RPB 19/1987, 2-15, 13ff.
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-und auch der Glauben-Lernende - im Grunde nicht primér Objekt, sondern Subjekt,
nicht nur Adressat, sondern vor allem Triger des Glaubens ist bzw. werden soll. Je
mehr dessen aktive Rolle bei der Artikulation und Entfaltung des Glaubens tatsdch-
lich anerkannt wird, je weniger kann eine Glaubensvermittlung vornehmlich iiber die
(moglichst vollstindige) Vermittlung von Glaubenswissen geschehen und ihre Effi-
zienz an der "Unterordnung" unter eine "abstrakte Wahrheit" gemessen werden. Eine
Didaktik des Glauben-lernens, in der das methodische Vorgehen als inhaltliches
Problem wahr- und ernstgenommen und der Zusammenhang von Verstehen, Deuten
und Handeln bei der Glaubensweitergabe anerkannt wird, realisiert es, den Glauben
in seiner organischen Ganzheit von seiner befreienden Mitte her zur Sprache zu
bringen, seine eigenverantwortliche Rezeption und Artikulation in der und durch die
Lebensgeschichte der Gliubigen anzuerkennen und durch die Gléubigen als Tréger
und Tradenten des Glaubens seine tatséichliche lebenspraktische Bedeutung vermit-
telnzu lassen.% Kénnte es nicht sein, daB von denen, die Glauben lernen sollen, dann
auch die Kirche wieder verstéirkt als wirklicher Lern- und Lebensraum einer frohma-
chenden Botschaft gesehen und erfahren wird und weniger als eine Institution, in der
der Glaube quasi als fertige Grdfe préasentiert und tradiert wird?

Die Konzentration der bisherigen Uberlegungen auf eine angemessene Funktion und
ein entsprechendes Selbstverstindnis des Religionslehrers in einem Religionsunter-
richt, der als Ort des Glauben-lernens verstanden wird, enthilt - das sei nur am Rande
vermerkt - auch Konsequenzen fiir das Verstandms von Religionsunterricht als kon-
fessioneller, bekenntnisgebundener Unterricht. Die Bekenntnisgebundenheit des
Religionsunterrichts kann sich ja nicht in einer vielleicht nur formalen und daher juri-
stisch einklagbaren Riickbindung an die jeweilige Kirche und in der inhaltlichen Aus-
richtung an den dogmatisch zu verstehenden Grundsitzen erschépfen. Sie impliziert
m.E., daB in einem konfessionellen Religionsunterricht auch die konfessorische
Komponente didaktisch wirklich zum Tragen kommt. Geschieht dies z.B. iiber die
Person des Religionslehrers in der dargestellten Weise, dann kann dies dem Schiiler
der eigenen Konfession dazu verhelfen, "Konfession" nicht einfachhin nur zu verste-
hen oder (unbewuBt) zu werten im Sinne einer primér kirchenorganisatorischen oder
konfessionskundlichen Kategorie mit ihrer - auch historisch bedingten - abgrenzen-
den und ausschlieBenden Funktion, sondern auch und gerade als Inbegriff eines ak-
tualen und aktuellen Zeugnisses und Bekenntnisses des Glaubens in seiner kirchli-
chen Gebundenheit, Verbundenheit und Offenheit. Bei einer wiinschenswerten und
moglichen Offnung dieses bekenntnisgebundenen Religionsunterrichts fiir Schiiler
anderer Konfessionen vermag er m.E. beizutragen zur Erfahrung einer schon vorhan-
denen grundlegenden Einheit im Glauben durch die Erkenntnis, daB die konkrete
Glaubens- und Wahrheitsfrage des Menschen und das Glauben-lernen nicht an den
Grenzen der vorgefaBten Konfessionalitdten der Kirchen halt macht oder halt ma-
chen muB.

Wenden wir uns einem weiteren Aufgabengebiet zu. Wie erwdhnt, muB der Reli-
gionsunterricht sich auch durch seine didaktisch qualifizierte ErschlieBung von Inhal-
ten, in der der Zusammenhang von Verstehen, Deuten und Handeln gewahrt und das

24) Vgl. ausfihrlicher und vertiefend J. Werbick, Die "organische Ganzheit" des Glaubens und das
"Glaubenlernen”, in: Th Q 164 (1984), 268-281.

25) Vgl. dazu R. Schiiiter, Uberlegungen zum Konfessionsprinzip und zur Konfessionalitit im Religions-
unterricht, in Th G1 3/1985, 298-309.
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methodische Vorgehen als inhaltliches Problem gewertet wird, als Ort des Glauben-
lernens erweisen.
Da die Religionspidagogik einen eigenstiindigen und essentiellen Beitrag fiir die
Ziel- und Inhaltsbestimmung der Glaubensvermittlung leistet,% kann sie sich heute
mit didaktischer Begriindung u.a. besonders davon leiten lassen, die Wahrheit des
Glaubens in jenen Lernprozessen ins Spiel zu bringen, in denen es um die Identitéts-
findung des Schiilers geht. Insoweit es ihr gelingt, diese als die der Suche nach Iden-
titdt entsprechende und hilfreiche Wahrheit zur Sprache zu bringen, realisiert sie
einen ProzeB des Glauben-lernens, denn sie gibt zu lernen, was der Glaube fiir das
Leben bedeuten kann. Ein entsprechender Religionsunterricht nimmt so iiber seine
didaktische Strukturierung auch dezidiert seine erzieherische Funktion wahr. Im
Blick auf die unterrichtliche Praxis sollen einige Konkretionen als Beispiele in Grund-
ziigen formuliert werden.
Wenn hier die Kategorie "Identitét” in ihrer gegenwirtigen Bedeutung fiir die Reli-
gionspidagogik reklamiert wird, so ist darauf hinzuweisen, daf Identitatsforderung
religionspidagogisch auf verschiedenen Wegen angegangen wird, so u.a. durch Ver-
mittlung von Deutungshilfen aus Glauben, durch AnstoBe fiir eine neue Praxis kom-
munikativen Handelns und durch Hilfen zur Aufarbeitung der religiosen Sozialisa-
tionsgc:schic:hte.z'7 Trotz dieser moglichen Differenzierung vom Ansatz und von der
Zielrichtung her {iberschneiden sich m.E. diese Positionen, wenn es um die Reali-
sierung fiir die Praxis geht. Nur im Blick auf eine entsprechende Praxis aus Glauben
kann zudem nicht nur aufgezeigt werden, was der Glaube als "Lebenswissen" fiir die
Identititsférderung leisten kann und soll, sondern auch - zumindest grundlegend -
verdeutlicht werden, wie er dies vermag. In den folgenden Uberlegungen werden
Wege gegar21§en, die die Differenzierungsebenen im Blick auf die Praxis sich iiberlap-
pen lassen.
In gegenwiirtig diskutierten Identitdtskonzepten wird Freiheit in Intersubjektivitét,
die die unbedingte und vorbehaltlose Akzeptanz des anderen beinhaltet, als konsti-
tutiv fiir den die Identitiit fordernden InteraktionsprozeB angesehen wird. Fragt man
aus didaktischer Perspektive nach einer den Schiiler heute grundlegend bestimmen-
den gesellschaftlichen Situation im ProzeB seiner Identitdtssuche, so 148t sich sagen,
daB sie sicherlich in nicht unerheblichem MaBe vom Leistungsdenken und Leistungs-
prinzip her charakterisiert werden kann. Die gesellschaftliche Praxis heute scheint
weitestgehend auch gepriigt zu sein von den Momenten einer aktiven Selbstbefrei-
ung durch Leistung, eines "Sich-behaupten-miissen”, des Strebens nach Sicherheit
durch Leistung, der Orientierung an der Attraktivitit seiner selbst. Mit diesen Merk-
malen einer leistungsorientierten Gesellschaftspraxis wird der Schiiler konfrontiert.
Anerkennung von anderen durch meBbare Leistung sichern zu konnen und zu miis-
sen, ist eine Grunderfahrung des heutigen Schiilers. Der Leistungsvergleich ist fiir ihn
- oftmals sogar wichtigstes Medium seiner Selbsteinschitzung. Mangel an Kommuni-
kation, Sympathie und Partizipation untereinander als Folge dieses Leistungsprinzips
wird vom Schiiler - hiiufig schmerzlich - empfunden. Dessen Problematik unter dem
Aspekt der Sozialerziehung, der Erziehung zur gegenseitigen Hilfe, zur Koopera-
26) Vgl. dazu nur die entsprechenden Beitrage in: Paul/Stock (s. Anm. 5); B. Nacke (Hg.), Dimensio-
nen der Glaubensvermittlung, Miinchen 1987.
27) Vgl. dazu ausfiihrlicher Englert (s. Anm. 5), 604ff.

28) Ausfiihrlichere Uberlegungen finden sich bei R. Schiiiter, Leistung und Freiheit - Auf dem Weg zu
einer Religionspidagogik als praktische Wissenschaft, in: Th G13/1987.
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tionsfahigkeit und Solidaritit, zur Sensibilisierung fiir die Situation des jeweils ande-
ren, insbesondere desin irgendeinem Sinn Schwicheren, Benachteiligten und der Ich-
Identititsfindung liegt auf der Hand. Die kontextuelle Situation des Schiilers, seine
alltagsweltlichen Erfahrungen und die ihnen zugrundeliegenden Deutungsmuster als
den tatsichlichen "Glauben" der Menschen ernstzunehmen und kritisch zu analysie-
ren, ist m.E. eine entscheidende und unabdingbare Voraussetzung dafiir, einen Weg
zu finden, wie und mit welchen inhaltlichen Akzentuierungen religionspadagogisch
christlicher Glaube zur Sprache gebracht werden kann und mu8,

Nimmt man also diese gesellschaftsbedingte Schiilersituation oder besser: den davon
auch geprigten Schiiler zum tragenden Motiv der Arbeitim Religionsunterricht, dann
ergibt sich daraus die Erkenntnis, daB der Religionsunterricht um so mehr Ort des
Glauben-lernens sein kann, wie er Grundinhalte christlichen Glaubens, wie z.B.: Be-
freiung zur Freiheit als Geschenk, vorgéngige, vorbehaltlose und unbedingte Zuwen-
dung und daher existenzverwandelnde Annahme des Menschen durch Gott vor aller
Leistung zur Sprache bringt. Der Glaube an die Rechtfertigung, der auf besondere
Weise von der Last befreit, unmittelbar durch sich selbst sein zu miissen, und der sich
in die Praxis inspirierenden und motivierenden Impulsen bewihrt, kann also - kurz
gefaBt - der theologiedidaktische Schliissel der Arbeit im Religionsunterricht sein?
So vermag der Religionsunterricht als Ort des Glauben-lernens vornehmlich solche
Lernprozesse zu initiieren, in denen die Mitte des Glaubens wirklich ans Licht
gehoben wird. Diese didaktische Akzentuierung ist bedeutsam fiir das Glauben-
lernen iiberhaupt, denn durch sie wird in besonderer Weise die lebensgeschichtlich
motivierte Ortsbestimmung des Glaubens verdeutlicht. Das aber ist wiederum eine
wesentliche Bedingung dafiir, zur Glaubensentscheidung des Schiilers beizutragen.
Dieser didaktische Grundansatz kann beispielsweise dadurch praktisch zur Geltung
kommen, daB die Praxis Jesu erschlossen wird als Beispiel und Impuls dafiir, die ge-
heime Selbstiiberschiitzung, den "Gotteskomplex", und damit den Rechtfertigungs-,
Verfeindungs- und Verurteilungszwang zu iiberwinden, fiir ein Tun also, das von einer
iibertriebenen Sorge um sich selbst entlastet ist und so erst eine konkrete Nihe zum
anderen und die wirkliche Wahrnehmung von Leiden erméglicht. Die Lebenspraxis
Jesu, wie sie z.B. in den Gleichnisreden erscheint, zeigt: im Alltdglichen ging Jesus in
der Haltung einseitig entgegenkommender Liebe auf den anderen zu und behaupte-
te damit zu seinen Gunsten, daB dies die Wahrheit fiir den Menschen sei, ebenso un-
glaublich wie lebenserschlieBend fiir den Adressaten, damals und heute. Die Gleich-
nisse als Sprachhandlungen, in denen "die Wirklichkeit Gottes als die Menschen be-
treffende und somit fiir die Menschen erfahrbare Wirklichkeit zur Debatte steht",m
sind Modell fiir das "AnstoBige", das "Unterbrechende" des Glaubens gegeniiber der
konkreten gesellschaftlichen Realitéit. Als metaphorische Rede haben sie "Impulscha-
rakter™ und "plidieren" - "mitihrem offenen SchluB nicht fiir eine billige Identifikati-
onsapplikation ..., sondern fiir eine dynamische Umsetzung der erzihlten Praxis in
der neuen konkreten Lebenssituation der Horer".>> Wie bei den Gleichnissen Jesu
selbst miissen ihre Auslegung und Umsetzung so formuliert sein, daB sie nicht
Glauben voraussetzen, sondern Einfiihrung in den Gegenstand des Glaubens sind.
29) So auch K.E. Nipkow, art. Leistung, in: Bécker w.a., Handbuch I (s. Anm. 14), 167f.

30) H. Frankemélle, Kommunikatives Handeln in Gleichnissen Jesu, in: NTS 28 (1982), 61-90, 77.

31) G. Baudler, Jesus im Spiegel seiner Gleichnisse, Miinchen 1986, 56f.

32) H.Frankemdlle, Uberlieferung Jesu - Jesusiiberlieferung der Kirche, in: RPB 19/1987, 35-80, 71; vgl.
ausfithrlich zur didaktischen ErschlieBung von Gleichnissen Englert (s. Anm. 5), 437ff.
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Sie sind dies, insofern die Gleichnisse vom Schiiler im Religionsunterricht als AnstoB
zu einer Umorientierung der von ihm mitgebrachten Wirklichkeitssicht und Hand-
lungsorientierung verstanden werden (konnen) und die identititsfordernde Bedeu-
tung der ihnen entsprechenden Lebenspraxis im Verhalten anderer zu ihm und im
eigenen Verhalten zu anderen erkannt und erfahren wird. Glauben-lernen vollzieht
sich dann fiir den Schiiler im ProzeB solcher kognitiven und praktischen Umorien-
tierung, es ist letztlich ein solcher UmorientierungsprozeB und so zutiefst wechsel-
seitig verschrinkt mit seinem Leben-lernen.

Dieser letztgenannte Aspekt 148t sich auch in der ErschlieBung christlicher Sakra-
mente gerade unter der Zielperspektive des Religionsunterrichts, zur Identitétsfin-
dung aus Glauben beizutragen, zur Geltung bringen. Identitit aus Glauben oder
christliche Identitit ist kein Additivum zur Identitit des Christen Gberhaupt. Viel-
mehr konkretisiert sich christliche Identitit dann und dadurch, daB erfahren wird, wie
Implikationen des christlichen Glaubens handlungsbestimmend und so personlich-
keitsprigend sind oder werden konnen. Die spezifischen Konturen christlicher Iden-
titdt ergeben sich also aus der Frage, wie christlicher Glaube zum Gelingen des
Lebens beitragen kann. Fiir eine Antwort auf diese Frage sind die Sakramente aus
religionspidagogischer Sicht ein bevorzugter Ort.

Sakramente haben es ja in gleicher Weise mit dem christlichen Glauben wie mit dem
konkreten menschlichen Leben zu tun.Sie sind - theologisch gesehen - in unterschied-
licher Transparenz "christliche Bewiltigungsmuster des Lebens">* Gegenwirtige sa-
kramententheologische Entwiirfe> ermiglichen es, in religionspidagogischem Inter-
esse Sakramente theologisch verantwortbar zu verstehen als Feiern der grundlegen-
den Aussage christlichen Glaubens und Ausdruck glaubender Haltung, da der
Mensch seinen letzten Lebenssinn, sein Heil letztlich nicht durch eigene Leistung er-
wirbt, durch Anbindung an entmiindigende, nur scheinbar Halt gewdhrende Struktu-
ren, sondern als Geschenk entgegennimmt und so auf sich selbst schépferisch zuriick-
kommt, Im Sakramentsvollzug wird das unbedingte Angenommensein, die unein-
geschrankte Bejahung, das wirkliche Gerechtsein von Gott her von Menschen und
fiir Menschen gefeiert und vergegenwirtigt. Diese Feier begriindet menschlich be-
freiende Praxis und fordert zu solcher Praxis heraus.

Angesichts der weiter oben skizzierten, durch den gesellschaftlichen Kontext beding-
ten Einordnung des Schiilers in die Leistungsgesellschaft, der Abhingigkeitvonihrem
‘geheimen Lehrplan’ und ihrer Identititskonstitutiva betonen die Sakramente das
kritische Pendant zu einer iiberbetonten "Bildung einer am Haben und Besitzen
orientierten Identitéit des Subjekts"%. Das Sakrament der Taufe z.B. dokumentiert
von Rém 6,1-11 her: der Christ 148t seine behiitete Identitit durchkreuzen, er wagt
einen Exodus, um seine von Gott gehiitete, angebotene Identitét zu finden. Oder das

33) Dieser Gedankengang steht m.E. im Einklang mit der These von H. Peukert, daB Tradition-Wei-
tergabe "nur als Transformation gedacht werden kann', die prophetische christliche Tradition eine
"produktive Antitradition” ist und "der Versuch, so zu existieren, ... deshalb der praktische und theo-
retisch zu reflektierende Ort der Vermittlung der Sache des Christentums an die nachste Generation
(ist)." H. Peukert, Tradition und Transformation. Zu einer padagogischen Theorie der Uberlieferung,
in: RPB 19/1987, 16-34, 17, 34.

34) So der Tenor ihrer didaktischen ErschlieBung bei G. Baudler, Korrelationsdidaktik: Leben durch
Glauben erschlieBen, Paderborn 1984, 199ff.

35) Vgl. R. Schliiter, Identititsproblematik und christliche Sakramente, in: Th G13/1983, 312-328; und
neuestens auch H. Vorgrimler, Sakramententheologie, Diisseldorf 1986.

36) J.B. Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1978, S58f.
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Sakrament der BuBe: es ist Ereignis des Neubeginns, in dem Gott in kritischer
Solidaritit mit dem Menschen handelt und als der erlosende Gott in das Leben des
Menschen eintritt, lésend von den Verstrickungen der Vergangenheit und eine neue,
nicht konstruierbare Zukunft eréffnend. Die Feier der Eucharistie , die Feier der Ge-
schichte Gottes mit dem Menschen, gibt einen Raum des Miteinanders vor, der durch
das BewuBtsein des unbedingten und vorbehaltlosen Geliebt- und Angenommen-
seins gepragt ist.

Die hier nur angedeuteten theologischen Gehalte der Sakramente kénnen um so
besser im Religionsunterricht vermittelt und durch ihre Vermittlung ein ProzeB des
Glauben-lernens in Gang gesetzt werden, je mehr sie als symbolische Vollziige und
von ihrer Symbolik her erschlossen werden. Dies setzt grundsitzlich eine Sensibili-
sierung fiir das Symbolische im Religionsunterricht voraus. Ohne hier das Symbol-
verstandnis im allgemeinen und die verschiedenen Konzeptionen der Symboldidak-
tik in neuester Zeit im besonderen néher entfalten zu miissen,” kann gesagt werden,
daB die Symbolik der Sakramente in einer spezifischen geschichtlichen Situation ent-
standen sind, in der Menschen in ihrem Handeln eine gottliche Wirklichkeit erfuh-
ren. In der rituellen Wiederholung, die Vergangenheit und Tradition aktualisiert und
Perspektiven fiir zukiinftiges Handeln eréffnet, suchen die Menschen im kommunika-
tiven Handeln immer neu die geschehene Gotteserfahrung zu vergegenwirtigen. Da
die Symbole sich auf konkrete geschichtliche Erfahrungen beziehen, kénnen m.E. im
Kontext sozial-geschichtlicher Interpretation die Symbole in ihrer Vermittlung vom
Schiiler verstanden werden z.B. als Hinweis auf die Mehrdimensionalitdt der Welt
und des Lebens, als Provokation, als Transparentmachen des Lebensschicksal des
Menschen, als Unterbrechung des gewohnten Lebenszusammenhanges, als Uberbie-
tung gewohnter Lebenserfahrungen, als ein Erinnern und Anteilgeben, durch das das
gegenwiirtige Leben in einen Kontext hereingestellt wird, der Moglichkeiten eroff-
net, wie das Leben gelingen kann. Symbole des christlichen Glaubens - hier der Sak-
ramente - geben also zu denken, fordern zur produktiven Wahrnehmung, zum kriti-
schen Hinterfragen und zum Aufweis ihrer ambivalenten Wirkungen auf. Somit
setzen sie einen ProzeB des Lernens in Gang. Mit Hilfe dieser iiberlieferten (Kon-
trast-) Symbole wird Lebenssinn sichtbar und auch modellhaft Lebenspraxis aus
Glauben thematisch. Deren lebensbedeutsame Relevanz muB dann vom Schiiler in
seiner e‘éenen Lebenssituation und -geschichte am Konkreten gepriift und erfahren
werden.

Wie bei der ErschlieBung der Gleichnisse Jesu geht es auch bei der ErschlieBung der
Sakramente letztlich um einen Lernproze8, in dem die von Gott in Jesus Christus er-
offnete Freiheit erkannt und dem Schiiler erschlossen wird, was es bedeuten kann,
sein Leben von der Praxis Jesu her bestdtigen, in Frage stellen oder verdndern zu
lassen. Ob er sich dafiir entscheidet, diese Herausforderung anzunehmen und eigene
Erfahrungen mit dem Glauben in seiner Lebensgeschichte zu machen, das ist nicht
mehr lernbar und iiberschreitet die Grenzen des Religionsunterrichts. Dessen
Aufgabe als Ort des Glauben-lernens ist es, solche Lernprozesse zu erdffnen, die zu
einer Entscheidung befihigen konnen.

37) Vgl. dazu nur den Uberblick bei P. Biehl, art. Symbole, in: Hb rel Erz II, 481ff; H. Kirchhoff, art.
Symbolerzichung, in: Hb relpad Gb I, 255ff.; zum folgenden auch Baudler (s. Anm. 34).

38) Zur hier nur angedeuteten didaktischen Grundstruktur des Religionsunterrichts und dem Zu-
sammenhang von Verstehen, Deuten und Handeln bei der Glaubensvermittlung vgl. E. Feifel, art.
Religionsunterricht, in: Hb relpad Gb I, 204ff.; ders. (s. Anm. 19), 31f.
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3. Perspektiven

Unsere Uberlegungen versuchten insbesondere anhand zweier Gedankengénge eine
Antwort auf die Frage zu geben, wie der Religionsunterricht ein Ort des Glauben-
lernens sein kann, bzw. - mit der Wiirzburger Synode formuliert: wie der Reli-
gionsunterricht seiner Aufgabe gerecht werden kann, Glauben zu f:rmi')glichen.39 Da-
bei wurde die Funktion des Religionsunterrichts, Ort des Glauben-lernens zu sein,
im Kontext seiner erzieherischen Funktion thematisiert. Der hier optierte Lernpro-
zeB im Glauben erfordert didaktisch die ErschlieBung von Glaubenserfahrung, ver-
standen als Erfahrung der lebensbedeutsamen Wirksamkeit des Glaubens, des Be-
troffenseins vom Evangelium her, im Medium der Selbsterfahrung, der Sozialerfah-
rung und der Welterfahrung. Dieses Versténdnis von Glauben-lernen korrespondiert
mit dem korrelationsdidaktischen Denken. Hier wird zu realisieren versucht, da und
wie Glauben-lernen zutiefst etwas mit dem Leben-lernen iiberhaupt zu tun hat.
Dieser Zusammenhang wird schwerlich hinreichend und iiberzeugend zur Geltung
kommen, wenn die Glaubensvermittlung darauf abzielt, mit bestimmten Inhalten des
Glaubens und bereits interpretierten Erfahrungen nur vertraut zu machen oder be-
stimmte kirchlich sanktionierte Kenntnisse und Wertorientierungen beim Adressa-
ten nur zu reproduzieren, sie "lernen” zu lassen. Glauben-lernen im hier vorgelegten
Sinn impliziert gerade ein Verstindnis von Lernen, das mehr ist als ein Aufnehmen
und Speichern von Wissen. Lernen ist immer auch selbsténdige Beteiligung, kritische
Auseinandersetzung und Verinderung des Menschen auf Grund von Erfahrung.
Glauben-lernen, das zum eigenverantwortlichen Lernen des Glaubens motivieren
und fithren soll, entspricht daher eher einem LernprozeB, in dem zur Wahrnehmung
des erlosenden, versohnenden und befreienden Handelns Gottes befahigt wird und
so von der ’Sache’ her Impulse zur Realisierung der dadurch erdffneten neuen
Lebensmoglichkeiten gesetzt werden. Glauben-lernen ist somit durchaus ein Vor-
gang der Assimilation neuer Erfahrungen und Informationen. Gerade als solcher ver-
hilft er dem Glauben selbst erst eigentlich zur Konkretion und Aktualitét.

Der hier optierte LernprozeB ist unter deutlich theologischer Akzentuierung be-
schrieben worden, Diese Akzentuierung ist fiir eine umfassende Betrachtungsweise
nur eine Seite des didaktischen Zugangs zum Thema. Sie muB in Korrespondenz
gesehenund gebracht werden mit der anderen: der konkreten Lebenswirklichkeit des
Schiilers im Religionsunterricht. Die tatséchliche Situation des Schiilers muf so wirk-
lichkeitsnah wie méglich in den didaktischen Uberlegungen eingefangen werden,
damit vom Religionsunterricht - weil zu theologisch qualifiziert - nichts Unmégliches
verlangt oder erwartet wird.*® Diese ist selbstverstindlich von Klasse zu Klasse, von
Ort zu Ort verschieden. Je mehr aber die Zahl der Schiiler wichst, die niemanden
haben, der sie in die glaubende Gemeinschaft mitnimmt, die keine Lernorte haben,
wo Leben aus dem Glauben gelebt und gelernt werden kann, je weniger reicht m.E.
ein Religionsunterricht aus, der - noch so gut - Glaubenlernen und Lebenlernen the-
matisiert. Notwendig und gefordert sind dann zu allererst - auch je nach Maglichkeit
der Schule - Lebensgemeinschaften, die dem Schiiler zeigen, wie Leben aus dem
Glauben gelebt werden kann und was dies praktisch fiir Auswirkungen hat. M.a.W.:
um Glauben tradieren zu kénnen, bedarf es eines Plausibilititsrahmens fiir ihn. Ohne
ihn geht auch der schleichende Erosionsprozef im Religionsunterricht weiter, stellt
39) Dokument "Der Religionsunterricht in der Schule” 2.5.3.

40) Vgl. zur Situation und zu moglichen Erwartungen nur das Themenheft der Kat Bl 10/1987: Haupt-
schule und Religionsunterricht.
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ersich selbst mehr und mehrin Frage.41 Diesen zu schaffen ist der Religionsunterricht
schon allein und wegen seiner gegenwirtigen, vornehmlich (noch) die kognitive Di-
mension des Glaubens zulasten der affektiven und pragmatischen betonenden Kon-
zeption insbesondere iiberfordert - ebenfalls auch der Religionslehrer allein. Der Re-
ligionsunterricht ist nicht der Lernort des Glaubens, sondern einer von vielen im
Kontext vieler anderer Lernorte. Aber je mehr er - im Zusammenhang mit dem
Bemiihen um eine neue Schulkultur generell - beitrégt zur Pflege und Realisierung
gesamtmenschlicher Grundbeziehungen, zur Vermittlung und Verwirklichung von
Grundformen des Miteinanderseins, wobei kritisch der "Alltag" in seiner sozialisie-
renden Qualitit, die menschliche Situation der Schiiler, ihre Probleme, ibr Wunsch,
das Jugendsein zu leben und den Alltag zu gestalten didaktisch konstitutiv einbezo-
gen wird®, desto iiberzeugender wird der Religionsunterricht zu einem Lernort des
Glaubens, der sich so sicherlich weniger wegen mangelnder Plausibilitéit seiner In-
halte selbst in Frage stellt. Und dieser Aufgabe muB der Religionsunterricht nach-
kommen, soll und will er ein Lernort des Glaubens fiir seine Schiiler sein.
Glauben-lernen, das sei anschlieBend und abschlieBend nur noch angemerkt, erfolgt
nicht nur in und durch solche Lernprozesse, in denen eher die individuelle und private
Perspektive akzentuiert wird, sondern in gleicher Weise auch in denen, die die soziale
und politische Dimension des Glaubensinhaltes hervorheben. Glauben-lernen ist
somit als solidarisches und parteiliches Lernen zu charakterisieren. Als solidarisches
Lernen vollzieht es sich dadurch, daB "Glauben und Leben miteinander geteilt und
die dabei gemachten Erfahrungen einander mitgeteilt sowie im Horizont der bibli-
schen Botschaft gemeinsam gedeutet werden". Als parteiliches Lernen beinhaltet es,
die "von Gott geschenkten Lebensmoglichkeiten ergreifen (zu) lernen ... (und) sen-
sibel (zu) werden fiir alle, denen das elementare Recht zu leben und das Leben zur
Entfaltung zu bringen, vorenthalten wird"* Dieses Glauben-lernen zu realisieren,
erfordert m.E. verstirkt, die Impulse einer "evangelisatorischen Erziehung" aufzu-
nehmen, wie sie u.a. im Lehrschreiben Papst Paul V1. "Evangelii nuntiandi" (1975)
formuliert worden sind. Gleiche Impulse sind in dem vom ORK und der EKD entwi-
ckelten Konzept eines "6kumenischen Lernens"™ bestimmend. Okumenisches Ler-
nen versucht, eine Beziehung herzustellen zwischen Grundaussagen des christlichen
Glaubens wie: Umkehr, Befreiung, Gerechtigkeit und dem Einswerden der Kirchen,
dem Leben in der einen Welt, der Verantwortung fiir den bewohnten Erdkreis, dem
Eintreten fiir die Menschenwiirde und der eigenen Lebenssituation. Es ist didaktisch
besonders bestimmt von den Momenten des Miteinanders, des Teilnehmens und des
Teilgebens und bringt so m.E. iiberzeugend das Prinzip der universalen Solidaritit
auch in Verbindung mit der Weitergabe des Glaubens.

41) Vgl. dazu N. Mette, "Tradierungskrise" als Herausforderung fiir religionspidagogische Theorie und
Praxis, in: RpB 20/1987, 100-126, 100ff.

42) Vgl. nur H. Halbfas, Das dritte Auge, Diisseldorf 1982, 165(f.; ders., Religionsunterricht in der
Grundschule, Diisseldorf 1983ff.

43) Vgl. die Position von G. Bitter, Glauben-Lernen als Leben-Lernen. Einsichten und Moglichkeiten
alltaglicher Glaubensvermittlung, in: Kat Bl 12/1987, 917-930. 925ff.

44) So mit N. Mette, Die Aufgaben der kirchlichen Gemeinden im religiosen LernprozeB, in: Conc. 20
(138;) 3"29_334’ 333, vgl. ders., "Tradierungskrise" (s. Anm. 41), 122ff,; ders., Glaubenlernen (s. Anm.
11), 511

45) Vgl. nur: Okumenisches Lernen. Grnndlagcn und Impulse, hrsg. von der EKD, Giitersloh 1985; K.
Gofmann, art. Okumenische Erzichung, in: Hb rel Erz |, 267ff.; U. Becker, Okumcmsches Lernen,
in: Glaube im Dialog, hrsg. v. K. GoBmann, Giitersloh 1987, 24711,
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Diese neuen Perspektiven 6kumenischen Lernens verstérkt auch in die Uberlegun-
gen zum Glauben-lernen mit einzubeziehen, weil sie die soziale und politische Di-
mension der Glaubensinhalte akzentuieren und eine individualistische und privati-
stische Engfiihrung vermeiden helfen, ist m.E. eine Notwendigkeit und Chance fiir
den Religionsunterricht als Ort des Glauben-lernens.



Jan Charytanski 1
Jugend, Kirche und Katechese in Polen

In meinem Vortrag méchte ich auf drei innerlich verbundene Probleme eingehen:
das Problem der Jugend, der Kirche und der Katechese in Polen. Da alle drei dem
Wandel unterworfen sind, werde ich die Zeit der "Solidarnosc" und des Kriegszustan-
des in Polen als den Krisen- und Bezugspunkt betrachten. Die Erfahrungen jener Zeit
werfen ein besonderes Licht auf den Standort unserer Jugend, weisen auf die Rolle
der Kirche hin und bestimmen in gewissem Sinn die Aufgaben der Katechese. Unter
dem Begriff "Jugend" verstehen wir im folgenden die Jugendlichen im Alter von 14 -
19 Jahren, Schiiler der Oberschulen, sowohl der Lyzeen als auch der naturwissen-
schaftlichen Gymnasien und Technika.

1. Die Jugend: Anerkannte Werte und die Wirklichkeit

1.1 Kurz vor den Ereignissen in den Jahren 1980-81 erschienen zwei Arbeiten iiber
das Verhaltnis der Jugendlichen der genannten Schultypen zu Werten.” Die Autoren
der ersten Untersuchung verstehen unter Werten ein Kriterium, nach dem Menschen
bestimmte Objekte bewerten, ein Kriterium, nach dem sie sich im Bezug auf gewihl-
te Objekte (Objekte im weitesten Sinne des Wortes) verhalten. Die Autoren der
zweiten Untersuchung erforschen die Interessen und Strebungen der Jugendlichen.
Unter diesen Bestrebungen wird verstanden: feste und ausreichend starke Wiinsche
im Blick auf das zukiinftige Leben und die zukiinftige Lebensgestaltung, sowie im
Blick auf die Objekte, die die Befragten in néherer Zukunft erreichen mochten. Die
Ergebnisse beider Untersuchungen sind miteinander vergleichbar und wir kénnen
aus ihnen ein Bild der polnischen Jugend zeichnen.

Bei den befragten Jugendlichen, besonders den Gymnasiasten, standen an erster
Stelle intellektuelle Werte und Bestrebungen, bei den Schiilern der naturwissen-
schaftlichen Gymnasien aber an der dritten Stelle. Es ist bemerkenswert, daB nicht-
gldubige Jugendliche eher eine Verbindung zwischen ihrer Frage nach dem Sinn des
Lebens und intellektuellen Werten sahen. Gliubige Schiiler sahen hingegen eine
Antwort auf die Frage nach dem Sinn des Lebens eher im Bereich allozentrischer
Werte, also im Bereich der persénlichen Beziehungen zwischen den Menschen.

Sodann erscheinen Werte der Charakterbildung. Dieser Wertkomplex wurde von
gldubigen und ungldubigen Schiilern bejaht. In der Religion suchen die Gléubigen
vor allem ein Modell fiir ein moralisches Leben und Impulse fiir eigene Charakter-
bildung. In ihren Erkldrungen sprechen die Jugendlichen allerdings eher von dem an-
gestrebten Ziel als von der Anstrengung, die zur Erreichung der angestrebten Voll-
kommenheit notwendig ist.

Ahnlich gestalten sich die Antworten in Bezug auf die Werte eines angenehmen und
gliicklichen Lebens, der Lebensfreude. Die Objekte wurden vor allem danach beur-
teilt, ob sie einerseits konfliktreiche Situationen, beziehungsweise schmerzliche und
leidvolle Erfahrungen eliminieren, andererseits angenehme Gefiihle der Entspan-
nung oder Erleichterung versichern konnen. Die Mehrheit der Glaubigen vertritt die

1) Gastvorlesung am Institut fiir praktische Theologie (Lehrstuhl fiir Religionspadagogik und Didak-
tik des Religionsunterrichts) der Universitit Milnchen am 15.6.1987. Anmerkung der Schriftleitung
zur polnischen Schreibweise, bes. in den Literaturhinweisen: Da viele polnische Akzente im deut-
schen Zeichensatz nicht darstellbar sind, muBte leider ganz auf sic verzichtet werden.

2) Milodieziwartosci, praca zbiorowa pod redakcja Haliny Swidy, Warszawa 1979; A. Jankowski, Aspi-
racje mlodziezy szkol srednich, Warszawa 1977.

Religionspidagogische Beitrige 22/1988
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Auffassung, Religion sei eine Quelle des Trostes in schwierigen Situationen, bei Nie-
dergeschlagenheit und Depression.

Am geringsten wurden soziozentrische (gesellschaftsbezogene), okonomische und
Prestige-Werte geschitzt. Soziozentrische Werte wurden dort bejaht, wo das Allge-
meinwohl der Gesellschaft fiir das Versténdnis und die Beurteilung der Wirklichkeit
entscheidend ist. Nur 17% der Befragten sahen in diesem Wertkomplex den ent-
scheidenden MaBstab. Glaubige Schiiler bejahten soziozentrische Werte héufiger.
Schockierend ist die Feststellung, daB nur 25% der Jugendlichen, die in den offiziel-
len staatlichen Organisationen engagiert waren, soziozentrische Werte als entschei-
denden Mafstab bejahten. Immerhin ist der Patriotismus innerhalb dieses Wertkom-
plexes die Idee, die die Jugendlichen am meisten anerkannten, bis 74,5%. In dieser
Hinsicht unterscheiden sich Gliubige und Ungldubige nicht. In diesem Zusammen-
hang wurde der Wille deutlich, schlechte Verhiltnisse im gesellschaftlichen Leben,
2.B. den Biirokratismus und die Repression, zu bekdmpfen. Dafiir sprachen sich
48,9% der Befragten aus. Im sozialen Bereich suchten Jugendliche Freundschaft, aber
auch Unterstiitzung fiir Bediirftige. Die Ausiibung der Macht gegeniiber anderen
wurde ebenso wenig geschiitzt wie gesellschaftliches Ansehen. Nur ein sehr geringer
Prozentsatz wollte auf gesellschaftliche Verdnderungsprozesse Einflull nehmen.
Unter den Prestigewerten sind entscheidend: die Position innerhalb der gesell-
schaftlichen Hierarchie und die gesellschaftliche Anerkennung dieser Position. In
den erwihnten Untersuchungen spielen Prestigewerte die geringste Rolle. Dieser
Option entspricht, daB die Jugendlichen andere Menschen in ihrer Umgebung, oder
auch einen Schriftsteller, Musiker, Kiinstler oder einen Film, nicht nach der Ansicht
irgendeiner Autoritit beurteilen, sondern aufgrund ihrer eigenen Eindriicke. Die Ju-
gendlichen lehnen es auch ab, verantwortungsvolle gesellschaftliche Stellungen zu
{ibernehmen. Auch von den Gymnasiasten, die vor dem Abitur standen, hatten nur
23% den Wunsch geduBert, die gesellschaftliche Realitéit aktiv zu beeinflussen.
Unter den soziobkonomischen Werten spielt der Besitzerwerb normalerweise eine
entscheidende Rolle. Daran zeigt sich polnische Jugend aber wenig interessiert.
Unter den dargestellten Wertkategorien wurden Einkommen und Besitzerwerb an
vorletzter Stelle gewihlt (an letzter Stelle standen Prestigewerte). Die Schiiler der
naturwissenschaftlichen Gymnasien waren 6konomischen Werten gegeniiber jedoch
offener. Dies gilt auch fiir gléubige Schiiler im Vergleich zu nichtgldubigen. Am stark-
sten wurden Gkonomische Werte von den Jugendlichen ins Spiel gebracht, wenn sie
von der Situation ihres Landes sprachen.

Im Mittelpunkt der Wertschitzung standen die allozentrischen und emotionalen
Werte, also die Wertschiitzung des Einzelnen und die personalen Beziehungen.
Werte der personalen Beziehung wurden als sehr bedeutend beurteilt, wenn es um
die Frage nach dem Sinn des Lebens und die Wertschatzung der Religion geht. Auch
die Religion wird in ihrer Bedeutung fiir ein gliickliches und zufriedenes Leben be-
trachtet. Der einzelne Mensch gilt als MaBstab fiir alles gesellschaftliche Leben. Er
ist der entscheidende Faktor, der das soziale Leben veridndert. Im konkreten Alltags-
handeln spielten jedoch andere Wertentscheidungen eine gewichtige Rolle, etwa in-
tellektuelle Werte, Werte der Selbstverwirklichung oder der Freizeitgestaltung und
eines angenehmen Lebens.

Nach den Ergebnissen der Umfragen konzentrierte sich die Aufmerksamkeit der Ju-
gendlichen zunichst auf sie selbst und ihre Zukunft. Sie erwarteten eine - wie wir es
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in Polen sagen - "kleine Stabilisierung", d.h. sie wiinschen sich ein ruhiges Familien-
leben, eine Gruppe von Freunden und ein bichen Lebenskomfort im Rahmen der
Maoglichkeiten Polens. Mit diesen Erwartungen unterscheiden sie sich nicht sehr von
ihren Eltern, mit denen sie keine groBen Konflikte haben und deren Auffassungen
tiber das Leben und iiber die personlichen Lebensmoglichkeiten sie teilen.
Wesentlich weniger 148t sich iiber die Arbeiterjugend sagen. Die Untersuchung vom
Jahre 1978 hat ergeben, daB junge Arbeiter fiir die wichtigsten Eigenschaften einer
wertvollen Persénlichkeit das VerantwortungsbewuBtsein fiir das Schicksal der eige-
nen Nation, die Ehrlichkeit, das Eintreten gegeniiber Unrecht und sozialer Unge-
rechtigkeit halten.? Interessant war fiir die J ugendlichen die Arbeit, wenn sie ihren
Interessen und ihrer Ausbildung entsprach, wenn sie mit einem modernen Betrieb
und modetner Produktionsweise verbunden war. Es fillt auf, daB ein hoher Verdienst
und die Suche nach einer leichten Arbeit in ihren Aussagen an Bedeutung verlieren.
Dem beruflichen Vorankommen dienen neben der Leistung und Ausbildung Partei-
bzw. Organisationszugehorigkeit, gute Beziehungen zu den Vorgesetzten, Protek-
tion.*

In der zweiten Hilfte der siebziger Jahre setzten sich junge Polen Lebensziele wie
das Familiengliick, befriedigende Arbeit, Bildung, Wohnung, Liebe, treue Freunde.’
Im Allgemeinen also tendierte man zum Privatleben, zur Intimitit, bei gleichzeitiger
MiBachtung der Macht und der gesellschaftlichen Verantwortung.

1.2 So wurden die Ereignisse der Jahre 1980-1981 eine groBe Uberraschung. Diesel-
ben Personen, jetzt schon Studierende oder Werktitige, beteiligten sich massenwei-
se an der Arbeit verschiedener Komitees. Studenten griindeten neue studentische
Organisationen und forderten eine demokratische Reform des Hochschulwesens.
Die nach der Auflésung des Kriegszustandes durchgefiihrten Untersuchungen geben
uns ein Bild von Verinderungen in den Verhaltensweisen der frither untersuchten
Jugend. Immer mehr sind sie sich bewuBt, daB organisierte Biirger die Maglichkeit
haben, auf den Verlauf 6ffentlicher Entscheidungen EinfluB auszuiiben. Das gesell-
schaftliche VerantwortungsbewuBtsein entwickelt sich, die Wahrheit im 6ffentlichen
Leben gewinnt wieder ihren Wert. Die Gesellschaft integriert sich auf neuen Ebenen.
Es kommt zur Reorientierung zugunsten der soziozentrischen Werte. Unter den
Lebenszielen und -bestrebungen werden am héufigsten solche wie: reines Gewissen,
Méglichkeit der Anteilnahme an der Gestaltung des Schicksals des Volkes und des
Staates, Achtung der Mitmenschen genannt. Unpopulir sind der Aufstieg in Verwal-
tung und Politik, Wohlhabenheit.%

Das Problem eines Wertwandels in derselben Generation ist an sich interessant, fiir
unsere Fragestellung scheint aber die Untersuchung der Verhaltensweisen der Ju-
gend nach dem Solidarnose-Zeitraum wichtiger zu sein. Dafiir interessieren sich auch
die dffentlichen politischen oder - allgemeiner gesagt - marxistischen Institutionen.
Das zweite VPR-DDR-Seminar 1985 stellte fest, da8 die polnische Jugend, die trotz
bestimmter Frustrationen, Vorurteilen, Verlorenheit und politischer Desorientie-

3) St Marczak, Wartosci i idealy mlodego pokolenia - z badan nad studentami i mlodymi robotnikami
Rzeszowa, Rzeszow 1983, 121.

4) W. Kodym, Tacy jestesmy, Warszawa 1978.
5) Kodym (s. Anm. 4), 64; Marczak (s. Anm. 3), 64.

6) A.Sulek, Przemiany wartosci zyciowych mlodziezy polskiej, in: Spoleczenstwo polskie czasu kryzysu,
praca zbiorowa pod redakcja S. Nowak, Warszawa 1984, 256 - 260.
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rung eine sozialistische Denkweise bestitigt habe, nicht ideenlos sei.” Aus anderen
marxistischen, aber nicht so sehr ideologisch orientierten Untersuchungen ergibt sich
ein anderes Jugendbild. Nach den Aussagen von 65% aller Vorsitzenden der Jugend-
organisationen erfreuen sich diese keiner Autoritéit unter den Jugendlichen. Kritisch
wird die Mitgliedschaft zur Partei beurteilt. 8 Aus anderen Untersuchungen im Jahre
1982 erg1bt sich, daB sich die Jugend eher fiir "Solidarnosc" als fiir die Regierung er-
Klirte.” Man mu8 jedoch zugeben, daB nach der Periode einer spontanen Anteilnah-
me an politisch-gesellschaftlichen Problemen das Interesse an den Bildungs- und Exi-
stenzwerten wiedergekehrt ist. Die Jugendlichen erwarten einen entsprechenden
Lebensstandard, angemessenes Einkommen, Wohnung und Ausbildungsniveau. Au-
Berdem erkliren sie sich bereit, am Schicksal des Landes, an den Verbesserungs-
versuchen im gesellschaftllch-wmschaftllchen Bereich teilzunehmen. Thr Hauptan-
liegen ist aber das personliche Gliick.' Fiir die politische Titigkeit und den beruf-
lich-gesellschaftlichen Aufstieg zeigen sie wenig Interesse.

1.3 Es lassen sich drei Reaktionstypen auf den Kriegszustand unterscheiden. Ein Teil
der Jugendlichen leistet aktiven, meistens gehelmcn oder passiven Widerstand. Ein
anderer Teil sucht in der Emigration eine Losung ! Die Emigrationswelle umfafte
etwa 500.000 junge Leute davon etwa 33.000 mit Hochschulausbildung, so z.B. 1.100
Arzte, 6.500 Ingemeure 2 Der dritte Typ scheint am problematischsten zu sein. Es
kennzeichnet ihn die Verzweiflung, was schon bei der Besprechung der Werthier-
archie zum Ausdruck kam. Er kann zu einer neuen Quelle der gesellschaftlichen Pa-
thologieerscheinungen werden. 25% der Alkoholiker sind 15-20jéhrige Jugendliche,
wobei das Alter der Alkoholabhanglgkelt immer mehr fillt. 80% der Jugendlichen
ab 16 Jahren trinken Alkohol.®

Drogensucht ist die zweite besorgniserregende Pathologieerscheinung. 1984 hat es
14.000 Drogensiichtige gegeben. Die Aktivisten von "Monar", einer offiziellen Orga-
nisation, die aus privater lmtlatlve gegriindet wurde, befiirchten, daB es eigentlich
tiber 300.000 Siichtige gabe 4 Jahrlich sterben etwa 100 junge Leute an Drogen. 60%
jugergdlicher Verbrecher sind drogensiichtig. Auch hier sinkt das Alter der Einstei-
ger.

7) J. Bogusz, Mlodziez i jej swiat wartosci, praca zbiorowa pod red. J. Bogusza i Z. Lubowicza, Wars-
zawa 1986, 8.

8) W.Jacher, T. Michalczyk, St. Zagory, Mlodziez wojewodztwa opolskiego na przelomie lat siedemd-
ziesiatych i osiemdziesiatych, Opole 1983, 53, 84.
9) Sulek (s. Anm. 6), 270 - 271.

10) Bogusz (s. Anm. 7), 8 - 9; Jacher (s. Anm. 8), 25; E. Czamocka, Praca jako wartosc, in: Mlodziez (s.
Anm. 7), 44.

11) Sulek (s. Anm. 6), 265 - 268.

12) Sulek (s. Anm. 6), 255 - 261.

13) St. Akolominski, Spozywanie napo_]aw alkoholowych jako zrodlo zjawisk patologii spolecznej w
Polsce, in: Zrodla patologii spolecznej i problemy socjalizacji mlodziezy, Warszawa 1984, 24 - 29.

14) W. Kalicki, Nie ominelo..., in: Brac albo byc - Magazyn Monar 85, Warszawa 1985, 18 - 20.

15) R. Pomianowski, Obraz wspolczesnej mlodziezy w Polsce i jej religiojnosc, Mlodych pokolenie, Sa-
lezjanskie Centrum Mlodziezowe, Warszawa 1986.
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Ein besonderes Problem bilden die Jugendlichen ohne Ausbildungs- oder Arbeits-
verhiltnis, 1974 schiitzte man deren Zahl auf eine Million. In nur einer Stadt - Lodz
- gab es 50.000 solche Jugendlir;he.16

1.4 Gleichzeitig wiichst in diesem Land stéindiger Umwandlungen, Krisen und Wider-
spriiche - laut den soziologischen Untersuchungen - die Zahl der Glaubigen. Fiir den
Glauben erkliren sich 96% der Jugendlichen, fiir die religidse Praxis 87%."" Der fiih-
rende marxistische Soziologe E. Ciupak begriindet das steigende Interesse an derRe-
ligion mit der erzieherischen Titigkeit der Kirche und mit der Autoritdt des Papstes
Johannes Paul II. und mit dem Unglauben der laizistischen Ideologie, der die Jugend-
lichen aller Sozialgruppen wihrend der Krise erreicht hat. Den Katholizismus der
polnischen Jugend - so meint er - kennzeichnen Toleranz, Kritizismus und die man-
gelnde Verbindung von Glauben und religiosen Verhaltensweisen im Alltagsleben.
Auch die sozialistische Ideologie mit ihren Mustern und Vorbildern spielt keine
wesentliche Rolle bei der Gestaltung ihrer Weltanschauungen und ihrer Religiosi-
tat.? Gleichzeitig macht man darauf aufmerksam, daB das Niveau des religidsen
Wissens niedrig ist, und daB die Religion - nach den marxistischen Soziologen - vor
allem auf dem Gebiet der Kultur und des Brauchtums, nicht aber im Bereich von
Ideologie und Weltanschauung eine bedeutende Rolle spielt. Dennoch iibt die Reli-
gion einen viel groBeren Einfluf als die sozialistische Ideologie auf die Gestaltung
der Verhaltensweisen der Jugendlichen aus.

2. Das Bild der Kirche in Polen

2.1 Nun stellen wir uns die Frage, welche Vorstellung von der Kirche die polnische
Jugend hat. Sowohl sie als auch die meisten Eltern erinnern sich nicht mehr an die
Zeit vor dem I1. Weltkrieg. In der Zeit zwischen den beiden Weltkriegen war der Ka-
tholizismus eine durch die Verfassung begiinstigte Religion. Das Pfarramt funktio-
nierte gleichzeitig als Standesamt. In allen Schulen war der Religionsunterricht ein
Pflichtfach. In den Dorfern gestalteten sich die Verhaltnisse so wie in der Volkskir-
che,” in den Stidten eher wie in der "Versorgungskirche". Trotzdem war unter der
Intelligenz, aber auch unter den Arbeitern und Bauern, ein gewisser Antikleri-
kalismus zu bemerken.

2.2 Im Jahre 1945 befand sich die Kirche in einer véllig neuen Situation. Wihrend
der sechs Kriegsjahre gab es in Polen nur das Grundschulwesen; Mittel- bzw. Hoch-
schulen existierten im geheimen. Hunderte von Priestern sind ums Leben gekommen
oder in die Konzentrationslager verschleppt worden, Die Sakralbauten wurden von
schweren Verlusten betroffen. Millionen von Menschen wanderten durch das ganze
Land. Die so geschwichte Kirche hat sich plétzlich in einem marxistischen Staat mit
programmatischem Atheismus befunden. In der Zeit von 1945-1956 - auch Periode
des Stalinismus oder der "Fehler und Deformationen" genannt - wurde ein offener
Kampf gegen die Kirche, also eigentlich gegen die Religion gefiihrt. Priester, Bischo-
fe, Monche und Nonnen wurden verhaftet, vor Gericht verklagt und verurteilt. Man

16) Pomianowski (s. Anm. 15), 10.

17) Jacher (s. Anm, 8), 50.

18) E. Ciupak, Religijnosc mlodego Polaka, Warszawa 1984, 11, 206, 232.
19) Ebenda.

20) Jacher (s. Anm, 8), 50.

21) Vgl. O. Schneider, Die Kirchengemeinde: Typen und Leitbilder. Gemeinde von Morgen, Miinchen
1969, 59 - 63; vgl. F. Klostermann, Gemeinde der Zukunft, Bd. 1, Freiburg/Basel/Wien 1974, 241f.
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versuchte, die weiblichen Ordensgemeinschaften aufzuldsen, Die Religion wurde in
den Schulen verhohnt, Wihrend der nur durch die Schulbehorden veranstalteten Kin-
derferienlager war jede Andachtsiibung verboten. Die Eltern, deren Kinder die Re-
ligionsstunden besuchten, wurden schickaniert, Infolgedessen ist der Glaube zum
Gegenstand der personlichen Entscheidung eines jeden, auch der kleinen Kinder ge-
worden, die sich des Risikos bewuBt waren. Besonders schwer hatten es die Absol-
venten der Mittelschulen, die das Studium an einer Hochschule aufnehmen wollten.

221 Die Laien spielten keine groBere Rolle bei der Verwaltung der Pfarre und bei
der Liturgieplanung, fithltensich abervon Anfang an fiir das Weiterlebenihrer Kirche
verantwortlich. Von ihrer Opferwilligkeit war die materielle Existenz der Kirche ab-
héingig. In den Jahren des Ringens um die Erhaltung des Religionsunterrichts in den
Schulen (nach 1945) haben die Eltern Komitees gegriindet, Bittschriften verfaft, Un-
terschriften gesammelt und mit den Behérden verhandelt. In den folgenden Jahren
(zunichst vereinzelt, dann aber gemeinsam) haben die Laien bei der Errichtung neuer
Kirchen mitgewirkt. Viele Kirchen konnten, meistens ohne Genehmigung der Behor-
den, gebaut werden. Es stellt sich die Frage, ob wir es damals nicht mit einer Wehr-
und Festungsgemeinschaft, wie es F. Klostermann bezeichnet, zu tun hatten.”” Es
besteht aber ein wesentlicher Unterschied zwischen dem genannten Modell und der
Kirche in Polen. Die Glaubigen bilden hier keine Minderheit, sie miissen nicht um
Uberlegenheit, sondern um Religionsfreiheit, also im gewissen Sinne um die Men-
schenrechte kampfen. Unter diesem Gesichtspunkt wurden damals die Hirtenbriefe
des Episkopats und die AuBerungen des Kardinals Wyszynski abgefaBt, die noch jetzt
analysiert und im Ausland oft besprochen werden.

222 Wie in der Volkskirche spielen in Polen der Klerus und besonders der Episko-
pat eine wesentliche Rolle. Er erfreut sich der allgemeinen Sympathie. Der Antikle-
rikalismus der Zeit zwischen den Kriegen ist verschwunden. Dazu trugen sicher die
Jahre gemeinsamer Not und Leiden, aber auch die Politik der Partei der Nachkriegs-
jahre bei, die die Entwicklung des Atheismus durch die anfsehenerregende BloBstel-
lung und Verfolgung des Klerus férdern wollte. Beachtenswert ist auch, daB zur Zeit
der Einschiichterungspolitik, einer primitiven Propaganda und der Ziellosigkeit des
Lebens, die Pfarre und besonders die Geistlichen als Bollwerk des Vertrauens, der
Freiheit und Gemeinschaft galten. Nach dem Wegfall der Privilegien konnte sich das
Gemeinschaftsgefiihl besser entwickeln. Die Geistlichen spielten eine besondere
Rolle im Leben der Umsiedler. Die Gegenwart des Priesters, die ersten Anzeichen
des Pfarrlebens, gaben den Leuten ein Stabilitéts- und Einwurzelungsgefiihl. Die
Kirche integrierte nicht nur die territoriale Gemeinschaft, sondern auch die natio-
nale. Deshalb setzte sie sich gegen die Deformation der Nationalkultur, gegen die
dazu beitragenden Schulprogramme ein. Hier kénnte man sich fragen, ob das nicht
eine Art Nationalkirche war, in der sich der religitse Faktor und das Nationalgefiihl
innig verbanden. Man kann aber auch von der Freiwilligkeitsgemeinde, der Wahl-
und Gesinnungsgemeinde von F. Klostermann® oder der Pfarrfamilie von O. Schnei-
der”” sprechen.

22) Klostermann (s. Anm. 21), 25.
23) Klostermann (s. Anm. 21), 42f.
24) Schneider (5. Anm. 21), 64, 74.



38 Jan Charytanski

2.3 Eine solche Kirche ist der heutigen Jugend vielleicht in Erzahlungen ihrer Eltern
und GroBeltern begegnet. Ihre Kindheit konnte sie schon in den ruhigeren siebziger
Jahren verbringen. Manche Eigenschaften jener Kirche sind auch heute noch sicht-
bar. Deutlich ist die Rolle der Kirche auf dem Gebiet der Kultur. Die in den siebzi-
gerJahren initiierten "Wochen der christlichen Kultur”, die in fast allen Diézesen und
Pfarreien griBerer Stidte veranstaltet werden, sollen die Liicken auf diesem Gebiete
ausfiillen, die infolge der gesteuerten materialistischen Ubermittlung der polnischen
Kultur in den Schulen aller Typen entstanden sind. Seit der Zeit der "Solidarnosc"
und besonders wihrend des Kriegszustandes beteiligten sich an diesen Wochen her-
vorragende Schriftsteller, Dichter, Regisseure und Schauspieler, wie z.B. Olbrychski.
Eine dhnliche Rolle spielen die (vom Staat nicht anerkannten) theologischen Studien
fir Laien an den pépstlichen theologischen Fakultiten in Krakau, Warschau, Posen
und Breslau. An diesen Fakultéten studieren etwa 2.000 Personen, ausschlieBlich
Leute, die ihr religioses Wissen vertiefen wollen. Jeder Bewerber ist entweder Hoch-
schulabsolvent und Berufstitiger oder Student. Manche von ihnen haben vor, sich in-
tensiver am' Leben der Kirche, z.B. an der Katechese zu beteiligen, natiirlich als
Nebenbeschaftigung.

Die katholische Jugend veranstaltet immer wieder ihre "Festivals des religiosen
Liedes"; die besten Schopfungen finden spontan (nicht ohne Protest der Liturgen!)
im Gottesdienst ihren Platz. Bis jetzt ist noch keine besondere Seelsorge fiir die Mit-
arbeiter der GroBbetriebe entwickelt worden. Man hielt es nicht fiir notig, sich mit
diesem Teil der Gesellschaft besonders zu befassen; man dachte, daB die normale
Seelsorge in der Pfarre geniige. Die Betriebsseelsorge begann sich erst zur Zeit der
"Solidarnosc" zu entwickeln und sucht immer noch nach der geeignetsten Form. So
organisieren sich in den+Pfarren, in denen griiBere Betriebe liegen, Gruppen von
Werktitigen, die vor allem die Soziallehre der Kirche besser kennenlernen wollen.
Diese Initiativen finden die volle Billigung des Episkopats unter der Bedingung, da}
sie keinen ausschlieBlich polnischen Charakter haben; sie sind umso wichti ger, als die
Arbeitsethik dahinschwindet.

Obwohl der Staat offiziell die Titigkeit der kirchlichen Caritas iibernommen hat, be-
stehen bei jeder Pfarre Fiirsorgekomitees. Sie nehmen sich vor allem der dlteren,
kranken oder einsamen Menschen an. Man sucht dariiber hinaus nach anderen
Formen der christlichen Liebestitigkeit. Die durch die akademische Seelsorge orga-
nisierten Studenten kilmmern sich um Heimkinder, die entweder keine Eltern mehr
haben oder "gesellschaftliche Waisen" sind. Nach Erlangung der Genehmigung der
Bildungsbehorde organisieren die Studenten fiir diese Kinder das Wochenende oder
die Sommerferien. Die jeweilige Pfarre und die Zentren tragen die anfallenden
Kosten. Den Kindern werden auch religiose Kenntnisse beigebracht, die natiirlich im
erzieherischen Programm der Heime keinen Platz finden. Ganz besonders betreut
man behinderte Kinder, auch diejenigen, die bei ihren Eltern wohnen; sie erhalten in
den Pfarren den Religionsunterricht. Wihrend des Kriegszustandes sind vollig spon-

tan bei vielen Pfarren Fiirsorgekomitees fiir Internierte und ihre Familien entstan-
den.

Unabhiingig von der Organisation "Monar", in der die Geistlichen offiziell nicht mit-
wirken diirfen, wurden in den einzelnen Diszesen Resozialisierungszentren fiir Dro-
genstichtige gegriindet; hier wirken Laien und Geistliche. Die materiellen Mittel
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sichert groBtenteils die katholische Zentrale in Kattowitz; wenn die Kranken dazu
imstande sind, {iben sie selbst eine Erwerbsarbeit aus.

Das Bild von der Kirche wiire nicht vollstéindig, wenn wir religiése Gemeinschaften
nicht nennen wiirden wie den Neukatechumenat, die charismatischen Gruppen,
"Familie der Familien" und QOasen, die in den meisten Pfarren gegriindet wurden.
Wenn man also alle nationalen, kulturellen und sozialen Elemente, die im Leben der
christlichen Gemeinschaften auftreten, zusammenstellt, so erscheint das Bild einer
Kirche, die in der konkreten Nationalkultur verwurzelt und zugleich offen fiir die ak-
tuelle Lage ist - das Bild einer Kirche, die die geschichtlichen Wurzeln verteidigt und
sich zugleich fiir die gefdhrdeten Menschenrechte einsetzt. So besteht eine gewissen
Ahnlichkeit mit der "iglesia popolar” in einem anderen politischen System. Doch es
gibt auch einen wesentlichen Unterschied: In der polnischen Kirche tritt keine Klas-
senmentalitit bzw. Vorliebe fiir eine bestimmte gesellschaftliche Gruppe hervor. In-
tegrierend wirkt, neben der Bindung an die national-religiose Tradition, die Erfah-
rung, daB die Religion eine groBe Rolle bei der Bewiltigung von Situationen spielt,
in denen schwerwiegende Entscheidungen getroffen werden.

Es stellt sich aber die Frage, ob sich die jungen Polen der Zugehdrigkeit zur Weltkir-
che bewuBt sind.> Einerseits wird der Gesichtskreis der Jugend durch den Mangel
an Informationen und Kontakten mit den Kirchen anderer Linder beschriinkt. An-
dererseits hat die Wahl eines Polen zum Papst den Gesichtskreis erweitert. Eine be-
sondere Erfahrung brachte die Zeit der "Solidarnosc" und der Krise, in der eben diese
Kirche Hilfe geleistet hat, darunter auf imposante Art und Weise unsere Briider aus
Deutschland. Seitdem werden immer mehr direkte Beziehungen zwischen bestimm-
ten Pfarren in Polen, Frankreich und Deutschland u.a. gekniipft.

Seit fiinfzehn jahren verlassen Polen jihrlich etwa 20-30 sogenannte Missionare - der
Begriff wird immer noch in Hirtenbriefen, in der Presse und in Religionsbiichern ver-
wandt. Man veranstaltet auch Kollekten fiir die Missionen in der friiheren Bedeutung
des Wortes. Zugleich werden nur wenige iiber die gegenseitige Hilfe der Kirchen in
Polenund zum Beispiel in Osterreich informiert, in deren Rahmen polnische Monche
indie Kloster ihrer Briider iibersiedeln, um der Kirche in Osterreich zu dienen. Dieser
Aspekt der gemeinschaftlichen Verantwortung fiir die Weltkirche scheint am wenig-
sten bekannt zu sein. Betrifft das aber nur Polen?

2.4 Die jungen Polen begegnen einer solchen Kirche; sie fithlen sich nicht vor die Al-
ternative gestellt: Christus ja - Kirche nein, auch wenn manchmal Konflikte zwischen
Geistlichen und Gruppen der Jugendlichen oder zwischen Geistlichen und Sonder-
gruppen bestehen. Vor allem in nationaler und politischer Hinsicht stimmen die Er-
wartungen gegeniiber der Kirche mit ihren Aufgaben und ihrer Mission nicht immer
tiberein.

3. Katechese

3.1 Nun werden wir vor die Frage gestellt: Welche sind die eigentlichen Richtlinien
der Jugendkatechese?

Unm eine richtige Wahl des katechetischen Lehrmaterials fiir Lehrer und Schiiler der
Mittelschule zu treffen, haben wir zunichst gefragt, auf welche Weise unsere Lehr-

25) W. Biihimann, Weltkirche. Neue Dimensionen, Modell fiir das Jahr 2001, Graz/Wien/Koln 1984,
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biicher dem jungen Polen beim Losen der aktuellen Lebensprobleme, bei den Ent-
scheidungen von heute und im Blick auf die Zukunft behilflich sein kénnten. Darum
hat eine Gruppe von erfahrenen Religionspiddagogen und Katecheten, von verschie-
denen Fachleuten beraten, wihrend einer einmonatigen gemeinsamen Arbeit iiber
die Situation der polnischen Jugend nachgedacht. Es fielen uns drei Elemente dieser
Situation auf.

3.1.1 Der junge Pole muB vor allem die Wahl in der Werthierarchie treffen. Wir waren
uns dessen bewuBt, daB3 diese Entscheidungen oft unter dem Einflul voriiberge-
hender Impulse, aktueller Bediirfnisse, auch unbewuft unter dem EinfluB des jewei-
ligen Milieus oder der Massenmedien getroffen werden. Selten kommt es vor, daB
diese Entscheidungen im Hinblick auf das gesamte Wertleben fallen. Und obwohl
infolge solcher Entscheidungen der junge Pole eine administrativ-politische Lauf-
bahn beginnen oder ein innerlich verfilschtes Leben wird fithren miissen, denkt er
nur an die sofortigen Vorteile, wie: die Wohnung, das Gehalt, der soziale Aufstieg.
3.1.2 Immer 6fter begegnen wir dem Lebensmodell einer "Konsumgesellschaft", das
in Widerspruch mit den Bedingungen unserer Gesellschaftsordnung seht und zum
Verfall der ethischen Grundsédtze im Bereich der Arbeit und der Gerechtigkeit, auch
im Rahmen der Familie, fiihrt.

Auf Grund dieser Erkenntnisse haben wir unserer Katechese zum Leitziel gesetzt,
das BewuBtsein dafiir zu schirfen, dafl der Mensch immer wieder vor die Notwendig-
keit gestellt wird, zu wihlen und zu entscheiden - unter dem Eindruck bestehender
Lebensmodelle. In diesem Kontext bemiithen wir uns, dem Jugendlichen das Chri-
stentum als Lebensmodell und vor allem Christus, seine Personlichkeit und Lehre,
als Entscheidungskriterium nahezubringen. Dabei sind wir uns dariiber im klaren,
daB es nicht so sehr um den heutigen Tag, sondern um das zukiinftige Leben des
jungen Menschen geht; seine Entscheidungen sind nicht nur fiir ihn selbst, sondern
auch fiir seine Familie und fiir den gelungenen Lebensplan wichtig.

So suchen wir im Lauf der Katechese diese Fahigkeit, in verschiedenen Lebens-
situationen richtig zu entscheiden, zu entwickeln. Aus diesem Grunde haben wir vier
Jahre lang, mehr oder minder parallel zur Katechese, das Studium des Alten und
Neuen Testaments betrieben. In unseren Lehrbiichern, sowohl fiir den Schiiler als
auch fiir den Lehrer, kniipfen wir an die exegetische oder hermeneutisch-existentiel-
le Katechese an. Auler dem Wissen tiber die Heilige Schrift geht es uns um die Fi-
higkeit, den wesentlichen Sinn, das Kerygma und dessen Aktualisierung zu finden.
die Untersuchung der Lebenssituation unserer Jugend hat auch ergeben, daB unter
ihr eine resignative Verhaltensweise vorherrscht, die sich vor allem in der Flucht ins
Privatleben ausdriickt. Diese Verhaltensweise dominierte in der Zeit vor der "Soli-
darnosc” und findet sich auch heute wieder. Das Individuum fiihlt sich ratlos beim Zu-
sammenstoB mit der harten Wirklichkeit; zugleich unterliegt es der marxistischen In-
doktrination, die das absolute Dominieren des Kollektivs iiber das Individuum betont.
Das Kollektiv hat immer recht. Viele Informationen {ibermittelt dariiber das Werk
von Klaus-Georg Riegel%. Wer bewuBt oder unbewuBt dem Druck von Tatsachen
oder der Ideologie unterliegt, wird zu einem passiven Individuum.

Um dem vorzubeugen, haben wir uns auf das Wesen der christlichen Hoffnung kon-
zentriert. Wir bemiihen uns, das Erlosungswerk als Neue Schopfung, als ein Werk,

26) K. G. Riegel, Konfessionsrituale im Marxismus-Leninismus, Graz/Wien/Koln 1985.
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das von Christus vollbracht, sich immer wieder im Leben einer jeden Generation und
im Leben eines jeden Menschen vollbringt, darzustellen. Jeder von uns ist an diesem
Werk beteiligt, wenn er die Welt auf die Wiederkunft Christi vorbereitet. Deshalb
betonen wir den dialogartigen Charakter der Sakramente, durch welche Christus den
Menschen zur Erfiillung einer besonderen Aufgabe befihigt und beruft; wer diese
Verpflichtung iibernimmt, ist fiir die Wirklichkeit des Sakraments und seine Rolle in
der Welt verantwortlich. Die Féhigkeit, diese Berufung zu entdecken, versuchen wir
durch die Symbolik des Sakraments zu entfalten, In diesem breiten Kontext bemiithen
wir uns, diese Hoffnung, die als Gottes Intervention magisch mifverstanden werden
kann, als die wirklich christliche Hoffnung zu zeigen. Wir glauben an den Sieg iiber
das Bése und an dessen volle Offenbarung in der Parusie. Dank der Auferstehung
Christi wird das durch den Menschen vollbrachte Gute - sogar das durch andere ver-
nichtete und miBachtete - ewig wirksam. Unsere Hoffnung bedeutet die Sicherheit
des mit Christus gewihlten Weges. Unsere Hoffnung kann neben diesem eschatolo-
gischen Aspekt noch durch das BewuBtsein gefestigt werden, daB3 man auch von der
menschlichen Seite her nicht allein steht. Man lebt in der Kirche. In der ganzen Welt
leben unsere Briider, die nach den gleichen Zielen streben. In der Kirche, in ihrer
Geschichte und Wirklichkeit, begegnen wir auch den Schattenseiten. Kénnen wir
selbst aber das Licht vergessen, das das Dunkel der menschlichen Schwichen durch-
dringt? Es soll aber eine "Kontrastgemeinschaft" sein, die bestiitigen soll, daB es
moglich ist, eine menschliche Gemeinschaft zu gestalten, die sich auf gegenseitige
Verstiandigung, Achtung und Liebe stiitzt. Solche Gemeinschaft wird gebaut, indem
man bei sich selbst und der niichsten christlichen Gemeinschaft beginnt. Aus diesem
Grunde planen wir oft die Arbeit in Gruppen, um den Dialog, die gegenseitige Of-
fenheit und das gemeinsame Suchen zu ermdglichen.

3.13 Die dritte Schwiiche unserer Jugend betrifft verfilschte Erwartungen gegeniiber
dem Christentum, konkret gegeniiber der Kirche. Uber die Flucht vor gesellschaftli-
cher Verantwortung, iiber die Flucht in kleine, vor allem charismatische Gebetsgrup-
pen haben wir schon gesprochen. Wir haben auch gesagt, daB der Katholizismus bei
uns durch den Nationalismus bedroht ist. Wir diirfen nicht die Augen vor dieser Tat-
sache verschlieBen, da man aus politischen Griinden mit dem Christentum zu ma-
nipulieren versucht. Zuletzt stellt sich das Problem der religiosen Selektivitit, beson-
ders im Bezug auf die Ethik.

Das dritte Ziel der Katechese auf diesem Niveau ist eine Verifizierung eigener Reli-
giositit, eigener Erwartungen. An erster Stelle sehen wir die Bedrohungen durch den
Nationalismus. Die Situation ist fiir uns besonders schwer. Einerseits milssen wir das
nachholen, was die Schule beim Kennenlernen der christlichen Tradition versédumt
hat, damit eigene Identitiit aufrechterhalten bleibt. Aus diesem Grunde befinden sich
in unseren Lehrbiichern Elemente der Geschichte oder Literatur, oder wir suchen
Hilfe in Bildern. Andererseits sind wiruns dessen bewuft, daB in unserer Gesellschaft
ein Stereotyp "der Pole - ein Katholik" funktioniert, in dem die Nationalitit mit dem
Glauben identifiziert wird. Wir betonen natiirlich die Bedeutung der Ortskirchen mit
deren Kultur, Brauchtum und Ethos fiir das Leben der Kirche, gleichzeitig aber
wollen wir versinnbildlichen, was wir anderen Ortskirchen zu verdanken haben und
was das bedeutet, der Kirche anzugehéren, die ein Zeichen, ein Sakrament der
Einheit und Briiderlichkeit ist und sein soll.

Jetzt konnen wir an die zweite wichtige Aufgabe im ProzeB der Verifizierung unserer
Religiositit herangehen. Das Stereotyp "der Pole - ein Katholik" hat sich zur Zeit der
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Teilungen Polens gefestigt und hat auch ein politisches Geprige, das nach dem
II.Weltkrieg durch den Zusammensto des Christentums mit dem Marxismus in
unserem Land verstarkt wurde. Die Vertreter der Kirche berufen sich auf die tau-
sendjéhrige christliche Tradition unseres Volkes. Nachdem die Versuche, das religi-
se BewuBtsein zu unterdriicken, miBlungen sind, versuchen die Behorden, durch den
sogenannten Dialog die Kirche als Werkzeug zur Erhaltung des status quo zu nutzen.
Die ungefihr alle zehn Jahre wiederkehrende Protest- und Widerstandsbewegung
beruft sich auf die Kirche als ihren Partner und schreibt ihr sogar eine fithrende Rolle
zu, obwohl viele von den Fiihrern ungliubig sind und keine Kontakte mit der Kirche
haben. Manche von ihnen verbreiteten zur Zeit der "Solidarnosc" sogar Losungen
gegen die Religion. Wir rechnen damit, daB ein Teil der Jugendlichen die Religions-
stunden besucht, um dort Unterstiitzung fiir ihren Widerspruchsgeist zu finden. Alle
Jugendlichen werden aber vor die Frage nach der Rolle der Kirche in der konkreten
Situation gestellt.

3.2 Wir wollen keine besondere Theorie iiber "politische Katechese" oder "eman-
zipatorischen Religionsunterricht" aufbauen. Unsere Arbeit wird auf zwei parallel
verlaufenden Bahnen gefiihrt. Wir wollen das MitverantwortungsbewuBtsein in der
Kirche, fiir ihre Arbeit im Dienste der Menschheit, wie die Begriindung der Einheit,
der Briiderlichkeit, der Gerechtigkeit und des Friedens stirken. Wir stiitzen uns vor
allem auf die Dokumente der Kirche, auf ihre offizielle Gesellschaftslehre. Gleich-
zeitig berufen wir uns immer wieder auf den schon erwéiihnten Ausdruck der Wirk-
lichkeit der Kirche als "Kontrastgesellschaft". Insofern sind wir Zeugen und Mitschép-
fer des Reiches Gottes auf der Erde, als wir Andersdenkende verstehen, sie ohne Ver-
achtung oder sogar HaB betrachten konnen. AuBerdem muB sich unsere Titigkeit in
der Welt auf die Kriterien, deren Quelle die Evangelien sind, stiitzen. Deswegen
kniipfen wir oft in unseren Materialien an die Bergpredigt an. Unseres Erachtens
miissen sich die beiden Linien, die des Engagements und die der christlichen Krite-
rien parallel entwickeln, wenn wir die polnische Jugend in ihrem religiésen Heran-
reifen begleiten wollen.

Bis jetzt haben wir iiber die vor uns stehenden Aufgaben und iiber unsere Ziele ge-
sprochen. Nun méchte ich die Materialien und Arbeitsmethoden darstellen. Im Pro-
gramm der ersten Klasse (14-15jahrige) steht die Christologie, im gewissen Sinne "von
unten", d.h. wir beginnen mit Jesus aus Nazareth, mit seinem Wirken und den Grund-
elementen seiner Lehre, um dann zum Geheimnis seiner Person, des Erldsungswer-
kes iiberzugehen. In der Ekklesiologie, die fiir die zweite Klasse vorgesehen ist, be-
sprechen wir das Mysterium der Kirche im Vergleich mit den Erwartungen an die
Kirche, dann zeigen wir die Kirche als Gemeinschaft des Wortes, der Sakramente und
der Liebe. Zuletzt zeigen wir die Kirche von der institutionellen Seite. In der dritten
Klasse stiitzen wir uns auf die Fundamentaltheologie, stellen das Christentum im
Kontext allgemeiner Probleme der Religion und des Glaubens vor. In der letzten
Klasse befassen wir uns hauptsichlich mit den Problemen des Lebens eines Christen
in Familie und Gesellschaft und bereiten die Christen auf das selbstindige Leben in
der Welt vor.

In allen Klassen stiitzen wir uns auf die Heilige Schrift, auf die Kirchenurkunden und
auf die theologische Reflexion. In den einzelnen Klassen ist das Material nach The-
menkreisen eingeteilt. Unserer Methode korrespondieren die wesentlichen Elemen-
te. Es sind die Zeugnisse der Gliubigen und Ungldubigen, literarische Texte, auBer-
kirchliche Dokumente, statistische Angaben u.a. Besondere Bedeutung haben Zeug-
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nisse und literarische Texte, denn sie wirken als Impuls, iiber eine Erfahrung oder ein
Lebensproblem nachzudenken. Als Impuls kann auch manchmal ein biblischer Text
gelten, mit dem die Jugend nicht einverstanden ist. Auf diesen Text kommen wir
spiter zuriick, nachdem die Schiiler verstanden haben, welche Bedeutung er fiir ihr
Leben hat (z.B. die Bergpredigt). So bestehen bei uns zwei Typen der Katechese. In
der Ersten wollen wir eine Erfahrung bewuBt machen oder wecken, um sie dann im
Licht der Heiligen Schrift zu interpretieren. In der Zweiten konzentrieren wir uns auf
die Frage des menschlichen Lebens, um Antworten im Licht des Wortes Gottes zu
suchen. Zu diesem Typ gehoren auch jene Katechesen, in denen an erster Stelle die
Jugendlichen ihre religiosen Fragen stellen, vor allem was sie von der Religion erwar-
ten. Lehrerhandbuch und Schiilerbuch haben dabei verschiedene Aufgaben. Das
Schiilerbuch ist vor allem als Sammlung von Materialien gedacht, die wihrend der
Katechese bearbeitet werden. Es sind die oben genannten Texte. Die verbindenden
Siitze sollen dem Schiiler zur selbstindigen Reflexion verhelfen und Wissen vermit-
teln. Das Handbuch fiir den Lehrer enthiilt eine theologisch-anthropologische Ein-
fiihrung, Zielsetzungen jeder Themengruppe und der einzelnen Durchfiihrungs-
schritte sowie allgemeine Hinweise, wie man die Katechese durchfiihren soll. Jeder
Katechet kann solche Elemente wihlen, die der jeweiligen Gruppe am besten ent-
sprechen. Der Katechet muB auch nicht das gesamte Material im Schiilerbuch ver-
wenden; ein Teil kann als Hausarbeit aufgegeben werden.

Die Ziele der Katechese miissen aber exakt befolgt werden. Der Verlauf der Kate-
chese und die Arbeitsmethode wird dem Katecheten iiberlassen. Die Verfasser des
Lehrbuches schlagen vor, die Schiiler zu aktivieren und die Arbeit in Gruppen durch-
zufiihren. Die Hauptaufgabe der Katechese ist unseres Erachtens das gemeinsame
Trachten nach dem Verstindnis des Christentums, seiner Rolle im Leben des einzel-
nenund der Gemeinschaft. Die Schiiler sollen sich an die gemeinsame Arbeit, an den
Dialog, an gegenseitige Verstindigung und an die Einiibung in das christliche Denken
gewohnen.

Wie man bemerken konnte, gehen wir bei der Planung und Verfassung unserer Lehr-
biicher von keiner bestimmten didaktisch-katechetischen Theorie aus. Wir méchten
auch nicht nach einer solchen Theorie suchen. Wir rechnen vor allem mit den Mog-
lichkeiten unserer Katecheten, mit unserer Situation und den Bediirfnissen unserer
Jugend. Aus diesem Grunde bemiihten wir uns in den sechziger und zum Teil den
siebziger Jahren, den Schiilern die Grundlinien des II. Vatikanischen Konzils zu ver-
mitteln, unter Riicksichtnahme auf die polnische Situation und Ideologie, die auch
das BewuBtsein determinieren. In den letzten vier Jahren der institutionellen Kate-
chese nahmen den ersten Platz die Bedrohung der polnischen Jugend infolge der kon-
fliktvollen Situation in unserem Lande ein; dabei haben wir die Bemiihungen nicht
aufgegeben, uns an die Richtlinien des Konzils zu halten.



Giinter Biemer
Verwirklichung evangelischer Freiheit - Theologischer Ansatz
kirchlicher Jugendarbeit.

1. Ausgangsbereich Praxis

1.1 Sinnsuche in der Erfahrung persinlicher Freiheit

Elisabeth E. war 18 Jahre alt, hatte die Schule hinter sich und wartete schon einige
Zeit vergeblich auf eine Lehrstelle. Im Freundeskreis hatte sie davon gehort, daB es
moglich sei, an einem Arbeitsprojekt mit Jugendlichen verschiedener Linder in
Kanada mitzuwirken. Seitdem triumte sie davon, aus den engen Vorstellungshori-
zonten von Schule und Elternhaus, von Kirchengemeinde und Freundesgruppe her-
auszukommen. Doch wo immer sie ihren Traum vortrug, zumeist fand er Wider-
spruch. Zu Hause war es zu einem handfesten Konflikt gegkommen. So suchte sie den
Pastoralreferenten auf, der in ihrer Gemeinde fiir die Jugend zustéindig war und den
sie von daher gut kannte. Sie habe das Leben hier satt, so argumentierte sie. Sie wolle
sich und anderen beweisen, was in ihr stecke. Dieses Mal fand sie einen Gespréchs-
partner, der ihr Anliegen verstand, der aber auch zugleich auf die Absicherung der
praktischen Grundlagen fiir ein solches soziales Praxisjahr im Ausland bedacht war
und Kontakte zu anderen Jugendlichen herstellen konnte, die selbst schon dort
mitgearbeitet hatten.

Ein solches Fallbeispiel zeigt eine Vielzahl alterstypischer Verhaltenstendenzen, die
mit dem Stichwort der Freiheit im existentiellen Sinne zusammengefaB3t werden
konnen: frei werden aus familidren Bindungen, aus unliebsamen institutionellen Bin-
dungen, aus Identititserwartungen, die ein Jugendlicher nicht mehr zu erfiillen gewillt
oder fihig ist und Aufbruch zu neuen Erfahrungen, die zugleich konstitutiv fiir eine
neue Identitit werden.

1.2 Sinnerfahrung in freiheitlicher Gestaltung von Gottesdiensten.

Im November 1986 fand auf Initiative der Digzesanleitung der KJG in Freiburg-
Stegen ein Jugendkongre iiber Gottesdienst statt. Er war zahlenméBig mit 350 Teil-
nehmern ein Renner; denn inhaltlich hatten die Veranstalter eine vitale Ader getrof-
fen. Die kreative Kraft, die Spannung und Harmonie der Teilnehmer in 34 Arbeits-
gruppen brachte eine uniiberschaubare Vielfalt von Vorschligen und Wiinschen fiir
jugendgemiBe Gottesdienstgestaltung zutage. In den daraus resultierenden Briefen
der KJG mit vielfiltigen Anregungen und Forderungen entstand ein wichtiges Ge-
sprachsangebot der Jugend der Kirche an die Erwachsenen, an die Gemeindeleiter,
an Priester und Bischofe, auch an die Praktische Theologie im Bereich der Theorie
kirchlicher Jugendarbeit.

13 Sinnermdglichung durch Lebenshilfe.

Das Projekt "Forderband" des BDKJ im Haus der Jugend in Mannheim ist ein Zeugnis
von erstaunlicher Praxis kommunikativer Art. Durch die Kraft und Initiative des
Leiters Franz Pfeifer mit seinen hauptamtlichen Mitarbeitern und Dutzenden von
Ehrenamtlichen aus Schule und Industrie wird Sonderschulabgingern der Weg zu
einem Berufsbildungsplatz geebnet, und dies - wie der jetzt vorliegende siebte Jah-
resbericht sagt -, liber viele Jahre mit wachsendem Erfolg, wenn auch neuerdings mit
ersten EinbuBen. Dieses Projekt zeigt in besonders eindriicklicher Weise, wie jungen
Menschen die Erfahrung von Freiheit und Wiirde des Menschseins durch einen Kom-

*) Adalbert FALLER, dem Schreinermeister und charismatischen Leiter des Jugendclubs March fiir
eineinhalb Jahrzehnte!

Religionspidagogische Beitrége 22/1988
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munikationsstil vermittelt wird, den sie bei diesen Kontakten haufig zum ersten Mal
erfahren.

1.4 Von den Praxen zur Thematik.

Neben solchen Themenkreisen existentiell individueller Art, liturgisch-theologischer
und christlich-sozialer Art gibt es eine Vielzahl einschligiger Themenbereiche, die
fiir die Erstellung einer Theorie kirchlicher J ugendarbeit wichtig wiren. Eine solche
Theorie miiBte die nitigen Kriterien zur Verfiigung stellen, miiBte die Zusammen-
héinge der Praxis aufkliiren sowie Griinde und Prinzipien aus Theologie und Pddago-
gik und Humanwissenschaften erarbeiten. Im Vergleich dazu beschrinke ich mich
hier auf einen theologisch-anthropologischen Ansatz fiir eine Theorie kirchlicher Ju-
gendarbeit und erértere im folgenden zwei Fragekreise:

-Worin hat kirchliche Jugendarbeit ihre theologisch-anthropologischen Prinzipien?
-Wie verliuft der Weg zur Konkretisierung theologischer Impulse in der Praxis?

2. Worin hat kirchliche Jugendarbeit ihre theologisch-anthropologischen
Prinzipien?

Schon Aristoteles zeigte, daB die Endbestimmung des Menschen mit allen Mitteln
der Logik letztlich nicht deduzierbar ist, sondern unbestimmt und offen bleibt. Gibt
es aber keinen definitiven Zielpunkt fiir den Selbstentwurf des Menschen, so besteht
folglich die Méglichkeit und zugleich die Gefahr, daB sich der Mensch mit einer ein-
seitigen Orientierung begniigt: allein den leiblichen Konsumbediirfnissen nachlebt,
allein auf die Durchsetzung seiner Macht, seiner Rasse, seiner Wirtschaftsinteressen
undso fort setzt und unterhalb des Niveaus der universalen Sinnfrage in seinem Leben
bleibt. Gefihrlich sind solche defizitiren Sinnentwiirfe, weil sie nicht der Geistnatur
des Menschen gerecht werden und dem, was nach Ausweis der Kultur-, Geistes- und
Religionsgeschichte zur umfassenderen Selbstgestaltung menschlichen Lebens mog-
lich und notwendig ist. Nach Ausweis der Geschichte des Menschen ist eine univer-
sale und solidarische Verantwortung moglich, auch wenn sie immer wieder mit Er-
fahrungen des MiBlingens konfrontiert wird. Einfacher gesagt: Der Mensch kann
horchen und ausschauen auf das, was sich ihm als Sinn seines Lebens zuspricht. Durch
alle Sinneniiberschwemmung hindurch sind wir Menschen grundsétzlich in der Lage,
auch in der heutigen Zeit nach dem Woher und Wohin unseres Lebens zu fragen,
nach dem Was solls. Zumindest stellt sich diese Frage vielen Menschen, selbst in der
Katerstimmung fader Augenblicke, in der Erniichterung nach schrecklichen Kata-
strophen oder in illusiondrer Euphorie. - Aber es gibt auch die entgegengesetzte Er-
fahrung: den praktischen Materialismus, den subtilen Agnostizismus, die stumpfsin-
nige Konsumhektik usw.

Christen, ob jung ob alt, glauben an die Endbestimmung des Menschen, wie sie durch
Jesus Christus angesagt und verkdrpert, erlitten und gefeiert wurde. Er ist ihnen
"Urheber des Lebens' (Apg 3,15), "Weg, Wahrheit und Leben" (Joh 14,6). Christlich
gesprochen heift die Antwort auf die Sinnsuche des Menschen: Jesus Christus als
Verkorperung des Reiches Gottes. Diese Antwort soll nach dem Ausweis des Neuen
Testaments prinzipiell als Freiheit erfahren werden; denn "zur Freiheit hat uns Chri-
stus befreit” (Gal 5,1). Diese Erfahrung, von Gott auf den Weg der Freiheit gesetzt
zu sein, soll im Christen altruistische Konsequenzen auslosen: er soll dazu beitragen,
daB andere ebenfalls in den GenuB der Freiheitserfahrung zur Gestaltung ihres
Lebensentwurfs gelangen. So liest sich das Postulat der Liebe im Zusammenhang mit
der eigenen Freiheitserfahrung. Aufgrund solcher Praxis soll sich eine "verheiffungs-
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volle" Zukunft eréffnen. DaB dies der Sinn des Lebens und der Horizont des Evan-
geliums sein soll, wird in detaillierter Form auszufalten sein.

2.1 Anthropologische Daten zur Freiheit

Stichwortartig seien in Kiirze einige der weiter auszufaltenden Perspektiven genannt,
die den Jugendlichen als den Menschen im zweiten Lebensjahrzehnt spezifisch in der
Ambivalenz von Freiheit und Gefihrdetheit freier Selbstgestaltung zeigen. Ent-
wicklungspsychologisch steht mit der Erreichung genitaler Sexualitit neben vielen
Angsten auch die endgiiltige Gestaltung der Lebensméglichkeiten als Mannund Frau
von diesem Lebensjahrzehnt an an. Lernpsychologisch ist die "Erstreckung in die
Zeitperspektive" (R. Bergius) kennezeichnend fiir die Féhigkeit, momentanes Ver-
halten zu transzendieren und die gréBeren Dimensionen zu planen. Soziologisch
gesehen spielt der Ablésungskonflikt vom Elternhaus eine wichtige Rolle fiir die Zu-
bereitung einer eigenen Existenzbasis. Wirtschaftspolitisch steht der Mangel an
Ausbildungs- und Arbeitsplétzen fiir Jugendliche quer zur Verwirklichung ihres Frei-
heitsstrebens. Okonomisch bedroht die Werbung durch ihre manipulativen MaBnah-
men den Jugendlichen - allerdings nicht in jedem Fall - stirker und anders als den Er-
wachsenen. Weltpolitisch erweisen sich Jugendliche durch die Ambivalenz ihrer
Radikalitit den Herausforderungen zu Frieden und Abriistung in spezifischer Weise
gewachsen. Dasselbe gilt von der Gefidhrdung der Lebensressourcen durch die Tech-
nologie im Bereich des Umweltverhaltens.

Die Stichworte zu verschiedenen Bereichen, in denen jugendliches Leben und Er-
leben sich abspielt und in Betroffenheit gerit, haben m.E. einen Nenner. Sie kénnen
auf den Begriff der Freiheit gebracht werden im Sinne der freien Verwirklichung des
eigenen Lebens. - Damit soll nicht ausgeschlossen werden, daf sich diese Freiheit
kommunikativ vollzieht, daf sie ihre Voraussetzungen und Konsequenzen hat, daB
sie ihre zentrale personliche Realisierungsinstanz im Gewissen hat usw. Ich gehe viel-
mehr in dem vorliegenden Entwurf davon aus, daB Freiheit als Gabe und Ermégli-
chung fiir den Menschen nie eine groBere Rolle spielt als in dieser Phase seines
zweiten bzw. dritten Lebensjahrzehnts, in der wir ihn als Jugendlichen bzw. jungen
Erwachsenen bezeichnen. Zu diesem Versuch einer Grundlegung kirchlicher Ju-
gendarbeit im Konzept der Verwirklichung menschlicher Freiheit bzw. evangelischer
Freiheit komme ich einerseits aus der Erfahrung im Umgang mit jungen Menschen
selbst, andererseits aus der Einsicht in humanwissenschaftliche Erkldrungen des Ju-
gendalters (die ich hier nicht ausfalte) und schlielich aus dem Einblick in die Urkun-
den der Theologie, die ich im folgenden darstellen méchte.

2.2 Das theologische Prinzip der Freiheit fiir einen Ansatz kirchlicher Jugendarbeit

2.2.1 Praxis Jesu und Befreiung des Menschen

Durch langjahrige Lektiire der Heiligen Schrift und ihrer Kommentare kam ich auf
die Spur der folgenden Gedankenzusammenhéinge. Ich entdeckte an den Handlun-
gen Jesu die gemeinsame Grundintention der Befreiung des Menschen:

- in den Krankenheilungen, die den Menschen die Sinne heilten (Augen, Ohren, Zun-
ge), den Korper wieder in gesunder Weise zur Verfiigung stellten (durch Heilung der
Geldhmten oder dhnlich),

- in den Totenerweckungen Jesu, die zeigen, fiir wie bedeutsam Gott unser Leben
-halt - zumindest als den unersetzlichen Zugang zum ewigen Leben,

-in den Exorzismen, die den Menschen der Entfremdung durch versklavende Diimo-
nen und Michte entreien,
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- in der Verquickung von Heilung und Schabbat, worin sich anzeigt, daB Jesus die
Tora nicht als Einschrankung der menschlichen Lebensméoglichkeiten verstand, son-
dern als Entschrankung und Erfiillung des Lebens, als einen Vorschein des ewigen
Schabbat,

- in der Siindenvergebung als Wurzelhandlung seiner Widerstandshandlungen gegen
das physische und moralische Ubel in der Welt. Wie oft kommen solche Wendungen
vor: dein Glaube hat dir geholfen, geh’ hin, siindige nicht mehr und dhnliches.

Die Geheilten schlieBen sich der Sammlungsdynamik Jesu an und beteiligen sich
somit an dem Zug, der von Jesus als Verkorperung und Gegenwart des Reiches
Gottes ausgeht.

In einer Art Zusammenfassung l4Bt sich sagen, daB in Jesus von Nazaret die Herr-
schaft Gottes Prasens geworden ist als Antiherrschaft gegen alle Einschriankungen,
Versklavungen, Beraubungen der menschlichen Existenz. In diesem Sinne folgert
Jesus: "Wenn ich aber mit dem Finger Gottes die Dimonen austreibe, dann ist das
Reich Gottes schon unter euch angebrochen” (Lk 11,20). Er macht die Seinen darauf
aufmerksam, daB sie sich dem antiherrschaftlichen Verhalten anschlieBen miissen,
wenn sie seine Intention teilen wollen: Unter euch wird es nicht so sein wie unter den
Herrschern dieser Welt, "denn der Menschensohn ist nicht gekommen, um sich be-
dienen zu lassen, sondern um zu dienen und sein Leben zu geben als Lésepreis fiir
die Vielen" (Mk 10, 39ff).

DaB es in der Heiligen Schrift der Christen und Juden um diesen Befreiungsproze
geht, das zeigt sich iiber das Neue Testament hinaus im Riickblick auf die jiidischen
Urdaten der Heilsgeschichte: den Exodus aus Agypten und die Freisetzung aus dem
babylonischen Exil. In diesem Sinne interpretiere ich deshalb auch weitere Zusam-
menhiinge wie etwa das Schicksal der drei jungen Ménner im auschwitzartigen Feu-
erofen von Nebukadnezar, die die Freisetzung durch den vierten Mann erfahren, der
sich ihnen vom Himmel her zugesellt (Dan 3). In dhnlicher Weise wird auch die Aus-
sichtslosigkeit der Emmaus-Jiinger aus ihrer Befangenheit angesichts der Kreuzeska-
tastrophe verwandelt in einen Freisetzungsproze durch die Begegnung Jesu, dersich
ihnen als Weggenosse zugesellt und ihnen die Augen offnet fiir die richtige Inter-
pretation des Lebens aus dem richtigen Verstdndnis von Leiden, Kreuz und Aufer-
stehung des Messias. Die Linie der Befreiung als Grunddynamik der Heiligen Schrift
1:iBt sich in der theologischen Zusammenfassung des Christusereignisses ablesen,
wenn Paulus in Romer 1-3 sagt, daB sowohl die Heiden mit der Gottesweisung im
Herzen als auch die Juden mit der Tora in der Hand den Weg zu Gott und damit den
Sinn der Schipfung total verfehlten, daB es aber jetzt durch Gottes unerklirliches und
rein gnandenhaftes Erbarmen zur Erlésung der Menschheit gekommen sei in der
Selbstgabe Gottes durch seinen Sohn (apolytrosis). - (Auf jeden Fall ist dieser
FreisetzungsprozeB eine reine Sache Gottes, die er durch Jesus Christus gewirkt hat
und wirkt; per Christum Dominum nostrum, "durch Christus unseren Herrn". Es
handelt sich um einen scholastisch gesprochen rein iibernatiirlichen ProzeB. Und er
ist eschatologischer Dimension, insofern die volle Auswirkung oder Vollendung noch
aussteht. Gleichwohl ist darin der Aufforderungscharakter enthalten, daB wir Men-
schen die Konsequenzen der Vorgabe Gottes durch unser Handeln einholen sollen.
So wenig also Freisetzung ein reiner MachbarkeitsprozeB des Menschen sein kann,
wenn er theologisch biblisch richtig verstanden und in Szene gesetzt werden soll, so
wenig darf es bei der rein liturgischen oder iibernatiirlichen oder theoretischen
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Umgangsweise mit diesem heilsgeschichtlichen Datum der Freisetzung sein Bewen-
den haben. Auch hier gilt "Wissen ist nichts im Vergleich zum Tun".)

Ich fasse diesen ersten prinzipiellen Fundierungszusammenhang zusammen: Wer zur
Sammlungsdynamik der Reich-Gottes-Bewegung Zutritt erhalten und anderen ge-
ben méchte - und dies ist ja Sinn und Ziel unserer Bemiihungen in jeder Form von
Verkiindigung, auf wichtigen Stufen der Evangelisation, in den verschiedenen Ak-
tivitdten kirchlicher Jugendarbeit -, der muB die Vielschichtigkeit dieses Befreiungs-
prozesses zugénglich und erfahrbar machen, Ich sage zugénglich, weil die Sache der
Erfahrung auf dem Boden der Freiheit geschieht. Es geniigt weder eine wissensmé-
Bige Vermittlung noch eine Ideologisierung oder Uberredung. Die Kategorie der
Machbarkeit steht im direkten Widerspruch zu der Anteilgabe am Freisetzungspro-
zeB. Dieser richtet sich nach dem Freiheitsverlangen und dem Freiheitskonstitutiv
des Menschen. Spriche ich anders, wiirde ich nicht an die lebendige Wirklichkeit des
unfaBbaren Gottes glauben,

Freiheit ist also im Sinne der Befreiung das erste der elementaren Prinzipien des
Christlichen im strengen Sinne des Wortes Prinzip: als das Woraus, aus dem hervor-
geht, was ist und wird.

Diese notwendigerweise begrifflich allgemeinen Uberlegungen lassen sich leicht in
Saft und Farbe konkret fiillen und nachvollziehen. Das Erlebnis, das wir als ehema-
lige Hitlerjungen mit unseren 15 Jahren nach dem Krieg bei der Begegnung mit
Angehorigen der friiheren katholischen Jugend, etwa der "Schar" oder des Quickborn
hatten, gab uns die Erfahrung, selbstdndig und selbsttétig in Freiheit und Auseinan-
dersetzung in der Gruppe und mit der Leitung der Pfarrgemeinde unser Jugendleben
zu gestalten. Der Kontakt mit Christen im europiischen Ausland setzte uns frei von
den Vorurteilen und Zwangsmechanismen, in die wir aufgrund der nationalen Ge-
samtschuld geraten waren.

Oder ein ganz anderes Beispiel von Befreiungsinitiative: Der Marsch der Fischer mit
Dom Helder Camara zur Durchsetzung ihrer berechtigten Anspriiche auf die Rein-
haltung der Fischgriinde von chemischen Abwiissern aus den angrenzenden Industrie-
anlagen bot den Teilnehmern die Erfahrung, daB es einen Anspruch und eine Durch-
setzung von Freiheit gibt, und zwar in gewaltloser und doch aktiver Weise.

Die christliche Freiheit mufl das Grunddatum der Lebenswirklichkeit kirchlicher Ju-
gendarbeit sein. Sie kennt nur eine Grenze, und die ist scheinbar, Ich meine die strikte
und unliebige Orientierung an der Offenbarung Gottes. Nur so ist es méglich, dem
wirklichen und lebendigen Gott zu begegnen. Gott ist unbeliebig. In dieser Begeg-
nung aber besteht die wahre Selbstverwirklichung des Menschen darin, der zu wer-
den, der er letzten Endes sein soll, der, zu dem ihn sein Schopfer entworfen hat.
222 gi:u{:'ommunikanbn Gottes mit uns als Ausgangspunkt der neuen mitmenschlichen
An den iiberlieferten Worten Jesu, die Weisungscharakter haben, zeigt sich, daB sie
in eine doppelte Relation verweisen: in die Beziehung zum Vater im Himmel und in
die Beziehung zu den Mitmenschen. Diese Verweise stehen im Zusammenhang mit
den heilenden Handlungen Jesu. Gottes unverdiente und unverdienbare Zuneigung,
von Paulus Gnade genannt (charis), wurde nicht nur voll Freude angenommen, ge-

feiert und genossen (Lk 15: mit dem heimgekehrten Sohn), sondern sollte in zweifa-
cher Hinsicht Antwort finden:
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- Wie schon im Sh’ma Jisrael enthalten und von Jesus eigens zitiert (Mk 12,28ff.):
Gott lieben von ganzem Herzen, mit dem Verstand und mit allen Sinnen...(Dt 6,4ff.)
- Wie ebenfalls schon in der Tora genannt (Lev 19,18): Die selbsterfahrene Freige-
setztheit von Gott her und auf Gott hin soll allen erfahrbar gemacht werden. Das ist
die zweite Prioritit in den Weisungen, die Jesus gibt. Ausdriicklich sagt er: "Ein
zweites (Gebot) ist diesem gleich: Du sollst deinen Nichsten lieben wie dich selbst".
Versucht man, diese Weisungen der Niichstenliebe in modernen Begriffen zu be-
schreiben, so fillt einem alsbald auf, daB die umfassende theologische Bedeutung
nicht in einem Begriff unterzubringen ist. Zur Aufgabe der Humanisierung der
Menschheit gehért auch die der Divinisierung, d.h. zur Vermenschlichung die Ver-
gottlichung. Zur Aufgabe der Solidarisierung mit den andern gehort auch umgekehrt
die Teilgabe am eigenen Leben, an den eigenen Gaben und Fihigkeiten und an der
eigenen Habe nach dem Vorbild der Teilgabe Gottes.

Liebe ist also jedenfalls das zweite konstitutive Prinzip einer Theorie christlicher
Praxis. Der Begriindungszusammenhang kann so verstanden werden: die im Glauben
erfolgte Erfahrung der befreienden Gottesnihe soll zum Engagement an der Befrei-
ung der Mitmenschen motivieren. So soll die Gabe der Erlosung von Gott her durch
die Erlésten allen Menschen bekundet werden. Sind schon alle Menschen aufgrund
der Schapfung Geschwister, so sind sie es noch mehr aufgrund der Erlgsung und im
Blick auf die VerheiBung, der uns der Geist Jesu Christi entgegenfiihrt.

Beispiele:

- Das Engagement fiir die Dritte Welt hat fiir Christen darin seinen Ursprung;

- der Kampf gegen Apartheid und Rassismus ist auf diese Weise begriindet;

- das Recht auf eine gleichberechtigte Austragung von Konflikten innerhalb der
Kirche Jesu Christi griindet fiir Christen auf der Geschwisterschaft durch die Taufe,
ganz gleich, welchen Alters sie sind;

- die Reprisentanz der Jugendlichen bzw. der jungen Erwachsenen in Entschei-
dungsgremien der Kirche ergibt sich aus dem Prinzip der Liebe aufgrund von Taufe
und Firmung.

DaB fiir Jugendliche die Beziehungsebene von Natur aus besonders wichtig ist, ist fiir
eine Theorie kirchlicher Jugendarbeit eigens aufzuweisen. Bekanntlich liegen die auf
der Schipfungsebene angesiedelten Zugénge in der besonderen Qualitt der Kom-
munikation vom zweiten Lebensjahrzehnt des Menschen an: Freundschaften, Bezie-
hungen zum anderen Geschlecht, Schwierigkeiten und Maglichkeiten des Hinein-
wachsens in die Erwachsenengesellschaft, Identitdtsdiffusion und -neugestaltung.

2.2.3 Das Folgeprinzip einer verheiffungsvollen Zukunft aufgrund der freiheitgebenden
Kommunikation Gottes und der Menschen.

DaB Hoffnung ein christliches Prinzip kirchlicher Jugendarbeit sei, braucht vielleicht
weniger ausfiihrliche Begriindung. Aus dem Zusammenhang soll auf drei Wurzeln
dieses Prinzips hingewiesen werden: die natirliche Lebenskraft des Menschen als Ge-
schépf, dann die eschatologische VerheiBung vom Neuen Himmel und der Neuen
Erde, die mit der Einladung zum himmlischen Hochzeitsmahl ihre individuell-kon-
krete Ausformung erhilt, und drittens die Erfahrung der Christen, daB aus der Ver-
wirklichung christlichen Lebens eine spezifische Zukunftsperspektive entsteht. Letz-
tere ist héiufig mehr ein eingeklagtes Postulat als eine Realitét. Und doch steckt darin
eine unersetzliche Voraussetzung fiir die geschichtliche Wirksamkeit des Christen-
tums; auch fiir seine Glaubwiirdigkeit. Gemeint ist der Zusammenhang, daB die aus
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der Praxis der Liebe im Engagement von Menschen an Menschen erfahrbar werdende
Gottesnihe, die Hoffnung auf gemeinsame sinnvolle Zukunft begriindet. Hoffnung
als Schwester der christlichen Glaubwiirdigkeit hat fiir den Jugendlichen im intensi-
ven Anfangsstadium seines Lebens einen spezifischen Signalwert und eine dement-
sprechende Faszination.

Praktisch bedeutet dies, daB im Blick auf das christliche Prinzip der Hoffnung eine
spezifische Gewissenserforschung der Erwachsenenkirche angebracht ist: inwieweit
versiindigt sie sich gerade darin, da sie mehr auf Bewahrung von Vergangenheit, von
erreichten Positionen, von eigenen Erfahrungen aus ist, als auf die Entwicklung der
Fiille des Lebens und der Fiille der Freude, auf Begriindung der Hoffnung? Inwie-
fern ergeben Verharschungen der institutionellen Verfahrensweisen oder Méngel an
Flexibilitiit oder Beharren auf bewihrten Positionen Barrieren gegeniiber der eigent-
lich insgesamt ausstehenden Vollendung des Heilshandelns Jesu Christi?

Der Zusammenhang der drei christlichen Prinzipien von Freiheit, Liebe, Hoffnung
entspricht der dreidimensionalen Ausrichtung des menschlichen Geistes im Drei-
schritt der Zeit. Der Ursprung unseres Glaubenslebens liegt in der Geschichte des
Heils und er ereignet sich je neu und individuiert in jedem Christenleben, gerade auch
in dem der Jugendlichen:

Die gottliche Initiative der Befreiung des Menschen soll die Antwort der Gottes-und
Nichstenliebe ausldsen. Und die durch je neue Umkehr versuchte christliche, d.h.
Freiheit gebende Art des Zusammenlebens der Christen in der Menschheit soll dem
Glauben an die VerheiBung Grund und Hoffnung geben.

2.2.4 Vom Sinn

Anders als bei den bisher bedachten Prinzipien einer Theologie kirchlicher Jugend-
arbeit geht es beim Sinn um das Ganze sowohl der Suche nach der Endbestimmung
des Lebens als auch der Antwort. Darum ist ein Sinn, den sich der Mensch selbst gibt,
unzureichend. Es geht um den dem Leben vorgegebenen und vorausgesetzten Sinn,
um den absoluten Sinn, der unerschépflich und unendlich ist. Es geht um Gott selbst
alsdenjenigen, der sich dem Menschen als Gegeniiber erweist. Der, den uns die Heils-
geschichte als den uns freisetzenden Gott zu erfahren gibt, der uns in seiner Liebe
zur Gottes- und Nichstenliebe herausfordert, wird in der Sinnfrage in seiner Ganz-
heit und Geheimnishaftigkeit thematisch. Augustinus im4. Jahrhundert, Blaise Pascal
im 17. Jahrhundert und John Henry Newman im 19. Jahrhundert und viele andere
haben diese spezifische Gottes-Suche und Geheimnisbezogenheit des Menschen er-
fahren und beschrieben. "Es gibt nur zwei Wesen von selbsteinleuchtender Evidenz:
mich selbst und meinen Schopfer", schreibt Newman als Erfahrung in der Mitte des
zweiten Lebensjahrzehnts.

Leicht konnte man dieses Prinzip einer Theologie fiir entbehrlich halten. Besonders
dann, wenn man darin nur eine Wiederholung der bereits genannten Prinzipien sieht.
Aber dann besteht die Gefahr, daB sich unsere Theologie in einer anthropologischen
und 6konomischen Gottesvorstellung auflost. Gott ist dann nur der fiir uns, der er fiir
uns ist. Aber Gott ist - um es mit Karl Barth zu sagen - der ganz Andere. Gott ist der
Unbeliebige, von dem Newman sagt, da man von ihm nur "dogmatisch" reden kénne.
d.h. in der von ihm selbst vorgegebenen Weise, - weil nur so seine eigene Wirklich-
keit aufgehen und gewahrt werden kann. Gott erweist sich als er selber im Prinzip der
Gnade, der Uberbietung bzw. des Uberflusses, wie J. Ratzinger sagt.
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Diese Souverinitit Gottes, die ihn als denjenigen bezeichnet, der Auswege hat aus
dem Tod, weil er sowohl ins Totenreich fiihrt als auch wieder herauf (1 Sam 2,5) und
der die Niedrigen erhéht und die Miichtigen vom Thron stiirzt (Lk 1,52), ist fiir das
Gottesbild und Lebensbild des jungen Menschen heute noch bedeutsamer als fiir das
des erwachsenen Christen. Nur auf diese Weise wird dem jungen Menschen der
Zngang zu der Vorstellung erleichtert, daB diese Welt nicht so bleiben braucht, wie
sie in ihrem vorgegebenen und verfestigten Strukturen ausschaut. Hier gilt die mari-
anische Einsicht, daB "fiir Gott nichts unmdglich ist" (Lk 1,37).

3. Wie verlauft der Weg zur Konkretisierung theologischer Impulse in der Praxis?
Die Frage wiire falsch verstanden, wenn dabei nicht auch die "Theoriehaltigkeit" der
Praxis beachtet wiirde. So schlieBt sie die unter Jugendlichen bestehenden christli-
chen Initiativen zur Freiheit, Liebe und Hoffnung ein und es geht folglich um die
Frage, wie die Lebenswelt der Jugendlichen im Austausch mit Erwachsenen in der
Kirche evangeliumsgem#Ber gestaltet werden kann; so wie umgekehrt durch diesen
Austausch auch die Lebenswelt der Erwachsenen kreative und kritisch-korrektive
Impulse durch den Umgang der Jugendlichen mit dem Evangelium erfahren soll. Wie
konnen Alt und Jung durch die Befassung mit dem Evangelium dessen Verheiun-
gen und dessen Anspruch auf bessere Weise als bisher realisieren? Ein Fallbeispiel
soll einen der Wege zur Konkretisierung beschreiben.

3.1 Zum makrosozialen Umfeld

Unweit einer GroBstadt wurden verschiedene Kleingemeinden zu einer kommuna-
len Einheit zusammengeschlossen. Obwohl oder gerade weil es sichum einen gewach-
senen Lebensbereich handelt, suchten Jugendliche in dem neuen Verwaltungs- und
Lebensraum mit seinen Schulen und Bildungszentren nach Freizeitangeboten. Pfar-
rer und Lehrer einer katholischen Doppelpfarrei machten sich daran, Jugendgrup-
pen, Gesprichsgruppen, Bildungsangebote vorzubereiten. Doch ihr Angebot wurde
nur von einer verschwindend kleinen Gruppe von Jugendliche angenommen. Kinder
konnten damit iiberhaupt nicht erreicht werden. Der Notstand einer sinnvollen Frei-
zeitgestaltung unter den meisten Jugendlichen blieb bestehen.

Eine zweite Phase begann, als ein junger Pfarrer mit seiner Frau die evangelische
Pfarrei iibernahm, die sich iiber alle vier eingemeindeten Teilorte erstreckte. Er horte
auf die Wiinsche der Jugendlichen und interpretierte sie in der Gestalt eines Wochen-
endtreffs. Mit jungen Erwachsenen, darunter auch Katholiken, schuf er eine Initiati-
ve zu der Verwirklichung einer Disko. Die Anfénge waren abenteuerlich: wie der
Dachboden einer Scheune wirkte der ungebrauchte Saal im Feuerwehrhaus. Tische,
Stiihle und Matratzen wurden von Jugendlichen selbst mitgebracht. Wenige Lampen
erzeugten ein Dammerlicht, das vom Zigarettenqualm zusitzlich eingeschrinkt war.
Die Musik war beherrschend in der Lautstéirke, und die Stimmung war phantastisch.
Die March - so der Name der Gegend und Gemeinde - hatte ihre Wochenendattrak-
tion fiir die Jugend. Bald drang der Ruf weit dariiber hinaus. Die Freude war groB.
Doch eine Diskothek ist allein noch keine kirchliche Jugendarbeit. Das zeigte sich in
der Folgezeit.

3.2 Der Konflikt

Alsbald wurden von seiten der katholischen Gemeindeleitung die iiberaus erfolgrei-
che Initiative der Jugenddiskothek als nichtkirchlich diffamiert. Im Gegenzug wurde
das Bemiihen der katholischen Jugendpraxis, die iiber Ministrantenarbeit nicht hin-
ausgekommen war, als unzureichend und binnenkirchlich eingestuft. Alsbald kamen
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die Diskoleute allerdings in dreifacher Hinsicht unter Druck: eine Rockergruppe aus
der nahegelegenen Stadt bedringte die Szene, dic Anwohner der Disko klagten iiber
die nichtliche Lirmbelastigung, und einige der protestantischen Gemeindedltesten
bezweifelten die Kirchlichkeit des Unternehmens, das ihr Pfarrer in die Wege gelei-
tet hatte. Um die Fronten des Konflikts deutlich zu machen, mufl man sagen: auf der
einen Seite standen die Jugendlichen der March, die einen Treff gefunden hatten; so-
lidarisch mit ihnen waren der evangelische Pfarrer und junge Erwachsene aus beiden
Kirchengemeinden. Auf der anderen Seite stand der katholische Pfarrer mit vielen
ilteren Erwachsenen aus beiden Gemeinden; sie hatten ein enger gefaBtes Ver-
stindnis von der Kirchlichkeit der Praxis kirchlicher Jugendarbeit.

Als unbekannte Erwachsene den Verdacht ausstreuten, in der Disko wiirden Drogen
gehandelt und die Polizei zum Einsatz kam, geriet der Konflikt auf den Siedepunkt.
Er hatte unsinnigerweise die Kirchengemeinden polarisiert.

33 Analyse und Konfliktlosung

Die Losung konnte nicht im Sinne einer Beschwichtigung der Gemiiter erfolgen,
selbst wenn man sich vorgestellt htte, dies iiber eine Klirung der Emotionen herbei-
zufithren. Beschwichtigen kann man nur, wo {ibertrieben wird ohne Rechtspositionen.
Aber beide Seiten waren ja auf ihre Weise im Recht, wenn auch die eine erfolgreicher
als die andere, und wenn auch beide in einer einseitigen Weise.

Um das sagen zu konnen, braucht man nur das Gesamt der Prinzipien kirchlicher Ju-
gendarbeit zu iiberschauen: denn wer auf Engagement setzt, auf Kommunikationsan-
gebote, der setzt auf die Zuwendung von Menschen zu Menschen, er ermoglicht eine
Humanisierung der Jugendlichen, eine Selbstgestaltung ihres Lebens in Freiheit. Al-
lerdings muB dazu auch die Zuwendung Gottes und somit die Divinisierung, der
Spielraum der Gnade Gottes kommen, wie dies bereits mit den Stichworten von
Nichstenliebe, Stellvertretung, Engagement, Empathie und Verséhnung angedeutet
wurde (vgl. 0. 1.2). -

Und wer andererseits auf Gott als Sinn des Lebens der (jungen) Menschen setzt, auf
seine absolute Vorgegebenheit fiir das Leben und auf die Unbeliebigkeit seiner Of-
fenbarung und Zuneigung im kirchlich-dogmatischen Sinn, der hat zweifellos recht.
Aber er muB zusiitzlich sehen, daB ein zweites Gebot dem ersten gleich ist: die Nich-
stenliebe, die Kommunikation, das Engagement, die Stellvertretung - und zwar iiber
den Raum von Kirche, Sakristei und eigenes Pfarrgemeindezentrum hinaus. Der
Aufweis in der Analyse und die Bestétigung der prinzipiellen Berechtigtheit ihrer An-
liegen gaben den streitenden Gruppen auch psychisch die Moglichkeit, die Ergan-
zungsbediirftigkeit ihrer bisherigen Arbeit zu akzeptieren. Die zunéchst getrennten
und nachher gemeinsamen Aussprachen fanden im Stil der themenzentrierten Inter-
aktion statt: Das vorgegebene Thema, um das alle Beteiligten interagierten, wurde
im Licht des Evangeliums diskutiert, von dem her die Arbeit interpretiert und damit
die Aufgabe des Dienstes der Jugend und an der Jugend verstanden wurde. Alle
Gesprichsteilnehmer waren gleichberechtigt, ihren Unmut und ihre Vorschlige ein-
zubringen, DaB in dieser entscheidenden Phase der Neubegriindung von Jugendar-
beit in der March das Prinzip der Befreiung als Grundzug des Evangeliums die wesent-
liche Rolle spielt, 148t sich auf mehrfache Weise erldutern. Es wurde allen Beteilig-
ten alsbald klar, daB sie durch die Befreiung vom eigenen Vorurteil fiir ihren Dienst
in der Jugendarbeit zusitzliche Perspektiven gewannen. Es wurde erfahrbar, wie be-
freiend die Versohnung auf die beiden Gemeinden wirkte und auf die Gemeindelei-
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tungen, d.h. die Pfarrer und die Kirchenéltesten bzw. Pfarrgemeinderiite, die mit ver-
wickelt waren. Nicht zuletzt setzte der Wille zur Kooperation gemeinsame Krifte frei,
um den jungen Menschen in der gebotenen vielfiltigen Weise zur freien Selbstgestal-
tung ihres Lebens zu helfen:

- Es entstanden Kindergruppen. deren jugendliche Leiter in einer Leiterrunde zu-
sammengefaBit wurden.

- Es wurde ein Mitarbeiterkreis geschaffen, in dem alle Anliegen und Konflikte Zwi-
schen Jugendlichen und Erwachsenen, zwischen Katholischen und Evangelischen,
swischen Pfarrer und Gemeinde, zwischen kommunaler Gemeinde und Pfarrgemein-
de und auch zwischen den religionspidagogischen Beraternund den Leitern ausgetra-
gen werden konnten.

- Der Mitarbeiterkreis wurde besonders wichtig fiir die Diskoarbeit, die zu einem
halboffenen "Jugendclub March" umgestaltet wurde und neue Riume beziehenkonn-
te. Dieser Jugendclub blieb die stéindige Herausforderung, der Konfliktherd zwischen
der Erwachsenengemeinde bzw. Pfarrgemeinde und den Jugendlichen des Ortesiiber
die kommenden Jahre. Und das ist positiv zu verstehen. Nicht zuletzt deshalb, weil
sich geeignete junge Erwachsene bzw. Erwachsene im Dienste der Jugendlichen
fanden, die die Anliegen der Jugendlichen zu artikulieren und zu realisieren halfen.
- Satzungen auf der Basis der christlichen Sinnvorgabe, der Freisetzung, der Aufgabe
des Engagements und der Hoffnung wurde niedergeschrieben. Sie sollten die "Visi-
on", die Bestimmung und das Ziel der Jugendarbeit formulieren und somit Hand-
lungsprinzipien fiir alle Beteiligten vorgeben. Sie konnten auch bei der jeweiligen
Konfliktbewiltigung helfen.

Der Schulung oder zumindest Vorbereitung von Erwachsenen oder jungen Erwach-
senen fiir die Mitarbeit im Bereich der Jugend wurde besondere Bedeutung zugemes-
sen. Sie war und blieb ein ebenso wichtiges wie miihseliges Unternehmen. Nach
einem Dutzend Jahren kann man im Riickblick sagen, daB fast alle an den Urspriin-
gen Beteiligten gewechselt haben. Die Praxis vor Ort hat nicht nur die Bewih-
rungsprobe bestanden, sondern viele Verinderungen erlebt. Mindestens drei Gene-
rationen 15- bis 19jihriger haben die Gestaltung der Disko durchlaufen.Gebliecben
sind einige wenige erwachsene Mitarbeiter als fester Bestand. - Von kurzer Dauer
war die Bliite des Diskussionsforums, bei dem sich immer nur eine kleine Gruppe von
Jugendlichen aus dem Schiilerbereich zusammengefunden hatte. - Eine wichtige
Rolle spielte fiir die Entwicklung der Jugendarbeit in diesem Bereich die Erkenntnis
und der Wille der Gemeindeleitungen, auch konfessionell gebundene Gruppen im
gesamten Organisationsmodell der Jugendarbeit zuzulassen; sie erwuchsen aus der
Konfirmandenarbeit einerseits und dem Ministrantendienst andererseits.

Zum Ertrag der Uberlegungen.

Die Dimensionierung des Evangeliums nach dem Prinzip der Freiheit - mit den
Folgeprinzipien Liebe und Hoffnung - und unter dem Horizont der Sinnerdffnung
Gottesals Schopfer und Erloser der Menschen gibt die Maglichkeit, vielfiltige Praxen
kirchlicher Jugendarbeit auf evangelischer Basis zu begriinden und zu legitimieren.
GewiB, die Begriffe sind noch nicht Leben; aber jedes dieser Prinzipien steht sowohl
fiir die Fitlle neutestamentlicher und alttestamentlicher Praxis wie fiir vielfiltige Ak-
tivititen in der Lebenswelt Jugendlicher. Fiir zu breit mag diese Basis derjenige
halten, der eine ganz bestimmte Richtung von Jugendarbeit vertritt. Verwechselbar
ist jedenfalls dieser Ansatz nicht, denn er beruht auf der Grundinitiative Gottes zur
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Einsetzung des Menschen in seine Freiheit, aus der heraus allein er der Partner Got-
tes im Glauben und seiner Mitmenschen in den vielfiltigen Akten der Kommunika-
tion sein kann. "Zur Freiheit hat uns Christus befreit. Bleibt daher fest und laBt euch
nicht von neuem das Joch der Knechtschaft auflegen!”, ruft Paulus an einer entschei-
denden Wende der Geschichte der Urkirche (Gal 5,1f.). Im Dialog von Jugend und
Erwachsenen, in der Kirche auf dieser Basis zu kommunizieren und sich diesen Frei-
heitsraum zuzugestehen bzw. zu solcher Lebensverwirklichung in Freiheit,und das
heiBt aus der Verantwortung des Gewissens zu handeln, ist eine unverwechselbare
Basis des Christseins. Unverzichtbar bleibt dabei folglich das, was der Synodenbe-
schluB als "personales Angebot" bezeichnet hat, wonach sowohl die Theoretiker der
kirchlichen Jugendarbeit wie die Leiter des Dienstes der Jugend wie die Jugendlichen
selbst etwas von dem verkdrpern, wofiir sie einstehen. Diese inkarnatorische Metho-
de (so J. H. Newman) 148t im Blick auf das Schliisselprinzip der Freiheit die Frage an
jeden stellen, inwieweit er durch seine Engagement schenkende Praxis (Liebe) dem
anderen den Raum der Freiheit gibt und somit in der Erfahrung des vorausgegebenen
Sinns alles Lebens die Hoffnung auf eine verheiBungsvolle Zukunft mitbegriindet.



George Reilly
Religionsdidaktik und isthetische Erziehung

Es gibt eine Reihe von Ansétzen in der gegenwirtigen Religionsdidaktik, die sich die
Rettung einer elementaren religidsen Sensibilitdt von ihrem Untergang in unserer
technischen, funktionalisierten Gesellschaft zum Ziel gesetzt haben. Erfahrungsorien-
tierung, Schulung der Sinne, Ganzheitlichkeit, Symboldidaktik, religioses Brauchtum
sind einige Stichworter, die dieses Anliegen zum Ausdruck bringen. Natiirlich verfol-
gen diese Ansiitze auch andere, vor allem inhaltliche Ziele. Dennoch bleibt das Ziel
der Entwicklung einer elementaren Sensibilitit fiir die religiose Dimension der Wirk-
lichkeit kennzeichnend fiir die neue Religionsdidaktik. Diese Sensibilisierungsauf-
gabe ist in einem eminenten Sinne eine dsthetische Aufgabe. Sie versucht, die Schiiler
auf die schlummernden, religiésen Moglichkeiten ihrer sinnlichen Erfahrung auf-
merksam zu machen. In den folgenden Uberlegungen mochte ich diese religions-ds-
thetische Aufgabe im Hinblick auf ihre pidagogischen Moglichkeiten und Grenzen
reflektieren.

1. Historische Hinfiithrung

Ich kann mir vorstellen, daB einige der deutschen padagogischen Klassiker (z.B. Schil-
ler) dieses Anliegen auf ihre Art und Weise verstehen konnten, auch wenn fiir sie Re-
ligion nicht unbedingt zu den bildungsfihigen Inhalten zéhlte. War doch die pidago-
gische Klassik von einem humanistischen Ideal getragen, welches das Individuum vor
seiner Vereinnahmung durch schwer durchschaubare konomische und gesellschaft-
liche Michte zu retten versuchte. Ich kann mir auch vorstellen, daB auch Kant eine
gewisse Sympathie fiir die neue Religionsdidaktik entwickeln konnte, stand doch
seine kritische Philosophie im Zeichen einer Abwehr einer allzu abstrakten Vorstel-
lung von Wirklichkeit. Auch hat er der sinnlichen Wahrnehmung in seiner Philoso-
phie eine besondere Stellung eingerdumt. Und hat er sich nicht intensiv mit der Phan-
tasie vor allem im letzten Band seiner kritischen Trilogie (Die Kritik der Urteilskraft)
beschiftigt?

Trotz der Affinitit zwischen damals und heute meine ich, daB die heutige Religions-
didaktik mit ihrer Betonung der Sinnlichkeit, der Phantasie, der Affektivitdt mehr
bildungstheoretische Moglichkeiten in sich birgt, als die Klassiker es hétten ahnen
konnen. Ich bin zugleich aber auch der Meinung, da8 die neuere Religionsdidaktik
mehr auf die Bildungsziele der pidagogischen Klassiker achtensollte, als dies zur Zeit
der Fall ist.

Die intensive Besinnung auf die ésthetische Erfahrung im 18. Jahrhundert und die
Formulierung der Notwendigkeit einer ésthetischen Erziehung waren Ausdruck des
Versuchs, die Individualitiit des einzelnen Menschen vor ihrer totalen Vereinnah-
mung durch die Padagogik des absolutistischen und merkantilen Staates zu retten. In
der 4sthetischen Erfahrung hatten die Klassiker die Méglichkeit der Realisierung des
Ideals des sich selber bestimmenden Menschen erblickt. Dieser Erfahrungsbereich
erhieltin ihren Augen einen paradigmatischen Charakter. Er représentierte den Kern
der menschlichen Individualitiit, der gegeniiber allen heteronomen Interessen nicht
veriuBert werden diirfte. In ihrer Bildungsphilosophie wurde demnach die dstheti-
sche Erfahrung zu einem privilegierten Ort der Vermittlung zwischen der individuel-
len Erfahrung des Individuums und dem allgemeingiiltigen Ideal der Selbstbestim-
mung, Freilich wollten die Klassiker iiber diese formale bildungstheoretische Bedeu-
tung der Erfahrung hinausgehen: in der Beschiftigung des Heranwachsenden mit der
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dsthetischen Erfahrung der griechischen Antike sahen sie die Moglichkeit, das Ideal
des autonomen Menschen auch inhaltlich besonders rein erfahren zu kénnen.

Wihrend man heute an der formalen bildungstheoretischen Bedeutung der dstheti-
schen Erfahrung im Zeichen der allseitigen Entfaltung des Individuums nicht zwei-
felt, iiberzeugt die damalige Losung der Klassiker zum Problem der inhaltlichen Ver-
mittlung zwischen der Individualitit des Einzelnen und seiner allgemeinen Bestim-
mung als Mensch nicht mehr. Es besteht kein genereller Konsens mehr dariiber,
welche Inhalte bildend sind. Ich bin dennoch der Meinung, da3 die dsthetische Er-
fahrung in einem erweiterten Sinne von einer inhaltlichen Perspektive her mehr bil-
dungstheoretische Mdaglichkeiten bei der Vermittlung zwischen der Erfahrung des
Einzelnen und der allgemeinen Erfahrung des Menschen bereit hélt, als ihr generell
zugestanden wird. Aus diesem Grunde verdient sie auch eine Sonderstellung in der
Religionsdidaktik.

2. Erweiterungen
In vielfacher Hinsicht muB der Begriff dsthetische Erfahrung erweitert werden, wenn
ihre bildungstheoretischen Méglichkeiten aufleuchten sollen.

2.1 Mehr als Kunst und Kunsterziehung

Wenn heute von dsthetischer Erfahrung und dsthetischer Erziehung die Rede ist,
werden sie meist mit Kunst und Kunsterziehung gleichgesetzt. Es ist notwendig, liber
diese Engfiihrung hinauszudenken. Asthetische Erziehung hat mit einem elementa-
ren Erfahrungsbereich zu tun, der auf kein einzelnes Fach reduziert werden kann,

2.2 Ein sinnliches Verwickeltsein in der Welt

Asthetische Erfahrung ist eng mit der sinnlichen Erfahrung und Erfahrung der Welt
verbunden. Diese Sinneswahrnehmung ist etwas anderes als eine distanzierte Wahr-
nehmung der Welt mit den natiirlichen Sinnen. Die Sinneswahrnehmung, wie Des-
cartes und Kant sie verstanden, wurde im Rahmen der Vorstellung eines distanzier-
ten Verhéltnisses des Menschen zur Welt beschrieben. Dagegen muB3 die Unmittel-
barkeit, die fiir die sinnlich-dsthetische Erfahrung charakteristisch ist, als ein prinzi-
piell affektives und praktisches Verwickeltsein des Menschen in der Welt verstanden
werden.

2.3 Phantasie und Erfahrung

Dieses sinnliche Verwickeltsein allein ist nicht das, was die &dsthetische Erfahrung aus-
macht. Sie bedarf auch der Phantasie in der Suche nach neuen Maglichkeiten, die
vollkommene Gestalt zu entwerfen. Die vollkommene Gestalt wird oft als das Sché-
ne bezeichnet. Der Begriff Schonheit neigt, die Vorstellung zu erwecken, daB be-
stimmte Schonheitsregeln oder -vorstellungen eingehalten werden sollen. Die Nach-
ahmung - mimesis - steht dann im Vordergrund. Mit dem Begriff Vollkommenheit
assoziiere ich die Fihigkeit, iiber das Bestehende hinausgehen zu konnen. Die Fihig-
keit, neue bedeutsame Miglichkeiten entwerfen zu kénnen, ist hier gemeint. Nicht
so sehr die Nachahmung als das schpferische, phantasievolle Gestalten - poiesis -
gibt dann die Regel. Wenn man die Begriffe Phantasie, Schénheitund Vollkommenheit
zusammennimmt, siecht man, daB die dsthetische Erfahrung iiber das Bestehende,
auch iiber das Regel-miBige, hinausgeht. Vorhandene Vorbilder werden auf schop-

1) Zum ganzen Abschnitt siche F. Schiller, "Uber dsthetische Erzichung des Menschen in einer Reihe
von Briefen". Neunter Brief, in: Schillers Werke, hg. von A. Kutscher, Berlin/Leipzig 0.J., achter Teil,
S.35-38.
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ferische Art und Weise weiterentwickelt. In diesem Proze wird ein Gesamtrahmen
unterstellt, der die Vergangenheit, die Gegenwart und die Zukunft umgreift. Im
Rahmen dieses zeitumgreifenden Horizontes entwirft der einzelne zusammen mit
anderen im Riickgriff auf das Gewordene und im Blick auf die Zukunft neue Lebens-
méglichkeiten, die ihm und anderen helfen kénnen, sich in dieser Welt zurechtzu-
finden und sie neu und menschlicher zu gestalten.

Somit geht die #sthetische Erfahrung iiber die Unmittelbarkeit der individuellen Er-
fahrung hinaus. Durch das Verwickeltsein seiner sinnlich-dsthetischen Erfahrung
nimmt der Einzelne auf eine schopferische, phantasievolle Art an Erfahrungen teil,
die sich im Laufe der Menschheitsgeschichte als duerst wichtig herauskristallisiert
haben. Diese phantasievolle Teilnahme an solchen Schliisselerfahrungen erschlieBt
neue Erfahrungsmoglichkeiten fiir das Individuum, die iiber seine Alltagserfahrun-
gen hinausgehen. Diese Schliissel- oder Elementarerfahrungen werden selber durch
diese Teilnahme in einem zweifachen Sinne weiterentfaltet. Auf der individuellen
Ebene gewinnen sie an Farbe und auch an Tiefe im Rahmen der jeweiligen Lebens-
geschichte. Diese individuelle Erfahrung triigt dann wiederum zur Bereicherung und
Entwicklung der Menschheitserfahrung insgesamt bei. Elementarerfahrungen und
ihr sinnlich-dsthetischer Ausdruck sind infolgedessen nicht etwas, das ein fiir alle
Male festgehalten werden konnte. Sie haben keine eindeutige Struktur, die endgiil-
tig auf den Begriff gebracht werden konnte. Menschliche Erfahrung ist dsthetisch, d.h.
sie ist offen fiir eine Vielfalt von Konkretionsmoglichkeiten. Die Konkretionen
stellen aber keine Fiille einer schon feststehenden allgemeinen Struktur dar. Die Ten-
denz, menschliche Erfahrung strukturell interpretieren zu wollen, muf3 im Zusam-
menhang gesehen werden mit der gesellschaftlichen Verdrangung der individuellen
sinnlichen Erfahrung. H. Rumpf belegt, wie die Grundlagen fiir diese Verdrdngung
gerade in der Schule geschaffen werden, um die Kinder auf ihre Aufgaben in der
Arbeitswelt angemessen vorzubereiten.”

Ein religionspidagogisch wichtiges Beispiel eines schopferischen Wechselspiels zwi-
schen einer allgemeinen menschlichen Erfahrung und ihrem individuellen Ausdruck
haben wir in der sinnlich-symbolischen Erfahrung: Symbole verkérpern wichtige
menschliche Erfahrungen, die sich zwar auf verschiedenartige Weise dufiern konnen,
sich im Laufe der Geschichte aber in bestimmten sinnlichen Symbolen und Brauchen
verdichtet haben. Solche Erfahrungen sind z.B. die Sehnsucht nach Frieden und Ge-
borgenheit, die Erfahrung der Ohnmacht und des Leidens. Im handelnden Umgang
mit den entsprechenden sinnlichen Symbolen nimmt der einzelne in Interaktion mit
anderen an Schliisselerfahrungen der Menschheit teil und entwickelt sic weiter. In
diesem Umgang mit symbolischen Handlungen kann die Unmittelbarkeit der indivi-
duellen Erfahrung transzendiert werden, und man hat die Moglichkeit, sich der
gemeinschaftlichen Erfahrung der Vergangenheit und der Gegenwart zu offnen. Wie
die iiberlieferten Symbole und Briuche tatsdchlich erlebt werden, ist von der jewei-
ligen Lebensgeschichte und auch von der Entwicklungsstufe abhingig. Der Einzelne
kann sie mehr oder weniger intensiv, positiv oder sogar negativ erleben. Auf jeden
Fall bleibt die Wechselwirkung zwischen einer symbolisierten allgemeinen mensch-
lichen Erfahrung und dem individuellen Umgang mit ihr nichtstatisch. Symbole leben
-und sterben, auf einer allgemeinen und auf einer individuellen Ebene.

2) H. Rumpf, Die iibergangene Sinnlichkeit, Miinchen 1981.
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Die Tatsache, daB symbolische Ausdrucksformen sehr haufig in der religiésen Spra-
che und in liturgischen Handlungen vorkommen, deutet auf das sinnliche Verwickelt-
sein als ein konstitutives Moment der religiosen Erfahrung tiberhaupt hin. Der
Hinweischarakter des religiésen Symbols wird aber mit dem Begriffspaar sinnlicher
Ausdruck - Wirllichkeit nicht angemessen wiedergegeben. Dieses Begriffspaar sugge-
riert eine Diastase zwischen dem sinnlichen Symbol und einer dahinterliegenden
Wirklichkeit oder sogar Idee, die das Symbol in den Bereich des Scheins preft, und
die die gewachsene innige Beziehung zwischen den beiden geféil'lrdﬁ:t.3 Schon am
Anfang der christlichen Theologie war man nicht immer bereit, das sinnliche Ereig-
nis der Fleischwerdung Gottes in der Person Jesu wirklich ernst zu nehmen. Die
Gefahr des Doketismus, d.h. die Gefahr der Verkennung der sinnlichen Gegenwart
Gottes beim Menschen, liegt heute noch nah. Angesichts des Ereignisses der Offen-
barung der Herrlichkeit Gottes in der Gestalt eines hilflosen Kindes miifite man dem
Symbol des leidenden Unschuldigen eine besondere Stellung innerhalb der christli-
chen Symbolik einrdumen. Im Dienst am leidenden Menschen findet die Begegnung
mit der Herrlichkeit Gottes statt (vgl. Mt 25, 31 - 46).

2.4 Befreiende Erkenntnis

Als ein elementarer Aspekt des Verwickeltseins des Menschen in der Welt darf die
#sthetische Erfahrung auf keinen Fall als eine Vorstufe zur eigentlichen Erfahrung
und Erkenntnis mittels des begrifflichen, diskursiven Denkens verstanden werden.
Das Verhiltnis der ésthetischen Erfahrung zu den Erkenntnismoglichkeiten des
Menschen ist auch nicht nur negativ zu bestimmen - als etwas, das nicht ohne Rest
auf den Begriff gebracht werden kénnte. Mittels der dsthetischen Erfahrung wird eine
Form von Erkenntnis gewonnen, die urspriinglicher ist als die, die durch die distan-
zierte Betrachtung der Reflexion gewonnen wird. Asthetische Erkenntnis kennt zwar
anders als die begriffliche Erkenntnis keine begriindete Differenzierung durch allge-
meine Prinzipien. Diese Nichtgebundenheit der isthetischen Erkenntnis an festge-
legte Prinzipien verleiht ihr eine Eigenstiindigkeit und Freiheit, die durch Offenheit
(und nicht Willkiir) gekennzeichnet ist. Asthetische Freiheit ist positiv als eine Of-
fenheit fiir andere Moglichkeiten zu verstehen. Es ist eine Offenheit, die sich in der
schopferischen, phantasievollen Qualitit des dsthetischen Urteils griindet. Sie birgt
mehr Maglichkeiten, als im jeweiligen Urteil zum Ausdruck kommen. Diese Offen-
heit des dsthetischen Urteils driickt sich in der Praxis als Versuche, neue Lebensmog-
lichkeiten auszuloten und ausprobieren zu wollen, aus. Es ist eine Offenheit, die sich
durchaus mit dem Freiheitspotential der begrifflichen Erkenntnis messen kann. Die
grenzenlosen Méglichkeiten, die mansich friiher durch den Gebrauch der sich selber
bestimmenden Vernunft versprach, haben sich inzwischen durch die Verstricktheit
der Vernunft in handfesten 6konomischen und gesellschaftlichen Interessen als Illu-
sion und zum Teil als Gefahr fiir den Menschen herausgestellt.

Die Erkenntnis, die in der dsthetischen Erfahrung gewonnen wird, die Wahrheit, die
erfahren wird, bezieht sich nicht auf die Gegenwart oder auf die Vergangenheit im
Sinne einer einfachen Abbildung oder Nachahmung einer bestehenden Wirklichkeit.
Immer ist der Versuch, die Wirklichkeit neu und menschlicher zu gestalten, auch
dabei. In der Suche nach Vollendung werden Ausdrucksmoglichkeiten aufgespiirt, in
denen der Mensch als solcher sich verwirklichen kann. Deswegen hat die dsthetische

3) Hierzu siehe H.-G. Gadamer, Wahrheit und Methode, Tiibingen 41975, 69 - 80.
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Erfahrung einen eschatologischen Charakter. Es ist aber leider so, daB die okono-
mischen Interessen der gegenwiirtigen Gesellschaft auf die Kontrolle dieses eschato-
logischen Charakters der sinnlich-dsthetischen Erfahrung ausgerichtet ist. Sie neh-
men stindig die ésthetischen Erfahrungsméglichkeiten des Menschen zu ihren eige-
nen Zwecken in Dienst - auch in der Erziehung (vgl. H. Rumpf)4.

Der phinomenologische Grundtenor der #sthetischen Erfahrung bleibt zwar be-
stehen. Thre gesellschaftspolitische Bedeutung wird aber durch die eben angedeutete
Vereinnahmung iiberdeutlich. Es war ein Fehler der deutschen Klassik, diese gesell-
schaftspolitische Dimension in ihrer ganzen Breite nicht gesehen zu haben. Sie hatte
die autonome Wesensart der #sthetischen Erfahrung als Freiheit auferhalb der Ge-
sellschaft interpretiert. Die Autonomie der dsthetischen Erfahrung muB sich indes-
sen wie die der Vernunft innerhalb der Gesellschaft behaupten.

Problemgeschichtlicher Exkurs

Im 18. Jahrhundert hatteSBaumgartcn den Erkenntnischarakter der sinnlich-astheti-
schen Erfahrung erkannt.” Diese Einsicht hat aber der erkenntnistheoretischen Kritik
Kants nicht standhalten konnen. Kants Erkenntnistheorie wurde von einer Denkfi-
gur geprigt, in der das sinnliche Nebeneinander und der geistige Abstand im Zeichen
der Vorherrschaft des Subjekts maBgebend waren. In dieser Theorie muf das Subjekt
sich seines Gegenstandes durch ein mechanistisches Modell vergewissern. Diese
Theorie Kants war und ist heute noch eine der Grundlagen der Instrumentalisierung
der gegenstindlichen Umwelt. Nicht das Wechselspiel zwischen dem Menschen und
der ihn umgebenden Umwelt, sondern das Subsumieren der individuellen Erfahrung
unter den allgemeinen geschichtslosen Kategorien des Verstandes war bestimmend
fiir Kants Entwurf. Zwar hatte er die Notwendigkeit der sinnlichen Wahrnehmung
fiir die Gewinnung von Erkenntnis ausdriicklich in seine Erkenntnistheorie mitein-
bezogen. Er hatte dieser sinnlichen Wahrnehmung jedoch eine dienende und sekun-
dére Titigkeit des Verstandes beigemessen.” Diese Engfithrung Kants, die die Er-
kenntnisleistung der sinnlichen Wahrnehmung an die allgemeingiiltigen Kategorien
des Verstandes bindet, hat zwei wichtige Konsequenzen zur Folge:

a) Das ésthetische Urteil kann im Hinblick auf einen Gegenstand keine Erkenntnis
tiber dessen Gegenstand vermitteln; im ésthetischen Urteil, in dem die Phantasie und
nicht der begriffliche Verstand (wie im Erkenntnisurteil) die Fithrung hat, kann nur
das subj?ktive Wohlgefallen des Individuums am Gegenstand zum Ausdruck gebracht
werden.’ Das persénliche Verwickeltsein wird hier zum Kennzeichen des dstheti-
schen Urteils und schlieBt fiir Kant jegliche Erkenntnis vom Gegenstand aus. Die
Méglichkeit einer Erkenntnis, die aufgrund dieses persénlichen Verwickeltseins zu-
stande kommen kénnte, bleibt Kant anfgrund seiner an der Naturbeherrschung orien-
tierten Erkenntnistheorie verwehrt.

b) Kant hat dem ésthetischen Urteil nicht freien Lauf gelassen. Er band die produk-
tive Phantasie in die intersubjektive Verbindlichkeit des Geschmacks ein, der fiir
Kant subjektiv ist und dennoch ein allgemeingiiltiges, Prinzip darstellt, das indivi-
duelle und gesellschaftliche Momente in sich vereint.” Damit hat er die Fliigel der

4) Siehe Anm. 2.

5) A.G. Baumgarten, Aesthetika 1, zitiert in: Historisches Waorterbuch der Philosophie, Bd. 1, Darm-
stadt 1971, Art. "Asthetik, asthetisch”, Spalte 556 bis 557.

) Vgl. I Kant, Kritik der reinen Vernunft, hg. von I. Heidemann, Stuttgart 1966 (Reclam-Ausgabe),
80f (B 33).

7) I Kant, Kritik der Urteilskraft, Werkausgabe (Suhrkamp), Bd. 10, hg. von W. Weischedel, Frank-
furt/M 1974, 115¢.

8) Vgl. Gadamer (s. Anm. 3), 33.
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Phantasie, die das freiheitsstrebende Individuum des 18. Jahrhunderts zu neuen,
unbekannten Ufern tragen sollten, gestutzt. Die Phantasie kann dem Menschen nur
dann dienlich sein, wenn sie an allgemein anerkannte MaBstidbe gebunden bleibt.

Inseinen Briefen "Uber die #sthetische Erziehung des Menschen” hat Schiller die All-
gemeingiiltigkeit des dsthetischen Urteils im Kantischen Sinne zu einem allgemein-
giiltigen sittlichen Postulat erhoben. Die Forderung der dsthetischen Urteilsfahigkeit
im Zeichen der Erziehung zur Freiheit wurde fiir Jedermann eingeklagt. Damit hat
Schiller Kants Trennung zwischen der sittlichen und der sinnlichen Existenz des Men-
schen liberwunden und dazu beigetragen, daf die dsthetische Erfahrung im Sinne der
Allseitigkeit und als Moglichkeit aller Menschen bildungstheoretisch rezipiert wurde.
Weil das griechische Ideal des vollkommenen Menschen fiir Schillers Vorstellung der
édsthetischen Urteilsfahigkeit normativ war, hat er die Chance vertan, das Freiheits-
thema, welches im 18. Jahrhundert gerade in Bezug auf die &sthetische Erfahrung als
eine Freiheit von allen althergebrachten Autorititen erlebt wurde, im Rahmen seiner
Reflexion zur ésthetischen Erziehung in einem gesellschaftspolitischen und eman-
zipatorischen Sinne konsequent durchzudenken.

Dieses Verkennen der praktischen gesellschaftlichen Wirklichkeit, in der das dsthe-
tische Handeln steht, wirkt sich in einer anderen Hinsicht bei Schiller aus. Um das
Individuum frei zu halten von aller gesellschaftlichen Bevormundung, wird die Auto-
nomie des dsthetischen Handelns als eine Autonomie auBerhalb der konkreten ge-
sellschaftlichen Realitét gedacht. Damit baut Schiller einen Gegensatz zwischen der
dsthetischen Erfahrung und der praktischen Wirklichkeit auf, der fiir eine Erziehung
zur Freiheit, die den 4sthetischen Erfahrungsbereich miteinschlieBen soll, erhebliche
Konsequenzen hat. Da entsteht ein Dualismus zwischen dem Bereich der &stheti-
schen Erfahrung und der konkret gelebten Wirklichkeit, in dem der erstere in eine
Welt des schonen Scheins gedréngt wird.” Dieser Dualismus hat sein erkenntnis-
theoretisches Pendant in Kants Philosophie. Diese spricht der ésthetischen Erfahrung
jede Maoglichkeit ab, irgendwelche Erkenntnis der konkreten Welt vermitteln zu
kénnen. Asthetische Erziehung unter dem Vorzeichen eines solchen Begriffs von ds-
thetischer Erfahrung kann im Grunde nicht zu einer Erziehung zur gesellschaftlichen
Miindigkeit beitragen.

3. Konsequenzen

3.1 Leitmotiv: Erzichung zur Miindigkeit

Es folgt zunéchst daraus, daB die Aufgabe der Sensibilisierung fiir die religitse Di-
mension der Wirklichkeit im Zeichen des piddagogischen Leitmotivs der Erziehung
zur Miindigkeit zu erfolgen habe.

3.2 Elementarisierung und sinnlich-symbolische Gestalt

Es folgt weiter, daB bei der Auswahl pidagogisch gehaltvoller Inhalte fiir den Reli-
gionsunterricht und diesen Inhalten angemessenen Unterrichtsformen die sinnlich-
dsthetische Dimension des christlichen Glaubens und der Erfahrung der Schiiler mit-
bestimmend sein muB. Die Sensibilisierung fiir die religiose Dimension ist wortlich
zu nehmen. Weil sie nicht eine Sensibilisierung fiir eine abstrakte Idee, sondern fiir
das sinnlich und leiden-schaftliche Verwickeltsein Gottes und des Menschen mitein-
ander ist, muf dieses sinnliche Verwickeltsein fiir die Religionsdidaktik leitend sein.
Diese Forderung wird vielerorts im Religionsunterricht schon eingeldst. Kreative
Unterrichtsmethoden, die auch die sinnliche Erfahrung der Schiiler auf spielerische,
dramatische und gestalterische Art miteinbeziehen, sind keine Seltenheit mehr.

9) Vgl hierzu Gadamer (s. Anm. 3), 77E.
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Dariiber hinaus meine ich, daB es notwendig ist, diese erfreuliche Entwicklung in das
Elementarisierungskonzept aufzunehmen. Zusitzlich zu K.E. Nipkows vier Elemen-
tarisierungsrichtungenm (elementare Strukturen, elementare Erfahrungen, elemen-
tare Wahrheit und elementare Anfinge) miiBte man m.E. eine fiinfte Richtung hin-
zufiigen, damit die #sthetische Dimension nicht nur in der methodischen, sondern
auch in der didaktischen Diskussion gebiihrend beriicksichtigt wird: Elementari-
sierung als eine Frage nach der elementaren Gestalt. Diese fiinfte Richtung beriihrt
zwar die anderen vier, sie ist aber nicht auf sie reduzierbar. In der Aufgabe der Ele-
mentarisierung wirft sie notwendig die Frage auf beziiglich der Gestalt elementarer
Erfahrungen, beziiglich der Logik des Anspruchs der elementaren Wahrheit, beziig-
lich der Ganzheitlichkeit elementarer Anfénge.

Natiirlich mu8 diese fiinfte Richtung selber von den anderen vier Richtungen auch
befragt werden. Diese Riickfrage im Rahmen der Elementarisierungsaufgabe sollen
die dsthetischen Bemiihungen im Religionsunterricht vor einer uniiberlegten Repri-
stinierung alter, wenn auch schon mal legitimer sinnlicher Ausdrucksformen des
Glaubens bewahren. Es kommt im Unterricht auch darauf an, ob der jeweils in Be-
tracht zu ziehende sinnliche Ausdruck des Glaubens heute noch, unter verdnderten
sozialen Bedingungen, im Vergleich zu friiher fiir Schiiler von Bedeutung ist, und ob
erunter den Bedingungen der Schule heute praktikabel ist. Mit diesen Fragen istnicht
nur der hermeneutische Problemkreis der Vermittlungsfahigkeit der jeweiligen Ge-
stalt angesprochen. Die ideologiekritische Frage in pédagogischer Absicht ist auch
gemeint: ob die in Frage kommenden Ausdrucksformen wirklich geeignet sind, Schii-
lern zu einem christlich verantworteten Handeln in der gegenwirtigen Gesellschaft
zu verhelfen, oder ob sie nicht eher von dieser Aufgabe ablenken. Die Vergegenwdr-
tigung iiberlieferter sinnlich-symbolischer Ausdrucksformen des Glaubens darf die
gegenwirtige gesellschaftliche Situation, in der die Schiiler, die Schule und die Kirche
stehen, nicht verdecken. Das pidagogische Ziel der Erziehung miindiger, solidari-
scher Mitglieder der Gesellschaft muB auch fiir die dsthetische Erziehung im Reli-
gionsunterricht normativ bleiben.

3.3 Allgemeinbildung und sinnliche Erfahrung

Insofern kann die #sthetische Erziehung im Religionsunterricht der religionspéda-
gogischen Aufgabe nie voll geniigen. Diese Aufgabe bedarf auch des scharfen Blicks
der Vernunft, um die gesellschaftliche Situation vor Augen zu fithren, wobei die Ver-
nunft sich der Grenzen ihres eigenen Blickes bewuBt sein muf3. Die notwendige Bre-
chung des schénen Scheins in der Vorbereitung und im Unterricht selber kann die
totale Verbannung des warmen Lichts der priméren religiosen Erfahrung vom Klas-
senzimmer nie rechtfertigen. Gerade in dieser Hinsicht hat die klassische dsthetische
Erziehung m.E. versagt, obwohl sie den ganzen Menschen inseiner Individualitdt ent-
deckt hatte. Sie hatte zwar die gesellschaftliche Zweckorientierung der rationali-
stischen Aufklirungspidagogik durchschaut. Dennoch hat sie die bildungstheoreti-
schen Maglichkeiten der Idee (des vollkommenen Menschen) oder der Vernunft im
Hinblick auf das einzelne Individuum und seine Vervollkommnung tiberschitzt. Aus-
gehend vom bildungstheoretischen Vorrang des Allgemeinen im Sinne des Begriffs,

10) K.E. Nipkow, Grundfragen der Religionspadagogik, Bd. 3: Gemeinsam leben und glauben lernen,
Giitersloh 1982, 185 - 232.
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konzentrierte sie sich auf eine Sensibilisierung fiir die Klarheit der Form, fiir die Klar-
heit des Begriffs.11

Solche bildungstheoretischen Vorentscheidungen, in denen die allgemeinbildende
Erkenntnis auf die begriffliche Erkenntnis eingeengt wird, schlieBen eine angemes-
sene bildungstheoretische Wiirdigung der sinnlichen Erfahrung aus. Der sinnlichen
Erfahrung wird zwar eine Bildungskomponente im Sinne eines Beitrags zur allseiti-
gen Bildung der Personlichkeit zugebilligt. Im Hinblick auf das harte Geschift der
Hinfiihrung zur befreienden Wahrheit aber bleibt der 4sthetischen Erfahrung eher
die Funktion der Veranschaulichung einer schon feststehenden, geschichtslosen
Wahrheit. Eine solche Vorstellung vom Bildungspotential der sinnlichen Erfahrung
kann der innigen, prozeBhaften Beziehung zwischen der sinnlich-symbolischen Er-
fahrung und der in ihr verwickelten transzendenten Wahrheit nicht gerecht werden.
Eine Didaktik und Methodik im Religionsunterricht, die auf eine Brechung dieser
Innigkeit aus sind, entziehen der religiésen Erfahrung ihre phdnomenologische
Grundlage und dem Religionsunterricht die Moglichkeit, seinen spezifischen Beitrag
zur Erziehung zur Miindigkeit leisten zu kénnen.

3.4 Die christliche Tradition als "offenes” Angebot

Im Hinblick auf die Begleitung des Heranwachsenden auf seiner Suche nach ele-
mentarer Wahrheit hatte die klassische Vorstellung einer adsthetischen Erziehung
richtig erkannt, daB diese Suche in der Auseinandersetzung mit besonders aussage-
kriftigen Inhalten geschehen miisse. Es war den Klassikern klar, da der Mensch bei
aller Hochschiitzung der individuellen Erfahrung gehaltvolle Vorbilder braucht, an
denen er sich orientieren konne. Wie ist aber dieses Prinzip der padagogischen Ent-
fremdung, d.h. die Notwendigkeit iiber die Erfahrung des Alltags hinauszugehen, mit
der Unmittelbarkeit und Einmaligkeit der dsthetischen Erfahrung zusammenzuden-
ken?

Es ist eindeutig, daB die ausschlieBliche Orientierung an der Vergangenheit auch im
Religionsunterricht sowohl von Schiilern, als auch von Lehrern als Entfremdung
schlechthin empfunden wird. Heute versucht man, anhand der Verschrinkung der
Begriffe Alltagserfahrung und Grunderfahrung oder archetypische Bilder eine prakti-
sche Lasung zu finden. Ich glaube, daB produktions- und rezeptionsésthetische Uber-
legungen auf weitere Gesichtspunkte aufmerksam machen konnen.'? Die Orientie-
rung an einer bestimmten Erfahrung oder an einem bestimmten Bild hat nicht zur
Folge, daBB man sich an eine von vornherein festgelegte, giiltige Moglichkeit, diese
Erfahrung oder dieses Bild heute auszulegen und zu konkretisieren, bindet. Der
christliche Glaube enthilt eine Vielfalt von Konkretionsméglichkeiten, die zum Teil
in der Geschichte schon realisiert worden sind, und die potentiell immer noch reali-
siert werden konnen. Diese prizipielle Offenheit der christlichen Tradition erlaubt
eine phantasievolle, individuelle Konkretisierung des Glaubens, die der jeweiligen
Situation des Rezipienten angemessen ist. Sie erlaubt auch ein entwicklungsméBiges
Lehrenund Verstehen der symbolisierten Tradition. Und sie scheut vor verbindlichen
Auslegungen und Auslegungsmethoden gerade in Bezug auf die symbolisierte Tradi-
tion zuriick. Diese Offenheit, durch eine dsthetische Ausrichtung des Unterrichts auf
den Religionsunterricht transponiert, hat nicht die Auflosung des christlichen Glau-

11) Vgl. zB. G.W.F. Hegel, Rede zum Schuljahresbeginn am 29. Sept. 1808, in: Simtliche Werke, hg.
von H. Glockner, Stuttgart 1927, Bd. 3, 231 - 245,

12) Vgl. U. Eco, Das offene Kunstwerk, Frankfurt/M 1977, Die Poetik des offenen Kunstwerks, 27 - 59.
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bens zur Konsequenz. Sie mochte der individuellen Gestalt des Glaubens, die es
sowohl ontogenetisch, als auch in der Geschichte der Kirche immer gibt und immer
gegeben hat, erkenntnistheoretisch und rezeptionsésthetisch Rechnung tragen.

Die Rede von der Grunderfahrung oder von den Archetypen in Bezug auf den Inhalt
des Religionsunterrichts kann sogar irrefithrend sein, wenn sie als ungeschichtliche
Strukturen der menschlichen Existenz oder der menschlichen Psyche verstanden
werden, die den je individuellen Erfahrungen iibergestiilpt werden. Die Gefahr der
Erstickung der individuellen Gestalt des Glaubens ist groB. Zur Beschreibung der
Verschrinkung der gemeinsamen Glaubenstradition mit der Art und Weise, wie der
einzelne diese Tradition rezipiert und konkretisiert, ist der sprachanalytische Begriff
der Familiendhnlichkeit vielleicht hilfreich. Er kann das Gemeinsame und das Indivi-
duelle innerhalb des selben Sprachspiels des Glaubens und zugleich die unvermeid-
baren Spannungen zwischen diesen beiden Polen, die in der individuellen Geschich-
te und in der Geschichte der Kirche immer wieder auftreten, zum Ausdruck bringen.

4. Entwicklungspsychologische Fragen

Esstellt sich die Frage, wie die dsthetische Dimension der religiosen Erfahrung in der
Erforschung der religiosen Entwicklung von Kindern und Jugendlichen zum Tragen
kommt. Zunichst kann man feststellen, daB eine kantisch-piagetsche Epistemologie
die gegenwirtig vorherrschenden Entwicklungstheorien durchzieht, die gerade dem
kognitiven Aspekt der symbolisierten religitsen Erfahrung nicht gerecht wird. Diese
Feststellung gilt sowohl fiir die Theorie von F. Oser" als auch fiir die von J. Fowler
der die symbolische Dimension von Religion ausdriicklich in sein Entwicklungs-
modell des Glaubens miteinbezieht.

Auffallend an der Darstellung des Deutungs- und Symbolaspekts des Glaubens bei
Fowler ist folgendes: Diese Entwicklung wird u.a. an der Entfaltung der geistigen lo-
gischen Fihigkeit der zunehmenden Differenzierung und Integration gemessen. Die
Entfaltung der Fahigkeiten, ein logisch kohiirentes Weltbild aufbauen zu konnen und
zwischen der Bilderwelt der Symbole und ihrer Bedeutung unterscheiden zu kénnen,
bestimmt die Art und Weise, wie die sinnlich-symbolische Dimension von Religion
zur Ausbildung einer persénlichen Autonomie beitragen kann.

In diesem Modell wird die durch die Phantasie geschaffene sinnlich-symbolische
Gestalt zu einer Erscheinungsform des Verhiltnisses des Menschen zur Transzen-
denz, einer Erscheinungsform, die sich in ihrer ontogenetischen Entwicklung der
strukturierenden, prinzipiengeleiteten Titigkeit des logischen Verstandes im Sinne
einer genetischen Epistemologie von Piaget unterwirft. Dabei wird nicht zur Kennt-
nis genommen, daB die kognitive Struktur der symbolischen Erfahrung aufgrund der
eigentiimlichen Beziehung dieser Erfahrung zur Transzendenz sich nicht im kantisch-
piagetschen epistemologischen Schema erschopft. Es ist auch moglich, dafl die le-

13) F. Oser/P. Gmiinder, Der Mensch - Stufen seiner religiosen Entwicklung, Ein struktur-genetischer
Ansatz, Ziirich/Koln 1984,

14) J. Fowler, Stages of Faith, San Francisco 1981.

15) Siehe z.B. Fowlers Beschreibung des Hauptfaktors, der den Ubergang von der Stufe I (intuitiv-pro-
jektiver Glaube) zur Stufe IT (mathisch-wortlicher Glaube) ermoglicht: "The main factor precipita-
ting transition to the next stage is the emergence of concrete operational thinking, Affectively, the
resolution of Oedipal issues or their submersion in latency are important accompanying factors. At
the heart of the transition is the child’s growing concern to know how things are and to clarify for him-
or herself the bases of distinctions between what is real and what only seems fo be.” (Hervorhebung
durch den Verf.) Fowler (s. Anm. 14), 134.
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bensgeschichtliche Entfaltung des kognitiven Aspekts der symbolischen Erfahrung
ein anderes Entwicklungsmuster aufzeigt, als das Entwicklungsmodell im Sinne von
Piaget vermuten 148t. Piagets Modell der kognitiven Entwicklung geht mit einer
stirker werdenden Trennung der geistigen Tiétigkeit von der sinnlichen Erfahrungs-
welt einher (divide et impera!), die dem kognitiven Aspekt der sinnlich-symbolischen
Erfahrung nicht entgegenkommt. Fowlers Theorie folgt dem Duktus der genetischen
Epistemologie von Piaget. Nur auf den beiden héchsten Stufen der Entwicklung geht
sie iiber das Modell von Piaget hinaus. Fowler ermittelt auf der Stufe fiinf einen dia-
lektischen Umgang mit der symbolischen Welterfahrung, und er postuliert eine
universalisierende kognitive Struktur fiir eine spekulative sechste Stufe. Welche
Rolle die sinnliche Gestalt dieser Erfahrung auf diesen héchsten Stufen der Entwick-
lung spielt, bleibt unklar. Auf den unteren Stufen scheint sie gemiB der praoperato-
rischenund der konkretoperatorischen Stufe des piagetschen Modells von Bedeutung
zu sein. Mit der Ausbildung von reversiblen kognitiven Operationen gewinnt die gei-
stige logische Tatigkeit aber gegeniiber der phantasievollen Wahrnehmung, die von
der sinnlich-symbolischen Gestalt angeregt wird, die Oberhand.'® Und auch wenn auf
der symbolischen Ebene die inneren Bilder, die auf den unteren Stufen der Entwick-
lung ausgebildet werden, eine lebenslange Bedeutung haben, gilt dies nur fiir die
innere Bilderwelt? Es scheint auf jeden Fall so, daB auf den mittleren Stufen des
Modells von Fowler die Erfahrbarkeit des Reichtums der symbolischen (inneren?)
Bilderwelt an der Entwicklung der logisch-analytischen und dichotomisierenden, ko-
gnitiven Fihigkeiten im Sinne von Piaget gekoppelt bleibt'”, ein Vermogen, das sich
dadurch auszeichnet, dal es im Laufe der Entwicklung mehr und mehr sozusagen ge-
staltlos (zunehmende Reversibilitét) funktioniert. Somit bleibt eine Beriicksichtigung
der Maoglichkeit einer nicht-analytischen Aneignung dieses Reichtums fiir diese
Stufen auBer Betracht. :

Bei der Darstellung der Entwicklung des religiésen Urteils in der Theorie von F. Oser
kann man sich fragen, ob es iiberhaupt einen methodischen Sinn hat, von einer reinen
geistigen religiosen Urteilsfahigkeit zu sprechen, wenn man die Entwicklung des kog-
nitiven Aspekts des Glaubens beschreiben will. Dieser kognitive Aspekt des Glau-
bens ist immer an sinnlich-symbolische Erfahrung gebunden. Deshalb sind methodi-
sche Zweifel angebracht, wenn versucht wird, das religiése Urteil ohne Bezug zu
seiner gelebten Gestalt zu erforschen.

Der Dualismus auf der methodologischen Ebene zwischen der geistigen Titigkeit und
der Welt der sinnlichen Erfahrung spiegelt sich auch in den polaren Dimensionen
wieder (z.B. Transzendenz - Immanenz), die Oser als Raster zur Einschitzung der
Entwicklung der Stufen der religiésen Entwicklung heranzieht.'® Da die kognitive
Entwicklung generell als die Entfaltung einer wachsenden Autonomie im Sinne eines
zunehmenden Differenzierungs- und Integrationsvermogens aufgefaBt wird, liefert

16) Vgl. z.B. bei Stufe 2: "In this stage the rise of concrete operations leads to a curbing and ordering of
the previous stage’s imaginative composing of the world." Fowler (s. Anm. 14), 149.

17) Zwar findet die Strukturierung der Komplexitit der neuen Bilder, die auf der Stufe 3 (synthetisch-
konventioneller Glaube) auf das Individuum (insbesondere im Jugendalter) hereinbrechen, eher
emotional aufgrund bedeutsamer personlicher Bezichungen statt. Diese Strukturierung erfolgt auf
der Stufe 4 aber durch eine kritische Entmythologisierung der bisherigen Vorbilder und Wertvor-
stellungen und durch die Entwicklung eines autonomen, rationalen Weltbildes. Siehe Oser/Gmiin-
der (s. Anm. 13), 172f. und 182f.

18) Oser/Gmiinder (s. Anm. 13), 31 - 41.
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dieses Modell den Rahmen fiir die Bestimmung der kognitiven Entwicklung des Ver-
hiltnisses der jeweiligen beiden Pole (Transzendenz - Immanenz, Heilig - Profan,
usw.) zueinander, 148t aber fragen, ob die Polaritit dieser Dimensionen solche schar-
fen kognitiven Konturen aufweist, wie ihre Einbettung in die prinzipienorientierte
Epistemologie und neuzeitliche Freiheits-/Abhangigkeitsthematik bei Oser es sug-
geriert.

Beide Theorien teilen, meine ich, ein generelles Problem des kognitiv-strukturellen
Ansatzes, das bei seiner Rezeption in der Religionspsychologie besonders akut wird.
Zwar erkennt dieser Ansatz den prozeBhaften, geschichtlichen Charakter der religio-
sen Erfahrung, und dennoch werden zeitliche und rdumliche kognitive religidse
Handlungen, die immer in eine erlebte Lebensform und in eine gelebte symbolische
Gestalt eingefiigt sind, der Entwicklung der zunehmenden Reversibilitidt von logi-
schen Operationen unterworfen. Diese wiederum unterliegen der Notwendigkeit und
Allgemeingiiltigkeit von abstrakten, kognitiven Tiefenstrukturen.

Der Duktus der Entwicklung selber und der methodologische Ansatz erben beide das
erkenntnistheoretische Vorurteil Kants zugunsten der epistemologischen Vorrang-
stellung einer theoretischen, logisch notwendigen und allgemeingiiltigen Erkenntnis
und zuungunsten einer sinnlich-symbolischen Erkenntnis, die fest in Raum und Zeit
eingebunden ist und daher den realen Bezug zur konkreten Lebenswelt behilt.

Die Allgemeingiiltigkeit der kognitiven Strukturen im genetisch-epistemologischen
Ansatz hat aber etwas Sonderbares an sich. Die genetische Epistemologie mdchte den
a priori-Charakter der kognitiven Strukturen festhalten und ihre Notwendigkeit und
Allgemeingiiltigkeit fiir jede Situation festschreiben.'® In einem gewissen Sinne sind
sie deswegen zeit- und situationsunabhingig. Sie sind dennoch transformationsfahig,
d.h. sie unterliegen den Bedingungen von Raum und Zeit. Die Entfaltung der kogni-
tiven Strukturen ist von Handlungen abhingig, die in Raum und Zeit stattfinden,
wobei es iiberhaupt nicht klar ist, wie die raum- und zeitlose logische Notwendigkeit
und Allgemeingiiltigkeit der Strukturen durch raum- und zeitgebundene Handlun-
gen entstehen konnen. Die logische Notwendigkeit und Allgemeingiiltigkeit der
Strukturen sind stindig in Gefahr, in ihrem Verhéltnis zur Umwelt durch die Umwelt
selber aus dem Gleichgewicht gebracht zu werden. Das handelnde Subjekt muf
immer wieder versuchen, dieses Gleichgewicht wiederherzustellen und zu stabilisie-
ren (Prinzip der fortschreitenden Aquilibration). Diese Frage des sonderbaren logi-
schen Status der kognitiven Strukturen erweist sich als eine Frage nach der Beziehung
der kognitiven Strukturen zur geschichtlichen Erfahrung des Menschen.

Dieses Problem der Erfahrungsbezogenheit der kognitiv-strukturellen Ansatzes im
Sinne der genetischen Epistemologie 148t fragen, ob sich der Ansatz zur Beschrei-
bung der Entwicklung von erfahrungsgesittigter Erkenntnis (cognitio experimenta-
lis) eignet. Auf jeden Fall ist die Allgemeingiiltigkeit der sinnlich-symbolischen Er-
kenntnis keine logische. Sie ist eine geschichtliche, erfahrungsbezogene Allgemein-
giiltigkeit. Es kommt deswegen darauf an, die Entwicklung der allgemeinen Struktur
der religiésen Erfahrung im Zusammenhang zu sehen mit dem reellen sinnlich-sym-
bolisch gestalteten Vollzug, in den der kognitive Aspekt der religiosen Erfahrung ein-
gebettet ist. Nur so kann man der religidsen Erfahrung der Heranwachsenden, die

19) Vgl.J. Pigget, Lebendige Entwicklung, in: Z{P 20 (1974), 1 - 6, bes. 3 und 6.
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auch in neuen, ungewohnlichen Formen ihren sinnlich-symbolischen Ausdruck fin-
det, gerecht werden.

Vielleicht miiite man die Anwendung des kognitiv-strukturellen Ansatzes auf die Er-
forschung der Entwicklung theoretischer (z.B. mathematischer) Erkenntnis begren-
zen. Natiirlich ist die Fragestellung selber beziiglich der kognitiven Entwicklung im
religidsen Bereich berechtigt und sogar didaktisch notwendig. Die Reichweite der
Theorien von Fowler und Oser im Hinblick auf den kognitiven Aspekt der religiésen
Entwicklung muB aber genau iiberpriift und buchstabiert werden, bevor daraus kon-
krete Konsequenzen fiir die Religionsdidaktik gezogen werden kdnnen.



Helga Kohler-Spiegel
Befreiung und Befreiungspraxis in der Theologie.

Uberlegungen zum llferstc'indm's in Feministischer Theologie und lateinamerikanischer
Befreiungstheologie

1. Vorbemerkung

Die nachfolgenden Gedanken stellen sich dem Problemzusammenhang von Befrei-
ung und Befreiungspraxis unter zwei verschiedenen Ausgangspunkten. Im einen Fall
wird die lateinamerikanische Theologie der Befreiung, im anderen die Feministische
Theologie in ihrem je grundsatzlichen Anliegen - wenngleich amtskirchlich nicht ein-
heitlich praktiziert - als Bezugspunkt gewihlt.

Um die Zusammenhiinge in ihrer inneren Struktur angemessen aufweisen zu kénnen,
wihlen wir dafiir eine einheitliche Vorgehensweise:

Ausgehend von der gesellschaftlichen Wirklichkeit und ihrem historischen Kontext
wird die Fragestellung weiter zusammengebunden unter der Formulierung der je-
weils vorrangigen Option, die sich ihrerseits aus der jeweiligen Analyse der Situation
ergibt und das zugrundeliegende Verstindnis von Befreiung und Befreiungspraxis
deutlich hervorheben soll. Diese Optionen wiederum werden im Lichte des Evange-
liums interpretiert und in ihrem methodologisch-systematischen Zusammenhang
weiterentwickelt. In einem letzten Schritt wird nach den Moglichkeiten gefragt, die
sich aus dem systematischen Ansatz und dem praktischen Interesse ergeben.
Inwiefern sich beide Ansitze als Zugéinge einer einheitlichen befreiungsorientierten
Theologie entfalten lassen, kann erst die Durchfithrung der beiden Ansitze zeigen,
und wird, sofern moglich, in einem dritten Schritt abschlieBend entwickelt werden.
"Die meisten Armen dieser Welt (und ebenso alle Marginalisierten der Gesellschaft
- H.KS.) verstehen nicht, was geschieht. Aber sie wissen, daf sie von anderen als blofle
Objekte betrachtet werden. Sie wissen, daB sie kein Recht besitzen, aktiv teilzu-
nehmen. Sie wissen, daB sie aus dem Spiel der Méchte ausgeschlossen sind. Und sie
wissen auch, daB sie sich mit den Uberbleibseln zufrieden geben miissen: Wie der
arme Lazarus sitzen sie wartend vor der Tiir der Reichen."”

2. Die Ausgangssituation und der historische Kontext

Vor der Tiir des Reichen ist Lazarus (vgl. Lk 16,20f) nicht allein: "Die Frauen repré-
sentieren 50 Prozent der Weltbevolkerung, leisten aber zwei Drittel aller Arbeits-
stunden, verdienen ein Zehntel des Welteinkommens und besitzen weniger als ein
Prozent des Weltverm('jgcns."3

Die Initiativen und Bewegungen von Frauen fiir die Befreiung von Frauen in allen
Bereichen menschlichen Lebens lassen sich als organisierter BewuBtseinsbildungs-
proze zum Beispiel in Deutschland mindestens in die erste Hiilfte des 19. Jahrhun-
derts zuriickverfolgen. DaB jedoch gesetzlich verankerte Gleichberechtigung wenig

1) Thomas Schreijick, Salzburg, wird das Thema aus der Perspektive "lateinamerikanischer Befrei-
ungstheologie" in einem zweiten Teil in der Folgenummer der Religionspddagogischen Beitrige dar-
stellen.

2) Jose Comblin, Das Bild vom Menschen, (Bibliothek Theologie der Befreiung;: Die Befreiung in der
Geschichte) Diisseldorf 1987, 171.

3) 2. Weltkonferenz 1980 der UNO, zit. nach Joni Seager/Ann Olson, Der Frauenatlas. Daten, Fakten
und Informationen zur Lage der Frauen auf unserer Erde, Frankfurt a.M. 1986, 102.

Religionspadagogische Beitrige 22/1988
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bzw. nichts mit der realen Gleichstellung zu tun hat, zeigen die Zahlen internationa-
ler Organisatianen.4

Dabei wird deutlich, daB aus Sicht der Frauen die Begriffe "entwickelt - unterent-
wickelt" nur zum Teil die Wirklichkeit treffen, daB es kaum "entwickelte” Lander gibt.
Auf der einen Seite ist zum Beispiel "in Peru und Kanada, in GroBbr:tanmen und
Uruguay (...) der Anteil der Frauen an der Regierung glelch hoch bzw. medng ;"In
Haiti arbeiten 5 % Frauen im Medienbereich, in Japan2 %." ® Andererseits besuchen
"in Afghanistan (...) 4 % aller dafiir in Frage kommenden Médchen eine weiterfiih-
rende Schule - in Australien sind es 88 %. In Angola haben weniger als 1 % der er-
wachsenen Frauen Zugang zu Verhiitungsmitteln - in Belgien 76 %."

Parallel zu den Befreiungsbewegungen von Minderheiten aller Welt (Schwarzer, la-
teinamerikanischer Campesinos, Biirgerrechtsbewegungen ...) begannen Frauen En-
de der Sechzigerjahre, ihren Kampf um Befreiung mit ihrem Glauben als Christin-
nen zu verbinden. Diese Bewegung von Frauen, die sich als Christinnen bzw. Theolo-
ginnen und Feministinnen verstehen, reicht (mindestens) zurtick bis 1895 zu Elisa-
beth Lady Stanton’s "Woman’s Bible"™,

Was Feministische Theologie in ihrem Grundanliegen meint, bedarf damit wohl
keiner weiteren Explikation.9 Charakterisierungen wie z.B. Genetivtheologie, Erfah-
rungstheologie, ganzheitliche Theologie, Theologie von unten, Befreiungstheologie
und dhnliches zeigen das besondere Anliegen.

Ausgangspunkt fiir Feministische Theologie war einerseits die kirchliche Situation
und deren patriarchale Strukturen, verbunden mit einer "Ménner-Theologie", ande-
rerseits ein "Neulesen" der Bibel auf der Basis der Erfahrungen von Frauen. Dieser
Prozef weitete sich in alle Bereiche religioser Praxis und theologischer Reflexion aus,
doch erst zu Beginn der Achtzigerjahre riickte die Verbmdung von Befreiungstheo-
logie und Feministischer Theologie verstérkt ins Blickfeld.'

Feminismus ist dabei die Option und die Blickrichtung der Frauen,vonder her sowohl
Praxis als auch Theorie gelebt bzw. interpretiert wird. M Der Zentralbegriff Befrei-

4) Vgl ebd., 12 u.6.; vgl. Fraven, Arbeit und Armut, in: Conc 23 (1987) Heft 6, 435-527; vgl. Renate
Rieger, Frauen-Arbeit und feministische Theologie (...) - Weibliche Produktivitat und geschlechtli-
che Arbeitsteilung, in: Christine Schaumberger/Monika Maafen (Hrsg.), Handbuch Feministische
Theologie, Miinster 1986, 225-239.

5) Seager/Olson (s. Anm. 3), 9.
6) Ebd.
7) Ebd.

8) Elizabeth Cady Stanton, The Woman’s Bible. The Original Feminist Attack on the Bible, New York
1974 (Nachdruck).

9) Vgl.z.B. Schaumberger/Maafen (s. Anm. 4); vgl. Catharina J.M. Halkes, Suchen, was verloren ging.
Beitriige zur feministischen Theologie, Giitersloh 1985; vgl. Catharina J.M. Halkes/Daan Buddingh
(Hrsg.), Wenn Frauen ans Wort kommen. Studien zur fcmlmst:schen Theologie, Reinbek 1987; vgl.
Elisabeth Moltmann-Wendel, Das Land, wo Milch und Honig flieBt. Perspektiven ciner femini-
stischen Theologie, Giitersloh 1985; vgl. Helga Kohler-Spiegel, Aspekte Feministischer Theologie, in:
Orgon 5 (1987) Nr.2, 18f.

10) Wenn wir (vgl. Anm. 1) von Befreiungstheologie sprechen, sind die lateinamerikanischen Ansitze
gemeint, den Begriff "Feministische Theologie” schranken wir auf Ansiitze innerhalb der christlichen
Theologie ein. Zugleich sehen wir Feministische Theologie nur in Verbindung mit einer kritischen
Befreiungstheologie. Dadurch erklirt sich das Ausblenden mancher Entwicklungslinien Femini-
stischer Theologie und gleichzeitig das Bezugnehmen auf befreiungstheologische Ansitze.

11) Es sind nach wie vor in erster Linie europiische und nordamerikanische Mittelschichtsfrauen, die
den Feminismus in diesem Kontext tragen und vorantreiben.
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ung ist als Ziel zu sehen, und gibt dadurch auch die Kriterien fiir den Proze8. DaB
auch entscheidende Unterschiede zum Befreiungsverstédndnis lateinamerikanischer
Befreiungstheologie aufzuzeigen sind, darf trotz der zahlreichen Parallelen nicht
{ibersehen werden. Theologie meint das Handeln in der Nachfolge und die Reflexion
dariiber. Drei Aufgaben lassen sich in Anlehnung an Leonardo Boff benennen:
"Erstens: Theologie muf den heilsgeschichtlichen Wert der Situation benennen. (...)
Zweitens: Theologie muB unter kritisch-befreiendem Gesichtspunkt die Glaubens-
tradition neu iiberdenken. (...) Drittens: Theologie muB sich um eine theologische
Deutung der gesamten menschlichen Praxis (...) bemiihen."

Die Schwierigkeiten entstehen im notwendigen Riickgriff auf Schrift und Tradition
im Glauben, da beide "fiir die feministische Theologie wenig unmittelbar stiitzende
Ausgangspunktf:"l3 liefern.

3. Vorverstiindnis und vorrangige Option

Religitse Formen und Uberlieferungen sind so lange lebendig, als es eine nachfol-
gende Generation gibt, die diese religiésen Traditionen {ibernimmt und sie fiir sich
als lebendige erschlieft. "Der Kreis von Erfahrung zu Erfahrung schliefit sich, wenn
in unserer Zeit die durch Tradition iiberlieferte Offenbarung so erlebt wird, daf3 sie
transformiert - also in verinderter Form - als eigene Offenbarungserfahrung ange-
nommen werden kann."** "Traditions die when a new generation is no longer able to
reappropriate the foundational paradigm in a meaningful waly."15 Daf Erfahrungen
Ausgangs- und Zielpunkt religioser Traditionen sind, kann biblisch wohl nicht ange-
fragt werden. ° Das Neue ist die Erfahrung von Frauen als Kontext der Interpreta-

12) Leonardo Boff, Der Beitrag der Befreiungstheologie zum neuen Paradigma, in: Hans Kiing/David
Tracy (Hrsg.), Das neue Paradigma von Theologie. Strukturen und Dimensionen, (Okumenische
Theologie, 13) Ziirich/ Giitersloh 1986, 169-182; 179f.

18) Anne-Marie Korte/Jonneke Bekkenkamp, "Die fliegenden Holldnderinnen". Feminismus und Theo-
logie an Fakultiten und Hochschulen in den Niederlanden, in: Schaumberger/ Maafien (s. Anm. 4),
94-115, 104; vgl. Christine Schaumberger, "Ich nehme mir meine Freiheit, damit ich nicht sterbe".
Uberlegungen zu einer Feministischen Theologic der Befreiung im Kontext der "Ersten” Well, in:
Schaumberger/ Maafien, 332-361, 338f; vgl. Boff (s. Anm. 12), 179; vgl. Carolyn Osiek, The Feminist
and the Bible: Hermeneutical Alternatives, in: Adela Yarbro Collins (Ed.), Feminist Perspectives on
Biblical Scholarship (Biblical Scholarship in North America, 10), Chico, California 1985, 93-105, 97.

14) Nicole P. Zunhammer, Feministische Hermeneutik, in: Schaumberger Maafien (s. Anm. 4), 256-284,
267.

15) Rosemary Radford Ruether, Feminist Interpretation: A Method of Correlation, in: Letty Mandeville
Russell (Ed.), Feminist Interpretation of the Bible, New York 1985, 111-124, 112; vgl. dies., Sexismus
und die Rede von Gott. Schritte zu einer anderen Theologie, Giitersloh 1985, 29-33 u.0.

16) Vgl. Ruether, in: Russell (s. Anm, 15), 111f; vgl. Ruether (s. Anm. 15), 29; vgl. Zunhammer (s. Anm.
14), 265; vgl. dazu Susanne Heine, Frauen der frithen Christenheit. Zur historischen Kritik einer
feministischen Theologie, Gottingen 1986, 13: Heine lehnt die Erfahrung als Ausgangspunkt fiir
allgemein verbindliche Sétze ab, da es "grundsatzlich immer auch anders sein" kann; vgl. T.Drorah
Setel, Feminist Insights and the Question of Method, in: Collins (s. Anm. 13), 35-42; 39, die den
Schnittpunkt von Erfahrung und Theorie als den entscheidenden Ort ansicht.
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tion, das hei3t das Subjekt, das Theologie treibt, das auslegt und das Anst68e und Ant-
worten aus der Bibel bezieht, ist benannt: Frau.

Denn Theologie kann nicht {iber menschliche Existenz reden, "ohne diejenigen, um
deren Existenz es geht, zu erkenm':n"18 und zu ernennen, "ohne von konkreten Men-
schen und ihren tatsichlichen Lebensumstinden zu reden."™”

Erfahrung ist aber nicht losgeldst im Sinne eines psychologisierten "Selbsterfahrungs-
begriffs", sondern "experience includes experience of the divine and experience of
oneself, in relationship to society and the world, in an interacting dialectic®.

Ausgehend von den Erfahrungen von Frauen?! (und das heiBt nicht nur die Erfah-
rungen weiBer Mittelstandsfrauen der nérdlich-westlichen Hilfte der Erde, sondern
auch die Erfahrungen von Frauen der sogenannten Dritten Welt, schwarzer Frauen,
behinderter Frauen, lesbischer Frauen) wird die Theologie bzw. der Glaube im je-
weiligen Kontext "neu" formuliert, und werden umgekehrt die Erfahrungen im Licht
des Glaubens sowohl interpretiert als auch korrigiert.

Indem diese Theologie das Subjekt benennt, gibt sie ihren iiberparteilichen, neutra-
len Standpunkt auf. BewuBte Theologie von Frauen ist zugleich Theologie fiir Frauen
im Sinne einer Parteinahme. "Intellectual neutrality is not possible in a world of ex-
ploitation and oppr.-assion."22 Theologie unterstiitzt immer bestimmte Interessen und
muB sich deshalb seiner Motive und Zugehorigkeit (allegiance) bewuBt sein
Damit ist eine Option getroffen: Gott ist auf der Seite der Unterdriickten. Ausgang-
spunkt dieser Art von Theologie ist die konkrete Unterdriickung von Frauen (als ma-
terielle, soziale, gesellschaftliche, psychische, religidse), Grundlage ist die jeweilige
gesellschaftliche Wirklichkeit.2*

Dieser BewuBtwerdungsprozeB und dieses "neue" Selbstverstindnis geht von der
Kritik bestehender gesellschaftlicher und kirchlicher Verhiiltnisse aus. Aufbruch ist

17) Vgl. zur Abgrenzung gegeniiber der politischen Theologie und zu den vielen Beziigen zwischen po-
litischer Theologie, Befreiungstheologie und Feministischer Theologie: Renate Rieger, Inhaltliche
und methodische Voraussetzungen einer feministischen Theologie als Befreiungstheologie, in:
Schlangenbrut (1986) Nr.13, 26-38; 27f; und Christine Schaumberger, Das Verschleiern, Vertrosten,
Vergessen unterbrechen. Zur Relevanz politischer Theologie fiir feministische Theologie, in: Marie-
Theres Wacker, (Hrsg.), Der Gott der Minner und der Frauen (Theologie zur Zeit, 2), Diisseldorf
1987, 126-161.

18) Zunhammer (s. Anm. 14), 269.

19) Korte/Bekkenkamp (s. Anm, 13), 112; vgl. Ottrar Fuchs, Die Praktische Theologie im Paradigma bi-
blisch-kritischer Handlungswissenschaft zur Praxis der Befreiung, in: ders. (Hrsg.), Theologie und
Handeln. Beitrige zur Fundierung der Praktischen Theologie als Handlungstheorie, Diisseldorf
1984, 209-244, 216f.

20) Ruether, in: Russell (s. Anm. 15), 111; vgl. ebd. 114; vgl. Ruether (s. Anm. 15), 29: "Erfahrung’ umfaBt
Gotteserfahrung, Selbsterfahrung, Gemeinschaftserfahrung und Welterfahrung in dialektischer
Wechselwirkung." s

21) Zur Erfahrung als einem von 4 Elementen feministisch-theologischer Methode vgl. Mary Hunt, Fe-
minist Liberation Theology. The Development of Method in Construction, Berkeley 1980, bes. 72,
161-165, 170ff. Vgl. auch: Zunhammer (s. Anm. 14), 265; vgl. Schaumberger (s. Anm. 13), 337f und
350; vgl. Ruether, in: Russell (s. Anm. 15), 119.

22) Elisabeth Schiissler Fiorenza, In Memory of Her. A Feminist Theological Reconstruction of Chri-
stian Origins, New York 2198(5, 6.

23) Vgl. Elisabeth Schiissler Fiorenza, Feminist Theology as a Critical Theology of Liberation, in: Theo-
logical Studies 36 (1975) 605-626, 616; vgl. Setel (s. Anm. 16), 35.

24) Vgl. Christiane Koppers u.a., Feministische Wissenschaft, Anspruch und Methode, in: Schlangenli-

nien. Feministische Wissenschaft/ Feministische Theologie, AGG-Frauenbroschiire, Bonn 1984,
195-198, 198,
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nicht moglich ohne Umkehr, die in dieser Kritik, die "Teil der Glaubensoption
selbst' ist, geschieht. "Feminist theology is rooted in conversion and a new vision'itist
names the realities of sin and grace and it leads to a new mission and community"~.
Wenn von Frauen als Unterdriickten die Rede ist, darf nicht iibersehen werden, daB
auch Feministische Theologie lange Zeit die nicht-farbige Mittelschichtsfrau als die
Norm gesehen hat, die immer sowohl Unterdriickende (aufgrund der weltweiten 6ko-
nomischen Zusammenhinge) als auch Unterdriickte (aufgrund der patriarchalen,
sexistischen gesellschaftlichen Strukturen) ist. Aus dieser Stellung heraus ergibt sich
notwendig einerseits die Anfrage und Herausforderung der Umkehr, andererseits die
BewuBtwerdung und der Mut zum Kampf um Befreiung. Das Ziel dieser Theologie
ist die umfassende Befreiung von Frauen und als Folge davon aller, die Orthopraxie
ist der Weg dieser Befreiung, der zugleich ein spiritueller und als solcher ein geschwi-
sterlicher ist. Damit wird Befreiung zum Zentralbegriff jeder Feministischen Theo-
logie, Befreiung im persénlichen und kollektiven Bereich.

4. Die Bedeutung der Bibel und ihr Verstiindnis

Was aber heiBt dieses Befreiungsverstindnis fiir eine relectura, ein "Neulesen” der
Bibel aus dem Blick der Unterdriickten, der Frauen?

Die heilsgeschichtliche Perspektive besteht im Spannungsfeld von der Wirklichkeit
Agypten und dem ersehnten und verheiBenen Jerusalem. "Agypten" als solches zu er-
kennen und zu benennen, die Sehnsucht nach "Jerusalem" wachzuhalten und das
Recht auf "Jerusalem" zu betonen, ist (auch) Ergebnis des Prozesses, wenn Frauen
die Bibel in die Hand nehmen.

Frauen als Subjekte der Theologie entdecken ihre eigenen Geschichte in der Bibel,
einerseits als eine verschwiegene, unsichtbar gemachte, andererseits als Rechenschaft
iiber seltene, aber geschehene Be‘fnaiung.30 Damit wird die Bibel zu einer "gefihrli-

25) Korte/ Bekkenkamp (s. Anm. 13), 102.
26) Schiissler Fiorenza (s. Anm. 23), 616.

27) Vgl. Elisabeth Schiissler Fiorenza, Toward a Feminist Biblical Hermeneutics. Biblical Interpretation
and Liberation Theology, in: Brian Mahan/L.Dale Richesin (Eds.), The Challenge of Liberation
Theology - a First World Response, New York 1981, 91-112, 94; vgl. Clodovis Boff, Die Befreiung
der Armen. Reflexionen zum Grundanliegen der latcinamerikanischen Befreiungstheologie, Frei-
burg/Schweiz 1986, 16f; vgl. Catharina .M. Halkes, Feministische Theologie als Gestalt von Befrei-
ungstheologie, in: Luise und Willy Schottroff (Hrsg.), Wer ist unser Gott? Beitriige zu einer Be-
freiungstheologie im Kontext der "ersten’ Welt, Miinchen 1986, 213-223, 218: "Feministische Theo-
logie als Befreiungstheologie geht fir mich in zwei Richtungen: Befreiung von und Befreiung zu."

28) Vagl. Christine Schaumberger, "Das Recht, anders zu sein, ohne dafiir bestraft zu werden". Rassismus
als Problem weiBer feministischer Theologie, in: dies. (Hrsg.), Weil wir nicht vergessen wollen.... ...
zu einer Feministischen Theologie im deutschen Kontext, (AnFragen. Diskussionen Feministische
Theologie, 1) Miinster 1987, 101-122; vgl. Schaumberger (s. Anm. 13), 333; vgl. Rieger (s. Anm. 17),
30. Vgl. dazu auch die mehrfache Unterdriickung von Frauen aufgrund ihrer sozialen Stellung, eth-
nischen Herkunft und ihres Geschlechts; vgl. Rosemary Radford Ruether, A Feminist Perspective in:
Virginia Fabella/Sergio Torres (Eds.), Doing Theology in a Divided World, papers from the VIth
International Conference of the Oecumenical Association of Third World Theologians, January, 5-
13, 1983, Geneva, Switzerland, Maryknoll, New York 1985, 65-71, 69-71.

29) Vgl. Helga Kohler-Spiegel, Frauen lesen die Bibel. Impulse einer feministischen Bibelauslegung, in:
Orgon 4 (1986) Nr.4, 16f.

30) Vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 22), XIXf und 34f.



72 Helga Kohler-Spiegel

chen El'innerung"3l, sowohl der Hoffnung und des Leidens als auch der Kritik, sowohl

als Aufdecken der Begrenztheit der Zeit und des Blickwinkels als auch als Erinne-
rung der Freiheit und des Widerstandes.>*

Das Wiederentdecken der eigenen Geschichte ist ein notwendiger Schritt im Kampf
gegendas Ausgrenzen, Unsichtbarmachen und Verschweigen von Frauen.? Zugleich
werden dadurch die kollektiven Erfahrungen biblischer Traditionen aufgeschliisselt
und als subjektive erschlossen, transformiert und weitergegeben. Dies schlieBt ein,
"zwischen Offenbarungsessenz und geschichtlichem Ereignis, zwischen zeitloser
Wahrheit und intellektuell bedingter Sprache, zwischen bestehender und sich verén-
dernder Tradition"* zu unterscheiden. All das Ausgesparte, aus dem Kontext zu Er-
schlieBende wird deutlich gemacht, falsche Ubersetzungen werden lt:orrigicrt,3 und
der Mythos von der Neutralitdt und Objektivitit gottlicher Wahrheit wird entlarvt.
"Jedem Gegenstand entspricht eine bestimmte Methode, die entsprechende Ergeb-
nisse zeitigt. Jede Methode geht von einem erkenntnisleitenden Interesse aus, das die
Ergebsréisse mitbestimmt und das um der Genauigkeit willen mitbedacht werden
mufB."

Dieses besondere Verstindnis fiihrt zu einem Paradigmenwechsel, wodurch die Be-
dingungen dieses anderen Auslegungsverstindnisses offengelegt und systematisiert
werden.

Eine prignante Beriihrung von Befreiungstheologie und Feministischer Theologie
ergibt sich, bedingt durch den Erfahrungsbegriff, in der Aufnahme des Begriffs der
"relectura” der Bibel. Die Bibel als Wort Gottes ist "die Geschichte der Begebenheit
eines Volkes, bestimmter Gruppen und Personen, die in ihrem Glauben diesen Be-
gebenheiten gottliche Bedeutung gaben." "7 Spitestens seit in Jesus Gott Mensch

31) Vgl. Johann Baptist Metz, Unterwegs zu einer nachidealistischen Theologie, in: Johannes B. Bauer
(Hrsg.), Entwiirfe der Theologie, Graz/Wien/Koln 1985, 209-233, 224ff; vgl. Johann B. Metz, Glaube
in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheologie, Mainz 1977,
776 und 161ff; vgl. Rieger (s. Anm. 4), 235-237; vgl. Rieger (s. Anm. 17), 28

32) Vgl. Sharon D. Welch, Gemeinschaften des Widerstandes und der Solidaritit. Eine feministische
Theologie der Befreiung, Freiburg/Schweiz 1988, 80-97; vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm, 22), 31f,

33) Vgl. Sheila D. Collins, A Different Heaven and Earth, Valley Forge 21976, 91ff; vel. Schaumberger
(s. Anm. 17), 127; vgl. auch: Metz 1977 (s. Anm. 31), 63f u.6.

34) Zunhammer (s. Anm. 14), 276.

35) Feministische Exegese ist wohl der am weitesten entwickelte und am prézisesten ausformulierte
Bereich Feministischer Theologie. Als Einblick vgl. (in alphabetischer Reihenfolge) Brooten, Hal-
kes, Moltmann-Wendel, Ruether, Russell, Schottroff, Schiingel-Straumann, Schiissler Florenza,
Tnblc, u.v.a; als Uberblicksartikel vgi Annette Rembold,"Und Mu’_]arn nahm die Pauke in die Hand,
cine Frau prophezeit und tanzt einem anderen Leben voran." Das Alte Testament - feministisch
gelesen, in: Schaumberger/Maafien (s. Anm. 4), 285-298; und Monika Fander,"Und ihnen kamen diese
Worte vor wie leeres Geschwitz, und sie glaubten ihnen nicht" (Lk 24,11). Feministische Biblellek-
tiire des Neuen Testaments. Eine Reflexion, in: Schaumberger/Maafen, 299-311.

36) Heine (s. Anm. 16), 11; vgl. Elisabeth Schiissler Fiorenza, Rcmcmbermg the Past in Creating the
Future. Historical-Critical Scholarship and Feminist Biblical Intcrprctatlon mn: Collins (s. Anm. 13),
43-63, 471.

37) Francisco Vanderhoff, Muerte y resurreccion de Jesus y practica de los cristianos: Christus (Mexico)
42 (1977) Nr.496, 27; zit. nach: Claus Bussmann, "Befreiter” und "befreiender” Umgang mit der Bibel
in Lateinamerika als Anregung fiir Theologie und Verkiindigung in der Ersten Welt, in: Horst Gold-
stein (Hrsg.), Befreiungstheologie als Herausforderung. AnstoBe - Anfragen - Anklagen der la-
teinamerikanischen Theologie der Befreiung an Kirche und Gesellschaft hierzulande, Diisseldorf
1981, 168—181 177; vgl. bes. zum folgenden ebd. 176-180; vgl. Horst Goldstein, "Brannte uns nicht das
Herz..." Uberlegurlgen zum befreienden Umgang mit der Bibel in der erncuerten Kirche La-
tc'mamenkas, in: Bibel und Kirche 42 (1987) 116-130, 127f; vgl. auch Carlos Mesters, Vom Leben zur
Bibel - von der Bibel zum Leben. Ein Bibelkurs aus Brasilien fiir uns, Bd.1 und 2, Mainz."Mi.'mchen
1983; vgl. auch Ruether 1985 (s. Anm. 15), 29ff.
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wurde, seit im Leben und Handeln Jesu die alltéiglichen Menschen mit ihren Sorgen
und Freuden der zentrale Ort gottlicher Offenbarung wurden, ist Bibel konkret zu
verstehen, 8 Dadurch 6ffnet sie auch die Augen fiir die je eigene Lebenssituation, die
im Licht der Schrift neu interpretiert wird. Konkretes Textverstdndnis beinhaltet auch
ein Mitbedenken des politischen und sozialen Umfeldes, des Sitzes im Leben der
Texte auf allen Ebenen menschlichen Lebens. Damit ist erneut die Fragestellung
inkludiert, wem eine bestimmte Auslegung diene?

Die Analyse gesamtgesellschaftlicher Strukturen und die (daraus abgeleitete) Vor-
entscheidung gegen Sexismus in jeder Form erwéchst aus dieser "relectura”, diesem
"Neulesen" der Bibel mit eigenen, das heiBt den Augen von Frauen. Umgekehrt kann
auch aus der Analyse und der Vorentscheidung die "relectura" erwachsen.*’ Dabei
kann geschehen, dal deutlich wird, da8 "die iiberlieferten Interpretationen der er-
losenden Paradigmen den Erfahrungen in wesentlichen Punkten widerspre:che:n."41
Dadurch sind Bibel (und Tradition) nicht als gesamte abgelehnt, aber die dadurch
ausgeloste Kritik bringt neue Interpretationen im AnschluB an die vorausliegenden
Erfahrungen hervor.*

Zugleich "kann unterdriicktes menschliches Potential aufgespiirt werden, das sich in
den herrschenden Traditionen verbirgt und oft sogar den Schliissel zum Verstédndnis
der herrschenden Traditionen liefern kann."

Normativ im Sinne feministischer Bibelauslegung ist "das prophetische Prinzip" in
seiner Bedeutung fiir Frauen. Aufgrund dessen muB auch dieses Prinzip relativiert
werden, da Propheten in ihrer Sozialkritik nicht notwendig frauenfreundlich unciigc-
setzliche Bestimmungen (Weisungen) nicht notwendig frauenfreundlich waren.
Erfahrungen als Erfahrungen von Frauen in einem bestimmten historischen und ge-
sellschaftspolitischen Zusammenhang ist der Kontext der Interpretation. Stil und
Inhalt der Theologie (und Offenbarung) sind nicht mehr ausschlieBlich "white-midd-
le-class-male"®.

Feministische Bibelauslegung fordert ein Zuriickgehen hinter den neutestamentli-
chen Kanon, da dieser bereits die "historical winners"* dokumentiert. Die Bibel ist
somit kein neutrales Buch, wie auch ihr Einsatz zur Legitimation politischer, sozialer
und kirchlicher "Machtabsicherung” von Ménnern zeigt. Wirklichkeit wird unter der

38) Vgl. Fuchs (s. Anm.19), 216; vgl. auch: Elisabeth Schiissler Fiorenza, The Will to Choose or to Reject.
Continuing Our Critical Work, in: Russell (s. Anm. 15), 125-136; 131.

39) Vel. Goldstein 1987 (s. Anm. 37), 126.

40) Vgl.ebd., 127, wossich zeigt, daB sich in diesem Verstéindnis Befreiungstheologie mit Feministischer
Theologie beriihrt. DaB dieses Verstindnis legitim ist, bestétigt Johannes Paul I1. in einer Predigt in
Salvador, Brasilien am 7.7.1980.

41) Ruether 1985 (s. Anm. 15), 33. Vgl. Schaumberger (s. Anm. 13), 342f.

42) Vgl. Ruether 1985 (s. Anm. 15), 33.

43) Ebd., 40; vgl. Ruether, in: Russell (s. Anm. 15), 117.

44) Vgl. Setel (s. Anm. 16), 41; vgl. Schilssler Fiorenza (s. Anm. 22), 14-19; vgl. Interview mit Elisabeth
Schiissler Fiorenza: "Frauen konnen in der Theologie nirgendwo zu Hause sein.", in; Schlangenbrut
(1988) Nr.20, 5-12; 10f; vgl. Ruether 1985 (s. Anm. 15), 401f; vgl. Ruether, in: Russell (s. Anm. 15); 1176
vgl. Osiek (s. Anm. 13), 103; vgl. Hunt (s. Anm. 21), 168f; vgl. Johann B. Metz, Jenseits biirgerlicher
Religion. Reden iiber die Zukunft des Christentums, Miinchen/Mainz 1980, 9-28.

45) Schiissler Fiorenza (s. Anm. 23), 613; vgl. Ruether, in: Russell (s. Anm. 15), 113.
46) Vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 22), 53-56.
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Blickrichtung von Minnern abgebildet, Frauen sind mitgemeint und werden in den
Texten nicht ihrem Stellenwert adiquat wahrgenommen. Dies weist auf die Verschie-
bung des Ortes der Offenbarung hin: Die hinter den Texten erschlieBbaren Erfah-
rungen sind der Ort der Offenbarung, nicht die Texte als solche. ¢

Dies erfordert ein neues (feministisches) Modell von Bibelauslegung: Schiissler Fio-
renza entwickelte einen Vierschritt auf der Grundlage der zuvor getroffenen Optio-
nen und dem offengelegten Vorverstindnis: Der sorgféltigen Analyse patriarchaler
und androzentrischer Perspektive biblischer Texte (Hermeneutik des Verdachts)
folgt die Beurteilung dieser Texte in der und fiir die Gemeinde (Hermeneutik der
Verkiindigung) und daraus abgeleitet bzw. damit verkniipft eine Rekonstruktion (fe-
ministischer) biblischer Geschichte (Hermeneutik der Erinnerung) und das Benen-
nen der befreienden Traditionen und konkreter gegenwirtiger Visionen (Hermeneu-
tik kreativer Aktualisierung).48 Im Kontext einschlieBender Bibeliibersetzung muf3
in detektivischer Kleinarbeit versucht werden, die Wirklichkeit, die hinter den Texten
liegt, zu erschlieBen und diese Wirklichkeit adéquat abzubilden.

Schiissler Fiorenza unterscheidet drei Paradigmen biblischer Interpretation: "doctri-
nal paradigm, paradigm of historical-critical exegesis' ¥ ind "The third paradigm of
biblical interpretation takes seriously the methodological insights of historical-criti-
cal scholarsh:p, and at the same time radically questions how it conceives of its inter-
pretative task." 20

Schiissler Fiorenza fordert eine genau Differenzierung, da die Bibel Ort der Wahr-
heit und Ort der Gewalt ist, da der Gott der Bibel nicht immer auf der Seite der Un-
terdriickten ist.>! Welch geht sogar soweit, sowohl Bibel als auch Jesus Christus als
Begriindung dieser Theologie abzulehnen und nur die "verifizierende Funktion der
Praxis"” als Befreiung von Unterdriickung als Kriterium anzuerkennen.

Deshalb muB, um die Forderung der Befreiungstheologie, daB Gott auf der Seite der
Unterdriickten und Armen ist, vorerst Bibelstelle gegen Bibelstelle analysiert wer-
den, um diese Orte der Unwahrheit feststellen zu konnen. Dies ist moglich, da Schrift
(als kollektiv iibernommene religiose Erfahrungen) nicht als zeitlos geoffenbarte,
sondern als geschichtlich bedingt formulierte und so jeweils interpretierte verstanden
wird.

Die Reflexion auf den "Sitz im Leben" eines Textes zeigt seine Verwobenheit in die
Umstinde und Zusammenhinge der jeweiligen Zeit und Kultur, deren Produkt die

47) Vgl. ebd. 7(f und 41; vgl. Beate Hofmann, Brot, nicht Stein. Rezension zu Schiissler Fiorenza, Elisa-
beth, Bread Not Slone The Challenge of Feminist Biblical Interpretation, Boston, 1984, in: Schlan-
ge,nbru[ (1988) Nr.21, 48-50 (das Buch selbst war mir nicht zuginglich); vgl. Rieger (s. Anm. 17), 34-
36.

48) Vgl. Zunhammer (s. Anm. 14), 280F; vgl. Hofrnann (s. Anm. 47), 49; vgl. Schilssler Fiorenza (s. Anm.
22), 48-92; vgl. Elisabeth Schiissler Fiorenza, Emerging Issues in Feminist Biblical Interpretation, in:
Judith L. Weidman (Ed.), Christian Feminism. Visions of a New Humanity, San Francisco 1984, 33-
54, bes. 47-54.

49) Vel. Schilssler Fiorenza (s. Anm. 22), 4-6.

50) Schiissler Fiorenza (s. Anm. 27), 97; vgl. Osiek (s. Anm. 13), 97-104, wo 5 Antworten auf die Frage
nach der biblischen Hermeneutik dargestellt werden.

51) Vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 27), 105f; vgl. bes. Phyllis Trible, Mein Gott, warum hast du mich
vergessen! Frauenschicksale im Alten Testament, Giitersloh 1987.

52) Welch (s. Anm. 32), 112.



Befreiung und Befreiungspraxis in der Theologie 15

Texte sind.>> "Biblical relevation and truth are given only in those texts and interpre-
tative models that transcend critically their patriarchal frameworks and allow for a
vision of Christian women as historical and theological subjects and actors.">*
Trotzdem bleibt neben der deklarierten Perspektive auf der Seite der Unterdriickten
"the claim of feminist theologians that God has never "taken an active part in the suf-
frage movement,’ (...)"55 . Feministisch kritische Bibelarbeit mit dem Ziel der ganz-
heitlichen Befreiung istimmer und notwendig politische Arbeit. "The method of inter-
pretation is integrated with actions of advocacy"sa.

Um die Androzentrik biblischer Texte aufzudecken und aufzubrechen, kénnen und
miissen Methoden feministischer Forschung angewandt und ihre Ergebnisse aufge-
griffen werden.>’ Um die Kraft zu entwickeln, die Gegenwart verstehen und die
Zukunft gestalten zu kénnen, miissen die Quellen und Wurzeln der eigenen Ge-
schichte freigelegt werden. Damit schlieBt sich der Kreis der Ausfiihrungen, Bibel-
auslegung ist als "geféhrliche Erinnerung" der Hoffnung und der Kritik ein politischer
und parteilicher Kampf um Befreiung.

5. Uberlegungen zum methodologisch-systematischen Verstandnis von Befreiung
Damit ist nicht nur das Bibelversténdnis bzw. der Umgang mit der Bibel ein anderer,
sondern vor allem das Verstindnis von Offenbarung und der Begriff von Theologie.
"If liberation theologians make the ’option for the oppressed’ the key to the theolo-
gical endeavors, than they must become conscious of the fact that 'the oppressed’ are
women."

Gesellschaftliche und politische, rassische und soziale Benachteiligung wird zuge-
spitzt und ausgeweitet durch sexistische Benachteiligung, Frauen gehen von einer ge-
meinsamen Erfahrung der Unterdriickung und Marginalisierung aufgrund ihres Ge-
schlechtes aus, die von jeder Frau erfahren wird, und werden gleichzeitig durch die
verschiedenen Betroffenheiten von 6konomischer und sozialer Ausbeutung getrennt.

Ausgehend von diesen Erfahrungen und der These, da jedes wissenschaftliche Ar-
beiten im Interesse bestimmter Gruppen getan wird und deshalb die Bevorzugungen
benannt werden miissen, greift Feministische Theologie auf Befreiung zuriick, ohne
aber dabei zu iibersehen, daB Befreiung auch (und ebenso zentral) Befreiung von Sex-
ismus (als Benachteiligung und Unterdriickung von Frauen aufgrund ihres Ge-

53) Vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 23), 611-613; vgl. Schilssler Fiorenza (s. Anm. 27), 94-99; vgl. Apo-
stolisches Schreiben Evangelii Nuntiandi seiner Heiligkeit Papst Pauls VL., 8.12.1975, Nr.25: "In der
Botschaft, die die Kirche verkiindet, gibt es natiirlich eine Reihe sekundirer Elemente. Ihre Darstel-
lung hiingt stark von den sich wandelnden Umstinden ab. Auch éndern sic sich selbst."

54) Schiissler Fiorenza (s. Anm. 22), 30.

55) Schiissler Fiorenza (s. Anm. 27), 106.

56) Betty M. Russell, Authority and the Challenge of Feminist Interpretation, in: Russell (s. Anm. 15),
137-146, 142; vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 38), 1291f; vgl. Osiek (s. Anm. 13), 103f; vgl. Setel (s.
Anm. 16), 38.

57) Vgl. Frauenforschung oder feministische Forschung? in: Beitrage zur feministischen Theorie und
Praxis 7 (1984) Heft 11; darin bes. Maria Mies, Methodische Postulate zur Frauenforschung, 7-25,
und dies., Frauenforschung oder feministische Forschung?, 40-60; vgl. auch Schiissler Fiorenza (s
Anm.36), 55-61.

58) Schiissler Fiorenza (s. Anm, 27), 92.
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schlechts) bedeuten muB, und daB diese Befreiung einhergehen muf mit einer Ver-
anderung des Wissenschaftsparadigmas.

Wie die biblischen Texte Ausdruck kollektiver Erfahrungen sind, verleihen Frauen
ihren Erfahrungen Ausdruck und nehmen sie als Ausgangspunkt fiir theologische In-
terpretation und Reflexion, wodurch sich aber die Frage stellt, welches der Ort und
die Verarbeitungsweise von Frauenerfahrungen sind. "Im allgemeinen fiihrt die Dis-
kussion iiber die Orte von Frauenerfahrungen zur Frage nach den Orten des Theo-
logietreibens im allgemeinen: Was sind eigentlich die Quellen der Theo!ogie?"59
Aufgrund der "Bedeutung der/des Interpretierenden im Proze8 des Verstehens und
Auslegens von LebensiuBerungen" wurde der Blick auf das Aufdecken des jewei-
ligen Vorverstéindnisses gewandt.

Ausgangspunkt, Ziel und Motor feministischer Forschung sind feministische Aktio-
nen, die Aufgabe der Wissenschaftlerinnen ist s, als Teilnehmerinnen an feministi-
schen Aktionen "den an diesen Aktionen Beteiligten zu helfen, ihr eigenes theoreti-
sches Potential zu entwickeln"®", Aufgrund dessen "besteht das Wahrheitskriterium
einer Theorie nicht in der Befolgung bestimmter methodischer Verfahren und Prin-
zipien, sondern in ihrem Potential, die konkreten Praxisprozesse in die Richtung
fortschreitender Emanzipation und Humanisierung voranzutreiben."®? Als Kriterium
fiir alles religise und theologische Tun erscheint das "Veri-fizieren" im Sinne von der
Wahrheit zu ihrer Realisierung verhelfen. Der Befreiungsproze hat seinen Ort in
der Praxis und wéichst aus ihr heraus. "Wissen um die Wahrheit des Glaubens entsteht
allein aus seiner Wirksamkeit."> Wahrheit geschieht unter uns oder es gibt sie nicht.
Wie die Orthodoxie {iber Jesus aus seiner Orthopraxie erkennbar und erfahrbar wird,
so wird auch die Wahrheit des Denkens im konkreten Tun deutlich.®* Wahrheit ist
als Kriterium aus dem Bereich der Spekulation herausgehoben und wird an ihrer Re-
levanz fiir die Praxis gemessen. Wahrheit mul wahrgemacht werden, um wahr zu
sein.

Mit dem Anspruch, konkrete Welt zu verdndern (Praxis), wird auch die Interpreta-
tion von Welt verandert (Theorie). Die damit ansatzweise vollzogene Verénderung
des Wissrenschs;lftsp:aradigmas66 ist wohl die wichtigste Umkehrung in der Theorie,
die wiederum die nachfolgende Praxis veréindert. Voraussetzung fiir die Entstehung

59) Korte/Bekkenkampf (s. Anm. 13), 106.

60) Zunhammer (s. Anm. 14), 256; vgl. auch ebd. 259.

61) Mies (s. Anm. 57), 13.

62) Ebd.; vgl. Kuno Fiissel, Sprache, Religion, Ideologie. Von einer sprachanalytischen zu einer mate-
rialistischen Theologie, Frankfurt a.M. 1982, bes. 157-183.

63) Welch (s. Anm. 32), 171; vgl. 149fF; vgl. Fiissel (s. Anm. 62), 159: "Die Praxis der Glaubenden wird
zum entscheidenden Kriterium der Wahrheit des Glaubens. Nur wer sich der Praxis Jesu anschlieBt,
erkennt auch die Tragweite seiner Botschaft bezichungsweise versteht die Bedeutung seiner Sitze."

64) Vgl. Enrigue Dussel, Herrschaft und Befreiung. Ansatz, Stationen und Themen einer lateinameri-
kanischen Theologie der Befreiung, Freiburg/Schweiz 1985, 231-247; bes. 237f.

65) Vgl. Welch (s. Anm. 32), 58f, bes. auch unten Anm. 75; vgl. Hunt (s. Anm. 21), 167f; vgl. Dorothee
Soelle, "Thou Shalt Have No Other Jeans Before Me" (Levi’s Advertisement, Early Seventies): The
Need for Liberation in a Consumerist Society, in: Mahan/Richesin (s. Anm. 27), 4-16, 11.

66) Im Rahmen dieses Paradigma-Begriffs wird auf Kuhn zuriickgegriffen: "Fiir Kuhn ist ein Paradig-
ma eine in einer "wissenschaftlichen Gemeinschaft”, also bei einer betrichtlichen Anzahl von Wis-
senschaftler/inne/n, konkurrenzlos anerkannte und verbindliche Betrachtungs- und Vorgehenswei-

se." Schaumberger (s. Anm. 17), 136; vgl. in diesem Zusammenhang auch Schiissler Fiorenza (s. Anm.
22), XXIf; vgl. dies. (s. Anm. 27) 95f.
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neuer Paradigmen sind "Krisen, in denen das alte Paradigma versagt“m. Metz spricht
von "Krisen, die das Selbstverstindnis und die Grundlagen der Theologie beriihren"®,
Da durch das Paradigma die wissenschaftliche Sichtweise bestimmt wird, erfordert
ein Paradigmenwechsel auch eine intellektuelle Konversion und die dadurch beding-
te Neuinterpretation des Analysematerials. 2

Dieses verinderte Paradigma entsteht aus der Praxis, in der Reflexion der politischen
Aktivitit.” Die Auslegung historischer Uberlieferung und gegenwirtiger Erfahrun-
gen geschieht im selben zentralen Begriff der Befreiung.

Frauen sind sowohl Opfer als auch Beteiligte der eigenen Unterdriickung, sind Be-
troffene und gleichzeitig mitschuldig an den sexistischen Strukturen und deren Sta-
bilisierung. Als Titerinnen gilt fiir Frauen die "biblische Gerichts- und Umkehrbot-
schaft"“, als Opfer ist den Frauen Befreiung und Heil zugesagt.

Das Subjektsein und die Erfahrungen aller Betroffenen als notwendigen Ausgang-
spunkt eines solchen Begriffs von Befreiung verdndert die Fragen und Antworten
sowohl der religiosen Praxis als auch ihrer Theorie. Subjekt der Theologie sein heiBt
nicht nur, die Offenbarung sich selbst und wechselseitig zu erschlieBen, sondern heiit
auch, dafl durch diese "Auslegung" der Offenbarung die Offenbarung selbst verdndert
wird. Dies umso mehr, als Offenbarung im christlichen Verstéindnis personal und dia-
logisch geschieht, da das Zentrum dieser Offenbarung die Person Jesu Christi ist,
dessen Person sich iiber seine Praxis erschlieBt (vgl. "Nachfolge").

Praxis schlieBt aber immer die Analyse und Kritik gesellschaftlicher, politischer, 6ko-
nomischer Realitét und ihrer Zusammenhénge und Widerspriiche ein.

Als Forschende sind Frauen zugleich Betroffene, der zentrale Inhalt der theoreti-
schen Uberlegungen, nimlich die Unterdriickung von Frauen, ist gleichzeitig subjek-
tive Erfahrung und Betroffenheit auf der Seite der Opfer. Diese "double conscious-
ness", diese Teilidentifikation wird "als methodologische Méglichkeit (gesehen), die
Situation der Unterdriickung umfassender, d.h. auch von der Seite der Unterdriick-
ten, zu anaiysieren.”ﬂ"2 Die fiir die Theorie daraus erwachsenden Verdnderungen
lassen sich in Anlehnung an Mies folgendermaBen benennen: bewuBte Parteilichkeit,
Forschung im Dienst der Ausgebeuteten und Beherrschten, das heit auch in Abhén-
gigkeit von den Zielen der Bewegung zur Frauenbefreiung, Integration dieser For-
schung in Aktionen der Befreiung, aktive Teilnahme an der Verdnderung des gegen-
wirtigen Zustandes als Ausgangspunkt des Erkennens, BewuBtwerdung und Aufar-

67) Schaumberger (s. Anm. 17), 137.

68) Ebd., 142; vgl. Metz, in: Bauer ( s. Anm. 31), 2091f; vgl. Johann B. Metz, Theologie im neuen Para-
digma: Politische Theologie, in: Kiing/Tracy (s. Anm. 12), 119-128.

69) Vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 27), 95.

70) Vgl. Zunhammer (s. Anm. 14), 264f; vgl. dazu Mies (s. Anm. 57), 41: "Frauenforschung (ist) ein Re-
sultat der Frauenbewegung”; und ebd., 43: "Die feministische Wissenschaft (...) ist Teil dieser Bewe-
gung (i.c. der Frauenbewegung, H.KS.) oder sie ist nichts."; vgl. auch Schiissler Fiorenza (s. Anm. 27),
109f.

71) Ottmar Fuchs, Wir haben viel zu lernen! Vamos Caminando in seiner Bedeutung fiir unsere Stand-
ortbestimmung und Wegweisung in Kirche und Gesellschaft, in: Equipo Pastoral de Bambamarca,
Vamos Caminando - Machen wir uns auf den Weg! Glaube, Gefangenschaft und Befreiung in den
peruanischen Anden, Freiburg/Schweiz 31983.

72) Mies (s. Anm. 57), 10.
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beitung der Geschichte mit dem Ziel der Aneignung der Geschichte und nachfolgen-
den Verinderung, Entwicklung einer konkreten feministischen Gesellschaftstheorie
zur Frauenbefreiung.

BewuBte Parteilichkeit griindet in und geht aus von Betroffenheit und Teilidentifika-
tion.” Teilidentifikation ermdglicht, das Frauen Verbindende und sie Trennende zu
erkennen und die notwendige Spannung von Distanz und Nihe auszuhalten, Betrof-
fenheit beinhaltet das Opfer-Sein, die Wut iiber und die Analyse dieses Zustandes
und den Kampf dagegen.

Die Betonung des Kontextes verhindert eine Universalisii.arungTr5 und ein vorschnel-
les Reden von Schwesterlichkeit, aber auch ein Verschieben auf ein "Reden iiber..".
Kontextuelle Theologie bedeutet das Ernstnehmen der jeweiligen Situation als der
eigenen und fiihrt von da aus zur Solidarisierung mit allen "Betroffenen”. In dieser
Solidaritit als Erinnerung an die leidenden und vergessenen Frauen ist die Option
mit ihrem visiondiren Aspekt nach vorn und ihrer geschichtlichen Erinnerung wieder
aufgenormnenﬂ.

Bei niherem Hinsehen wird deutlich, daB an dieser Stelle der Anspruch und seine
Einlosung, ndmlich eine methodologisch-systematische Standortbestimmung Femi-
nistischer Theologie und deren inhaltliche Fiillung, noch nicht konvergieren. Eine
Theologie, deren Schwerpunkt auf der Praxis liegt und deren gleichzeitig notwendi-
ge reflexive Arbeit nicht nur eine relectura der Bibel, sondern der gesamten Theolo-
gie aufgrund des in die Krise geratenen und daraus verénderten Paradigmas erfor-
dert, kann nicht bereits im ProzeB des Entstehens und Wachsens als ferti&ge vorhanden
sein. Freilich liegen Ansitze vor, die in die gesuchte Richtung weisen'®, doch soll an
dieser Stelle nicht iibersehen und verschwiegen werden, daf sowohl methedologisch-
systematische Gesichtspunkte (vgl. zum Beispiel den verwendeten Begriff von Wahr-
heit) als auch der Aufweis der inhaltlichen Konkretisierungen dieses neuen Paradig-
mas in weiteren Auseinandersetzungen Gestalt gewinnen konnen.

6. Uberlegungen zum methodologisch-systematischen Verstiindnis von
Befreiungspraxis

Christlicher Glaube als Glaube in Gemeinschaft braucht "Gemeinden", in denen
Theologie praxisbezogene Reflexion ist und nicht situationsbezogener Einzelvoll-
zug,"” aus denen heraus und in denen so etwas wie theologische Identitéitsfindung

73) Vgl. Mies (s. Anm. 57), 12-16; vgl. ebd. 40-60; vgl. Rieger (s. Anm. 17), 28; vgl. Koppers u.a. (s. Anm.
24), 195-198; vgl. Monika Maafen, "Mensch ist nicht gleich Frau und Mann?" Zur Entwicklung
feministischer Wissenschaft, in: Schaumberger/Maafien (s. Anm. 4), 214-224, 222-224.

74) Vgl. Mies (s. Anm. 57), 47, 56 0.6.; vgl. auch Schaumberger (s. Anm. 17), 153ff; und dies. (s. Anm.
13), 339f. :

75) Vegl. Welch (s. Anm. 32), 64-66 u.5.

76) Vgl. Halkes (s. Anm. 27), 217.

77) Vgl. Schaumberger (s. Anm. 17), 157-160; vgl. Rieger (s. Anm. 4), 236. Der Begriff der Solidaritat
wird im Zusammenhang der Verbindungslinien zwischen Feministischer Theologie und Befrei-
ungstheologie genauer untersucht. Bzgl. der inhaltlichen Beschreibung dieses hier mehr program-
matisch verwendeten Begriffs vgl. den folgenden Abschnitt 6.

78) Exemplarisch seien genannt: Schiissler Fiorenza, die neueren Arbeiten von Halkes, Schaumberger,
Rieger.

79) Vgl. Gerd Klatt, Befreiungstheologie im Kontext der "Ersten Welt". Von den Schwierigkeiten eines
faszinie:renden Programms, in: Hans-Martin Gutmann/Gerd Kiatr,ffég Schmidt (Hrsg.), "Er stoBt die
Gewaltigen vom Thron...". Festschrift fiir Hannelore Erhart, Berlin “1987, 11-30, 13.
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moglich ist. Feministische Theologie erwichst aus Frauengruppen und ist als solche
Theologie des Volkes, mit seiner eigenen Sprache und Verstehensformen. Es ist keine
Theologie fiir jemanden, sondern Theologie von Frauen in ihrer Bedeutung fiir ge-
sellschaftliches und kirchliches Leben iiberhaupt, weil sie selbst Teil der unter-
driickten Gruppe sind mit den entsprechenden Erfahrungen.sn Diese Glaubens-
gemeinschaften mit ihrer vorrangigen Option fiir die Praxis als Voraussetzung fiir
Veriinderung der gegenwiirtigen Lebenswelt ermdglichen die notwendige "Konfron-
tation mit ’anderen’ Frauen™ und wachsen zugleich daraus hervor.

Damit ist der Begriff der Solidaritit im Blick auf die Befreiungspraxis wieder aufzu-
nehmen: "Solidaritét ist in sich praktisch, und das Denken, das dies erfaft, ist eben-
falls wesensmissig auf die spezifische Praxis bezogen."82 Das bedeutet, man kann So-
lidaritit nur durch aktive Teilnahme an der Befreiung erfassen, Solidaritéit ist Impuls
zur Aktion und selbst Teil dieser, und zugleich ist sie kritisches Instrument und
MafBstab zur Bewertung von Unterdriickung.

Neben der "gefihrlichen Erinnerung” und dem Erzihlen dieser gehért Solidaritét als
"Kategorie des (gegenseitigen - H.KS.) Beistandes, der (gegenseitigen - H.KS.) Stiit-
zung und Aufrichtung des Subjektes angesichts seiner akuten Bedrohung und Lei-
den"™" zum Zentrum der Befreiungspraxis.

Schiissler Fiorenza, Ruether und andere verbinden ihren hermeneutischen Ansatz
mit der Idee einer "Women-Church". "The hermeneutical center of feminist biblical
interpretation is the women-church (ekklesia gynaikon), the movement of self-iden-
tified women and women-identified men in biblical religion."

Frauen suchen nicht nur ihren Platz in der Kirche, sondern sind Kirche. "Frauenkir-
che" oder "Kirche der Frauen" ist kein Exklusivbegriff und auch kein Aufruf zum
Auszug aus den traditionellen Kirchen, sondern "eine Alternative zum herkdmmli-
chen Kirchenbegriff, die klar macht, daB Frauen Kirche sind, und zwar nicht irgend-
wo am Rande, sondern im Zentrum."®

Als eine Charakterisierung dessen, wie Kirche konkret gelebt wird, soll der Begriff
Frauenkirche auch bewuBt die androzentrische Sprache kritisieren und das Anliegen
einer inklusiven Sprache verdeutlichen.

Frauenkirche bedeutet immer auch Riickbindung der Theologie "an die feministische
Bewegung, die eine politische Bewegung zur Verinderung patriarchalischer Struktu-
renist"®. Das heiBt, Feministische Theologie als kritische Befreiungstheologie ist se-
kundire Reflexion der Praxis von Frauen. Eingeschlossen in diese Reflexion ist die

80) Vgl. Wil Blezer van de Walle, The Netherlands: Women Seeking Equality, in: Fabella/Torres (s. Anm.
28), 23-27, 26.

81) Mies (s. Anm. 57) 58.

82) Weich (s. Anm. 32), 9.

83) Metz 1977 (s. Anm. 31), 204,

84) Schiissler Fiorenza (s. Anm. 38), 126; vgl. Schilssler Fiorenza (s. Anm. 48), 40If; vgl. Schilssler Fioren-
za (s. Anm, 22), 343-351; vgl. Rosemary Radford Ructher, Women-Church. Theology and Practice,
San Francisco 1985; vgl. dies., Frauenbilder-Gottesbilder. Feministische Erfahrungen in religionsge-
schichtlichen Texten, Giitersloh 1987, 270-284; vgl. Hunt (s. Anm. 21), 115; vgl. Zunhammer (s. Anm.
14), 278f; vgl. dazu den parallelen ckklesiologischen Ansatz der Befreiungstheologie.

85) Interview, in: Schlangenbrut (1988) Nr.20, 8.

86) Ebd. 10.
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solidarische Erinnerung vergangener und gegenwirtiger Frauengeschichte. Teilnah-
me an frauenbefreienden Aktionen heiBtzugleich Integrationin die Bewegung dieser
Frauenbefreiung, christlich gewendet in die Gemeinden.

Bei aller Verschiedenheit der erlebten Unterdriickung leben doch alle Frauen in
einer Gesellschaft und Kultur, in der ihnen Selbstbestimmung und Unabhéngigkeit
nicht eingerdumt wird.®” Die daraus entstehende Solidarisierung 1t sich zusammen-
fassen: "Until every woman is free, no woman is free."

Befreiung als Zentralbegriff dieser Feministischen Theologie mit den Dimensionen
der individuellen-personlichen und umfassenden Befreiung zielt nicht auf situative
Verinderungen ohne der grundsétzlichen Wandlung gesellschaftlicher und kirchli-
cher Praxis. Wie fiir die Befreiungstheologie, so gilt auch fiir diese Feministische
Theologie: "Die Grundlage der Befreiungstheologie ist ja nicht die Theologie, sondern
die Befreiung. ®9 Eg geht um die wirksame Befreiung der Frauen und nicht um Femini-
stische Theologie.

Vieles wire auszufithren hin auf die konkrete Praxis gelebten Glaubens. Doch all die
angebbaren Einzelbereiche griinden in der zentralen Heilsbotschaft: Die Befreiung
aller Menschen, das heiit auch und vorrangig: die Befreiung der Frauen (und mit
ihnen der ihnen Zugeordneten: der Kinder und der Alten). Glaube ist in einer Struk-
turform begegnendes Handeln, das heiBt, er hat "die gleiche Struktur, wie sie die
Praxis von Subjekten selbst aufweist"”’. Damit ist der Ort der Offenbarung auch in
diesem begegnenden Handeln von Menschen, in unserem Zusammenhang von Frau-
en. Diese Entscheidung fiir einen bestimmten Standpunkt ist notwendig, um entge-
gen der Beliebigkeit die Praxis der Befreiung im Sinne der vorrangigen Option fiir
die Befreiung von Frauen fruchtbar zu machen.”!

Nachbemerkung: Die Konvergenz zu anderen Theologien, die als vorrangiges Anlie-
gendasbefreiende Handeln Gottes in der Geschichte zum Gegenstand haben, scheint
auf. Sie eigens in ihren jeweiligen Berlihrungspunkten systematisch zu erheben, wird
Aufgabe eines abschlieBenden Schrittes, nach der Darstellung der beiden Ansitze
Feministische Theologie und Befreiungstheologie, sein.

87) Vgl. die nach wie vor giiltige Beschreibung von Frauen als "die anderen", zuriickgehend auf den
Begriff von Simone de Beauvoir; vgl. Schiissler Fiorenza (s. Anm. 23), 607, vgl. Schiissler Fiorenza (s.
Anm, 38), 127; vgl. Ruether, in: Russell (s. Anm. 15), 113ff; vgl. Setel (s. Anm. 16), 35f; vgl. Maafen
(s. Anm. 73), 217.

88) Zit. nach Schiissler Fiorenza (s.Anm. 38), 127.
89) C. Boff (s. Anm. 27), 16; vgl. Evangelii Nuntiandi Nr.30f.
. 90) Fuchs (s. Anm. 19), 212.

91 )3\518g1.3211)d., 233; vgl. Fuchs (s. Anm. 71), 412; vgl. auch den Vorschlag von Schaumberger (s. Anm. 13),



Magdalene BuBmann
Christlich-kirchlich distanzierte Religiositiit - Hinweise zum Problem :
Alltagsreligiositéit bei Frauen

0. Vorbemerkung

Die folgenden Ausfithrungen verstehen sich nichr als allgemeingiiltige Aussagen zum
Problem: distanzierte Religiositit, sie sind ganz bewuBt aus Frauenperspektive formu-
liert und auf Fraueninteresse bezogen, obwohl die angesprochenen Fragen keine frau-
enspezifischen sind und keine, die nicht aus anderer Perspektive (z.B. der Symboldi-
daktik) bereits angesprochen sind.

Hier soll deutlich gemacht werden, daB die allgemeinen Probleme der Glaubenstra-
dierung, der Symbolvermittlung, der religi¢sen Identitit... eine Spezifizierung und Di-
mensionierung erhalten, wenn diejenigen, um deren Probleme es geht, Subjekte des
Anfragens, des Beschreibens, des Neudeutens werden. Die Frauenperspektive in
Theologie und Kirche kann nicht ldnger als nebenséchliche in der Mannerperspektive
nur mitgemeint sein; sie muf eigens bewuBt gemacht, benannt und lebenspraktisch
verdeutlicht werden.

1. Christliche Religion und Kirche - kein "Lebensraum" fiir Frauen

"In Theologie und Kirche dominiert eine von Mannern geschriebene (und ausgeleg-
te) Bibel. / Ein ménnlicher Gott / ein mannlicher Jesus / eine mannliche Denkweise
/ und es féllt vielen Frauen zunehmend schwerer, sich damit abzufinden und sich
damit zu identifizieren."!

Diese Aussage von E. Moltmann-Wendel umschreibt das Unbehagen, die Unzufrie-
denheit, das Fremdsein zahlreicher Frauen in und mit der Kirche. Denn deutlich wird
in dieser kurzen Kritik, da Frauen in der Kirche nicht als eigenstéindige Subjekte
présent sind, daB sie ihre religitse Identitdt aus "zweiter Hand" gewinnen von einer
Theologie und deren pastoral-kirchlicher Ausformung sowie deren sprachlicher und
symbolischer Ausformulierung, die einseitig von (zolibatdren) Ménnern vorgenom-
men wurde und wird.

Diese Situation, daB Frauen in Kirche und Religion keine "eigenen Menschen™ sind
und daB sie aus diesem Status des "Gottes-Zweite-Garnitur-Seins" Konsequenzen
ziehen, wird zunehmend zum Problem fiir die Kirche, deren Amtstréger, aber auch
fiir kirchliche Sozialisationsformen; denn der schweigende Auszug der Frauen aus
der Kirche 148t auch das treueste Potential der Kirchenmitglieder, die Frauen eben,
zusammenschrumpfen.

w2

1) E. Moltmann-Wendel, Feministische Theologie, in: Feministische Theologie - Praxis. Ein Werk-
stattbuch, Ev. Akademie Bad Boll, 1981, 24; /" entspr. Zeilenumbruch im Orig.

2) Buchtitel von E. Moltmann-Wendel, Ein eigener Mensch werden. Frauen um Jesus, Gottingen 1980.

Religionspidagogische Beitrige 22/1988
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Diese Tatsache - seit den 70er Jahren in pastoral-theologischen, -soziologischen und
-statistischen Umfragen und Analysen immer wieder konstatiert™ - macht deutlich,
daB Kirche bzw. Gemeinde fiir zahlreiche Frauen kein Ort mehr ist, an dem es um
Fragen und Probleme geht, die sie als Frauen unmittelbar und existentiell angehen,
daB im Kontext von christlichem Glauben und Religion Frauen keine miindige, gliu-
bige Identitdt gewinnen kénnen, durch die Sinnkonsistenz und Handlungskompetenz
fiir den alltdglichen Lebenskontext gewéhrleistet werden. Das Gegenteil ist der Fall:
Kirche, christliche Tradition und Gemeinde werden fiir Frauen in zunehmendem
MaBe zu patriarchal dominierten, frauen- und sexualfeindlichen Institutionen, die ein
Subjektwerden von Frauen aufgrund ihrer moralischen, dogmatischen und machtfér-
migen Normen nicht zulassen - Frauen ziehen die Konsequenzen und verlassen diese
frauenfeindlichen Lebensrdume.

Ursachen und Griinde fiir den Exodus der Frauen aus Religion und Kirche sind in
erster Linie im Feminismus als politisch-gesellschaftlicher Frauenbewegung zu fin-
den. Dessen Anliegen kann als gegenkulturelles "pattern” zur ménnerorientierten,
konkret erfahrbaren Lebenswelt beschrieben werden. Catharina Halkes umschreibt
das Anliegen des Feminismus folgendermafBen:

"1. Er beinhaltet eine fundamentale und radikale Befreiung von Frauen zu autono-
men Menschen; er ist also ein (sozial-)psychologischer ProzeB.

2. Er setzt eine genaue Analyse der sozialen und wirtschaftlichen Faktoren voraus,
die bei der Unterdriickung der Frauen im Spiel (gewesen) sind; er ist auch ein sozia-
ler und 6konomischer ProzeB.

3. Feminismus lehnt sich gegen die einseitig maskuline Kultur auf; er ist damit eine
Form von Kulturkritik."*

Die Phinomene und Probleme, die sich unter den Schlagworten: kirchlich-distanzier-
te Christlichkeit (N. Mette), Tradierungskrise des Glaubens (E. Feifel/W. Kasper)s,
Glaube und Identitéit (H.-J. Fraas)®, biirgerliche Religion (J.B. Metz)’ artikulieren,
sind ebenfalls von Bedeutung, um das Phdnomen "kirchlich-christlich distanzierte Re-
ligiositét bei Frauen" zu charakterisieren.

Denn kein grundsitzlicher Exodus aus jeder Form von Religiositét ist seitens der
Frauen zu konstatieren. Abgelehnt werden kirchlich-christlich vermittelte Inhalte,
Werte und Kompetenzen, da sie nicht linger "comfort and challenge", "Trost und

3) G. Schmidichen, Was den Deutschen heilig ist. Religiose und politische Stromungen in der Bundes-
republik Deutschland, Miinchen 1979; ders., Die Situation der Frau. Trendbeobachtungen iiber
Rollen- und BewuBtseinsanderungen der Frauen in der Bundesrepublik Deutschland, Berlin 1984,
F.X. Kaufmann, Kirche begreifen. Analysen und Trends zur gesellschaftlichen Verfassung des Chri-
stentums, Freiburg/Br. 1979; A. Feige (Hg. ), Erfahrungen mit der Kirche. Daten und Analysen einer
empirischen Untersuchung iiber Bezichungen und Einstellungen Junger Erwachsener zur Kirche.
Ein Beitrag zur Soziologie und Theologie der Kirchenmitgliedschaft in der Bundesrepublik Deutsch-
lanc;. Ein Forschungsauftrag der Evangelisch-lutherischen Landeskirche in Braunschweig, Hanno-
ver “1982; ders., Kirchenaustritte. Eine soziologische Untersuchung von Ursachen und Bedingungen,
Gelnhausen/Berlin 1976. K. Forster (Hg.), Religios ohne Kirche? Mainz 1977. N. Mette, Kirchlich dist-
anzierte Christlichkeit. Eine Herausforderung fiir die praktische Kirchentheorie, Miinchen 1982.

4) C. Halkes, Maria, die Frau. Mariologic und Feminismus, in: W. Schopsdau (Hg.), Mariologie und
Feminismus, Gottingen 1985, 42 - 70, 44.

5) E. Feifel/W. Kasper(Hrsg.), Tradierungskrise des Glaubens, Miinchen 1987,

6) H.-J. Fraas, Glaube und Identitit. Grundlegung einer Didaktik religidser Lernprozesse, Gottingen
1983,

7) J.B. Metz, Jenseits bilrgémcher Religion. Reden iiber die Zukunft des Christentums, Mainz 1980,
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Herausforu:lerl.mg"8 als lebensqualifizierende, sinnkonstituierende Basiskategorien
vermitteln. "Kompetenzen", die die christliche Religion fiir Frauen vermittelt, gelten
als antiemanzipatorisch, da sie ein Frauenideal produzieren, das durch die Eigen-
schaften: aufopfernd, dienend, héuslich, gefiihlsbetont, liebevoll... umschrieben wer-
den kann, durch das Frauen auf die Rolle der Hausfrau und Mutter fixiert werden,
das Frauen als eigenstindige, miindige, ihr Leben selbst bestimmende Menschen
nicht vorsieht.

Parallel dazu artikulieren sich Kritik und Anfragen der Frauen, die ins Zentrum
christlicher Theologie zielen und die sich in der Gottesfrage wie in einem Prisma
biindeln:

Frauen ist es mit sexistischer Begriindung untersagt, Transzendenzerfahrungen in
eigener Kompetenz zu machen. So lange die "letzte" Wirklichkeit, die Gott genannt
wird, trotz aller Hinweise auf das Analogia- und via negationis-Prinzip in Bezug auf
die religiése Sprache, nur in ménnlichen Gottesbildern ausgedriickt werden darf, so
lange das Weibliche keine analogiefihige Ausdrucksform fiir die gottliche Wirklichkeit
sein darf, gleichberechtigt und gleichwertig neben der mannlichen, so lange bleiben
alle Reden von "communio und participatio” als ekklesiologischen Gmndprinzipien9
fiir Frauen verdéchtig und unglaubwiirdig. Denn ihr Frausein wird dabei als zweitran-
gige Form des Menschseins bewertet wird, das keine angemessene menschliche Aus-
drucksform der gottlichen Wirklichkeit sein darf. Folglich sind Frauen auch in der
Gemeinde in Bezug auf Amter und Aufgaben - trotz aller gegenteiliger Beteuerung
der Minner, die die Kriterien der communio und participatio bestimmen - nicht
gleichwertig und gleichberechtigt.

Frauen sind auf der Suche nach einer neuen Form von Religiositit, in der "Trost und
Herausforderung" als stimulierende Grundprinzipien fiir religiose Identitit vermit-
telt werden. Sie suchen nach einer Kirche als Gemeinde von "sisterhood" 10, die auch
die Briider nicht ausschlieBt, in der von Gott mit "100 Namen™"! gesprochen werden
darf, in der nichtrigide Formen von Exkommunikation und "konfessioneller Blockbil-
dung"12 echte Gemeinschaft aller christlichen Menschen verunmaéglichen.

Im folgenden mochte ich versuchen, diese oben skizzierte Unzufriedenheit an und
mit der Kirche sowie den durch sie vermittelten christlichen Traditionsstiicken ein
wenig niher aufzuschliisseln und unterschiedliche "Typen" distanzierter bzw. "emi-
grierter" Kirchlichkeit bei Frauen aufzuzeigen.

8) Vgl. dazu C. Halkes, Uber die feministische Theologie zu einem neuen Menschenbild, 551: E. Molt-
mann-Wendel(Hg. ), Frauenbefreiung, Biblische und theologische Argumente, Miinchen “1978, 187.

9) N. Mette, Kirchliche Strukturen und Vermittlung des Glaubens, in: Feifel/Kasper (s. Anm. 5), 139 -
166, 142.

10) Vgl. dazu M. Daly, Jenseits von Gottvater, Sohn & Co. Aufbruch zu einer Philosophie der Frauen-
befreiung, Miinchen 1980, bes. Kap. 5: Die Bande der Freiheit. Schwesternschaft als Antikirche, 153
- 176.

11) Vgl. dazu D. Séile, Gott - Mutter von uns allen, in: Orientierung 49 (1985), 37.

12) Vgl. dazu H. Meyer-Wilmes/P. Lengsfeld, Partnerschaft von Mann und Frau - auch in der Kirche?,
in: P. Lengsfeid (Hg.), Okumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch, Stuttgart 1980, 417.
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Im weiteren werde ich, ausgehend vom Begriff "Alltagsreligiosit:’it"l3, einem hier un-

konturierten, wissenschaftlich nicht "definierten” Begriffsansatz, aufzeigen, da und
wie der konkrete Alltag zur Folie einer (unreflektierten) Religiositit wird (werden
kann), die sich nicht (mehr) als christliche bestimmen 148t (lassen will).

AnschlieBend will ich das Problem anschneiden, ob diese Ansitze von Alltagsreligio-
sitit Hinweise enthalten auf eine Basis, die sich in fundamentalen theologisch-kom-
munikativen Kategorien explizieren 14Bt. Die nachfolgenden Uberlegungen sind le-
diglich als "Prolegomena" zu einem Forschungsprojekt iiber Alltagsreligiositéit von
Frauen und Médchen zu verstehen, an dem ich zur Zeit arbeite. Diese vorliegenden
vorldufigen Ausfithrungen basieren auf Gesprachen und Interviews mit Frauengrup-
pen; sie lassen bereits Trends erkennen, ohne jedoch - im statistischen Sinne -
reprasentativ zu sein.

2. Typen "distanzierter bzw. emigrierter" Kirchlichkeit bei Frauen
2.1 Als erste Gruppe sind die Frauen zu nennen, deren Religiositét ich als inhaltsleer
und "verschwommen" bezeichnen mochte.

Religiose Inhalte, Probleme und Kompetenzen kénnen nicht benannt werden - aufler
in den angelernten Formen von Katechismus- und Bibelwissen, wie es im Religions-
unterricht der "Volksschule" vermittelt wurde. Fiir eine eigenstdndige Auseinander-
setzung mit religids-kirchlichen Themen und eine qualitative altersspezifische Ver-
tiefung fehlen Interesse und Motivation; Kirche und Religion haben mit dem konkre-
ten Alltagsleben dieser Frauen insofern nichts zu tun, als in den "religiosen Versatz-
stiicken" kein Platz fiir konkrete Erfahrungen und deren Bewaltigung ist. Freilich sind
diesen Frauen auch kaum Kompetenzenvermittelt worden, ihren Alltag auch in nicht-
religiosen Bereichen konstruktiv zu gestalten.

Religiositdt bzw. christlich-moralische Erziehung kommen dann zum Ausdruck,
wenn konkrete Probleme des Zusammenlebens im privaten oder offentlichen Be-
reich zur Diskussion stehen: Wie verhalte ich mich in bestimmten Situationen? Wenn
ein moralisches Urteil gefallt werden muB, wird auf sozialisierte Verhaltensstandards
verwiesen: Das tut man aber nicht! Jedoch sind lediglich Sedimente einer christlich-
sittlichen Sozialisation aufweisbar, die auf Wohlverhalten programmiert ist, und
keine personliche Auseinandersetzung bzw. eigenstindige Urteilsbildung im Bereich
der moralischen Erziehung.

Diese diffuse, christliche "background"-Religiositit wird relevant angesichts von Kon-
tingenzerfahrungen (Krankheit, Tod, Versagen), wo Religion bzw. Gott die Liicken-
biiBerfunktion: "Vielleicht ist ja doch was dran" einnehmen, da angesichts einer
Grenzsituation alternative Sinnkonstituentien nicht zur Verfiigung stehen.

Desgleichen ist Religion dann gefragt, wenn es um die Verschonerung bzw. "Uber-
héhung" von Lebenssituationen geht (Feste, "Knotenpunkte des Lebens"). Kirchlich-
christliche Fest- und Sakramentsrituale emotionalisieren und sakralisieren Lebens-
situationen und Feiertage, ohne dal deren theologische Grundsubstanz benannt
werden kann. Hier hat Religion die Funktion, den Bliitenkranz zu legitimieren, fiir
den es sonst keine Begriindung mehr gibt. Diese Form von Religiositét beruht auf

13) Vgl. zum Problemzusammenhang H.4. Zwergel, Empirische Religionspadagogik und Alltags-Kon-
zeption, in: E.-Paul/A. Stock (Hrsg.), Glauben ermoglichen (FS G. Stachel), Mainz 1987, 128 - 145,
128 - 134. - Die Anregungen zum nachfolgend erwiihnten Forschungsprojekt entstammen dem Ar-
bei]tlszusammeuha.ug, in-dem ich mit H.A. Zwergel an der Gesamthochschule/Universitit Kassel
stehe.
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keinen Fall auf einem miindigen, personal-verantwortlichen Glaubensverstindnis,
dem Religion nicht gleichgiiltig geworden ist. Christlichkeit bzw. Religiositit haben
keine sinnkonstituierende, das Leben qualifizierende Kraft, sie programmieren Ver-
halten und sind sensuelle "Aufheller” fiir das Leben.

2.2 Fiir eine zweite, zunehmend anwachsende Gruppe von Frauen werden Religiosi-
tdt und Kirchlichkeit im Leben immer weniger relevant. Religion hat keine Bedeu-
tung mehr fiir die Bewiltigung von Lebensproblemen bzw. fiir die Sinngebung von
Dasein tiberhaupt.

In vielen Fillen haben diese Frauen eine intensive, repressive religiose Sozialisation
hinter sich, durch die sie sich unterdriickt und minderwertig fithlen. Diese internali-
sierten Inferiorititsgefiihle werden wahrgenommen und "aufgearbeitet"; es wird die
Erfahrung gemacht, daf} seitens der traditionell vermittelten religiosen Normen und
Sinndeutungen keine emanzipatorischen, befreienden Lebensmuster und existen-
tiell-iiberzeugende, spirituell-politische Kompetenzen vermittelt werden kdnnen.
Das Sinnangebot der christlichen Religion, so wie sie es erfahren haben, wird als
frauenfeindlich, damit als nicht akzeptabel abgelehnt. BewuBt wird eine explizite
Option fiir die "Eindimensionalitit des Lebens" (Marcuse) als "gegenreligitses" Le-
benskonzept getroffen, denn Religion und Kirche funktionieren als systemstabi-
lisierende, ideologisierende GriBen; durch die Polarisierung Ménner/Kirche - Frau-
en/Leben wird deren sexistische Grundhaltung als unausrottbar disqualifiziert.

23 Eine dritte Gruppe - die zahlenméBig stérkste - umfat Frauen, die sich noch als
Mitglieder der Kirche ansehen, die sich dort aber immer weniger beheimatet fiihlen,
die zunehmend mit den ihnen vermittelten Formen von Religiositit und Kirchlich-
keit unzufrieden werden.

Diese Frauen machen die Erfahrung, daB das von den (zélibatéren) Kirchenméannern
produzierte Glaubens- und Moralangebot nicht mehr ihre Lebenswirklichkeit trifft.
Sie spiiren zunehmend die Diskrepanz zwischen ihren Wiinschen und Hoffnungen in
Bezug auf Deutungs- und Verhaltenskonzepte ihres Lebens und den Leit(d)bildern
und Sinnangeboten, die ihnen verordnet werden, denn diese haben ihre biophile,
transzendierende Kraft verloren und sind leer und ausgebrannt.

Die Frauen sind auf der Suche nach "alternativen” Modellen befreiender, im Erfah-
rungskontext von Frauen radizierender Spiritualitit und Christlichkeit und wollen
diese innerhalb der Kirche erleben und gestalten konnen. Sie wollen - frei von amt-
licher "Bevormundung" - "Spielriume", aber keine Ghettos, in denen sie sich z.B. mit
Themen feministischer Theologie, mit von Frauen gestalteter Liturgie, mit neuen
Formen des Umgangs mit der Bibel bekannt machen kénnen. Sie wollen sich als eine
Gemeinschaft von Schwestern erfahren, und nicht in erster Linie als Konkurrentinnen
in Bezug auf Minner, wie die traditionellen Sozialisationsmuster es den Frauen ver-
mitteln. Diese Frauen wollen ganz bewuBt in der Kirche ihr Frau-Sein als dem Mann-
Sein gleichwertige Form des Mensch-Seins leben und zum Ausdruck bringen. Sie
wollen das Sinnpotential, das Menschenbild, das christliche Religiositét fundiert, von
sexistischen Verengungen und Diskriminierungen befreien und wollen diese Vision
einer menschenfreundlichen, geschwisterlichen Kirche - jenseits der konfessionellen
Grenzen - Wirklichkeit werden lassen,

2.4 Eine vierte Gruppe, die mit der dritten Gemeinsamkeiten aufweist, bilden die
Frauen, bei denen das "Unbehagen" an der Kirche wichst, die aber (noch) nicht im-
stande sind, diese Gefiihle, die sie selbst als unchristlich, z.T. sogar als siindhaft be-
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zeichnen, zuzulassen. Die Unzufriedenheit kann von den Frauen auch schlecht "auf
den Begriff" gebracht werden, denn das Benennen wére ein erster Schritt dahin, das
Problem zu "erkennen’, d.h. es aus dem Bereich des Emotional-Nonverbalen in den
des Kognitiv-Verbalen zu transferieren. Diesen "Schritt" zu vollziehen, bedarf es
Geduld und vor allen Dingen verstéindiger, sensibler Mitmenschen; denn die Angst
vor Sanktionen gottlicher oder menschlicher Art, wenn der Bereich der kirchlich-re-
ligiosen Wirklichkeit in Frage gestellt wird, ist tief internalisiert.

Mangelndes SelbstbewuBtsein, das in kirchlich-gesellschaftlicher Sozialisation wur-
zelt und sich im "Ich bin ja nur eine Frau" ausdriickt, ist ein weiterer Hemmfaktor,
daB Frauen ihre Unzufriedenheit und Kritik an Kirche und Religion nicht zu artiku-
lieren vermogen. Sie trauen sich keine und den Ménnern Omni-Kompetenz zu - und
das nicht nur in religiosen Fragen.

Gemeinsam mit anderen Frauen, deren Probleme in Bezug auf Religion und Kirche
gleichstrukturiert sind (waren), sind diese Frauen zunehmend imstande, ihre Fragen
und Kritik fiir sich "zuzulassen" und zu benennen, um diese dann konstruktiv und fiir
sie emanzipatorisch "abzuarbeiten".

2.5 Diese - nach meinen bisherigen Erhebungen - grob gerasterten Gruppen von
Frauen, die sich z.T. noch als religits, aber zunehmend weniger als kirchlich-religios
verstehen, finden es fiir sich iuBerst wichtig (bis auf die erste Gruppe), inihrem Leben
kohirente Plausibilititsstrukturen vozufinden bzw. zu benennen, die so etwas wie
"Sinnkonsistenz" garantieren - diese Funktion iibernahm bzw. iibernimmt bislang die
christlich vermittelte Religiositit, deren Sinnangebot in den tradierten Formen fiir
Frauen in zunehmendem MaBe briichig und unglaubwiirdig wird.

Die Frauen suchen eine Begriindung und Fundierung ihrer Wirklichkeit, die es ihnen
ermoglicht, das Leben als Ganzes sinnvoll und kohidrent erfahren und deuten zu
kénnen und dieses sinnstiftende und -vermittelnde Potential in Kommunikation mit
anderen Menschen wirklich und wirksam werden zu lassen.

An dieser Stelle méchte ich den Begriff "Alltagsreligiositét" ins Gesprich bringen,
denn die Suchbewegung der Frauen scheint auf diesen Terminus hinzuzielen. Ich
mochte im folgenden versuchen, den schillernden, im Kontext der christlichen Reli-
giositiit kaum rezipierten Begriff ein wenig niher zu umschreiben und zwar im Hin-
blick auf eine mégliche inhaltliche und funktionale Ausdeutung. Hinweisen méchte
ich hier wiederum auf die "Vorldufigkeit" der hier vorliegenden Ausfithrungen.

3. Alltagsreligiositit - Ansétze zu einer inhaltlichen Bestimmung

Alltagsreligiositit konnte als "Kontrastfolie" gegeniiber der kirchlich verordneten und
definierten Religiositdt bezeichnet werden, die fiir Frauen aus o.a. Griinden zuneh-
mend weniger tragféhig und "sinnhaltig" wird, da Inhalte und Vermittlungsformen die
Lebenswirklichkeit von Frauen nicht "ansprechen” - kirchliche Religiositit sieht
Frauen als Subjekte nicht vor, denn die religiése Sprache, die Symbole, die Moralvor-
schriften sind von Ménnern fiir Frauen verbindlich gemacht worden, Frauen hatten
(und haben) keine Moglichkeit, die religitse Sinngebung und -deutung als Subjekte
zu bestimmen.

An einem Beispiel méchte ich das erldutern:

Fir Frauen gilt es als Siinde, sich bewuBt als selbstsicher, stark, schon, gut zu definie-
ren; die traditionellen "Frauentugenden” sind, demiitig, bescheiden, unauffillig zu
sein. DaB solche Verhaltensweisen keine miindigen, emanzipierten, kommunikativ-
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kompetenten Menschen zur Folge haben kénnen, liegt auf der Hand. Diese Diskre-
panz zwischen traditionellen kirchlichen Sozialisationsnormen und persénlich-poli-
tischen Anspriichen erfahren die Frauen immer drgerlicher als unterdriickerisch und
bevormundend; denn fiir Ménner gelten andere Verhaltensweisen. Die Fixierung auf
angeblich typisch "weibliche" und typisch "ménnliche" Eigenschaften ist eine Polari-
sierung, die - so wird fiir Frauen immer deutlicher - voll auf ihre Kosten geht in bezug
auf Gleichwertigkeit und Gleichberechtigung. Die MiBachtung oder auch der Ver-
such der Uberwindung dieser Polarisierung war (ist) dazu noch mit religiésen oder
gar gesellschaftlichen Sanktionen verbunden.

Ein weiteres Beispiel, an dem die Diskrepanz zwischen Leben und Religion deutlich
wird, mdchte ich an religiésen Ausdruckhandlungen festmachen: Sakramente, Sym-
bole tragen der leib-geistigen Wesenskonstitution des Menschen Rechnung, der
Mensch ist auf sinnenfillige Zeichen angewiesen, um sich ganz-menschlich mitteilen
zu konnen. Sie machen deutlich, daB zur menschlichen Kommunikation die rein
verbale Dimension nicht ausreichend ist, daB Gemeinschaft und Verstindigung be-
sonders auch im Bereich des Glaubens angewiesen sind auf Zeichen und Symbole,
die das zum "Ausdruck” bringen, was Menschen in ihrer leib-geistigen Existenz angeht
und betrifft. Sakramente weisen nun im besonderen MaBe auf diese leib-geistige Ver-
faBtheit hin und bringen sie zum "Ausdruck" als sichtbare Zeichen einer im Glauben
erfahrenen Wirklichkeit, in denen das transparent, fiihlbar wird, was sie gnadenhaft
bewirken sollen. Sie weisen "handfest” auf eine Wirklichkeit und Wirksamkeit hin,
die im Glauben erfahrbar und mitteilbar ist, sich im menschlichen Miteinander aus-
wirkt und so die "Materialitdt" des Heiles deutlich macht, die im fleischgewordenen
Wort Gottes, in Jesus Christus radiziert.

Doch dieser Zusammenhang wird zunehmend weniger erfahrbar und nachvollzieh-
bar: Fiir viele Frauen sind kirchlich festgelegte Zeichen und Handlungen inhaltsleer,
lediglich rituelle Gesten, die ihre transzendierende Kraft verbraucht bzw. verloren
haben. Sie sprechen Frauen in ihrem Lebenskontext nicht mehr unmittelbar an, sie
geben keine Impulse fiir die konkrete Alltagswelt, da sie auf kirchlich vermittelte
Christlichkeit bezogen und in sie eingebunden sind, welche den Zusammenhang mit
dem "normalen" Leben verloren hat und damit auch keine Auswirkungen auf den
Alltag mehr hervorrufen kann.

Sinngebung und Plausibilititsstrukturen fiir ein Leben in Solidaritit und Kommuni-
kation mit anderen Menschenwird fiir viele Frauen nicht mehr durch die christlich-
kirchliche Religiositéit vermittelt. Dennoch finden sich Frauen nicht damit ab, ohne
Sinnkonstituentien leben zu kénnen und zu wollen. Wichtig sind fiir sie Transzen-
denzerfahrungen, die die Eindimensionalitét des Lebens provokativ oder begliickend
durchbrechen; wichtig sind daran diese Erfahrung selbst und die Féhigkeit, sie be-
nennen zu kénnen, ohne die traditionellen Begriffe wie "Gnade", "Geschenk" bzw.
"Wille Gottes" strapazieren zu miissen. So kann deutlich werden, daf} das Leben nicht
in Banalitit und Routine des Alltags nivellierbar ist, sondern daB es eingebunden ist
bzw. werden kann in einen Sinnkontext, den Frauen (noch) nicht (neu) benennen

14) Vgl. dazu E. Moltmann-Wendel, Das Land, wo Milch und Honig flieBt, Giitersloh 1985, 155 - 169.
Unter den Uberschriften: "Ich bin gut - Ich bin ganz - Ich bin schon" macht Moltmann-Wendel auf
die individuelle und strukturelle Problematik aufmerksam, die fiir traditionell religios sozialisierte
Frauen darin besteht, sich selbst als gute, ganze, schéne Menschen zu akzeptieren.
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kénnen; denn die traditionellen Bedeutungen und Umschreibungen sind fiir sie nicht
mehr einholbar. Hierhin gehort auch die Suche nach neuen Formen, Symbolen und
Ausdrucksméglichkeiten, in denen das deutlich gemacht werdenkann, was fiir Frauen
an lebensbejahendem, hoffnungsspendendem, sinngebendem Potential fiir den All-
tag von Bedeutung ist. Zu diesen Qualifikationen werden gezahlt: Solidaritat, Ge-
rechtigkeit, Gemeinschaft, FairneB, Mitmenschlichkeit - Werte, die sich als christli-
che definieren lassen, die aber ihre christliche Fundierung fiir den Lebenskontext von
Frauen weitgehend verloren haben.

Menschenketten, Mahnwachen, gemeinsame Feiern und Mahlzeiten z.B. sind For-
men "sdkularer Liturgien”, in denen Frauen die fiir sie wichtigen "Grundwerte" zei-
chenhaft vermitteln wollen. Die "Grundwerte", die menschliches Miteinander als po-
litisch-geschwisterliches qualifizieren, beruhen auf Kompetenzen und Verhaltens-
weisen, die zu erlernen bzw. zu aktivieren gerade fiir kirchlich sozialisierte Frauen
problematisch ist, da sie Kommunikationsformen und Qualifikationen voraussetzen,
die fiir diese Frauen nie relevant waren.

Uber die traditionellen Sozialisationsmuster wurden sie nicht zu partner/innen-
/schaftlichen, gleichberechtigten Beziehungen und Verhaltensweisen beféhigt, son-
dern zu solchen, die die Dominanz der Minner fraglos, aber nicht klaglos akzeptier-
ten. Umlernen und Umdenken in Bezug auf die eigene Identitét und deren personal-
politische Kommunikation bringt fiir viele Frauen Probleme mit sich, da die interna-
lisierten Verhaltensweisen und Normen ("Ich bin ja nur eine Frau") nicht ohne
weiteres aufgebbar sind zugunsten einer neuen Selbst-und Wertbestimmung, die sich
als eigenstindig-mitmenschlich umschreiben 148t

Entscheidend ist fiir Frauen, daB das Leben als Gabe und Aufgabe interpretiert
werden kann, das sie in allen menschlichen Dimensionen "herausfordert", und daB
dieses Leben nicht nur hin und wieder durch "Fest- und Feiertage” in seiner gleich-
formigen Alltéiglichkeit unterbrochen wird.!

Wichtig ist es, dem Alltag eine Sinnkonsistenz zuschreiben zu konnen, die kohérent
ist, die sich vermittelt in Ausdrucksformen und Kompetenzen, durch die ausdriick-
lich wird, daB ein Konsens von Werten und Normen einen Sinnzusammenhang
gewihrt und praktisch werden 146t.

Ziel fiiir die eigene Person ist es, eine Identitiit zu gewinnen, die sich qualifiziert durch

‘Kompetenz - Verantwortung - Solidaritit und die erreicht bzw. angezielt werden kann
nur in Interaktion von Partner/innen, deren Wert- und Verhaltens"kodex" darin
gleichgerichtet ist und die dieses als ethische Norm postulieren.

Das Problem bei dieser formalen Beschreibung, die sich auch ja bei funktionaler Be-

schreibungjeder Religion in soziologischer Sicht findet, liegt darin, da8 fiir die Frauen

mit dem Stichwort "Alltagsreligiositét" der allgemeine Bezug auf Religion im Sinne
von Sinnvergewisserung akzeptiert, der explizite Bezug auf kirchlich-christlich ver-
mittelte Religiositéit aber abgelehnt wird. Sie wehren sich dagegen, ihre Suche nach

15) Zur Unterscheidung von "Alltag"” und "Alltéglichkeit” vgl. Zwergel (s. Anm. 13), 129.

16) Diese Perspektiven bestimmen auch die Theorie kommunikativen Handelns, wie sie u.a. besonders
von H. Peukert [Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie - Fundamentale Theologie. Analysen zu
Ansatz und Status theologischer Theoriebildung, Diisseldorf 1976, bes. 320 - 323] als neue Basis einer
fundamentalen Theologie postuliert werden. Es ist sicherlich nicht zufllig, daB dieses Basiskatego-
rien einer Umschreibung fiir eine "neue” Kirche aus feministischer Perspektive sind, wie sie insbe-
sondere bei R. Radford-Ruether [Sexismus und die Rede von Gott. Schritte zu einer anderen Theo-

logie, Giitersloh 1985, bes. 240 - 251: Amt und Gemeinschaft um der Befreiung vom Patriarchat
willen] visioniert wird.
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einer "séikularen” Religiositit als "fremdgehendes Evangelium" zu benennen, trotz
aller Affinitdten und Parallelen zur christlichen Botschaft.

Damit stellt sich die Frage nach der "Basis", der theoretisch-argumentativen Begriin-
dung und Begriindbarkeit einer Alltagsreligiositit als moglicher "Alternative" zur
kirchlich-christlichen Religiositéit. Da ich auch dazu im folgenden lediglich vorlaufige
Hinweise, die ich selbst hypothetisch-perspektivierend nennen machte, geben kann,
dabei auch der Terminus "Alltagsreligiositiit", da als soziales Phanomen noch wenig
beschrieben, als Chiffre fiir die unter 3. benannten Postulate und Perspektiven ein-
gesetzt werden soll, entwickle ich diese "Basis" stichwortartig und thesenhaft:

4. Grundlage bzw. Grundsubstrat einer potentiellen Alltagsreligiositiit

1. Alltagsreligiositit konnte auf den unbewuBt-unreflektiert vorhandenen, "abge-
rutschten” Sedimenten christlicher Werte und Normen beruhen, deren eigentlich
christlicher Ursprung nicht mehr zur Kenntnis genommen werden kann oder will,

2, Christliche Grunddaten (Gerechtigkeit, Mitmenschlichkeit, Solidaritit...) kénnten
in radikaler anthropologischer Riickbindung strikt interkommunikativ buchstabiert
werden - die theologische Fundierung wird explizit abgelehnt. (Dann bleibt trotzdem
die Frage nach der Begriindung eben dieser Werte zu beantworten!)

3. Christliche Werte und Normen werden aus dem Kontext patriarchal-sexistischer
Interpretation, wie sie im Christentum vorgenommen wurde, herausgelést und inihre
urspriinglich befreiende, biophile und menschenbejahende Grundintention zuriick-
gefiihrt. Dieser ProzeB duBert sich als kultur-, gesellschafts- und christentumskri-
tischer und versucht, Sexismus als eine der "Hauptsiinden" des Christentums aufzu-
zeigen, das diese strukturelle Schuld nur dann bekennen bzw. abbauen kann, wenn
die verbal behauptete Gleichwertigkeit von Mann und Frau auch "Fleisch” wird in
allen Lebensbereichen von Kirche und Gesellschaft. Frauen, die aus eigener Identi-
tit heraus diesen Proze voranbringen, vermitteln damit ihren Alltag und ihre Feste
wieder neu mit den Grunddaten des befreienden Evangeliums und wirken zugleich
im Sinne notwendiger Erneuerung kritisch auf kirchlich vermittelte Inhalte und
Strukturen.

Solange Kirche und Christentum den Sexismus nicht als Grundproblem er- und be-
kennen, kann theologischer Feminismus keine strukturelle Liaison mit diesen einge-
hen - er will konkrete und theologische Hinweise geben auf die Vision einer ganz-
menschlichen Theologie und Kirche und versteht sich als praktisch-politische, Unge-
rechtigkeit und Unterdriickung anprangernde "Frohe Botschaft" fiir alle Menschen.
4. Frauen leben auch Alltagsreligiositit, die in kommunikativer Lebenspraxis und in
praktischem Lebenswissen den Alltag konsistent und kohérent erfahren 148t, ohne
daB diese Form der Sinngebung eigens reflektiert wird. Das Problem der Begriindung
von Werten und Sinnpotential, die menschliches Leben bestimmen, stellt sich erst bei
entsprechenden Nachfragen. Ein lebensqualifizierendes Leitmotiv kénnte so um-
schrieben werden: "Wir wollen anstindig miteinander leben und umgehen."

5. Alltagsreligiositat als selbsténdige, autonome Lebensperspektive, die an einer so-
zialen bzw. "religiosen" Fundierung nicht interessiert ist, deren Vertreter/innen von
sich und anderen allerdings gleichstrukturierte Verhaltensweisen erwarten, ohne
deren moralische und kommunikative Basis in Frage stellen zu wollen. Als Leitmo-
tiv dieser Ausprigung kann formuliert werden: "Ich respektiere Dich als Partner/in
und erwarte dasselbe auch von Dir."
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6. Alltagsreligiositit als "Ghetto" - selbstgewdhlter und gestalteter Art fiir Frauen -,
das nicht vermittelt werden kann und soll in seiner Funktion als "Lebens- und Sinn-
Nische". Der Riickgriff auf matriarchales Gedankengut und Inhalte, Inspirationen der
New-Age-Bewegung, Formen von Natur- und Frauenspiritualitit... bilden die Basis
der gegenkulturellen und -religi6sen Frauenreligiositit, die Kraft zum "Durchhalten"
des Alltags vermittelt, die jedoch den Alltag wieder zu einer Kontrastfolie der
Nischenreligiositit macht und umgekehrt.

Diese sechs Typisierungen scheinen mir die wichtigsten zu sein, wobei das herausfor-
derndste Modell das (3.) feministische ist, in dem sich Kritik und Programm artiku-
lieren in Bezug auf eine konstruktive Auseinandersetzung mit christlich-kirchlicher
Religiositat.

Die Frage, ob und wie das - noch unkonturierte - Phénomen "Alltagsreligiositdt" zu
vermitteln ist mit kirchlich gebundener Religiositit, mochte ich zumindest stellen und
eine Antwort in eine zweifache Richtung versuchen:

Einmal konnte Alltagsreligiositit, die sich verbindet mit traditionell-christlichen
Werten und Normen, allerdings in einer radikal spirituell-politischen Zuspitzung,
sich als innerkirchliche, kirchenkritische Bewegung dufiern, deren Triger/innen die
Identitiit von religitser Theorie und Praxis unter hohen moralischen Anforderungen
in ihrem Alltag verwirklichen. Mit Max Weber, aber nicht in seinem Sinne, mdchte
ich diese Menschen als "religiose Virtuos-inn-en" bezeichnen, deren Anspriiche auf-
grund ihres Niveaus lediglich fiir wenige Menschen relevant werden (konnen).

Zum anderen konnte Alltagsreligiositit in der Kirche als reformatorisches Element
wirksam werden dergestalt, daB deutlicher wird, wie weit traditionell kirchlich-christ-
liche Normen von der Lebenswirklichkeit konkret lebender Menschen entfernt sind
(z.B. die kirchlich verordnete Sexual- und Ehemoral, die Hierarchisierung und Kle-
rikalisierung der Kirche), und es konnen Impulse vermittelt werden, daB und wie
Kirche und Religion fiir die Menschen und deren Alltag wieder als sinnstiftende, le-
bensbejahende, ganzheitliche GréBen in den Blick kommen.

Um diesen Lernproze in Gang zu setzen, miiBten allerdings kommunikative, solida-
risierende, dialogische Kompetenzen entwickelt werden, die nicht gleichzeitig inte-
gralistisch bzw. exkommunikativ wirksam werden wollen.

5. Hinweise auf eine fundamental-theologische Basis einer potentiellen
Alltagsreligiositiit

Die Gefahr ist nicht von der Hand zu weisen, daB jede Form von "Alltagsreligiositdt’,
selbst die, die sich explizit nicht als christlich-kirchlich vermittelte verstehen will,
durch theologische Kategorien wieder als christliche "vereinnahmt" werden kann.
Jedoch will ich hier lediglich andeuten - ohne solche "Heimholungsversuche" auch
nur zu intendieren -, da8 sich auch ein Konzept von Religiositit theologisch deuten
158t, das sich solchen Deutungsversuchen mit Recht sperrt. DaB gerade solche Ab-
wehrhaltungen auch Riickfragen an traditionell kirchlich-religios vermittelte Soziali-
sationsformen und -normen implizieren, bedarf wohl keiner weiteren Erléduterung.
Die Rede von Gott, die im weitesten Sinne religiése Dimension des Glaubens, ereig-
net sich gerade dort, wo Menschen nach Gelingen und Sinn des Lebens fragen und
auf diese Fragen gemeinsam nach Antworten suchen, durch die "Uberleben" ermdg-
licht wird.
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Selbst wenn die theologisch-religitse Dimension dieser Sinn-Suche nicht explizit the-
matisiert wird, kann sie doch als Ausgriff nach einer kohirenten Sinndeutung inter-
pretiert werden, fiir die im christlichen Kontext Begriffe wie "Verwiesenheit des Men-
schen auf Transzendenz", "Gnade", "Gott"... fungieren.

Christliche-religiser Lebensvollzug ereignet sich dort, wo Menschen einander an-
nehmen, wo Menschen nicht instrumentalisiert, zu Objekten der eigenen Bediirfnis-
befriedigung - sei es im privaten, sei es im politischen Kontext - degradiert werden.
Die Begriindung ist ausschlaggebend, die diese reziproke Solidaritét als kommunika-
tive Basiskategorie garantiert: Menschsein als Eigenwert in humanistischer, christli-
cher oder anderer Deutung. Alltagsreligiositit hat dann Erfahrungen zu erméglichen
und zu beschreiben, die die "Eindimensionalitdt" der BewuBtseins- und Lebens-
zusammenhiinge, verursacht durch politische, ékonomische, administrative... Sach-
zwiinge, durchbrechen und Verhalten und Begegnungen zu ermoglichen, die nicht
verzweckt und der Eigendynamik gesellschaftlicher Herrschaftslogik eingepaft sind,
sondern in denen Subjektwerden von Menschen in gegenseitiger Akzeptanz und To-
leranz ermdglicht wird.

Religitses BewuBtsein im Alltag konnte sich gerade darin artikulieren, da8 es iiber
das Konkret-Faktische hinausweist, die Alltaglichkeit als die je jetzt prasente Lebens-
moglichkeit transzendiert als Gabe und Aufgabe.

Dieses in Ausdruckshandlungen, Verhalten, Lebensstil zu vermitteln, durch die der
Alltag als religids (d.h. als sinnvoll, -haltig) qualifiziert wird, wire die praktisch-poli-
tische Komponente von Alltagsreligiositit.



Ulrich Hemel
Religionspiidagogische Grundlagenforschung - Perspektiven und
Desiderate

1. Zur Ausgangslage religionspidagogischer Grundlagenforschung

Im allgemeinen Sprachgebrauch ist der Begriff der Grundlagenforschung als Syn-
onym fur nicht unmittelbar anwendungsbezogene Forschung inzwischen heimisch ge-
worden.! Trotz einiger Ausnahmen ist es in diesem Zusammenhang aufféllig, dafl
"Grundlagenforschung" hiufig im Kontext naturwissenschaftlicher Problemstellun-
gen angesprochen wird, wihrend der Begriff in den Geisteswissenschaften einschlie-
lich der Theologie keine nennenswerte Tradition zu besitzen scheint. Im "Histori-
schen Worterbuch der Philosophie", im "Lexikon fiir Theologie und Kirche" und selbst
im 1987 verdffentlichten Werk von Theodor Bodammer tiber die "Philosophie der
Geisteswissenschaften" innerhalb der Reihe "Handbuch Philosophie" kommt ein ent-
sprechendes Stichwort nicht vor.

Es wire allerdings voreilig, aus diesem Sachverhalt den SchluB zu ziehen, Grundla-
genforschung im Bereich der Theologie und ihrer Einzeldisziplinen sei tiberfliissig
oder gar unangebracht. Dabei diirften die spezifischen Inhalte theologischer Grund-
lagenforschung erkennbar vom Kontext der jeweiligen theologischen Fichergruppe
geprigt sein.

Dies gilt in besonderer Weise fiir die Religionspidagogik, die sich im Lauf ihrer
kurzen Wissenschaftsgeschichte immer wieder mit der Vorstellung auseinanderset-
zen muflte, sie sei im wesentlichen eine theologische "Anwendungswnssenschaft” die
zu eigenstéindigen theologischen Aussagen weder fihig noch befugt sei. 3 Auf diesem
Hintergrund 18t sich das Ringen um ein sowohl pddagogisch als auch theologisch zu
verantwortendes wissenschaftliches Profil des Faches bis zum gegenwirtigen wissen-
schaftstheoretischen Diskussionsstand in der Religionspadagogik verfolgen.

Daher ist es auch verstindlich, daB die Notwendigkeit religionspddagogischer Grund-
lagenforschung in den letzten Jahren immer wieder hervorgehoben wurde. Grundla-
genbezogene Problemstellungen wurden aber nicht kontinuierlich bearbeitet, so daB

1) Vgl. G.Wahrig, Deutsches Worterbuch, Giitersloh 1974, Sp. 1596; DUDEN - Das groe Worterbuch
der deutschen Sprache, Bd. 3, Mannheim 1977, 1096.

Historisches Worterbuch der Philosophie, hrsg. von J. Ritter, Bd. 3, Basel/Darmstadt 1974; LThK
Bd.4, Freiburg i.Br. “1960; Sonderausgabe 1986; Th. Bodammer, Philosophie der Geisteswissen-
schaften (Handbuch Philosophie), Freiburg i.Br./Miinchen 1987. Auch in der Theologie gibt es
jedoch Titel wie z.B. R.Sobanski, Grundlagenproblematik des katholischen Kirchenrechts, Wien
1987, so daB weder vom vollstindigen Fehlen des Begriffs noch vom Fehlen der gemeinten Sache die
Rede sein.

3) Vgl. KE. Nipkow, Religionspiadagogik und Religionsunterricht in der Gegenwart, in: Kat Bl 94
(1969), 23-43, bes. 24; G. Stachel, Lernziele und Religionsunterricht, in: Kat Bl 95 (1970), 343-359,
bes. 351; W.Bartholomiius, Zur Didaktik der Bibel im Religionsunterricht, in: Kat B1 101 (1976), 146-
154, hier 146. Diese Autoren stehen fiir die in der katholischen und evangelischen Religions-
padagogik konsensfihige Auffassung, daB die Religionspidagogik gerade nicht als" Anwendungswis-
senschaft” angesehen werden sollte.

4) Vgl etwa R. Schiiiter, Die Religionspidagogik heute im Urteil von Kardinal Ratzinger und Walter
Kasper, in: Religionspidagogische Beitriige 18/1986, 152-172; U. Hemel, Religionspadagogik-Dog-
matik-Theologie, in: Kat Bl 111 (1986), 288-291; G. Stachel, Bemerkungen zur Problematik von Kate-
chismen, ausgehend vom "Katholischen Erwachsenenkatechismus' 1985, in: Religionspadagogische
Beitrage 20/1987, 63-73.
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der fiir einen bestimmten Forschungsstand kennzeichnende "rote Faden" von Pro-
blemstellungen nicht immer leicht erkennbar blieb. Immerhin beklagt Hans Schilling
in seiner Habilitationsschrift schon 1970 einen "Riickstand der katholisch-religions-
pidagogischen Grundlagenforschung und fiihrt gleichzeitig den Begriff der "Grund-
lagenforschung" erstmals in die Religionspddagogik ein. Wenige Jahre spiter be-
merkt Giinter Biemer im "Handbuch der Religionspidagogik" (1978), die Religions-
padagogik habe "bis jetzt ihre wissenschaftliche Grundlagenreflexion versaumt".®
Biemer bezieht den Begriff der Grundlagenreflexion dabei hauptséchlich auf wis-
senschaftstheoretische Fragestellungen des Faches.

Noch 1986 sind religionspddagogische "Grundsatzfragen" oder "Grundlagcnproble-
me" virulent genug, um in Veroffentlichungen aufgegriffen zu werden. 8 Uber das An-
liegen einer eher formal zu verstehenden "Wissenschaftstheorie der Religionspada-
gogik" hinaus’ fordert dabei Herbert A. Zwergel beispielsweise eine "umfassende, die
verschiedenen Ansitze vermittelnde Theorie". '’

Zusammenfassend 148t sich jedenfalls feststellen, daB in der katholischen Religions-
pddagogik der Gegenwart weithin Konsens liber die Notwendigkeit und Dringlich-
keit religionspddagogischer Grundlagenforschung besteht, ohne daB dariiber hinaus
ein allgemein anerkannter Kanon von Problemstellungen, Argumentationsketten
und Losungsverfahren existierte.

Ausgehend von dieser Erkenntnis soll im folgenden aufgezeigt werden, daB religions-
pédagogische Grundlagenforschung sich zum einen nicht ausschlieBlich auf wissen-
schaftstheoretische Fragestellungen beschréinken sollte. Zum anderen wird der Ver-
such gemacht, eine vorwiegend extensional orientierte Bestimmung derjenigen Pro-
blemfelder vorzunehmen, die sich fiir die zukiinftige religionspadagogische Grund-
lagenforschung als Desiderate anbieten.

Dabei versteht es sich von selbst, da3 die angesprochenen Perspektiven nicht in der
Art definitiver Losungsvorschlige ausgearbeitet werden sollen und konnen. Viel-
mehr soll u.a. der Vorschlag zur Diskussion gestellt werden, die verschiedenen Fra-
gestellungen religionspddagogischer Grundlagenforschung zu Zwecken der prakti-
schen Orientierung in vier Themenkomplexen zusammenzufassen, die jeweils ein in
sich differenziertes Ganzes bilden kénnten.

Damit wird gleichzeitig die These aufgestellt, daB sich grundlagenbezogene Frage-
stellungen der Religionspddagogik folgenden Schwerpunkten zuordnen lassen:

5) H. Schilling, Grundlagen der Religionspidagogik, Diisseldorf 1970, 209.

6) G. Biemer, Das Methodenproblem, in: Handbuch der Religionspéidagogik, hrsg. von E. Feifel, R.
Leuenberger, G. Stachel, K. Wegenast, Giitersloh/Ziirich/Einsiedeln/Koln, Bd. 2, “1978, 287-308,
hier: 293.

7) Ebd,, 291. Vgl. U. Hemel, Theorie der Religionspadagogik, Miinchen 1984, 25-33.

8) Vgl H.A. Zwergel, Religionspadagogische Grundlagenprobleme, in: Religionspadagogische Beitra-
ge 17/1986, 47-63; U. Hemel, Religionspidagogische Grundsatzfragen 1980-1984, in: Religionspid-
agogische Beitrige 17/1986, 28-46.

9) Vgl. R. Englert, Art. Wissenschaftstheorie der Religionspidagogik, in:G. Bitter/G. Miller (Hrsg.),
Handbuch religionspidagogischer Grundbegriffe, Bd. 2, Miinchen 1986, 424-432; A. Stock, Wissen-
schaftstheorie der Religionspidagogik, in: A. Stock (Hrsg ) Rehgwnspaddgoglk als Wlssenschaft
Ziirich/Einsiedeln/Koln 1975, 9-33.

10) H.A. Zwergel, Philosophische Aspekte der Begriindung einer religionspidagogischen Handlungs-
theorie, in: Religionspadagogische Beitrige 8/1981, 91-119, bes. 91.
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a) Religionspadagogische Wissenschaftsgeschichte und Wissenschaftstheorie

b) Grundlagen religioser Erziehung

¢) Grundlagen der Didaktik des Religionsunterrichts

d) Religionspidagogische Hermeneutik.

Diese Schwerpunkte religionspddagogischer Grundlagenforschung sollen im folgen-
den thesenartig entfaltet werden.

2. Religionspadagogische Wissenschaftsgeschichte und Wissenschaftstheorie
2.1 Der Ort wissenschaftstheoretischer Forschung in der religionspiidagogischen
Wissenschaftsgeschichte
Da das bisherige Verstindnis von religionspddagogischer Grundlagenforschung
hauptsichlich an wissenschaftsgeschichtlichen und im engeren Sinn wissenschafts-
theoretischen Fragen orientiert war, sind entsprechende Beitrige und Monographien
vergleichsweise héufig. Zu erwéhnen ist hier z.B. Hans Schillings Werk "Grundlagen
der Religionspidagogik" (1970), aber auch der von Alex Stock 1975 herausgegebene
Sammelband iiber eine Fachtagung der AKK zum wissenschaftlichen Selbstverstdnd-
nis der katholischen Religionspédagogik.'” Dabei ist es kein Zufall, daB die Bliitezeit
wissenschaftstheoretischer Veréffentlichungen in der Religionspadagogik einen pra-
zise zu bestimmenden historischen Ort besitzt: die Krise des materialkerygmatischen
Religionsunterrichts in der Zeit desreligionspadagogischen Umbruchs etwa zwischen
1965 und 1974.1 Diese Zeit wird u.a. durch eine fachliche Identititskrise geprigt, die
von der Suche nach einem zugleich katholisch verantworteten und weltoffenen, zu-
gleich christlich verwurzelten und erfahrungsgeséttigten Religionsunterricht geleitet
war. Man fragte in diesem Zusammenhang nach dem Religionsbegriff der Religions-
péidagogik,13 nach ihrem Gegenstand, nach ihrem Verhdltnis zu den Humanwis-
senschaften, aber auch nach Griinden fiir eine sinnvolle Unterscheidung zwischen ge-
meindlicher Katechese und schulischem Religionsunterricht.l
Die damalige wissenschaftstheoretische Diskussion in der Religionspédagogik fand
daher unter den Bedingungen eines hohen éuBeren Problemdrucks statt. Ein Indika-
tor dafiir ist beispielsweise die hohe Zahl der Abmeldungen von Schiilern aus dem
damaligen Religionsunterricht. Solche zeitgendssischen Bedingungen gefdhrdeten
freilich auch jene notwendige wissenschaftliche MuBe, die durchreflektierte systema-
tische Problemlésungen begiinstigt.

11) Schilling (s. Anm. 5); Stock (s. Anm. 9); vgl. auch R. Englert, Glaubensgeschichte und Bildungspro-
zeB, Miinchen 1985. Die Kiirzel "AKK" bezieht sich auf die Arbeitsgemeinschaft Katholischer Kate-
chetikdozenten, die 1968 gegriindet wurde.

12) Das Jahr 1965 bezeichnet das Ende des I1.Vatikanischen Konzils, 1974 das Jahr des Synoden-
beschlusses zum Religionsunterricht mit seiner entscheidenden Bedeutung fiir die weitere Ent-
wicklung der deutschsprachigen Religionspadagogik; vgl. Gemeinsame Synode der Bistiimer in der
Bundesrepublik Deutschland, Offizielle Gesamtausgabe, Bd. 1, Freiburg/Br. 1978, 113-152; vgl. auch
W. Langer, Im Mittelpunkt steht der Mensch, in: Kat Bl 109 (1984), 335-347; U. Hemel, Religi-
onspéadagogik im Kontext von Theologie und Kirche, Diisseldorf 1986, 88-94.

13) Vgl. H. Halbfas, Zur Religion der Religionspiadagogik, in: Theologia Practica 13 (1978), 91-93; W.H.
Ritter, Religion in nachchristlicher Zeit. Eine elementare Untersuchung zum Ansatz der neueren Re-
ligionspadagogik im Religionsbegriff, Frankfurt/M./Bern 1982; H. Schrédter, Die Religion der Religi-
onspidagogik, Ziirich/Einsiedeln/Koln 1975.

14) Vgl. G. Baudler, Schulischer Religionsunterricht und kirchliche Katechese, Diisseldorf 1973; H.
Schréer, Humanwissenschaften und Religionspidagogik, in: Ev Erz 29 (1977), 150-177; U. Hemel,
Theorie der Religionspidagogik, Miinchen 1984, 100-239, 240-383.
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Fiir die wissenschaftliche Gemeinschaft der Religionspidagogen wirkte sich dieser
Umstand u.a. darin aus, daB das rege Interesse an wissenschaftstheoretischen Fragen
rapide abflaute, nachdem ein neuer Konsens in Gestalt der vom Synodenbeschluf3
zum Religionsunterricht inspirierten Korrelationsdidaktik gefunden war und sich in
der Praxis zu bewidhren begann.15 Was blieb, waren daher nicht definitive Pro-
bleml6sungen, sondern eher Ansiitze zu einem allgemeinen religionspidagogischen
ProblembewuBtsein hinsichtlich der prinzipiellen Bedeutung wissenschaftstheoreti-
scher Fragen fiir die Religionspaddagogik.

Seit den 70er Jahren 148t sich in verschiedener Hinsicht eine Erweiterung, z.T. auch
Verlagerung von Problemstellungen in der religionspadagogischen Grundlagendis-
kussion feststellen. Dies gilt beispielsweise beziiglich der Integration wissenschaftsge-
schichtlicher Fragestellungen, wie etwa das 1987 erschienene Sonderheft der "Kate-
chetischen Blitter" zum 100jihrigen Jubilium des Deutschen Katecheten-Vereins,
aber auch die generell gestiegene Beachtung historischer Fragestellungen in Fach-
zeitschriften und Monographien, zeigen kénnen.

Weiterhin melden sich - wenn auch zaghaft - Stimmen zu Wort, die nach der Eigen-
standigkeit einer religionspadagogischen Methode oder - wohl besser - eines reli-
gionspidagogischen Biindels von Methoden fragen und dabei in neuer Weise den
Stellenwert der Empirie fiir die religionspadagogische Theoriebildung thematisie-
ren.!” Dabei scheint mir unter wissenschaftstheoretischen Gesichtspunkten die Frage
nach der Eigenart religionspidagogischer Methoden der Erkenntnisgewinnung schon
deshalb besonders vordringlich, weil sich katholische Religionspadagogik als sowohl
piidagogische als auch theologisch zu verantwortende Disziplin weder allein auf em-
pirische Verfahren der Erkenntnisgewinnung stiitzen kann, noch ausschlieBlich spe-
kulativ orientiert sein darf.

Eine Diskussion zur Eigenart religionspidagogischer Methoden der Erkenntnisge-
winnung ist aber bisher noch nicht einmal in Anséiitzen erkennbar, obwohl es keines-
wegs als vorentschieden gelten kann, wie die Religionspidagogik denn zugleich em-
pirische und hermeneutisch-spekulative Verfahrensweisen soll vermitteln konnen.
Somit spiegelt sich in der Frage nach der religionspidagogischen Methode letztlich
die eigentiimliche Stellung der Religionspidagogik wider, die zugleich den Fragestel-
lungen und Traditionen der Theologie wie auch den Verfahrensweisen der profanen
Humanwissenschaften verpflichtet ist.

Drittens ist spitestens seit der katechetischen Rede Kardinal Ratzingers in Lyon im
Jahr 1983 eine relativ breit geficherte Diskussion iiber das Verhaltnis von Religions-

15) Vgl. F.W. Niehl, Art. Korrelationsdidaktik, in: G. Bitter/G. Miller (Hrsg.), Handbuch religionspid-
agogischer Grundbegriffe, Bd.2, Miinchen 1986, 750-754; G. Baudler, Korrelationsdidaktik: Leben
durch Glauben erschlieBen, Paderborn 1984; U. Hemel, Religionspidagogik im Kontext von Theolo-
gie und Kirche, Diisseldorf 1986, 21-28.

16) Vgl. etwa das Sonderheft der "Katechetischen Blitter" (112 [1987], H.5/6, 330-494) zum Thema: "100
Jahre Deutscher Katecheten-Verein - 100 Jahre Katechese”. Das Sonderheft enthlt zahlreiche wei-
terfithrende Literaturhinweise.

17) Vgl. J.A. v.d. Ven, Erfahrung und Empirie in der Theologie? in: Religionspadagogische Beitrage
19/1987, 132-151; vgl. auch Biemer (s. Anm.6); Englert (s. Anm.9).
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pidagogik und Dogmatik, aber auch iiber die Stellung der Religionspadagogik inner-
halb der Theologie als ganzer in Gang gekomn'xen.]8 Aufgrund der interdisziplindren
Besonderheiten der Religionspadagogik ist es dabei nicht erstaunlich, daB hier immer
wieder die Fra%e auftaucht, wie denn ihr theologisches Proprium genauer bestimmt
werden konne.

22 Grenzen wissenschaftstheoretischer Fragestellungen in der Religionspidagogik

So unbestritten die Bedeutung der angesprochenen wissenschaftstheoretischen Fra-
gen fiir die weitere Theoriebildung in der Religionspidagogik ist, so sehr empfiehlt
es sich auch, auf die Problematik einer Beschrdnkung religionspadagogischer Grund-
lagenforschung auf wissenschaftstheoretische, methodologische und wissenschaftshi-
storische Fragen hinzuweisen. Der Gegenstand religionspddagogischer Wissen-
schaftstheorie ist ja die Religionspadagogik qua Wissenschaft. Dabei bringt gerade
der formale und metatheoretische Charakter religionspédagogischer Wissenschafts-
theorie die Gefahr mit sich, daB der unmittelbare Gegenstand religionspidagogischer
Wissenschaft, den ich in einem fritheren Versuch mit dem Begriff der "religiésen Ver-
mittlung" in all ihren vielféltigen Erscheinungsformen zu definieren versucht hatte,
auBer Blick gerit. Wenn man aufgrund einseitig wissenschaftstheoretischer Interes-
sen die Suche nach einer Theorie religiéser Vermittlung zugunsten einer religi-
onspidagogischen Metatheorie vernachléssigte, entstiinde im Extremfall eine Diszi-
plin, die iiber sich selbst, nicht aber iiber ihren Gegenstand Bescheid weiB und die
folglich zur Metatheorie ohne Theorie werden miiBte.

Dariiber hinaus sind an dieser Stelle auch begriffsimmanente Schwierigkeiten einer
auf Wissenschaftstheorie begrenzten religionspidagogischen Grundlagenforschung
zu erértern. Bs steht ndmlich zu vermuten, dafl der Begriff der "Wissenschaftstheo-
rie" in einem theologischen Kontext im Verhiltnis zu nicht- tthlOg]SChCl‘l Aussage-
weisen nicht einfach univok, sondern eher dquivok gebraucht wird.?! Die wissen-
schaftliche Vernunft, die in der Theologie - und damit auch in der Religionspédagogik
- zu Werke ist, versteht sich ja nicht als rationalistisch halbierte Vernunft, sondern
weil sich vielmehr - ohne jeden Abstrich an ihrem wissenschaftlichen Anspruch - auf
jene groBere Einheit von Erkennen, Lieben und Handeln bezogen, die sich aus ihrer
Verwurzelung im Glauben und aus ihrer theologischen Finalitét ergibt.

Damit impliziert der theologische - und zugleich der religionspéddagogische - Begriff
von Wissenschaft unzweideutig Elemente einer Weltdeutung, die in einem religidsen
Selbstverstandnis wurzeln. In diesem Zusammenhang ist allerdings zu beachten, da3
- solche Elemente einer wertenden Weltordnung auch dem Wissenschaftsbegriff der
profanen Wissenschaften zueigen sind. Zu deren axiomatischen Prédmissen gehort

18) Vegl. Schiiiter (s. Anm.4); auBerdem: W. Kasper, Der neue Katholische Erwachsenenkatechismus,
in: Kat B1 110 (1985), 363-370;,J. Ratzinger, Die Krise der Katechese und ihre Uberwindung, Einsie-
deln 1983; J. Werbick, Vom Realismus der Dogmatik, in: Kat Bl 110 (1985), 459-463.

19) Vgl. U. Hemel, Theorie der Religionspadagogik, Miinchen 1984, 384-412; U. Hemel, Religionspad-
agogik im Kontext von Theologie und Kirche, Diisseldorf 1986, 119-149, bes. 133-138; vgl. auch E.
Schrofner, Theologische Begriindung des Religionsunterrichts, in: Kat Bl 113, 1988, 28-35.

20) Zum Begriff der "religidsen Vermittlung" vgl. Hemel (s. Anm.7), 212-239; Hemel (s. Anm. 12), 32-
39, bes.38f.

21) Dieser Zusammenhang steht z.B. im Hintergrund, wenn W. Karb der curricular orientierten Reli-
gionspadagogik der 70er Jahre vorwirft, sie sei ein "Musterbeispiel fiir wissenschaftstheoretischen
Synkretismus"; W. Karb, Wissenschaftstheorie, Erzichungswissenschaft und Religionspadagogik,
Frankfurt/M./Bern/Las Vegas 1976, 5.
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beispielsweise die normative Entscheidung fiir die methodische Suspension von reli-
gidser Weltdeutung im ProzeB der Wissenschaft.

Ohne auf die axiomatische Differenz zwischen einem theologischen und einem nicht-
theologischen Begriff von Wissenschaft und Wissenschaftstheorie hier niiher einge-
hen zu kdnnen, 148t sich aus dem Gesagten jedenfalls eine Bekriftigung der Einsicht
ableiten, daB eine einseitige Beschriankung religionspiidagogischer Grundlagenfor-
schung auf religionspidagogische Wissenschaftstheorie fiir die weitere fachliche
Theoriebildung nicht als férderlich anzusehen ist. Die gewif notwendigen Fragestel-
lungen religionspadagogischer Wissenschaftstheorie sind vielmehr durch einen Typ
von Grundlagenforschung zu ergénzen, der nicht selbst bereits metatheoretischen
Charakter trégt, sondern der sich die Theoriebildung im Bereich der kategorialen und
phinomenalen Wirklichkeit religidser Vermittlung zum Ziel setzt.

Aufgrund ihrer besonderen praktischen Bedeutung sollen im folgenden besonders
die Bereiche der christlich motivierten religiésen Erziehung und der Didaktik des Re-
ligionsunterrichts hervorgehoben werden.

3. Grundlagen religioser Erziehung

Religionspadagogische Grundlagenforschung auf dem Gebiet der religiésen Erzie-
hung stellt aufgrund der oben skizzierten Gegebenheiten aus der religionspidagogi-
schen Wissenschaftsgeschichte bisher weithin ein Desiderat dar.

Diesist schon deshalb der Fall, weil in der Geschichte der Religionspidagogik die re-
ligidse Erziehung vorwiegend im Rahmen religionsunterrichtlicher und sakramen-
tenkatechetischer Bemiihungen beachtet wurde, wiihrend z.B. Fragen der religitisen
Erziehung und Sozialisation in der Familie erst in den letzten 20 Jahren in wissen-
schaftlich-systematischer Form beriicksichtigt wurden.

3.1 Theologisch-anthropologische Grundlagen religiéser Erziehung

Auf dem genannten Hintergrund wird erklérlich, daB die Grundlagen religioser Er-
ziehung u.a. einer vertieften theologisch-anthropologischen Reflexion dringend be-
diirfen. Die religiose Erziehbarkeit und Erziehungsbediirftigkeit des Menschen ist ja
kein theologisches Akzidens, das sich nur auf ein zufilliges oder kulturgebundenes
menschliches Merkmal bezieht. Vielmehr ist die Frage nach der Bedingung der Mog-
lichkeit reggiiiser Erziehung ihrerseits einer theologischen Reflexion fihig, aber auch
bediirftig.

Dies gilt umso mehr, als der christliche Glaube zwar den Motivationshintergrund und
den Verweisungshorizont christlich orientierter religidser Erziehung bildet, daB er
aber selbst - schon aus theologischen Griinden - niemals als péidagogisch verrechen-
bare Variable oder als kausale Folge pidagogischen Handelns erscheinen kann.
Dabei stellt es sich als durchaus ernstzunehmende religionspidagogische Aufgabe

22) Vgl. P.K. Feyerabend, Der wissenschaftstheoretische Realismus und die Autoritat der Wissenschaf-
ten, Braunschweig 1978; I. Lakatos/A. Musgrave (Hrsg.), Criticism and the Growth of Knowledge,
London 1970; Th.S. Kuhn, Die Entstehung des Neuen, Frankfurt/M. 1978, bes. 421-445; Th.S. Kuhn,
Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, Frankfurt/M. 1967; vgl. auch H. Peukert, Wissen-
schaftstheorie, Handlungstheorie, Fundamentale Theologie, Frankfurt/M. 1978.

28) Vgl. hierzu meine Habilitationsschrift: U. Hemel, Zicle religidser Erzichung, Regensburg 1987 (un-
verdffentlicht), bes. §.545-562 (Voriiberlegungen zum Zusammenhang von Weltdeutungskompetenz
und fundamentaler Religiositit) und §.637-642 (Zicle religidser Erziehung im Spannungsfeld von
Religiositiit und Glaube). Die Arbeit erscheint 1989 im Druck.
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dar, das Verhiltnis von Glaube, Erziehung und religiéser Erziehung auf der Grund-
lage der Weiterentwicklung von Theologie und Religionspidagogik im Gefolge des
I1.Vatikanischen Konzils neu zu bedenken, ohne vorschnell die Fragen und Losun-
gen vergangener religionspadagogischer Epochen in die Gegenwart zu ibertragen.

Die Reflexion auf die theologischen Grundlagen religioser Erziechung erdffnet daher
1.4, ein fruchtbares Feld fiir die Zusammenarbeit der verschiedenen theologischen
Disziplinen, auch im Blick auf die Kooperation zwischen Religionspadagogik und
Dogmatik. Da die systematische Theologie ihrerseits auf das Gespréch mit der bibli-
schen Theologie nicht mehr verzichten kann, konnten sich Fragestellungen religions-
pidagogischer Grundlagenforschung letztendlich fiir die innere Vernetzung der theo-
logischen Disziplinen selbst als forderlich erweisen.

3.2 Religiése Erziehung und soziale Lebenswelt

Der Zusammenhang von religiéser Erzichung und sozialer Lebenswelt gehort zu den
bisher wenig beachteten Desideraten religionspadagogischer Grundlagenforschung
auf dem Gebiet der religiésen Erzichung. Wihrend z.B. die Korrelation zwischen so-
zialer Schicht und Formen der Sprachentwicklung als allgemein anerkannt gelten
kann,24 stellen analoge religionspddagogische Uberlegungen zur Auswirkung sozia-
ler Lebenswelt auf die Genese religiésen BewuBtseins fast volliges Neuland dar. Eine
lohnende Aufgabe wire es beispielsweise, den Bedingungen und Maoglichkeiten
religioser Erziehung und Sozialisation unter verschiedenartigen sozialen Verhiiltnis-
sen intensivere und systematischere Aufmerksamkeit als bisher zu widme n.2 Dabei
eignet sich der hier verwendete Begriff der sozialen Lebenswelt u.a. auch fiir Frage-
stellungen, die iiber die Zugehdrigkeit zu sozialen Schichten hinausgehenund die bei-
spielsweise die innerfamilidren Konstellationen und Voraussetzungen religiosen Ler-
nens wahrzunehmen versuchen.

Die gegenwirtige gesellschaftliche Entwicklung zeigt namlich immer deutlicher, daf
die Familie nicht mehr allgemein als religits homogene Gemeinschaft angesehen
werden kann. Abgesehen vom Sonderfall der konfessionsverschiedenen Ehen kommt
es namlich auch in formaliter katholischen Familien immer héufiger vor, daB sich z.B.
nur noch ein Elternteil oder gar nur noch die GroBeltern aktiv fiir die religise Er-
ziehung und die Weitergabe des Glaubens an die nichste Generation einsetzen. Eine
innerfamilifire Form von religiosem Pluralismus gehort daher vielfach schon zu den
Startbedingungen fiir religiose Erziehung.

3.3 Religiise Erziehung und religiose Entwicklung

SchlieBlich soll noch ein dritter Schwerpunk fiir religionspadagogische Grundlagen-
forschung im Bereich religioser Erziehung angesprochen werden. Seit einigen Jahren
stoBen ndmlich Fragen religioser Entwicklung auf eine iiberraschende Resonanz in
der psychologischen Forschung. Nach Jean Piagets Studien zur kognitiven Entwick-
lung des Kindes und nach Lawrence Kohlbergs Vorschlag eines Stufenmodells des mo-
ralischen Urteils haben es Autoren wie James Fowler und Fritz Oser von unterschied-
lichen Ansitzen aus unternommen, der Frage nach moglichen Stufen in der Entwick-

24) Vgl. B. Bemstein, Theoretical Studies Towards a Sociology of Language, London 1970; P.P. Giglio-
li (Hrsg.), Language and Social Context, Harmondsworth 1972; D. Lawton, Soziale Klasse, Sprache
und Erzichung, Diisseldorf 31973; A.A. Bellack w.a., Die Sprache im Klassenzimmer, Diisseldorf
1974.

25) Eines der seltenen Beispiele fiir die Beriicksichtigung sozialer Zusammenhinge in der religions-
padagogischen Diskussion ist der Beitrag von 4. Puff, Alltagliche Glaubensweitergabe in der Unter-
schicht?, in: Kat Bl 112 (1987), 913-915.
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lung des religiosen Urteils oder des religiosen BewuBtseins nachzugehen.26 Es liegt
daher nahe, dem Zusammenhang zwischen religioser Erziehung und religidser Ent-
wicklung auch in religionspddagogischer Sicht Aufmerksamkeit zu schenken und die
einschldgigen psychologisch-padagogischen Forschungen kritisch zu begleiten.
Religionspidagogische Grundlagenforschung kann in diesem Zusammenhang aller-
dings nicht einfach in der Rezeption von Ergebnissen und Befunden bestehen,
sondern sollte sich u.a. der Aufgabe stellen, Kriterien fiir das Verhéltnis von religio-
ser Erziehung und religioser Entwicklung auszuarbeiten. Dies gilt insbesondere
deshalb, weil der Begriff der religiosen Erziehung eine normative Komponente
besitzt, die auf religiose Zielsetzungen von Erziehern verweist, wihrend der Begriff
der "religiosen Entwicklung" zunichst einmal als empirisch-deskriptiver Begriff ver-
wendet wird. Dabei steht u.a. zu vermuten, daB die hermeneutische Analyse des Be-
griffs der "religiosen Entwicklung" letzten Endes stark vom jeweiligen Forschungs-
kontext abhéngt.

Bedenkt man die Schwierigkeiten wissenschaftlich addquater Begrifflichkeit und den
Mangel an hinreichend gesicherten und aussagekréftigen empirischen Daten und Hy-
pothesen zu Verlaufsformen religioser Sozialisation, religiéser Erziehung und Ent-
wicklung, dann wird man niichtern einrdumen miissen, daf die Religionspddagogik
von einer genuinen Theorie religiéser Erziehung noch weit entfernt ist, ja daB die
groBe theoretische und praktische Bedeutung von ernsthaften Forschungen auf dem
Weg zu einer solchen, zugleich empirisch und hermeneutisch gestiitzten Theorie re-
ligioser Erziehung noch gar nicht allgemein anerkannt ist. Zu den Aufgaben religions-
pidagogischer Grundlagenforschung wiirde es folglich gehoren, auf einen allméhli-
chen BewuBtseinswandel auf diesem Gebiet hinzuwirken.

Ahnliche Ausfiihrungen lieBen sich nicht nur zum Zusammenwirken von entwick-
lungspsychologischer und religionspidagogischer Forschung, sondern auch im Hin-
blick auf die konkreten Praxisfelder der Religionspddagogik machen. Im folgenden
soll daher der schulische Religionsunterricht als ein exemplarisches Arbeitsfeld der
Religionspadagogik auf seine Relevanz fiir religionspadagogische Grundlagenfor-
schung bedacht werden.

4. Grundlagen der Didaktik des Religionsunterrichts

4.1 Bildungstheoretische Grundlagen des Religionsunterrichts

Der Religionsunterricht gehort seit jeher zu den inhaltlichen Schwerpunkten der re-
ligionspédagogischen Diskussion. Dabei haben jedoch vorwiegend auf unmittelbare
Praxis bezogene Interessen bisher eine grundlagentheoretische Vertiefung nicht son-
derlich begiinstigt. Vorhandene Ansitze zu einer religionsdidaktischen Theoriebil-
dung wurden daher bislang kaum systematisch miteinander verkniipft. Selbst diffe-

26) Vgl.J. Piaget, Das moralische Urteil beim Kinde, Frankfurt/M. 1973; L. Kohlberg, Essays in Moral
Development, Bd.1-2, San Francisco 1981 und 1984; J. Fowler, Stages of Faith, San Francisco 1981;
F. Oser/P. Gmiinder, Der Mensch - Stufen seiner religidsen Entwicklung, Ziirich/Kéln 1984.

27) Vgl. B. Grom, Religionspidagogische Psychologie des Kleinkind-, Schul- und Jugendalters, Diissel-
dorf/Gottingen 1981; G. Moran, Religious Education Development, Minneapolis 1983; H.-J. Fraas
/H.-G. Heimbrock (Hrsg.), Religiose Erziehung und Glaubensentwicklung, Gottingen 1986; F.
Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion, Gittingen 1987; vgl. auch M. Kohli/G. Robert (Hrsg.),
Biographie und soziale Wirklichkeit, Stuttgart 1984; A. Grozinger/H. Luther (Hrsg.), Religion und
Biographie, Miinchen 1987.
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renzierte monographische Studien scheinen daher hiufig nicht mehr in einem er-
kennbaren Integrationszusammenhang zu stehen.

Es wire also eine primire Aufgabe religionspadagogischer Grundlagenforschung
zum Religionsunterricht, einen solchen Integrationszusammenhang bewuBt zu ma-
chen und notwendigenfalls mit Nachdruck zu reklamieren.

Dariiber hinaus lassen sich aber auch thematische Priorititen angeben, die Deside-
rate religionspadagogischer Grundlagenforschung im genannten Bereich darstellen.
Ein solches Desiderat besteht beispielsweise im Hinblick auf die Frage nach den bil-
dungstheoretischen Grundlagen des Religionsunterrichts. Der gesellschaftliche
Wandel in der Funktion von Religion, Glaube und Kirche in der deutschsprachigen
Offentlichkeit diirfte ndmlich iiber kurz oder lang auch einen Wandel in den Anfor-
derungen fiir die Begriindung des Religionsunterrichts im Fécherkanon der Schule
erforderlich machen.

Der Beitrag des Religionsunterrichts zur Personlichkeitsbildung der Schiiler und zur
Erfiillung des gesellschaftlichen Auftrags der Schule miite néimlich auch dann er-
kennbar gemacht werden kénnen, wenn eine groBe Zahl von Schiilern in ihrer alltéig-
lichen Erfahrung immer weniger mit religiosen LebensduBerungen konfrontiert wer-
den und folglich immer weniger in der Lage sind, Spuren religiésen Lebens angemes-
sen zu dechiffrieren bzw. im gelebten Zusammenhang des eigenen Lebens zu deuten.
Die Notwendigkeit bildungstheoretischer Grundlagenreflexion wird im tibrigen auch
an der aktuellen Lage des italienischen Religionsunterrichts nach dem Konkordat
vom 18.2.1984 erkennbar. Die lebhafte religionspidagogische Diskussion in Italien
belegt hier einen mithsamen und theoretisch kaum vorbereiteten LernprozeB auf der
Suche nach neuen, auch gesellschaftlich tragfihigen Begriindungen fiir den Religions-
unterricht.?

4.2 Grundlagen einer religionsdidaktischen Lehrplantheorie

Mit dem Problem einer religionspddagogisch verantworteten bildungstheoretischen
Begriindung des Religionsunterrichts hingt letztlich auch die Frage nach einer reli-
gionsdidaktischen Lehrplantheorie zusammen. Die Inhalte und Ziele des Religions-
unterrichts kénnen ja nicht unmittelbar aus der wissenschaftlichen Theologie, aber
auch nicht einseitig aus pidagogischen und schultheoretischen Erwéignngen abgelei-
tet werden. Sie bediirfen vielmehr einer prinzipiengeleiteten Auswahl und Ele-
mentarisierung, die eine Vielzahl von relevanten Faktoren beriicksichtigen, aber auch
gewichten muB. >’ Dabei bietet nur eine kontinuierliche religionsdidaktische Grund-
lagenforschung eine hinreichende Gewihr dafiir, daB die Entwicklung religions-

28) Vgl. W. Simon, Inhaltsstrukturen des Religionsunterrichts, Ziirich/Einsiedeln/Koln 1983; G. Lam-
mermann, Religion in der Schule als Beruf, Miinchen 1985; R. Lachmann, Ethische Kriterien im Re-
ligionsunterricht, Giitersloh 1980; P. Fiedler, Das Judentum im Religionsunterricht, Diisseldorf 1980;
H. Schmidt, Religionsdidaktik, Bd.1-2, Stuttgart 1982 und 1984; R. Schnell, Erfahrung und Erlebnis
in der religidsen Erziehung, Ziirich/Einsiedeln/Koln 1984.

29) Vgl. C. Bissoli, Der Streit geht weiter, in: Kat Bl 113 (1988), 129-133; vgl. auch die Erklirung der
Italienischen Bischofskonferenz, L'insagnamento della religione cattolica nelle scuole dello Stato,
Nota della Presidensa della CEI, Rom 1984; Z. Poletti, Dal Concordato all’ Intesa, Rom 1986. Zur
religionspadagogischen Bildungstheorie vgl. auBerdem Englert (s. Anm. 11); vgl. auch Hemel (s. Anm.
12), 94-103: Der Religionsunterricht im Facherkanon der Schule.

30) G. Biemer/D. Knab (Hrsg.), Lehrplanarbeit im ProzeB, Religionspadagogische Lehrplanreform,
Freiburg/Br .1982; D. Pohimann, Offene Lernplanung in der Religionspiadagogik, Kategorien einer
theologischen Didaktik, Gottingen 1982.
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unterrichtlicher Lehrplidne nicht stirker als unbedingt notwendig den Zufilligkeiten
und Konventionen der praktischen Kommissionsarbeit iiberlassen bleibt.

4.3 Religionspidagogische Unterrichtsforschung

Ein dritter Schwerpunkt religionsdidaktischer Grundlagenforschung 148t sich mit
dem Schlagwort der "religionspédagogischen Unterrichtsforschung" bezeichnen.
Dabei geht es zum einen um eher empirisch orientierte Studien zum Ablauf und zur
Wirkung religitser Lehr- und Lernprozesse im Religionsunterricht. Zum andern
stellt die religionspidagogische Unterrichtsforschung eine Schnittstelle fiir interdis-
ziplindre Begegnungsprozesse zwischen der Religionspiddagogik und den verschie-
denen unterrichtsrelevanten Humanwissenschaften dar.>! Dies bedeutet, daf z.B. im
Vergleich der Unterrichtsforschung aus dem Religionsunterricht und aus anderen
Schulfichern die Frage nach der personlichkeitsrelevanten Eigenart religiéser Lern-
prozesse auf fruchtbare Weise neu aufgeworfen werden konnte. Eine stirker akzen-
tuierte, eigenstéindige religionspddagogische Unterrichtsforschung lieBe sich daher
wohl auch als Beitrag zu einer stirkeren interdiszipliniren Breitenwirkung der Reli-
gionspddagogik verstehen.

Dabei darf freilich nicht iibersehen werden, daB religionspiddagogische Grundlagen-
forschung auf den groen Arbeitsfeldern der religitsen Erziehung und des Religions-
unterrichts nicht unabhéngig von den konkreten Wahrnehmungsgewohnheiten und
Problemldsungsstrategien der einzelnen religionspddagogischen Wissenschaftler vor
sich gehen wird. Schon aus diesem Grund empfiehlt sich ein mehrperspektivischer
Ansatz von Grundlagenforschung, um nicht ohne Not Interpretationsweisen auszu-
schlieBen, die in ihrer Vielstimmigkeit auf der Grundlage unterschiedlicher Ansitze
zur weiteren Strukturierung des Gegenstandsbereichs der Religionspadagogik bei-
tragen konnen.

Daraus folgt aber auch, daB3 die religionspadagogische Grundlagenforschung sich
nicht ernsthaft von ihren eigenen hermeneutischen Implikationen dispensieren darf,
wenn sie sich und ihre Sache ernstnimmt. So gesehen, erweist es sich als unabding-
bar, die spezifischen Fragestellungen einer eigenen religionspidagogischen Herme-
neutik als in sich relevanten Themenkomplex einschldgiger Grundlagenreflexion zu
beachten.

5. Religionspidagogische Hermeneutik

Grundsitzlich 148t sich unter dem bislang noch kaum verwendeten Begriff der reli-
gionspidagogischen Hermeneutik jedes Bemiihen um einen verstehenden Zugang zu
religionspédagogisch relevanter Wirklichkeit einschlieBlich der ErschlieBung reli-
gionspidagogisch bedeutsamer Texte verstehen. Die Entfaltung einer eigenen religi-
onspddagogischen Hermeneutik kann dabei als kommunikative, aber auch ideologie-
kritische Gemeinschaftsleistung der wissenschaftlich tétigen Religionspddagogen an-

31) Vgl. G. Stachel (Hrsg.), Die Religionsstunde beobachtet und analysiert, Ziirich/Einsiedeln/Koln
1976; H. Schuh, Interaktionsanalyse, Eine empirische Untersuchung zur Praxis des Religionsunter-
richts, Ziirich/Einsiedeln/Kdln 1978; W. Nastainczyk, Religion unterrichten, Freiburg/Br. 1979, 149-
164; I. Hofmeier, Kleine Fachdidaktik Katholische Religion, Miinchen 1983, 148-175; H. Schmidt,
Religionsdidaktik, Bd.2, Stuttgart 1984, 13-61.- Besonders die Ergebnisse der Jugend- und Religions-
soziologic und der Entwicklungs- und Religionspsychologie sowie generell der Erziehungs- und
Unterrichtswissenschaften sind fiir den Religionsunterricht von nicht zu unterschitzender Bedeu-
tung.
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gesehen werden.3? Grundlagenforschung zur religionspadagogischen Hermeneutik
umfaBt in diesem Zusammenhang beispielsweise Aufgaben, die mit Stichworten wie
religionspidagogische Gegenwartsanalyse, religionspadagogische Sprachforschung
und religionspadagogische Hochschuldidaktik angedeutet, aber nicht erschépfend
beschrieben werden kénnen.

5.1 Religionspéddagogische Gegenwartsanalyse

In diesem Zusammenhang gehért die religionspidagogische Gegenwartsanalyse in
einem gewissen Sinn zu den klassischen Aufgaben der religionspidagogischen Theo-
riebildung. Sie umfaBt einen komplexen Prozel des Wahrnehmens und Bewertens
zeitgendssischer Entwicklungen in Kirche und Gesellschaft, soweit diese fiir die Be-
dingungen und konkreten Méglichkeiten religionspddagogischer Praxis von Bedeu-
tung sind.

Unterschiedliche Lebenserfahrungen und theologische Positionen fithren dabei nicht
selten zu divergierenden SchluBfolgerungen oder gar zu religionspddagogischen Kon-
troversen.> Dabei gehort es zu den Aufgaben religionspadagogischer Grundlagen-
forschung, Kriterien fiir die Angemessenheit religionspddagogischer Deutungen ge-
genwiartiger Wirklichkeit und MaBstibe zur Unterscheidung relégionspﬁdagogisch re-
levanter und weniger relevanter Entwicklungen zu erarbeiten.

5.2 Religionspiddagogische Sprachforschung

Im genannten Sinn kommt der religionspddagogischen Hermeneutik als Teilbereich
religionspadagogischer Grundlagenforschung eine selbstkritische Funktion zu. Die
hermeneutische ErschlieBung religionspadagogisch relevanter Wirklichkeit setzt
namlich u.a. Prozesse sprachlicher Vermittlung voraus, die ihrerseits als Verstdndnis-
hilfe oder als Verstédndnishindernis fiir die jeweiligen Adressaten wirken.

Religionspiddagogische Sprachforschung ist daher im Rahmen religionspidagogi-
scher Hermeneutik nicht auf Probleme wissenschaftlicher Begriffsbildung zu be-
schriinken, sondern erschlieBt umfassendere Erkenntnismoglichkeiten. Uber die
Wissenschaftssprache hinaus bezieht sie sich beispielsweise auf die Frage nach der
kommunikativen Verstdndlichkeit religioser Sprache im Hinblick auf die verschiede-
nen Ansprechpartner religiéser Vermittlung. Die gegenwirtige Tradierungskrise des
Glaubens™> detitet ja nicht zuletzt darauf hin, daf religiése Sprache vielfach ihre
sinnerschlieBende Kraft verloren hat und zur Sondersprache geworden ist.

32) Alskommunikative und ideologiekritische Gemeinschaftsleistung ist religionspadagogische Grund-
lagenforschung ohne die "Scientific Community” der Religionspidagogen nicht denkbar. Auf die
Rolle der "wissenschaftlichen Gemeinschaft” fiir das Zustandekommen und das Wirksamwerden wis-
senschaftlicher Leistungen wies besonders Kuhn 1967 (s. Anm. 22) hin; vgl. auch Feyerabend (s. Anm.
22), 153-204; W. Biichel, Gesellschaftliche Bedingungen der Naturwissenschaft, Miinchen 1975, 99-
105. ¢

33) Ein Beispiel fiir die Folgen unterschiedlicher Problemwahrnehmung ist u.a. die kirchliche Jugend-
arbeit. Vgl. etwa H. Heidenreich, Kirchliche Jugendarbeit - auf der Suche nach einer Theorie und
Theologie? Zu einigen neueren Biichern, in: Religionspidagogische Beitrage 20/1987, 127-162; vgl.
auch C. Gremmels, Das Problem theologischer Gegenwartsanalyse, in: F. Klostermann/R. Zerfaf
(Hrsg.), Praktische Theologie, Miinchen/-Mainz 1974, 244-254.

34) Die Bewiltigung der genannten Aufgaben setzt u.a. eine griindliche Reflexion iiber die Stellung der
wissenschaftlichen Religionspadagogen und der Religionspadagogik in Kirche und Gesellschaft
voraus, ohne daf dies hier vertieft werden konnte.

35) Vgl.E. Feifel/W. Kasper (Hrsg.), Tradierungskrise des Glaubens, Miinchen 1987; U. Hemel, Lebens-
karrieren in der modernen Gesellschaft und religiose Tradierungskrise, in: Religionspadagogische
Beitrage 19/1987, 93-110.
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Das religionspddagogische Interesse an gelingenden religiosen Lehr- und Lernpro-
zessen legt es in diesem Zusammenhang nahe, nach Bedingungen fiir die kommuni-
kative Wirksamkeit religidser Sprache zu suchen und zugleich nach Ursachen fiir
sprachbedingte religidse Verstindnisbarrieren in der Welt der Gegenwart zu for-
schen.

5.3 Religionspidagogische Hochschuldidaktik

Die hermeneutische Reflexion als Bestandteil religionspadagogischer Grundlagen-
forschung wird sinnvollerweise auch dem Problem der hochschuldidaktischen Ver-
mittlung gebiihrende Aufmerksamkeit widmen miissen. Nicht selten zeigt sich ndm-
lich, dal Verstindnisbarrieren nicht nur im Verhiltnis von Alltagssprache und reli-
gitser Sprache, sondern auch im Verhaltnis von religioser und wissenschaftlich-theo-
logischer Sprache wirksam werden.

Die hochschuldidaktische Erfahrung zeigt, daB der Zugang zur fachwissenschaftli-
chen Sprache der Theologie vielen Studenten grofe Miihe kostet. Zumindest fiir die
Religionspddagogik, wenn nicht fiir die Theologie allgemein, stellt sich hier die Frage
nach einer Verbesserung der Moglichkeiten fiir die hermeneutische ErschlieBung
fachwissenschaftlicher Texte.

Dariiber hinaus stellt sich der religionspiddagogischen Hochschuldidaktik die Auf-
gabe, das Problem der Einfiithrung in die Religionspadagogik und in die Didaktik des
Religionsunterrichts als spezifische hermeneutische Herausforderung ernstzuneh-
men und stérker als bisher zum BewuBtsein zu bringen. Dabei kann vermutet werden,
daB die Problematik der "Einfilhrung" - dhnlich wie sonstige hochschuldidaktische
Themenstellungen - analog auch fiir andere theologische Disziplinen von Bedeutung
ist. Religionspddagogische Grundlagenforschung wiirde somit zumindest indirekt
einen Beitrag zur Integration der verschiedenen theologischen Disziplinen leisten.

6. Religionspidagogische Grundlagenforschung und religionspidagogische Praxis
Das weite Spektrum von Themen und Desideraten religionspddagogischer Grundla-
genforschung, das hier im Sinn eines wiinschenswerten Forschungsprogramms um-
rissen wurde,il;7 verdeutlicht das AusmaB an Differenzierung, das die religionspad-
agogische Forschung trotz aller Schwierigkeiten inzwischen erreicht hat.

Das skizzierte Panorama religionspadagogischer Grundlagenforschung kann zugleich
aber auch auf die innere Beschriankung des Fachs hinweisen, weil die vorhandenen
Krifte nicht ausreichen, um den umfassenden und je in sich sinnvollen Aufgaben
religionspddagogischer Grundlagenforschung zu entsprechen.

Es gehort daher zu den vordringlichen Aufgaben der Sektion Grundlagenforschung
in der AKK,® sich iiber Priorititen religionspéddagogischer Grundlagenforschung zu
verstidndigen und das Fiir und Wider der Akzentuierung bestimmter Forschungs-
schwerpunkte zu erértern.

36) Vgl. etwa E. Biser, Religiose Sprachbarrieren, Miinchen 1980; vgl. auch F. Weidmann, Religionsun-
terricht als Sprachgeschehen, Ziirich 1973.

37) Der Begriff des "Forschungsprogramms" geht m.W. auf . Lakatos zuriick. Vgl. Lakatos/Musgrave (s.
Anm. 22).

38) Vgl. zu einem Symposion dieser Sektion im April 1988 in Regensburg die Bemerkung im Vorwort;
Anm. d. Schriftleitung.
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Aus dem Gesagten ist jedenfalls nicht der SchluB zu ziehen, man solle im vermeint-
lichen Dienst an religionspadagogischer Praxis auf ernsthafte Anstrengungen im Be-
reich religionspddagogischer Grundlagenforschung weitgehend verzichten. Grund-
lagenforschung ist kein Luxus, weil die praxisbegleitende religionspidagogische Re-
flexion dringend der Anregung und Herausforderung durch nicht unmittelbar zweck-
gebundene Grundlagenforschung bedarf. Es kann ndmlich erwartet werden, daB die
Ergebnisse derartiger Grundlagenforschung zumindest mittel- und langfristig zu Per-
spektiven fiihren, die durchaus auch praktische Relevanz besitzen und die in diesem
Sinn fiir die Bewiltigung der sich noch immer verschirfenden Tradierungskrise des
Glaubens fruchtbar gemacht werden kénnen.

Das theoretische Wissen und Verstehen ist daher kein Selbstzweck, sondern ein not-
wendiges Mittel der praktischen Handlung:sorienticrung.‘:’9 Religionspddagogische
Grundlagenforschung steht daher zwar nicht unmittelbar, wohl aber letzten Endes
immer wieder im Dienst religionspiidagogischer Praxis, jedenfalls sofern diese Praxis
als ein Handeln im Geiste Jesu™ gelingende Weitergabe und Entfaltung des Glau-
bens intendiert.

In diesem Sinn kann die jesuanische VerheiBung der "Fiille des Lebens" (Joh 10,10)
als gemeinsame Motivationsgrundlage, als Horizont und als Leitmotiv sowohl der re-
ligionspddagogischen Theoriebildung und Grundlagenforschung als auch der reli-
gionspadagogischen Praxis bezeichnet werden.

39) Vgl. H. Heid, Uber das Verhiltnis von Theorie und Praxis, in: Zeitschrift fiir Berufs- und Wirt-
schaftspadagogik 83 (1987), H.7, 592-602.

40) Vgl. W. Fiirst, Praktisch-theologische Urteilskraft, Ziirich/Einsiedeln/Koln 1986, 1.



Rudolf Englert
Zur Situation und Aufgabe religionspidagogischer
Grundlagenforschung

Die Dringlichkeit einer Reflexion iiber "Grundlagen”, wie wir sie hier versuchen
wollen, scheint sich von selbst zu verstehen. Und doch haftet einem Unternehmen
wie "Gmndiagenforsc:hun_g“1 im Rahmen einer praxisorientierten Wissenschaft wie
der Religionspddagogik ein wenig das Odium des Entbehrlichen, des Superadditums
an, mit dem sich nur solche Zeitgenossen ausfiihrlicher befassen kénnen, die aus ir-
gendeinem Grunde von ernsthafter Verantwortung fiir ein bestimmtes Stiick real exi-
stierenden Christen- und Kirchentums verschont geblieben sind. Es scheint mir
deshalb eine wichtige propddeutische Aufgabe religionspidagogischer Grundlagen-
forschung zu sein, ihre Bedeutung fiir das Ganze religionspidagogischen Bemiihens
herauszuarbeiten. Ich méchte diese Funktion in einer ersten These andeutungsweise
so formulieren:

Die sich weithin als Theorie einer Praxis verstehende Religionspéidagogik kann nur dann
leisten, was sie soll, ndmlich die Orientierung religionspddagogischen Handelns, wenn sie
iiber der Vertiefung in ihre Grundlagen auch einmal vergessen kann, was sie soll; d.h.
wenn sie den Druck der Erwartungen an die Orientierung einer konkreten Praxis immer
wieder auch ein Stiick weit zu distanzieren vermag.

Paradox gesprochen stellt sich Grundlagenforschung so als der notwendige Luxus
theoretischer Selbstvergessenheit dar. Die Analyse, Kritik und Orientierung eines be-
stimmten Ausschnittes christlich-kirchlicher Erziehungs- und Bildungspraxis kann
nur als Riickweg gelingen. Der Hinweg ist der notwendige Umweg der Grundlagen-
forschung. Grundlagenforschung wird sich deshalb vorzusehen haben, daB sie sich
nicht durch die Frage, wozu genau sie eigentlich gut sei, zu friih unterbrechen und
funktionalisieren 148t, daf sie nicht - um im Bilde zu bleiben - durch die Sorge um
den rechtzeitigen Heimweg um die faszinierendsten Entdeckungen gebracht wird.

Doch was sind nun eigentlich Grundlagen der Religionspidagogik, was genau ist re-
ligionspddagogische Grundlagenforschung? Ulrich Hemel hat in seinem Arbeitspa-
pier eine begriffliche Kldrung vorgeschlagen, die ich kurz in Erinnerung bringen will:
Demnach hat Grundlagenforschung im Unterschied zur angewandten Forschung

1) Von seiner engen Bindung an die Wissenschaftstradition der Naturwissenschaften her scheint der
Begriff "Forschung" - vielleicht abgesehen von empirischer oder "kleinteiliger” historischer For-
schung - auf die spezifische wissenschaftliche Produktivitit der Geisteswissenschaften nicht recht
anwendbar zu sein. Vgl. dazu St. Collini, Neue Leier, neue Dreier. Forschung in den Geisteswis-
senschaften: Kursbuch 91/Mérz 1988, 2-9. Collini weist auf die Uberdeterminierung des Begriffs
"Forschung" i.S. der "Veréffentlichung neuer Erkenntnisse™ hin und schreibt: "GewiB gibt es in den
Geisteswissenschaften groBe Bereiche, in denen zumindest ein Teil der Arbeit vollig zutreffend als
Mitteilung 'neuer Erkenntnisse’ bezeichnet werden kann - die ErschlieBung neuer Quellen etwa ist
ein einleuchtendes Beispiel. Aber iiber weite Strecken scheinen Worte wie *pflegen’, 'mit Leben er-
fiillen’, "iiberarbeiten’, 'unser Verstéindnis erweitern’ sehr viel genauer zu treffen, und *neue Erkennt-
nisse’ lassen sich hier nicht so ohne weiteres isolieren.” (A.a.0. 6)

2) Vgl.dazuG. Ldmmermann, Praktische Theologie als kritische oder als empirisch-funktionale Hand-
lungstheorie?, Miinchen 1981, 153: "Theorie, dic sich unmittelbar der Praxis unterwirft, wird zur
bloBen Taktik, statt zur Theorie. ... Indem die Praktische Theologie ihre theoretische und theologi-
sche Aufgabe wahrnimmt, realisiert sie letztlich auch ihre praktische. Sie ist deshalb handlungsre-
levant, weil sie sich dem Gegebenen nicht affirmativ aussetzt, sondern dieses theoretisch erfaBt und
darin kritisch hinterfragt. Damit gewinnt sie die Kompetenz, konkrete Maglichkeiten der Verande-
rung im Wirklichen aufzeigen zu konnen.”

Religionspadagogische Beitrige 22/1988
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keinenunmittelbaren Praxisbezug. Sie ist nicht auf kategoriale Gegensténde bezogen,
sondern sucht - so Hemel - nach den Grundlagen fiir die Auswahl, Gewichtung und
methodische ErschlieBung solcher Gegenstinde. Sie kann ' als Versuch einer pro-
duktiven Selbstvergewisserung der Disziplin bezeichnet werden"> Als solcher hat sich
religionspadagogische Grundlagenforschung nach dem Verstéindnis Ulrich Hemels
offensichtlich primér Fragen nach den Grundlagen religionspddagogischer For-
schung und Erkenntnisgewinnung zu stellen. Sie hitte es demnach hauptsachlich mit
wissenschaftstheoretischen Problemen zu tun, die in Hemels Katalog vorrangiger
Forschungsdesiderate auch folgerichtig die erste Stelle einnehmen - z.B. religions-
pidagogische Begriffsbildung, methodologische Probleme religionspédagogischer
Erkenntnisgewinnung, das Interdisziplinarititsproblem, die Stellung der Religions-
pédagogik im Ganzen der Theologie usw.

Demgegeniiber ist freilich auch noch ein etwas anders akzentuiertes Verstdndnis "re-
ligionspadagogischer Grundlagen" denkbar. Dieses formuliert beispielsweise Hen-
ning Schroer, wenn er im zweiten Band des "Jahrbuchs der Rehglonspadagogl k" unter
der Uberschrift "Grundlagen sind nétig, nicht Grundfragen" schreibt, es gehe beiden
Grundlagen im wesentlichen um die Frage nach den Elementaria: nach dem Funda-
mentalen und Wesentlichen der Lernbemiihungen in Christentum und Kirche. 3 Auf
religionspidagogische Grundlagenprobleme zielen nach Schroers Versténdnis bei-
spielsweise die Fragen nach einer "von (biblischen, R.E.) Schliisseltexten zum Thema
Leben und Lernen" her entwickelten Didaktik, nach der Mdglichkeit, Lehren und
Lernen als Vollzugsform des Glaubens zu begrelfen oder nach einem auch theolo-
gisch entfalteten Bildungsbegriff als Zielprojektion christlichen Lebens und Ler-
nens .

Ich denke, die Unterschiede zwischen Schroers Versténdnis und jenem von Ulrich
Hemel sind hinreichend deutlich. Nach Auffassung Hemels geht es bei religionspid-
agogischen Grundlagen primir um eine Bestimmung von Selbstverstdndnis und Ar-
beitsweise der Religionspadagogik als wissenschaftlicher Disziplin; nach dem Ver-
sténdnis Schroers geht es darum, den Ursprung und das Fundament christlich-kirch-
licher Erziehungs-und Bildungspraxis aufzuhellen. Im ersten Falle geht es um Fragen
einer Theorie von Wissenschaft, im zweiten Falle geht es primér um Fragen einer
Theorie von Praxis, aber eben nicht einer bestimmten Praxis, sondern der von Chri-
sten verantworteten Lern-und Bildungsbemiihungen iiberhaupt. Auf diesem Hinter-
grund kann die Ausgangsfrage nach dem Verstéindnis religionspddagogischer Grund-
lagen und religionspadagogischer Grundlagenforschung noch einmal zugespitzt und
folgendermaBen formuliert werden: Geht es bei religionspidagogischer Grundlagen-
forschung in der Hauptsache um die Grundlagen von Forschung - das wire die "Va-

3) U. Hemel, Thesen zur religionspadagogischen Grundlagenforschung (Diskussionsvorlage fiir das
Symposium iiber religionspadagogische Grundlagenforschung in Regensburg vom 24.-26.4.1988),
These Nr, 4. Anm. d. Schrifileitung: Diese Thesen stellten die Vorstufe zu dem in diesem Heft der
Relgionspddagogischen Beitrige veroffentlichten Beitrag von U. Hemel dar.

4) Hervorhebung von mir,

5) In diesem Zusammenhang geht es Schroer dann um die Ausarbeitung einer biblisch fundierten
christlichen bzw. evangelischen Erzichungslehre.

6) H. Schroer, Grundlagen evangelischer Erzichungslehre, in: P. Biehl u.a. (Hg. ), Jahrbuch der Reli-
gionspadagogik, Bd. II, Neukirchen-VIuyn 1986, 3-40, 18.

7) Vegl.aa0.19.

8) Vgl.a.a.0.23ff.
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riante Hemel" - oder um die Erforschung von Grundlagen - das wire die "Variante
Schroer"?

Mancher wird nun vielleicht sagen, dies sei ein Streit um Kaisers Bart, bestenfalls eine
Frage terminologischer Konvenienz, die in der Sache nicht weiterfithre. Das mag in-
sofern richtig sein, als es letztlich natiirlich in der Tat eine Sache der Konventionsbil-
dung innerhalb einer "scientific community" ist, welches Spektrum von Fragestellun-
gen unter dem Titel "Grundlagenforschung” bearbeitet werden soll. ® Dennoch ist die
eben getroffene Unterscheidung zwischen "Grundlagen religionspadagogischer For-
schung" und "Erforschung religionspidagogischer Grundlagen" nach meiner Auffas-
sung von Bedeutung, weil sie eine Kldrung des Verhiltnisses zwischen Methodologie
und Gegenstandsbereich einer Wissenschaft erlaubt. M.E. stehen diese beiden Be-
reiche durchaus nicht in einem beliebigen Verhiltnis zueinander. Sie scheinen mir
sachlich vielmehr auf eine bestimmte Weise miteinander verzahnt zu sein. Wenn nun
aber die Grundlagen religionspidagogischer Theoriebildung und die Grundlagen re-
ligionspidagogischer Praxis in einem im folgenden noch weiter auszufiihrenden
engen sachlichen Bezug zueinander stehen, erscheint es nicht sinnvoll, religionspad-
agogische Grundlagenforschung nur auf einen dieser Problembereiche zu beschrin-
ken. Hemels Verstindnis religionspidagogischer Grundlagen als eines eher meta-
sprachlichen und Schroers Verstiindnis als eines eher objektsprachlichen Fragezu-
sammenhanges brauchen daher nicht als Alternativen betrachtet zu werden. Es ist
demzufolge ratsam, - dies ist meine zweite These -

mit dem Begriff "religionspidagogische Grundlagenforschung" in gleicher Weise grund-
legende Fragen der religionspidagogischen Theoriebildung wie der religionspddago-
gischen Praxisbegriindung anzusprechen, und zwar so, daf3 dabei sowohl die Unterschie-
denheit wie auch das spezifische Bezugsverhiiltnis dieser beiden Fragenbereiche in Blick
bleiben.

Wie sieht nun dieses Bezugsverhiltnis ndherhin aus? Meiner Auffassung nach im we-
sentlichen so, daB die Beantwortung der Frage nach den Grundlagen religioser Erzie-
hung und Bildung die Uberlegung, welches wissenschaftliche Instrumentarium der
Erforschung dieser Grundlagen angemessen ist, entscheidend préjudiziert. Grob
gesagt: Die Methodologie einer Wissenschaft hat sich deren Gegenstand sozusagen
"anzuschmiegen". Dies ist meine dritte These:

Die Frage nach der Angemessenheit einer bestimmten Forschungslogik ist nur unter Be-
zugnahme auf die fiir den Gegenstandsbereich einer Wissenschaft konstitutiven Problem-
stellungen entscheidbar, so daf3 an die Forschung und Theoriebildung einer Wissenschaft
das Postulat "methodologischer Anschmiegsamkeit" zu richten ist.

Was mit solcher "methodologischer Anschmiegsamkeit” genauer gemeint ist, mochte
ich kurz durch ein Beispiel aus einer anderen Wissenschaft illustrieren, deren Ent-
wicklung deutliche Parallelen zur Entwicklung der Religionspadagogik aufweist. Die
"Wissenschaft von der Erwachsenenbildung” hat sich in der letzten Zeit, nach Jahren
anderer Schwerpunktsetzungen, wiederstirker dem eigentlichen Lehr-Lern-Gesche-
hen und dessen didaktischen BestimmungsgréBen zugewendet. Sie hat dabei jenes
Modell, das Lernen als Vermittlungsproze8 von Informationen begreift, zunehmend
zugunsten eines Modells aufgegeben, nach dem das Lernen Erwachsener im Kern als

9) Hier wiire freilich zunichst einmal zu fragen, inwieweit sich in der Religionspadagogik von so etwas
wie einer "scientific community” bereits sprechen liBt und wie diese "funktioniert” bzw. wie diese
"funktionieren” konnte.
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eine Verschrinkung von Deutungsperspektiven zu begreifen ist, z.B. von alltagswelt-
lichen mit wissenschaftlichen oder einfach von gewohnheitsmé8igen mit innovativen
Sichtweisen.® Lernen stellt sich hier also - grob gesagt - nicht einfach als Rezepti-
ons-, sondern eher als Transformationsgeschehen dar. Die sachliche Néhe zur Kor-
relationsdidaktik, in der es ja auch um eine Verschriinkung von Perspektiven geht,
liegt auf der Hand. Interessant ist nun, daB es im Zusammenhang mit dieser neuen
Sichtweise des erwachsenenbildnerischen Lehr-Lern-Geschehens auch zu einem Pa-
radigmenwechsel im Bereich der Weiterbildungsforschung gekommen ist ! Ganzim
Sinn der Forderung nach einer anschmiegsamen Methodologie greift man nunstérker
auf sog. qualitative Forschungsverfahren wie z.B. narrative Interviews und biographi-
sche Studien zuriick, die imstande sind, solche Verschrinkungsprozesse von Deu-
tungsmustern an Einzelfillen exemplarisch aufzuhellen. Die wiederentdeckte Ein-
sicht: Lernimpulse werden durch jeden Menschen in einer individuellen und einzig-
artigen Weise adaptiert, zwingt dazu, die bislang bevorzugten standardisierten Ver-
fahren empirischer Erkenntnisgewinnung durch die genannten qualitativen, nicht auf
reprisentative "Breite", sondern auf hermeneutische "Tiefe" angelegten Verfahren zu
erganzen.

Ich denke, daB aus diesem Beispiel einiges fiir unsere eigenen Forschungspraxis zu
lernen wire. Es geht hier um die Frage nach dem geeigneten "hermeneutische(n)
Zugang zu religionspidagogisch relevanter Wirklichkeit"2. Das Verstindnis dieser
Wirklichkeit hat sich in den letzten 20 Jahren betréchtlich verdndert - Stichworte:
Entwicklung erfahrungsbezogener Formen religiésen Lernens bis hin zu einer "Kor-
relationsdidaktik”, stirkere Beachtung des gesellschaftlichen und christentumsge-
schichtlichen Bedingungszusammenhanges, Erkenntnis der zunehmenden Bedeu-
tung ganzheitlicher Formen religiéser Erziehung und Bildung, Akzentuierung der
Frage nach dem Verhiltnis von Glauben und Entwicklung usw. Es wire dringlich zu
bedenken, wie dieser veranderten Sicht durch eine Art "neuer Hermeneutik" metho-
dologisch entsprochen werden kann. Von daher versteht sich meine vierte These:

In Anbetracht unserer verdnderten Sicht von religioser Erziehung und Bildung, von Glau-
ben-Lernen und Christ-Werden als eines einerseits vielfach bedingten, andererseits letzt-
lich von jedem einzelnen Subjekt im lebensgeschichtlichen Prozef3 individuell vollzoge-
nen Geschehens der Transformation vorgegebener Identifikationsmodelle, Uberzeugun-
gen und Einstellungen bediirfen wir einer Form des empirischen Zugangs, der dieser In-
dividualisierung des Glaubens auf die Spur zu kommen und sie besser zu verstehen hilft.

Empirische Studien wie z.B. die von Hans Schmid iiber die Religiositit von Arbeit-
erju EndlichenB oder von Anton Bucher iiber subjektive religidse Entwicklungstheo-
rien " oder auch eine Relecture von Autobiographien in religionspédagogischem In-

10) Instruktiv sind hierzu z.B. R. Amold, Deutungsmuster und pidagogisches Handeln in der Erwach-
senenbildung, Bad Heilbrunn 1985; H. Tietgens, Erwachsenenbildung als Suchbewegung, Bad Heil-
brunn 1986; H.J. Forneck, AlltagsbewuBtsein in der Erwachsenenbildung, Bad Heilbrunn 1987.

11) Vgl. dazu etwa Tietgens (s. Anm. 10), insb. 128-143: Forschungsmethoden unter dem Aspekt der
Vermittlungsaufgaben.

12) Hemel (s. Anm. 3), These Nr. 6.

13) Vgl. H. Schmid, Nachts, wenn ich Bauchschmerzen hab... Religiositit von Arbeiterjugendlichen,
Miinchen 1987.

14) Vgl. A.A. Bucher, Religiose Entwicklung im Lichte subjektiver Theorien. Perspektiven weiterfith-
render Forschung im Umfeld der Theorie des religiosen Urteils: RpB 21/1988, 65-94.
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teresse, wie sie Eugen Paul in einem Aufsatz liber "Briiche im Glaubensverstindnis’ 5

vornimmt, scheinen mir verheiBungsvolle Ansitze in dieser Richtung zu sein.® Hier
tun sich m.E. Perspektiven auf, wie der vor 20 Jahren erhobenen Forderung nach
einer empirischen Wendung der Rcligionspﬁdagogik” doch noch stirker Rechnung
getragen werden konnte.

Ich méchte den Gedanken der "methodologischen Anschmiegsamkeit" noch ein
wenig vertiefen und in diesem Zusammenhang an Habermas’ Begriff des "erkennt-
nisleitenden Interesses" erinnern, der mir die erkenntnistheoretischen Voraussetzun-
gen fiir dieses Desiderat deutlich zu machen scheint. 18 Soweit ich sehe, beinhaltet der
Begriff des erkenntnisleitenden Interesses in seinem Kern die Einsicht, da3 verschie-
dene lebenspraktische Grundinteressen verschiedene Ausprigungen wissenschaftli-
cher Vernunft hervorbringen. D.h. daB die Geltungslogik wissenschaftlicher Aussa-
gen keine sozusagen pure Lo%ik darstellt, wie sich das etwa der frithe Wittgenstein in
seiner Abbildtheorie dachte, ? sondern eine Art praktische Logik. Beim Begriff des
erkenntnisleitenden Interesses haben wir es also mit einem Scharnierstiick zwischen
Wissenschaft und Lebenspraxis zu tun. Es macht deutlich, dafl die eine bestimmte
Praxis konstituierenden Lebensinteressen analysiert sein miissen, bevor man etwas
iiber die Addquanz der sich dieser Praxis zuwendenden Forschung sagen kann. Ha-
bermas macht dies klar am Fall der neuzeitlich-okzidentalen Natur- und Geisteswis-
senschaften und der fiir sie charakteristischen empirisch-analytischen bzw. herme-
neutischen Forschung. Er schreibt: "Die empirisch-analytische Forschung ist die
systematische Fortsetzung eines kumulativen Lernprozesses, der sich vorwissen-
schaftlich im Funktionskreis instrumentalen Handelns vollzieht. Die hermeneutische
Forschung bringt einen ProzeB der Verstindigung (und der Selbstverstandigung), der
sich vorwissenschaftlich im Traditionszusammenhang symbolisch vermittelter Interak-
tionen eingespielt hat, in eine methodische Form."?®

Man kénnte vereinfacht sagen: Im ersten Falle geht es wesentlich um technisches Ver-
fiigungswissen, im zweiten Falle wesentlich um die Erweiterung praktischer Verstin-
digungsmoglichkeiten z.B. durch historisches oder sozialwissenschaftliches Wissen.
Das bestitigt noch einmal die Thesen 2 und 3: D.h. selbst wenn es uns hier - etwas
vollmundig ausgedriickt - hauptséchlich um die Logik religionspadagogischer For-
schung gehen sollte, miissen wir uns in diesem Zusammenhang doch auch auf die
Grundlagen religionspddagogischer Praxis besinnen. Denn je nachdem, worin wir die

15) Vgl. E. Paul, Briiche im Glaubensverstindnis: Im Leben von Arbeitern/Arbeiterinnen: RpB 19/1987,
81-92.

16) Natiirlich wére hier noch genauer zu fragen, welche Aussagekraft die Ergebnisse solcher Art For-
schung haben. Haben sie lediglich exemplifizierende, illustrative oder haben sie auch explikative Be-
deutung, d.h.: LaBt sich mit ihnen irgendetwas "beweisen" und wie "funktionieren” gegebenenfalls
solche "Beweise"? Vgl. dazu die Diskussion um O. Marquards Funktionsbestimmung der Geisteswis-
senschaften (z.B. in Kursbuch 91/Mirz 1988, insb. 13-25 und 35-45). Auf den Einwand, "wer ... die
Geisteswissenschaften nur als Geschichten erzihlende Wissenschaften bestimmt, macht sie wahr-
heitsunfihig" (referiert bei Odo Marquard, Verspitete Moralistik, a.a.0. 15), entgegnet Marquard:
"Man kann mit Geschichten argumentieren, und die Geisteswissenschaften sind dort am interessan-
testen, wo sie mit Geschichten argumentieren." (Ebd.)

17) Vgl. dazu K. Wegenast, Die empirische Wendung in der Religionspidagogik, in: Ders., Glaube -
Schule - Wirklichkeit, Giitersloh 1970, 41-58.

18) Vgl.J. Habermas, Erkenntnis und Interesse, Frankfurt 1973, insb. 234ff.

19) Vgl. L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, Frankfurt %1973, z.B. 6.124: "Die logischen
Siitze beschreiben das Geriist der Welt."

20) Habermas (s. Anm. 18), 235 (Hervorhebung von mir).
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Grundlage des religiosen Bildungsgeschehens erblicken, erweist sich ein bestimmter
methodischer Zugang zur Erforschung dieses Geschehens als mehr oder weniger an-
gemessen. Je nachdem, obwir religionspadagogisches Handeln eher dem Zusammen-
hang instrumentalen Handelns, dem Zusammenhang kommunikativen Handelns
oder etwa einem dritten Zusammenhang zurechnen, den man im Blick auf die Grund-
erfahrungen des Glaubens vielleicht mit dem zugegebenermaien fragwiirdigen Aus-
druck "soterisches Handeln" bezeichnen konnte, erweisen sich bestimmte For-
schungsverfahren als geeignet oder nicht. Ein Versténdnis christlicher Erziehung, wie
es beispielsweise Wolfgang Brezinka entwickelt, der sich solche Erziehung als Ein-
passungsvorgang der nachwachsenden Generation in einen definitiv vorgegebenen
Kanon des Wahren und Richtigen vorstellt, wiirde ich im Kontext instrumentalen
Handelns ansiedeln.?! Wissenschaftliche Religionspiidagogik hitte hier die Aufgabe,
2.B. sozialisations- und lerntheoretisches Verfiigungswissen zu produzieren, um da-
mit die Voraussetzungen fiir eine moglichst effiziente Anpassung Heranwachsender
anden Glauben der Erwachsenen zu schaffen. Ein Verstéiindnis christlicher Praxis hin-
gegen, wie es beispielsweise Norbert Mette im Anschlul an Helmut Peukerts theo-
logische Theorie kommunikativen Handelns entfaltet, fordert Forschungsverfahren,
"die in den Dienst der Selbstreflexion der Betroffenen gestelltwerden konnen'"?Z. For-
schung fiihrt hier ihrer Grundintention nach nicht zu einer Verstindigung étber die in
einem bestimmten Handlungsfeld involvierten Subjekte, sondern zu einer Verstin-
digung mit ihnen, sie ist Hilfe zur Selbstvergegenwartigung. Das ist m.E. etwas we-
sentlich anderes als das, was von jenem ersten Idealtypus wissenschaftlicher Religions-
péadagogik beabsichtigt wird.

Ich selbst méchte hier eine Option fiir eine sich im Kontext kommunikativen Han-
delns auslegende Religionspidagogik treffen. Ganz unabhéingig zundchst einmal von
weitergehenden wissenschaftstheoretischen Fragen23 geht es bei dieser Option da-
rum, gegenverschiedene wieder erstarkte Tendenzen inunserer Kirche herauszustel-
len, daB eine substantiell mit der Tradition des Christusgeschehens verbundene Praxis
religioser Erziehung und Bildung nicht ohne Selbstwiderspriiche im Horizont instru-
mentalen Handelns konzipiert werden kann. Denn

die Frage nach dem unseren wissenschaftlichen Bemiihungen zugrunde liegenden lebens-
praktischen Grundmotiv fiihrt eben nicht zur Identifikation eines Interesses an Beherr-
schung, Organisation oder manipulativer Beeinflussung von Menschen, und seien diese
noch so gut gemeint, sondern eines Interesses an Befreiung, solidarischem Subjekt-Sein
und wahrem, letztlich nur von Goit her zu erwartenden neuen Leben.

Pointiert gesprochen: Es geht nicht um kirchliche Systemerhaltung, sondern um
menschliches Heilwerden. Dies ist meine fiinfte These. Eine solche Option fiir eine
sich im Kontext kommunikativen Handelns begreifende Religionspadagogik hat
wichtige Implikationen - z.B. fiir die Sicht des Verhiltnisses von gewordenem und
werdendem Glauben und fiir die Sicht des Verhiiltnisses von christlichem und nicht-
christlichem Glauben. Dies sei kurz erldutert:

21) Zur Auseinandersetzung mit Brezinkas Position vgl. R. Englert, Sehnsucht nach der Pra-Moderne.
Zu Wolfgang Brezinkas "Erziehungszielen fiir Christen heute": KatBl 112 (1987) 641-646.

22) N. Mette, Theorie der Praxis, Diisseldorf 1978, 354.

23) Diese Option geschicht zunichst einmal ganz unabhirigig von der Frage, ob es sinnvoll ist, "kom-
munikatives Handeln" als Grundkategorie einer Theorie religioser Lern- und Bildungsbemithungen
anzusetzen und also Religionspadagogik als theologische Handlungs- und nicht etwa als Bildungs-
theorie oder sogar im Sinne Henning Schroers als Teil einer biblisch fundierten katholischen oder
evangelischen Erzichungslehre anzulegen.
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1. Implikationen fiir die Sicht des Verhiltnisses von gewordenem und werdendem
Glauben:

Als eine wirklich vitale, lebenspraktisch bestimmende Orientierung ldBt sich der
Glaube nicht in einer definitiv giiltigen Form vergegensténdlichen und tiberliefern,
sondern ist jeweils neu, im Grunde genommen in jeder Katechese und in jeder Stunde
Religionsunterricht, der Dynamik von Aushandlungsprozessen auszusetzen. Ineinem
so als offener Frage- und SuchprozeB angelegten religiosen Lerngeschehen wichst
nicht nur der einzelne am Glauben der Kirche, sondern kann auch der Glaube der
Kirche am Interesse, den Anfragen und Inspirationen des einzelnen wachsen. Erich
Feifel hat das Problem, um das es hier geht, unldngst so formuliert: "Heiflt Glauben
lernen die lernende Ubernahme eines in jeder Beziehung ‘fertigen’ Glaubensgebiu-
des oder meint es einen LernprozeB, worin der Lernende die Wahrheit des Glaubens
und sich selbst in dieser Wahrheit findet?">*

2. Implikationen fiir die Sicht des Verhiiltnisses von christlichem und
nicht-christlichem Glauben:

Die Option fiir eine, abgekiirzt gesprochen, "kommunikative Religionspadagogik"
miiBte die Bereitschaft im Gefolge haben, Uberzeugungen des Glaubens und Gel-
tungsanspriiche theologischer Aussagen diskursiv zu begriinden, statt sich entweder
objektivistisch auf die Faktizitit gottlicher Offenbarung oder subjektivistisch auf die
Mystik personlicher Erfahrung zuriickzuziehen. Wenn Gott, wie wir glauben, wirk-
lich das Heil aller will, diirfen wir uns nicht damit begniigen, das Sprachspiel kirchli-
cher Binnenkommunikation zu pflegen und religiose Erziehung und Bildung als Ein-
iibung in die Partizipation an einem gruppenspezifischen Deutungssystem und Le-
bensstil zu konzipieren. Es muB uns vielmehr darum gehen, die Intentionen des christ-
lichen Glaubens auf die zeitgendssischen Phantasien ganzen, wahren Lebens zu
beziehen und diese Visionen ihrerseits vom Glauben her zu inspirieren.

Ich halte es fiir notwendig, die theologischen Grundlagen einer solchen "kommuni-
kativen Religionspddagogik" deutlicher herauszuarbeiten. Es wire zu zeigen: Reli-
giose Erziehung und Bildung im erlduterten Sinne kommunikativ anzulegen, ist nicht
lediglich ein Gebot praktischer Klugheit, sozusagen eine Frage religiosen Marketings,
es ist auch nicht Anbiederung an den "Geist der Moderne": Religion als Selbstbedie-
nungsladen stabilisierungsbediirftiger "biirgerlicher Subjekte", sondern es korrespon-
diert mit inhaltlichen Grundintentionen der Glaubensbotschaft selbst - so wie wir sie
im Medium epochal geprdgter individueller und kollektiver Erfahrungen heute aus-
legen. Die Liebe und das Erbarmen Gottes und das verheilene Geschenk seiner blei-
benden Nihe in einer neuen Schépfung, wovon Jesus in Wort und Tat auf eine in

24) E. Feifel, Von der curricularen zur kommunikativen Didaktik. Zur Situation der Religionspadago-
gik, in: E. Paul/A. Stock (Hg.), Glauben ermoglichen, Mainz 1987, 21-32, 30.

25) Diese beiden hier nur kurz angedeuteten Konsequenzen scheinen mir beispielsweise im Synoden-
beschlufl zum schulischen Religionsuntericht gut zum Ausdruck zu kommen, wo es im Zusammen-
hang mit der Frage, welches Interesse die Kirche an einem nicht mehr auf Verkiindigung hin ange-
legten Religionsunterricht eigentlich haben konne, heiflt, der Religionsunterricht konne "der stets
drohenden gesellschaftlichen und intellektuellen Isolierung der Kirche entgegenwirken” und eine
Gelegenheit sein, "aus den pluralen Sinnentwiirfen, mit denen es die heutige Gesellschaft zu tun hat...,
Anregungen zu empfangen” (Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutsch-
land, BeschluB: Der Religionsunterricht in der Schule, in: L. Bertsch u.a. (Hg.), Gemeinsame Synode
der Bistiimer in der Bundcsrepublik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, 123-
152, 142), die dann als Impulse in die Kirche eingebracht werden kénnten, Diese Auffassung, daB
die Kirche im ProzeB religioser Bildung immer auch die nehmende Seite, also lernende Kirche ist,
scheint allerdings in den letzten Jahren an Uberzeugungskraft eingebiiBit zu haben.
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vieler Hinsicht auch didaktisch beispielhafte, kommunikative Weise Zeugnis gibt,
lassen sich nicht doktrindr "vermitteln”.

Vom Postulat "methodologischer Anschmiegsamkeit" her wére nun zu fragen: Wel-
che Konsequenzen hat ein solches, im Sinne einer "kommunikativen Religions-
padagogik” ausgelegtes Versténdnis christlich-kirchlicher Erziehungs- und Bildungs-
praxis fiir die Frage nach dem Selbstverstindnis und der Methodologie der Religions-
pidagogik als wissenschaftlicher Disziplin?

3. Konsequenzen aus einer kommunikativen Sicht des Verhiiltnisses von
gewordenem und werdendem Glauben:

In der eigenen Dignitit des christlich aktuell gelebten gegeniiber dem kirchlich seit
je definierten Glauben, in der eigenen Dignitit der Fiille faktischer christlicher Glau-
benserfahrungen und Glaubensstile gegeniiber dem von der Kirche einheitlich fest-
gehaltenen Glaubenskonsens liegt m.E. letztlich der Grund dafiir, daB die Praktische
Theologie eben nicht nur ein Derivat der Dogmatik, nicht lediglich eine Anwendungs-
wissenschaft ist, sondern im Ganzen der Theologie einen relativen Eigenstand bean-
spruchen kann:

Weil sich der Praktischen Theologie in der Analyse faktisch gelebten Glaubens eine eigene
theologische Erkenntnisquelle auj“l‘wt,28 weil sich in der Reflexion der Inkarnationen des
Glaubens im Leben von Christen und Gemeinden etwas Wesentliches ilber diesen
Glauben selbst lernen lifit, deshalb vor allem - dies ist meine sechste These - kommt der
Praktischen Theologie im Konzert der theologischen Ficher eine indispensable Bedeu-
tung und eine gewisse Eigenstindigkeit zu.

In diesem Zusammenhang ist der Praktischen Theologie eine Theologie aus Erfah-
rung abverlangt, die, wie Jiirgen Werbick schreibt, "sich darauf besinnt, wie die Er-
fahrungen des Glaubens das konkrete alltégliche Leben mit seinen Krisen und Kon-
flikten zu wahrhaft menschlicher Lebenspraxis aufzuschlieBen vermﬁgen"zg; die aber
auch, so wire zu ergiinzen, den Deformationen von Religion und Glaube in Gesell-
schaft und Kirche nachfragt und sich so der Ambivalenz der Wirkungsgeschichte
christlicher Traditionen stellt. Weil von der Wahrheit des Glaubens in Absehung von
den im Blick auf die faktischen Manifestationen christlichen Glaubens gewonnenen
Aufschliissen nicht gesprochen werden sollte, " leistet die Praktische Theologie, und
darin eingeschlossen die Religionspadagogik, einen wichtigen Beitrag fiir das Ganze
der Theologie. Dies freilich nur dann, wenn sie den faktisch gelebten Glauben in

26) So auch z.B. H.4. Zwergel, Die theologische Dimension der Religionspadagogik: RpB 12/1983, 2-
33.

27) Zur Frage nach dem Verhltnis von Praktischer und Systematischer Theologie bzw. zwischen Re-
ligionspadagogik und Dogmatik vgl. z.B. das Themenheft der "Theologia practica” 1/1974 (mit Bei-
trigen von W. Pannenberg, F. Buri, G. Sauter, M. Honecker u.a.); aus neuerer Zeit siche z.B. W.
Kasper, Der neue Katholische Erwachsenenkatechismus: KatBl 110 (1985) 363-370, dort 369f; J.
Werbick, Vom Realismus der Dogmatik. Riickfragen an Walter Kaspers These zum Verhaltnis von
Religionspadagogik und Dogmatik: KatBl 111 (1986) 459-463; U. Hemel, Religionspiidagogik - Dog-
matik - Theologie. Uberlegungen zu einer These von W. Kasper: KatB1 111 (1986) 288-291; R. Schiii-
ter, Die Religionspadagogik heute im Urteil von Kardinal Ratzinger und Walter Kasper - Anmer-
kungen zu Begriindung und Interesse ihrer Bewertungen: RpB 18/1986, 152-172; G. Ringshausen,
Uberlegungen zum Verhiltnis von Theologie und Religionspadagogik: EVTh 46 (1986) 148-159.

28) Vgl. dazu die Beitrage in Concilium, Heft 4/1985: Dic Lehrautoritit der Glaubigen.

29) J. Werbick, Glaube im Kontext, Ziirich 1983, 20.

30) Sehr dezidiert dazu Lammermann (s. Anm. 2), 151: "Ohne die Praktische Theologie ist die Theolo-
gie nicht wahrheitsfihig". Kritisch zu Limmermanns Auffassung: Ringshausen (s. Anm. 27), 152f.
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groBer Breite wahrnimmt und theologisch buchstabieren hilft. In der Hermeneutik
gelebten Glaubens besteht also eine ihrer wesentlichen und fiir ihren Stellenwert im
theologischen Gesamtzusammenhang entscheidenden Aufgaben. Wo Praktische
Theologie die Praxis vor Ort hingegen lediglich als Exekutionsstitte theoretischer
Vorgaben ansieht, verspielt sie auch ihren Anspruch, eigenes theologisches Format
zu besitzen.

Wissenschaftliches Format gewinnt die Praktische Theologie also gerade dann, wenn
sie die vorwissenschaftliche Sphire gelebten Glaubens, statt sie sogleich in vermeint-
lich kritischer Absicht zu normieren, zunichst einmal als Ort theologisch relevanter
Erkenntnis wirklich ernstnimmt und zu verstehen sucht. Insofern hiingen die Grund-
fragen erstens nach dem Ort und Rang der Religionspidagogik im Ganzen der Theo-
logie und zweitens nach dem Verhiltnis von Theorie und Praxis in der Religionspid-
agogik aufs engste zusammen. Es erscheint mir als eine wichtige Aufgabe religions-
pidagogischer Grundlagenforschun% die verstreuten Beltrage zu diesem Problem-
komplex (z.B. von Norbert Mette? , Godwin Limmermann’> , Jirgen Werbick 3
Wolfhart Pannenberg Walter Furst 3y ) einmal systcmatlsch aufzuarbeiten und
religionspadagogisch zu konkretisieren.

4. Konsequenzen aus einer kommunikativen Sicht des Verhiltnisses von
christlichem und nicht-christlichem Glauben:

Die Religionspadagogik darf sich nicht einfach als die Theorie einer bestimmten
kirchlich institutionalisierten Praxis begreifen. Auch wenn sich die Religionspédago-
gik - wie d:e Debatte um den Versuch ihrer religionstheoretischen Begriindung
gezeigt hat® - ihrer spezifischen Positionalitit, d.h. ihres Eingebundenseins in den
christlich-kirchlichen Traditionszusammenhang nicht entduBern kann und soll, kann
dieser Traditionszusammenhang doch nicht als letzte, selbst nicht mehr befragungs-
bediirftige Legitimationsbasis religionspidagogischen Handelns in Anspruch genom-
men werden. Insofern ist kirchliche Praxis noch einmal auf den Kern der christlichen
Sinnsicht und dieser selbst noch einmal auf den weltanschaulichen Diskurs der jewei-
ligen Zeit als Begriindungshorizont zu beziehen. 37 Sowohl der religions-, als auch der
handlungs- und der bildungstheoretische Ansatz haben dies zu leisten versucht.
Keiner dieser Ansitze, noch irgendein anderes, gleichgelagertes Konzept spielt je-

31) Vgl. Mette, Theorie der Praxis (s. Anm. 22), insb. 336-358.

32) Vgl. Lammermann, Praktische Theologie (s. Anm. 2), insb. 147-154.

33) Vgl. Werbick, Glaube im Kontext (s. Anm. 29), insb. 19-41.

34) Vgl. W. Pannenberg, Wissenschaftstheorie und Theologie, Frankfurt 1977, insb. 426-442.
35) Vgl. W. Fiirst, Praktisch-theologische Urteilskraft, Ziirich 1986.

36) Vgl. in diesem Zusammenhang z.B. K.E. Nipkows Auscinandersetzung mit religionstheoretischen
Begriindungsversuchen der Religionspidagogik, insbesondere auch mit dem Ansatz des "Handbuchs
der Religionspidagogik": Grundfragen der Religionspidagogik, Bd. I: Gesellschaftliche Herausfor-
derungen und theologische Ausgangspunkte, Giitersloh 1975, 149-168.

37) Dies macht deutlich z.B. H.A. Zwergel, Philosophische Aspekte der Begriindung einer religionspad-
agogischen Handlungstheorie: RpB 8/1981, 91-119; ders., Die theologische Dimension der Religions-
pidagogik (s. Anm. 26). - In diesem Punkt hat H. Liibbe recht: "Jede Glaubensapologic ist hoffoungs-
los, die sich iiber die Regeln der Urteilsbildung, die die Einheit der Vernunft verbiirgen, hin-
wegsetzte. ... In letzter Konsequenz bedeutet die Entbindung religiéser Orientierung von den Regeln,
die die Einheit der Vernunft definieren, kulturelle Selbstghettoisierung des Glaubens. Die Gefahr
solcher Selbstghettoisierung liegt deswegen so nahe, weil sie in einer sikularisierten Gesellschaft,
ohne merkliche soziale und kulturelle Widerstinde zu finden, ablaufen kann." (Religion nach der
Aufklarung, Graz 1986, 249)
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doch in der gegenwiirtigen Religionspidagogik eine wirkliche Rolle.®® Dies scheint
mir ein Symptom fiir die gewachsene Selbstgeniigsamkeit des gegenwirtig von auien
keinen groBeren Legitimationsproblemen ausgesetzten Faches zu sein. Gegen diesen
Trend wire - siebte These - als religionspidagogisches Grundlagenproblem festzuhal-
ten:

Wie kann religivse Bildungin christlichem Kontext als ein Bemithen verstdndlich gemacht
werden, das nicht nur im partikularen Interesse einer bestimmten gesellschaftlichen
Gruppe liegt, oder wie irgendeine Fachlehre nur die Ausbildung eines bestimmten sozu-
sagen regionalen Vermogens des Menschen betrifft, sondern eine umfassende Interpreta-
tion der Moglichkeiten und Dringlichkeiten menschlicher Entwicklung iiberhaupt bein-
haltet und dementsprechend allgemeine Relevanz beansprucht?

M.E. ist die weiterfilhrende Bearbeitung dieses Problems am ehesten von einer reli-
gionspadagogischen Bildungstheorie, etwa von der Art, wie sie Reiner Preul anvi-
siert, 9 2u erwarten. Diese hitte durch den interdisziplindren Stil ihrer Argumenta-
tion, durch die Unverkrampftheit ihrer theoretischen Neugier und durch die Hohe
ihres Begriindungsniveaus dem praktischen Interesse an einem nicht-partikularen
Verstindnis religiéser Bildung methodologisch zu entsprechen.

Allerdings lassen sich - und damit komme ich zu einer abschlieBenden Uberlegung -
die Grundlagen christlich-kirchlicher Erziehungs- und Bildungspraxis im Horizont
ausschlieBlich eines kommunikativen Interesses nicht zuldnglich erschlieBen. Wenn
wir, sehr pauschal gesprochen, die jiidisch-christliche Sinnsicht als die Grundlage
dieser Praxis in Betracht ziehen, so wird klar, daB das fiir diese Praxis konstitutive In-
teresse nicht einfach das von Habermas den Geisteswissenschaften zugeschriebene
Interesse an der Erhaltung und Erweiterung handlungsorientierender Versténdigung
ist. Man kénnte hier, mit dem vorhin schon markierten Vorbehalt, vielleicht eher von
einem "soterischen" Interesse sprechen, von dem Interesse, die erlosende Qualitét
eines Bezuges auf den Gott Jesu Christi zur Geltung zu bringen. Diesem Interesse
aber geht es eben nicht primar um die Stiftung eines allgemeinen Konsenses; viel-
mehr fordert es hiufig geradezu die Konfrontation mit eingeschliffenen Plausibilitéts-
figuren und Deutungsmustern, die Unterbrechung eingespielter Verstindigungsfor-
men und Interaktionsweisen.

D.h. fiir die Religionspiidagogik: Es darf nicht versucht werden, die christliche Bot-
schaft auf Kosten ihrer Widerstéindigkeit in den Rahmen der jeweils gerade aktuel-
len Bildungsaspirationen und Selbstverwirklichungsideen einzupassen. Denn diese
Botschaft wird letztlich selbst als MaBstab der MaBstébe geglaubt und eben nicht als
legitimationspflichtige Ableitung einer noch héheren Begriindungsebene. Von daher
stoBt auch das Bemiihen um die Kommunikabilitit der Grundlagen religionspadago-
gischen Handelns immer wieder an Grenzen. Die Frage ist: Wie konnen die Zielvor-
stellungen religionspidagogischen Handelns sowohl im Kontext einer sozusagen
"{iberkonfessionellen" praktischen Vernunft diskursféhig und begriindbar bleiben als

38) Vgl. dazu z.B. H. Weinrich, Abschied von den programmatischen Entwiirfen? Themen , Thesen und
Trends in der gegenwiirtigen Religionspadagogik: Verkiindigung und Forschung 28 (1983) 25-62.

39) Vgl. dazu R. Preul, Religion - Bildung - Sozialisation. Studien zur Grundlegung einer religionspid-
agogischen Bildungstheorie, Giitersloh 1980.
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auch den ihnen zugrundeliegenden spezifischen christlichen Vor-Urteilszusammen-
hang40 angemessen zur Geltung bringen?

Ich persénlich meine, daB sich dieses Problem am ehesten durch eine Theorie diffe-
rentieller religidser Bildung 16sen lieBe. Diese hiitte sich der Frage zu stellen, wie der
christliche Vorurteilszusammenhang, ausgehend von den jeweils vorgefundenen le-
bensweltlichen Vorurteilszusammenhiéingen, allméhlich und in Stufen erschlossen
werden kann; und zwar so, daB die Grenzen der Kommunikabilitit von Glaubens-
griinden in der praktischen Erfahrung von Glaubensvollziigen als produktive Vor-
Urteile erlebbar werden, die, statt Verstehensbemiihungen willkiirlich abzubrechen,
im Gegenteil Verstehensmoglichkeiten neu erdffnen. Es wiire mithin an die Wahr-
heit des Satzes heranzufiihren: Fides est initium intellectus.

Wenn diese Theorie religioser Bildung wirklich zu Recht "differentiell” bzw. "kon-
textuell" heiBlen soll, dann setzte sie erstens ein ausgeprigtes BewuBtsein der jewei-
ligen gesellschaftlichen und christentumsgeschichtlichen Gesamtsituation voraus, in
der religioses Lernen stattfindet und auf die es sich ankniipfend und kritisch zugleich
zu beziehen hat; es hétte ihr zweitens um eine der Vielfalt sozialer, religioser und vor
allem biographischer Lebenskontexte méglichst entsprechende Vielfalt von Formen
und Stilen christlich-kirchlicher Lern- und Bildungsangebote zu gehen. Und es miite
ihr schlieBlich drittens gelingen, eine Auflésung der Vielfalt religiosen Lernens in ein
beliebiges Vielerlei dadurch zu verhindern, da8 sie die Beziige zwischen den jeweili-
gen Kontexten einerseits und entsprechenden Zielvorstellungen religiéser Bildung
andererseits durchsichtig zu machen versucht. Eine Theorie differentieller religidser
Bildung hétte also Grundiiberzeugungen zum Sinn religitser Bildung in christlichem
Kontext auf Erkenntnisse iiber die hier und heute gegebenen gesellschaftlichen,
christentumsgeschichtlichen und biographischen Bedingungen solcher Bildung zu be-
zichen und miteinander zu vermitteln zu kontextbezogenen Zielorientierungen religi-
onspidagogischen Handelns,*!

Ich méchte in diesem Zusammenhang nur auf zwei Forschungsdesiderate kurz hin-
weisen, Das erste bezieht sich auf das christentumsgeschichtliche BewuBtsein der Re-
ligionspédagogik; obwohl man heute religionssoziologisch vielleicht besser unterrich-
tet ist als jemals zuvor, scheint mir dieses recht vage zu sein. So ist z.B. die in der Re-
ligionspadagogik zu einer Art situationsanalytischem Generalnenner gewordene For-
mel von der "Tradierungskrise des Glaubens" vielfach zu einem Klischee
heruntergekommen, mit dem nicht viel mehr konstatiert wird als ein Teilnehmer-und
Interessenschwund auf allen Ebenen. Einer solchen ausschlieBlich riickwirtsgewand-
ten und die Ambivalenz der gegenwirtigen Situation eher verdunkelnden Sichtwei-
se fehlt es m.E. sowohl an historischer, als auch an soziologischer und ekklesiologi-
scher Tiefenschirfe. Erforderlich erscheint von daher zum einen eine grﬁndliche
religionspadagogische Aufarbeitung der z.B. von Franz-Xaver Kaufmann*?, Karl Ga-

40) Ich gebrauche den Begriff des Vorurteils hier in Anlehnung an H.-G. Gadamers Rehabilitierung
des Vorurteils als einer Kategorie des Verstehens: vgl. Wahrheit und Methode, Tiibingen 1960, insb.
261fF.

41) Damitwird das Anliegen einer religionspidagogischen Kairologie aufzunehmen versucht: Vgl. dazu
R. Englert, Glaubensgeschichte und BildungsprozeB. Versuch einer religionspidagogischen Kairo-
logie, Miinchen 1985.

42) Vgl. aus jiingster Zeit vor allem: F.-X. Kaufmann/J.B. Metz, Zukunftsfihigkeit, Freiburg 1987.



116 Rudolf Englert

briel43, Wolfhart Pannenberg“’ oder Jean Delumeau®’ vorgelegten Analysen zum

Wandel von Christentum und Kirche im ProzeB neuzeitlicher Gesellschaftsentwick-
lung; wiinschenswert wire zum anderen die Bemithung um eine Profilierung ekkle-
siologischer "Essentials” in religionspidagogischer Absicht, vielleicht in #hnlicher
Weise wie dies im evangelischen Bereich die Praktische Theologie in ihrer Debatte
um die Zukunft der Volkskirche zu leisten versucht.*® Nur auf dieser Basis kénnte,
so scheint mir, iiber das Negativklischee "Tradierungskrise" zu konstruktiven Projek-
tionen kiinftiger Institutionalisierungsformen von Christ-Sein und in diesem Zusam-
menhang auch zukiinftiger Formen religionspidagogischen Handelns hinausgegrif-
fen werden.

Zweites Forschungsdesiderat: Die offene Frage, wie in Anbetracht der faktischen und
jaauch wiinschenswerten Pluralitit religionspddagogischer Lernorte und Handlungs-
formen das Moment der Einheit zur Geltung gebracht werden kann. Diese Einheit,
die sich langezeit einfach iiber ein alle Einzelaktivititen verbindendes Verstindnis
der priesterlichen Berufung vergegenwirtigen lie, wurde im Zuge der deutlicheren
Ausdifferenzierung des religionspddagogischen Arbeitsfeldes in spezifisch religions-
unterrichtliche, jugendarbeiterische, erwachsenenbildnerische oder katechetische
Aufgaben und mit der dazu parallel verlaufenden Differenzierung entsprechender
Tétigkeitsprofile und Ausbildungsformen zunehmend fraglich. Hier fehlt es an wirk-
lich iberzeugenden Konzepten fiir ein integratives Gesamtverstindnis religionspid-
agogischer Theorie und Praxis. Vielleicht wiren in diesem Kontext Uberlegungen zu
einem gemeinsamen religionspidagogischen Berufsethos niitzlich i

Sehr hilfreich bei der Ausarbeitung einer Theorie differentieller religiéser Bildung
scheint mir der Entwicklungsgedanke zu sein, der, was speziell die religidse Entwick-
lung angeht, in den Stufentheorien z.B. von James Fowler oder Fritz Oser eine auch
empirisch fundierte wissenschaftliche Ausfaltung gefunden hat.®® In Anbindung da-
ram, so scheint mir, miiBten sowohl griindliche Analysen faktischer sowie vor allem
auch vorsichtige, kontextuell orientierte Entwiirfe méglicher Erfahrungs- und Verste-
henswege von Religion und Glaube versucht werden. Wichtige Schritte in diese Rich-
tung sind im Zusammenhang insbesondere mit der religionspadagogischen Rezep-
tion der Stufentheorien bereits gemacht worden.* Es wire dariiberhinaus zu wiin-

43) Vgl. K. Gabriel/F.-X. Kaufmann (Hg.), Zur Soziologie des Katholizismus, Mainz 1980; K. Gabriel,
Nachchristliche Gesellschaft heute! Christentum und Kirche vor der entfalteten Moderne: Diako-
nia 19 (1988) 27-34.

44) Vgl. W. Pannenberg, Christentum in einer sikularisierten Welt, Freiburg 1988,

45) Vgl.J. Delumeau, Stirbt das Christentum?, Olten 1978.

46) Zur bibliographischen Dokumentation dieser Debatte vgl. G. Rau, Volkskirche heute - im Spiegel
ihrer theologischen Problematisierung: Verkiindigung und Forschung 32 (1988) 2-31.

47) Anzukniipfen wire hier an die in den Erzichungswissenschaften gefithrte Diskussion, vgl. z.B. die
Beitrige in Heft 4/1986 der Vierteljahresschrift fiir Wissenschaftliche Pidagogik. Solche berufsethi-
schen Uberlegungen haben freilich einen kontraproduktiven Effekt, wenn es ihnen nicht in erster
Linie um die Forderung beruflicher Identitét zu tun ist, sondern um einen als Disziplinierungsin-
strument einsetzbaren Tugend- und Anspruchskatalog.

48) Vgl.J. Fowler, Stages in Faith, San Francisco 1981; ders., Faith Development and Pastoral Care, Phi-
ladelphia 1987; F. Oser/P. Gemiinder, Der Mensch - Stufen seiner religiosen Entwicklung, Ziirich
1984; F. Oser, Religiose Erzichung und Entwicklung: RpB 21/1988, 12-29.

49) Zur neueren religionspédagogischen Auseinandersetzung mit diesen Theorien vgl. zB. H.-J.
Fraas/H.-G. Heimbrock (Hg.), Religiose Erziehung und Glaubensentwicklung, Zur Auseinanderset-
zung mit der kognitiven Psychologie, Gottingen 1986; RpB 21/1988: Themenheft "Wachsen im
Glall.lt;]en;SISCE. Nipkow/F. Schweitzer/l.W. Fowler (Hg.), Glaubensentwicklung und Erziehung, Gii-
tersloh 1988,
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schen, daB die bisher vorliegenden Theorien religidser Entwicklung, denen es iiber-
wiegend um universelle Giiltigkeit zu tun ist,” durch Entwicklungsperspektiven er-
ginzt wiirden, die auf unsere besonderen gesellschaftlichen und christentumsge-
schichtlichen Verhiltnisse zugeschnitten sind. Weiterhin erscheint mir dringlich, da
das bisher Geleistete intensiver verbunden wiirde, einerseits - was die Reflexion des
Sinns religioser Bildung angeht - mit den seit einiger Zeit deutlich an Gewicht gewin-
nenden Uberlegungen zu einer theologischen /!mti'lro:)pologie51 sowie andererseits -
was die Analyse der aktuellen Bedingungen religitsen Lernens angeht - mit den schon
erwihnten qualitativen Studien faktischer Glaubens- und Unglaubensgeschichten.
Vermutlich wiirde dies zu einer Korrektur der bislang im Vordergrund stehenden
Denkmodelle einer stufenférmig-linearen religivsen Entwicklung fiihren, ohne da3
deswegen doch der Grundgedanke der biographischen Dynamik der Glaubensent-
wicklung aufgegeben zu werden brauchte.

Alles in allem scheint mir eine Theorie differentieller religioser Bildung eine hilfrei-
che, durch entsprechende Grundlagenforschung weiter voranzutreibende Perspekti-
ve zu erdffnen, wie sowohl die Kommunikabilitiit als auch die Identitit, wie sowohl
die Pluralitét als auch die Konsistenz religionspidagogischer Bemiithungen zu ihrem
Recht kommen kann. So lautet meine achte und letzte These:

Die Einheit in der Pluralitdt religionspidagogischen Handelns Iéft sich nicht durch ein

allem iibergeordnetes abstraktes Gesamtziel wie z.B. "miindiger Glaube", "reife Religio-
sitdt" oder dergleichen sichern, sondern allenfalls durch eine auf den Grundgedanken von
Kontextualitit und Entwicklung basierende Theorie differentieller religidser Bildung.

50) Dies scheint mir auch fiir solche (v.a. psychoanalytisch orientierte) Theorien zu gelten, die den An-
spruch universeller Giiltigkeit - anders als die in der Tradition J. Piagets und L. Kohlbergs stehen-
den Theorien - nicht ausdriicklich erheben, die aber in Anbetracht des Fehlens kontextueller Beziige
die Allgemeingiiltigkeit ihrer Aussagen doch offenbar voraussetzen.

51) Vgl. zB. W. Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive, Gottingen 1983; O.H. Pesch,
Frei sein aus Gnade. Theologische Anthropologie, Freiburg 1983; G. Langemeyer, Menschsein im
Wendekreis des Nichts. Entwurf einer theologischen Anthropologie auf der Basis des alltiglichen
BewubBtseins, Miinster 1988; s.a. G. Bitter/W. Fiirst, Conditio humana, in: G. Bitter/G. Miller (Hg.),
Handbuch religionspadagogischer Grundbegriffe, Bd. II, Miinchen 1986, 606-620.
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Rezension

Michael Spitz, Das Curriculum in der Aufklirungszeit und Gegenwart. Ein Beitrag
zur religionspddagogischen Diskussion (Dissertationen: Theologische Reihe, Bd. 15),
EOS Verlag Erzabtei St. Ottilien 1986, 812 S., 68,-DM.

Inseiner Salzburger Dissertation des Wintersemesters 1983/84 legt Spitz eine Unter-
suchungvor, die einen in der jiingeren religionspadagogischen und -didaktischen Dis-
kussion bedeutsamen Begriff - Curriculum - nicht nur auf seine pddagogische und re-
ligionspadagogische sowie theologische Fruchtbarkeit hin befragt, sondern die Ant-
worten auf diese Fragen auch in einen umfassenden historischen Horizont stellt. Bei
der Sicherung dieses Horizonts seiner Fragestellung verkniipft Spitz lineare Durch-
blicke mit der Darstellung exemplarischer Gestalten und Problemstellungen (vgl.
536), ausgewogen dokumentiert durch Ausziige aus sonst nicht leicht zugénglichen
Originaltexten und Verarbeitung der Literatur (vgl. 603 - 762, Anmerkungen, und 763
- 810, Literaturverzeichnis, der nach dem Typoskript verdffentlichten Diss.).

Die weiter zuriickgreifende historische Fragestellung gliedert sich in vier Kapitel: Die
Aufkldrung (1., 21 - 77); Irrationale und religiose Bewegungen im Zeitalter der Auf-
kldrung (2., 78 - 97); Der Pietismus (3., 98 - 132); Curriculum Scholasticum (4., 133 -
193). Aus den vielfdltigen, auseinander entwickelten Aspekten kénnen hier nur einige
zentrale Beobachtungen - freilich auch aus der Perspektive des Rezensenten gewich-
tet - hervorgehoben werden: Aufkldrung wird, erfreulich in der katholischen Tradi-
tion, nicht nur in seinen Vorstufen der Entwicklungen von Gotik, Renaissance und
Barock verortet, sondern auch als Aufgabe positiv gewertet, aber auch in seiner im-
manenten Welt- und Menschendeutung und seinem intellektualistischen Bildungs-
ideal (Chr. Wolff) kritisch betrachtet. Die Darstellung des pddagogischen Auffassun-
gen J. Lockes, I.J. Rousseaus und deren EinfluB auf die Philanthropen zeigt in beson-
derer Weise das pddagogische Profil dieser Zeit und die Bedeutsamkeit der Titelthe-
matik.

Am Beispiel der irrationalen und religiGsen Bewegungen - dargestellt an J.G. Hamann
und J. Mdser, aber auch an den Bewegungen der Geheimbiinde und Freimaurerei
sowie den Reaktionen in einer Intensivierung mystisch-religioser Lebensformen -
wird die bewegte Situation dieser Zeit skizziert und schlieBlich auch in den Auswir-
kungen, die der Pietismus auf sie gehabt hat, ausfiihrlich bestimmt. Gerade diese Pas-
sagen iiber A.H. Francke und dessen erzieherische Intentionen, das Nachzeichnen
der Begriindungslinien von Erziehung und Bildung bei W. Ratke und J.A. Comenius
sowie die Beurteilung des Pietismus als "Wegbereiter der Aufklirung" (117) gehoren
zu den bedeutendsten dieser historischen Betrachtung,

In aller Griindlichkeit folgt dem unter dem Stichwort Curriculum Scholasticum das
Aufspiiren der ersten Bemithungen um eine Theorie des Lehrplans (D.G. Morhof)
und einer umfassenden Lehrplanreform (J.F. Hihn - auf ihn wird der Begriff des Cur-
riculum Scholasticum zuriickgefiihrt) sowie des bereits sehr umfassend pidagogisch
und intuitiv-psychologisch angelegten Lehrplankonzepts des E.Chr. Trapp, des ersten
deutschen Professors fiir Pddagogik, der bereits die Bedeutung der Beobachtung und
der emotionalen Bildung hervorhebtund sichiiber die zunehmende Verwissenschaft-
lichung der Schulen beklagt (178), ja bereits bestimmte Lernzielorientierungen vor-
wegnimmt (181).

Da diese Kapitel eine relative Einheit bilden und auch durch einen Sprung in die re-
ligionspadagogische Situation des 20. Jahrhunderts von den nachfolgenden Ausfiih-
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rungen abgehoben sind, sei bei aller Wiirdigung des Verdienstes dieser historischen
Aufarbeitung fiir kiinftige weiterfithrende Forschung, die auf dem hier Geleisteten
aufbauen darf, eingefordert auch eine sozialgeschichtliche und institutionenkritische
Sicht der Menschen und Zeiten. Auch wenn ein Einzelner, der mit der vorliegenden
Untersuchung die bisher nur groben Uberblicke der genannten Entwicklungen wert-
voll prizisiert hat, mit einer solchen Fragestellung vom Stand religionspidagogischer
Forschung aus noch iiberfordert ist, so interessieren doch gerade bei padagogischen
Erorterungen und bei der Entdeckung der Individualitit des Menschen auch die
konkret lebenden Menschen, wie das in den Theorien Konzipierte bei ihnen ange-
kommen bzw. nicht angekommen ist, wie sich das politische BewuBtsein verindert
hat und wie insbesondere Institutionen darauf reagiert haben.

Das 5. Kapitel (194 - 283)) nimmt eine Briickenfunktion ein, wenn es in der Betrach-
tung der Situation der religiosen Unterweisung vor dem Curriculum - damit ist das Jahr
1967 mit der Erscheinung der Programmschrift S.B. Robinsohns (s.u.) gemeint - die
theologisch-katechetischen, zwar nicht mehr péddagogisch riickgekoppelten, dafiir
aber jetzt auch kirchenpolitisch verorteten (!) Entwicklungen (J.M. Sailer, J.B. Hir-
scher u.a.) aufzeigt und auch die verpaBten Chancen als Hypothek fiir die Situation
unseres Jahrhunderts bewertet: Uniformierungstendenzen und Zentralisierung ha-
ben manche Neuansitze zum Scheitern verurteilt (vgl. 226ff., 230ff.).

Die Situation unseres Jahrhunderts wird aufgezeigt an der Neuscholastik, der Metho-
denbewegung und der auch nach dem IL. Weltkrieg noch vorherrschenden material-
kerygmatischen Besinnung - mit Blick auch auf die Dialektische Theologie -, vertieft
in einer Bewertung der anthropologisch gewendeten Theologie K. Rahners und des
IL.Vatikanischen Konzils sowie der - heute in vielen historischen Darstellungen der
Religionspidagogik oft unterschlagenen - Konzeption einer religionspidagogischen
Umsetzung dieser theologischen Impulse durch Th. Filthaut. Von der Bedeutung der
Konzeption und den heute noch unabgeschlossenen Aufgaben wire es freilich wiin-
schenswert gewesen, auch den hermeneutischen Religionsunterricht in die Betrach-
tung ausdriicklich miteinzubeziehen.

Das 6. Kapitel Curriculumrevision (284 - 369) unternimmt, ausgehend vom Erschei-
nungsdatum Robinsohns "Bildungsreform als Revision des Curriculum" (1967) den
gegliickten Versuch einer historischen sowie pidagogisch-systematischen Aufarbei-
tung einer Epoche, zu der der historische Abstand fiir eine ausgewogene Beurteilung
noch recht kurz bemessen ist. Umso bedeutsamer ist die sorgfiltige Darstellung und
Bewertung der Curriculumkonzeption nach ihren exponierten Positionen, deren
wissenschaftstheoretische Problematisierung sowie das Aufdecken "zunehmender
Reduktionen" (333) in wichtigen Bereichen des pddagogischen Feldes.

Aus der Perspektive der eigenen Disziplin Religionspddagogik muf3 sich die Frage
des zeitlichen Abstandes nochmals verschiirft stellen, sind es doch die Entwicklun-
gen, die in diese Tage hineinreichen, welche einer kritischen Uberpriifung unterzo-
genwerden. Im Blick auf die Ausfiihrungen des 7. Kapitels Die Curriculum-Rezeption
in der Religionspddagogik (370 - 433) kann als treffend die Unterscheidung von zwei
Phasen dieser Rezeption festgehalten werden: In einer ersten Phase unmittelbar nach
dem Erscheinen von Robinsohns Programmschrift nahm die Religionspddagogik den
Impuls relativ unproblematisch auf und setzte diesen auch in religionspadagogischen
Projekten um. In einer zweiten Phase der Erniichterung sowie der konkreten Arbeit
an Lehrplanprojekten sowie deren kritischer Diskussion in der Religionspiddagogik -
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dargestellt am SynodenbeschluB "Der Religionsunterricht in der Schule" sowie an den
beiden Zielfelderplénen im Abstand von 1973 und 1977 - diskutierte die Religions-
pddagogik offen und intensiv, auch unter dem Stichwort "offenes Curriculum",
Schwachstellen und bleibenden Gewinn der Konzeption des Curriculum.

Die zentrale Frage des 8. Kapitels nach dem Verhiltnis von Curriculum und Theolo-
gie (434 - 535), ndherhin auch des Verhiltnisses von theologischem Pluralismus und
Lehramt, von religioser Erfahrung und christlicher Offenbarung erweist sich als wei-
terhin aktuell. In ihrer Auslotung kann tiberblickt werden die Debatte um den Reli-
gionsbegriff und die Tillich-Rezeption, die ausgiebig beleuchtet werden (455 - 478).
Die Frage nach der Erfahrungsorientierung, die den Typus des neuen Pluralismus in
der Theologie mitbestimmt, ist dagegen noch nicht beantwortbar, da in der Theolo-
gie selbst noch keineswegs ausdiskutiert; vor allem 18st der Aufweis des inneren
Zusammenhangs von Erfahrung und Offenbarung, so Spitz ausdriicklich, noch nicht
die damit zusammenhingenden Probleme einer didaktischen Umsetzung in einem
Konzept der Korrelationsdidaktik: funktionale und methodische Korrelation helfen
da allein nicht weiter (515).

Bei dieser Zuriickhaltung in der Beurteilung didaktischer Umsetzung erfah-
rungsbezogener, anthropologisch-theologischer Konzepte erstaunt etwas - vielleicht
ist dies aber ein Problem des mangelnden historischen Abstandes eines gerade heute
diskutierten Konzepts von Religionsunterricht und Religionsbiichern, deren jiingste
Form Spitz 1983 noch nicht vorgelegen hat -, daB die religionspidagogische Konzep-
tion von H. Halbfas, an der der Erfahrungsbezug der Religionspadagogik konkret dis-
kutiert wird, das "spezifisch Christliche und Konfessionelle nicht zu umfassen"
vermoge (490). Wer sich heute mit den Bedingungen religioser Erfahrung auf der
konkreten Lebensebene von Schiilern intensiver befat und dabei immer héufiger
deren explizit religios-christlich geprigten Ausfall konstatieren muB, wird sein Urteil
in Blick auf die Bedeutung einer religiosen Propédeutik auch fiir die christliche Er-
ziehung iiberpriifen miissen. - Doch dies sind Fragestellungen der jiingsten Debatten,
die auch dem Stichwort "Symbol" einen neuen, fiir Spitz noch nicht erkennbaren Stel-
lenwert gegeben haben.

Das abschlieBende 9. Kapitel sichert das Ergebnis der Untersuchung (536 - 599) in,
die zentralen Einsichten der vorangegangenen Kapitel prizise markierenden Zusam-
menfassungen, die dem Leser nach dem perspektivenreichen Durchgang durch die
gesamte Arbeit deren Ertrag nochmals gesammelt vor Augen stellen.

Michael Spitz verkniipft in seiner Untersuchung die historisch-theologisch-padagogi-
sche Sichtweisen vergangener Epochen mit einer treffenden Aufarbeitung der jiing-
sten Debatte um die Curriculumrevision und deren religionspidagogische und
theologische Implikationen. Auch wenn ich an wenigen Stellen Desiderate angemel-
det habe, die sich in Auseinandersetzung mit dieser Arbeit konturiert haben, ordne
ich diese Arbeit in die Kategorie der historischen Untersuchungen in systematischer
Absicht ein, die die Religionspadagogik in ihrem Selbstverstindnis voranzubringen
geeignet und wichtig sind.

Herbert A. Zwergel
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