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Zu diesem Herft

Das Thema dieses Hefts ist bestimmt vom Symposion uUber "Nichtehe-
iche Lebensgemeinschaften" (Teil A). In tagungschronologischer
Folge bringt es die Referate dez Bielefelder Soziologen Prof. Dr.
F. X. Kaufmann. des Tiibinger Ethikers Dr. J.-F. Wils und des Mun-
chener Partnerschafts- und Eheberaters Dr. L. Wachinger. Manche
illustrierende Daten, etwa aus den frei gehaltenen Ausfuhrungen
von F. X. Kaufmann, kénnen leider nicht vermittelt werden. Ein-
blicke in die Arbeitskreise des Symposions (Betroffene:. Kirchen-
leitungen, Berater, Zélibat) kann man dem Beitrag von A. Heller
{Wien) . K. H. Ladenhauf (Graz} und H. van de Spiijiker (Heerlen)
entnehmen. Ein Bericht zum letzten AK konnte bis Redaktionsschlui
leider nicht mehr eingearbeitet werden. Abschlielend gibt A. Hel-
ler einen Literaturiberblick zum Thema.

Im BewuBtsein, daB diese vorgelegten Materizlien fragmentarisch
bleiben (mlissen), hat sich der Beirat dennoch ent=schlossen., =sie
hiermit den Lesern der Fthl zuganglich zu machen. Wunschenswert
Wwaren noch weitere fach- und diszipliniberschreitende Diskussio-
nen gewesen. Bedauerlicherweise entfiel z.B. krankheitshalber ein
Beitrag aus kirchenrechtlicher Perspektive.

Die 'Fundsache' trifft - wenn auch an anderem Gegenstand - Erfah-

rungen auch im Umkreis des Symposions und seines Themas.

In Teil B finden sich die pastoraltheclogischen Vortriage (von N.
Mette, Paderborn, und M. Sievernich., Frankfurt-St.Georgen) eines
Minsteraner 'Dies' zum Gedenken an den 1933 plétzlieh verstorbe-

nen Pastoraltheologen und Religionspddagogen A. Exeler.

Weitere Themen greifen die Artikel in Teil C auf: Mystagogie (1.
Baumgartner, Passau) und Gemeindepadagogik (K. Foitzik, Neuendet—
telsau, u. H.-M. GeiB, Hannover). Das er=ste, mit K.Rahner assozi~-
iert, wird wieder verstdrkt aufgegriffen und scheint eine Renais-
sance zZu erfahren. Das zweite ergidnzt die Darstellung aus Heft 2/
86 zur Ausbildung von Gemeindereferent(inn)en eines Kath. Hach—

hochschulstudiengangs um das Analoge an Evang. Fachhochschulen.

Heft 1/88 gilt der Tagung 'Evangelisierung in Europa' der Konfe-

'enz deutschsprachiger Pastoraltheclogen im September 87 in Wien.

Hartmut Heidenreich



Franz-Xaver Kaufmann

Der 6ffentliche Plausibilitédtsverlust der Ehe:

Umfang - Ursachen - Anfragen an die Theologie

(Thesen zur Einleitung des interdisziplindren Symposions
"Nicht-eheliche Lebensgemeinschaften: Situationen - Analysen -
Perspektiven des Beirats der Konferenz deutschsprachiger
Pastoraltheologen und der ¥atholischen Akademie Rabanus Maurus
in Wiesbaden-Naurod am 18.6.1987).

1. Symptome institutioneller Diskontinuitdten und massenhafter

individueller Krisen im familialen Bereich:

Sinkende eheliche Geburtenhdufigkeit, bedingt durch ein
Absinken der mittleren Kinderzahl pro Ehe und sinkende
Heiratshiufigkeit;

zunehmende relative Haufigkeit nicht-ehelicher Geburten;
zunehmende Scheidungshaufigkeit;

wachsende soziale Akzeptanz nicht-ehelicher Lebensgemein-
schaft;

offentliche Debatte iiber 'alternative familiale Lebens-
formen', Kritik der traditionellen 'Normalfamilie!';
Reformen des Ehe-, Familien- und Jugendrechts;

fiir Katholiken: wachsende Distanz zur kirchlichen Ehe-
lehre, die insbesondere im Bereich der Geburtenkontrolle
ihre Plausibilitét verloren hat. Gefahr, daB durch die
evidente Vérstindnislosigkeit mit Bezug auf die Geburten-
kontrolle und die Behandlung wiederverheirateter Geschie-
dener auch andere Elemente der kirchlichen Lehre iliber die
Familie (Schutz des ungeborenen Lebens, eheliche Treue,
lebenslidngliche Bindung usw.) an Plausibilitédt verlieren.

2. Familiensoziologische Grundlegung:

Die Familie als bio-soziale Lebensform ist das Resultat
zweler zu unterscheidender Normkomplexe: Elternschaft als

Regulierung der Deszendenz und Verantwortlichkeit fir den

Nachwuchs sowie Ehe als Regulierung geschlechtlicher
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Partnerschaft. Entsprechende Regulierungen erscheinen als
soziale Universalien, sind aber ihrem Inhalt nach kulturell
und historisch variabel und stehen regelmiBRig in einem
Korrespondenzverhdltnis zur Gesamtheit der gesellschaftli-
chen Institutionen und Lebensbedingungen.

Die abendléndische Familie ist im Xulturvergleich durch
relativ schwache Verwandtschaftsbeziehungen und zunehmende
Bedeutung der Konsensualehe unter christlichem EinfluB zu
kennzeichnen. Im Zuge der neuzeitlichen Modernisierungspro-
zesse wurde die Familie nicht zerstdrt, sondern es entwik-
kelten sich vielmehr neue Stabilitdtsgrundlagen auf der
Basis des blirgerlichen Familienideals. Gesellschaftstheore—
tisch ist die moderne Familie auf der institutionellen und
der Gruppenebene als ProzeB struktureller Differenzierungs-
prozesse zu begreifen: Sie ist relativ autonom, aber um-
weltabhéngig; sie stellt einen spezialisierten Lebenszusam-
menhang fir Fortpflanzung, Kindererziehung, wechselseitige
Hilfe, physische Regeneration und emotionale Stabilisierung
dar; sie ist ein thematisch auf AlltEglichkeit, Affektivi-
tdt, Solidaritit und ganzheitliche Personwahrnehmung zen—
trierter Sozialverband, dessen 'Menschlichkeit' mit den
zunehmend anonymer werdenden Sozialbeziehungen des offent-
lichen Bereichs in auffilliger Weise kontrastiert. Sie ist
eine sich selbst aufldsende Gruppe geworden, in der die
Paarbeziehung zur entscheidenden Stabilitdtsgrundlage ge-
worden ist ('Gattenfamilie'’).

Aufgrund der Gesamtentwicklung der Modernisierung handelt
es sich bei der Familie um einen tendenziell wverletzlichen
und durch die fortgesetzten Wandlungen der familialen Um-
welt lberforderten Sozialzusammenhang. Da Familien sich
nicht in gleichem Sinne organisieren kdnnen wie Wirtschaft,
Kultur oder Politik, bedarf es heute besonderer Anstrengun-
gen, um einen familialen Lebenszugammenhang auf Dauer zu
stabilisieren. Die becobachtbaren 'Krisen'phinomene sind
m.E. nicht prim&r Ausdruck eines 'Wertewandels', der 'Alter-
nativen zur Familie' attraktiver erscheinen 1dBt, sondern
derartige 'Alternativen' sind eher als NotphZnomene, als



ey

Reaktionen auf die (subjektive evtl. auch objektive) Uber-
forderung durch die Aufgaben und Normen herkommlichen
Familienlebens aufzufassen. Demzufolge scheint nicht das
Ideal der monogamen Dauerpartnerschaft in Verbindung mit
der Ubernahme von Elternverantwortung filir gemeinsame leib-
liche Kinder in Frage gestellt, sondern das Problem liegt
in der zunehmenden Schwierigkeit, dieses Leitbild zu rea-
lisieren.

Ursachen der jlingsten Schwierigkeiten:

- Die Aufldsung homogener sozialer Milieus (z.B. Arbeiter-
milieu, katholisches Milieu) und die damit verbundenen
Subjektivierungstendenzen der Identité&tsbildung fiihren
dazu, daB es immer schwieriger wird, 'passende' Partner
zu finden.

— Die Beschleunigung des kulturellen und sozialen Wandels
als Folge technischer Fortschritte und wirtschaftlicher
Dynamik machen es immer wahrscheinlicher, daB Lebens-
ldufe von Individuen durch Krisen und Briiche gekenn-—
zeichnet werden, so daB das Partnersystem im Zeitablauf

- Die mit dem Begriff der Modernisierung grob zusammenge-
faBten Entwicklungen haben die weiblichen Lebenszusam-
menhZnge vor allem in der Bundesrepublik mit Verspdtung
erreicht und verdZndern sie in den letzten zwel Jahr-
zehnten besonders nachhaltig im Sinne einer Erweiterung
der Lebensoptionen im auBerfamilialen BRereich. 'Familien-
leben' und 'Familienarbeit' sind daher mit hoheren
Opportunitatskosten verbunden.

- In diesem Zusammenhang hat die gunehmende Bildungs- und
Erwerbsbeteiligung der Frauen, die leichte Zugdnglich-
keit sicherer Methoden der Geburtenkontrolle und nicht
zuletzt eine sich dndernde offentliche Einstellung zur
Sexualitdt in ihrem Zusammentreffen einen nachhaltigen
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Umbruch des weiblichen Erwartungshorizonts bewirkt, der
sich in der neuen Frauenbewegung Ausdruck gibt. Eine
Restabilisierung der familialen Verh&#ltnisse scheint nur
bel einer grundlegenden Verinderung der minnlichen ()
Rolle mdglich.

- Die Okonomische Benachteiligung der Familien, insbeson-
dere solcher mit mehreren Kindern, ist im Laufe der
letzten Jahrzehnte in der Bundesrepublik relativ immer
stérker geworden. Hierzu tridgt wesentlich bei, daB die
Berufstatigkeit flir junge Frauen zum Normalfall geworden
ist und somit der Einkommensverlust infolge zunehmender
Familient&itigkeit und die Kinderkosten sich kumulieren.

- Die herkdmmlichen Stiitzen der Motivation zur Elternschaft
und zur Aufrechterhaltung auch schwieriger Partner-
schaften (z.B. religidse Verankerung, Verwandtschaft,
offentliche Meinung) haben einen erheblichen Plausibi-
litdtsverlust erfahren. Dies diirfte seinerseits eine
Konsequenz der zunehmenden Individualisierung und der
damit einhergehenden Distanzierung von dffentlich ver-
tretenen Verbindlichkeiten (unter die angesichts ihres
gegenwdrtigen Sozialcharakters auch die kirchlichen
fallen) sein.

4. Nicht-eheliche Lebensgemeinschaften im Besonderen:

Hier sind zu unterscheiden:

- Voreheliche Lebensgemeinschaften; sie sind vermutlich
besonders h&ufig und finden sich auch in unserem empiri-
schen Material vorwiegend. Sie haben eine dhnliche
Funktion wie das friihere Verltbnis und resultieren in
ihrem massenhaften Auftreten aus dem Zusammentreffen von
im wesentlichen zwei Faktoren: der problemlosen Geburten-
kontrolle und vergrtBerter Skonomischer Unabhingigkeit
der Jugendlichen, die ihnen frilhzeitige selbsténdige
Haushaltsgriindungen ermdglicht.
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- Nacheheliche Lebensgemeinschaften: Vor allem im Falle von
Verwitwungen und Ehescheidungen wdren mit einer Wieder-
verneiratung hdufig versorgungsrechtliche Nachteile ver-
bunden, so daB man auf den EheschluB verzichtet. Uber
diesen Typus weiB man noch wenig. Zu vermuten ist hier
ein instrumenteller Umgang mit der Institution der Ehe,
ein strategischer Rechtsgebrauch, wie er sich allgemein
als Konsequenz einer nachlassenden moralischen Verbind-
lichkeit des Rechts ergibt.

- Ideologisch motivierte nicht-eheliche Lebengemeinschaften.
Hier wird im Namen von Freiheit, Selbstverwiriklichung
oder Zhnlichen Werten eine dauerhafte Bindung grundsédtz-
lich abgelehnt. Dieser '‘programmatische Typus' findet in
der o6ffentlichen Meinung wesentlich hohere Beachtung
als seiner praktischen Verbreitung angemessen sein diirfte.

Interessant ist in diesem Zusammenhang, daf die Zunahme
nichtehelicher Geburten heute &hnliche Verteilungsmuster
aufweist, wie wir sie bereits im 19. Jahrhundert beobach-
ten konnten. Es scheint also, als ob die Rigiditat
blirgerlicher Familienmoral heute riickldufig sei, ohne dal
daraus auf einen 'totalen Wertezerfall' geschlossen
werden konnte.

Bemerkenswert stabil scheinen insbesondere die mit der
Elternrolle verbundenen Verantwortungen. Die Geburt von
Kindern wird gleichzeitig als Verpflichtung flr deren
Erziehung aufgefaBt, und zwar in weit hdherem MaBe als
friher. Die Eliminierung unerwinschten Nachwuchses wird
ins Vorgeburtliche verlagert.

Auch am Ideal der lebenslangen Partnerschaft wird weit-
zehend festgehalten, aber das Verfehlen dieses Ideals
wird als realistische Moglichkeit mit einkuliert.
Insbesondere erscheint die Bindungsfahigkeit der jiingeren
Generation riickliufig zu sein, was sozialisationstheore-
tisch plausibel ist. Die sich damit abzeichnende grdBere



Instabilitédt familialer Lebenszusammenhinge diirfte aller-
dings im Durchschnitt nicht hoher sein als diejenige
vormoderner Familien, wo die hohe Sterblichkeit den wesent-
lichen Destabilisierungsfaktor ausmachte.

Anfragen an die katholische Theologie:

Die kirchliche Enelehre scheint sich im Gefolge des
Tridentinischen Konzils (das ja am Anfang der Diszipli-
nierungsphase der Neuzeit steht!) mit Rigiditdten belastet
zu haben, die der heutigen gesellschaftlichen Situation
und den Lebenserfahrungen und sinnhaften Erlebnisverarbei-
tungsmoglichkeiten nicht gerecht werden. Es muB damit
gerechnet werden, daB die kirchliche Ehe- und Familienlehre
immer mehr als etwas Fremdbestimmtes, HSlzern-Moralisieren-
des erfahren wird und nicht in ihrem befreienden, die
Menschenwlirde gewgZhrleistenden Sinngehalt. Die Werthaftig-
keit auch moderner Partnerschafts- und Elternschaftsideale
ist Jja durchaus eine Frucht des christlichen Einwirkens

auf die abendlindische Entwicklung. Wir brauchen eine
Ehelehre, die das Sakramentale der Ehe in den Vollzug des
alltdglichen Zusammenlebens, in das Ertragen der mensch-
lichen Schwdchen des Anderen, in die Uberwindung der
méglichen Hoffnungslosigkeit und in die M&glichkeit gemein-
samen Wachsens und Reifens legt. Wir brauchen eine christ-
liche Fhelehre, die Leitbilder und %ege aufzeigt, die

aber diejenigen nicht verurteilt, welche Umwege einschlagen
oder teilweise scheitern. Wir brauchen eine christliche
Ehelehre, die die unbedingte Wiirde jedes Partners in der
Ehe betont und jede Form der wechselseitigen Ausbeutung
verurteilt. Wir brauchen eine christliche Ehelehre, die
nicht dem Zeitgeist nachlduft, sondern durchaus in teil-
welsem Widerspruch zu ihm dennoch die seinen Rationali-
sierungen zugrunde 1iegénden N&te und Notwendigkeiten
aufgreift und integriert.
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Anhang*)

Ziel unserer Uberlegungen war es, zum Versténdnis aktueller familialer
Entwicklungstendenzen beizutragen. Dies geschah durch parallele Argu-
mentation auf drei Ebenen:

1. der Ebene empirischer Erhebungen iiber Verdnderungen familialer
Lebensverhéltnisse und Einstellungen, also mit Bezug auf die Fami-
lie als Gruppe;

2. der Ebene des Wandels von Ideen und familialen Leitbildern, unter
EinschluB der Rechtsnormen, also mit Bezug auf die Familie als
Institution;

3. der Ebene makrosoziologischer Interpretationen des Verhidltnisses
von Familie und Gesellschaft, al;o mit Bezug auf Familie als aus-

differenziertem gesellschaftlichen Funktionsbereich.

Die empirischen Beobachtungen lassen tiefgreifende Verénderungen in
der Art und Weise vermuten, wie Familie gelebt wird. Sie haben Speku-
lationen gendhrt, denen zufolge wir es mit einer ’Krise der Familie’
oder ’Deinstitutionalisierungstendenzen der Familie’ zu tun haben.
Eine ’Pluralisierung familialer Lebensformen’ soll demzufolge an die
Stelle der bisherigen ’Normalfamilie’ oder ’privatisierten Kernfami-

lie’ treten.

Diese im wesentlichen beschreibenden Diagnosen lassen sich system- und
modernisierungstheoretisch interpretieren: Die Dynamik moderner Ge-
sellschaftsentwicklung setzt alle auf Dauerhaftigkeit gerichteten
institutionellen Legitimationen unter zumindest faktischen, wenn nicht
auch normativen Druck. Die Vervielféltigung der Moglichkeiten, die aus
der fortgesetzten Differenzierung und Komplextdtssteigerung von Ge-
sellschaft resultiert, wird auf der Ebene der Individuen als Wahlfrei-
heit, aber auch als Entscheidungsnotwendigkeit erfahrbar. Die funktio-
nale Differenzierung von Gesellschaft bringt fir die Individuen das

Erfordernis der Partizipation an verschiedenen, in ihren Regelungsfor-



men voneinander unabhéngigen Funktionsbereichen. Hieraus resultiert
eine Vervielfachung schlecht koordinierter Anforderungen und Ver-
pflichtungen an die alltdgliche Lebensfiihrung, die nur durch flexible
Selbststeuerung der Individuen miteinander in lebensdienlicher Weise
vereinbar gemacht werden kdnnen. Ubersicht 2 faBt die wesentlichen
Zusammenh&ange, auf diéuﬂaufe unserer Argumentation hingewiesen wurde,

noch einmal zusammen.

Ubersicht 2: Gesellschaftliche Entwicklungen und Familie

Analyseebene ! Gesellschaftliche Auswirkungen im fami-
! Prozesse lialen Bereich
|
| funktionale Institutionalisierung
| Differenzierung der Familie als kind-
L zentriertes System
strukturale !
| zunehmende Inter- Familialer StreB,
| dependenz Uberlastung mit
i Verantwortlichkeit
Individualisierung Emanzipationsschiibe,
Zuriickhaltung gegen-
kulturelle liber langfristigen
Modernisierung Festlegungen
Verdnderung der Geschlechtsrollen-
gruppenbezogen- Machtbalancen konflikte,
interaktive Ambivalenz familialer
Rollen
Vervielfachung Prekare Identitaten,
individuale schlecht koordinier- | Notwendigkeit flexi-
ter Anforderungen bler Selbststeuerung
und Verpflichtungen

Die Forderung nach Unabh#ngigkeit und Selbstverwirklichung, die

Kritik an Institutionen, die einen Anspruch auf umfassende Normie-

rung von Lebenszusammenhéngen erheben, haben zentral mit dieser



neuartigen Lebensituation zu tun, die fir breite Bevdlkerungskreise
erst in der langen Phase der Wohlstandssteigerung nach dem Zweiten
Weltkrieg erfahrbar wurde. Und die Akzeptanz def fortgesetzten
gesellschaftlichen Dynamik trotz der damit verbundenen und immer of-
fenkundiger werdenden Risiken ruht zentral auf der VerheiBung von noch
mehr Handlungsspielrdumen, einer noch gréBeren Wahlfreiheit der Le-
bensperspektiven - konkret am Beispiel von Familie: Der Perfektionie-
rung der Méglichkeit, keine unerwiinschten Kinder zu bekommen und jeden
Kinderwunsch auch im Falle biologischer Beeintrachtigungen zu reali-
sieren. In dem MaBe also, als ’jedermann’ und ’ jedefrau’ im Zuge
Skonomischer und wohlfahrtsstaatlicher Expansion Teilhabechancen an
allen wichtigen gesellschaftlichen Funktionsbereichen erdffnet wurde,
haben sich die m&nnlichen und insbesondere weiblichen Lebensperspekti-
ven erweitert und hinsichtlich ihrer Méglichkeiten so sehr vervielfal-
tigt, daB die jeweiligen konkreten Lebensldufe immer weniger progno-

stizierbar, immer ’aleatorischer’ werden.

Diese wachsende Aleatorik von Lebensléufen ergibt sich in erster
Linie aus der Perspektive des beobachtenden Dritten, aus der Sicht
der Beteiligten werden die faktischen Sequenzen und simultanen
Kombinationen von Elementen unterschiedlicher ’Karrieren’ als
*Identitdt’ und ’Biographie’ verarbeitet, d.h. in eine zumindest
subjektiv plausible Ordnung gebracht. In dem MaBe jedoch, als die
sozialen Verbindlichkeiten bestimmter Karrierenverldufe sinken,
wird den Individuen eine erhthte Ordnungsleistung zugemutet, Iden-
titat wird prekdrer, Kontingenzerfahrungen, die den Lebenssinn in

Frage stellen, werden wahrscheinlicher.

Die Vervielfdltigung der biographischen Méglichkeiten hat insbeson-
dere den weiblichen Lebenszusammenhang in den letzten Jahrzehnten
entscheidend verdndert und schldgt sich in einer sinkenden Attrakti-
vitat langfristiger familialer Festlegungen wie der EheschlieBung und

der Ubernahme von Elternverantwortung nieder.



Eine genauere Untersuchung der institutionellen Verdnderungen lieB
jedoch erkennen, daBl die vermuteten Deinstitutionalisierungstenden-
zen lediglich den Normkomplex der Ehe, nicht jedoch denjenigen der
Elternschaft betreffen. Noch genauer: Die zunehmende Differenzie-
rung zwischen Ehe und Elternschaft - also wiederum die Forderung
nach freier Kombinierbarkeit! - scheint das bezogen auf den friihe-
ren Zustand ’deinstitutionalisierende’ Moment zu sein, denn eigent-
lich alternative Partnerschafts- oder gar Elternschaftsleitbilder
blieben bisher auf (zumeist intellektuelle) Subkulturen beschrankt
und haben sich auch dort noch nicht als dauerhafte Lebensarrange-
ments bewdhrt. In breiten Schichten der Bevilkerung gilt ein
'gliuckliches Familienleben’ herkommlicher Art immer noch als beson-
ders wichtiges Element des Lebensentwurfs. Wie ein Zeitvergleich

von in engerem Sinne familialen Lebensformen, d.h. Haushalten mit
Kindern, anhand von Mikrozensusdaten zeigte, sind zumindest in der
Bundesrepublik die H&ufigkeitsver#nderungen keineswegs so gravie-
rend, daB von einem nachhaltigen neuen Trend gesprochen werden
konnte. Stiefelternverhé@ltnisse und alleinerziehende Elternschafts-
verhdltnisse scheinen nach wie vor ilberwiegend als Familienformen
zweiter Wahl, als Anpassungsleistungen von Individuen an die ge-
stiegenen Schwierigkeiten zu fungieren, eine lebenslange oder zumin-
dest fur den Zeitraum der Kindererziehung bestehende Ehe zu fiihren.
Kindsvernachléssigungen oder gar Kinderweggabe sind im Vergleich zu
friheren Jahrhunderten so selten geworden, daB wir in der Dimension
von Elternschaft sogar von einer zunehmenden Institutionalisierung im
Laufe dieses Jahrhunderts sprechen kénnen. Aktuellster Ausdruck dieser
Institutionalisierungstendenz ist die Aufwertung der Vater-Kind-

Beziehung als Korrelat der Veranderungen der Geschlechtsrollentypik.

Wir halten daher die Deinstitutionalisierungsthese fiir weniger ange-
messen als die Vorstellung, daB - bei partiellen: Umbau der Ge-
schlechtsrollentypik - die institutionellen Grundlagen des modernen

Ehe- und Familienversténdnisses im wesentlichen intakt sind, daB es
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aber in Folge der skizzierten Uberforderungstendenzen der Individuen
immer schwieriger wird, den Perspektiven grundsétzlich akzeptierter
Leitbilder zu entsprechen. Deshalb wird auch ihre strenge Verbind-
lichkeit in Frage gestellt, ohne daB doch iberzeugende Alternativen

propagiert werden. Dieser Vorgang sei als Idealisierung des Familien-

leitbilds bezeichnet.

Vor dem Hintergrund dieser Diagnose erscheint die aus unseren empi-
rischen Untersuchungen resultierende Typik weiblicher biographi-
scher Entwiirfe als durchaus plausibel: Vor die
Wahl zwischen Familien- und Berufskarriere gestellt, entscheiden
sich die einen fir eine Berufskarriere unter Verzicht auf Kinder,
andere entscheiden sich aus eher traditionalen oder auch padagogi-
schen und selbstverwirklichungsbezogenen Motiven fiir eine Prioritit
der Familienkarriere, wihrend eine Iwischengruppe beides auf redu-
ziertem Niveau zu realisieren versucht. Inwieweit solche Einstel-
lungsmuster in die Wirklichkeit umgesetzt werden, héngt natirlich
von vielfdéltigen Bedingungen im Bereich der Partnerschaft, der
rdumlichen und sozialen Umwelt, sowie der Chancenstrukturen ab, die

mit familialen und beruflichen Karrieren verbunden sind.

Umweltbedingungen und Chancenstrukturen sind denn auch die Ansatz-

punkte fiir mdgliche politische MaBnahmen, die im Hinblick auf eine

Stabilisierung der Motivation und Chance zur Elternschaft und zu
dauerhaften Patnerschaftsverhdltnissen getroffen werden kénnen. Die
Partnerschaftsbeziehungen selbst bleiben dabei nicht nur normativ,
sondern auch faktisch auBerhalb des staatlichen Einflusses, "der
Staat hat nichts in den Schlafzimmern zu suchen”. Das spricht Je-
doch nicht gegen staatliche MaBnahmen, die die strukturbedingten
Nachteile einer ’Investition in Familie’ zu beseitigen suchen. Aus
der hier entwickelten Perspektive stellt sich die Aufgabe staatli-
cher Familienpolitik im wesentlichen dar als gesellschaftliche

Anerkennung der Gleichwertigkeit von Familient&dtigkeit und Beruf-



stdtigkeit, als Bemilhen zur Gewdhrleistung gesellschaftlicher Nach-
wuchssicherung und Humankapitalbildung durch Skonomische Anerken-

nung und versorgungsrechtliche Stabilisierung der Familienkarriere als
langfristige Lebensperspektive sowie durch MaBnahmen, die eine gleich-
zeitige oder sukzessive Verbindung von Familien- und Berufskarriere
ermdglichen sollen. Es geht also insbesondere um MaBnahmen, die die
familiale Erziehungstdtigkeit fiir Mann und Frau in ihren dkonomischen
Konsequenzen einer Erwerbstdtigkeit annahern, also einen Verzicht auf
beiderseitige Vollzeiterwerbst&atigkeit finanziell kompensieren, und
zwar nicht nur hinsichtlich der aktuellen Familieneinkommen, sondern
vor allem hinsichtlich der Anwartschaften auf persdnlich zurechenbare
Alterseinkommen. Die eigensténdige soziale Sicherung der Frau wird
unter Bedingungen, die die lebensléngliche Ehe nicht mehr als Normal-
fall voraussetzen kinnen, zu einem zentralen gesellschaftspolitischen
Postulat. Sie diirfte unter Bedingungen, wo Ehe und Familie im wesent-
lichen aus der ’Verknotung’ individueller Biogrep_hien resulti_eren,
am ehesten geeignet sein, die ehelichen friktionen im Versorgungsbe-

reich zu mivimieren.

*) Susemmentassing des Beitrags:
I.X. Kaufmann, FPamilie und Modernitdt, erscheint in:
Kurt Tlscher u.a. (Hg.), Die 'postmoderne' Familie.
FamilTale Strategien und Familienpolitik im !"bergang,
2 Bde., Universititsverlag Konstanz - entnommen mit
Genehmigung des Autors.
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Jean-Pierre Wils

Nicht-eheliche Iebensformen - eine fundamentalethische
Reflexion

"Denn die Fhe kommt nicht zu Fall, wie sie selbst beliebt,
dieses Verhdltnis darzustellen, weil die freie Tiebe wie
ein Irrlicht die Gegenwart ins Moor gelockt hat, indem sie
ihr ein Ideal gezeigt hat, dem viele bequemer und leichter
folgen konnten. Sie kommt zu Fall durch ihren eigenen
furchtbaren Mangel an Idealismus, ihre eigene freiwillige
Unterwerfung unter den Buchstaben, sodaB eine Fhe eine

Ehe war und die schrecklichsten Dinge innerhalb ihrer vier
Wande vor sich gehen konnten, ohne daR sie um ihres eige-
nen guten Namens willen eine Veranlassung fand, zu
protestieren. Sie kommt nicht zu Fall, weil ihre Gesetze
streng sind und Aufopferung fordern - das erschreckt keinen
einzigen Menschen -, sondern sie kommt zu Fall, weil sie
keinen Himmel kennt, der am Ende des Weges winkte, und weil
sie keine Idee hat, weil die allgemeine Haltung ihr gegen-
lber jetzt ist: 'wozu soll das gut sein?'"1)

Evidenzverlust als Verlust eines Leitbildes

Wer liber die sogenannten "nicht-ehelichen" Lebensformen _
spricht, hat es immer mit der Ehe selber zu Tun. Sde isti=in
Begriff ersichtlich - deren Kontrastfolie und sorgt als
Hintergrund filir die Kontur der Alternative.

Die %lassische Ehe scheint, wenn man ihre soziale und insti-
tutionelle Verbreitung betrachtet, faktisch als Lebensform
eine ungebrochene Attraktivitdt auszustrahlen. Die Krise der
Ehe, wie sich sich nur prima facie in den steigenden Schei-
dungszahlen ausdriickt, muB aus diesem soziologisch erhellba-
ren Grundg) nicht als eine solche der Lebensform, sondern
als eine Xrise ihres Sinngehaltes betrachtet werden. Gerade
das, was E. Rloch in dem Frihwerk 'Geist der Utopie' noch
postulierte - verweisend auf den antizipierenden, gelungenes
Leben als gesellschaftliches in der Zweierrelation vorweg-
bildenden Gehalt der FEhe -, mutet heute fast antiquiert an:
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"Der wahre, der mit Frnst einmal beschrittene Tiebesweg, ist
uberhaupt nicht mehr anekdotisch zu beschlieRen. Es sei denn
durch das zu bestehende Abenteuer der Treue, das Ehe heiBt.“%)
Will man den Fhewilligen und Verheirateten heute diese Ernst-
haftigkeit nicht absprechen - wozu es entgegen allen
Beteuerungen keinen ersichtlichen Grund gibt -, impliziert
diese Annahme, daB die Sinn-Krise der Ehe nicht personali-
siert und moralisiert werden darf, will man ihre Ursache ver-
stehen. Grinde, die aus dem komplexen ProzeB der Gesell-
schaftstransformation stammen, sind hier ebenso zu beriick-
sichtigen, wie auch die damit kausal zusammenhingenden
Evidenzbriiche jener Gehalte, die in der Fhe Gestalt gewinnen.
Das Leitbild der Ehe, aus der Perspektive des Hoffnungs-
denkers als "Wunschbild" zu bezeichnen, soweit es sich zumin-
dest im Liebescode der Noderneg) substantiviert, liefle sich
folgendermaBen fassen: "Auch die Fhe hat ihre spezifische
Utopie und einen Nimbus darin, der mit dem Morgen der Liebe
nicht zusammenf#llt, daher keineswegs mit ihm vergeht. Diese
Utopie entspringt eben der Bewdhrung der ILiebesimago, und
immer ist ihre Poesie eine der Prosa, allerdings der hinter-
grundreichsten: des Hauses. Das Haus ist ein Symbol, und

zwar bei aller Geschlossenheit ein offenes: es hat als
Hintergrund die Zielhoffnung des Heimatsymbols, das sich
durch die meisten Wunschtrdume durchhdlt und am Ende aller
steht."B) Die symbolische Ausdeutung der Ehe als "Entwick-
lungsraum", wie sie Bloch hier vornimmt, hat aber zur
Voraussetzung, sofern sie eben eine symbolische ist, daR

die Fhe eine auf gesellschaftlichen Kommunikationsformen

und auf einer erkennbaren 7ZeichenrepriZsentation beruhende
Lebensweise ist, sodaf eine Verkiirzung der Ehe auf eine
intime und auf emotionale N&Zhe tendierende Symbiose die
Transparenz ihrer Gehalte gleichsam verdunkelt. Soll sie

doch gerade nicht zum Ersatz fiir gesellschaftliche Heimat-
losigkeit werden und somit das Zusammenleben aufgrund
hyperthropher Erwartungen psychosozial {liberfordern. Gerade
diese beiden Kennzeichen aber, die symbolische, auf gesell-
schaftliche Interaktion bezogene Kommunikabilit&dt won
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Lebensformen und die daraus entstehende Entlastung von

der davernden Fixierung auf die gefilhlsmiBige Bindung an den
Partner, sind nicht lénger selbstverstindlich. Diese zuneh-
mende Aushohlung der makrostrukturellen, gesellschaftlichen
Integration der Leitbilder der Fhe und ihre Umschichtung auf
personale Nidhe war jedoch virtuell bereits in der Emanzipation
der Erlebniswelt aus der Welt der Institutionen, wie sie sich
bereits spatestens seit der Romantik ankiindigte, angelegt:
die Personalisierung der Fhe - ihre Emanzipation aus einer
vorwiegend den Gkonomischen und statusbezogenen Erfordernissen
angepaflten Lebensform - filhrte eine befreiende Intimisierung
mit sich, die allerdings auf lingere Sicht aus dem Impuls

der emanzipativen Liberalisierung eine kommunikations- und
wortlose Brutstidtte der Gefllhle droht werden zu lassen.

"Das Versinken im unbegrenzten Moment ist jetzt die Redingung
daflr, daR man sich selbst im selbstreferentiellen Bezug der
TIiebe erlebt.”6)

Gerade deshalb, weil die Fhe im Laufe dieser befreienden
Personalisierung einer zunehmenden Entkodierung unterliegt,
kann auch die einst ernsthafte Liebe quasi "anekdotisch"
abgeschlossen werden.

Die ganze Vielfalt nicht-ehelicher Lebensformen, die der
6ffentlichen und institutionellen Sanktionierung (noch)
entbehren, sind in diesen Xontext zu situieren, wobei ihre -
Motive unterschiedlich sind. Sie konnen das Ergebnis einer
politphilosophischen !berlegung sein und sich dabel als sexu-
elle Vorhut einer gesamtgesellschaftlichen Emanzipationsstra-
tegie verstehen (larcuse, Reich). Diese bereits der jiingeren
Vergangenheit zuzurechnende liotivlage wurde durch eine
Theorie der Entspezifizierung der Sexualitit bzw. ihrer
Differenzierung abgeltst, die argumentativ eher anthropolo-
gisch-ethisch orientiert ist und die Pluriformitdt mensch-
licher Lebensformen als kulturellen Reflex der Abldsung der
Sexualitdt von der Zeugung begreift. Dariber hinaus hat
schlieRlich der Sinnlosigkeitsverdacht gegeniiber dem Sinn

der Institutionalisierung der Ehe iiberhaupt, stimuliert durch
die Steigung der Fhescheidungsraten, zu der Neigung gefilhrt,
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Lebensformen generell auf personale lbereinkunft umzustellen.
Letzteres dlirfte gegenwdrtip das (unausgesprochene) Motiv
dafiir sein, sich vorerst nicht zu verenelichen.

Auf der einen Seite also spiegeln die nicht-ehelichen Lebens-
formen h&ufig die sich im Bereich der Ehe selber vollziehende
Prédvalenz der IntimitZt wider und liegen insofern in deren
Verléngerung, auf der anderen Seite werden aber auch die
nicht-ehelichen Lebensformen zunehmend der juridischen Kodi-
fizierung unterworfen7). Hierdurch stellt sich die zurickge-
wiesene Institutionalisierung, diesesmal zum Schutz der Part—
ner bei dem Scheitern der Beziehung, virtuell wieder her.
Trotz dieses Traditionsdrucks, der von der Ehe noch auf jene
Lebensformen ausgeht, die sie abzuldsen gesonnen sind, und
trotz der quantitativen Minorit&t, die sie darstellen, bleiben
die nicht-ehelichen Lebensformen eine ernste Anfrage.

Kulturhistorische ['berlegungen

Die nicht-ehelichen Lebensgemeinschaften sind eine Signatur
der historisch gewordenen und soziologisch beschreibbaren
Situation der Bhe. Sofern eine moraltheologische Reflexion
keine bloB externen und binnenmoralischen Gesichtspunkte
dabei anbieten soll, ist sie gezwungen, diese Situation pri-
zise zu charakterisieren.

Kulturhistorisch betrachtet steht die Fhe in einem unmittel-
baren Zusammenhang mit der Sozialgeschichte der Familie,
widerspiegelt somit in hohem Mafe die sozio-Okonomischen
Bedingungen ihrer gesellschaftlichen Lage.g) Die ethischen
Uberlegungen sind hierauf bezogen, auch wenn sie die gesell-
schaftliche Kontextualit#t der Fhe nicht bloR reduplizieren.q)
Die Krise der Ehe ist somit nicht vordringlich und nicht
primdr aus der angeblich schwindenden Moralfihigkeit oder

aus dem Bindungsunwillen ihrer Akteure abzuleiten - das
Gegenteil konnte der Fall sein -, die Tradierungskrise ihrer
Gehalte ist zu eruieren. Dieser Evidenzverlust ist Ursache
und Folge zugleich von Gesellschaftstransformationen, die die

tradierten Ehegliter (proles, fides und sacramentum}qo)
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frag-wirdig werden lieflen und zu einer inhaltlichen Schalheit
des Liebesbegriffs fihrten. In seiner grofBien Untersuchung
iber "Die Kultur der Moderne" hat R. Miinch unléngst die These
aufgestellt, wonach die okzidentalen Gesellschaften eine
"Interpenetration von Kultur und Welt" enthielten.qq) Zwischen
der Kultur dieser Gesellschaften, ihrer weltanschaulichen
Sinnschicht also, und dem Ensemble der faktischen Produktions-
und Lebensweisen, ihrer Welt also, wdre somit ein dynamisches
Ungleichgewicht gegeben, das zu gegenseitigen und fortdauern-
den Korrekturen AnlaB gibt. Minch sieht diese Tendenz bereits
im Christentum strukturell angelegt, insofern dieses eine
hoch-ethische Religion ist, die in der Tradition der jlidischen
Prophetie steht. Ethische Kritik ndmlich setzt bereits logisch
die Trennung der numinosen Wirklichkeitsdimension und ihrer
legitimatorischen Aufgabe von der gedeuteten Welt voraus. Die
ethnische Ungebundenheit des Christentums hat nun diese
Abldsung noch eher stimuliert. Die Universalitédt des religits-
ethischen Standpunktes gerdt damit in eine Spannung zu allen
situierten Tebensformen, Individualismus ist deren wirkungs-—
geschichtliche Folge. Diese tendenzielle Gleichgewichtsstorung

12) hat die abendlédn-

zwischen Soziabilit&it und Individualitét
dische Geschichtsdynamik stimuliert und wurde von dieser
wiederum ihrerseits beschleunigt, filhrte aber den Zwang mit.
sich, in der Licke der nunmehr sZkulierten Ausdeutung und
Legitimation von Lebensformen die Reflexivitdt der moralischen
Standards zu erndhen. Die Legitimationsbedirftigkeit der
Lebensformen steigerte sich dadurch. Die  unausweichliche
Disscziation der Lebensformen von den in inhnen enthaltenen
Lebensentwlirfen ist die Polge davon. Die Xonsistenzanspriiche,
die an die moralischen Yormen gerichtet werden, liberlagern die
Institutionen selber. Diese Teststellung liefle den nur auf den
ersten Blick paradoxen SchluB zu, daR die hohe Ehescheidungs-—
rate unter Umstinden gerade Ausdruck einer gestiegenen lMora-
litdt sein konnte, auch wenn damit noch nicht iber die
Richtighkeit dieser loralitdt entschieden ware.

Jedenfalls ist die Entstehung von alternativen Lebensformen
bereits in der Entwicklung des Okzidents angelegt und
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keineswegs Ausdruck einer Moralkrise der Gemenwart.

Ehe und Modernitidt

Die Resistenzschwiche der I.ebensformen ansesichts konkurrieren-
der Lebensweisen ist ein Kennzeichen der Moderne. Individuali-
sierung, Mobilitdt, Versanderlichkeit, Fortschritt als (ziel-
abstinentes) Programm, Innovation und Vorherrschaft der Gegen-
wart als Zeitmodus sind idealtypische Hategorien der Moderne,
welche das in einer jeden Iebensform vorhandene Bediirfnis

nach Kontinuitdt und Langsamkeit konterkarrieren. "Xein
iiberzeitliches Prinzip garantiert mehr, daR die Sukzession
der Gegenwarten einem einheitlichen Muster folﬁt."qa) Sobald
also die religids-moralischen Tegitimationsleistungen im

Zuge der Geschichts- und Gesellschaftsdynamik fraglich werden
und institutionelle Verankerungen, aufgrund der Abkopplung
der moralischen Imperative von den sozialen Synthesen, als
Verhértung gegen die Moral empfunden werden, wird die Tebens-
form dem Lebensentwurf entgegengestellt. Letzterer aber mufl
nun die Integrationsleistung sozial verankerter Legitimations-
leistungen der Teleologie individuellen Gliickens subsumieren.
Der Schwund numinoser Tegitimationsleistungen, die auf das
totum individuellen und sozialen Seinkdnnens angelegt sind,
dynamisiert die Ausdifferenzierung der Lebensformen. Diese
Feststellung darf aber nicht zu der ebenfalls in der Romantik

prafigurierten Sehnsucht nach politischen, moralische? und
14
9

religidsen Ganzheitlichkeitsvorstellungen verfilhren die
die Entwicklung umkehren kdnnten. Freiheitsgewinne und
Sicherheitsverluste miissen vielmehr niichtern abgewogen
werden. Der Aussage von B. und P. Berger - "Nur unter der

Annahme einer hoheren Macht, auBerhalb des Individuums, der
Familie und der Gesellschaft als ganzes lokalisiert, konnte
es eine erkennbare Einheit von Individuum, Familie und
sozialen Interessen geben."ﬂB) - ist ihre unangebrachte
Emphase zu nehmen und als Beschreibung, nicht als Wertung
aufzufassen.

Fiir die Fhe hat dies zur Folge, daB sie gleichsam ihren
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definierten Ort im Rahmen von Strategien der Gattungsrepro-
duktion und der Gliterproduktion verliert. Die hiermit eng
verbundene Lehre von den FEhezwecken steht nun ihrerseits
vor der Aufgabe, ihre Gehalte zu prézisieren und den veridn-
derten Bedinpgungen sozialen und religidsen Handelns anzu-
gleichen. Die soziale Differenzierung siedelt sich nidmlich
in anthropologischen Differenzierungen an. Die Trennung

des Erwerbslebens vom Familiendasein trug zur Ausbildung
der "Geschlechtscharaktere" bei. Diese sind "eine Kombina-
tion von Biologie und Bestimmung aus der Natur abgeleitet
und zugleich als Wesensmerkmal in das Tnnere des Menschen

verlegt.“q6)

Wahrend die anthropologischen Diskurse des

18. und 19. Jahrhunderts die Frau als Mischung von Physis
und Psyche verstanden - vgl. die Hysterisierung der weibli-
chen Psycheq?)

Die enge Beziehung zwischen sozialen und anthropologischen

- wurde der Mann als Kulturwesen ausgelegt.

Diskursen filihrt jedoch in der Moderne zu einer zunehmenden
"Egalitdt" der Geschlechter. Die sozialen Markierungen werden
zunehmend geschlechtsunspezifisch, die Ideologie geschlechts-
spezifischer Wesensmerkmale wird zumindest sozial-Skonomisch
ortlos. Die Abwesenheit markanter sozialer und anthropolo-
gischer Stigmata schwicht die Geschlechterdifferenz zugunsten
der nunmehr aus dem Rahmen der Ehe peldsten sexuellen
Differenz. Wiedererkennung ist dann nicht ldnger sozial und
anthropologisch stabilisiert, sondern beruht dann auf emotio-
naler und erotischer Nizhe.

Mangels sozialer und anthropologischer Differenzsetzungen,
die allesamt dem Ideologieverdacht anheim gefallen sind, muf
die Grenze von Einheit und Differenz, von Freiheit und
Bindung durch Selbstreflexion definiert werden. Die Ehe
"schliefllt die paradoxe Aufgabe, innerhalb einer Situation
grofier Ndhe zu einer anderen Person die eigene Identitidt
aufrechtzuerhalten, mit ein."qg)
Diese Ausbalancierung ist aber aufgrund der Dominanz der
Identitdtsfrage nicht an eine spezifische Lebensform gebunden.

Die Dominanz der Kategorie "Identitﬁt”qq), selber eine Folge
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der ['berzeugungsdefizite klassischer Teleologrien geschichts-
philosophischer oder anthropologischer Provenienz, zwingt
dann angesichts ihrer Verwiesenheit auf eine individuelle
Lebensgeschichte zur Ausbildung unterschiedlicher T.ebensfor-
men, die dem jeweilipen Lebensentwurf Ausdruck verleihen.

Drei kulturphilosophische Thesen

In der Kultur der gepenwirtigen westlichen Tinder kann man

in idealtypischer Weise drei Tendenzen feststellen, welche

die Existenz von ehe-8hnlichen oder nicht-ehelichen Lebenswei-
sen als motiviert erscheinen lassen. Zunichst 1#8t sich eine
deutliche Prioritdtenverschiebung feststellen im | bergang

von der Sinnfrage zu der Orientierung an Alternmativen. Die
Sinnfrage selber, die einen planmiRigen oder zumindest der
rationalen Intendierbarkeit zugdnglichen Zukunftsentwurf vor-
aussetzt, riickt unter Sinnlosigkeitsverdacht. Diese Tatsache
hingt in erster Instanz mit dem Zukunftsverlust im pegenwdrti-
gen Lebensgefiihl zusammen. Rereits Th.W. Adorno kam zu der
Feststellung, dal die Moderne von starken Kontinuit#tsbriichen
gekennzeichnet sei: "Offenbar zerfillt fiir die Menschen der

Zusammenhang der Zeit."go)

Angesichts der Komplexitét von
Lebensverhdltnissen, die einerseits die technomorphe Herstell-
barkeit von Lebensweisen nahe legen, andererseits aber die
Frage nach der ethischen Tragfdhigkeit der dadurch stimu-=
lierten Bediifnisse dem Einzeluen iiberl&dBRt, mutet die Verab-
schiedung der Frage nach der ethischen Legitimit#t von Lebens-—
entwlirfen und die Bevorzugung von widhlbaren Alternativen, aus
denen zu jeder Zeit ausgestiegen werden kann, als Losung an.
Die grundsédtzlich zu bejahende Disponibilit#it wvon Lebensent-
wlirfen verkehrt sich dann leicht in Eskapismus.gq)
Die zweite Verschiebung findet im "“bergang von der Erziehungs-
zur Therapiekultur statt. Der zweifellose Fortschritt in diesem
xulturellen Bruch liegt dafin, dafl Verh#ltnisse, die hdufig als
Gegenstand eines pidagogischen Eros aufpefaBt wurden, als
fundamental defekt und deshalb als therapiebedlirftig einge-

stuft werden kdnnen. Jedoch gibt es auch skeptische Stimmen.
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Die Diskursivierung des Sexes habe, so M. Foucault, aus dem
Abendl&nder ein "Gestindnistier" gemacht, das immer bereit
ist, sein Inneres dem (oft fragwlirdigen) therapeutischen Ein-

griff und Zugriff zu ﬁberlassen.ge)

Eine Therapiekultur neigt
jedoch dazu, die Therapie selber als Legitimationsgrund ihres
therapeutischen Eingriffs zu bezeichnen, wobei die Diskussion
um die Verniinftigkeit der damit gesetzten Ziele zu kurz
kommt. Dem Einzelnen wird dann die Freiheit ﬁberlag;%n

1n

Eine dritte Transformation 1Bt sich in der Akzentverschie-

"seines eigenen Ungliickes Schmied sein zu konnen.

bung von der (ffentlichkeitsdimension menschlichen Handelns
zur Priviligierung der Intimitdt feststellen. Wihrend die bei-
den Kategorien sich im Grunde gegenseitig kodieren und die Ent-
flechtung beider im Zuge der Neuzeit zu politischen und indi-
viduellen Freiheitsr8umen fiihrte, droht nunmehr eine erneute
Ineinsbildung. Wahrend in vorkritischen Lebensverh&ltnissen
die (politische) Offentlichkeit sich durch Intimisierung der
demokratischen Kontrolle entzog, scheint die Intimitét in der
Gegenwart sich selber zum Offentlichen Thema zu machen.

R. Sennet spricht in diesem Zusammenhang von der "Tyrannei

der Intimitét".zn)

In den drei Transformationen dominiert Jjene fiir die Moderne
kennzeichnende Zeitdimension, die sich iiberholende Gegenwart.
Die Therapiebereitschaft - um eine Transformation herauszu-
greifen - darf nicht bloB als eine modische und kurzlebige
Laune der Gegenwart miBverstanden werden. Sie ist gerade eine
Folgewirkung der Reibungsflichen, die zwischen dem Anspruch
der Gesellschaft und dem Anspruch der Individualitzt auf-
treten. Ob man wie R.D. Laing die Psychopathologien, vor allem
die Schizophrenie, als eine der Familienstruktur anzulastende
Reaktion auf die divergierenden Anspruchsniveaus von Indivi-
dualitét und Gesellschaft versteht25) oder hier wie P. Berger

26) sprechen mochte,

von einer "kreativen Schizophrenie"
Therapierbarkeit gehdrt zum uniibersehbaren Vokabular von Ehe
und nicht-ehelichen Beziehungen. Dies hat zur Konsequenz, -

daB Lebensformen, die als therapiebediirftig eingestuft
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werden, mit ihrer grundsdtzlichen Auflosbarkeit rechnen
miissen.g7 Eine Ethik, die diesen kulturell vermittelten
"Systemzwang" nicht abstrakt negieren will und eine Ethik

"pro tempore", d.h. eine solche, die die konkreten, defekten
Lebensbedingungen ihrer Adressaten beriicksichtigt, sein
mochte, muB diese gegenseitige Voraussetzungshaftigkeit und
Verschranktheit wahrnehmen. Therapierbarkeit soll die der
Intimitdt durch die Abstraktion der gesellschaftlichen Pro-
zesse zugefligten Schdden heilen. Therapie erhoht die Bereit-
schaft flir Diskontinuitdt, fiir Alternativen also. Der &ffent-
lichkeitsscheue Raum der Intimitdt bevorzugt die alternative
Wahlbarkeit von Lebensweisen, diese setzt auf eine Freiheit,
die notfalls die auferlegten Freiheitsbarrieren hinsichtlich
neuer Lebensformen therapieren 1aBt. Diese kulturellen Schwer-
punktverlagerungen angesichts jener drei Kategorien (Erziehung,
Offentlichkeit, Sinnhaftigkeit), welche der traditionellen Ehe
semantisch eher zu entsprechen scheinen, sind in der ethischen
Urteilsbildung als unbeliebige Faktoren zu beriicksichtigen.

Unterscheidungen im Begriff und ethische Besinnung

Zu den nicht-ehelichen Lebensformen sind nicht nur jene zu
zdhlen, die sich, wie die Semantik des Begriffs nahelegt,

un die Ehe selber ranken. Unterscheidungen zwischen vorehe-
lichen und nachehelichen Lebensformen, oder Distinktionen wie
"traditionelle Ehe", "Bindnisehe", "Verschmelzungsehe" und
“Partnerehe"ga) sind zwar hilfreich und decken zweifelsohne

die Mehrzahl der nicht-ehelichen Lebensformen ab, sie sind
Jedoch semantisech bereits auf die Fhe selber fixiert. Das ganze
Spektrum von Lebensweisen, die auch nicht indirekt auf die Ehe
nin angelegt sind, 14Bt sich dadurch nicht erfassen.

Nimmt man aber eine weitere Optik ein, dann scheint der
Beziehungsbegriff den Begriff der Fhe zu iiberlagern.

Die zunehmende Hquivalenz von "Ehe" und "Beziehung" fiihrt dazu,
daf nach Kriterien gesucht werden muBl, die sowohl ethische
Verbindlichkeit zulassén als auch das Ideal der Eae nicht

a priori als Muster flir die dann als deviant eingestuften
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anderen Lebensformen anbieten. Diese XKriterien, sofern sie
ethische Verbindlichkeit beanspruchen, ktnnen ihrerseits,
trotz der Berlicksichtigung der Faktizitdt der kulturellen
Transformationen und ihrer Folgewirkungen fiir die Wahl von
Lebensformen, letztere nicht bloB kritiklos im Sinne einer
Normativitdt des Faktischen bestatigen.

Zundchst aber sei darauf hingewiesen, daB die Evidenzverluste
im Fheverstindnis nicht zuletzt dadurch entstanden sind, daR
vor allem im Bereich des Katholizismus die Matrix der

"Ordnung des Geschlechtlichen" eine weitere Perspektive und
Sichtweise der Fhe h3ufig verhindert hat. Die Ordnung der
Sexualitdt — ein Begriff augustinischer Prégung, der dazu neigt,
kulturelle Kristallisationen in den Diskurs des "Natiirlichen"
zu iibersetzen -, ist ein zu starres und ein zu einseitiges
Kriterium, um die Vielschichtigkeit der Dimensionen menschli-
cher Beziehungen adédquat zu Gesicht zu bekommen. Die Tradition
der katholischen Ehedoktrin tat sich schwer mit der positiven
Bestimmung der Kategorie "Liebe". Erst unter dem Einflufl der
héfischen Liebeslyrik fand der Begriff bei Hugoe von St. Viktor
Eingang in die Ehelehre.zg)

Bezeichnend ist, daB je stirker der Liebesbegriff Gegenstand
moraltheologischer Besinnung wurde, um so ausgepragter gleich-
zeitig der moderierte Blick auf Sexualitdt und auf die mogli-
che Aufldsbarkeit der Ehe wurde. J. Salat, ein wichtiger
Schiiler von J.M. Sailer, wagte bereits im 19. Jahrhundert Ge-
danken, die als eher atypisch bewertet werden missen. Salat
stellt die Liebe iiber das Eheband und hinterfragte die Unauf-
losbarkeit der Ehe.EQ) Wir wollen diesen Hinweis nur dazu ver-—
wenden, um darauf hinzuweisen, daB durch die Betonung der
Liebe, die Haltungen wie "Annahme", "Tebensforderlichkeit",
"personale Treue"EO), "Dauerhaftigkeit” und "Andersheit" ent-
h&#lt, die nicht-ehelichen Lebensformen in ein anderes Licht
riicken. Auch wenn die klassische Fhe manches dieser Leitbilder
positiv zu verkdrpern wufte, muR sie sich aber gleichzeit;g
angesichts der Verletzungen und Schaden, die sie faktisch
"innerhalb ihrer vier Winde" hervorruft, hinsichtlich ihrer
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eigenen Geschichte in die Verantwortung nehmen lassen und die
ganze Beweislast nicht ausschlieBlich den entstandenen Alterna-—
tiven zuschieben. Dies impliziert, daB nicht eine generalisier-
te Kodifikationsmoral an dieser Stelle vonndten wire als viel-
mehr die Ausrichtung an der 'inneren Moralitdt', die von Le-
bensformen zum Ausdruck kommt. Hierdurch mag sogar der sittli-
che Anspruch eher ansteigen als dies in den verallgemeinerbaren
Moralsynthesen der Verbotsethiken der Fall ist.

"Moralitdt bedeutet eine bestimmte Strukturierung der Handlungs-
dispositionen, eine solche, durch die die Dispositionen unter
den gegebenen konkreten Bedingungen in ein wechselseitiges
Forderungsverhaltnis gelangen. Es geht um die Erreichung der
Forderlichkeitsgestalt aller Moglichkeiten, wobei das, was eine
Moglichkeit genannt werden kann, nicht durch 3uBere Koordina-
ten bestimmbar ist, sondern aus der Erfahrung ihrer Entfaltungs-
bedingungen personal und sozial evident wird. Das liuft auf
Gestaltwerdung hinaus. Gestalt besagt Stimmigkeit aller Ver-
haltensdispositionen ..."54)

Diese von H. Rombach in die Diskussion eingefiihrte Formel einer
Ethik, die den Moglichkeitssinn fiir das lebbar Neue iiber die
bloBe Entsprechung zu einer allgemeinen ethischen Forderung
stellt, setzt zu ihrer Bedingung voraus, daB die konkrete
Situation der Subjekte einer moralischen Verbindlichkeit‘nicht
blof als Gegenstand, sondern als Ausgangspunkt ihrer Realisie-
rung zu berlicksichtigen ist. Das Kriterium der "Stimmigkeit",
das hierbei Anwendung findet, impliziert also, daB die Stimu-
lation der sittlichen Selbstreflexion als Evokation der "phro-
netischen Intelligenz"Be) der Moralsubjekte im Mittelpunkt
steht. Angesichts der Ausdifferenzierung der Lebenswelten, die
zunehmend als deren Inkongruenz empfunden wird, besagt die
"Stimmigkeit" nichts anderes als den Versuch, die unter-
schiedlichen Anforderungen, die von den heterogenen Bereichen
des Lebens an die Subjekte herangetragen werden, in Kongruenz
zu bringen: auf dem Hintergrund der lebensweltliechen Xomple-
xitdt und angesichts der Allgemeinheitsstruktur sittlicher Normen
vollzieht das Subjekt eine Synthese, die situative Individua-
litdt und allgemeine sittliche Urteilsrationalitdt “onkret
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verbindet. Es entsteht ein "individuelles Allgemeines" - indi-
viduell, weil die Ausdifferenzierung der Lebensbereiche den
Appell an eine moralische Instanz erschwert; - allgemein, weil
die sittliche Urteilsrationalitidt der Tradition als Stimula-
tion der Selbstreflexion Anwendung findet.

Dissens und Konsens, Widerspruch und Einwilligung sind dann
unverzichtbare Kategorien konkreter Moralitadt: zwischen diesen
Polen vollzieht sich die Reflexion iiber Freiheit und Bindung
anhand von Modellen gelungenen und gescheiterten Lebens. Die
bloBe Widerrufbarkeit von Beziehungen, die sich oft als Aus-
weg aus den widerspruchsvollen Anforderungen an die Existenz
in einer komplexen Gesellschaft anbietet, muBl dann als Losung
selber widerrufen werden.

Wertorientierung, wie sie in einer solchen Situation hiufig
gefordert wird, darf dann nicht von der fraglosen Annahme aus-
gehen, bereits der Hinweis auf die Ehegliter und auf die "Liebe"
wire ausreichend. Gerade die Evidenzverluste, die im Laufe der
Moderne entstanden sind, verdeutlichen, daf hier vielmehr die
explorierende Vergegenwdrtigung ihrer Gehalfte vordringlich
ist.55) 3

Angesichts einer breiten moraltheologischen Besinnung auf die
Ehe muB demnach die Forderung erhoben werden, die Wirklichkeit
der nicht-ehelichen Lebensformen nicht bleB als Randph&nomen
zu behandeln. ¥ ;
AnschlieBend sollen noch einige Diskussionsvorschlége stich-
wortartig unterbreitet werden:

Fiir die moraltheologische Theorie und fiir die pastorale Praxis
implizieren die vorangegangenen Uberlegungen, daB zur Beurtei-
lung menschlicher Lebensformen nicht sofort auf die Matrix der
Sexualitdt Bezug genommen wird und deren Vielschichtigkeit
dadurch unzuldssig reduziert wird. 7Zu dieser falschen Reduktion
gehort der Versuch, Lebensformen biblizistisch zu begriinden:
nicht die Kodifikation von Lebensweisen, sondern die Qualitat
menschlicher Beziehungen steht im Vordergrund der Verkiindigung

]

Jesu. Die Legitimationsbediirftigkeit won Lebensformen und

Lebensentwirfen braucht die Kirche als Forum der Kommunikation
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und nicht als deren Hiiterin. Sie wird dringend benstigt als
Plattform flir die Verstindigung iiber gelungenes und als Ort
der Trostung angesichts gescheiterten Lebens.
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Informelle Lebensgemeinschaften
Erfahrungen aus der Partnerschafts- und Eheberatung

1. In meiner Arbeit als Lebens-, Partnerschafts- und
Eheberater (und zwar an einer kirchlichen Be-
ratungsstelle) nehme ich, wie meine Kollegen, jedes
Paar zur Beratung an, gleich ob verheiratet oder
nicht, und wverfahre nach den Regeln psychologischer
Beratung. ;

Es ist, als ob die Kirche sich einen normen- und
moralfreien Bereich hielte, wo sie (iiber die Ehe-
und Lebensberater) nichtfordernd, nicht be- und
verurteilend auch mit informell Zusammenlebenden
redet und wo sie nicht auf dem Sakrament Ehe
insistiert; sie redet Uibrigens auch so mit Ehe-
paaren, die auseinandergehen wollen oder miissen.
So erfreulich diese Sprachregelung ist, erhebt
sich doch das Problem der zwei Ebenen, auf denen
die Kirche redet und die sich zu widersprechen
scheinen.

2, Fiir den Partnerschaftsberater besteht zunichst

kein Unterschied darin, wie mit einem wverheirateten
und wie mit einem unverheirateten Paar umgegangen
wird, Allerdings suchen Unverheiratete seltener be-
raterische Hilfe (aus den Altersgruppen bis zu 3o
Jahren waren 1984 fast 20 % unserer Klienten; 'als
yerlobt/fester Partner" sind nur 2,9 % angegeben,

- es diirften in Wirklichkeit mehr sein'!), - sei es,
daB der Titel "Ehe"-Beratung abschreckt, sei es,

1) Statistische Angaben und weiterfilhrende Literatur
gibt H. Kramer, Wie moralisch sind dokumentenfreie
Lebensgemeinschaften?, in: Stimmen der Zeit 202
(1984) 579 - 59
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daB sie bei ernsterem Streit sich schneller
trennen, sei es, daB sie anders mit Streit um-
gehen, etwa nicht wagen, entschieden zu streiten,
weil das die Beziehung gefiéhrden kinnteZ.

Ein Unterschied zwischen Verheirateten und Un-
verheirateten wird freilich leicht in der Ein-
stellung des Beraters liegen: er vermutet, zu

Recht oder nicht, bei einem unverheirateten Paar
geringere Dauer der gemeinsamen Geschichte, also
wohl auch geringeres Engagement in ihr; er schitzt
vermutlich von vornherein eine informelle Beziehung
als labiler ein und nimmt sie nicht so ernst. Selbst-
verstédndlich ist dieses Vorurteil genau zu kon-
trollieren.

Den Psychologen muB3 die Spannung interessieren, die
im sozialen Umfeld eines unverheiratet zusammen
lebenden Paares oft da sein und sich auch psychisch
auswirken wird. Die Kirche als Arbeitgeber, auch

z. B. die Caritas, auch die evangelische Kirche
ihren Pfarrern und Angestellten gegeniiber, fiihlt
sich zum Handeln provoziert und iibt Druck aus.
Eltern leiden oft wegen der Kinder Gewissensbisse,
m8gen wohl auch wegen der eigenen fritheren Ent-
behrungen neidisch sein. Wie wird dieser Druck in
der Herkunftsfamilie ausgesteuert? Wieviel von der
intergenerationellen Spannung, also auch Trotz und
Provokationsbediirfnis der jungen Leute, wird heute
so ausagiert? Wichtig ist auch der Gesichtspunkt,
welcher Zustand der Elternfamilie die Kinder dazu
bringt, sich im Zusammenziehen mit einem Partner
die lebensnétige Geborgenheit zu sichern.

2) Vgl. C.A.Ridley, D.J.Peterman, A.W.Avery, Un-
verheiratet zusammenleben - besser fiir die
spédtere Ehe?, in: Familiendynamik 4 (1979)
59 - 71
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Ein gewisser Prozentsatz der unverheiratet
Zusammenlebenden wird unter Spannung stehen,

die aus einem Normenkonflikt stammt: wie ge-
lingt die Auseinandersetzung mit den inter-
nalisierten, von den Eltern iibernommenen Normen?
Auch wenn das Problem nicht offen thematisiert
wird, kamn es sich in maskierter Form anmelden;
etwa in Meinungsverschiedenheiten iiber "Heiraten
oder nicht?", in Differenzen iiber unterschiedliche
Ndhe- bzw. Distanzwiinsche.

Das psychologisch wichtigste Stichwort ist die

in einem bestimmten Alter erreichte Beziehungs-

und Bindungsfiéhigkeit, die in Balance zur alters-
entsprechenden Autonomie stehen soll. Sie ist

wohl zu unterscheiden von symbiotischem Beziehungs-
verhalten, von nicht aufgeltsten und deshalb auf
einen Partner iibertragenen Bindungen an die Eltern;
auch von der Angst vor dem Alleinsein; wvon dem Be-
dilrfnis, sich durch einen Partner aufzuwerten (oder
die Standards der jugendlichen Subkultur zu erfiillen);
von dem Bediirfnis, versorgt zu werden; oder auch von
dem Bediirfnis, sich von alten Normen "freizuschwimmen".

Die entscheidenden Fragen, von der Entwicklungspsycho-
logie her, lauten also, Jjedenfalls ahgesichts der
"cohabitation juvenile" (L. Roussel): Ist geniigend
sicheres Selbstwertgefiihl entwickelt, so daB die
Intimitdt, die Hingabe riskiert werden kann? Ist die
Einfiihlung in den Partner, die Empathie, gut genug
gelernt, um die narziBtischen Tendenzen auszubalancie-
ren? Ist das emotionale Ausdrucksvermdgen einiger-
mafBen mit dem rationalen ausgeglichen, so daB ein be-
friedigender z&rtlicher und sexueller Austausch mdg-
lich ist?
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Die Chance, das alles in einem informellen Zu-
sammenleben zu lernen, ist gewiB da; aber nicht
alle jungen Leute werden von ihr profitieren
kénnen>,

Man wird mit einer Zahl junger Menschen rechnen
miissen, fiir die das Zusammenleben aus psycho-
logischen Griinden verfriiht ist und ihre Ent-
wicklung eher stért. Selbstverstdndlich be-
trifft das auch zahlreiche junge Ehen, wie die
hohe Scheidungshdufigkeit in den ersten fiinf
Ehejahren belegt.

Wie ist das Problem der Trennung ("Scheidung")
im Falle der informellen Lebensgemeinschaft
modifiziert?

Junge Menschen lernen, mit Bindung und mit
Trennung umzugehen; sie erproben die Trennung
von der Herkunftsfamilie, sie wersuchen die
Bindung an einen Partner, Das vorsichtige Ver-
suchastadium fritherer Epochen (Sich-verlieben,
Sich-trennen) schligt schnell um in das ernst-
haftere Stadium des Zusammenwohnens mit mehr
Verbindlichkeiten - vom sexuellen Leben als Paar
bis zum gemeinsamen Haushalten.

Viele m8gen davon iiberfordert sein, viele werden
Stufen des Lernens durchlaufen, die Trennungen
einschlieBen. Wie werden die Getrennten, genauer
die Verlassenen ("passive" Trenner)4 in diesem
Falle mit der Krdnkung fertig werden? Werden sie
die f&llige Trauerarbeit leisten oder sich schnell
in eine neue Beziehung stiirzen?

3) Vgl. den unter Anm. 2 angegebenen Aufsatz

4) Vgl. Literatur zur Scheidungsproblematik, z. B.
H.H.Siewert, Scheidung - Wege zur Bewdltigung,
Miinchen 1983
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Es gibt fiir informelle Lebensgemeinschaften keine
Riten des Auseinandergehena5, wie sie rudimentdr
die rechtliche Scheidung darstellt; die zeit-
lichen Regelungen, die Gespriche und die recht-
lichen Sicherungen, also ein Grundbestand an
Verarbeitungshilfen f#1lt aus. Die unklar bleiben-
de Vermengung von freiem Liebesverhdltnis und ge-
sicherter, ins Rechtliche hineinreichender "Ehe",
die A. Béjin problematisiert®, wird sich im Auf-
h8ren einer informellen Lebensgemeinschaft noch
einmal zeigen, und zwar rechtlich und psychisch.

Es scheint frither, schon im rdmischen Recht, eine
Vielfalt wvon Beziehungsformen zwischen Mann und
Frau gegeben zu haben, die halb legal, jedenfalls
geduldet waren. Erst das Tridentinum setzt rigoros
die 8ffentliche EheschlieBungsform allmdhlich durch,
erzeugt damit viel Druck, der sich jetzt, in einer
Zeit, wo die Skonomischen und sozialen Bedingungen
ginstig sind, befreit. (Auffdllig ist librigens

der neue soziale Druck der Norm "Paar-Intimitat"
bei Hetero- wie bei Homosexuellen.)

Die "Krise der Ehe" ist also wvielleicht auch das
Auftauchen der alten Vielfalt wvon Beziehungsformen,
die Lockerung der tridentinischen Disziplinierung.
Dazu kommt der Bogen von Beziehungsformen, der
innerhalb eines Familien- und Lebenszyklus durch-
laufen werden muB, - neu wegen der unerhdrt ge-
stiegenen durchschnittlichen Ehedauer.

5) Darauf und auf die widerspriichliche Definition
der Beziehung in einer informellen Lebensgemein-
schaft macht aufmerksam W. Dmoch, Ehe vor der
Heirat, in: Partnerberatung 16 (1979) 190 - 195

6) A, Béjin, Ehen ohne Trauschein heute, in: Ariés/
Béjin/Foucault u.a., Die Masken des Begehrens und
die Metamorphosen der Sinnlichkeit. Zur Geschichte
der Sexualiti#t im Abendland, Frankfurt 1984. -

Zu den rechtlichen Problemen vgl. E.M.von Miinch,
Zusammenleben ohne Trauschein (Becks Rechtsberater),
Miinchen 1982
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Auch die Ehe erscheint uns nicht mehr als uni-
former Block; wir sehen sie mehr in ihrem zeit-
lichen Verlauf, in ihren Entwicklungsphasen;
damit wird unser Blick fiir Lebensphasen vor

und nach einer Ehe geschirft.

Die viel besprochene Personalisierung der Ehe ist
natiirlich auch eine Individualisierung7. Die ge-
sellschaftliche Institution der Beratung und
Psychotherapie, auch der Paar- oder Familien-
therapie iibernimmt soziale Kontrolle, aber auch
Stiitzfunktionen, die in der heutigen Gesellschaft
sonst nicht gegeben sind. Viel Sorge verlagert
sich von den Sozialbeziehungen weg auf die Verant-
wortung fiir die eigene Biographie und Karriere.

Die normierte Einheitsehe ist eine dogmatische
und rechtliche Fiktion, die frilher aus sozial-
geschichtlichen Griinden leichter durchzusetzen
war; sie bedeutete auch eine Entdifferenzierung
der gelebten Wirklichkeit, die wir Jja nur in der
(nochmals vereinfachenden) Rilckschau haben.
Beziehen wir das Zusammenleben von Mann und Frau
(oder auch zweier Frauen oder zweier Miénner) auf
das grundlegende Paradigma einer Biographie in
ihrer Entwicklung vom Kind iiber den Erwachsenen
zum alten Menschen, so ist gewiB nach den Formen
zu suchen, wie soziale Kontakte und Kommunikation
zustande kommen und so gehalten werden k&nnen,
daB geniigend Stabilitdt und Solidaritdt heraus-
kommen.

7) Zu diesem Stichwort einer Theorie der Moderni-
sierung vgl. E.Beck-Gernsheim, Bis daB der Tod
euch scheidet? Wandlungen von Liebe und Ehe in
der modernen Gesellschaft, in: Archiv fiir Wissen-
schaft u. Praxis der sozialen Arbeit, Heft 2-4,
1986, 144-173. - Soziologische Anmerkungen und eine
kritische Durchsicht der (ev.-)kirchlichen Reaktionen
auf den Wertewandel auch bei W. Schrddter, Paarbe-
ziehungen, Ehe und Familie - Entwicklung und Ant-
worten, in: Wege zum Menschen 33 (1981) 472 - 482
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Vor allem aber ist auf die Perspektive des Wandels

im Lebenslauf zu achten; sein Ziel ist utopisch

(im Sinne E. Blochs), nicht wiBbar und nicht plan-
bar. Die Ehe wie die nicht-ehelichen Beziehungen

sind als Zeitgestalten, also relativ voriibergehend,
zu sehen, wozu die Ehe- und Familienkritik im Neuen
Testament gut paBt. Das Entwicklungsdenken der Psycho-
logie - um nur die Tiefenpsychologie C.G. Jungs zu
nennen, die ins Zentrum die Individuation stellt -
hat eine Entsprechung in dem Wachstumsdenken, das

z. B. in Eph 4,13 repridsentiert ist. Das Zerbrechen
von Beziehungen, auch schwere Umformungen innerhalb
einer Ehe, gehdren in diese Entwicklungsgeschichte
hinein, sind oft ein wichtiges herausforderndes Ele-
ment darin. Der Sakramentsbegriff der Ehe kann leicht
in dieser Perspektive gedeutet werden.

Nicht zu vergessen ist der andere Typ nicht-ehelicher
Lebensgemeinschaften, die nicht unter die Entwicklungs-
psychologie, jedenfalls nicht so leicht, zu subsumieren
sind, weil es sich nicht um "jugendliches Zusammen-
wohnen" handelt: Erwachsene, die vom Kirchenrecht ge-
hindert werden zu heiraten, wie Priester und ihre
Partnerinnen oder Menschen nach einer Scheidung. Man
darf auch daran denken, daB es Menschen gibt, die sich
nicht binden kénnen oder mdgen, fiir die also eine Ehe
oder auch eine nicht-eheliche Dauerbindung keine m&g-
liche Lebensform ist.
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Karl Heinz Ladenhauf

Herman van de Spijker

Nichteheliche Lebensgemeinschaften 1n der kirchlichen Praxis
= Momentaufnahmen, um eilne offenere Beziehungskultur zu

fordern

1. Nichteheliche Beziehungen - ein Definitionsversuch

Wichtig  fur den Umgang mit Betroffenen ist die
ideologiefrele und differenziert-kritische Wahrnehmung der
Jeweiligen Situation. Velche Formen der nichtehelichen
Lebensgemeinschaften gibt es auch iber den Lebensrahmen
Junger  Leute  hinaus: Beziehungen  4lterer  Menschen,
Lebensgemelinschaften in Pfarrhausern, afrikanische Stufene-
ehe, Problematik alleinerziehender Frauen, Geschiedene und
Fortsetzungsbeziehungen.

Offensichtlich existiert eine Pluriformitédt von Beziehungen.
Der Begriff "“nichteheliche Bezlehung" wird hier eingegrenzt
auf die verschiedenen gegengeschlechtlichen Beziehungs-
formen, die zwischen Mann und Frau moglich sind.
Gleichgeschlechtliche PBeziehungen werden demnach nicht
beriicksichtigt. FEs kann davon ausgegangen werden, da8
Bezlehungen in stdndiger Variabilitdt und Intensitdt sowohl
personal-kommunikative als auch erotisch-sexuelle und auch
soziale Komponenten umfassen. Das Wort Beziehung deutet
darauf hin, daB8 diese Lebensform (noch) keine staatliche

oder kirchliche Institutionalisierung erfahren hat.

= Personale Qualitaten und theologische

Beurteilungskriterien

Es gibt nichteheliche Beziehungen, die prinzipiell oder
praktisch Eigenschaften der Ehe, wie sie nach canon 1056



(CIC 1983) vwvon der Ehe gefordert werden (=essentiales
matrimonii proprietates), aufweisen: die Elnheit (=unitas)
und die Unaufléslichkelit (=indissolubilitas). Allerdings
kann man auch davon ausgehen, daB 1n nichtehelichen
Beziehungen prinzipiell oder praktisch entweder die Einheit
oder die Unaufloslichkeit oder beide dieser Eigenschaften
nicht akzeptiert werden bzw. nur einen relativen Wert
haben. Daneben treten andere wertgeschidtzte Figenschaften,
die "Vielheit"”, die Intensitat, die Authentizitat, die
Reziprozitat. Einheit und Unaufléslichkeit verlieren somit
ihre exklusive Stellung und ihren abscluten Wert. Das
menschliche Glick hdngt 1in nichtehelichen und ehelichen
Beziehungen davon ab, ob Mann und Frau miteinander zu einer
"Stimmigkeit" kommen. Menschen kommen miteinander zur
Stimmigkeit auch ohne die von Kirche und Staat geforderten
Ubereinstimmungen mit Gesetzen und Normvorgaben.
Entsprechend sollte eine breite Sensibilislerung einsetzen,
um die verschiedenen Stimmigkeiten wahrzupehmen. Dafir gibt
es Im Kirchenalltag zahlreiche Moglichkeiten. So sei zum
Beispiel darauf aufmerksam gemacht, 1n den Firbitten nicht
nur fir die Verhelirateten zu beten. Auch Minner und Frauen
in nichtehelichen Beziehungsformen bedirfen des firbittenden
Gebetes und baben ein Recht auf die Firbitte in der
Glaubensgemeinschaft. Die verschiedenen Stimmigkeiten, die
es gibt, stellen damit auch Fragen an die Bedeutsamkeit und
Erganzungs— bzw. Nuancilerungsbedirftigkeit der Eigenschaften
"Einheit® und "Unaufloslichkeit"”, mit denen man eheliche
Beziehungen charakterisiert und nichteheliche Beziehungen
kritistert. Solche diffefnzierte Kriterien der personalen
Beziehungsqualitdt fordern die Moraltheologie, Kanonistik
und Pastoraltheologie ebenso heraus wie die pastorale
Praxis, das christliche Leben in der Gemeinde. Indem man
sich dieser Herausforderung stellt, wirdKircezuenemOtfir
Kommunikationen, ar dem die vielfdltigen Beziehungsformen
zur Kenntnis genommen und als Ausgangspunkt fir den

kritischen Dialog gesehen werden.
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3. Ansatzpunkte fir das Gespridch mit Kirchenleitungen

Im Kirchenalltag begegnet das Phanomen der nichtehelichen
Beziehungen bestdndig: im  kirchlichen  Dienst, bei
Anstellungsverfahren -~ ven kirchlichen Mitarbeiter/innen,
Religionslehrer/innen, 1in Pfarrhdusern, bei ehrenamtlichen
Mitarbeiter/innen, etc. Erwinscht 1ist, eine "Pastoral mit
Gesicht" zu betreiben. Dann besteht nicht sao leicht die
Gefabhr in Zahlen, in quantitativen Statistiken iber die
Kopfe hinweg, sondern mit konkreten Menschen und dihren
gewachsenen Lebensgeschichten reden wund verkiindigen zu
lernen. Dle Begegnung und das Gespridch mit den Betroffenen
verdndert die Wahrnehmung und dle Urteilsfihigkeit. Eigene
Betroffenhelt wird ausgelést. Solche Gesprachsbegegnungen
sind auf allen Ebenen der Kirche zu inszenieren, in der
Ausbildung (Laienthealog/inn/en, Priesteramtskandidaten)
ebenso wie im Dialog mit der Kirchenleitung. Dabei kann die
herrschende reduktionistische Wahrnehmung moglicherweise
aufgebrochen werden. Denn vielfach wird die
Beziehungspluriformitdt gerade in amtskirchlichen Dokumenten
verengt gesehen: individualisierend (nicht als Ausdruck und
Reaktion von tiefgreifendem gesellschaftlichen
Ausdifferenzierungs- und Wandlungsprozessen), moralisierend
(als ein Froblem wvon Sexualitit und damit der

Moraltheclogie und der kanonistischen Kasuistik und nicht im

Kontext von Evangelisierung). Dieser erwinschte offene
Diskurs kénnte auch tabuisierte Fragenbereiche
miteinbeziehen: Vie kann Ehelosigkeit ohne

Beziehungslosigkeit gelebt werden? Wie sieht eine Kultur des
ehelosen Lebens aus? Wie konkretisiert sich die "Kunst,
zdrtlich zu sein" (D.Mieth)?

Fiir den Dialog mi8ten Kriterien einer Iintersubjektiven
Kommunikation Geltung haben. Diese Kommunikation basiert
darauf, da8 der Kommunikationspartner akzeptiert wird, da
sein Leben und Suchen theologisch als Botschaft Gottes

verstanden wird. Demnach haben nicht nur die



Kirchenleitungen Botschaften an die Nichtehelichen
Lebensgemeinschaften. Auch unverheiratete Paare bilden elne
Botschaft Gottes an die Kirche, die es zu entschliisseln
gilt. Auf einem solchen Hintergrund wird die Frage wichtig:
Was bedeutet Evangelisierung angesichts von nichtehelichen
Lebensgemeinschaften? Wie kénnen die Betroffepnen als

Subjekte ihres Lebens und Glaubens ernstgenommen werden?
%. Beratungsstellen

Kirchliche (Ehe-und Familien’? Beratungssstellen sollten sich
in groBerem MaBe um ein pastoraltheologisches und -psycho-
logisches Selbstverstdndnis bemihen, d.h. i1hre Arbeit, ihre
institutionelle Gestalt, ihren kirchlichen und
gesellschaftlichen Ort (theologisch) differenzierter
reflektieren. Elne solche Aufgabe berihrt die Kompetenz der
Mitarbeiter/innen.

Beratungsstellen stehen auch Iin der Verantwortung, die aus

ihren Erfahrungen gewonnenen Einsichten in die
individuellen, sozialen und gesellschaftlichen
Lebensbedingungen der  Menschen, der kirchlichen und

gesellschaftlichen Uffentlichkeit zu vermitteln. Sie sollen
durch diese Vermittlung gesellschaftlicher Realitdt elpen
Beltrag zur Kompetenzerwelterung aller pastoralen Dienste
erbringen. Dies 1ist deshalb von besonderer Bedeutung, weil
in der pastoralen Fraxis vielfach ein Defizit festzustellen
ist, Leben, wie es stattfindet, wahrzunehmen.

Beratungsstellen sollten efnen Tell ihrer Arbeitszeit auch
dafir verwenden, Einflu8 auf die politische Arbeit in
Kirche und Gesellschaft zu nehmen. Dies setzt voraus, daB
sle sich selbst der politischen Dimensioniertheit i1hrer
Tatigkeit bewuBt sind. Die Arbeit der Beratungsstellen
sollte nicht nur auf dle Betreuung von Einzelklienten
beschriankt sein. Die Beratungskompetenz an der Basis soll
gefordert und  Menschen 1n den Gemeinden sollen ermutigt

werden, 1hre Kompetenzen zur gegenseitigen Hilfe ins Spiel
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zu bringen. Die Existenz von Beratungseinrichtungen darf
nicht zu elner Verdinnung der Kompetenzen an der Basis
filhren (Expertokratie), weil damit ein wesentliches MNoment
der Identitdt einer christlichen Gemeinde reduziert werden
wiirde.

Von den Beratungsstellen sollten stdrkere Impulse ausgehen,
um Beziehungserfahrungen untereinander auszutauschen. Damit
wird ein wichtiger Beitrag geleistet, um eine Beziehungs-
und Kommunikationskultur zu férdern. Eine solche offenere
Beziehungskultur bildet eine wichtige Voraussetzung, um
Menschen, Paare, FEhen und Familien zu verstehen. Auf eine
Formel gebracht: VWer Kommunikations- und Beziehungskultur
férdert, férdert elne lebendige Gemeindekultur.
Beratungsstellen kénnen ihren wichtigen Auftrag nur
erfilllen, wenn 1hnen von den Kirchenleitungen mit
Interesse, Offenhkeit, Toleranz vnd der notwendigen

Unterstitzung begegnet wird.



Andreas Heller
Ausgewdhlte Literatur zu den Nichtehelichen Lebensgemeinschaften

— Anmerkungen zu einem fdcheribergreifenden Literaturiiberblick

In den letzten Jahren sind verstdrkt Sammeliiberblicke zu Fragen
von Partnerschaft, Ehe (Hilpert), Ehe 1in der Geschichte (J.P.
Wils) und Familie (K. Silgoner) erschienen, auf die 1n diesem
Zusammenhang nicht eingegangen wird. Die nachfolgende
Literaturliste méchte mehr oder weniger umfassend die relativ
verstreuten Beitrage zum Thema "nichteheliche
Lebensgemelinschaften” (gegengeschlechtliche Zweierbeziehung)
zusammen- und facheribergreifend und auf einige systematisiert

aufmerksam machen.
1. Kirchenamtliche Texte
(a) katholische Kirche

Das Thema ist behandelt in Familiaris Consortic. In verschiedenen
Hirtenbriefen deutscher Bischéfe spielen die Nichtehelichen
Lebensgemeinschaften eine punktuelle oder aber dauerhafte Rolle.
Als richtungsweisend darf der Hirtenbrief von K. Lehmann
angesehen werden. Eine differenziertere Analyse bringt auch der
Generalvikar R. Schlund, obwohl beide Beitridge im
traditionellen reduktionistischen Sinne eng bleiben. Sie
verkirzen ein komplexes Phdnomen, die Folge polykausaler
Wandlungsvargdnge auf Sexualitdt und bleiben mebr oder wenigef‘ im
Apellativen bhaften. Die weltreichendste kirchenamtliche Aussage
Ist auf der Diszsesanynode In Rottenburg-Stuttgart entstanden.
Vielleicht bildet sie eine Art Vallzrnebmungmrechsel, weil erstmals
Nichteheliche Lebensgemeinschaften nicht unter der ?erspektive

der Moral, sondern des Glaubens und der Gerechtigkelit gesehen
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werden. Angenommen wurde auf Antrag von Paul M. Zulehner
folgender Text:

"Die sogenannten "nichtehelichen Lebensgemeinschaften® sind aller
Voraussicht nach 1In der ndchsten Zeit eine Lebensform, welche
auch junge Christen - gegen unsere Tradition - wihlen werden.
Einer alten pastoraleﬁ WVeisheit folgend, ist es richtig, aus der
vorfindbaren Lage, ohne sie gutzuheiBen, das Bestmigliche zu
machen. Folgende seelsorgliche Bemihungen sind dieser Situation

ebenso wie unserem kirchlichen Auftrag angemessen:

1. Lassen wir im Gesprdch nicht nach, die Frage zu stellen, ob
nicht ein Partner auf Kosten des anderen lebt: Was umso leichter
méglich ist, Jje mehr der bergende Schutz der &ffentlichkeit
fehlt. (Unsere Kirche kann sich dabei auf die alte Tradition des
Konzils von Trient stitzen, sich fir die Schwicheren stark zu
machen: die auch damals zumeist die Frauen waren..)

2. Halten wir unbeugsam in Erinnerung, daB eine Trennung (auch
ohne Trauung) schweres menschliches Leld verursachen und -
wiederum beim sozial schwidcheren Teil - eine anhaltende
Verletzung der Selbstachtung mit sich bringen kann: Was den
schuldig macht, der solches Lebensleld verursacht bzw. zulaBt.

3. Bemiben wir uns nach Krdften, daB zumal unsere Getauften in
ihren ungewohnlichen Lebensorten die Bibel lesen und sich der
Bergpredigtforderung Jesu stellen, die frei Treue aus dem Glauben
fir méglich bhdlt. Daran kénnen wir die Hoffnung kniipfen, daB die
Kraft des Evangeliums dle glaublg gewordenen Partner (in
nichtehelichen Lebensgemeinschaften) vor die Frage fihrt: "Was
steht unserer Trauung noch im Weg?" (Vgl Apg 10,36)."

Weitergabe des CGlaubens an die kommende Generation. Erste
Vollversammlung vom 7. —10..10.1985: Antrige, 1in: MNaterilaldienst
23/3, Rottenburg 1985, 49.

(b) protestantische Kirche

Die protestantischen Kirchem tun sich in gewisser Weise leichter,

mit der Beziebungsplurifdmifit in der Gesellschaft umzugehen. Ein
§SP -4



Beleg dafir bildet das Dokument der EKD. Weitreichend und
umstritten I1st der Bericht aus der reformierten Kirche der
Schweiz (R. Campiche), der sich in wohltuender Vorurteils-
losigkeit mit der Beziehung Mann-Frau befasst "unabhiangig davon,
ob eine Ebe eingegangen wurde oder nicht und zu welchem
Familientypus sie schliesslich fihrt." (4o0)

2. Sozial- und rechtsgeschichtliche Perspektiven

Fir die praktisch-theologische Reflexion und Entwicklung einer
Ehe- und Familienpastoral besteht eln chronisches Defizit an
sozlalhistorischer Sichtweise. Man konnte lernen, daB8 die als
iberzeitlich und ibernatirlich legitimierten Ehe-  und
Famillenformen historisch bedingt und damit relativ sind. Neben
den bei J.P. Wils angegebenen Titeln sind fir die Thematik
Sexualitidt, voreheliches Beziehunsgverhalten in der Geschichte
einschldgig: A. Béjin, M. Mitterauver, R. Sieder, H. Rosenbaum,
G. Schmidt, D. Schwab.

3. Empirische und soziologische Beitrage

Der Datenknappbeit von Theologen ist durch einige empirische
Untersuchungen 1In den letzten Jahren abgeholfen worden. Die
Studie “Nichteheliche Lebensgemeinschaften in der Bundesrepublik
Deutschland" Informiert detailliert., Verglelchsuntersuchungen
zwischen verheirateten und unverheirateten Paaren entstehen (C.
Kabath-Taddei). Fir JOsterreich liegt nur eine empirische
Untersuchung vor (A. Haslinger), fir die Schweiz gibtes meines
Vissens noch kein Datenmaterial. Einen Uberblick iber die
internationalen Vergleichszahlen mit einer Erklarungshypothese
aus feministischer Sicht wvermitteln S. Meyer und E. Schulz
(Lit.>. Der Literaturbericht zum Thema von H. Tyrell (Lit.)
gehort zu den analytisch wertvollen, ebenso F.X. Kaufmanns und .

R. Sissmuths Beitrage.
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4. Psychologie und Beratung

Kelativ dinn gesdt bleiben die Beobachtungen und Reflexionen aus
der beraterischen Praxis: I. Roessler- W. Huth, A. Heigl-Evers
B. Nitschke, M.L. Moeller, W. Dmoch

5: Gegenwartsllteratur und Karikatur

Es diirfte bilfreich sein, die Spiegelung von
Beziehungserfahrungen in verdichteter Weise aufzunehmen, wie sie
in der deutschsprachigen Gegenwartsliteratur ihren Niederschlag
findet. FEinen ersten systematisierten Eindruck bietet F. Raddatz.
Auch D.Mieth bezieht diese Dimension der Wirklichkeitserfahrung
und -reflexion bestidndig in seine ethischen iberlegungn ein. In
letzter Zeit viel gespielt ist das Stick von F. Rame und D,. Fo,
Offene Zweierbeziehung. Eine unterhaltsame Begleitung ist der
Karikaturband: Beziehungskisten bzw. das Bindchen von H. Kavet.

6. Juristische Beitréidge

In den juristischen Fakultiten entstehen verstdrkt Dissertationen
und Monographien zu versorgungs-, miet, unterhalts-, wu.a.
rechtlichen Aspekten. Popularisierte Ausgaben der Rechtslage
hbaben offensichtlich Konjunktur: E.M.v. Minch, T. Ihara - R.
Werner, M. Scheele, S. de Witt - J.F.Huffmann. Fir die
osterreichische  Rechtslage 1liegt eine  Studienarbeit der

sozialwissenschaftlichen Arbeltsgemeinschaft vor.

7. Moraltheologie und systematische Theologie

Ein ganzes Spektrum an Positionen von einer eher neckonservativen
Seite (C.Meves, G. Naufokat) bis hin zu den Pl&ddyocers fir neue
Formen der Bezlehungen (H, Frisch,- E. Zolligkofer). Sehr
differenziert argumentiert H. Kramer, sicherlich eln Beltrag,

welcher auf dem Boden der herksmml {chen (H,J, Miller)
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Moraltheclogie die konstruktivste Fortfihrung darstellt (s.a. H.
Ringeling, E.J. Cooper).

8. Praktische Theologie

Die von H. Steinkamp entwickelte Typologie der Umgangsformen mit
"freten Lebensgemeinschaften®: "die Abwehr-Einstellung, die
pastorale Doppel-Strategie, die akzeptierende Einstellung"
verdiente  ekklesiologisch  weltergefiibrt  und  in  ein
identitdtsstiftendes Sozialisationskonzept kirchlichen Handelns
eingebunden zu werden. P.M. Zulehpner (1982) entfaltet eine
Kriteriologie, aus der heraus die Handlungsfahigkeit in der
pastoralen Praxis verantwortlich erweltert werden kann. Dieses
Ziel verfolgen auch theologisch-mystagogische Sprechversuche in
eigenen Arbeiten (A. Heller, 1983, 1987).

9. Biblische Theologie

Die Auslegung des Hohen Liedes in pastoraler Absicht stellt elne
biblische Form der Textauslegung dar, um
nichtinstitutionalisierte Beziehungsformen in 1hrer menschlichen
und theologischen Qualitsdt einschdtzen zu lernen: H. Gollwitzer,
H. ' Haag, K. Elliger

10. Literatur zu den "Nichtehelichen Lebensgemeinschaften®

A. Béjin, Ehen ohne Trauschein heute, 1n: P. Ariés, u.a., Die
Masken des Begehrens und die Metamorphosen der Sinnlichkeite. Zur
Geschichte der Sexualitdt im Abendland, Frankfurt 1984, 197-208.

Beziehungskisten (Elefanten Press), Berlin <1986.

F. Bsckle - J. Kéhne, Geschlechtliche Beziehungen vor der Ehe.
Die Lage bei der studentischen Jugend, Mainz “1968.

A Bruck, Uneheliche Sexualbezlehungen von Frauen. Ein
kulturvergleichender irberblick, 1imn: G. Volger - K.v.Welck,
Geliebt - verkauft - getauscht - geraubt, Zur Rolle der Frau im
Kulturvergleich, Bd. 2, Rautenstrauch-Joest-Museum Koln 1985.:
798-805.
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A. Biihler, Zusammenleben mit und ohne Trauschein, dins
Kirchenblatt fir die reformierte Schweiz 10 (7.5,1981) 152-153.

R. Campiche, u.a., Freiheit und Verantwortung in Partnerschart
Ebe und Familie. Ethische {berlegungen zur Paarbeziehung im
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Die Verlegenheiten der theologischen

Sexualpidagogik

Notizen anlaBlich des neuen Buchs von Wolfgang Bartholomaus*

Konrad Hilpert

Vom Trilemma der Belastungen und
der Ambivalenz des Schweigens

Wer sich heute als Theologe der Sexualpid-
agogik zuwendet, gerit unvermeidlich in ein
prekires Feld. Auf der einen Seite sieht er sich
der gesellschaftlichen Toleranz von Praktiken
gegeniiber, die er wegen ihrer narziBtischen,
banalisierenden und verdinglichenden Ten-
denzen nicht unkritisch stehen lassen kann.
Auf der anderen Seite sieht er sein Sprechen
erschwert und sich in seiner theologischen
Existenz haftbar gemacht fiir eine Tradition,
die nicht immer, aber doch auf groBie Strek-
ken, gegeniiber dem Geschlechtlichen einen
grundsitzlichen Verdacht hegte; iiber das Aus-
maB und die Griinde dieses Sachverhalts kann
man unterschiedlicher Meinung sein, da8 er
eine belastende Hinterlassenschaft darstellt,
ist auch von kirchenamtlicher Seite oft genug
eingestanden worden. Beim Versuch, diesem
Dilemma redlich standzuhalten, sieht er sich
nun unversehens einer dritten Herausforde-
rung ausgesetzt, den konkreten Erwartungen
und Festlegungen von kirchlicher Seite nam-
lich; sie sind — und das trifft auch fiir die letzten
Jahre wieder zu — zahlreicher und detaillierter
als fiir jeden anderen Lebensbereich, wenn-
gleich es in den Inhalten gegeniiber friiher
durchaus bedeutsame Unterschiede gibt.

So mag sich, wer sich des Themas Sexualpid-
agogik, am Gelingen des Erziehungsprozesses
interessiert, wissenschaftlich redlich und zu-
gleich kirchlich loyal annimmt, vorkommen
als einer, der, gemessen an den gesellschaftli-
chen Standards, sonderbar strenge Uberzeu-
gungen hat, zugleich als einer, der haftbar
gemacht wird fiir eine fragwiirdige Tradition
und schlieBlich auch noch unter Umsténden
als jemand, der im innerkirchlichen Raum mit
Empfindlichkeiten rechnen muB. Er mu8 eini-
ges an Zuversichtlichkeit, an Spiritualitit und
psychischer Robustheit aufbieten, um sich in
diesem Belastungs-Trilemma nicht einfach
auf eine Seite zu schlagen unter Aggression
gegen die restlichen zwei oder aber das Anlie-
gen selbst durch Schweigen aus dem Verstin-
digungsprozeB zurtickzuziehen.

Es ist deshalb nur zu verstandlich, daf das
Thema Sexualpiadagogik in theologischen und
religionspadagogischen  Zeitschriften, auf
dem seribsen Buchmarkt, in katholischen
Akademien und Bildungshausern bis auf we-
nige Ausnahmen zu den bestgemiedenen ge-
hort, und dies ja, wie alle, die Verantwortli-
chen eingeschlossen, wissen, keineswegs des-

" halb, weil dafiir kein Bedarf bestiinde. Derar-

tiges Schweigen iiber eine Sache kann provi-
sorisch sein; dann entlastet es, stellt wieder
Distanz her zu einem iiberdriissig gewordenen
Thema; oder es schafft einen geschiitzten
Raum, um nach ausweglosem Dissens weiter-
zusuchen und -zudenken. Wenn allerdings
Karenz zur Dauereinrichtung wird, steht
Glaubwiirdigkeit auf dem Spiel. Wessen
Glaubwiirdigkeit? Sicherlich auch die der pro-
fessionell damit BefaBten. Und selbstver-
standlich die der zu verhandelnden Sache: Wie
soll Sexualethik relevant orientieren konnen,
wenn ihre Sinnbeziige, Werthaltungen und
MaBstéibe im EntwicklungsprozeB nicht mehr
zur Sprache gebracht und erschlossen werden?
Negativ tangiert wird jedoch — auf Dauer —
auch die Glaubwiirdigkeit des kirchlichen
Sprechens im Bereich der Moral insgesamt.
Wenn in der Offentlichkeit der Eindruck ent-
stiinde, iiber ein so wichtiges, jeden Menschen
betreffendes Thema konne nicht mehr offen
gesprochen werden, dann ist der Verdacht
nicht fern, es gehe nicht um Uberzeugungen,
die besser bewihrt, solider begriindet und aufs
Ganze besehen humaner seien als die entge-
genstehenden, sondern um rechthaberisches
Insistieren auf Tradition, um Anspruch von
Macht oder gar um Ressentiment. Haben sich
derartige Verdachte erst einmal an einem
Punkt festgesetzt, so tendieren sie leicht dazu,
verallgemeinert zu werden. Die Folgen sind
hiufig die selbstverstindliche Selbstdispen-
sierung von allem, was Kirche und auch Theo-
logie zur sittlichen Orientierung sagen, oder
gar die verstindnislose Indifferenz gegeniber
Kirche und Glaube insgesamt.

* Wolfgang Bartholomiius, Glut der Begierde — Spra-
che der Liebe. Unterwegs zur ganzen Sexualitit, Ko-
sel-Verlag, Miinchen 1987

Aus: KatBl 112 (1987) 536-549,

hier 536f.
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Forderung des Menschen in der Gemeinschaft des ClLaubens -
eine pastoraltheologische Leitidee Adolf Exelers

iz Pastoraltheologie als Theologie der Gemeinde
1.1 Die Bedeutung der Frage nach der Gemeinde

Als Adolf Exeler sich seit seiner Berufung auf den Minstera-
ner Lehrstuhl im Jahre 1969 neben der Religionspddagogik und
Katechetik auch um das gesamte Gebiet der Pastoraltheologie
zu kiimmern hatte, geschah das zu einem Zeitpunkt, an dem die
Frage nach der Gemeinde zu dem beherrschenden Thema inner-
halb dieser Disziplin geworden war. Zur Erinnerung: Ange-
stoBen wurde die Diskussion durch das 1965 erschienene Buch
von Ferdinand Klostermann "Prinzip Gemeinde" mit dem pro-
grammatischen Untertitel "Gemeinde als Prinzip des kirchli-
chen Lebens und der Pastoraltheologie als der Theologie die-
ses Lebens". Epochemachend wurde dann das in der Reihe
"Pastorale" 1970 erschienene, von Henry Fischer, Norbert
Greinacher und Ferdinand Klostermann gemeinsam verfafBte
Béndchen "Die Gemeinde". Die Vorbereitungen zur Gemeinsamen
Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland lie-
fen an, in deren Dokumenten sich die Gemeindethematik wie
ein "roter Faden" durchzieht. Karl Rahner plddierte in sei-
ner 1972 verdffentlichten Streitschrift "Strukturwandel der
Kirche als Chance und Aufgabe" entschieden dafiir, auf die
"Gemeinde" als d i e Sozialform einer Kirche der Zukunft
zu setzen; was er darunter verstand, charakterisierte er
mit den Stichworten "offen", "dkumenisch", "von der Basis
her", "demokratisiert" und "gesellschaftskritisch". Dies
und anderes war schlieBlich AnlaB zu einer kontrovers ge-
filhrten Debatte iiber Vorteile und Nachteile einer "Gemein-
dekirche" gegeniiber einer "Volkskirche" bzw. umgekehrt.
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Es lag also nahe, daB Adolf Exeler in seinen pastoraltheo-
logischen Vorlesungen und Seminaren schwerpunktmdBig sich
mit dem Thema "Gemeinde" befaBte. Zum ersten Mal hatte er
fir das WS 1973/74 eine entsprechende Vorlesung angekiin-
digt. Was er sich dabei thematisch vorgenommen hatte, lie8
sich in einem Semester nicht bewdltigen. Das Thema "Gemein-
de" wurde zu einem Projekt, das sich i{iber mehrere Semester
hin erstreckte: SS 1975, WS 1977/78, SS 1978. Die dabei
entstandenen Skripten umfassen insgesamt 652 Seiten. Und
doch waren manche der in dem Plan zur Vorlesung ins Auge
gefaBten Gliederungspunkte darin noch gar nicht abgehan-
delt. Ab WS 1978/79 begann Adolf Exeler mit einer Uberar-
beitung seiner pastoraltheologischen Vorlesung iiber die Ge-
meinde - mit dem Ziel einer Verdffentlichung, die dann al-
lerdings nicht mehr zustande kam.

Im folgenden mochte ich versuchen, die Gemeindetheologie
Adolf Exelers, wie er sie in seinen Vorlesungen entwickelt
hat, in ihren Grundziigen nochmals in Erinnerung zu rufen.
Weil sie weitgehend unpubliziert geblieben ist, erlaube ich
mir, stellenweise lidngere Passagen zu zitieren, um mog-
lichst authentisch die Anliegen Adolf Exelers zu Wort kom-
men zu lassen. Als ich mich in den letzten Wochen erneut |
demit befaBte, war ich iiberrascht, wie aktuell diese immer |
noch sind. Ich hoffe, Thnen ein wenig davon vermitteln zu
kdnnen - und zwar in einer Situation, in der die Stimmen
sich mehren, die dem Thema "Gemeinde" ekklesiologische Ver-|
kilrzungen und Einseitigkeiten vorhalten. {

Da3 unter dem Begriff "Gemeinde" nicht die gesamte Pasto-
raltheologie abgehandelt werden kann, dessen war sich
Adolf Exeler bewuBt; und darauf hat er immer wieder hinge-
wiesen. Die Problematik der kirchlichen GroBstrukturen so-
wie der Gemeindeleitung 148t sich ebensowenig unter das
Thema "Gemeinde" subsumieren wie etwa die Arbeit der Ver-
bénde, die Bildungsarbeit, die Fiille der diakonischen Auf-l
gaben etc. (vgl. 2, 238, II 1-3). Und dennoch erblickte
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Adolf Exeler in der Frage nach der Wirksamkeit der Gemein-
de unter den gegebenen gesellschaftlichen Bedingungen einen
entscheidenden Testfall fiir die Wirksamkeit der Kirche
iberhaupt. "Viele Entscheidungen, die von kirchlichen Gre-
mien oder Amtstrigern auf Welt- oder Nationalebene oder

auf Didzesanebene gefallt werden, hdren erst dann auf,
bloBes Papier zu sein, wenn und in dem MaBe, wie sie 'vor
Ort' in der konkreten Gemeinde aufgegriffen und realisiert
werden." (3) Und er ging noch weiter: Er wies der Gemeinde
nicht nur eine - wenngleich aktive - Rezipientenrolle 24,
sondern er wirdigte sie als eigenstdndigen locus theologi-
cus, wie er es programmatisch als "Theologie des Volkes"
formuliert hat. Und er wies energisch auf die sich einstel-
lenden verhédngnisvollen Folgen hin, wenn die Gemeinden als
Orte genuiner christlicher Praxis und theologischer Urteils-
bildung von seiten der Kirchenleitung und Theologie nicht
ernstgenommen werden.

Von welchem Begriff von Gemeinde Adolf Exeler sich in sei-
nen pastoraltheologischen Uberlegungen leiten lieB, hat er
in einem Abschnitt seiner Vorlesung wie folgt ausgefiihrt:
"Unter 'Gemeinde' wird nicht nur die Pfarrei als amtlich
abgegrenzter Bezirk verstanden, sondern jede dauernde Ge-
meinschaft von Christen, die die Voraussetzungen zu den
Grundakten kirchlichen Lebens mitbringt und diese Grundakte
auch regelmdBig vollzieht: Kerygma, Liturgie und Diakonie.
Diese drei Grundakte aber werden wiederum in der Perspekti-
ve des Dienstes gesehen: Es geht um den Dienst an den Men-
schen, die sich im Wirkungsbereich dieser Gemeinde befin-
den. Besondere Bedeutung gewinnen inzwischen die Gemeinden
'nach MenschenmafB' ...: die sogenannten Basisgemeinden."
(238) In den Worten "Dienst an den Menschen" und "Gemeinden
nach MenschenmaB" klingt das treibende Motiv des gesamten
theologischen - und auch kirchenpolitischen - Wirkens von
Adolf Exeler an: aus der befreienden Kraft des Evangeliums
zur Fdrderung des einzelnen Menschen sowie der Menschheit
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insgesamt beizutragen. Wo damit begonnen wird, da bildet
sich nach Adolf Exeler Gemeinde. Von daher nimmt es nicht
wunder, daB ausgehend von seinen pastoraltheologischen
Uiberlegungen "Gemeinde" mit der Zeit zu einem zentralen
Topos auch in den iibrigen Arbeitsfeldern von Adolf Exeler
wurde: Gemeindebildung und Christwerden bildeten fiir ihn
zwei Aspekte eines zusammengehdrenden Prozesses.

1.2 Adressaten einer "Pastoraltheologie der Gemeinde"

Es fdllt auf, daB Adolf Exeler sich immer wieder fragte,
wen er mit seinen Uberlegungen iiberhaupt erreiche und ob

er damit etwas bewirke. Vor Augen hatte er in seinen pasto-
raltheologischen Beitrdgen insbesondere die zukiinftigen
oder bereits tdtigen hauptberuflichen Seelsorger, womit fur
ihn allerdings kein Riickfall in die Epoche der klerikerzen-
trierten Pastoraltheologie verbunden war. Realistisch sah
er nur, daB es entscheidend darauf ankommt, die hauptberuf-
lichen Seelsorger dafiir zu gewinnen und sie zu befahigen,
an der Gemeinde-Erneuerung im Sinne des Zweiten Vatikani-
schen Konzils mitzuwirken. Von dsher suchte er dauernd -
iber die Universitdt hinaus - Gespridche mit den Seelsorgern.
Er versuchte, sich in ihre Situation hineinzuversetzen,

ihre Sorgen zu teilen und sie in ihren Bemilhungen zu ermuti-
gen. Vor allem ging es ihm darum, die Reserven, die er bei
vielen "Praktikern" jeglicher "Theorie" gegeniiber antraf,
abzubauen. Seine eigenen theologischen Beitrdge maB er stén-
dig an dem Kriterium, ob sie sich auch wirklich fiir die in
der Seelsorge Tatigen als hilfreich erwiesen - dies aller-
dings keineswegs bloB in einem vordergriindigen pragmatischen
Sinne.
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1.3 Der pastoraltheologisch angemessene Zugang zur
Wirklichkeit der Gemeinde

In einem Aufsatz von Eberhard Winkler (Die neue landliche
Diaspora als Frage an die Praktische Theologie, in: ThIZ
112, 1987, 161-170) stieB ich kiirzlich auf folgenden Satz:
"Ehe wir fragen diirfen nach dem, was in einer Gemeinde sein
s0ll, miissen wir sehr niichtern, sehr geduldig, sehr sorg-
fdltig nach dem forschen, was in der Gemeinde da ist." (169;
er stammt von Erich Hertzsch) Damit ist exakt der methodi-
sche Ansatz der Gemeindetheologie von Adolf Exeler umris-
sen. Niichtern von dem auszugehen, was in den landldufigen
Gemeinden da ist und wer da ist - darum ging es ihm; am
grinen Tisch Programme und Leitbilder zu entwerfen, die
theologischen Anspriichen zwar geniigen mdgen, aber keine
praktikablen Schritte auf lebendige Gemeinden hin angeben -
damit konnte er sich iiberhaupt nicht anfreunden.

Dieses Ernstnehmen dessen, was da ist und wer da ist, hatte
flir Adolf Exeler zutiefst theologische Griinde. Das hat er
plastisch einmal in einem Referat ausgefiihrt, das er auf
einem Studientag der Pfarrgemeinderdte des Stadtdekanats
Kéln gehalten hat (Situation und Aufgabe der Gemeinde und
des Pfarrgemeinderates heute, in: Pastoralblatt 34, 1982,
329-338): "Wie ldBt sich die Situation der kirchlichen Ge-
meinden unseres Landes beschreiben? Durch Auflisten harter
Fakten? Durch Angabe von Problemfeldern, durch Hochrechnun-
gen der statistischen Angaben auf Zukunft hin? Alles dies
gehtrt gewiB dazu; aber bei einer sachgemdfBen Situationsbe-
stimmung von christlicher Gemeinde hat der Glaube ein ge-
wichtiges Wort mitzureden. Was ich unter angemessener Si-
tuationsschilderung verstehe, méchte ich an der Situation
der Gemeinde von Korinth verdeutlichen, wie sie sich im
ersten Korintherbrief spiegelt. Wir haben es hier mit einer
schwierigen Gemeinde zu tun, wahrscheinlich schwieriger,
als die meisten Gemeinden der Stadt Kdln." (329) A. Exeler
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zdhlt auf: Zank, Streit, Spaltungen; Blutschande, sexuelle”
Freiziigigkeit, Eheprobleme; gegenseitige Anklagen vor dem
Kadi; Unordnung bei den EBucharistiefeiern - also: "Ein ver-
nichtendes Urteil iiber eine christliche Gemeinde!" Aber, so
fdhrt Exeler fort, "genau derselben Gemeinde schreibt Pau-
lus zu Anfang seines Briefes: 'Ich danke Gott Jjederzeit
euretwegen flir die Gnade Gottes, die euch in Christus Jesus
geschenkt wurde, daB ihr in allem reich geworden seid in
ihm, an aller Rede und aller Erkenntnis. Denn das Zeugnis
Uber Christus wurde bei euch gefestigt, so daB euch keine
Gnadengabe fehlt ...' (1,4-7) - Eine enorme Diskrepanz zwi-
schen diesen beiden Aussagen.

Man konnte natiirlich meinen, dies sei eine captatio benevo-
lentiae, ein Anfangslob, das den Adressaten geneigter machen
soll, die nachfolgende harte Kritik anzunehmen. Aber das
ist es nicht; denn wie sich in der zweiten Hdlfte des Brie-
fes zeigt, traut Paulus der von ihm hart kritisierten Ge-
meinde zu, daB sich in ihr Gnadengaben in reichem MaB ent-
falten (Kap. 12), vor allem aber, daB in ihr die gegensei-
tige tatkrdftige Liebe voll zu Geltung kommt (Kap. 13)."
(329) Exeler filhrt dies noch weiter aus und faB dann zusam-
men: "Ein spannungsreicher Text. Die harten Fakten werden
nicht verschwiegen; aber zugleich gibt Paulus zu erkennen,
daB ihnen nicht das letzte Wort gilt. Hinter den harten Fak-
ten wird eine Schicht der Wirklichkeit sichtbar, die nur im
Glauben erfaBt werden kann. Mitten in der Armseligkeit die-
ser Gemeinde erfaBt Paulus das Aufleuchten der Herrlichkeit
Gottes, die sich trotz der Md&ngel der Menschen durchsetzt.

Diese Art der Situationsbeschreibung von Gemeinde, wie sie
uns im ersten Korintherbrief begegnet, ist, so meine ich,
fiir alle Zeiten ein Modell, auch dann, wenn es darum geht,
die Situation der Gemeinden heute zu beschreiben. Beide
Seiten gehtren zusammen: die uniibersehbare Armseligkeit und
der Glaube daran, daB der Geist Jesu Christi trotzdem in
dieser Gemeinde wirksam ist." (330)
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Dieser unerschiitterliche Glaube an das Wirken des Heiligen
Geistes in den Gemeinden, so wie sie nun einmal sind, lei-
tete Exelers Pastoraltheologie. Er befshigte ihn, die Si-
tuation der gegenwédrtigen Gemeinden ungeschminkt wahrzuneh-
men, offen MiBstédnde beim Namen zu nennen und anzuprangern.
Und zugleich vertraute Exeler darauf, daB in eben diesen
Gemeinden eine Erneuerungskraft vorhanden ist, daB vor allem
unter den einfachen Leuten Begabungen vorhanden sind, die
entdeckt und zur Entfaltung gebracht werden miissen. Er setz-
te unbeirrbar auf dieses Reformpotential, das in den Ge-
meinden selbst steckt, das von ihnen ausgehen kann, und er
war ungehalten, wenn jemand die Meinung vertrat, die Pasto-
raltheologie solle lieber auf Alternativformen zu den be-
stehenden Gemeinden setzen, weil diese regenerations- und
transformationsunfdhig geworden seien. Adolf Exeler beher-
zigte in seiner Pastoraltheologie, was Eberhard Winkler ge-
schrieben hat: "Nur wer die ihm von Gott zugeteilten Men-
schen liebt und fiir sie dankt, kann sinnvoll nach der neuen
Gemeinde Ausschau halten." (ebd. 169) Diese Einstellung
wollte er seinen Horern und Lesern weitergeben.

1.4 Gemeinde im {Ubergang

Allzu globale pastoraltheologische Leitorientierungen wie
etwa das Programm der "Gemeindekirche" waren Adolf Exeler
suspekt - nicht so sehr darum, weil er mit ihren theologi-
schen Vorstellungen nicht iibereinstimmte, als vielmehr, weil
sie zu wenig die Bedingungen ihrer Umsetzbarkeit reflek-
tierten. "Wenn man sich vor Augen fiihrt", so hat er einmal
gesagt, "was allein in unserem Jahrhundert nacheinander als
die entscheidende Ldsung des Problems propagiert wurde und
welche neuen Modelle von Gemeinde man dabei angepriesen
hat, kann deutlich werden, wie groB die Gefahr ist, im Hin-
blick auf iiberspannte, unrealistische Zielvorstellungen
Energien zu vergeuden." (12) Umgekehrt belieB es Exeler
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Jedoch auch nicht nur bei einer einfachen "Flickschusterei'
des Bestehenden. Denn davon war Exeler iberzeugt: Die Ge-
meinde mit ihrer {iberkommenen Form von pastoralem Handeln
steckt in der Sackgasse. Sie basiert auf einem Versorgungs-
denken, das zwar tief internalisiert ist - und zwar von
allen Beteiligten, das sich praktisch aber immer weniger
umsetzen 1dB8t, zumindest soweit traditionell die Priester
dafir zustédndig waren: "Eines nach dem anderen fallt weg:
Hausbesuche, Jugendarbeit, Religionsunterricht usw. Immer
mehr reduziert sich die Versorgung auf die kultischen Funk-
tionen: Sonntagsgottesdienst und Kasualien. Lange Zeit
fd4llt diese auszehrende Reduktion der Versorgung kaum auf,
weil ja genau das, was am meisten in die Augen fdllt, noch
einigermaBen 'erledigt' wird. AuBerdem ist unsere Kirche
ziemlich erfindungsreich in der Entwicklung von HilfsmaB-
nahmen: Gemeindereferenten, Pastoralreferenten usw. werden
als Helfer herangeholt, ohne daB von einer Anderung der
Konzeption die Rede sein kann. Je kiirzer und rissiger die
Decke wird, um so mehr wird geflickt. Die Pastoral ent-
wickelt sich mehr und mehr in Richtung auf kirchliche Not-
dienste." (Von der versorgten zur engagierten Gemeinde,

in: LS 31, 1980, 342-355, 344)

Doch nicht nur von der Praxis her wird das traditionelle
Versorgungsprinzip fragwiirdig; es entspringtdariiber hinaus
einer problematischen Vorstellung der Kirche, entsprechend
der nur die Amtstréger als Tréger ihres Wirkens gelten,

als sei die Beziehung der "einfachen" Gldubigen zu Christus
von ihrer Vermittlung abhingig. Demgegeniiber konnotiert

der Begriff "Gemeinde" das neutestamentliche Modell von
Kirche als einer Gemeinschaft der Gliubigen, die alle geist-
begabt sind und je spezifische Beitrdge zur Auferbauung des
Ganzen zu leisten vermdgen.

Von der Riickbesinnung darauf ist nach Exeler angesichts der
gegenwdrtigen Sackgassen-Situation die einzig zukunfts-
triachtige Losung zu gewinnen: "Die Gemeinde selbst lernt
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sich als Subjekt ihres Wirkens verstehen." (ebd. 347) Den
in dhnlicher Weise von der Gemeinsamen Synode formulierten
Impulsen - "von der versorgten zur sorgenden Gemeinde"
bzw. "von der Kirche fiir das Volk zur Kirche des Volkes" -
zur praktischen Wirksamkeit zu verhelfen, dazu hat Adolf
Exeler immer neu Impulse und Anregungen zu geben versucht.
Der Ausarbeitung einer entsprechenden Sozialdidaktik einer
Gemeinde- und Kirchenreform galten seine Bemiihungen, wobei
diese zu einem guten Teil von bewdhrten praktischen Erfah-
rungen gespeist wurde.

Doch statt das auszufiihren, sei in den folgenden Abschnitten
ausfithrlicher das Verstdndnis Exelers von der "Gemeinde als
Subjekt ihres Wirkens" umrissen.

2. Leitidee: Forderung des Menschen in der Gemeinschaft
des Glaubens

Im achten Kapitel der Gemeinde-Vorlesung findet sich fol-
gender Abschnitt: "Die christliche Gemeinde kann ihrem Auf-
trag nur gerecht werden, indem sie sich auf ihre jeweilige
konkrete Umwelt einldBt: auf dasjenige Dorf und das Stadt-
viertel, in dem diese Gemeinde 'Zeichen der Gnade und der
Wahrheit Gottes in der Welt' sein soll. Eine Gemeinde ist
nicht fiir das Bistum da oder fiir die Weltkirche, sondern zu
allererst fiir die konkreten Menschen vor Ort; und sie mufB
sich die Frage gefallen lassen, wie sie diesen Menschen zu
einem erfiillten Leben hilft. Wenn sie sich nicht mehr an
den Problemen und Bediirfnissen, Fragen und Leiden und an
den Interessen der konkreten Menschen in ihrem Einzugsbe-
reich orientieren wollte, wiirde sie ihren Auftrag verraten;
es gibt kein gililtiges Geddchtnis des Leidens Christi, das
die konkreten Leiden der Menschen aus dem Gedachtnis ver-
lieren diirfte. Die eigene Identitidt der Gemeinde hédngt also
ab von der Solidaritdt, die sie in der Nachfolge Jesu fiir
die Menschen, die Stddte und Ddrfer aufbringt, zu denen sie
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gehdrt und die zu ihr gehoren. Sie ist Gemeinde in dem
MaBe, wie sie sich auf diese Spannung (sc. zwischen Erwih-
lung und Sendung) einl&Bt." (123f; in Klammern ist der Ver-
merk "ZerfaB" angefiigt)

Aus diesem Text geht hervor, wie sehr Exeler dariiber be-
sorgt war, daB die Gemeinden sich als Selbstzweck begreifen
und nur auf ihr eigenes Funktionieren bedacht sind. Die Er-
innerung an folgende theologischen Kriterien der Gemeinde-
pastoral sollte dazu beitragen, den allenthalben antreff-
baren "Gemeinde-NarzifBmus" zu Uberwinden.

2.1 Orientierung an Jesus Christus

Den einzigen verldBlichen MaBstab fiir ihr Wirken vermag
eine christliche Gemeinde in ihrer Orientierung an Jesus
Christus zu finden. "Die Glaubwiirdigkeit der Gemeinde héngt
an dieser Orientierung. In dem MaBe, wie der Zusammenhang
zwischen dem, was Kirche und Gemeinde tut, und dem, was als
Intention Jesu sichtbar geworden ist, verdunkelt oder ver-
zerrt wird, verlieren Kirche und Gemeinde nicht nur ihre
Existenzberechtigung; sie werden zu Gegenzeugen und behin-
dern eher den Zugang zu Gott, als daB sie ihn anregen.'
(Von der versorgten zur sorgenden Gemeinde, 351)

Diese Feststellung mag zu selbstversténdlich klingen, als
daR sie eigens ausgesprochen werden miiBte. Gleichwohl war
sie fiir Exeler wichtig, weil er im Anschluf daran unter-
schiedliche Orientierungen an Jesus Christus in ihren Fol-
gen fiir die Gemeindepastoral deutlich machen konnte.

Lange Zeit, so meinte er beobachten zu konnen, habe die
Orientierung am erhdhten Herrn das Selbstverstdndnis der
Gemeinden bestimmt. Dabei sei Jesus Christus dermaBen in
die himmlischen Regionen entfernt worden, daB sein irdisches
Wirken - seine vorbehaltlose Diakonie fiir die Menschen - aus
dem Blickfeld geraten sei. Die Folge davon sei, daB als we-
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sentliche Aufgabe der Gemeinde dann der Kult angesehen
werde sowie die Bildung einer schonen, storungsfreien Ge-
meinschaft derjenigen, die sich davon ansprechen lassen
s 2

Eine auch praktisch folgenreiche Korrektur dieser Einsei-
tigkeit ist nach Exeler von einer Aszendenzchristologie her
zu gewinnen, in der Jesus vor allem "als der Knecht Gottes,
der Prophet, der Anfilhrer des Glaubens und als der ganz fur
Gott und darum auch ganz fiir die Menschen aufgeschlossene
Mensch" (128) gesehen wird. Fir das Selbstverstidndnis der
Gemeinde ergibt sich von daher, daB auch das Wirken des ir-
dischen Jesus als Orientierungsbasis an Bedeutung gewinnt.
Gemeinde versteht sich dann stdrker "als Gemeinschaft von
Menschen, die sich auf den Weg gemacht haben, um den Weg
Jesu nachzugehen, nach seinem Existenzentwurf zu leben, ihm
als Anfiihrer des Glaubens zu folgen (Hebr 12,2). Dies be-
deutet zugleich: sein Anliegen sich zu eigen zu machen und
in seine Sendung einzutreten: offen zu sein und offen zu
machen fir Gott und die Menschen ... So stellt sich Gemein-
de als ZusammenschluB derjenigen dar, die die Botschaft von
der Jetzt schon hereindrédngenden Gottesherrschaft glaubwiir-
dig zu leben und weiterzusagen bemiiht sind." (133) Dabei
gilt fiir die Gemeinde, was fiir die ersten Jinger Jesu ge-
golten hat: Orientierung an Jesus heifBt immer auch Bekeh-
rung und Umkehr.

Ein weiteres Moment ist mit dieser Orientierung an Jesus
Christus verbunden: Wie bereits in den neutestamentlichen
Schriften erkennbar, wird sie keineswegs von allen Gemein-
den in derselben Weise realisiert. Entsprechend ist zu er-
warten, daB sie auch heute eine Vielfalt von Realisierungs-
formen inspiriert.
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2.2 Ganzheitliches Interesse am Menschen

Im AnschluB an AuBerungen Alfred Delps zum "Schicksal der
Kirchen" (1944) hat Adolf Exeler formuliert: "Jede Gemeinde
muB daraufhin befragt werden, inwiefern sie die Menschen in
ihrem Menschsein vor Gott fordert." (II, 34) Dieses biblisch
begriindete Kriterium gewinnt fiir ihn angesichts der ver-
schiedenen Formen der Bedrohung oder Zerstdrung des Mensch-
seins in der Gegenwart besondere Aktualitdt. "In der erleb-
ten Ohnmacht einer verwalteten Welt, im Ausgeliefertsein an
die Midchtigen und in den sogenannten Sachzwidngen unserer
Wirtschaft und Gesellschaft, und das alles bei der Kenntnis
des weltweiten Elends, das Menschen Menschen antun oder das
zumindest nicht iiberwunden wird, wiirde eine Ingtitution Auf-
sehen erregen und Hoffnung wecken, die iiberzeugend und vor-
behaltlos fiir den Menschen da ist, vor allem natiirlich fir
die 'Armen und Bedringten', die sonst keine Lobby haben."
(269)

Un so bedridngender wurde darum fiir Exeler die Frage nach
dem tatsidchlichen Beitrag der Gemeinden in dieser Hinsicht,
den sie nur zu leisten vermdgen, wenn "die einzelnen in der
Gemeinde nicht nur in ihrer spezifischen Rolle als Christen
oder gar nur als Gottesdienstbesucher gesehen werden, son-
dern als ganze Menschen mit all ihren Problemen, Fragen und
Freuden" (Von der versorgten zur sorgenden Gemeinde, 2511,
und wenn auch in der Verkiindigung stédrker das zur Sprache
kommt, was die Menschen an existentiellen und gesellschaft-
lichen Fragen wirklich bewegt. Auf den Einwand, damit ver-
liere sich die Gemeinde im "Horizontalismus" und vergesse,
daB alle ihre Wirksamkeit auf die Verherrlichung Gottes
hingeordnet sei, antwortete er: "Die hdchste Verherrlichung
Gottes ist, auch schon nach Aussagen von Kirchenvédtern, der
von unangemessenen Verengungen befreite Mensch, der zu sich
selbst und zu den ihm erfiillenden Relationen ermutigt wur-
de. Die mangelnde Glaubwiirdigkeit vieler Gemeinden liegt
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gerade darin begriindet, daB solche Fdrderung der Menschen
nicht zustande kommt, und dann kann auch nicht von einer
authentischen Verherrlichung Gottes die Rede sein. Denn
diese geschieht nur dort, wo der Mensch als Ebenbild Gottes
gefdrdert wird, in seiner Freiheit, Geborgenheit und Zuver-
sicht. Darum kann man sagen: Die Wiedergewinnung der Glaub-
wirdigkeit der Kirche im ganzen und der einzelnen Gemeinde
wird wesentlich davon abhingen, ob deutlich wird, daB es
den Menschen gut tut, in der Gemeinde mitzumachen. DaB dies
weithin nicht so ist, dariiber brauchen wir nicht zu disku-
tieren. Die Kirche hat, besonders im Bereich der Lebensge-
staltung, sehr viel Kredit verspielt. Man traut ihr nicht
zu, daB sie es mit dem Menschen in dieser Hinsicht gut
meint. Hier muB lange gearbeitet werden, bis wieder Kredit
da ist. Erst wenn iiberzeugend klar wird, daB8 Kirche und Ge-
meinde den Menschen in einer umfassenden Weise fordern wol-
len, kann die Kirche von neuem Anwalt der Menschlichkeit
sein." (II, 38; mit Verweis auf einen Beitrag von N. Grei-
nacher) Aussagen in neueren kirchenamtlichen Dokumenten
gaben Exeler die Zuversicht, daB in der Kirche inzwischen
ein entsprechender UmdenkungsprozeB eingesetzt hat.

2.3 Kommunikation als durchlaufende Perspektive

"Kirche Jesu Christi ist dazu da, Kontakte zu stiften, Kon-
takte der einzelnen Menschen mit Gott und Kontakte der Men-
schen untereinander. So fidngt Kirche an, eine neue Mensch-
heit zu sammeln. So entsteht Koinonia, Gemeinsamkeit."
(180) Die Koinonia, die Communio und als ihre Ausdrucksform
die Kommunikation waren fiir Exeler als Grundfunktion der
Kirche und Gemeinde so zentral, daB er sie nicht einfach
parallel neben die anderen Grundfunktionen Kerygma, Litur-
gie und Diakonie gestellt wissen wollte, sondern sie bilde-
te flir ihn eine Perspektive, die alles Wirken der Kirche
und der Gemeinde durchzieht. Die iibrigen Grundfunktionen
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Koinonia zustande kommt. In der Koinonia findet die Gemein-
de als geistliches Geschehen, als geistgewirktes Zusammen-
spiel unterschiedlich begabter Einzelner ihren iliberzeugen-
den Ausdruck.

Was daraus fiir den Umgang etwa von Gemeindeleitern und Ge-
meindemitgliedern untereinander folgert, hat Adolf Exeler
in einem Vortrag vor Seelsorgern in Berlin wie folgt ver-
deutlicht: "Wo die Geistesgaben ernstgenommen werden, wis-
sen sich beide angewiesen auf die Kraft des Geistes, auf
die je neue Kraft der Vergebung und die Je neue Kraft der
Belebung; beides gehort zusammen. Im Verhdltnis zu den Lei-
tern der Kirche wird dann entsprechend weniger die Unterord-
nung als vielmehr die Partnerschaft betont. Die Leiter ver-
stehen sich dann nicht als die Herren des Glaubens, sondern
als Diener der Freude (2 Kor 1,23). Sie sehen die ihnen An-
vertrauten nicht mehr nur als Empfénger, sondern zugleich
als Schenkende und vom Heiligen Geist Begabte. Dementspre-
chend ist es fiir die hauptamtlichen Seelsorger wichtig, sich
systematisch darin zu iiben, daB sie Gott fiir die Menschen,
mit denen sie zu tun haben, danken, daB sie lernen, Gott
ihretwegen zu preisen, sie zu bewundern, von ihnen erzéhlen
zu kdnnen usw. ... Wo sich diese Denkweise durchsetzt,'da
wird Gemeinde als spirituelles Geschehen ernstgenommen, da
lebt der Seelsorger in dem BewuBtsein: Gott ist der zuerst
Wirkende, und die Hauptamtlichen sind nur mitwirkende Die-
ner seines Wirkens. Dies gibt der Arbeit - bei allem Mih-
seligen - zugleich doch eine innere Freudigkeit, bei aller
Alltiglichkeit einen Hauch von Festlichkeit." (Von der ver-
sorgten zur mitverantwortlichen Gemeinde, unverdffentl.
Manuskript, 13f. Dies Zitat 1&8t iibrigens auch den spiritu-
ellen Grundzug, von dem Exelers Theologietreiben getragen
war, erkennen.)

Koinonia ernstzunehmen bedeutet, in der Gemeinde und iiber
sie hinaus - in Kirche und Gesellschaft - vielfdltige Formen
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der Kommunikation untereinander, die Bildung lebendiger
Beziehungen, Kreise und Gruppen anzuregen. "Auch eine Ge-
meinde mit mehreren tausend Mitgliedern", so bemerkt Exe-
ler, "kann durchzogen sein von einem ganzen Netz menschli-
cher Beziehungen, in dem die einzelnen ihren Ort, ihre Ge-
borgenheit und ihre Impulse zum Leben und Handeln finden
kSnnen." (II 38f)

Bringt man diese theologischen Kriterien und Perspektiven
einer christlichen Gemeindepraxis in Zusammenhang mit der
geldufigen kirchlichen Realitdt, wird man sich erst des Aus-
mafes gewahr, wie sehr diese - von Ausnahmen abgesehen -
hinter dem zuriickbleibt, wozu die Kirchen und Gemeinden ge-
sandt sind, befangen in volkskirchlichen Erstarrungen und
Versorgungstréigheiten. Wie die Gemeinden aus ihrer Selbst-
genligsamkeit herausgefiihrt und ge6ffnet werden kénnten, war
flir Exeler eine Frage, mit der er sich in seiner Vorlesung
am ausfiihrlichsten und intensivsten beschédftigt hat, und
zwar unter dem Stichwort

3. "Offene Gemeinde" als pastorale Aufgabe

Exelers Uberzeugung war: Die Gemeinden miissen R&ume der Of-
fenheit - und das heiBt auch: der Umkehrbereitschaft - wer-
den, weil nur so in ihnen "unter den Bedingungen einer si-
kularisierten Gesellschaft die Lebenskraft des Evangeliums
und der christlich-kirchlichen Glaubenstradition gesucht,
erprobt und entfaltet werden kann" (G. Bitter, Adolf Exeler
(1926-1983), in: KatBl 112, 1987, 359-364, 361). Dabei ist
das Schlagwort "offene Gemeinde" zunichst einmal mehrdeutig
und innerhalb der neueren Kirchenreform-Diskussion von ver-
schiedenen Gruppen in Anspruch genommen worden. In Ausein-
andersetzung damit hat Adolf Exeler eine - wie er es genannt
hat - "Liste von Kriterien fiir eine gliltige Offenheit der
Gemeinden™ (274) aufgestellt, die sehr deutlich seine theo-
logische und kirchenpolitische Position zum Ausdruck bringt:
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"1, Erneuerungsbewegungen brauchen den Zusammenhang mit
der kirchlichen Hierarchie.

2. Sie brauchen eindeutige und positive Ziele, die im Glau-
bensbewulBtsein verankert und spirituell verarbeitet sind.

3. Ziel ist nicht Totalidentifikation mit der empirischen
Kirche, wohl aber mit Jesus Christus.

4. Identifikation mit Jesus Christus hat eine vielfdltige
Auswirkung:

a) sie dringt auf Offenheit, die sich der Not der Welt
aussetzt;

b) sie gibt in dieser Offenheit den notigen Halt und be-
wahrt vor Verschwommenheit und Selbstaufldsung;

c) sie ermdglicht auch kritischen Menschen eine zumutbare
Identifikation mit der konkreten Kirche;

d) sie bewirkt, daB Christen und Gemeinden Gesicht ( 'Iden-
titdt') erhalten;

e) sie drangt auf Solidaritdt mit den Menschen, mit ihren
Interessen und Bediirfnissen.

5. Solidaritdt mit den Menschen bedeutet auch

a) Offenheit fiir die Wahrheit der anderen, Kontakt-, Dia-
log- und Lernbereitschaft;

b) Mut zur Gesellschaftskritik, auch wenn dies Nachteile
erbringt;

c) Parteilichkeit, auch wo dies iibelgenommen wird.

6. Weltweite Solidaritédt ist Voraussetzung christlicher
Identitdt sowohl bei einzelnen Christen als auch bei den
Gemeinden." (274f)

Die Offenheit der Gemeinde vollzieht sich nach Adolf Exeler
in drei grundlegenden Dimensionen, die aufeinander verwie-
sen sind, ndmlich als missionarische, soziale und Okumeni-
sche Offenheit. Sich-AufschlieBen fiir die soziale Dimension
des Glaubens geht einher mit der Riickgewinnung der missio-
narischen Dimension. Die Zuwendung zu den Interessen der
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Menschen 188t die konfessionellen Trennungen in den Hinter-
grund treten. Offenheit hin zu einer "universalen Solidari-
tat" 148t den Zusammenhang von Evangelisation und Befreiung
neu erkennen (vgl. 455f).

5.1 Missionarische Offenheit

Adolf Exeler hat eine zweifache, allerdings miteinander ver-
schrénkte missionarische Offenheit der Gemeinden unterschie-
den: zum einen die Verbundenheit der hiesigen Gemeinden mit
missionarischen Gemeinden in anderen Teilen der Welt; zum
anderen die missionarische Wirksamkeit der hiesigen Gemein-
den. In beiderlei Hinsicht ist nach Exeler momentan eine
Krise zu verzeichnen, was nicht zuletzt damit zusammenhéngt,
daB das traditionelle Missionsverstindnis theologisch frag-
wiirdig geworden ist.

AngestoBen durch die Neubesinnung des Zweiten Vatikanischen
Konzils sind die problematischen Verengungen im herkdmmli-
chen Missionsdenken bewuBt geworden: Es war ekklesiozen-
trisch (macht alle Vslker zu Jingern), sakrementalistisch
(taufet sie) und doktrinalistisch (lehret sie alles halten)
akzentuiert. Ein zureichender Missionsbegriff 148t sich nach
Exeler nur gewinnen, wenn man ihn von der "missio Dei" aus-
gehend entfaltet - ein Gedanke, der, nachdem ihn Adolf Exe-
ler entdeckt hatte, ihn in unterschiedlichsten Zusammenhin-
gen immer wieder beschdftigt hat. Er hat ihn mir gegeniiber
einmal als eine fiir ihn revolutiondre Idee bezeichnet. Mis-
sion heiBt dann n&mlich, daB wir Menschen uns angesprochen
und einbezogen wissen diirfen von der Selbstmitteilung Got-
tes. Sie ist - wie es in der Selbstmitteilung Gottes in
Jesus ein fiir allemal offenbar geworden ist - eine Bewegung
des Sich-Weiter-Schenkens, der Einladung zum Mitleben der
gottlichen Liebe, durch die die Menschen zur Entfaltung
ihrer selbst zu gelangen vermdgen. Exeler schreibt: "Die
missio Dei ist vor allem eine Aktion der Menschenfreundlich-
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keit Gottes. Sie will die Krédfte der Menschen freisetzen,

so daB sie imstande sind, die geknechtete und verdorbene
Schopfung in Bewegung zu bringen in Richtung auf eine neue
Schopfung hin, die dem Menschen gemiBer ist, in Richtung
auf das Reich Gottes hin. Gott will die Menschen aus der
Enge herausfithren, aus Verhdltnissen, mit denen sie sich wo-
mdglich abgefunden haben, die aber nicht in Ordnung sind,
und ihnen neue Mdglichkeiten des gemeinsamen Existierens in
der Perspektive des Reiches Gottes erdffnen." (412)

Jesus, der sich von der missio Dei gesandt wuBte, hat diese
vor allem in zwei Formen konkretisiert: im selbstlosen Die-
nen sowie in der Realisierung von Freundschaft (vgl. 413-
421). Entsprechend besteht die missio der Gemeinde wesent-
lich darin, unter heutigen Bedingungen "auf erfinderische
Weise die Liebe Gottes fiir andere anziehend werden zu las-
sen" (421); und das realisiert sie in den Akten des Dienens, |
des Anerkennens, der Realisierung der Freundschaft Jesu, des
Verzichts auf Herablassung sowie der Vertrautheit mit Gott
(vgl. 421-429).

So wie eine Gemeinde ihrer eigenen missio erst in dem MaBe
gewahr wird, wie sie sich anstecken und beschenken 1l&aBt von
der missio Dei und der missio Jesu, wird sie zugleich offen
und empfinglich dafiir, daB sich auch auBerhalb ihrer missio
Dei ereignet - und zwar sowohl im Nah- als auch im Fernbe-
reich. Konkreten Ausdruck findet das etwa dort, wo Gemein-
den die herkémmliche Komm-Struktur aufgeben, also nicht
linger erwarten, daB sie den Mittelpunkt bilden, zu dem
alle anderen hinpilgern miissen, und statt dessen zu den
Menschen hingehen; oder wo Gemeinden ihr bisheriges paten-
schaftliches Verh#dltnis zu den Gemeinden in den sog. "Mis-
sionslindern" in eine partnerschaftliche Beziehung umwan-
deln und dabei darauf stoBen, wieviel sie ihrerseits von
den Gemeinden in der Dritten Welt zu lernen vermdgen (vel.
dazu A. Exeler, Wie konnen wir uns von Gemeinden der Drit-
ten Welt beschenken lassen? in: Dienender Glaube 59, 1983,
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139-159; vgl. ausfiihrlicher hierzu den Beitrag von Michael
Sievernich). Aber auch fiir die Binnenstruktur der Gemeinde
zeitigt ihre missionarische Offenheit Konsequenzen, nimlich
in der Uberwindung der klerikerzentrierten Pastoral und in
der Relativierung der institutionellen Momente. Es gilt zu
begreifen, daB die Amter und Strukturen der Gemeinde "im
Dienst jener Bewegung" stehen, "an der, von Christus und
seinem Geist ausgehend, alle Glaubigen aktiven Anteil haben
sollen™ (405).

5.2 Soziale Offenheit

Das Postulat der sozialen Offenheit der Gemeinde richtet
sich gegen die bis heute fortwirkende Tradition einer heils-
individualistisch ausgerichteten Pastoral, die in dem Motto
"Rette Deine Seele" ihren bezeichnenden Ausdruck gefunden
hat. DaB die soziale Akzentuierung eine konstitutive Dimen-
sion des christlichen Glaubens darstellt, daB also das dia-
konische, humanitére und gesellschaftskritische Engagement
der christlichen Gemeinde aus der Mitte ihres Credo ent-
springt, war wiederum eine Entdeckung, die Adolf Exeler ge-
macht hat, als er schon Professor war, ndmlich bei seiner
ersten Begegnung mit der Kirche in Lateinamerika und der
dortigen Theologie der Befreiung im Jahre 1968, und die
seitdem - wie er selbst immer wieder gesagt hat - seine ge-
samte Theologie umgekrempelt hat. Ihm ging auf, wie sehr
der in den hiesigen Gemeinden verkiindigte und gelebte Glau-
be individualisiert, spiritualisiert und verjenseitigt ist;
und er war seitdem bemiiht, den ganzen Glauben auf seine so-
ziale Dimension hin ganz neu "durchzubuchstabieren" (vgl.
A. Exeler, Dem Glauben neue Bahnen brechen, Freiburg 1982,
69-144) .

Das hat Folgen bis hin zum Verstdndnis von Gemeinde: Sie
ist Jja nicht bloB ein ZusammenschlufB oder Verein von reli-
gids Gleichgesinnten, die aus ihrer Frommigkeitspraxis her-
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aus sich auch zu einer Reihe von humanitdren Hilfeleistun-
gen veranlafBt sehen. Sie verdankt sich vielmehr dem, und

in ihr soll Fortsetzung finden, was in Jesu Praxis und Ver-
kiindigung angesagt und in seiner Auferweckung ratifiziert
worden ist: die vorbehaltlose Zuwendung Gottes zu den Men-
schen, insbesondere der Armen und Bedrdngten, das Platz-
greifen seiner Herrschaft unter ihnen, die sich als lebens-
stiftend erweist. Daraus ergibt sich folgerichtig das Pro-
gramm, die Tagesordnung derer, die sich zur Nachfolge die-
ses Jesus haben einladen lassen, namlich die in ihm erfah-
rene unbedingte Annahme und Bejahung miteinander zu teilen.
Die neue Beziehung zu Gott, wie sie Jesus gelebt hat und wie
sie durch ihn fir uns erméglicht worden ist, wird sichtbar
und greifbar in einem neuen Typ befreiender und Kommunika-
tion erschlieBender Beziehungen der Menschen untereinander,
und zwar so, daB alle Trennungen und Diskriminierungen auf-
grund von Rasse, Klasse, Geschlecht (vgl. Gal 3,28) etc.
aufgehoben werden. In der Gemeinde so0ll diese Umkehr der
geldufigen Sozialbeziehungen den Ort ihrer sozialen Verbind-
lichkeit finden konnen.

Das bedeutet aber, daB die Gemeinde sich unweigerlich mit
der sozialen Realitdt, in der sie sich vorfindet, auseinan-
dersetzen muB. Es reicht nach Exeler nicht aus, daB sie in
Einzelfdllen Not lindert oder Trost spendet, so unerl&dBlich
dieses auch ist, sondern sie muB auch um die Aufdeckung der
Zusammenhinge von Not, Elend und Leid bestrebt sein, sie muB
die Ursachen und Verursacher beim Namen nennen, sie muB Jene
durchaus einseitige Parteilichkeit auf seiten der Armen und
Marginalisierten riskieren, wie Jesus sie gelebt hat. "Zu
den unaufgeblichen Aufgaben von Kirche und Gemeinde gehort
es", so schreibt Adolf Exeler, "die aus der Siinde entsprun-
genen Ungerechtigkeiten aufzuzeigen, anzuklagen und sich in
Zusammenarbeit mit allen Menschen guten Willens fiir eine
gerechtere menschliche Gesellschaft einzusetzen. Kirche und
Gemeinde haben die Aufgabe, 'leidenschaftlich gegen alles
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Protest zu erheben, was die gottgewollte Einheit der Men-
schen slindhaft bedroht und die Menschen entzweit' (Zuleh-
ner 156). Die Kirche kann sich mit dem erreichten Zustand
der Welt nie zufrieden geben. Sie kann darum nie nur 'kon-
servativ' sein, sondern muB immer eintreten fir eine grund-
sdtzliche Offenheit auf Zukunft hin, fiir Bekehrung, Erneu-
erung und Verdnderung der menschlichen Gesellschaft in
Richtung auf Vermenschlichung." (148, mit Verweis auf Zu-
lehner)

Diese humanisierende Wirkung der Gemeinden beginnt im Klei-
nen, etwa dort, wo Menschen mit ihren Begabungen entdeckt
und gefdrdert werden, wo Einsamkeit abgebaut und Kontakte
gestiftet werden, wo Schuldigwerden eingestanden und Verge-
bung empfangen werden kann. Auf dem Hintergrund solcher Er-
fahrungen erwdchst die Kraft, sich auch den "groBen Proble-
men" der Gegenwart zu stellen, ohne von vornherein zu re-
signieren. Sicher kann eine Gemeinde nicht alles heil ma-
chen, was in ihrer ndheren und ferneren Ungebung beschiddigt
oder zerstdért wird. Aber - so wiirde Exeler fragen - ist es
unrealistisch zu wiinschen, "daB jede Gemeinde zumindest

€ i ne soziale Arbeit in ihrem eigenen geographischen
Raum und e i n e =zeichenhafte Aktion, die iiber diesen
Raum hinausgeht (wie die Verbindung mit einer Gemeinde in
der Dritten Welt, die amnesty-Arbeit oder die internationa-
le Friedensarbeit von Pax Christi usw.) kontinuierlich
durchhdlt"? (P. Eicher, Die Zeit der Basisgemeinde, in:

H. Frankemdlle, Hg., Kirche von unten - Alternative Cemein-
den, Minchen-Mainz 1981, 78-99, 97) Solches offen-solidari-
sche Handeln kdnnte manche Gemeinde aus ihrer provinziali-
stischen Enge, wo sich alles nur um den eigenen Kirchturm
dreht, befreien und zu jenen Glaubenden finden lassen, die
an dieser Enge verzweifeln, wie z.B. den vielen Jungen Men-
schen, die in den Gemeinden keine Heimat mehr zu finden
vermbgen, weil sie mit ihrer Sensibilitdt fiir Probleme der
Gerechtigkeit, des Friedens und der Bewahrung der Schépfung
dort auf keine Resonanz stofien.
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3.3 Okumenische Offenheit

Angesichts der Tendenzen, wieder stidrker auf die jeweiligen
konfessionellen Identitdten bedacht zu sein und demgegen-
Uber das Verbindende zwischen den christlichen Kirchen
hintanzustellen, ist die tkumenische Offenheit der Gemein-
den fiir Adolf Exeler zu einem wichtigen Anliegen geworden.
Wenn er dazu aufforderte, daB die Gemeinden vor Ort iiber
die konfessionellen Grenzen hinweg soviel gemeinsam tun
sollten, wie mdglich - und er verwies auf die stattliche
Zahl von kirchlichen Dokumenten, die ausdriicklich dazu auf-
fordern -, dann hatte er nicht bloB "eine pragmatische Ko-
operation unter Verzicht auf die Wahrheitsfrage" (606) im
Blick, sondern dann erblickte er darin eine Herausforderung
zur Umkehr, ndmlich zur gemeinsamen Anndherung an Jesus
Christus, zur gemeinsamen Bekehrung zum Evangelium. Okume-
nische Offenheit als Testfall fiir die Umkehrbereitschaft
der Gemeinden also!

An praktischen Mdglichkeiten Skumenischer Arbeit in der Ge-
meinde zdhlte Exeler u.a. auf: sich gegenseitig Kennenler-
nen in Gesprédchskreisen und Projekten; entsprechende Wei-
terbildung der hauptamtlichen Seelsorger; gemeinsame Got-
tesdienste; Predigeraustausch; Bau von Skumenischen Gemein-
dezentren; Zusammenarbeit von Diakonie und Caritas. '

Angesichts der verstdrkten Pridsenz von Angehdrigen nicht-
christlicher Religionen in unserer Gesellschaft sah Exeler
auf die Gemeinden die zus&dtzliche Herausforderung zukommen,
sich auch den Anliegen einer "groBen Okumene" zu Gffnen. Als
Defizit sehe ich es in diesem Zusammenhang an, daB Exeler
die fiir die christliche Identitdt konstitutive Frage des
Dialogs zwischen Christen und Juden, der Zusammenarbeit
zwischen Gemeinde und Synagoge nicht thematisiert hat.

Lassen Sie mich diese Ausfithrungen zur "offenen Gemeinde"
mit einem Zitat aus den Vorlesungsskripten von Adolf Exeler
abschlieBen: "... Offenheit der Gemeinde kann helfen, Vor-
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urteile gegeniiber Kirche und Gemeinde abzubauen; sie kann
helfen, daB das Klima in einem Wohnviertel, vor allem das
Klima zwischen der Kerngemeinde und den anderen, verbes-
sert wird. Mit groBartigem neuen Zulauf ist vorlédufig nicht
zu rechnen. Wir miissen sogar damit rechnen, daB die Gemein-
den auf absehbare Zeit auch noch weiterhin Zusammenschrump-
fen, daB sie noch mehr als bisher Minoritédten in unserer
Gesellschaft werden. Das schlieBt aber nicht aus, daB die-
selben Gemeinden sich inzwischen bemithen um eine Mentali-
tdtsénderung, die darauf zielt, im besprochenen Sinne offen
(im Originaltext steht hier "missionarisch") orientiert zu
sein. Das ist keine Zahlenfrage, sondern eine Stilfrage."
(388¢1)

4. "Brennpunkte" heutiger Gemeindepastoral

In einem letzten Abschnitt soll die Aktualitdt der Pasto-
raltheclogie Adolf Exelers anhand seiner Einstellung und
Vorstellungen zu bis heute dréngenden Problemen der Gemein-
depastoral aufgezeigt werden.

4.1 Territorialpfarrei - Basisgemeinde

Exeler hat bereits sehr friih, seit seiner ersten Latein-
amerikareise, die Bedeutung von den neu sich bildenden Ba-
sisgemeinden in den Kirchen vor allem der Dritten Welt er-
kannt; und er hat mit groBem Interesse die weitere Entwick-
lung einer von der Basis her aufbrechenden und sich erneu-
ernden Kirche verfolgt (vgl. auch die unter seine Beglei-
tung entstandenen Dissertationen von Robert Delaney und
Juan Caldentey). Das kann nicht verwundern, wenn man be-
denkt, daB er hier mehr als in der landldufigen Realitdt
der Pfarreien bei uns sein Grundanliegen verwirklicht sehen
konnte: Forderung der Menschen in der Gemeinschaft des
Glaubens.
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Dennoch #duBerte er sich zuriickhaltend, wenn man ihn darauf -
ansprach, ob man nicht auch bei uns auf die Bildung von Ba-
sisgemeinden hinarbeiten miisse. Diese Zuriickhaltung hatte
mehrere Griinde: Zum einen sah er die Gefahr, daB das Stich-
wort "Basisgemeinde" bei uns gewissermaBen als Projektion
einer idealen Kirche angesichts von Enttduschungen und Fru-
strationen liber das hiesige Gemeindeleben herhalten muB.
Zum anderen wies er auf die unterschiedlichen soziokultu-
rellen und kirchlichen Voraussetzungen hin. Und weiterhin
vermochten ihn auch nicht die Zusammenschliisse von Christen
bei uns, die fiir sich die Bezeichnung "Basisgemeinden" re-
klamierten, zu iiberzeugen, zum einen, weil sie sich zu ein-
seitig aus einer Gegenposition zur GroBkirche heraus ver-
stehen, was nach Exeler kein Fundament auf Dauer abgeben
kann, und zum anderen, weil die einfachen Leute in ihnen
nicht vorkommen und sich auch in ihnen nicht heimisch fiihlen
diirften.

Bei allen - zum Teil auch von ihm geteilten - Einwinden, die
gegen das iliberkommene Parochialprinzip der Seelsorge vorge-
tragen werden konnen, warnte Exeler davor, es leichtfertig
abzuschaffen. Die Territorialpfarrei leistet nach seinem Da-
flirhalten, was andere - darum nicht iiberfliissige! - Seelsor-
geformen nicht zu leisten vermdgen, vor allem

- eine relativ leichte Zuginglichkeit der Kirche,

- Dienst an der Verstédndigung der sozialen Schichten,

- Ermdglichung von Anonymitdt, wo sie gewlinscht wird

(vgl. 39f, mit Verweisen auf einen Beitrag von W. Kasper).

Sein Plddoyer fiir die Territorialpfarrei kniipfte Exeler je-
doch an zwei Bedingungen:

1. Sie darf zahlenmdBig nicht zu groB8 und damit uniiberschau-
bar werden. "Kirchliche Gemeinde vertrégt es nicht, wenn
sie zu groB ist. Als ideale GroBe kann etwa die Zahl 3.000
betrachtet werden." (183) Denn nur dann bleibt die spezifi-
sche Chance der Kirchengemeinden erhalten, menschliche Kon-
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takte zu stiften und zu vertiefen. Exeler betonte: "Durch
die Betonung und Pflege der Kommunikation iibt die Gemeinde
zugleich eine gesellschaftlich wichtige Korrekturfunktion
aus: sie korrigiert anonym gewordene GroBeinheiten, die
sich blirgerfremd und biirgerfern und seelenlos verhalten."
(ebd.)

2. Die Territorialpfarrei muB darauf bestrebt sein, daB sie
von einem Netzwerk von Initiativen, Bewegungen und Gruppen
durchzogen wird, einem Netzwerk, das nicht unbedingt mit
den Grenzen der Territorialpfarrei sich decken muB.

Exeler sprach in diesem Zusammenhang auch von der Notwendig-
keit der strukturellen Offnung der Gemeinde.

4.2 Kirchlich distanzierte Christen

Zu einem Zeitpunkt bereits, als in Theologie und Kirchen-
leitung die Problematik am liebsten noch verschwiegen, wenn
nicht gar verdrangt wurde, stellte Adolf Exeler offen die
Frage: "Wie kann eine Pastoral fiir eine Kirche aussehen,

die zu Uber 70 % aus 'Nichtpraktizierenden' besteht?" (72)
Scharf wandte er sich gegen eine weithin antreffbare phari-
sdische Mentalitdt, die sich hinter Bezeichnungen wie "Tauf-
scheinchristen®, "Weihnachtskatholiken" oder "Karteileichen™
verbirgt. Er forderte, daB, bevor in der Kirche und in den
Gemeinden Strategien entwickelt wiirden, wie die sog. "Fern-
stehenden" zuriickgenommen werden kdonnten, sie ihrerseits

die wachsende Distanz vieler ihrer Mitglieder zum AnlaB neh-
men miisse, sich zu priifen, inwiefern sie selbst dazu beige-
tragen hdtten. Exeler verwies z.B. auf das theologisch
fragwiirdige Ideal einer Totalidentifikation mit der Kirche,
das hdufig als Mafstab eines vollgiiltigen Christseins ange-
legt werde. Er machte darauf aufmerksam, wie sehr das
Christsein durch die Kirche verengt worden sei, indem z.B.
christliche Praxis vornehmlich an der kultischen Beteiligung
und der Ubereinstimmung mit Katechismussdtzen gemessen werde.
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Er forderte dazu auf, die Moglichkeit bzw. die Realitét

von Christlichkeit auBerhalb der Kirche ernstzunehmen und
dafiir offen zu sein. Gegeniiber Vorstellungen, die Kirche
miisse ihr Angebot entsprechend einer tatsdchlich bestehen-
den oder auch nur vermuteten Nachfrage erweitern, insistier-
te er auf der Prioritdt der personalen Pridsenz, weil sie
entscheidend sei fiir die Uberzeugungs- und Anziehungskraft
des christlichen Glaubens.

4.3 Gemeinde und Amt

Die Situation des sog. "Priestermangels®" hat Adolf Exeler
stark beschdftigt. Auf der einen Seite litt er daran, wie
sehr den immer weniger - und auch immer &dlter - werdenden
Priestern immer mehr Aufgaben ilbertragen werden, so daB
Seelsorge zu einer - wie er es nannte - "madnnermordenden®
Angelegenheit zu werden droht - ein Faktum, das nicht gera-
de zur Glaubwiirdigkeit der Pastoral beitrdgt. Auf der ande-
ren Seite fragte er sich, ob der Priestermangel nicht auch
providentiell gewertet werden miisse, insofern er wesentlich
dazu helfen konne, die Charismen aller Glaubigen ernstzu-
nehmen.

Sehr kritisch setzte sich Adolf Exeler Jjedenfalls mit der
Weise auseinander, wie die deutschen Bischdfe die sich
stellenden Probleme zu ldsen versuchten, insofern sie dar-
auf hinauslauft, daB das Zolibatsprinzip dem Gemeindeprin-
zip iUibergeordnet wird. Offen deckte er die ideologischen
und taktischen Klimmziige, die dafiir herhalten miissen, auf.
Einfach und klar sind demgegeniiber die Gesichtspunkte, die
nach seinem Dafiirhalten fiir eine zukunftstridchtige Pastoral-
konzeption maBgebend sein sollten: : :

1, Jede Gemeinde hat das Recht auf regelmédBige sonntédgliche
Eucharistiefeier (alles andere ist ein Notstand, der
bald behoben werden muBl.
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2. Jede Gemeinde hat das Recht auf ihren Priester als Be-
zugsperson und Gemeindeleiter. Dies muB freilich nicht
unbedingt ein zdlibatédrer oder ein akademisch gebildeter
Priester sein. Gerade die Wiederentdeckung der theologi-
schen GrioBe Gemeinde 13Bt das Personalproblem um so pro-
filierter erscheinen.

5. Die Kirche muB Losungen entwickeln, die in der ganzen
Kirche auch finanziell verkraftbar sind, die also nicht
nur fir reiche Kirchen in Frage kommen. Dies ist eine
Frage der gesamtkirchlichen Solidaritit.

4. Als hauptamtliches Personal im Dienst der Gemeinde kommen
nicht nur Priester in Frage, sondern auch Laien, Mianner
und Frauen.

5. Es kommt nicht darauf an, mdglichst viele hauptamtliche
Krafte fir die Gemeinden zu gewinnen, sondern zu einem
gesunden Zahlenverh&ltnis zwischen haupt-, neben- und
ehrenamtlichen Mitarbeitern zu kommen. Nur so viele
hauptamtliche Mitarbeiter, wie nétig sind, damit eine Ge-
meinde ihre Begabungen entfalten und einsetzen kann.
Daraus folgt: ;

6. Wenn der Ubergang von der versorgten zur engagierten Ge-
meinde zustande kommen soll, ist besonderer Wert auf die
Fihrungsfdhigkeit des hauptamtlichen Personals zu legen.
Vor allem in der zweiten Etappe der Ausbildung ist die
Fahigkeit zur Fitlhrung einer Gemeinde mit Sorgfalt zu be-
tonen." (II 155f)
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5. Ausblick

Vergegenwdrtigt man sich abschlieBend die Gemeindetheologie

Adolf Exelers, so kommt man kaum um die Feststellung umhin,

daf ihre EinlSsung in die kirchliche Wirklichkeit weitgehend
noch aussteht. Darin liegt ihre Aktualitit.

Natirlich sind auch Anfragen an sie zu stellen, z.B.:

Stand bei aller Betonung des Prinzips, daB die Gemeinde
Subjekt ihres Wirkens sein bzw. werden milsse, nicht doch
dann der Seelsorger - Priester oder Laie - zu stark im Vor-
dergrund seiner Uberlegungen? Ist die fur viele Pfarreien
bei uns doch wohl charakteristische Liaison mit dem status
quo in Gesellschaft und Kirche wirklich nur eine Mentalit#dts-
frage, die durch geduldige BewuBtseinsveridnderung Uiberwunden
werden kann? Bleibt bei aller Emphase, mit der der Gesell-
schaftsbezug gemeindlichen Handelns reklamiert wird, die
konkrete Analyse der Gesellschaft nicht unterbelichtet?
Immerhin, daB solche und &hnliche Fragen gestellt werden kén-
nen, héngt nicht zuletzt damit zusammen, daB Exeler der Ge-
meindetheologie ilberhaupt erst jene Fassung gegeben hat, wie
sie hier zusammenfassend vorzustellen versucht worden ist.

Den Gemeinden wenigstens ein Stiick ihre Zukunft gewiesen zu
haben, war das Bemilhen und der Wunsch Adolf Exelers. In
diesem Sinne sei mit einem Zitat von ihm abgeschlossen:

"Die christliche Gemeinde der Zukunft wird zwar immer auch
so etwas sein miissen wie eine Zufluchtsstdtte fiir die Su-
chenden und die Verlorenen. Aber dies darf nicht in dem Sin-
ne miBverstanden werden, daB sie zum Naturschutzpark eines
unangefochtenen Seelenfriedens wird. Mehr noch als eine Zu-
fluchtsstédtte muB sie ein Herd der vom Geist erfiillten Un-
ruhe und der Verdnderung sein, ein Ort, an dem Probleme er-
kannt und in gemeinsamer Bemilhung angegangen werden."

(Von der versorgten zur kritischen Gemeinde, in: M. Enkrich/
A. Exeler, Hg., Kirche - Kader - Konsumenten. Zur Neuorien-
tierung der Gemeinde, Mainz 1971, 132-144, 143f)
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Michael Sievernich S.J.

AUF DEM WEG ZU EINER INTERKULTURELLEN THEOLOGIE
Adolf Exeler zu ehren

Wer sich auf den miihsamen Weg zu einer interkulturell verglei-
chenden Theologie macht, wird dem Werk Adolf Exelers begegnen.
Ihn am "dies academicus" 1987 mit einer Vorlesung zu ehren,
betrachte ich nicht nur als Pflicht dem Hochschullehrer gegen-—
tiber, der einstmals das akademische "Fortbewegen" (Promovie—
ren) hilf- und kenntnisreich begleitet hat: vielmehr bewegt
mich auch dankbare Hinneigung zu einem iiberzeugenden Menschen,
glaubwiirdigen Christen und véterlichen Mitbruder.

Er hat keine akademische Schule im landl&ufigen Sinn begriin-
det, niemanden auf seine Denkwelten oder Sprachspiele ver-—
pflichtet. Seine Schule war die der Freiheit; bis heute danken
es ihm seine Schiiler, von denen er auch lernte, wie z. B. von
der philippinischen Schwester Irene Dabalus, die ihm die so-
ziale Dimension des Glaubens nahebrachte.

Ihm kam es darauf an, dem "Glauben neue Bahnen zu brechen'" und
80 in kritischer Lovalitat der Katholizitat der Kirche zu die-
nen und den Menschen zu einem gelingenden Leben zu helfen.

Zu seinen akademischen Leistungen zdhlt nicht zuletzt seine
Anregungskraft flir die weitgefdcherten Bereiche der Religions—
padagogik und der Pastoraltheologie, deren Grenzen er immer
wieder zu den anderen Wissenschaften und theologischen Diszi-
plinen 6ffnete.? Von einer dieser Offnungsbewegungen soll hier
die Rede sein: von seiner Idee einer "vergleichenden Theolo—
gie", die auf eine interkulturelle Theologie hin fortgeschrie—
ben werden soll. Denn ihn zu ehren, heiBt seine Einsichten
weiterzufiihren, nicht bei ihnen stehenzubleiben.

Sein letzter Kommentar zu diesem Thema war — wie es sich fiir
einen Pastoraltheologen gehort — ein praktischer: seine
Weltreise zu den Kirchen Siidamerikas und Siidostasiens 1982,
kurz vor seinem zu friihen Tod.
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Ihren ersten literarischen Niederschlag findet die Idee einer
vergleichenden Theologie in der Einfiihrung, die Exeler fiir
eine okumenisch vergleichende Studie zu den ehrenamtlichen
Laiendiensten in Afrika verfaBte. Hier pladierte er — von der
vergleichenden Erziehungswissenschaft angeregt — fiir eine
"vergleichende praktische Theologie" als jenes Forschungsfeld,
"das die Erfahrungen der verschiedenen Kirchen - verschiedener
Konfessionen und verschiedener Lander — miteinander vergleicht
und dadurch fiir die Praxis der einzelnen Kirchen fruchtbar
macht" .=

Ging es dabei (1976) noch um einen Vergleich der Pastoral, bei
dem aber schon die Skumenische und interkulturelle Ausrichtung
ins Auge springt, so geht es bei dem 1978 losgelassenen "Test-—
ballon" des Vorschlags einer "vergleichenden Theologie" um
mehr: um die provozierende Anfrage eines Nichtfachmanns, ob
nicht an die Stelle der bisherigen Missionswissenschaft eine
neue Disziplin, die Vergleichende Theologie, treten kénne und
misse.® Diese Anfrage an die in der Krise befindliche Mis—
sionswissenschaft, von dieser wohlwollend, wenn auch nicht in
allem zustimmend aufgenommen,* hat er wenig spiter auf dem
Wiener KongreB der deutschsprachigen Pastoraltheologen (1980)
fortgefiihrt zu einer "Vergleichenden Pastoraltheologie" .=
Abgesehen wvon den damit auch angesprochenen wissenschaftstheo— |
retischen Fragen einer inneren Umstrukturierung der Pastoral-
theologie sowie einer Neuordnung der theologischen Diszipli—
nen, worum geht es Exeler in seinem Konzept, was hat ihn dazu
bewegt und wie ist es fortzuschreiben?

1. Defizite in Kirche und Theologie der Ersten Welt.

Es sind zwei komplementare Ausgangspunkte, die Exeler zu einem
komparativen Vorgehen drangen. Der eine dieser auch biogra-
phisch verankerten Ausgangspunkte ist mehr negativ bestimmt
und bezieht sich auf die Defizite der mitteleuropdischen Kir-—
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che und Theologie, die Exeler sehr deutlich gespiirt und so
freimiitig zur Sprache gebracht hat, daB ihm bisweilen bischéf-
liches Wohlwollen entzogen wurde. Zu diesen Defiziten, die bei
einer "demiitigen Selbstbesinnung der nordat lantischen Univer-—
sitdtstheologie"® zu Tage treten, zahlte er kirchlich etwa
"ein sakralistisch verengtes Konzept von Pastoral', das zwar
Prinzipiell den Zusammenhang der ekklesialen Grundfunktionen
von Verkiindigung, Liturgie und Diakonie behauptet, faktisch
jedoch die Diakonie abtrennt und als zweitrangig betrachtet;
zur Messung der Kirchlichkeit eines "praktizierenden Katholi—
ken" wird sie jedenfalls nicht herangezogen. Daher meinte
Exeler, '"daB die unverkennbare Misere unserer Kirche genau
darin beruhen koénnte, daB sie diakonische Dimension der
anderen beiden Grundfunktionen weithin verraten hat. Dadurch
aber wird die Kirche reduziert zu einer Institution der Biir=
gerlichen Mittelschichten, die Erbauung und Seelentrost und
allesfalls noch moralische Weisungen fiir den privaten Lebens—
bereich suchen".?” Dieses Defizit riihre daher, daB die bundes-
republikanische Kirche nicht jenen Lernprozes mitvollzogen
habe, der sich seit dem Konzil in der Gesamtkirche abzeichne,
namlich die "Wiederentdeckung der sozialen Dimension aller
Glaubensaussagen".® Das hdnge weithin damit zusammen, dag
Kirche und Theologie in jene nordatlantischen Wirtschafts—
strukturen verstrickt sei, die man ausbeuterisch nennen miisse .
Die Frage, wie eine reiche Kirche (und Theologie) solidarisch
sein kodnne, ohne sich paternalistisch zu gebarden, hat Exeler
immer, auch selbstkritisch, bewegt.

Uber dieses soziale Defizit hinaus benennt er — wiederum auch
selbstkritisch - die Deformierungen der Universitatstheologie,
die er in ihrer "hoffnungslosen Verkopfung" und damit zusam-
menhdngend in ihrer Unfahigkeit sieht, die soziale, religidse
und pastorale Praxis als Quelle der Theologie ernstlich in
Betracht zu ziehen. Wegen dieser typischen Mangel muf sich die
akademische Theologie relativieren, indem sie im Konzert chri-—
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stlicher Theologien ihren "Vorherrschaftsanspruch'" ebenso auf-
gibt wie ihren "Eurozentrismus'.

2. Aufbriiche in Kirche und Theoclogie der Dritten Welt.

Den kirchlichen Defiziten und theologischen Deformierungen in
der Ersten Welt entsprechen jedoch nach Exelers Auffassung
Aufbriiche in der Dritten Welt; sie machen den zweiten, positiv
bestimmten Ausgangspunkt gseines Konzepts einer vergleichenden
Theologie aus. :

Zu dem vom II. Vatikanum angeregten Prozef der Verselbstandi-
gung der Ortskirchen gehdrt auch die allmahliche Entfaltung
einer eigenstandigen Theologie, die den jeweiligen kulturellen
und sozialen Kontext in ihre Reflexion einbezieht und damit
bewuft das vollzieht, was bislang eher unbewuBt geschehen war.
Ein typisches Beispiel dafiir ist sicherlich die lateinamerika-
nische Theologie der Befreiung, die sich auf die theologischen
und pastoralen Neuorientierungen des Konzils beruft, in dessen
Licht sie die Situation des von wirtschaftlicher Not und poli-—
tischer Unruhe geprdagten Kontinents betrachtet. Der Einbezug
des sozio-kulturellen Kontextes in die theologische Reflexion
filhrte zu einer "Theologie in lateinamerikanischer Perspekti-—
ve'", der es zum einen um eine geschichtliche Wirksamkeit in
den betreffenden Landern geht, zum anderen aber auch darum,
"einen Beitrag fiir das Leben und die Reflexion der universalen
christlichen Gemeinschaft zu leisten".®

Exeler kommt es darauf an, genau diesen Beitrag als authenti-
schen Beitrag wahrzunehmen und fiir die Kirche der Ersten Welt
zu rezipieren. Dabei rechnet er damit, daB diese neuen kontex-
tuellen Theologien in engem Kontakt mit der religidsen, sozia-
len und pastoralen Praxis entwickelt werden und nichtakademi-
schen Typs sein konnen.Daraus folgt freilich eine Relativie-
rung der westlichen Theologie, insofern diese ihren Anspruch
auf Vorherrschaft aufgeben und sich als eine Stimme im theo—
logischen Konzert begreifen muf. Dementsprechend sind die ein-—
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heimischen Theologien nicht partikulidre Anwendungen der uni-
versalen (westlichen) Theologie, sondern eigenstandiger au-—
thentischer Ausdruck der Glaubensreflexion. Diese Wahrnehmung
und Anerkennung allein macht schon den ersten Schritt zur
Uberwindung des Eurozentrismus aus.*® J. B. Metz bezeichnet
diesen entscheidenden Vorgang in der Nachmoderne als "Weg von
einer kulturell mehr oder weniger monozentrischen Kirche
Europas und Nordamerikas zu einer kulturell polyzentrischen
Weltkirche' .11

Das theologische Gesprdch zwischen den verschiedenen Kultur—
rdumen, wie auch das wechselseitige Lernen gehdren unabdingbar
zur Katholizitdt einer solchen Theologie. Als wesentliches
Merkmal der neu sich entfaltenden Theologien im Kontext der
Dritten Welt sieht Exeler die Zusammenschau von Spiritualitat
und sozialem Engagement und weist in diesem Zusammenhang ein—
dringlich darauf hin, "daB die soziale Dimension des christ—
lichen Glaubens in allen Theologien der siidlichen Halbkugel
eine grundlegende Rolle spielt".!2 Die in der Dritten Welt
entwickelte Theologie, vorab die Befreiungs-theologie, ent-—
deckt und akzentuiert mithin in Exelers Augen jene soziale
Dimension, die in der europdischen Tradition unzureichend
ausgebildet ist.

3. Ziel der vergleichenden Theologie

Um nun die theologischen Aufbriiche in der Dritten Welt fiir die
Gesamtkirche fruchtbar zu machen und die theologischen Defi-—
zite in der Ersten Welt abzubauen, pladiert Exeler fiir eine
"vergleichende (Pastoral)Theologie'", in der "die theologischen
Reichtimer und 'Charismen' der einzelnen Kirchen und Kultur-—
kreise filir die groBe katholische Einheit theologischen Denkens
fruchtbar gemacht werden kénnte"*®. Dabei will Exeler die Ka-
tholizitat dadurch férdern, daf er an die Stelle eines '"zen-—
tralistischen katholischen Denkens', das sich vom Blick auf
die Zentrale in Rom definiert, ein "Skumenisches katholisches
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Denken'" treten lassen will, das sich von den Querverbindungen
der einzelnen Kulturkreise her bestimmt.*4

Un der Verschiedenheit der Theologien gerecht zu werden, die
beim Vergleich zutage tritt, greift Exeler auf eine Typologie
zurlck, die er aus dem historischen Langsschnitt entwickelt.
In dieser Perspektive sieht er eine pastorale Episkopaltheo—
logie (im 4. und 5. Jahrhundert): eine rationale Universi-—
tatstheologie (Hochmittelalter); eine spirituale Monchstheo—
logie (13. und 14. Jahrhundert) .

Diese Typen projiziert er synchrenisch in die Gegenwart, d.h.
er sieht sie als gleichzeitig miteinander existierende Typen
von Theologie. Naherhin sieht er bei den aus ihrer pastoralen
Erfahrung sprechendeﬁ?&schdfen der Dritten Welt eine Art Epis-—
kopaltheologie, wahrend er im indischen Raum etwa eine Art
Monchstheologie sich entwickeln sieht; im nordatlantischen
Raum dagegen bleibt die Universitatstheologie vorherrschend.
Nun kommt es nicht darauf an, die genannten Typen gegeneinan-—
der auszuspielen oder falsche Alternativen aufzubauen. Exeler
verfdllt weder in den Fehler, die akademische Theologie als
uniiberholbar beste oder schlechteste aller moéglichen zu stili-
sieren, noch idealisiert er die kontextuellen Theologien oder
billigt deren bisweilen vorgebrachte Gesprachsverweigerung. Er
pladiert vielmehr unermidlich fiir einen nicht bevormundenden
Dialog zwischen den Kulturraumen, die sich nicht in vermeint-—
licher Autarkie verschliefen diirfen; denn wenn die katholische
Kirche eine Welt-Kirche ist, kann auch ihre kulturell plurale
Theologie nurmehr im Welthorizont gelingen.

Mit Blick auf die Befreiungstheologien und ihre Entdeckung der
sozialen Dimension hat Exeler es anfanghaft unternommen, zen-—
trale Aussagen des Glaubens neu '"durchzubuchstabieren", um
deren in der westlichen Theologie weithin verlorengegangene
goziale Dimension wiederzugewinnen. Um "dem Glauben neue Bah-
nen zu brechen'" (so der programmatische Titel eines seiner
letzten Biicher) betrachtet er zentrale theologische Themen,
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Wwie Gott, Mensch, Kreuz, Auferstehung, Kirche, Maria, unter
dieser Perspektive. DaB ihm dabei die kirchliche Entwicklung
auf dem von ihm besonders geschatzten Kontinent Lateinameri-—
ka'® vor Augen stand, erhellt vor allem das dort neu akzentu-—
ierte Eucharistieverstdndnis ("Leib Christi" unter der Gestalt
des Brotes und der Armen) .te

Insgesamt hat Adolf Exeler ebenso zur Bestimmung des Ortes
einer interkulturell vergleichenden Theologie beigetragen wie
zu ihrer exemplarischen Durchfiihrung. "Riickhaltlose Anerken—
nung verdient Exelers Absicht, die eurozentrische Gefangen-—
schaft der Theologie iberhaupt zu iliberwinden, Paternalismus
durch Partnerschaft abzuldsen und dem interkulturellen theolo-—
gischen Dialog, der ja langst im Gang ist, auch den wissen-—
schaftstheoretischen Ort zu geben, der dieser Praxis gerecht
wird."*?” Wie unter Berlicksichtigung dieser Vorgaben der Weg zu
einer interkulturellen Theologie aus?

2. WEGMARKEN ZUM INTERKULTURELLEN THEQLOGISCHEN DIALOG

Drei wichtige Wegmarken bestimmen die Ausbildung einer bislang
kaum in Umrissen wahrnehmbaren interkulturellen Theologie: Die
konziliare Eroffnung des weiten Feldes, der Rang des partiku—
laren geschichtlichen Augenblicks und die theologische Inte—
gration der pluralen Ausdrucks— und Ref lexionsgestalten des
Glaubens im jeweiligen Kontext.

1. Konziliarer Optativ

Ein entscheidendes Moment fiir einen interkulturellen Dialog in
Kirche und Theologie war zweifellos die offnungsbewegungen des
IT. Vatikanischen Konzils, die zu den Weichenstellungen fiir
die kiinftige Fahrt zwischen den Kulturen werden sollten. Diese
Fahrt zu unternehmen, ist deshalb nicht mehr ins Belieben des
Lehramts oder der Theologie gestellt, weil sich die Kirche mit
dem II. Vatikanum erstmals in ihrer Geschichte als Weltkirche
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vollzog und damit notwendig die Kulturen einbezog, in denen
sie sich verwurzelt hatte.

Initiiert und vorbereitet von Johannes XXIII., der mit seiner
Friedensenzyklika "Pacem in terris" (1963) das Gesprach mit
allen Menschen guten Willens erdffnete, legte das Konzil die
Fundamente sowohl filr die innerkirchliche Pluriformitdt als
auch fir den Dialog nach aufen.

Ad intra. Als Konsequenz dessen, daB das Volk Gottes in allen
Volkern existiert und sich durch seine Weltweite auszeichnet,
"fordert und uUbernimmt es Anlagen, Fahigkeiten und Sitten der
Vélker, soweit sie gut sind" (LG 13) DaR die einzelnen Lokal-—
kirchen in ihrem liturgischen, spirituellen und theologischen
Erbe eine Pluralitat entwickeln, ist kein Hindernis., sondern
gerade Ausdruck der Katholizitat der "eintrachtigen Vielfalt
der Ortskirchen" (LG 23). Zu dieser ekklesialen Vielfalt kommt
im missionarischen ProzeB8 die Aufgabe, "in jedem sozio—kultu—
rellen GroBraum die theologische Besinnung anzuspornen'" (Mis-—
sionsdekret Ad gentes 22), um jenseits von Partikularitat und
Synkretismus das christliche Leben dem Geist und Eigenwert
jeder Kultur anzupassen.

Ad extra. Die Offnung nach aufen meint nicht nur interkonfes—
sionell den Dialog mit den 'getrennten Briidern" (Okumenismus-—
dekret Unitatis redintegratio)., sondern auch interkulturell
mit den verschiedenen Kulturen und Weltanschauungen (Pastoral-
konstitution Gaudium et spes) sowie interreligionisch mit den
nichtchristlichen Religionen (Erklarung Nostra aetate), deren
Anerkennung durch die Erklarung iliber die Religionsfreiheit
(Dignitatis humanae) abgesichert wurde.

Das in der Offnung angestrebte neue Verhaltnis zu den Kulturen
und Religionen*® beschrankt sich nicht auf die negative Be—
stimmung, daf die Kirche "an keine besondere Form menschlicher
Kultur und an kein besonderes politisches, wirtschaftliches
oder gesellschaftliches System gebunden ist" (GS 42): dariiber-
hinaus bekraftigt das Konzil, daB die Kirche es aufgrund der
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Universalitdat ihrer Sendung vermag, "mit den verschiedenen
Kulturformen eine Einheit einzugehen, zur Bereicherung sowohl
der Kirche wieder verschiedenen Kulturen'" (GS 58). Diesem noch
lange nicht abgeschlossenen Prozef einer Einheit mit den ver-—
schiedenen Formen der Kultur (communionem cum diversis cultu-—
rae formis inire) versucht eine interkulturelle Theologie zu
dienen.

Aufgrund der oft unauf l16sbaren Einheit von Kultur und Reli-—
gion, gerade im asiatischen Raum, war es nur folgerichtig,

die offnung zu den Kulturen hin auch ausdriicklich auf die
Religionen auszudehnen und darauf zu dringen, daB die Christen
durch Dialog und Kooperation "jene geistlichen und sittlichen
Giiter und auch die sozial-kulturellen Werte, die sich bei
ihnen finden, anerkennen, wahren und fordern" (Nostra aetate
2l

Diese Offnungsbewegungen des Konzils ad intra und ad extra
sind nicht so sehr an Missionsstatistiken interessiert, son—
dern an einer 'qualitativen Katholizitat":® (Y. Congar), wel-—
che der Kirche durch den Austausch mit Kulturen und Religionen
zuwdchst . Einer solchen Katholizitat, wie sie auch Exeler vor-—
schwebte, den Weg zu bahnen, kann als eines der Ziele inter-—
kultureller Theologie gelten. Der konziliare Optativ war
dafiir die Initialziindung, die ihre Fortsetzung fand im Aposto-—
lischen Schreiben Pauls VI. iiber die Evangelisierung in der
Welt von heute; hier gilt in Fortschreibung der konziliaren
Erkenntnisse, daB es die universale Kirche ist, "die in ver-—
schiedenen Kulturrdumen, sozialen und menschlichen Ordnungen
Wurzeln schlagt und dabei in jedem Teil der Welt verschie-
denen Erscheinungsweisen und auBere Ausdrucksformen annimmt"
(Evangelii nuntiandi Nr. 62). Es geht mithin nicht nur um die
Legitimitdt, sondern auch um die Reichtimer der eingewurzelten
Teilkirchen und. so muf man fortfahren, um die Reichtimer der
eingewurzelten Theologien.
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2. Historischer Imperativ

Zur Of fnungsbewegung und zum Dialogprogramm des Konzils kam
als epochaler Impuls die spirituelle und sozialwissenschaft-—
lich vermittelte Wahrnehmung der notvollen Situation in vielen
Landern der Dritten Welt (vorab Lateinamerika), die zu einer
Ausbildung kontextueller Theologien in diesen Regionen fiihrte.
Mit ihrem Einlassen auf die Situation haben diese Theologien
vollzogen, was der Minchener Philosoph Max Miiller als "histo-—
rischen Imperativ" bezeichnet hat. Denn was theologisch - in
Analogie zur Inkarnation — als Notwendigkeit der '"Inkultura-
tion"2?® bezeichnet wird, umschreibt der im Rahmen einer philo-—
sophischen Anthropologie stehende '"historische Imperativ" fir
die Geschichte.

Gegeniiber dem im Kontext der abendlandischen Geistmetaphysik
formulierten "kategorischen Imperativ'" eines Immanuel Kant,
der aufs Allgemeine zielt ("handle so, daB die Maxime deines
Handelns die Maxime alles Handelns, jederzeit und an jedem Ort
sein kann"), zielt der "historische Imperativ" aufs Besondere,
auf die konkrete geschichtliche Aufgabe: '"tue das, was kein
anderer tun kann und was Du in der Gemeinschaft als gerade
Deine jetzige alleinige Aufgabe iibernehmen kannst".=2* Ziel
dieses im Rahmen einer Freiheitsphilosophie entwickelten Impe—
rativs ist "nicht die Uberwindung der Geschichte, sondern der
Hineingang in sie'", ist nicht Uberwindung aller Andersheit.
distanziertes Begreifen oder "Befréiung vom Fremden", sondern
"Instandigkeit', Hineingabe in die.Begegnung mit Neuem,Gestal-
tung der Welt und "Bewdhrung am anderen". Kurz: es geht um
~einen Grundzug geschichtlicher Freiheit, um die "Inkarnation"
"als geschichtlichen Augenblic¢k von absolutem Wert, der nicht
nur Durchgang oder Hinweis ist.=2=

Wendet man den so verstandenen "historischen Imperativ" auf
die Kirche an, dann braucht sie nicht zu sein, was alle sein
konnen, soll aber wohl das sein, was nur sie selbst sein
kann. Theologisch erhellt er also unzweifelhaft das, Vorgehen



der lateinamerikanischen Kirche, ihrer Programmschriften von
Medellin (1986) und von Puebla (1979) und ihrer typischen
Theologie. Denn dieser geht es nicht darum, eine mdglichst
zeitenthobene, ewig richtige Theologie zu entwerfen, die
vollig unberiihrt von der Geschichte ware, in der sie artiku-—
liert wurde. Eine “unbedingt" giiltige theologische Reflexion
ist eher ein Ideal europdischer Theologie, wie etwa die Aus-—
sage J. Hoffners zeigt, der gerade in der ijberzeitlichkeit der
thomanischen Theologie ihre Qualitdt erblickt:

"Die wesentlichen Aussagen der Summa Theologica des
heiligen Thomas von Aquin haben nichts mit den damals
gebrauchlichen Mihlen oder mit den damaligen gesell-—
schaftlichen Verhdltnissen, mit Horigkeit, Leibeigen—
schaft und Feudalsystem zu tun."=23

Hier 1aBft sich der neue theologische Ansatz der Befreiungs-—
theologie genau studieren: denn von einer solchen "kategori-
schen Theologie" wenden sie sich ab zugunsten einer "histori-—
schen Theologie", fiir die das theologische Ideal genau darin
besteht, die konkreten geschichtlichen Verhaltnisse "'kontextu-
ell" in die theologische Reflexion einzubeziehen, ohne damit
im mindesten dem vulgdrmarxistischen Schema von Basis und
Uberbau zu folgen. Es geht der Befreiungstheologie nicht um
distanziertes Begreifen von ewig Richtigem, sondern um die
Instandigkeit in der Welt der Armen und, um deren gerechtere
Gestaltung, kurz: um die "Inkarnation'" als geschichtlichen
Augenblick wvon absolutem Wert: um die '"Begegnung mit dem Herrn
in den Armen'" .24

3. Theologischer Integrativ

Der konziliare Optativ und der historische Imperativ gehen,
wenn sie zum Zuge kommen, nicht spurlos an der Theologie vor-—
Uber. Erwachst dem Ideal der zeitenthobenen theologia perennis
im Ideal der Theologie im Kontext wenn schon nicht eine Ablo-—
sung, so doch wenigstens eine starke Konkurrenz, dann tauchen
spezif ische neue Fragestellungen auf. Die theologische Sensi-—
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bilisierung fiir die sozio-kulturellen Kontexte, vor allem wenn
sie von sozialer Not, politischer Unterdriickung und kulturel-—
ler Marginalisierung gepragt sind, fihren zu einer Pluralitat
von Theologien, die nicht ohne weiteres symphonisch konvergie—
rer.
Theologische Pluralitdt. Neben der methodischen Vielfalt und
dem Wandel hermeneutischer Voraussetzungen ist es vor allem
das Moment der Kontextualitdt,®® das notwendig zu einer Pluri-
formitdt der Theologie fiihrt, die einerseits die Vorlaufig-
keit allen theologischen Bemiihens widerspiegelt und anderer-—
seits Vitalitat und Reichtum gldubiger Reflexion. Es besteht
weitgehend Konsens dariiber,
“daB es in der Christenheit und auch in der katholischen
Kirche grundsatzlich einen legitimen 'Pluralismus der
Theologien'gibt und geben darf, die je nach den nicht
mehr addgquat durchreflektierbaren kulturellen und epocha-
len (aber oft uhrzeitlich gleichzeitigen) Situationen,
die sie widerspiegeln, verschieden sind und nicht mehr in
eine Theologie ganz integriert werden konnen'.=®
Daher liegt auf der Hand, daf diese pluralen Theologien in
einem Dialog untereinander stehen miissen, wenn sie denn zur
gqualitativen Katholizitdt der Kirche beitragen wollen. Aus
diesem Grund bedarf es, wenn nicht als eigener Disziplin, so
doch als integrales Moment aller theologischen Facher, einer
interkulturellen Theologie, die das Gesprach zwischen den
Theologien in Gang halt und vermittelt, sowohl in Konflikt-—
fallen als auch zum wechselseitigen Austausch. Dieselbe Not-
wendigkeit ergibt sich aus der:
Kontextualitadt. Obgleich das Stichwort "Kontextualitdt" noch
nicht sehr lange zum theologischen Vokabular gehdrt., hat es
erstaunlich schnell semantische Karriere gemacht und ist nicht
mehr wegzudenken.2®? Eine im (sozialen, politischen, kulturel-
len) Kontext betriebene Theologie zieht vier Faktoren in Be—
tracht: (1) die Botschaft des Evangeliums, (2) die Tradition



des Christentums, (3) die jeweilige Kultur eines Landes und
(4) den sozialen Wandel in dieser Kultur.2® Je nach Betonung
eines dieser Momente ergibt sich eine Typologie von kontextu-—
ellen Theologien: Eine vom Evangelium zum Kontext sich bewe-
gende Theologie (der klassische Fall) versucht die christliche
Botschaft jeweils neu zu 'iibersetzen', hebt also auf die
christliche Identitdt innerhalb einer Kultur ab. Eine mehr die
Kultur betonendes Modell versucht den dort verborgenen Chri-—
stus zu suchen und ist um die kulturelle Identitat des Chri—
sten besorgt. Ein mehr am sozialen Wandel orientierte Pra-—
xismodell (wie z.B. die Befreiungstheologien) ist an Gottes
Handeln in der Geschichte interessiert und an der Orthopraxie
des Christen. Ein synthetisches Modell versucht alle relevan—
ten Elemente - Evangelium, Tradition, Kultur, sozialer Wandel
— gleichermafen ernstzunehmen und als Methode den Dialog zu
pflegen. Nach diesem Modell, das auf die angezielte interkul—
turelle Theologie zusteuert, geht es um den "Proze8 einer
immer neuen ‘'kulturellen Einfligung'der transkulturellen Glau—
benssubstanz des Evangeliums, die ihrerseits nie auBerhalb
einer partikularen kulturellen Form gefunden und rezipiert
werden kann".2® Dabei entspricht der nétigen Inkulturation des
Evangeliums®® auf der einen Seite die Notwendigkeit der "Evan-—
gelisierung der Kulturen' auf der anderen Seite (Evangelii
nuntiandi Nr. 20) .®' Diese neue Tradierungsgestalt des Chri-
stentums, die sich durch die Kontextualisierung herausbildet,
drangt zu einer interkulturellen Theoclogie.

TUELLE EXEMPEL INTERKULTURE N AU
Die Fruchtbarkeit interkulturellen Austauschs in Kirche und
Theologie kann verdeutlicht werden an zwei zentralen Themen
aus der (lateinamerikanischen) Befreiungstheologie, die hier
exemplarisch als bekanntester Typ kontextueller Theologie des
den sozialen Wandel betonenden Praxismodells herangezogen
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wird: Es sind die "vorrangige Option fiir die Armen" und die
Rede von der "sozialen Sunde"

1. Vorrangige Option fiur die Armen.

Diese Option kann inzwischen nicht mehr als Sonderlehre ins
theologische Abseits verwiesen werden, weil sie sowohl im
konziliaren Erneuerungsprozef als auch in der Praxis des
gldubigen Volkes wurzelt und lehramtlich rezipiert worden ist.
Es war Johannes XXIII., der die Forderung nach einer "Kirche
der Armen'=2 erhob, die vom II. Vatikanischen Konzil nicht nur
ad intra aufgegriffen wurde (LG 8), sondern auch ad extra, als
Wahrnehmung der Gegenwart Christi in den Armen (GS 88) und als
Kennzeichen ihres missionarischen Vorgehens auf dem von Chri-
stus vorgelebten ''Weg der<Armut" (Ad gentes 5) .= Auch die
Kirchliche Sozialvérkundigung. die sich der global gewordenen
gozialen Frage des 20. Jahrhunderts zuwandte, mift dem Ver-—
haltnis der Kirche zu den Armen als Priifstein der Treue zu
Christus mafgebliche Bedeutung zu (Populorum progressio [196711
Nr. 4 und 9: Laborem exercens [1981] Nr,.8) . Durch diese
kirchlichen Vorgaben,>* aber auch durch das Klima politischer
Gdarung wurde das BewuBtsein der:lateinamerikanischen Theologen
fiir die soziale Lage in ihren Landern geéchﬁrft. Die spiritu-
elle Grunderfahrung eines verarmten und zugleich glaubigen
Volkes offnete ihnen die Augen des Glaubens. Sie entdeckten
den einen Gekreuzigten in den vielen durch die Lebensumstande
"Gekreuzigten". In den Armen des Kontinents erkannten sie den
Weltenrichter, der sich mit dem Geringsten seiner Brider iden—
tifiziert hat (Mt 25, 31-46). Diese kontextuelle Christus-—
begegnung in den Armen macht das spirituelle Herzstiick der
Befreiungstheologie aus,> die als professionelle (wissen-—
schaftliche) Reflexion eingebunden bleibt in die populare
(volksweisheitliche) und pastorale (hirtenamtliche) Glaubens-—
und Hoffnungsrechenschaft.>*



Siaq L

Von hierher ergeben sich die Aufgaben einer befreienden Praxis
im Raum des Sozialen, Kulturellen und Politischen sowie einer
damit verbundenen befreienden Evangelisierung und Pastoral,
aber auch die theologische Aufgabe, das Christentum aus dieser
Perspektive neu zu durchdenken.
All diese praktischen und theologischen Bemiihungen haben ihren
Niederschlag gefunden in der vorrangigen Option fiir die Armen,
die kein bloB theologisches Postulat ist, sondern zum "status
confessionis">” der Kirche in dieser Situation gehdrt und
daher zur programmatischen Selbstverpflichtung der Kirche La—
teinamerikas wurde, die in die episkopalen Beschliisse von
Medellin (1968) und Puebla (1979) einging.®® Dort (in Puebla)
bestatigten die Bischife "die Notwendigkeit der Umkehr der
gesamten Kirche im Sinn einer vorrangigen Option fiir die Armen
mit Blickrichtung auf deren umfassende Befreiung'" (Nr. 1134).
Den theologischen Rang dieses "Einbruchs des Armen" (irrup-—
cion del pobre), der nicht nur lokalkirchlich gilt, beschreibt
Gustavo Gutiérrez folgendermaBen:
"Mit den Augen des Glaubens betrachtet verstehen wir, dag
der Einbruch des Armen in die Gesellschaft und Kirche La-
teinamerikas letztlich ein Einbruch Gottes in unser Leben
ist. Dieser Einbruch ist der Ausgangspunkt und auch die
Achse der neuen Spiritualitat. Er weist uns daher den Weg
zum Gott Jesu Christi.'s<®
Diese Wegweisung muBte gesamtkirchlich ernstgenommen werden,
denn es geht um die zentrale Frage nach Gott in einer epocha-
len Situation. "Fehlen die Armen in der Kirche, dann hat sie
auch ihren Herrn und dann hat die Theologie ihren evangeli-
schen Inhalt verloren.'"#® Die Wegweisung ist ernstgenommen
worden und hat sich in der Rezeption der Option fiir die Armen
in lehramtlichen Dokumenten der Weltkirche niedergeschlagen;
bei aller Kritik an der Befreiungstheologie lassen die beiden
romischen Instruktionen Libertatis nuntius (1984) und Liberta-
tis conscientiae (1986) deren Option nicht nur unangetastet,
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sondern bestatigen sie auch als biblisch und kirchlich begrin-
dete Entscheidung.**

Auch ein Brief Papst Johannes Pauls II. an die brasilianische
Bischofskonferenz (1986) unterstreicht deren Aufgabe, bei der
Entwicklung einer korrekten und notwendigen, homogen mit der
Theologie und loyal mit Lehre der Kirche verbundenen Theologie
darauf zu achten, daB sie '"unter sorgsamer Beachtung einer
vorrangigen, nicht ausschliefBenden und nicht ausschlieflichen
Liebe zu den Armen verwirklicht wird" .%=

Auch die 20 Jahre nach dem Ende des Konzils abgehaltene Son-—
dersysnode der Bischéfe in Rom (1985) pladiert in ihrem
SchluBdokument fiir die Option flir die Armen, weil in der Geist
des Evangeliums leuchte und die Heilssendung der Kirche ganz-
heitlich gesehen werden misse.*s

Auf der Ebene nationaler Bischofskonferenzen haben die katho—
lischen Bischofe der USA in ihrem Hirtenbrief "Wirtschaftliche
Gerechtigkeit fiir alle"** der Option filir die Armen einen zen-—
tralen Platz eingerdumt: Angesichts des 'sozialen und morali-
schen Skandals'" der Armut in einem so reichen Land (Nr. 16)
sehen sie sich der Aufforderung gegeniiber, 'eine grundlegende
'Option fiir die Armen'zu treffen, fiir die Stimmlosen zu spre-—
chen, die Wehrlosen zu verteidigen, politische Mafnahmen und
soziale Einrichtungen danach zu bewerten, wie sie sich auf

die Armen auswirken" (Pastoralbotschaft Nr. 16). Diese beson-—
dere ethische Verpflichtung den Armen gegeniiber beschranken
sie nicht auf die Armen im eigenen Land (Nr. 170-215). sondern
weiten sie aus auf die Dritte Welt (Nr. 252), nicht ohne sie
sogar als notwendige Perspektive der US—amerikanischen Aufen—
politik zu fordern (Nr. 260).

Kurz: Die "vorrangige Option fiir die Armen" ist ein gutes
Beispiel fiir den interekklesialen und interkulturellen Aus-
tausch: vom sozialen Kontext Lateinamerika und dem konziliaren
Impuls angestofen, wird die Option zunachst in Lateinamerika
praktisch und theologisch entfaltet und wandert dann, nicht
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ohne die Vermittlung der franziskanischen Ordensgemeinschaft
und der Gesellschaft Jesu,*® sowohl in die anderen Ortskirchen
der Dritten Welt als auch in lehramtliche Verlautbarungen der
Gesamtkirche, bis sie auch in den Ortskirchen der Ersten Welt,
beim Volk und bei den Theologen,** Widerhall findet.

2. Die '"soziale Siinde"

Einen dhnlichen interkulturellen Slalom hat die Kategorie der
"gsozialen Silinde'" genommen, bis sie nach einem theologischen
Klarungsprozef in bestimmtem Umfang auch lehramtlich rezipiert
wurde und Praxis und Theologie der Gesamtkirche bereicherte.*”
Diese Kategorie ist Ergebnis eines Verfahrens, in dem die
lateinamerikanische Befreiungstheologie den Siindenbegriff auf
den sozio—politischen Kontext des Subkontinents bezog, mithin
"kontextualisierte” und dabei erganzend erweiterte.

Ein Beispiel von Karl Rahner mag vortheoretisch veranschauli-
chen, worum es geht, bevor die schwere Geburt dieser Kategorie
skizziert wird. "Wenn man eine Banane kauft, reflektiert man
nicht darauf, daB deren Preis an viele Voraussetzungen gebun-—
den ist. Dazu gehdrt unter Umstanden das erbarmliche Los von
Bananenpf lickern, das seinerseits mitbestimmt ist durch soczia-
le Ungerechtigkeit, Ausbeutung oder eine jahrhundertealte Han-—
delspolitik. An dieser Schuldsituation partizipiert man nun
selbst zum eigenen Vorteil. Wo hort die personale Verantwor—
tung flir die Ausniitzung einer solchen schuldmitbestimmten Si-
tuation auf, wo fangt sie an?'*®*

Von Anfang an hat die Befreiungstheologie als eine ihrer zen—
tralen Kategorien von der "strukturellen" oder "sozialen Sun—
de", dem theologischen Pendant zu "Befreiung'" gesprochen. Da-
bei war sie weniger an einer denkerischen Bewdltigung inte-
ressiert, sondern aus einem spirituellen Motiv an einer prak-
tischen Umformung der von zugespitzten Sozialkonflikten gepra-
gten Situation. y
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Im ersten systematischen Entwurf einer Theologie der Befreiung
bestimmte Gustavo Gutiérrez die Siinde als soziale und ge-
schichtliche Tatsache. "Siinde wird greifbar in unterdriicke-—
rischen Strukturen, in der Ausbeutung des Menschen durch den
Menschen, in der Beherrschung und Versklavung von Volkern,
Rassen und sozialen Klassen. Die Siinde erscheint so als funda-
mentale Entfremdung, als Wurzel einer Situation der Ungerech—
tigkeit und Ausbeutung."#® Das fiir jeden auch analogen Siinden—
begriff unabdingbare theologale Moment kommt zum Ausdruck in
der Bestimmung, daf nicht nur siindhaftes Handeln, sondern auch
dessen Manfestionen eine "Beleidigung" Gottes sind. insofern
sie sich gegen die Schépfungsordnung Gottes und gegen den Men—
schen als sein Ebenbild richten.

Das auf sachliche Klarung bedachte Dokument der Internatio-—
nalen Theologenkommission "zum Verhdltnis zwischen menschli-
chem Wohl und christlichem Heil" (1976) halt es zwar fir pro-—
blematisch, von "siindigen Strukturen" zu sprechen, weil die
Rede von der Siinde in den Zusammenhang einer personalen Eren—
heitsentscheidung gehdre, doch ld8t es auch keinen Zweifel
daran, "daf durch die Macht der Sunde Unrecht und Ungerechtig-
keit in die sozio—dkonomischen und politischen Institutionen
eindringen kdnnen'.S°

Die schwere Geburt eines am sozialen Wandel interessierten
Siindenverstandnisses kam 1979 im SchluBdokument von Puebla zu
einem gliicklichen AbschluBf. Hier machte der lateinamerika—
nische Episkopat die befreiungstheologische Konzeption Kar—
chenamtlich. Das Dokument von Puebla spricht bisweilen in
einem Atemzug von der personalen und sozialen Siinde, doch

legt es einen deutlichen Schwerpunkt auf die soziale Siinde,
die als "Objektivierung der Siinde im wirtschaftlichen, sozia-—
len, politschen und ideologisch-kulturellen Bereich" (Nr.1113)
verstanden wird. Den "systemischen" Charakter, den die Siinde
annehmen kann, betont das Dokument mit dem Hinweis, daf die
Siinde auch ganze Systeme, wie den Marxismus und den liberalen
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Kapitalismus prage (Nr. 92), aber auch in der Kultur ihr Un-
wesen treibe (Nr. 405). Die Kategorie der sozialen Siinde soll
natirlich keineswegs die der personlichen Siunde verdrangen
oder gar ersetzen; das erhellt aug einer reifen Formulierung
des Dokuments, derzufolge die Siinde immer das Wachsen der
Liebe und der Gemeinschaft behindern werde, '"sowohl vom Herzen
der Menschen aus als auch von den unterschiedlichen, von ihnen
geschaffenen Strukturen aus, in denen die Siinde derer, die sie
begriindet haben, ihre zerstorerische Spur hinterlassen hat"
(N 2819 -

Schlieflich hat mit dem Schreiben "Reconciliatio et paeniten-—
tia" Johannes Pauls II. (1984) erstmals ein fir die Gesamt-—
kirche verbindliches Dokument des Lehramts die Rede von der
sozialen Siunde aufgegriffen und dabei drei Bedeutungen diffe-—
renziert,® die das MifSverstandnis ausschliefen, als gehe es
um eine Verlagerung des Ethos von den Personen auf die Struk-
turen.s2 Das dreifache Verstandnis der sozialen Siinde meint
zundchst die soziale Dimension jeder Silinde, sodann die spezi-
fischen Silinden im sozialen Bereich, die sich unmittelbar gegen
den Nachsten richten, etwa die "himmelschreienden Siinden" der
Unterdriickung der Witwen, Waisen und Armen oder der Vorenthal-
tung des gerechten Lohns. Das hat die Tradition immer gewuBt.
Neu hingegen ist, bestimmte soziale Ordnungen und Strukturen
selbst im analogen Sinn als "Sunde" zu bezeichnen, um damit
auszudriicken, daBf objektive soziale Ubel "pekkaminés" sein
konnen> oder daB, wie das Konzil sagte, '"die objektiven Ver-—
hdltnisse selbst (ordo rerum) von den Auswirkungen der Siinde
betroffen sind", die ihrerseits wieder neue Antriebe zur Siinde
bieten (GS 25); diesen Sachverhalt formuliert die Instructio
Libertatis conscientiae (1986) so: "Im Licht des Evangeliums
scheinen manche Gesetze und Strukturen das Zeichen der Siinde
zu tragen und deren unterdriickenden EinfluB in der Gesell-
schaft zu verlangern." (Nr.. 54)
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Kurz: es gibt "so etwas wie objektivierte Siinde, gesellschaft—
lich verfaBfte Widergdttlichkeit',®* die je nach kulturellem
Kontext sehr unterschiedlich zu Tage tritt. Die Kategorie der
“sozialen Siinde" verlangt nach einer interkulturell vermit-
telnden theologischen Reflexion, die den kritischen Rezep-
tionsprozef begleitet, oder — ein Desiderat - mit der groBen
westlichen Erbsiindetradition ins Gesprach bringt, das Schuld-
verstidndnis anderer Kulturraume einbezieht etc.

4. DIMENSIONEN EINER INTERKULTURELLEN THEOLOGIE

Hier kann es verstandlicherweise nicht darum gehen, die Ge—
stalt einer kiinftigen interkulturellen Theologie zu umreifen,
ihre Aufgabenbereiche und Methoden, ihr Verhaltnis zu den
theologischen Disziplinen und ihren Ort "zwischen" allen Stih-
len der verschiedenen Kulturen und Theologien. Es sei nur auf
die drei raum—zeitlichen Dimensionen verwiesen, die jede kinf-
tige Gestalt einer interkulturellen Theologie wird beriicksich-
tigen miissen, wenn sie ihrer vermittelnden Aufgabe zwischen
den Kulturriumen und Geschichtszeiten gerecht werden will.
Diese drei auf die Zeitachse verteilten Dimensionen sind:

* eine retrospektive auf die Geschichte von Kirche und Theolo-—
gie hin, die in diachronischem Langsschnitt vergleichend ar-—
beitet, bis hin zu den normativen biblischen Urspriingen;

* eine gynchronische, auf das breite Spektrum der zeitgenossi—
schen Entwicklungen in der Gegenwart gerichtete Perspektive,
die im Querschnitt vergleicht, unterscheidet, vermittelt;

* eine progpektive Dimension schlieflich, bei der es darum
geht, auf eine vorausschaubare Zukunft hin theologische Syn-
thesen in den Blick zu nehmen und vorzubereiten, nicht ohne
eschatologischen Vorbehalt.

1. Retrospektive Dimension
Das Studium der Kirchen- und Theologiegeschichte unter dem
interkulturellen Aspekt erdffnet ein vom einzelnen nicht mehr
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Uberschaubares Feld, dessen Reichtum theologisch noch lange
nicht eingeholt ist. Je deutlicher dieser Umstand vor Augen
steht, desto weniger wird die Forderung nach Kontextualitat
und interkulturellem Vergleich iiberraschen. Denn die Geschich—
te des Christentums ist ein einziger Inkulturationsvorgang mit
tausendfachen Facetten, mit Gelingen und MiSlingen. Das Auf-—
sprengen des fir das Evangelium zu engen jilidischen Rahmens auf
dem Apostelkonzil (Apg 15), das Hineingehen in die Welt der
griechisch-romische Antike und die Ubernahme der "lingua
franca" der ostrdémischen Provinzen fiir die Heiligen Schriften,
die Konfrontation mit der germanischen Welt:>> geschichtliche
Prozesse der Anverwandlung, die zur mittelalterlichen Ausbil—
dung eines "orbis christianus' fiihrten, dessen vermeintlich
universaler Charakter spatestens nach Reformation und iberi-—
scher Expansion zu Beginn der Neuzeit zu zerbrechen begann und
zu Differenzierungsprozessen filhrte, die erst beim ersten
Selbstvollzug der katholischen Kirche als WeltkircheS® kir—
chenamtliche Anerkennung fanden.

Wer diese komplexen und durchaus ambivalenten Prozesse zur
Kenntnis nimmt, den wird es nicht verwundern, daB es heute

zum einen in den Kernlanden des Katholizismus wie auch der
Reformation neuer Inkulturation bedarf, um Antwort auf die
Frage zu geben, ob denn ein junger Mensch im sakularisierten
Europa, "wenn er in der Kirche heute glaubender Christ sein
will, sich in einen kulturellen Kontext der Vergangenheit
begeben (muB), um seinen Glauben auszudriicken'.S?

Den GeschichtsbewuBten wird es zum anderen auch nicht verwun-—
dern, daf nach der westlichen Auseinandersetzung mit der unbe—
friedigbaren Aufklarung die global gewordene "soziale Frage"
des 20. Jahrhunderts (Nord-Siid—-Konflikt) auf der Tagesordnung
steht, die sich vor allem im afriasiatischen Raum mit Fragen
des kulturellen und multireligidsen Kontextes verbindet.

Der Blick auf historische Typen von Theologie verhalf Adolf
Exeler zu einer Verstandniskategorie, als er mit Blick auf den
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Kirchenvater und Bischof Johannes Chrysostomus im 4. Jahrhun-—
dert von einer eng mit dem pastoralen Bemiihen verkniipften
"Episkopaltheologie'" sprach, wie man sie heutezutage in La-
teinamerika finden kann,etwa bei einem Bischof wie Dom Hélder
Camara.®® DaBl sowohl in der heutigen lateinamerikanischen
Theologie als auch in der eines Chrysostomus die biblische
Perikope vom Weltgericht (Mt 25, 31-46) im Zentrum steht,=®
ist nur ein Indiz mehr dafiir, daB es offensichtlich Stile des
Theologietreibens gibt, "die die der friihen Kirchenvater waren
und die heute in Randgebieten der christlichen Welt zu neuer
Bliite gelangen® .°

Fiir den anstehenden interkulturellen theologischen Dialog
waren als abschreckende oder anregende Exempel aus der Ge-—
schichte vor allem die Begegnungen oder ZusammenstoBe des
Christentums mit den Kulturen heranzuziehen. Was die missiona-—
risch verbramte Expansion Europas nach Osten und Westen ange-—
richtet hat, gehort zu den okzident— und kirchenkritischen
Binsenwahrheiten. Was an Kenntnis, Respekt und Austausch, an
wechselseitiger Bereicherung, Assimilation und Synthese von
bleibendem Wert geleistet worden ist, wissen oft nur die Spe—
zialisten. Erinnert sei nur an die Begegnung mit der chinesi-
schen Kultur (Matteo Ricci SJ).,** mit den Kulturen Indiens
(Robert de Nobili SJ).*2 mit den Kulturen Iberoamerikas
(Bartolomé de las Casas OP, José de Acosta SJ, Bernardino de
Sahagun OFM) ,*> deren christliche Protagonisten oft zugleich
Missionare, Ethnographen und Linguisten waren.

Der interkulturell gescharfte Blick auf die Geschichte wird
zum einen die groBe innere Differenzierung der europadaischen
theologischen Tradition wahrnehmen und zugleich ihre Plastizi-
tdt,** d.h. ihr Sich-einlassen auf die wechselnden Kontexte.
Dies wird eine bisweilen vorherrschende Vorstellung von einer
monolithischen und abstrakten europaischen Theologie verunmog-—
lichen und den interkulturellen Dialog historisch fundamentie—
ren.
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2. Synchronische Dimension

Diese differenzierte Wahrnehmung ist auch wichtig fiir das den
alten Kirchen der nérdlichen Hemisphire aufgegebene Lernpen—
sum, sich als Ortskirchen zu verstehen und somit sich und
ihre Theologie zu "entuniversalisieren".¢> Sie ist freilich
ebenso wichtig filir diejenigen, die meinen, die europdische
Theologie in Bausch und Bogen fiir obsolet oder irrelevant er—
klaren zu sollen.

In aller Scharfe formuliert Enrique Dussel den schmerzlichen
Lernprozef fiir die europdische Theologie folgendermaBen:

"Es geht um die Krise des Traums wvon einer angeblichen
theologischen Universalitdt, die nichts anderes war als
die Erhebung der Partikularitdt des Zentrums zur Univer—
salitat, die anderen Landern durch die Macht seiner
Wirtschaft, Technologie — sogar auf der Ebene der theolo—
gischen Bibliotheken, Veréffentlichungen, Verwaltungs—
strukturen — aufgezwungen werden konnte und kann.'e*

Dem Pensum der "Entuniversalisierung" - man kdnnte auch sagen:
der nachtrdglichen "Kontextualisierung" — ist vorbehaltlos
zuzustimmen; denn es handelt sich bei diesem Vorgang nur um
die Kehrseite eines anderen Prozesses: namlich der Anerkennung
und Wertschatzung der Authentizitdt der jungen Ortskirchen
und ihrer kontextuellen Theologien. Die Abarbeitung dieses
doppelten Pensums ist Vorbedingung und anfanghafte Durchfiih—
rung einer interkulturellen Theologie.

Wenn man diesen Prozef annimmt, der "auf das kommende Ende des
eurozentrierten Christentums hinweist und den beginnenden Ein-—
fluld von christlichen Gemeinschaften und Theologien der Drit—
ten Welt in Kirche und Gesellschaft",*? dann steht man vor
einer der Grundfragen interkultureller Theologie: Wie verhal-—
ten sich die in den Kontexten der Ersten und der Dritten Welt
entstehenden Theologien zueinander? Ist ein Bruch unvermeid—
lich oder gibt es eine Kooperation? Seitens der Theologie in
den reichen Industrienationen hilft es weder weiter, sich ein
“"theologisches Moratorium"<® aufzuerlegen, noch hilft es auf
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der Suche nach einer interkulturellen Theologie weiter, in der
"Gewalt" den entscheidenden "'"Schlissel zum Verstandnis unserer
westlichen Kultur" zu sehen.*”? Dies wiirde ebenso wie eine Dia-—
logverweigerung seitens der inzwischen in Lateinamerika,Afrika
und Asien vertretenen Dritte-Welt-Befreiungstheologen?® die
Gefahr einer Isolierung heraufbeschwdren oder einer sonst be-—
kampften Universalisierung, die sicherlich nicht mehr der
qualitativen Katholizitat der einen Kirche dient. Es ware
unverantwortlich, "wenn man gegen das Monopol einer westlichen
Theologie mit universalem Anspruch kampfte, wenn man nicht
gleichzeitig wachsam bliebe gegen eine Balkanisierung der
Theologie, die damit dem Druck unterschiedlicher Nationalismen
oder vielfdaltiger Ideologien ausgeliefert wiirde."7?*

Die interkulturellen Klarungen betreffen nicht nur das Ver-
haltnis der Theologien in der Ersten und Dritten Welt, sondern
vielleicht mehr noch das der neuen kontextuellen Theologien
untereinander. Die Spannungen, die sich hier ergeben haben,
zeigen sich etwa in den Dokumenten der ©kumenischen Vereini-
gung der Dritte-Welt-Theologen (EATWOT) ,”2 die sich seit 1976
weltweit organisiert haben und regelmaBig treffen, zuletzt
1986 in Mexiko, wo es um die Gemeinsamkeiten und Differenzen
ihrer Theologien in drei Kontinenten ging.”=

Die Rezeption der in Lateinamerika entstandenen Befreiungs-
theologie in Asien und Afrika wurde zuﬁﬁchst durch den Umstand
gefordert, daB in den entsprechenden Landern bei aller Unter-
schiedlichkeit doch vergleichbare Sozialkonflikte und Prozesse
der Pauperisierung vorlagen und -liegen. Doch sehr bald stell-
te sich heraus, daB den unterschiedlichen kulturellen und re-
ligidsen Kontexte eine derartige Bedeutung zukommt, daf heute
zwei Hauptrichtungen der Dritte-Welt-Theologien unterschieden
werden: eine sozio—-dkonomische (Schwerpunkt Lateinamerika) und
eine religids—kulturelle (Schwerpunkt Afrika und Asien); diese
Einsicht hat sich innerhalb der oben genannten Vereinigung
erst spat (1981 New Delhi) durchsetzen kdnnen.”*
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Ein weiteres Moment diirfte eine interkulturell arbeitendete
Theologie in Zukunft auszeichnen: ein neues Verhdltnis der
drei im Prozef theologischer Erkenntnisfindung beteiligten
Instanzen: des Volkes, des kirchlichen Lehramts und der Fach-
theologie. Mag fiir den europdischen Kontext typisch sein, das
die Fachtheologie sich eher aufs Lehramt bezieht, sei es exe—
getisch oder kritisch, so kann fiir die neuen kontextuellen
Theologien als charakteristisch gelten, daB sie sich mehr

aufs "Volk" (pueblo/povo) beziehen, auf seine Glaubenspraxis
und Weisheit. Dies fihrt fir eine interkulturelle Theologie
zur Frage, wie dieser vorwissenschaftliche Typ von “Theologie"
auf einer begleitenden Reflexionsstufe, 'Graswurzel-Theologie'
(Geschichten, Lieder, Gedichte) oder auch "Theopraxis" (Glau-—
bensref lexion liber befreiende Praxis) genannt,”® ernsthaft in
ein Gesprdach hineingenommen wird; Exeler hatte diese Frage fiir
europdische Verhdltnisse unter dem Stichwort "Theologie des
Volkes" in die Diskussion eingebracht, leider ohne grofe
Wirkungsgeschichte.”®

Uber diese Fragestellungen hinaus gehdrt zu den Aufgaben jeder
theologischen Disziplin eine interkulturelle Perspektive, so—
wohl im Blick auf die Geschichte der eigenen Disziplin als
auch im Blick auf die gegenwdartigen und zukiinftigen Herausfor-—
derungen.??

3. Prospektive Dimension

Diese auf die vorausschaubare Zukunft gerichteten Dimension,
bei der es mit Blick auf interkulturelle Synthesen ohne Be—
schneidung der Eigenarten darauf ankommt, Bereiche abzustecken
und Wege zu efkunden, lagt sich auch unter das Stichwort "tku-—
mene" stellen, das dabei freilich mehrfache Erweiterungen er—
fahrt.

Uber die Notwendigkeit einer COkumene im klassischen Sinn der
interkonfessionellen Einigung der christlichen Kirchen und
Gemeinschaften, die sich im Lauf der Christentumsgeschichte
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aufgespalten haben, besteht ein breiter Konsens, auch wenn das
Aufeinanderzubewegen der Kirchen miihsam erscheint. Da gerade
auch der zwischenkirchliche Okumenismus nicht nur mit Lehrfra-
gen auf amtlicher Ebene befaft ist, sondern auch mit der Plu-—
ralitdat von Glaubensgestalten und Theologien, kann man bei

ihm interkulturelle Fragestellungen studieren und von seinem
Methodenrepertoire lernen.

Nun relativieren kontextuell arbeitende Theologen vor allem
aus den asiatischen Kirchen diesen uns gewohnten Okumenismus
in einer dreifachen Weise: sie sprechen von einer "uUberkirch-
lichen Okumene', von einer '"Nachdkumene' und haben schlieBlich
eine ''grofe Okumene" mit den anderen Religionen im Blick;
damit sind kiinftige Aufgabenfelder einer interkulturellen
Theologie angesprochen.

* "“ijiberkirchlicher &kumenismus" bezieht sich im Rahmen des
Bemiihens, '"das asiatische Gesicht Christi zu entdecken", auf
die notwendige Versdhnung zwischen jenen vier Fraktionen oder
Stromungen, die sich quer durch alle Kirchen und Konfessionen
gebildet haben. Aloysisus Pieris, ein bedeutenden Theologe
Asiens (Sri Lankas), nennt diese vier Stromungen:

Evangelismus (protestantischer Fundamentalismus und katholi-
scher Triumphalismus), der Asien christianisieren will:
Dialogismus (Offenbarung noch jenseits der Bibel und der
Kirche), der das Christentum asiatisieren will;

Spiritualismus (psychologisch aufs Innere konzentriert, sei es
kommunitar—-charismatisch oder individuell-mystisch), der in
die "gnostische" Stromung hinduistisch-buddhistischer Spritua-—
litat eintritt;

Aktivismus (Strukturreform und politisches Engagement ange-—
sichts der 'strukturellen Sinde'), auf soziale Befreiung
ausgerichtet.

Angesichts dieser iliberkonfessionellen Fraktionen, die es wohl
nicht nur im asiatischen Kontext gibt, ist eine neue oku-
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menische Praxis erforderlich, die den klassischen Okumenismus
"aufhebt" und auf eine interkulturelle Kl3rung drangt.

* "Nachokumene" bezieht sich auf die Tatsache, daB 'die groBte
Spaltung und Uneinigkeit, an der die Dritte Welt leidet, die
Sunde der Ungerechtigkeit ist".?® Dieses Problem der dkonomi-—
schen Spaltung im Nord-Sid-Konflikt, das auch die Kirchen
durchzieht, oft ins Schema von Zentrum und Peripherie ge—
bracht,?”® erfordert die neue Ckumene einer Solidaritat mit der
Menschheit auf dem ganzen Erdkreis; ohne diese solidarische
Einheit wdre eine Kircheneinheit unglaubwiirdig. Dieses Ver-—
standnis will mithin die konfessionelle Spaltung und die ihr
entsprechende Okumene im "Zentrum" belassen, um sich besser
der an der "Peripherie" vorherrschenden okonomischen Spaltung
und einer ihr entsprechenden Oikumene widmen zu koénnen.®°

* "“GroBe Okumene der Religionen". Der Aufbruch der Dritten
Welt ist dadurch gekennzeichnet, daB er nicht nur soziale
Gerechtigkeit und Gleichheit fordert, sondern auch die alten
Kulturen und Religionen bekrdftigt, die im afrikanischen und
asiatischen Raum nicht-christlicher Art sind.®* Zur iiberwdlti-
genden Armut kommt die vielgesichtige Religiositdt, so daB man
gesagt hat, das Christentum bediirfe einer zweifachen Taufe "im
Jordan der asiatischen Religiositat" und auf dem "Kalvaria der
asiatischen Armut". Eine kontextuelle Theologie sieht sich
also ebenso wie eine interkulturell angelegte Theologie reli-—
gids durchtrankten Kulturen gegeniiber, die iiber eine "Inkul-
turation" hinaus offensichtlich eine "Inreligionisation'" not—
wendig machen.®2 Standen die kontextuellen Theologien Latein-—
amerikas vor der Frage: Wo steht die Kirche im sozialen Kon-
text?, so stellt sich die Frage in Indien anders: Wer ist
Christus im multireligidsen Kontext? Die Frage nach dem
Christus der Religionen muf also auch eine interkulturelle
Theologie bewegen.®=

Diese vier Okumenismen gilt es im Hinblick auf Synthesen zu
praktizieren, bei denen es nicht nur auf eine Integration des
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sozio—obkonomischen Moments (vor allem Lateinamerikas), des
kulturellen (vor allem Afrikas) und des religidsen (vor allem
Asiens) ankommt, sondern auch auf die bleibende Rolle der
abendl&ndischen Theologie. Karl Rahner hat diese Rolle denk-—
wiirdig umschrieben: die europdaische Theologie, die "&dltere
Schwester" der anderen Theologien solle '"die Hiiterin und Be-
wahrerin der Glaubenstradition der zwei ersten Jahrtausende
des ausdriicklichen Christentums sein und bleiben",®* und dari-
berhinaus zwischen den anderen Theologien vermitteln und koor-—
dinieren, nicht ohne dabei selbst zu lernen. DaB dabei damit
gerechnet werden muf, daf Kirche und Gesamttheologie nicht nur
bereichert werden,®® sondern mdglicherweise auch einen Umbau
zu gewdrtigen haben, in dem etwa im Blick auf die ostlichen
Religionen die Christologie ihren bisherigen Vorrang an die
Pneumatologie "als Lehre von der innersten, vergottlichenden
Begnadigung aller Menschen (als Angebot an ihre Freiheit) " .=
abtreten konnte.

Noch ein Pensum steht der interkulturellen Thecologie ins Haus:
die Tatsache, daB dem Christentum auf abendlandischem Boden
eine diffuse Konkurrenz neu—alter Heilslehren erwachst. Zur
Sikularisierung gehdrt auch die kulturelle Pluralitat. Doch
zeigt sich heute nicht nur eine postmoderne Buntheit des
Lebens, sondern auch eine zunehmende Vielfalt wvon subkulturel-
len "Ersatztranszendenzen" und Formen regressiver Religiosi-—
tat, die sich in der Tat als "ein neues Heidentum (darstel—
len) ., das sich in einem Pluralismus von Gotzenanbetungen und
Lokalmythologien Ausdruck verschafft".®” Solch neureligidse
Bewegung breitet sich inzwischen im BewuBtsein aus, ein neues,
naturmythisches Zeitalter (New Age) heraufzufiihren, welches
das alte, dem Christentum zugeordnete, ablost.®®

Schon 1910 schrieb der "GroBvater" dieser Wendezeit—Bewegung
Carl] Gustav Jung, dessen Archetypenlehre bis in Theologie Ur-—
stand feiert, in einem Brief an seinen Kollegen Sigmund Freud
decouvrierende Worte:



= AE =

"Ich denke, man miisse der Psychoanalyse noch Zeit lassen,
von vielen Zentren aus die Volker zu infiltrieren, beim
Intellektuellen den Sinn flirs Symbolische und Mythische
wiederzubeleben, den Christum sachte in den weissagenden
Gott der Rebe, der er war, zurilickzuverwandeln, und so
jene ekstatischen Triebkrafte des Christentums aufzusau—
gen, alles zu dem einen Ende, den Kultus und den heiligen
Mythos zu dem zu machen, was sie waren, namlich zum trun-—
kenen Freudenfeste, wo der Mensch in Ethos und Heiligkeit
Tier sein darf.'e®

Angesichts dieser kulturellen Diffusion oder Spaltung., bei der

die geschichtliche Erlosungsreligion und die zyklische Natur-—
mythologie im Widerstreit stehen, bedarf es neben der Pflege

des Kultischen und der unverzweckbaren Anbetung Gottes auch

der theologischen Rationalitdt, die die Geister zu unterschei-

den vermag und den Mut behdlt, offensichtl. Unsinn auch so zu be-
Zum Schluf: Ohne die Wahrheitsfrage auszuklammern,®® wird eiﬁgnnen.
interkulturelle Theologie als Reichtum des Christentums =zu
schdtzen wissen, "daB in ihm gleichzeitig historisch und

kulturell gesehen sehr ungleichzeitige Gestalten christlichen
Lebens und Ref lektierens, Handelns und Denkens, Betens und

Feierns zu existieren vermogen".®* Dieser Reichtum ist gewiB

auch Ausdruck der Armut des inkarnierten Logos, der alle

anderen logoi in sich '"rekapituliert". Diesen Einsichten
vorgearbeitet zu haben, ist Adolf Exelers Verdienst. Darum

galt es ihn zu ehren.
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Hinweis der Red.

Eine Dokumentation des Dies academicus "Die Bedeutung Adolf
Exelers flir die Aufgaben von Pastoraltheologie und Religions-
pddagogik" mit Beitrdgen von G. Miller, G. Bitter, D. Emeis,

E. Ringel, P. Titus Neufeld u.a. wird etwa ab Ende Oktober d.J.
liber das Seminar fiir Pastoraltheologie und Religionspédagogik,
Frau M. Siepmann, Johannisstr. 8-10, D-4400 Miinster, erhilt-
lich sein.
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Karl Foitzik

Gemeindepddagogik - ein praxisbezogenes Studium auf

wissenschaftlicher Grundlage

Gemeindepiddagogische Anteile beim Studium am Fachhoch-
schulstudiengang der Evang.-Luth. Augustana - Hochschule,

Abteilung Minchen

Das theologisch-padagogische Studium an einer kirchlichen
Fachhochschule ist durch zahlreiche Faktoren gepragt.
Viele von ihnen sind fiir alle Fachhochschulen bestimmend
und brauchen, nachdem sie in der ausfihrlichen Darstel-
lung des Studiums in Paderborn erlautert wurdenf)hier
nicht wiederholt werden. Andere Faktoren differieren,
weil sie den jeweiligen Landergesetzen entsprechen miissen
oder von den Tragerkirchen unterschiedlich gesetzt worden
sind. Fir das Studium der Religions—- und Gemeindepadago-
gik in Minchen am Fachhochschulstudiengang der Augustana-
Hochschule, einer Einrichtung der Evang.-Luth. Kirche in
Bayern, sind abweichend von Paderborn folgende Rahmenbe-

dingungen bestimmend:

- Das Studium ist entsprechend dem Bayerischen Hochschul-
gesetz einphasig. Das fir alle Fachhochschulen vorge-

schriebene praktische Studienjahr ist in das Studium in-
tegriert und wird nach erfolgreich abgeschlossenem Grund-
studium im 5. und 6. Semester durchgefithrt. Die Diplomie-

rung erfolgt nach dem 8.Semester.

- Das Studium qualifiziert zum Einsatz in Schule und Ge-
meinde. Die Absolventen(-innen) kénnen nach Abschluf der
gesamten Ausbildung wahlen, ob sie ganz im Religionsun-
terricht der 6ffentlichen Schule, ganz im gemeindepadgo-
gischen Feld oder in sogenannten "gemischten Stellen”
gleichzeitig in Schule und Gemeinde téatig sein wollen.

Diese Vorgabe wirkt sich auf die Studienorganisation und
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-planung wesentlich aus. Die Studienordnung sieht eine
ausschliefliche Schwerpunktsetzung auf Religions- oder
Gemeindepddagogik nicht vor. Alle Studierenden missen vom
Beginn des Studiums bis zum zweiten Examen Religions- und
Gemeindepadagogik studieren und in beiden Handlungsfel-
dern praktizieren. Sie werden in beiden Bereichen ge—

priuft.

— Viele Absolventen(-innen) bewerben sich nach der Aus-—
bildung um eine Stelle im Religionsunterricht an 6ffent-—
lichen Schulen. Diese Mdglichkeit, als kirchlicher Mitar-
beiter im Religionsunterricht eingesetzt zu werden, steht
in Bayern den an Fachhochschulen ausgebildeten Religions-—
und Gemeindepadagogen offen. Da alle Lehrer eine zweite
Ausbildungsphase und ein zweites Examen absolvieren, wur-
de auch fir Religions-— und Gemeindepadagogen ein Vorbe-
reitungsdienst und ein zweites kirchliches Examen ver-
pflichtend. Auch im Vorbereitungsdienst werden die di-
plomierten Religionspidagogen in beiden Handlungsfeldern
eingesetzt. Damit scll gewdhrleistet werden, daf sie spéa-
ter problemlos von der Schule in die Gemeinde und‘um—

gekehrt von der Gemeinde in die Schule wechseln kénnen.

Die gemeindepiddagogischen Anteile am Studium kénnen ange-
sichts dieser Rahmenbedingungen nur im Kontext des Ge-—
samtstudiums dargestellt werden. In einem ersten Ab-
schnitt will ich deshalb den Studienaufbau schildern, um
dann ndher auf das gemeindepiddagogische Curriculum ein-
zZugehen. J.Hochstaffel hat bei der Darstellung des Curri-
culums fir das Studium der Pastoraltheologie an der Ka-
tholischen Fachhochschule Paderborn didaktische und me-
thodische Aspekte ausfiithrlich vorgetragen. Sie kennzeich-
nen auch die Ausbildung an einer Evangelischen Fachhoch-
schule und miissen hier nicht wiederholt werden. Der Ak-

zent der folgenden Ausfithrungen liegt auf der integration
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der Praxis in das Studium der Gemeindepaddagogik. Die in
Bayern ibliche zweite Ausbildungsphase bleibt ausgeklam-

mert.

. Das Studium der Religions- und Gemeindepddagogik am

Fachhochschulstudiengang - ein Uberblick

Bei der Aufstellung des Studienplans waren folgende Vor-

gaben zu berilicksichtigen:

- Das Fachhochschulstudium ist ein praxisbezogenes Stu-
dium. Die Studierenden haben von Anfang an neben den

vielfédltigen Lehrveranstaltungen auch studienbegleitende
Praktika zu absolvieren. Es muf deshalb durchgehend pra-

xisbezogen gelehrt und studiert werden.

— Das Studium der Religions- und Gemeindepddagogik ist
zusatzlich dadurch gekennzeichnet, daf standig theologi-
sche Studieninhalte mit sozial- und humanwissenschaflti-

chen Studieninhalte zu korrelieren sind.

- Damit die studienbegleitenden Praktika sinnvoll durch-
gefiihrt werden koénnen, muf der Studienplan gewdhrleisten,
daf alle Studenten sich Grundkenntnisse, -fahig und -fer-
tigkeiten in vorgegebener Abfolge aneignen kénnen. Der
Studienplan sieht hierfiir sogenannte "Pflichtficher" vor.
Sie dienen der Grundlegung und sind auch spiter der ver-
bindende und verbindliche "rote Faden" im Studium. Dane-
ben gibt es "Wahlpflicht- und Wahlangebote". Sie dienen
der Schwerpunktsetzung nach eigenem Interesse. In den er-
sten Semestern ilberwiegen die Pflichtangebote. Bei fort-

schreitendem Studium nehmen die Wahlmdéglichkeiten zu.
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Die folgende Ubersicht Zeigt die Aufteilung der Pflicht-
und Wahlpflichtstunden:

Grund- Haupt-
studium studium
(1.-4.sem.) (7.+8.Sem.)
I. Pflichtfacher
Theologische Grundlagenficher 33 12
Sozial- und humanwissenschaft-
liche Grundlagenfacher 22 2
Religionspadagogik 7 4
Gemeindepadagogik 6 5
Studienbegleitende Praktika in
Religions- und Gemeindepadagogik 20 =
II. Wahlpflichtfacher
Allgemeinwissenschaftliche Wahl-
pflichtféacher 6 -
Religions- und gemeindepidago- ;
gische Wahlpflichtficher 12 19
Studienbegleitende Praktika = 4

Die in der Ubersicht ausgewiesenen Pflichtstunden missen
von jedem belegt werden. Bei den Wahlpflichtfichern sind
die Semesterwochenstunden (SWS) angegeben, die aus einem
gréferen Angebot mindestens Zu belegen sind. Wenn im fol-
genden Abschnitt der gemeindepaddagogische Anteil am Ge-
samtstudium ndher beleuchtet werden soll, so gilt es
stets im Blick zu behalten, daB es sich dabei um einen
Sektor eines Gesamtplanes handelt. Wichtige theologische
und sozialwissenschaftliche Grundlagen fiir die Gemeinde-

padagogik werden auBerhalb des gemeindepddagogischen An-—
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gebots gelegt. Auch die Trennscharfe zur Religionspad-
agogik ist nicht grofi. Gruppenpadagogische und gruppendy-
namische Aspekte beispielsweise betreffen das Handlungs-
feld Schule wie das Handlungsfeld Gemeinde. Bei der fol-
genden Darstellung des gemeindepddagogischen Anteils ver-
zichte ich auf inhaltliche Angaben. Sie entsprechen ver-
gleichsweise denen der entsprechenden Angebote in Pader-
born. Ich lege den Schwerpunkt auf die Struktur des Stu-

diums und auf den Theorie-Praxis-Bezug.

2. Gemeindepddagogik im Grundstudium

2.1 Pflichtveranstaltungen

Im Grundstudium sind 6 SWS des Theorieangebots fur Ge-
meindepadagogik vorgesehen: im ersten 2 fiir den Schwer-
punkt Jugendarbeit, im zweiten 2 fir den Schwerpunkt Er-
wachsenenbildung und im dritten oder vierten 2 fiur Ge-
meindepadagogik allgemein. Parallell dazu sind 8 SWsS fiir
studienbegleitende Praktika in der Gemeindepadagogik ver-
pflichtend.

2.1.1 Das Theorieangebot

Die Lehrveranstaltungen in den beiden ersten Semestern

haben u.a. folgende Ziele:

- Ankniipfen an die Vorerfahrungen: Alle Studierenden
bringen gemeindepddagogische Erfahrungen ins Studium mit.
Die Studienplatze am Fachhochschulstudiengang werden ge-
meinsam mit der Tragerkirche bedarfsorientiert festge-
legt. Auf einen Studienplatz kommen seit Jahren etwa drei
Bewerber. Bei der Auswahl werden neben dem Notendurch-
schnitt der Zulassungsqualifikation auch bereits erwor-

bene Praxiserfahrungen beriicksichtigt. Die fir die Stu-
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dienplatzvergabe festgelegten Kriterien schliefen aus,

daf Studienanfénger ohne jegliche Praxiserfahrung zuge-
lassen werden. Alle Lehrveranstaltungen, besonders aber
die gemeindepiddagogischen kénnen an diese mitgebrachten

Erfahrungen ankniipfen.

— Das Blickfeld erweitern: Die Vorerfahrungen betreffen
in der Regel ein begrenztes Arbeitsfeld. Die Einfihrungs-
veranstaltungen in Jugend- und Erwachsenenarbeit sollen
weitere einschlidgige Arbeitsfelder erschliefen, deren

Spezifika beschreiben und die Zusammenhange darstellen.

- In die Praxistheorie einfiihren: Als ehrenamtliche Mit-
arbeiter hatten die Studierenden mehr oder weniger bewuft
ihre Praxis geplant, durchgefiihrt und reflektiert. Die

Lehrangebote sollen ihnen helfen, Handlungsfelder kiinftig
anhand bewuft gewdhlter Praxistheorien zu erschlieffen und

Zu gestalten.

— Zur Reflexion erlebter und selbst verantworteter Praxis
anleiten: Die "Einfiihrung in die Jugendarbeit" im ersten
Semester und die "Einfihrung in die Erwachsenenarbeit" im
zZweiten bereiten auf die studienbegleitende Praxis vor,

die im zweiten und dritten Semester absolviert wird.

- Gemeindepddagogische Grundeinsichten kennenlernen und
anwenden koénnen: Schon die Einfﬁhrungsvéranstaltungen ha-
ben dieses Ziel vor Augen. Ein gemeindepadagogisches Se-
minar im dritten odér vierten Semester ist ihm aus-
schlieflich gewidmet. In ihm werden die Erkenntnisse der
bisherigen Studien und die Erfahrungen aus den studien-
begleitenden Praktika unter gemeindepadagogischen Ge-
sichtspunkten gewiirdigt und zusammengefa®t und die Unter-
schiede zwischen dem schulischen Lernen einerseits und

konziliaren Lernprozessen im gemeindepaddagogischen Feld
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andererseits erarbeitet. Das Seminar bereitet zugleich _
auf die gemeindepadagogische Arbeit in den praktischen

Studiensemestern vor.

2.2 Studienbegleitende gemeindepddagogische Praktika in

Grundstudium

Flir diese Praktika sind 8 SWS vorgesehen. Verschiedene
Modelle wurden erprobt. Jetzt haben wir eine Konzeption
gefunden, die sich zu bewahren scheint. Wir verzichten

darauf, daf jeder Student im Grundstudium sowohl in der

Jugend- als auch in der Erwachsenenarbeit praktiziert. Er
hatte dabei zwar die Chance zwei unterschiedliche Berei-
che kennenzulernen. Die Eindriicke blieben aber oft recht
oberflachlich. Die knappe Zeit reichte nur selten zu ei-
genverantworteten Versuchen. Praxis wurde vor allem durch

Hospitationen erschlossen und gemeinsam reflektiert.

Jetzt wdhlt jeder Student zu Beginn des 2.Semesters ein
Praxisfeld. Drei bis vier Studierende, die sich fir das
gleiche Handlungsfeld entscheiden, werden ein Jahr von
einer Praxisanleiterin/einem Praxisanleiter begleitet.
Fir die Anleitung wurden bewahrte hauptberufliche Mit-
arbeiter der Jugendarbeit, Erwachsenenbildung und Ge-
meindearbeit gewonnen. Wahrend des 2. Semesters, das im-
mer ein Sommersemester ist, werden die Studierenden in

das Praxisfeld eingefiihrt und zu ersten eigenverantworteq

ten Versuchen ermutigt. Sie sind an der Planung der

Herbst- und Winterarbeit beteiligt und kénnen sich fir
Projekte entscheiden, die sie im 3.Semester gemeinsam mit
anderen Mitarbeitern unter der Verantwortung des Mentors
der Mentorin im dritten Semester durchfiihren. Die Prakti;

ka werden durch folgende Angebote begleitet:
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- Die Kleingruppen treffen sich regelmafig mit ihrem An-
leiter/ihrer Anleiterin. Sie lernen sein/ihr Berufsfeld
kennen, reflektieren seine/ihre Arbeit, planen die fol-
genden Schritte und entscheiden, bei welchen Projekten
und Einsdtzen die Studierenden in welcher Funktion betei-
ligt sein sollen. In zwei Semestern lernen sie auf diese

Weise ein Berufsfeld gezielt kennen.

— Die Kleingruppen treffen sich auferden einzeln oder zu
mehreren gleichzeitig in der Hochschule unter der Leitung
eines Supervisors/einer Supervisorin. Diese Gruppensuper-—
vision zielt vor allem auf personbezogenes Lernen, Iden-—
titdtshilfe und dient der Reflexion des Rollenwechsels
vom ehrenamtlichen zum hauptberuflichen Mitarbeiter.
Ausgehend von schriftlich eingereichten Praxisberichten
wird auferdem kollegiale Beratung eingelibt. Bei den Zu-
sammenkinften mehrerer Kleingruppen haben die Teilnehmer
die Chance, von den Erfahrungen aus anderen Handlungsfel-
dern zu lernen und eigene Erfahrungen auf andere Felder
zu Ubertragen. Ihr Blick weitet sich. Das intensive Prak-
tikum in einem begrenzten Bereich der Gemeindepadagogik

wird durch die Berichte aus anderen Bereichen erganzt.

2.3 Wahlpflichtangebote im Grundstudium

12 SWS muf jeder Student aus einem breiten religions- und
gemeindepddagogischen Wahlpflichtangebot im Grundstudium
auswdhlen und belegen. Zahlreiche Angebote beziehen sich
- wie die folgende Ubersicht zeigt - sowohl auf den Re-
ligionsunterricht als auch auf die Gemeindearbeit. Mit
seiner Wahl setzt der Student Akzente. Die Studienordnung
schreibt lediglich vor, daf auch beim Wahlpflichtangebot
keines der beiden Handlungsfelder véllig ausgeblendet
werden darf. Auch wenn jemand sich stark auf ein Hand-

lungsfeld konzentrieren méchte, muf er mindestens 6 SWS
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im Grund- und Hauptstudium im anderen Handlungsfeld bele-
gen. AuBerdem muf er mindestens 4 SWS aus dem musischen

Bereich am Ende des Studiums nachweisen.

Im Vergleich zum Pflichtangebot haben die Dozenten beim
Wahlpflichtangebot in noch gréferem Umfang die Moéglich-
keit, auf aktuelle Herausforderungen zu reagieren. Das
Wahlpflichtangebot 148t sich deshalb in einer Studienord-
nung nicht festschreiben. Angeboten werden im Grundstu-
dium in der Regel fiir den gemeindepadagogischen Bereich
relevante Seminare, Ubungen und Vorlesungen in folgendem

Umfang:

Gruppenpadagogik, Gruppendynamik....... 5 SWS

Ubungen zum Erzahlen, Reden und
LS L E O R 5 = eleris e oo o Re e Raier el ias e 51 0 616 2 SWs

Einzelfragen der Jugend- und
Erwachsenenarbeit......... e e e e ey S 3 SWs

Gottesdienst, Liturgie und Seel-

goRge . teaes dhddes s Dk et e e A e e T 3 S8WSs
Mediendidaktik und Offentlichkeits-—

APt e et R S AT BN SR s 2 SWS
Musisches AHGEbOL - e e d e s 6 SWS

3. Gemeindepddagogik im praktischen Studienjahr
(5./6.Semester)

Wahrend in den meisten Bundesldndern das Praxisjahr als
Berufsanerkennungsjahr nach der Diplomierung als 7. und
8. Semester abgeleistet wird, sind die beiden praktischen
Studiensemester in Baden-Wirttemberg und in Bayern in das
Studium integriert. Die Praktikanten bleiben immatriku-
liert und erhalten keine Vergiitung. Das praktische Studi-
enjahr ist ein wesentlicher Teil des Studiums und wird

von der Hochschule intensiv begleitet.
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3.1 Die Organisation des praktischen Studienjahrs

Die beiden praktischen Studiensemester werden von Anfang
Oktober bis Anfang Juli zusammenhdngend in 40 Wochen ab-
solviert. Die Hochschule vermittelt geeignete Praxisstel-
len, in denen der Student gleichzeitig im Religionsunter-
richt an 6ffentlichen Schulen und im gemeindepadagogi-
schen Bereich praktizieren kann. Da alle Praktikanten/-
innen auch in der Schule eingesetzt werden, miissen die
Praxisstellen in Bayern sein. Vertragspartner ist die
Evang.-Luth. Kirche in Bayern, vertreten durch den jewei-
ligen Dekan. Eine Praxisstelle ist nur dann geeignet,
wenn vor Ort fiir die beiden Handlungsfelder ein ausrei-
chend breites Spektrum angeboten werden kann und sowohl
fir die schulische als auch fiir die gemeindliche Praxis
je ein qualifizierter Mentor/eine qualifizierte Mentorin

zur Verfiigung steht.

Fiir die Gestaltung des Praktikums wird eine 40-Stunden-
Woche zugrundegelegt. Die Halfte der Zeit steht dem Prak-
tikanten fiir eigene Studien, Vorbereitung und Reflexion
der erlebten und selbst verantworteten Praxis zur Verfii-
gung. Die verbleibenden 20 Stunden werden je zur Halfte
in der Schule und im gemeindepdgogischen Handlungsfeld
absolviert. Anfangs liberwiegen Hospitationen beim Mentor.
Projekte im Umfang von etwa 2 Stunden pro Woche sind in
beiden Bereichen von Anfang an unter Antleitung durch die
Mentoren allein oder im Team zu gestalten und zu verant-
worten. Am Ende entfallen von den 10 Stunden in jedem Be-

reich 6 auf eigenverantwortete Praxis.

3.2 Gemeindepddagogische Praxisfelder

Als Mentoren stehen Gemeindepddagogen, Gemeindepfarrer

und hauptberufliche Mitarbeiter in der lokalen und regio-
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nalen Jugend- und Erwachsenenarbeit zur Verfiligung. Bei

der Entscheidung fiir eine bestimmte Stelle und einen be-
stimmten Mentor werden entscheidende Akzente fiir die je-
weilige Praxis gesetzt. Jeder Praktikant soll aber wah- |
rend des Praxisjahres ein mdglichst breites Spektrum der|
auferschulischen Bildungsarbeit kennenlernen. Auch wer

beispielsweise sein Praktikum in einem Bildungswerk der
Erwachsenenbildung absolviert, ist nicht auf diesen Be-
reich der Gemeindepadagogik fixiert. Der Mentor vermit-
telt in Absprache mit dem Praktikanten Kontakte zu ande-
ren hauptberuflichen Mitarbeitern und Arbeitsfeldern in

der Gemeinde oder in kirchlichen Werken.
Als mdgliche Einsatzfelder bieten sich an:

- Kinder- und Jugendarbeit in allen Variaticnen;

- Kindergottesdienstarbeit;

- Konfirmandenarbeit;

- Elternarbeit;

- Erwachsenenbildung und Erwachsenenarbeit einschlieflic
der Seniorenbildung und -arbeit;

- Besuchsdienste;

- Freizeit-, Seminar- und Tagungsarbeit.

Der Praktikant sollte in den beiden Praktischen Studien-
semestern mdéglichst in drei bis vier Arbeitsfelder lange
re Zeit hospitieren, mitarbeiten oder eigensténdige Ver-

antwortung iUbernehmen.

3.3 Ziele des gemeindepddagogischen Praktikums im

Praxisjahr

Nach dem Ausbildungsplan fiilr die Praktischen Studienseme
ster soll der Praktikant im Praxisjahr "einen Uberblick

iiber die beiden Ausbildungsfelder Schule und Gemeinde ge
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winnen; befdhigt werden, das im Grundstudium erworbene
Wissen verantwortlich in der Praxis anzuwenden; fahig
werden, unterschiedliche Methoden sach- und situa-
tionsgerecht einzusetzen; {iber einen lédngeren Zeitraum
Erfahrungen im Umgang und in der Zusammenarbeit mit ande-
ren Mitarbeitern, mit Schiilern, Jugendlichen und Erwach-
senen gewinnen; sich der eigenen Moglichkeiten und Gren-
zen bewuBt werden, die Fahigkeit zur kritischen Reflexion
der eigenen Arbeit erwerben; sich als Mitarbeiter in
Schule und Gemeinde verstehen lernen." Einige Aspekte

dieses Zielkatalogs mdéchte ich noch hervorheben:

— Die Praxis kennenlernen und eigene Erfahrungen sammeln:
Der Einsatz im praktischen Studienjahr ist eine konse-
quente Fortfiihrung der studienbegleitenden Praktika. Un-
ter fachkundiger Anleitung kann der Praktikant das ge-
meindepddagogische Handlungsfeld in einer groferen Breite
kennenlernen und sich selbst in diesem Bereich durch ei-
genverantwortete Versuche erproben. Er kann verschiedene
Lernprozesse {iber einen langeren Zeitraum mitverfolgen

und gemeinsam mit dem Mentor auswerten.

- Entscheidungsablidufe durchschauen: Das Praxisjahr bie-
tet dem Praktikanten durch die Vermittlung des Mentors
die einmalige Méglichkeit, verschiedene Gremien in Ge-—
meinde und Region kennenzulernen und die dort ablaufenden
Entscheidungsprozesse allmdhlich zu durchschauen. So soll
der Praktikant mdéglichst mehrfach an Kirchenvorstandssit-
zungen teilnehmen, Jugendausschiisse und Konvente, Sitzun-
gen des Vorstands von Erwachsenenbildungswerken, Verban-

den der Jugend- und Erwachsenenarbeit etc. besuchen.

— Die den verschiedenen Handlungsvollziigen zZugrundelie-
gende Konzeption erkennen und bewerten: In den regelmai-
gen Besprechungen mit den Mentoren wird der Praktikant

nicht nur persénlich und methodisch beraten. Anhand der



~ ABh

Analyse des Bedingungsfeldes werden auch die Konzeptionen
bestimmter Handlungsvollziige und die sie pragenden Ge-

meindevorstellungen untersucht und bewertet.

- Zusammenarbeit mit anderen Mitarbeitern: Der Praktikant
arbeitet eng mit dem Mentor zusammen. Er nimmt aber auch
an den Dienstbesprechungen und Mitarbeitertreffs in der
Gemeinde teil. Er lernt die besonderen Fahigkeiten und
Kompetenzen unterschiedlich ausgebildeter Mitarbeiter
kennen und gewinnt allmdhlich eine Vorstellung von den
Méglichkeiten und Grenzen des Berufsbilds des Gemeinde-

padagogen.

- Die eigene Rolle als Gemeindepadagoge reflektieren: Der
Praktikant ist noch Student, doch viele Mitarbeiter und
vor allem Gemeindeglieder betrachten ihn als hauptberuf-
lichen Mitarbeiter, wenn auch noch im "Lehrlingstatuts”.
Der Student wird diesen Rollenwechsel mehr oder weniger
schnell vollziehen. Er braucht dazu jedenfalls beglei-
tende Hilfe. Zwei Faktoren sind dabei besonders schwie-
rig: einmal der Faktor Zeit, zum andern die Tatsache, daf
der Student gleichzeitig "Mitarbeiter" in der Gemeinde
und "Religionslehrer" in der Schule ist. Die Spezifika
der jeweiligen Rolle zu kennen und zu gestalten und in
der zur Verfliigung stehenden Zeit mit Vorbereitungen, Re-
flexionen und Berichten stets zur rechten Zeit fertig zu
sein, sind fiir die meisten Praktikanten grofe Herausfor-

derungen.

3.4 Begleitung widhrend des Praxisjahres

- Die wichtigste Begleitung erfahrt der Praktikant vor
Ort durch seine Mentoren fir Schule und Gemeinde. Regel-
maRkige Besprechungen tragen dazu bei, daf die oben ge-
nannten Ziele mdglichst erreicht werden. Mindestens wo-

chentlich wird die erlebte Praxis gemeinsam reflektiert
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und werden weitere Vorhaben miteinander geplant und teil-
weise auch gemeinsam vorbereitet. Dabei, besonders aber
auf dem Weg zu einer eigenen Berufsidentitit als Gemein-
depddagoge ist der Mentor dem Praktikanten ein wichtiger

Begleiter.

- Zwel hauptberufliche Mitarbeiter der Fachhochschule,
die selbst als Religions- und Gemeindepadagogen in beiden
Bereichen des Berufsfeldes gearbeitet haben, pflegen den
Kontakt zu den Praktikanten und Mentoren. Sie besuchen
die Praktikanten am Praxisort, erleben sie im Einsatz und
beraten Praktikanten und Mentoren. Sie fiihren fiir beide

Zielgruppen auch Studienwochen und Fortbildungen durch.

3.5 Studienwochen und Mentorentagungen

- Die Praktikanten kommen wahrend ihres Praktischen Stu-
dienjahres zu vier vorgeschriebenen Studienwochen an die
Hochschule. Diese Studienwochen dienen der Vorbereitung
auf die einzelnen Phasen des Praxisjahres, der Reflexion
der unterschiedlichen Erfahrungen in den oft sehr vonein-
ander abweichenden Praxisstellen in der grofen bayeri-
schen Landeskirche, und der Arbeit an aktuellen Problemen
im Praxisjahr wie z.B. Gemeindearbeit in der Diaspora,
Skumenische Fragen, Konfirmandenarbeit, Gemeindeaufbau,
Gemeinde als Lernort. Ein wesentlicher Bestandteil dieser
Wochen ist die Einilibung in die kollegiale Beratung anhand
von Praxisberichten und der Austausch iiber persénliche
Fragen wie z.B. lber den sinnvollen Umgang mit Arbeits-
zeit und Freizeit, Rollenkonflikte, Spannungen zwischen
den im Studium erarbeiteten konzeptionellen Vorstellungen
und der im Praktikum angetroffenen Realitdt in den Ge-—

meinden.
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— Die Mentoren aus beiden Bereichen treffen sich jidhrlich
einmal zZu einer zweitagigen gemeinsamen Mentorentagung
und einmal in Regionalgruppen. Bei diesen Zusammenkiinften
standen anfangs organisatorische Fragen und der Erfah-
rungsaustausch im Mittelpunkt. Zunehmend wird von den

Mentoren gezielte Begleitung und Fortbildung erwartet.

3.6 Abschluf des Praxisjahres

Der Dekan bestatigt als Vertragspartner am Ende der prak-
tischen Studiensemester aufgrund der Berichte der beiden
Mentoren, daf das Praxisjahr erfolgreich abgeleistet wor-
den ist. Ein Jahresbericht des Praktikanten ist dann
Grundlage fur das abschliefende Kolloquium an der Fach-

hochschule.

4. Gemeindepddagogik im 7.und 8. Semester des

Hauptstudiums

Die praktischen Studiensemester zahlen bereits zum Haupt-
studium. Im Blick auf die anschlieBfenden zwei Semester
ist wieder zwischen Pflicht- und Wahlpflichtangeboten zu

unterscheiden.

4.1 Pflichtveranstaltungen

Die Studierenden kommen in der Regel sehr motiviert und
mit vielen Fragen nach dem praktischen Studienjahr an die
Hochschule zuriick. Die fiir das Pflichtfach Gemeindepad-
agogik vorgeschriebenen 5 SWS im 7. und 8. Semester haben
deshalb eine mehrfache Zielsetzung. In ihnen werden die
bisher erworbenen Kenntnisse, Fahigkeiten und Fertigkei-

ten und die Erfahrungen aus dem Praxisjahr aufgegriffen
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und versucht, aus den einzelnen Bausteinen eine Gesamt-
konzeption fiir die Gemeindepadagogik zu entwickeln. Eine
solche Konzeption darf allerdings nicht nur aus gehabten
Erfahrungen entwickelt werden. Prognostizierbare Sturktu-
rentwicklungen und theologische Intentionen sind in glei-
cher Weise aufzunehmen. Die Studierenden sollen in den
Pflichtveranstaltungen des Hauptstudiums deshalb auch fiir
kiinftige Entwicklungen in Kirche und Gemeinde sensibili-
siert werden, damit sie in ihrer spateren Praxis auf ak-
tuelle Herausforderungen sachgemif reagieren kénnen. Das
Pflichtangebot hat schlieBlich auch noch die Funktion wvon
Repetitorien und bereitet auf die Klausur vor, die am
Ende des Studiums im Fach Gemeindepaddagogik zu schreiben

ist.

4.2 Wahlpflichtangebot

Im Grundstudium {iberwog der Pflichtanteil. Im Hauptstu-
dium sind die Wahlmdglichkeiten grdfer. Mindestens 19 SWS
und 4 SWS Praxis sind im 7. und 8. Semester im religions-—

und gemeindepddagogischen Wahlpflichtbereich zu belegen.

4.2.1 Vertiefungsgebiete

Ein Teil des Angebots wahlt der Student als Paket durch
seine Entscheidung fiir ein bestimmtes Vertiefungsgebiet.
Vier solche Vertiefungsgebiete stehen zur Wahl, zwei re-
ligions— und zwei gemeindepidagogische. Im Studienjahr

1986/87 konnten sich die Studierenden fiir eines der fol-
genden Vertiefungsgebiete entscheiden: Religionsunter-

richt an der Hauptschule, Religionsunterricht an der Be-
rufsschule, Erwachsenene als Zielgruppe, Mitarbeiterbil-

dung.
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Mit der Wahl eines Vertiefungsgebietes entscheidet sich
der Student fiir einschlagige studienbegleitende Praktika
von 4 SWS und fiir ein Paket von Wahlpflichtfachern, das
aus 4 SWS des Kernfaches des Vertiefungsgebiets und 6 SWS
zugeordneter Wahlpflichtfacher geschniirt ist. Diese Bin-
delung soll dazu anregen, ein bestimmtes Handlungsfeld
"yertieft" zu studieren, wichtige einschligige Literatur
kennenzulernen, sich mit den entsprechenden Theorieansat-
zen zu beschédftigen und sich didaktische und methodische
Kenntnisse und Fahigkeiten fiir dieses Gebiet anzueignen.
Der Student setzt damit einen Schwerpunkt, der aber weder

ihn noch den Arbeitgeber spater bindet.

Ein Blick auf das Lehrangebot der gemeindepadagogischen

Vertiefungsgebiete im Studienjahr 1986/87 verdeutlicht

die Ausfihrungen:

Vertiefungsgebiet: Erwachsene als Zielgruppe

Das Paket fur das 7. und 8. Semester bestand aus
folgenden Lehrveranstaltungen:

Kernfach Erwachsene als Zielgruppe...... 4 SWS

Einschlagige studienbegleitende

Eraletileal o e e e R 4 SWS
Planung und Durchfihrung von Veranstal-

tungen mit Erwachsenen........:cscceceass 2 SWs
Lernprozesse im Lebenslauf ............. 1 SWs
Didaktik der Erwachsenenbildung ........ 1 SWs

Theologische Themen in der Erwachsenen-
Vo LA B G sy e s e e R e e e 2 SWS
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Vertiefungsgebiet: Mitarbeiterbildung

Das Paket fiir das 7. und 8. Semester bestand aus
folgenden Lehrveranstaltungen:

Kerntach Mitarbeiterbildung, ... csots 4 SWS
Einschlagige studienbegleitende

Bralebilleas oot e s e e e 4 SWS
Beratung und helfendes Gesprdch ........ 2 SWs
Lernprozesse im Lebenslauf ............. 1l SWs
Lebenskrisen und Krisenhilfe ........... 1 SWsS
Mitarbeiter im Kindergottesdienst ...... 2 SWs

Im Kernfach des Vertiefungsgebietes und bei den studien-
begleitenden Praktika ist die Studiengruppe des jeweili-
gen Gebiets unter sich. Die iibrigen Angebote kdnnen auch
Studierende belegen, die sich fiir ein anderes

Vertiefungsgebiet entschieden haben.

4.2.2 Das ilibrige Wahlangebot

Von den 19 SWS, die jeder im Hauptstudium mindestens be-
legen muf, sind 10 durch das Vertiefungsgebiet abgedeckt.
Die restlichen Stunden kann er aus den Angeboten der iib-
rigen drei Vertiefungsgebiete und den dariiberhinaus ange-
zeigten Lehrveranstaltungen auswdhlen. Die Breite des An-
gebots verdeutlicht die Zusamenstellung der Wahlpflicht-
angebote fur das Studienjahr 1986/87, wobei die oben ge-
nannten Veranstaltungen nicht nochmals wiederholt werden
und das religionspadagogische Angebot ausgeklammert
bleibt: Religidse Ansprechbarkeit Jugendlicher; Jugend-
soziologie; Andacht und Gottesdienst; Zugdnge zur Bibel:

Konfirmandenarbeit; Seniorenarbeit; Spielformen in der
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Gemeindearbeit; Singen in Unterricht und Gemeinde; Bild-

nerisches Gestalten.

4.4 Priifungen

Zulassungsvoraussetzung zur Vorpriifung nach dem 4. Seme-
ster sind der Nachweis der erfolgreichen Teilnahme an den
vorgeschriebenen Praktika und ein Leistungsnachweis iiber
eine Hausarbeit zu einem selbst gewdhlten Thema aus dem

Bereich des gemeindepadagogischen Wahlpflichtangebots.

Das Vertiefungsgebiet wird im Hauptstudium durch eine f&-
cheribergreifende mindliche Priifung abgeschlossen. Im
Rahmen der Diplompriifung ist eine dreistiindige Klausur in
Gemeindepadagogik zu schreiben. Haufig wird auch fiir die
Diplomarbeit ein Thema aus dem Bereich der Gemeindepad-

agogik gewahlt.

)
") von J.Hochstaffl in: PthI 6 (1986) %05-345 (Anm.Red.)
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Friedrich-Martin GeiRR

Praxisnahe Ausbildung

Bedeutung der Praxis im Studium am Fachbereich Religionspadagogik (Diakonie
und Kirchliche Dienste) an der Evangelischen Fachhochschule Hannover ™’

Die Frage, ob die Ausbildung am Fachbereich Religionspadagogik (Diakonie
und Kirchliche Dienste) eher als Studium oder als Berufsausbildung zum Diako-
nen-Beruf verstanden wird, wird uns Dozenten haufig gestellt. Sie geht meist
von der Vorstellung aus, daB ein Studium eine zweckfreie Angelegenheit sei,
die nur durch den einzelnen Studenten gesteuert, durch ihn bestimmt wird.
Prufungsordnungen und Praxisbezug werden dann als lastiges Beiwerk angese-
hen. Das Studium soll, so verstanden, der eigenen Weiterentwicklung und
Selbstfindung dienen. Die Berufsvorbereitung wird zur Nebensache.

Wird die Berufsausbildung als primares Ziel verstanden, so sollen Theorien etwa
der Sozialwissenschaften nur insoweit gelehrt werden, als sie fur die Praxis des
Berufes notwendig sind. Dies fuhrt zu einer Einengung und einem nur sehr ge-
ringen curricularen Spielraum fur die entsprechenden humanwissenschaftlichen
Facher. Die Wissensvermittlung und die Umsetzung dieses Wissens etwa im
Fach Theologie oder Religionspadagogik hatte dabei einen vergleichsweise ho-
hen Stellenwert. In der Lehrtatigkeit im Rahmen des Studiums stellt sich diese
Frage nach Berufsausbildung oder Studium jedoch kaum. Sie 138t sich weder in
der einen noch in der anderen Richtung klar beantworten. Man kann aber der
Frage nachgehen, welchen Praxisbezug, welche besonderen praktischen berufs-
vorbereitenden Anteile eine Ausbildung hat und wie sich diese im Studium aus-
wirken. Dies soll nun in mehr berichtender Form geschehen, wobei besonders
die Frage untersucht wird, welche Rolle oder Funktion die Praxis und Berufs-
vorbereitung in diesem Fachhochschulstudium hat.

Vor dem Studium im Fachbereich ‘Religionspadagogik (Diakonie und Kirch-
liche Dienste) liegt in der Regel ein halbjahriges Vorpraktikum, das in kirchli-
chen oder diakonischen Einrichtungen abgeleistet wird. AuRerdem verfugt der
groBte Teil der Studenten iber langere Erfahrungen mit ehrenamtlicher Tatig-
keit in der Kirche. Die jungen Menschen haben das Arbeitsfeld Kirche kennen-
gelernt. Sie kommen mit bestimmten Einstellungen und Erfahrungen.r Sie sind
oft hachmotiviert und haben fest das Berufsziel ., Diakon’* var Augen.
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Im Grundstudium wird versucht, diese erlebte Praxis teilweise zu reflektieren.
Dies geschieht in einem Einfiihrungsseminar und dann besonders im ersten und
zweiten Semester im Rahmen des berufsorientierenden Seminars. Hier wird
versucht, die gegenwartige Berufswirklichkeit des Diakons zu untersuchen. Dies
fiihrt bei den Studenten zu neuen Einsichten und zu einer theoretischen Abkli-
rung der bisher erlebten Praxis. Es kann jedoch auch dazu fiihren, daB diese
erlebte Praxis verdrangt wird, damit Traume, Wiinsche und Hoffnungen wieder
Platz greifen konnen. Die Kirche als Gemeinschaft unter ihrem Herrn Jesus
Christus wird als mégliche ideale Gemeinschaft entwickelt,und die jungen Men-
schen versuchen, dies auch in ihrer Studentengruppe zu leben.

Die Aufnahme der haufig neuen theologischen und humanwissenschaftlichen
Erkenntnisse fiihrt jedoch auch zu einer erheblichen Verunsicherung des Stu-
denten. Erlebte Praxis und das Idealbild von ,unserer geglaubten und gelebten
Kirche' wird angefragt und untersucht. In dieser Situation werden die Studen-
ten jedoch schon mit der realen Praxis etwa bei Besuchen von Gemeindedia-
konen im Rahmen des ,,berufsorientierenden Seminars” oder bei Hospita-
tionen im Konfirmandenunterricht im Rahmen der religionspadagogischen
Lehrveranstaltungen konfrontiert. In das Studium, das zur eigenen Klirung
etwa in Glaubensfragen beitragen soll, greift die Praxis hinein mit der Forde-
rung, gerade diesen Glauben nach auBen etwa gegeniiber den Konfirmanden zu
vertreten. Hier entsteht eine Spannung, die haufig kaum aufzuldsen ist. Diesen
gegensitzlichen Anforderungen ist nur schwer standzuhalten, und man muR
auch fragen, ob dies wirklich sachgemaB ist!

Im Bereich des Grundstudiums wahrend der Vorlesungszeit sind jedoch diese
Anteile, bezogen auf das gesamte Lehrangebot, relativ gering. Sie zeigen aber bei
den Studenten deutliche Wirkung. Die Bildung von Zielvorstellung und die
Kenntnis verschiedener theoretischer Konzepte behalten jedoch letztlich die
Oberhand. Gegen Ende des Grundstudiums setzt der Student in der Regel auch
schon inhaltliche Schwerpunkte,und seine besonderen Interessen an bestimm-
ten Fachern werden deutlich.

In der vorlesungsfreien Zeit nach dem zweiten Semester wird jedoch vom Stu-
denten ein Freizeit- oder Diakonie-Praktikum erwartet. Hier hat er sich qua
Person der Praxis wieder zu stellen. Er kann ihr nicht ausweichen. Im Freizeit-
Praktikum arbeitet er beispielsweise mit in einer 14 tigigen Sommerfreizeit fir
Jugendliche. Dabei werden von ihm schon praktische Fihigkeiten (Gruppen-
fihrung, Spielen, Aufsichtsfunktionen usw.) erwartet. Hiufig muB der Student
lernen, zu einer ihm fremden Gruppe Beziehungen aufzunehmen.



Alternativ dazu ist ein Diakonie -Praktikum (Dauer 4 Wochen) maoglich. Hier ar-
beitet der Student in einer diakonischen Einrichtung {verhaltensgestorte Ju-
gendliche, Arbeit mit Behinderten, Seemannsmission) mit und erlebt neue An-
forderungen und Praxiseindricke. Die Auseinandersetzung mit Not und Leid
tritt hier in den Vordergrund. Durch eine Auswertung zu Beginn des dritten
Semesters wird versucht, diese Praxiserfahrungen griindlich aufzuarbeiten und
in den weiteren Verlauf des Studiums zu integrieren.

Noch deutlicher lassen sich die Praxiseindriicke am Ende des dritten Semesters
ausmachen. Der Student hat dann ein zweimonatiges Gemeindepraktikum hin-
ter sich. Dieses Praktikum wird in einer Kirchengemeinde abgeleistet. Der Stu-
dent lernt dabei in der Regel eine neue Kirchengemeinde, eine Mitarbeiter-
schaft und bestimmte kirchengemeindliche Zielgruppen (Kinder, Erwachsene,
Jugendliche) kennen. Er hat mit ihnen zusammengelebt und mit ihnen gearbei-
tet. Er hat sich erprobt in unterschiedlichen Arbeitsformen. Er hat seine fach-
lichen und personlichen Starken und Schwichen erfahren. Seit Jahren werden
diese Erfahrungen mit den Studenten des dritten Semesters in einem Seminar
..Auswertung des Gemeindepraktikums'' bearbeitet. Bestimmte, immer wieder-
kehrende Grunderfahrungen der Studenten lassen sich dabei generalisieren:

— Die Mitarbeiter der Kirchengemeinde erwarten vom Gemeindepraktikanten
schon konkrete Auswirkungen des Grundstudiums. Sie trauen dem Studen-
ten etwas zu und fordern auch von ihm praktische Fahigkeiten (z.B. im
Konfirmandenunterricht). Demgegeniiber erlebt sich der Student als halb
ausgebildet, der nur die Halfte seines Studiums bisher durchlaufen hat.

— Dem Studenten wird deutlich, daB die Anforderungen vor allem in den Be-
reichen Theologie und Religionspadagogik hoch sind. Er spiirt Defizite, die
er unbedingt in dem ihm noch verbleibenden Studium ausgleichen mochte.

— Die Mitarbeiterschaft der Hauptamtlichen in der Kirchengemeinde wird be-
wuBt erlebt und an den Forderungen und Méglichkeiten des Evangeliums
gemessen. Haufig wird dabei von den Studenten schmerzlich empfunden,
dal ein Austausch iiber Glaubensfragen etwa in der Mitarbeiterschaft kaum
stattfindet. Dies filhrt zu Enttduschungen und Resignation. Es kénnen aber
auch hier iiberhdhte Erwartungen des Studenten im Spiele sein. Haufig wird

nach der Funktion von Mitarbeiterbesprechungen in der Kirchengemeinde
gefragt.

— Immer wieder wird den Studenten deutlich, daR sie Zielvorstellungen fiir ihr
Praktikum entwickeln sollen. Haufig haben sie im Gemeindepraktikum er-
fahren, wie wichtig es ist, konkrete Zielsetzungen fiir die einzelnen Arbeits-
schwerpunkte in der Kirchengemeinde zu haben. In dieser Vielfalt der Ge-



- 144 -

meindearbeit muB der Praktikant auBerdem Schwerpunkte fir sein recht
kurzes Gemeindepraktikum setzen.

Gerade an diesen Erfahrungen wird deutlich, daB die Intensitat der Praxis sich
auf die Planung und Gestaltung des weiteren Studiums auswirkt. Die Praxiser-
fahrung erméglicht es dem Studenten, die eigenen fachlichen und auch person-
lichen Defizite zu erkennen. Es schlagt sich nieder in der Forderung nach ande-
ren oder zusatzlichen Lehrveranstaltungen in den unterschiedlichen Fachern.
Es hat auch haufig zur Folge, daR der Student sich neue personliche Studien-
schwerpunkte setzt. Dies hat Auswirkungen auf die Wahl des Projektes, das im
Hauptstudium begonnen wird. Im Projektstudium (Dauer 1 1/4 Jahre) ent-
scheidet sich der Student fiir einen Praxisschwerpunkt (z.B. Altenarbeit, offe-
ne Jugendarbeit, Kinderarbeit) und arbeitet zusammen mit einem Dozenten
und einem Praxisanleiter aus der Projekt- Kirchengemeinde in einer Lerngruppe
von 4 - 6 Studenten. Der Vorteil dieser Arbeitsform ist, daB ein direkter Praxis-
Theorie-Bezug hergestellt werden kann. Durch eine Arbeitsfeldanalyse, durch
die praktische Arbeit ,,vor Ort” und die standige Reflexion wird eine Aufarbei-
tung der Praxiserfahrungen ermoglicht. Der Student muB in der Regel 2 - 4
Stunden in der Woche mit konkreten Zielgruppen (Jugendliche, Kinder usw.)
in der Kirchengemeinde arbeiten. Insgesamt steht 1/3 der wochentlichen Stu-
dienzeit im Zeichen des Projektstudiums. Die Fragen aus der Projektarbeit wer-
den auch in die theoretischen Lehrveranstaltungen des Hauptstudiums einge-
bracht und dort bearbeitet.

Aus dem bisher Geschilderten wird deutlich, daB in diesem Fachhochschul-
studiengang die Erfahrungen der Praxis die theoretischen Lehrveranstaltungen
in einem erheblichen MaRe beeinflussen. Sicher sind auch die Zielplanungen in
den einzelnen Fachern auf die beruflichen Notwendigkeiten abgestellt. Durch
die erlebte Praxis des Studenten werden .diese Zielvorstellungen aber immer
wieder kritisch befragt,und dies fiihrt zu Veranderungen in dem Lehrangebot.

Wie schon anfangs erwahnt, 1Rt sich die Frage ,,Berufsausbildung’ oder ,,Stu-
dium’ nicht schlissig beantworten. Jedoch mochte ich fur eine Erweiterung
der Studienmoglichkeiten hier pladieren. Es ist sehr wichtig, daB im Rahmen
dieses Kurz-Studienganges dem Studenten genugend Raum bleibt, um seine
thealogischen Fragen, seine Glaubensfragen und die Erfahrungen mit wichtigen
humanwissenschaftlichen Erkenntnissen (z.B. Soziologie, Psychologie) aus-
reichend zu klaren und zu verarbeiten. Dabei hat der Student die einmalige
Chance, dies in einer lebendigen, iiberschaubaren Lerngemeinschaft von gleich-
gesinnten Studenten zu erreichen. Das standige Einwirken der Praxis kann auch
Nachteile fiir eine Selbstklarung im Studium haben.
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Andererseits sind auch wiederum bestimmte Kompetenzen fiir die berufliche
Ausbildung notwendig. Etwa eine Gruppenleitungskompetenz, die im Bereich
des Faches ,,Methodisches Arbeiten mit Gruppen* erreicht werden kann. Dies
ist fiir die fachliche Arbeit der Absolventen besonders wichtig. Dabei sind die
weiteren Ziele des Studiums, das eine ..theologisch-padagogische Berufsbe-
fahigung' erreichen soll, wichtig. ,,Die Absolventen des Fachbereiches erhalten
eine spezifisch theologisch - pidagogische Ausbildung fiir ihren spateren Berufs-
vollzug: 2.8B. fir Kinder-, Jugend- und Elternarbeit, fir die Arbeit mit alten
Menschen, fir Kindergottesdienst, fiir Konfirmandenunterricht, fiir nebenberuf-
lichen Religionsunterricht. Die Absolventen sollen eine Aufgabe darin sehen,
auch fir Menschen da zu sein, die keinen Zugang zum traditionellen Gemeinde-
leben haben. Sie erwerben in der Ausbildung vor allem vier Berufsbefihigun-

gen, die ihnen die notwendige Beweglichkeit auf dem differenzierten kirchli-
. chen Arbeitsfeld ermoglichen:

— Die Befahigung fir Bildung und Unterricht unter dem Aspekt der Vermitt-
lung wichtiger Inhalte biblischer Uberlieferung und christlichen Glaubens.

— Die Befahigung fiir Aufbau, Anleitung und Begleitung von Gruppen in Kir-
chengemeinde und Nahbereich, in kirchlichen Einrichtungen und Werken
der Diakonie.

— Die Befahigung fir Organisation und Koordination von Veranstaltungen und
Aktivitaten unterschiedlicher Gruppen im kirchlichen Bereich.

— Die Befdhigung, die Gemeinde auf offene und verborgene Notsituationen

aufmerksam zu machen sowie Mdglichkeiten der Hilfe zu entwickeln und
wahrzunehmen."

(aus der Studienordnung fiir den Studiengang Religionspadagogik (Diakonie
und Kirchliche Dienste) an der Evangelischen Fachhochschule Hannover
vom 09.04.1984)

Diese Zielsetzungen unterstreichen wiederum stirker die beruflichen Fahigkei-
ten, die durch das Studium erreicht werden sollen.

Fir die Entwicklung der eigenstindigen Persénlichkeit sowie fiir die beruflichen
Kompetenzen ist es jedoch besonders wichtig, daB der Student lernt, selbstin-
dig zu werden und sich fiir sein eigenes Lernen verantwortlich zu wissen. Dazu
stehen die vielfiltigen Maglichkeiten des Wahlpflichtangebotes in den verschie-
denen Fachern zur Verfigung. Hier heiBt es, sich zu entscheiden und auch
Schwerpunkte im Studium zu setzen. Dieser Bereich der Selbstandigkeit und
des eigenverantwortlichen Handelns ist fiir die spitere berufliche Arbeit beson-
ders wichtig. Der kinftige Diakon muR lernen, Lern- und Arbeitsschwerpunkte
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seibstandig zu setzen, damit er erfolgreich in seinem Beruf tatig werden kann.
Dies soll und muR in einem praxisnahen Studium eingelibt werden.

Dies alles wird dann versucht, im Berufspraktikum, das sich an die Diplompri-
fung anschlieBt, praktisch umzusetzen. In der Regel erlebt der Absolvent in
den ersten Monaten des Berufspraktikums eine deutliche Verianderung. Er
spiirt, dall er bestimmte Anforderungen nun auch fachlich und personlich erful-
len muB. Es wachst in der Regel sein Selbstwertgefihl, und es wird deutlich,
daR er von bestimmten Menschen und Menschengruppen gebraucht wird. Im
Rahmen der Supervision, der Studienwochen und Lehrangebote des Berufs-
praktikums hat er die Moglichkeit, die erfahrene Praxis griindlich zu reflektie-
ren.

Insgesamt konnte hier nur ein kurzer Uberblick gegeben werden. Es wird deut-
lich, daB die Praxis eine wichtige Funktion im Rahmen des Studiums hat.
Daneben sollten die Moglichkeiten, die ein Studium zur Selbstfindung bietet,
jedoch nicht unterschatzt werden.

+)

aus:"Einblicke". Festschrift der Evangelischen TFachhochschu-
le Hannover - zum 65. Geburtstag von D. H.-P. Meyer, Juli
qr{‘:-.;.j_!_, 79-85 B
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Praxiskontakte wihrend der Aushildung im Fachbereich 11

Praxisbareichae:

Vorprak tikum

Kontakt mu:

Art des Kontasktec

sozinbe Einrichtungsn Volilzeitprak tikum
Kirchengsmeinden
1. Semester KU * Kirchengameinds Hospitation KU
Teilnahme an KU
Freizmiten
1. Semester BOS *° Institutionen Exkursionen
LKA, AFG
Diakonisgemeinschaft Ristzeit
2. Semester KU Kirchengameinde Hospitationen KU
eigene Untervichtsversuche
2. Semester BOS Diskone im KG und KK Gespriche
Asstaltsdiakonie Basuche

Vortereitung auf
das Freizeitpraktikum

oder

Vorbereitung auf
das Diakonispraktikum

Voriesungsireie Zeit nach dem 2. Semester
Freizeitpraktikum (3 - 4 Wochen)

oder
Diakoniepraktikum (4 Wochen)
3. Semnaester Ku

nach dem 3. Semester
9 Wochen Gemeindepraktikum

4. Semester Projekt
5 Semester Projekt
6. Semester Projekt

Vorbereitung auf das BP

- Berufspraktikum

6 Wochen Schulpraktikum

-

K onfirmendenunterricht
®°  Beruhworienterandes Seminer

Leitern der
FraizeitmaBnahme

Mitarbeiter in
diakonischen Einrichtungen

Teilnehmem

(Jugendliche, Erwactsene, Kinder)

2. B. Behinderte, Jugendliche usw.

Kirchengameinds
Kirchengemeinde

Kirchengameinds
Kirchengemeinde

Kirchengemeinde

Anlsiter
KV

Praxisstelle
Kirchengemeinda
Diakonische Einrichtung

Schule

Mitarbeit bei der Planung
und Vorbereitung der Freizeit

Verhandiungen uber Art des
Einsatzes und der Mitarbeit

Verantwortliche Mitarbeit

Mitarbeit

Hospitation:
sigene Unterrichtsversuche

Vollzsitpraktikum (40 Std.)
Haospitation, Arbeit in sinem

Schwerpunkt
Hospitation
Arbeitsfeldanalyse
regelmiBige praktische
Titigkeit

Fortsetrung der Praxit

Bezuche in der kinftigen
Ausbildungsstelle

Vollzeitpraktikum {40 Std.)
Hospitation, selbstandiges Arbeiten
in verschiedenen Schwerpunkten

Hospitation
eigener Unterricht
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EVANGELISCHE FACHHOCHSCHULE HANNOVER
FACHBEREICH I Religionspddagogik

« Diakonie und Kirchliche Dienste »

Berufstatigkeit als Diakon/Diakonin in Kirchengemeinden, kirchlichen und diakonischen Einrichtungen_
Einsegnung zum Diakon

Vom FB begleitetes 12monatiges
Berufspraktikum
vor allem in Kirchengemeinden

Schulpraktikum

Diplomprifung
zum Diplom- Religionspadagogen

« Projektes
zum Beispiel:

Arbeit mit Kindern
Offene Jugendarbeit
Jugendgruppenarbeit
Arbeit mit Erwachsenen
Arbeit mit Ausldndern
Besuchsdienst

Arbeit mit alten Menschen

Hauptstudium

Diplom- Vorpriifung

Blockpraktikum

8 Wochen in der Kirchengemeinde

— ; Das Grundstudium vermittelt theoretische Grundkenntnisse
Freizeitpraktikum in verschiedenen Fachern (z. B. Theologie, Religions-
padagogik, Padagogik, Recht, Psychologie, Soziologie), es
2 fiihrt in Arbeitstechniken ein und erméglicht eine Orientie-
rung auf dem kirchlichen Arbeits- und Berufsfeld.

oder Diakoniepraktikum

Grundstudium

Aufnahmeverfahren

z. T.
noch 3 oder 6 Monats 12 Monate
8 Monste Vorprektikum Vorpraktikum Vorpraktikum 8 Morwte Vorpraktikum
Abitur ot Pt | Fachoberschule [Yenstung nach KI. 13| | 3 B_ Wirtschattsgymnasium
Gleichwertigkeitshe-
scheinigung der
Bezirksregierung

Allgesmeine Hochschulrsife Fachhochschulrsife Fachgebundene Hochschulrsife
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Isidor Baumgartner

DER WEG DER MYSTAGOGIE. GEDANKEN ZUR SEELSORGLICHEN BEGLEITUNG

(1) Mystagogie - Programm und Verwirklichung

Der Begriff "Mystagogie" hat alle Chancen eine theologische Modevokabel

zu werden, wenn er es nicht schon ist.

Da wird fir die Theologie insgesamt gefordert, sie misse mystagogisch
sein. Denn das heute, vielfach an der Theologie vorbei, artikulierte
Verlangen nach Spiritualitit, sei als ein Signal zu werten, daB Theolo-
gie ihrem eigentlichen Auftrag zur Quelle, zum Geheimnis des lebendigen
Gottes zu fihren, nicht Gberzeugend nachkomme.l)
Da wird fir die dogmatische Aussage ein mystagogischer Stil angeregt,
sie solle weniger als abschlieBend-feststellende Rede erfolgen, sondern
vielmehr Wege ins Mysterium hinein eréffnen. Dies bedeutet, daB ihr
anamnestisch-erzéhlender und ihr prophetisch-erschlieBender Charakter

stérker hervortreten misse.

Da wird der Ruf nach einer lebensgeschichtlichen Theologie erhoben,
in der die Biographie von einzelnen, van Gruppen und Vélkern als
Weg zum wahren Leben (:;n ﬂ ) entfaltet wird. Solche deutend-mysta-
gogische Theologie sollte sich ohne BerUhrungsangst_dem alltaglichen

Leben und seinen kaum entzifferbaren religidsen Erfahrungen zuwenden.s)

Da wird fir eine neue mystagogische Einfihrung in das kirchlich-litur-
gische Verstandnis der Heiligen Schrift plédiert, weil Schrift und
Liturgie vor allem in die Tiefe des christlichen Mysteriums reichten.
Diese pastoralliturgische Forderung kann im Ubrigen so etwas wie ein
Urheberrecht auf das Prinzip "Mystagogie" beanspruchen. Urspringlich
bezog sich Mystagogie auf die Einweihung in Kult und Mysterien der
Religion;in der christlichen Rezeption des Begriffes bedeutete Mysta-

gogie dann die Einfihrung in die liturgische Feier der Sakramente.d)

© Da wird es neverdings als Aufgabe der Religionspddagogik gesehen,
in einer gottfernen Welt Kindern und ihren Eltern das Staunmen als Weg
in das Geheimnis zu lehren, um darin letztlich dem Mysteriuﬁ "Gott"

Zu begegnen.S)
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"Mystagogie" ist in vieler Munde. Und auch die Pastoraltheologen sprechen

von Mystagogie, wenn sie auf Konzepte der Pastoral fir heute und fir die

Zukunft zu sprechen kommen.e) Sie plédieren fir eine pastorale Entwicklung

"von der Versorgung zur Mystagogie".7)

Mystagogie wird in der theologischen Diskussion als recht heterogener 3amm

begraiff gebraucht fiir all das Neue, zutreffender: fir das Althergebrachte,
das es neu zu entdecken gelte. Der Mystagogie eignet so ein innovatorischer
Anspruch fir Theologie und Pastoral. Und gerade dort, wo ein Begriff dabei
ist, zum theoloyischien Program zu avancieren, scheint es geboten,

nach seiner tieferen Begriindung zu fragen. Denn nur so lassen sich ver-
laBliche Kriterien fir die praktische Verwirklichung des Programms
"Mystagogie" gewinnen. Eine knappe theologische "Praambel" soll in Blick
bringen, auf welche "Grundsatze" eine mystagogische Pastoral heute zurick-
greift.

(2) Theologische Prdambel der praktischen Mystagogie

Mystagogie, so lautet die einprdgsame und theologisch vertretbare Anndhe-
rung an den Begriff, ist Einfihrung in das Geheimnis, das das Leben jedes
Menschen vor Gott immer schon ist. Wenn wir Gedanken Karl Rahnersa) nach-
denken, dann ist davon auszugehen, daB die je geschichtliche Situation
der Menschheit insgesamt und jedes einzelnen Menschen von allem Anfang

an bereits umfangen ist vom Heilswillen Gottes. Damit ist nicht die Ge-
brochenheit und Aporie menschlicher Existenz vollends aufgehoben, auch
nicht die menschliche Freiheit der Entscheidung einfachhin auBer Kraft
gesetzt. Dieser Heilswille ist aber doch so mdchtig am Werke, daB es zu-
ldssig ist zu sagen: "Gott ist in der Geschichte eines jeden Menschen
gegenwartig und dies schon lange bevor Kirche tatig wird. Wer immer durch
Geburt zur Menschheit gehdrt, steht schon in der Beziehung zum mensch-
gewordenen Gott, also Jesus Christus, was seine Geschichte zur Heilsge-

9)

schichte macht."”’ Kirche importiert nicht das Heil in das Leben der
Menschen, sondern es ist im Kern schon da.

Was bleibt dann der Kirche und ihrer Pastoral als Aufgabe noch ibrig?
Indem Kirche die alten Geschichten von der Erfahrung des heilenden, von
den Toten auferweckenden Gottes, seine Selbstmitteilung in Jesus Christus,
erzahlend und liturgisch-feiernd in "gefdhrlicher Erinnerung" (Metz) halt,

macht sie fir die Welt und die Menschen anschaulich, wohin Gottes Heilswille

= B
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letztendlich tendiert. In der Kirche ist demnach in die zukinftige Ge-
schichte hinein aufbewahrt und erlebbar, wie der zur Vollgestalt, zu Ende
gebrachte Heilswille Gottes aussieht. Sie ist - und darin besteht auch

ihre immer wieder neu zu realisierende Aufgabe - jenes "Weltsakrament”,

in welchem Menschen ihr Leben ausdricklich und verl&Blich als Gottes Liebes-
geschichte mit ihnen entdecken und weiter voranbringen kénnen.

Diesem Ziel ist zugeordnet, was Pastoraltheologen als Mystagogie begreifen:
Mithelfen, daB einzelne, Familien, Gruppen und Gemeinden ihr Leben als
Geschichte Gottes mit ihnen entdecken und voranbringen kénnen. Wie kann

das heute konkret und praktisch, riickgebunden an die langen mystagogischen

Erfahrungen der Kirche geschehen?

(3) "... am Ende hat sie wohl geahnt, daB sie sterben muB" - Praktische

Mystagogie angesichts von Schuld und Tod

Es gi1lt folglich die theologische Vision auszubuchstabieren in die ganz
praktische Seelsorge hinein, ohne in eine oberfldchliche Rezeptologie

zu verfallen. Eine solche Verortung in der Praxis verhindert, daB Mysta-
gogie belanglose Utopie bleibt, Leerformel gelehrter Theologie. An einer
konkreten seelsorglichen Begegnung soll deshalb entfaltet werden, wie
Pastoral heute als Mystagogie geschehen kdnnte und mit welchen Klippen

der Seelsorger dabei zu rechnen hat.

In einem Kurs mit dem Thema "Seelsorgliches Gesprach mit alten Menschen" ,
den ich fir junge Seelsorger zu leiten hatte, legte ein Teilnehmer folgende,

schriftlich ausgearbeitete Nachbetrachtung eines Gespraches vor:

"Herr N. ist 82 Jahre alt, seit elf Jahren Witwer, war beruflich als Lehrer
tatig. Er macht den Eindruck eines kdrperlich und geistig noch sehr regen
dlteren Herrn. So reiste er z.B. letztes Jahr noch mit einer Reisegruppe
nach Thailand. Ich bekam Kontakt zu Herrn N. (ber die Schwester des Alten-
heims, in dem Herr N. wohnt. Er lieB mir Uber die Schwester ausrichten,

daB ich, wenn ich wolle, bei ihm vorbeikommen kénne. Er spreche gern mit

einem Theologen, vor allem mit einem jungen.

Wir unterhielten uns iiber dieses und jenes, Uber das Altenheim und daruber,

daB die Menschen in der Pflegestation schan sehr viel leiden miBten.
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Herr N. sagte dann - ich versuche es méglichst mit seinen Worten wiederzu-
geben: 'In meinem Alter denkt man schon &fters ans Sterben und deshalb
denkt man auch mehr Uber die Religion nach. Ich mbchte nicht von einer
Minute auf die andere sterben.'

Ich antwortete: 'Sie mochten méglichst bewuBt und vorbereitet sterben!
Darauf Herr N.: 'Mein Bruder ist vor kurzem gestorben, ganz pldtzlich,

der konnte sich wohl kaum auf den Tod vorbereiten.'

Ich sprach ihm, so gut ich es konnte, mein Beileid aus: 'Das tut mir sehr
leid".

Herr N. wieder nach einem kurzen Augenblick des Schweigens: 'Meine Frau
konnte erst nach langerem Leiden sterben. Das war schon eine schlimme
Zeit, diese drei Monate, wo sie krank war. Ich habe meine Frau jeden Tag
im Krankenhaus besucht... (er schluchzt). Anfangs haben wir uns noch gegen-
seitig Hoffnung gemacht, daB wir, wenn sie wieder gesund ist, noch viel
reisen wirden. Der Arzt sagte mir gleich, daB meine Frau sterben muB.

Wenn ich dann aus dem Zimmer ging, habe ich sehr geweint, nachdem ich

ihr im Zimmer noch viel Mut gemacht habe. Am Ende hat sie wohl geahnt,

daB sie sterben muB.' '

Mit f&8llt nicht mehr genau ein, was ich darauf gesagt habe, aber es war
bestimmt nicht angemessen. Ich glaube, ich habe ihn gefragt, ob es nicht
besser gewesen wdre, ihr die Wahrheit zu sagen.

Gegen Ende des Gesprachs kamen wir dann noch auf die Asylanten zu sprechen,
daB diese den ganzen Tag nichts zu tun h&tten.

Ich bin unzufrieden, wie das Gesprach verlaufen ist; und 1ch tue mich

schwer damit, es als ein seelsorgliches Gesprach einzuordnen."

Soweit das, hier etwas gekUrzte, Erlebnisprotokoll des jungen Seelsorgers.

Ich will nun nicht davon berichten, wie wir in der Gruppe damit gearheitet haben}

Es kommt auch jetzt nicht darauf an, dem jungen Seelsorger besserwisserisch
nachzuweisen, was er falsch gemacht hat - ich finde, daB er eine bemerkens-
wert kritische Haltung zu seinem Gesprachsstil einnimmt -, sondern vielmehr
ist, von diesem Gesprach ausgehend, zu entwickeln, wie Mystagogie ganz
praktisch bei diesem alten Lehrer geschehen kénnte. Natirlich darf darin
nebenher deutlich werden, woher die noch recht diffuse Unzufriedenheit

des Seelsorgers mit diesem Gesprach kommt.
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(4) Mystagogie - ein Emmausgang

Der Weg, den der Seelsorger mit Herrn N. zu gehen hat, ist vorgezeichnet,
denn es ist ja nicht das erste Mal, daB ein Christ einen anderen in Trauer
und Angst begleitet. Man wird also, bevor man sich auf die mystagogische
Begleitung eines anderen einléaBt, sich vergewissern, worauf es letztlich
ankommt, und man wird Ausschau halten nach mystagogischen Erfahrungen
anderer sowie nach Vorbildern der Mystagogie. Ein solcher MaBstab der
Mystagogie scheint nun gegeben mit der Emmausgeschichte, wie sie sich

bei Lukas (24, 13-35) findet. Sie kénnte das Seil bilden, an dem der Seel-
sorger bei der mystagogischen Begleitung von Herrn N. gich entlang-

tasten kann.

Was berechtigt, die Emmausgeschichte zu einem Urbild der Mystagogie zu
erkléren? Dazu ist noch einmal an der theologischen Begrindung der Mysta-
gogie anzuknipfen. Mystagogie ist eingebunden in die Grundaufgabe der
Kirche "Ursakrament", d.h. transparent zu sein auf den auferstandenen
Christus hin. Denn in ihm ist der Heilswille Gottes in uniberbietbarer
Weise zu seiner Vollgestalt gekommen. Mystagogisches Handeln hat so

auf diese Vollendung des Heilswillens Gottes, die im Auferstandenen
begegnet, hinzublicken, sie hat auf "Auferstehungserfahrungen”, die der
endgultigen Auferstehung vorausliegen, hinzuzielen, sie hat "Auferweckungs-

praxis" zu sein.

Es gilt deshalb, Erzahlungen der Bibel danach abzuhoren, wie Menschen
zu der Erfahrung kommen: "Er ist auferstanden" und wie diese Erfahrung

sie wandelt von Entt#uschung und Traver zu Freude und Hoffnung, so daB

sie sich zur Kirche versammeln. Die Emmausgeschichte ist ein solcher
Erfahrungsbericht. Weil nun Berichte wie die Emmausgeschichte nicht
einfachhin historisierend, sondern kerygmatisch erzahlen, geben sie
prinzipiell auch dariber Auskunft: Wie kommt einer etwa in der lukanischen
Gemeinde fUnf oder sechs Jahrzehnte nach dem Osterereignis, wie kommt
einer damals wie heute, einer wie Herr N. zu der Erfahrung: "Christus

ist auferstanden und genau das ist auch Gottes Absicht mit mir!"?

Der Seelsorger geht folglich den Weg der Mystagogie, wenn er den Emmaus-
gang Schritt fir Schritt, von Station zu Station nachgeht. Der Emmausgang

ist der Weg, - griechisch: die "Methode" - der Seelsorge. Welche einzelnen
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Schritte gilt es dann auf dem mystagogischen Emmausgang mit Herrn N. zu -
gehen, so dafl er aus Trauer, Angst und wohl auch Schuld, heimkommt zu

der Erfahrung: der Gott des auferstandenen Christus tragt mich?

(4.1)Der erste Schritt: Hinzukommen und mitgehen

In den Anfangsversen (Lk 24, 13-14) heiBt es, daB die zwei Jiinger iber
all das sprachen, was sich ereignet hatte. "Wahrend sie redeten und ihre
Gedanken austauschten, kam Jesus hinzu und ging mit ihnen" (V. 15).

Der erste Schritt des mystagogischen Emmausganges heiBt also: Hinzukommen
und mitgehen.

Das gelingt nicht leicht, auch dem jungen Seelsorger f&llt es schwer,
hinzuzukemmen und mitzugehen, vor allem da, wo Herr N. sagt, daB er Gfters
Uber das Sterben und deshalb auch Uber die "Religion" nachdenke". Das
"Sterben" nimmt der Seelsorger in seiner Antwort noch in den Mund:
"Sie mochten moglichst bewuBt und vorbereitet sterben!" Aber warum
"elektrisiert" ihn das Wort "Religion" nicht? Weswegen michte der alte
Mann denn sonst mit einmem Theologen gern sprechen, wenn nicht Uber die
"Religion", Uber den Glauben und wie er darin, an der Schwelle zum Tod,
vorkommt ? Warum verstummt der Seelsorger fast ganzlich, als Herr N. vom
Tod seiner Frau erzahlt und wie er das bis heute, elf Jahre spéter, noch

nicht abschlieBen kann?

Es macht nachdenklich, daB viele Seelsorger sich schwer tun, mitzugehen

in den seelischen Krisen und in den Lebensfragen der Menschen. Gerat die
Seelsorge in unserer Pastoral in Vergessenheit und werden die Krisen des
menschlichen Lebens an die Experten in den psychologischen Beratungsstellen

10)

delegiert? Eine Umfrage unter allen Pastoralassistenten und -referenten
in der BRD 1) malt ein disteres Bild: Unter den 17 aufgelisteten Tétigkeits-
bereichen kommt die seelsorgliche Beratung und Begleitung am seltensten

vor. Kaplane und Pastoralassistenten, die ich befragte, erwahnen im Durch-
schnitt ein helfendes Gesprach pro Woche, wobei sie ausdricklich die deut-
lich wahrgenommenen versaumten Gelegenheiten mlteinschlossen.lz) Und dabei

13)

erwarten, wie Umfragen immer wieder belegen die Menschen von der
Kirche und Pastoral die Begleitung in den Konflikten und Krisen des Lebens

in besonderem MaBe.
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Woran liegt es, daB es Seelsorgern so schwer fallt, bei existentiellen
Schlisselworten wie "Tod", "Religion" begleitend mitzugehen, ja sie Uber-
haupt als Anfrage zu vernehmen? Es liegt keinesfalls an den fehlenden
guten Vorsitzen der Seelsorger. Gebeten, aufzuschreiben, was Seelsorge
fir sie bedeutet, formulierten Kaplane und Pastoralassistenten "Vor-Satze"

wle diese:

- Gottes Néhe in die Einsamkeit des Lebens tragen helfen
- Gottes Liebesgeschichte in der Welt anstiften helfen
- Menschen sollen Kirche als lebensnah und fir das Leben bedeutsam erfahren
- den Menschen in vielfaltiger Weise verkinden, daB jeder Tod in eine
Auferstehung miindet
- am Haus, das der Herr im Leben Jedes Menschen baut, mitbauen
- Menschen begleiten und ihnen durch das Erzdhlen der Bibel ihr Leben
von Gott her deuten
- mit den Menschen mitleben, ihre Heilsgeschichte ausgraben helfen und
in Gemeinschaft das Evangelium erleben
- Menschen im Stil Jesu begegnen und itnen vonseinem Lebenswissen her Sinn

erschlieBen.

Warum f&llt es so schwer, diese guten Absichten im konkreten begleitenden
Gespréch zu realisieren? Vieles spricht fir die These, daB ganz bestimmte
Angste beim Seelsorger den guten Absichten 1mmer wieder in die Quere kommen.
Personl1chkeltsp5ychologlsche Untersuchungen 4y bei jungen Seelsorgern,
Priestern wie Laien, kommen zu dem Ergebnis: Seelsorger firchten mehr

als andere Menschen, daB es im Gesprach "persénlich" werden konnte, denn
dann kame heraus - so die innere Logik - daB man in mancher Hinsicht
"schwach", "nicht gut genug", "nicht liebenswert" sei . Depressive und
aggressive Impulse, Wiinsche nach Macht und Geltung, ungeldste Fragen und
Glaubenszweifel kimen zum Vorschein und die Angst, als so wenig vorbild-
licher Christ von anderen abgelehnt zu werden. Dieses lebensgeschichtlich

15)

der eine lebt deshalb nach dem Motto "laboro, ergo sum" und versucht durch

gewachsene Gefihl der Minderwertigkeit verlangt nach Kompensation:
Leistung sich in seinem Wert stdndig neu zu vergewissern, der andere geht
allem, was an die wunde Stelle seines Selbstwertes rihren konnte, z.B, Per-—

s6nlicien Gespréachen ,aus dem Weg.

Es konnte fir Seelsorger, die an ihrem Wert vor sich, vor den Mitmenschen
und vor Gott zweifeln, hilfreich sein, wenn sie sich danit in die Berufungs-

geschichtender Bibel hineinstellen. Von Mose etwa erzahlt der Jahwist (Ex 3;4),
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daB er sich &hnlich gering, minderwertig und unfdhig erlebt: einer der -
nicht reden kann, der nichts in der Hand hat, worauf er sich stitzen kdnnte,
der sich wie ein Aussétziger vorkommt und der um seinen Jdhzorn weiB.

Wie kann in so einem Gott Feuer fangen? Die Antwort des Jahwisten: So

wie Gott in diesem nutzlosen, Uberflissigen, wenig grandiosen, wertlosen
Gestripp, in diesem Dornbusch Feuer féngt und nicht aufhdrt darin zu
brennen, so brennt er im so wenig perfekten Mose. In der Berufungsvision
18Bt der Jahwist Mose zur GewiBheit kommen: "Ich darf mich annehmen und

zeigen, so wie ich bin und werde .nichts von Gottes Liebe verlieren." 1)

dadurch
"Hinzukommen und mitgehen” angesichts des in sich gespiirten "Dornbusch-
gefihls" der Minderwertigkeit heiBt dann fir Seelsorger mutig zulassen,
daB es persénlich wird, alle aufgesetzten Formeln des theologischen Sprach-
spiels, alle professionellen Rituale beiseite lassen und sich so zeigen,
wie man selbst mit dern beim anderen aufkommenden Fragen wohnt. Das ist

der erste Schritt.

(4.2) Der zweite Schritt: Stehen bleiben bei dem, was traurig macht

In der Emmausgeschichte heiBt es weiter (V 16-24): "Doch sie waren mit
Blindheit geschlagen, so daB sie ihn nicht erkannten. Er fragte sie: Was
sind das fUr Dinge, Uber die ihr auf eurem Weg miteinander redet? Da
blieben sie traurig stehen, und der eine von ihnen - er hieB Kleophas -
antwortete ihm: Bist du so fremd in Jerusalem, daB du als einziger nicht
weiBt, was in diesen Tagen dort geschehen ist? Er fragte sie: Was denn?
Sie antworteten ihm: Das mit Jesus von Nazaret..." Es folgt eine recht
ausfuhrliche Erzahlung; von Enttduschungen ist die Rede, aber auch von
Hoffnungsmeldungen,die einige Frauen ausgestreut haben. Das alles kommt

zur Sprache, wdhrend sie stehen geblieben sind.

Was sind die Enttduschungen und Hoffnungen des Herrn N., bei denen es
notig ist, wie auf dem Emmausgang, stehen zu bleiben, so daB sich, was
in unserer Sprache sehr eng zusammenhéngt, Ver-stehen ereignet? Was darf

nicht Ubergangen werden?

Herr N. betont, daB er gern mit einem Seelsorger sprechen will, aber sicher-
lich nicht iber die Asylanten, sondern wohl Uber den Tod des Bruders,

der Frau und dahinter noch verborgen, iiber seinen eigenen. Er braucht
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offensichtlich einen, der ihn wie einen Blinden an der Hand nimmt und
ihm einen Weg durch die ungeklédrten Fragen, durch die Trauver und wohl
auch durch die Schuld hindurch zeigt, der aber vor allem Zeit und Mut

hat, bei dem, wo es nicht mehr weltergeht, stehen zu bleiben.

Wirde es nicht tatsachlich R&ume zum Verweilen, zum Aussprechen und zum
Nachdenken erdffnen, wenn der Seelsorger sich an dieser Stelle an den
bewdhrten Haltungen und Methoden des sogenannten Pastoral Counseling 7
orientieren kénnte? Wenn Herr N. sagt, daB er &fters iber das Sterben
und die Religion nachdenke und daB sein Bruder unvorbereitet gestorben
sei, dann konnte man sich eine einfihlende Antwort, den Schlisselworten
"Sterben" und "Religion" nicht ausweichend, in dieser Art vorstellen:
"Herr N., ich versuche nachzuempfinden, was Sie bewegt. Ist es so, daB
Sie sich innerlich sagen: 'Ich bin mit mir und mit Gott noch nicht soweit,
daB ich ins Sterben einwilligen kdnnte!'?’

Solche verstehende Empathie, aber damit verwoben auch die maeutische
Anfrage, unterbricht den Gang der Dinge, wie in der Emmausgeschichte.
Der Seelsorger fihrt, indem er bewuBt fir "Religion" "Gott" sagt, deut-
licher, tiefer in die ungeklérten Fragen und Angste hinein. Aber der
eigentliche Punkt bei dem Herr N. stehenbleiben will, Uber den er nicht

hinwegkommt, ist m.E. damit noch nicht erfaBt.

Warum erzéhlt er dem Seelsorger, den zu sprechen er wiinscht, diese elf
Jahre zurlickliegende erschitternde Erfahrung vom Tod seiner Frau? Was
ist da fir Herrn N. bis heute, auch nach so vielen Jahren nicht verheilt?

Und h&lt ihn das wombglich ab, ins Sterben einzuwilligen?

Der Seelsorger sollte sich an dieser Stelle die innere Welt des Herrn

N. moglichst genau vergegenwértigen: Herr N. wuBte von seiner Frau:"du
stirbst; ich weiB es, aber ich kann es dir nicht sagen” Er bringt es nicht
fertig bis zum letzten Augenblick, ehrlich zu ihr zu bleiben. Dort, wo
sie seinen Beistand brauchte, blieb er nicht bei ihr. Was half alles Mut-
machen, er war damit nicht bei ihr. Nicht sie ist im Tod von ihm gegangen,
er hat sie schon vorher im Stich gelassen. Welchen Schatten wirft das

auf die Jahre gemeinsamer Treue?

Vielleicht ist das die innere Welt des Herr N., die er in Ordnung bringen,
abschlieBen mochte, wenn er einen Theologen zu sprechen winscht. Und der
wiederum sollte an diesem Punkt Zeit haben und einladen zum Stehenbleiben.

Er konnte Herrn N. sinngemaB antworten:
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"Herr N., ich merke, wie Sie sich so sehr winschen, Sie kdnnten das, was -
Sie jetzt zu mir sagen, Ihrer Frau sagen: 'Ich habe geahnt, daB du sterben
muBt und ich hab dich damit allein gelassen... Was michten Sie ihr noch
sagen?"

Der Seelsorger stellt sich zur Verfiigung, daB Herr N. zu ihm wie zu seiner
Frau sprechen kann. Er regt an, daB an ihm etwas zu Ende gefiihrt wird,

was Herr N. mit seiner Frau nicht mehr zu Ende bringen konnte. Damit 1&Bt
er auch zu, daB Herr N. auf ihn hin all das an Schuld und Selbstanklagen
Ubertréagt, die er seiner Frau gegeniber empfindet. Der Seelsorger leistet
damit einen wesentlichen therapeutischen Dienst. Es gehért zu den groBen
Entdeckungen Freuds, daB vieles an seelischer Zerrissenheit geheilt werden
kann, wenn der helfende Begleiter bewuBt solche "Ubertragungen" wahrnehmen
und bearbeiten kann.lB)
An dieser Stelle des mystagogischen Weges melden sich vielleicht kritische
Einwande. Wird nicht durch die Einbeziehung profaner psychotherapeutischer
Methoden unter der Hand der Kern der christlichen Mystagogie ausgehohlt?
Wird nicht mit Rogers, Freud und anderen ein Menschenbild in die Seelsorge
eingeschleust, das mit der christlichen Anthropologie unvereinbar ist?
Solche Einspriche gilt es ernst zu nehmen. Aber kénnte es nicht auch sein,
daB urchristliche Haltungen und Formen des Helfens und Heilens, die aus
der seelsorglichen Tradition irgendwann ausgewandert sind, Uber den Umweg
der modernen Psychotherapie, jetzt natirlich mit vielem anderen verﬁischt,
uns wieder begegnet? Es l&ge dann an uns, die urchristliche Substanz in
ihr zu entdecken und zu heben.lg}
Noch eines zu den Einwanden gegen die Psychotherapie: der Weg der Mystagogie J
ist langer als der, den die profane Psychotherapie geht. Er fuhrt in Bereicheﬂ
von denen die Psychotherapie in der Regel nichts weiB. In den folgenden

Schritten des Emmausganges ist davon die Rede.

(4.3) Der dritte Schritt: Den Sinn der Schrift erschlieBen

In der Emmausgeschichte heiBt es weiter (V 25-27):... "Und er legte ihnen
dar, ausgehend von Mose und allen Propheten, was in der gesamten Schrift
Uber i1hn geschrieben steht." Und im Nachhinein erinnern sich die beiden

Jinger an diese Auslegung (V 32): "Und sie sagten zueinander: Brannte
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uns nicht das Herz in der Brust, als er unterwegs mit uns redete und uns
den Sinn der Schrift erschlof?"

Auslegung der Schrift, den Sinn der Schrift erschlieBen - angesichts der
religiosen Sprachlosigkeit vieler Menschen heute, angesichts der viel-
faltigen Barrieren, die kirchliche Rede von Gott nicht ankommen lassen,
kein leichtes Unterfangen. Auch nicht in der Zweiersituation mit Herrn N. .
Was hilft es, ihm zu erzshlen, wie Menschen vor Hunderten von Jahren éott
erfahren haben? Was kénnte eine solche Rede einer gelungenen Psychotherapie

noch hinzufiigen?

Der Erfahrungshintergrund, aus dem heraus Lukas diese Emmausgeschichte
schreibt, ist offensichtlich der: Der Weg ist nicht zu Ende, wenn das,

was bedrickt und traurig macht zur Sprache gebracht, zugelassen und be-
erbeitet 1st. Wenn all das geschehen ist - das braucht Geduld und geht
sicherlich nicht in einem kurzen Gesprichskontakt - dann wird jener Kairos

aufkommen, wo der "Sinn der Schrift" ins Blickfeld rickt.

Nehmen wir an, der Seelsorger erzahlt Herrn N. in einem fiunften, zehnten
oder spateren Gesprachskontakt, wie Jesus und Gott mit denen umgehen,

die es nicht fertiggebracht haben, in Treue bis zum SchluB uneingeschrankt
zum geliebten Menschen zu stehen. Warum sollte er dazu nicht die Geschichte
von Petrus (Mk 14, 66-72) erzahlen oder sie wenigstens gemeinsam lesen,

wie dieser dariber weint, daB er sich, als es ernst wurde, von Jesus distan-
ziert hatte und wie er dennoch von ihm nicht fallen gelassen wurde, sondern

wie der Auferstandene dem Petrus sogar als erstem erschien?

Was geschieht in einem solchen Kairos? Es wird einem angesichts der be-
drickenden Erfahrung eigener Untreue und Schuld gesagt: Was du erlebst,
erlebten und erleben Menschen immer wieder: daB ihnen die Treue trotz
bester Absichten nicht gelingt. Sie erleben, daB sie nur begrenzt lieben
kénnen und 1in ihrer Liebe vieles schuldig bleiben. Sich damit abfinden
kann nicht ihre letzte Stellungnahme sein. Vielmehr tragen Menschen ein
Verlangen nach dem unendlichen MaB von Liebe und Geliebtwerden, von Inte-
gritat und Friede in sich. Diese unendliche Sehnsucht kann nur gestillt
werden durch eine Antwort, die den armseligen Rahmen menschlicher Zusagen
sprengt. In den Geschichten der Bibel wird die unendliche Zusage Gottes

greifbar.
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Indem Menschen die Geschichte der Bibel vom unendlich annehmenden Gott, -
der sein Wesen in Jesus Christus zeigt, fUr ihre armselige Geschichte

und die darin yerborgenen SehnsiUchte in Anspruch nehmen, geschieht Er-
schlieBung und Weitung ihrer Enge. Sie gieBen damit das je subjektiv
Erfahrene, samt den dabei aufkommenden Aporien und Fragen, in eine groBere
Form hinein, und dort nimmt es nsue Gestalt an, wandelt sich, erfahrt

Deutung und Sinn.

Vielleicht kénnte eine solche Geschichte wie sie Markus von Petrus erzahlt,
Herrn N. zu der inneren Erfahrung fihren oder wenigstens diese Erfahrung
in Sichtweite bringen: "In der Welt Gottes erfahrt ein Schuldiger wie

ich Verzeihung und Annahme, es wird ihm seine Integrité&t zurlUckgegeben.
Weil meine Frau in diese Welt Gottes weiter als wir hier hineingeschritten
ist, darf ich in die unendliche Zusage, die mir von Gott her begegnet,

getrost auch die Verzeihung durch meine Frau eingeschlossen sehen."

An dieser Stelle wird deutlich, wie der Weg der Mystagogie iber die
Psychotherapie hinausfihrt. Da profane Psychotherapie ven der transzenden-
talen Verwiesenheit des Menschen, vom "UbernatiUrlichen Existential", wie

Rahner 20)

sagt, absieht, kann sie diese Amplifikation in die Unendlich-
keit hinein nicht leisten. Sie muB letztlich die Sehnsucht des Menschen
nach absoluter, menschliche Begrenztheit (bersteigende Annahme, unbeant-
wortet lassen.

Aber wie soll man nun Geschichten der Bibel erzahlen, so daB das Herz

in der Brust zu brennen anfingt und die Traurigkeit Uberwunden wird?
"Man bat einen‘Rabbi, dessen GroBvater ein Schiler des Baalschem gewesen

war, eine Geschichte zu erzdhlen. 'Eine Geschichte sagte er, soll man

so erzahlen, daB sie selber Hilfe sei.' Und er erzdhlte: Mein GroBvater
war lahm. Einmal bat man ihn eine Geschichte von seinem Lehrer zu erzahlen.
Da erzdhlte er, wie der heilige Baalschem beim Beten zu hipfen und zu
tanzen pflegte. Mein GroBvater stand und erzéhlte, und die Erzdhlung

riB ihn so hin, daB er hipfend und tanzend zeigen muBte, wie der Meister

es gemacht hatte. Von der Stunde an war er geheilt. So soll man Geschichten
erzéhlen".zl)

Ubersetzt in die diirftigen Kricken einer argumentierenden Sprache heiBt
das: Gottes Kraft, Vergebung und Annahme wird, wenn ein Christ von ihr

erzahlt, von neuem machtig, wirkt wie einst. Aber damit das geschehen
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kann, kommt es darauf an, daB etwas von dieser biblischen Geschichte in
seinem Leben Wirklichkeit geworden ist. Sie soll seine Geschichte mit

Gott durchscheinen lassen.

Noch eines zu diesem dritten Schritt der Mystagogie: Die Rede vom an-
nehmenden Gott ist zuallererst eine Rede im Indikativ und nicht im Impera-
tiv. Das "Du muBt...", "Du sollst..." kann nicht das erste Wort iiber Gott

sein.

(4.4) Der vierte Schritt: Das Brot brechen

In der Emmausgeschichte heiBt es (V 28-31):

"So erreichten sie das Dorf, zu dem sie unterwegs waren. Jesus tat, als
wolle er weitergehen, aber sie dringten ihn und sagten: Bleib doch bei
uns; denn es wird bald Abend, der Tag hat sich schon geneigt. Da ging
er mit hinein, um bei ihnen zu bleiben. Und als er mit ihnen bei Tisch
war, nahm er das Brot, sprach den Lobpreis, brach das Brot und gab es
ihnen. Da gingen ihnen die Augen auf, und sie erkannten ihn, dann sahen

sie ihn nicht mehr."

Das Erkennmen des Auferstandenen, wo den mit Blindheit Geschlagenen die
Augen aufgehen, das geschieht nicht dort, wo der Sinn der Schrift er-
schlossen wird. Es geschieht nicht dort, wo argumentativ, diskursiv von
Gott geredet wird, sondern wo diese Rede zur rechten Zeit aufhﬁrt} weil
alles, was mit Worten zu sagen ist, gesagt 1st. "Wer von Gott redet, kann
seine Rede immer nur abbrechen. Denn von BGott ist niemals ausgeredet.
Wer's dennoch tut oder versucht gebe acht, daB er den Menschen Gott nicht
ausrede!"zz)

War das die Erfahrung der lukanischen Gemeinde? Das mit Worten Unsagbare,
das Tiefste, das uns bewegt, braucht offensichtlich einen anderen Modus

der Mitteilung, der nicht zerredet, sondern verdichtet.

Die Emmausgeschichte pladiert fir die Mitteilung im liturgisch-erinnernden
Symbol. Im Mahlhalten und Brotbrechen verdichtet sich all das, was die
Jinger auf dem Weg gespiirt und erlebt haben. Es wird zum Erkennungszeichen:
Jesus ist der Herr und er ist wirklich auferstanden. Er geht mit uns auf
dem Weg des Lebens durch alle Traurigkeit, Schuld und Angst vor dem Tod
hindurch.
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Zuriuck zu Herrnm N.. Auch er driickt das, was ihn zutiefst bewegt, sein
Lebensthema und woran er leidet, in der Sprache des Symbols aus. Als
"animal symbolicum" &) kann der Mensch gar nicht anders, als sich fiir
das Tiefste seiner Existenz der symbolischen Mitteilung zu bedienen.

Bei dem wenigen, was wir von Herrn N. Uber das Protokoll des Seelsorgers
zu horen bekommen, ist zweimal die Rede vom Reisen. Herr N. versuchte
seiner todkranken Frau Mut zu machen damit, daB sie noch viel zusammen
reisen wirden. Und er selbst, so erzdhlt er dem Seelsorger, sei in seinen

alten Tagen sogar noch in Thailand gewesen.

Die Reise - Symbol der Lebenslust und des Lebenswillens, ein Bild fir

den Wunsch, den Becher des Lebens voll auszukosten, aber auch ein Symbol
des Sterbens: am Ende der Tage steht die letzte grofie Reise bevor, und
schlieBlich auch ein Bild fir die Flucht vor dem, was Angst macht. Die
Reise drickt in der Tat vieles von dem symbolhaft aus, was Herrn N. be-
wegt: die Angst vor dem Tod, vor dem er am liebsten weglaufen will, bis

ans Ende der Welt oder wenigstens bis Thailand, und die Reise verscheucht
wenigstens fUr Momente jene qudlenden Gedanken an Schuld und offene Lebens-

bilanz.

Mir fallt Gottfried Benn's ) Gedicht Uber das Reisen ein:

"Meinen Sie Zirich zum Beispiel Bahnhofstrafen und Ruen

sel eine tiefere Stadt, Boulevards, Lidos, Laan

wo man Wunder und Weihen selbst auf den Fifth Avenuen

immer als Inhalt hat? fallt Sie die Leere an -

Meinen Sie aus Habana Ach vergeblich das Fahren

weil und hibiskusrot spat erst erfahrenm Sie sich:

brache ein ewiges Manna bleiben und stille bewahren

fir Ihre Wistennot? das sich umgrenzende Ich."
25)

Das Symbol - oder in diesem Fall: das "Diabol" - der Reise reicht
bei Herrn N. in die Tiefe seiner Seele, umso entscheidender ist es, daB
er das Heimkommen von seinem ruhelosen Umherirxren 1in der Welt drauBen,

in ebensolcher Sprache erfahrt.
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Man kdnnte sich viele Formen der symbolischen Verdichtung varstellen,

die seine Ankunft bei sich selbst, seinen nunmehr vollzogenen Abschied
von der Frau, sein gewonnenes Vertrauen auf einen unendlich annehmenden
Gott in Szenme setzen. Solche Rituale und Symbole greifen seinen bisher
gegangenen Weg auf, "bringen ihn 1in Ordnung" und entwerfen prospektiv

was er in sein weiteres Leben noch tiefer hereinzuholen hat, sie sind
erinnerndes Fest und Weisung zugleich. Dabei liegt ihre heilende Wirkung
nicht in der GroBartigkeit der Inszenierung, sondern darin, daB sie seine

Symbole sind, die seine Geschichte und sein Leben zur Sprache bringen.za)

Vielleicht kénnten das einfache symbolische Handlungen des Herrn N. ein-
ldsen: Er schreibt seiner verstorbenen Frau einen Brief. Oder: Er macht
einen Besuch am Grab seiner Frau, pflanzt eigenhandig Blumen und damit
Leben auf das Grab. Oder er zindet am Grab seiner Frau eine Kerze an.

Vor allem aber, weil es anders nicht inszenierbar ist, kommt es darauf
an, daB ihm die unendliche Annahme durch Gott, was in den Worten der Schrift
in Sichtweite gekommen ist, symbolisch begegnet. Eigentlich liegt nach
dem Weg, den Herr N. (in unseren Gedanken) gegangen ist, nichts naher,
als daB der Seelsorger sich zum Sprachrohr dieser Zusage Gottes macht

und die dem Ritual der Beichte angehdrenden, damit symbolhaft die Welt
Gottes vergegenwdrtigenden Worte artikuliert: "Ich spreche dich los von
deinen SUnden!"

Auch andere liturgisch-religiése Symbole kénnten fiir Herrn N. an dieser
Stelle seines Weges wertvoll werden. Er kénnte z.B. bewuBt seine Hand

in das Weihwasser tauchen und damit das Zeichen des Kreuzes auf seine
Stirn und auf den Leib schreiben. So wie die Trinen seine Selbstvorwirfe
und seine Traurigkeit symbolisch zum Ausdruck brachten, so kann in dieser
einfachen Berihrung mit dem geweihten Wasser die Vergebung symbolhaft

erfahrbar werden.

(4.5) Der finfte Schritt: Nach Jerusalem zurickkehren

In der Emmausgeschichte heiBt es weiter (V 33-35):

"Noch in derselben Stunde brachen sie auf und kehrten nach Jerusalem zuriick,
und sie fanden die E1f und die anderen Junger versammelt. Dlese sagten:

Der Herr ist wirklich auferstanden und dem Simon erschienen. Da erzdhlten
auch sie, was sie unterwegs erlebt und wie sie ihn erkannt hatten als

er das Brot brach.”



- 164 -

Wem der Herr erschienen ist, fir den &ndert sich alles. Er bricht auf,

aber er hebt nicht die Welt aus den Angeln, sondern er kehrt dorthin zuriick,
so er herkam, zum Ursprungsort seiner nunmehr (berwundenen Traurigkeit,

zu seinem Alltag und zu seiner Arbeit, freilich als ein signifikant anderer.
Als einer, dem der Herr erschienen ist, tut er sich mit denen zusammen,
denen Ahnliches widerfshren ist. Er versammelt sich mit ihnen zur Erzihl-
gemeinschaft, zur Kirche und wird nicht mide zu berichten, wie er sehend

wurde auf den Auferstandenen hin.

Man stelle sich vor, wie in einer solchen Erzshlgemeinschaft Herr N. das
Wort ergreift oder zumindest ritspricit, vas Lukas dem greisen Simeon in
den Mund legt (Lk 2,29-32):

"Nun entlaBt du, Herr, deinen Knecht,
wie du gesagt hast, in Frieden scheiden.
Denn meine Augen haben das Heil gesehen,
das du vor allen Vdlkern bereitet hast,
ein Licht, das die Heiden erleuchtet,

und Herrlichkeit fir dein Volk Israel."

Jetzt kann sich Herr N. diesem Jubelruf anschlieBen, weil auch seine Augen
das Heil gesehen haben, jetzt kann er in Frieden die groBe Reise antreten.
Er muB nicht schnell noch nach Thailand fahren. Er kann es tun, aber er
lauft dann damit vor seinem letzten Reiseziel nicht mehr weg, alles kann

ihn nur noch seinem letzten Geheimnis, seiner "Heimat" n&herbringen.

(5) Auch der Seelsorger kommt heim zu seinem Geheimnis

Zu schon, um wahr zu sein! GewiB, der mystagogische Emmausgang mit Herrn
N. ist Uber weite, nicht Uber alle Strecken’eine Traumreise. Ich kann

mir jedoch keine Seelsorge vorstellen, die nicht immer auch Traumreise
ist, die davon ausgeht, daB in allen ihren Schritten das Wesentliche von
Gott getan wird.

Worauf es ankommt, wenn in unserem dirftigen pastoralen Tun das Wirken
Gottes aufscheinen oder zumindest nicht verdunkelt werden soll, dariber
gibt uns die Emmausgeschichte beredte Auskunft. Alle Schritte zusammen,
das Hinzukommen, das Stehenbleiben, das Auslegen der Schrift, das Brechen
des Brotes und das Zuruckkehren nach Jerusalem, fihren zur Erfahrung des

Auferstandenen. Oder in theologischer Sprache gesagt: Das seelsorgliche
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Gesprdch - es ist ein elementarer Vorgang der Diakonie — ; die Ver-
kiindigung und die Liturgie, sie sind Schritte auf ein und demselben
Weg, damit anschaubar wird, worauf Gottes letzte Absicht mit uns hin-
zielt.

Und was bewirkt ein solcher mystagogischer Ermausgang beim Seelscrger?
Nicht weniger als das: er kann auch fiir ihn zur Gotteserfahrung werden.
Unversehens wird oft genug aus dem Begleiter ein Begleiteter. Der Seel-
sorger wird, wenn er sich auf diesen riskanten Gang einl&Bt, selbst
immer mehr heimkammen zu seinem Geheimnis.
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Martin Ruster

Kolloguium von wissenschaftlichen Mitarbeitern an Lehrstiihlen f£iir
Homiletik (4.-8.3.1987 in Tieringen/Wﬁrttemberg)

Angeregt durch Pausengespréche bei der letzten AGH (Arbeitsgemein-
schaft fiir Homiletik)-Tagung in Goslar/Harz im Sept./Okt. '86 tra-
fen sich Anfang Mirz '87 fiinf wissenschaftliche Mitarbeiter an Lehr-
stiihlen flir Homiletik (4 ev., 1 kath. aus Miinchen, Tibingen, Mainz,
Bonn, Wiirzburg) zu einem Austausch zum Thema "Predigtgeschichtliche
Forschung". Neben dem Gesprich iiber einschldgige Verdffentlichungen
zum Thema und dem Austausch der jeweiligen Konzepte des homileti-
schen Proseminars stand die Vorstellung von eigenen Dissertations-
vorhaben und fremden Dissertationen (z. Thema) im Mittelpunkt. Da-
hinter steht der Gedanke, daB es fiir die eigene Arbeit nur f&rder-
lich sein kann, zu wissen, was an anderen Lehrstilhlen in Lehre und
Forschung lduft. An dieser Stelle soll nur von den vorgestellten

Dissertationsvorhaben kurz berichtet werden.

- Schon fertig ist die Arbeit von Eberhard Hauschildt (Ass. am Lehr-
stuhl von Prof. W. Steck, Miinchen) iiber die "Existential-interpre-
tierende Predigt Rudolf Bultmanns". Gegenstand der Arbeit sind die
130 Predigten Bultmanns, die anhand eines systematisch-theologischen
Kriteriums untersucht werden: Gesetz und Evangelium. Dieses Krite-
rium wird vorgestellt bei Luther und in der Geschichte der Predigt-
reflexion. Tatséchlich bestimmt dieses Kriterium die Predigten und
Theologie Bultmanns. Es dient hier der darstellenden Entfaltung des
historischen Gegenstands und erlaubt eine induktive Vorgehensweise.
So erweisen sich die Predigten Bultmanns als "lutherisch"; ferner
wird damit die in seinen Schriften implizierte homiletische Theorie

erhoben.

- Ebenfalls nahezu fertig ist die Arbeit von Martin Dutzmann (Ass.
am Lehrstuhl von Prof. Wintzer, Bonn) iiber "Die Gleichniserzihlun-
gen Jesu als Texte evangelischer Predigt". Die Untersuchung umfagt
2zwel Teile, deren erster die Predigtgeschichte zweier Parabeln Jesu
(Lk lo,30-35 und Mt 20,1-15) .von der Aufkldrung bis zur Gegenwart
zum Gegenstand hat. In einem zweiten Teil wird versucht, aus den Er-
kenntnissen dieser Untersuchung,der neueren Hermeneutik von Gleich-
niserzdhlungen u. der homiletischen Forschung eine Theorie der

Gleichnispredigt zu entwerfen.
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- Eine Untersuchung der Predigten F. Chr. Baurs (1792-1860, Prof.
der Theologie in Tilibingen) ist das Vorhaben von Christian Andrae
(Mitarb. am Lehrstuhl von Prof. D. Rossler, Tiibingen). Hierbei
gilt es zundchst das Material zu erschlieflen: die Handschriften

zu transkribieren und mit Hilfe alter Predigtpldne zu datieren.
Sodann ist das Material geeignet, die biographische, kirchliche
und politische Situation Baurs als Blirger, Theologe und Prediger
im Tiibingen der Restaurationszeit zu illustrieren. Das Hauptinter-
esse liegt jedoch bei einer spezifisch homiletischen Auswertung
der Texte. Einige konstante Strukturmerkmale haben sich schon her-
ausarbeiten lassen. Zum Thema der "homiletischen Situation" lassen
sich bei Baurs Predigten besonders aufschluBreiche Beobachtungen
machen, zumal gerade fiir die Revolutionszeit 1848/49 sowohl Predig-

ten als auch zeitgeschichtliche Dokumente reichlich vorhanden sind.

- Jan Hermelinck (Mitarb. am Lehrstuhl von Prof. R. Volp, Mainz)
widmet sich einer Arbeit iiber "Ernst Langes homiletisches Programm",
also der homiletischen "Wende zur Erfahrungswelt" in den Jahren
1960-70. Seine These ist, daf das seit dieser Zeit diskutierte Dop-
pelproblem der Homiletik, wie ndmlich der Bezug der Predigt auf ge-
genwdrtige Wirklichkeit, die "H®6rer-Situation", realisiert werden
kann, ohne daB dies in Konkurrenz zu einem theologisch verantworte-
ten Predigtbegriff tritt, noch nicht gel&st ist. Exemplarisch filir
die Genese dieses Problems erscheint das Werk Ernst Langes, der
nicht nur seine Predigttheorie wesentlich auf einer theologischen
Analyse des Begriffs der "homiletischen Situation" aufgebaut hat,
sondern auch in seinen Predigten die Erfahrungen der Horer in pa- '

radigmatischer Weise aufgenommen hat.

- Martin Ruster (Ass. am Lehrstuhl von Prof. R. ZerfaB, Wiirzburg) .
untersucht die kath. Predigt iliber Siinde und Vergebung (Predigten am |
1. Fastensonntag zur Versuchungsgeschichte bei Lk/Mt) seit Ende des |
2. Weltkrieges auf dem Hintergrund neuerer exegetischer und syste- |

matisch-theologischer Erkenntnisse zu diesem Thema.

Die Diskussion kreiste jeweils um die Intention der Arbeit und vor
allem um die Kriterien der Predigt-Analyse, die ja nirgendwo festge-

schrieben sind, wie ein Blick auf schon erstellte predigtgeschicht-

liche Arbeiten zeigt. Der Austausch, der sich fiir alle als fruchtbar |

erwies, soll fortgesetzt werden und ist offen fiir andere homiletisch
Arbeitende.

Kontakt: Martin Ruster, Lehrstuhl filir Pastoraltheologie, Domerschul-
str. 18, 8700 Wiirzburg, Tel. 0931/31209 \

oder: Christian Andrae, Hauffstr. 2o, 74co0 Tilbingen, Tel. 07071/ ‘
52168 ‘



= d7ae =

5 o o o TR R und NMaeh»r i eh ta&n

&) aus dem Bereich kath. Praktischer Theologie

Pastoraltheologentagung 1987 iiber "Evangelisierung in Eurcpa'

Vom, 22. bis 25.09.87 beschidftigt sich die Tagung der Konferenz
deutschsprachiger Pastoraltheologen in Wien-Lainz mit der Frage,
was Evangelisierung unter den Bedingungen einer kcmplexen Gesel-

lschaft heiBen kénnte. Impulse geben dabei der Sekretdr des Rat

{11}

der Europaischen Bischofskonferenzen, Dr. Ive Firer (8t. Gallen).
der Vechtaer Soziologe Prof. Karl Gabriel und der Bamberger Pa-
storaltheologe Prof. Ottmar Fuchs.

Dem Evangelisierungsvorgang selbst nahekommen soll der tagungsdi-
dalktische Ansatz mit zum einen Arbeitskreisen zur Analvse unter-
schiedlicher Lebenswelten (von Arbeitnehmern und léndlicher Welt
Uber Escterik und Management bis zu Kunst, Medien und geistlichen
Berufen) und zum anderen Arbeitskreisen =zu unterschiedl ichen
Evangelisierungsmodellen (von Arbeitnehmern etc. iber arbeitslose
Jugendliche, Auslédnder, unterdriickte Frauen und Behinderte bis =zu

Ffarrgemeinden als Subjekte der Evangelisierung).

AKE-Kongres 1988 uber "Symbol-Metapher—-Ritus"

Die Arbeitsgemeinschaft Katholischer Katechetikdozenten (AKEK )
halt ihren ndchsten KongreB vom 30.9. bis 4.10.88 in Leitershofen

bei Augsburg zum Thema "Symbol-Metapher-Ritus".

Neubesetzungen praktisch-theologischer Frofessuren

Von den im Heft 2/86 gemeldeten offenen Professuren fRath;) in
Freiburg. Fribourg, Mainz, Saarbricken und Salzburg =sind bis Red-
aktionsschluB bei den meisten Berufungslisten erstellt, jedoch
erst eine ist besetzt worden: Pastoraltheologie und Religionspad-
agogik in Munster (Nachf. Exeler) midgbee Be Ude Schmé@lzle OFM

(Franziskanisches Bildungswerk GroBkrotzenburg) .
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b) aus dem Bereich evang. Praktischer Theologie

Am 1o. April 1986 starb Hans-Rudolf Mi_ilgi;e_x_'—Schwefei emeritierter

Prof. der Praktischen Theologie an der Universitidt Hamburg, wohin
er 1955 berufen worden war. Vorher war er, am 26.6.1910 in Punschrau
bei Naumburg/S. geboren, nach dem Studium in Miinster und Tiibingen
Assistent bei Karl Heim gewesen. Dort habilitierte er sich 1938.
Wdhrend des 2. Weltkriegs war er als Wehrmachtspfarrer t&tig.
1947 wurde er Direktor der Evang. Akademie Hofgeismar. Miiller-
Schwefe verband systematische und praktische Theologie in besonde-
rer Weise abseits lblicher Schul _bildung. Philosophie und Kunst,
wie auch die Entwicklung der Technik waren gleichzeitig seine The-
men wie Okumene und moderne Medienkommunikation. Seine dreibindige
Homiletik stieB zu Fragen vor, die seinerzeit noch nicht von allen
erkannt, uns heute maBgeblich beschi&ftigen. Sein letzter Beitrag
war ein fast fertiges Manuskript,nach seinem Tode erschienen, mit
dem Titel "Christus in der Zeit der Okumene", Wie er hier theolo-
gische Tiefe und Prognose der Zeit wverbunden hat, so ist sein gan-
Ees Werk Verbindung von der Wirklichkeit des Wortes und der Wahr-
heit des Dialogs in der Auseinandersetzung um eine vernehmende Ver-
nunft. Flir die Zusammenhdnge von Theologie und Kultur aber auch
die Differenzen, fiir Spiritualitdt und Rationalitdt wird er bedeut-
sam bleiben. Ein Zitat stehe fiir viele:
"Die Verwandlung der Welt im Sinne der Vernunft wird die Welt
nicht nur menschlicher machen, sondern zugleich im gleichen
MagBe unmenséhlicher. Diese Erfahrung mit der produktiven Ver-
nunft macht eine neue Erfahrung mit dem Heiligen Geist n&tig.
Die Differenz zwischen der Friedenstaube der Welt (Picasso),
die nach oben strebt, und der Taube des Heiligen Geistes, die
von oben kommt, wird deutlich werden miissen" (Art. Apologetik,
praktisch theologisch, TRE 3, 428).

Die venia legendi in Praktischer Theologie haben erworben:

Gustav Adolf Krieg an der Universitdt Bonn (Die neuere qottesdienst-J

liche Musik als theologisches Problem).

bedingungen der praktischen Theologie}.

|
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Reinham Schmidt-Rost an der Universitit Tibingen (Seelsorge zwischen
Amt und Beruf. Studien zur Entwicklung einer modernen evangelischen
Seelsorge seit dem 19, Jahrhundert) .

Albrecht Grdzinger an der Universitit Mainz (Praktische Theologie

und Asthetik).

Mit Erreichen der Altersgrenzen sind in den (aktiven)Ruhestand
getreten die Kollegen:

Prof. Dr. Hartmut Aschermann (Kirchliche Hochschule Wuppertal)

Am 21.9.1987 jihrt sich zum 200. Mal der Geburtstag von Carl Im-
manuel Nitzsch (1787-1868). 1922 wurde er Prof. der Praktischen
Theologie in Bonn, wo er bis zu seiner Berufung nach Berlin (1847)
wirkte. Zu seiner Erinnerung wird vom 20.-22.11.1987 in Bonn mit
Unterstiitzung der Rheinischen Kirche und der DFG ein Symposion ver-
anstaltet, das der Erforschung des Lebenswerks dieses Theologen
gewidmet ist, der das erste maBgebliche Lehrbuch der Praktischen
Theologie als Universititsdisziplin (1847-1867)schrieb. Die Refe-
rate der Tagung haben iibernommen:

Prof. Dr. J. Mehlhausen, PD Dr. R. Schmidt-Rost, PD Dr. V. Dre-

sen, Prof. Dr. E. Winkler, Pfr. Dr. H. Theurich.

Vom 23.-25. Januar 1987 fand in Hamburg ein Symposion "Funktionen
der Kirchenmusik zwischen kiinstlerischem Anspruch und gemeindlicher
Wirklichkeit" statt, veranstaltet vom Deutschen Evangelischen Kir-
chentag in Zusammenarbeit mit dem Pré&sidenten der Musikhochschule
Hamburg. Es gelang zwischen den verschiedenen Auffassungen eine Ba-
sis der Kooperation zu finden, flir die Henning Schrder in einem pri-
vaten Versuch "Hamburger Kriterien" formulierte. Die Dokumentation
des Symposions, das fiir die aktuellen Zusammenhinge und Herausforde-
rungen Praktischer Theologie und Kirchenmusik bedeutsam sein diirfte,
ist zum Selbstkostenpreis von DM 5,-- beim Deutschen Evangelischem
Kirchentag, Magdeburger Str. 59, 6400 Fulda erhiltlich. Es enthdlt
Beitrdge von H. Schrder, H. Rauhe, R. Schweizer, G. A. Krieg, F. K.
Barth, P. Janssens und ein Protokoll der Diskussionen.
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Wer an den Zusammenhdngen von Hermeneutik und Praktischer Theologie |
besonders interessiert ist, sei auf die Verdffentlichung der Vor-

trége des Bonner Hermeneutischen Symposions 1985, hg.von AL H. J.

Gunneweg und H. Schrder, hingewiesen: W. Kuhlmann u.a., Standort !
und Bedeutung der Hermeneutik in der gegenwdrtigen Theologie, Bouvier;
Bonn 1986 (ISBN 3-416-09064-0) (DM 19,80).Als Referenten waren von
katholischer Seite P. Knauer und H. Zirker beteiligt.

In Kiirze wird, hg. von Hans-Hinrich Jennssen, in der DDR ein "Hand-
buch der Homiletik" erschienen, eine sicher #hnlich repréisentative
Verdffentlichung wie das bewdhrte "Handbuch der Seelsorge" (3. Aufl.
1986, EVA Berlin). ?




Autoren

Franz-Xaver Kaufmann., DX et poli Pref) £l

ialpolitik und

Sozioleogie, Universitiat Bielefeld

Jean—Pierre Wils, Dr.theocl., Wiss. Ang. .+ Abt. Eur Theaeel. Ethik

der Kath.-Theol. Fak.., Universitsat Tubingen

Lorenz Wachinger, Dr.theol.. Dipl.-Paychi. Fartnerschafts—- und

Eheberater, Munchen
Fonrad Hilpert, Dr.thecl.. Hochs=chulass., GH-Universitdat Duisbursgs

Andreas Heller, Dipl.-Thecol.., Mitarb. am Seminar fur Pastecral-

thecloszie, Kath. Theol. Fak., Universitat Wien

Herman van de 3piiker. Dr.theol., Lic.theel., Prof. fur Pastoral-
theologie (Poimenik). Hoogeschool voor theologie en pastoraat,

Heerlen (NL

Karl-Heinz Ladenhauf, Dr.theol., Wiss. Ang., Institut £Ur Pasto—

raltheologie, Universitit Graz

Norbert Mette, Dr.theol., Prof. fur Praktische Theologie., GH =

Universitat Faderborn

Michael Sievernich SJ, Dr.theol.. Prof. fiir Pastoraltheologie an

der Phil.-Theol. Hochschule St. Georgen., Frankfurt

Karl Feoitzik, Pfarrer, Dipl.-Pad., Prof. fir Religions—- und Ge-
meindepidagogik an der Evang.-Luth. Augustana-Hochschule Neuer—

dettel=sau/Muinchen

Friedrich-Martin GeiB. Diakon. Dekan des FB Religionspadagosik
(Diakonie und Kirchl. Dienste) der Evang. Fachhochschule Hanno-

phA =g

Isidor Baumgartner, Dr.theol., Dipl.-Psych., Lehrbeauftragter, pa-

sStoralpsychol. Mitarb. am Priesterseminar Fassau
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