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Trutz Rendtorff

Lob der Schépfung - Sinn des Horens - Zeit des

Lebens

Drei Predigten

"Die Predigt gilt als Wahrzeichen des evangelischen Chnstentums"1
Das evangelische Predigtverstandnis bedeute den "Ubergang vom
Mittelalter zur Neuzeit", weil sich das Wort der Predigt an die Individua-
litat richte und damit zugleich die Freiheit des Menschen begriinde, im
Unterschied zu einem “protektionistischen" Verstandnis des Glaubens
in der mittelalterlichen Kirche. Im Geiste dieser richtungweisenden
Worte aus der Predigtiehre seien die folgenden Predigten Dietrich
Rossler zum 65.Geburtstag gewidmet. Sie wurden im Unversitatsgot-
tesdienst in der Markuskirche und im Gemeindegottesdienst in der
Apostelkirche zu Minchen im Jahre 1990/91 gehalten.

!
Lob der Schépfung (Psalm 104)

Lehrt die Kirche noch, was sie glaubt? Glaubt die Kirche noch, was sie
lehrt?

“Herr, wie sind deine Werke so groB und viele! Du hast sie alle weislich
geordnet und die Erde ist voll deiner Guter" (V.24).

Was der Psalm 104, und mit ihm viele andere biblische Psalmen, be-
sungen hat, das Lob des Schopfers im Lob seiner Schépfung, das
steht im Glaubensbekenntnis an erster Stelle:

“Ich glaube an Gott den Vater, den Allmachtigen, den Schépfer Him-
mels und der Erden."

Wo heute in den Kirchen das Wort "Schépfung” ertdnt, da reimt sich
doch landauf - landab "Bewahrung der Schépfung” auf "Zerstdrung
der Schopfung".

Die offentliche Sorge um die natlirlichen Lebensbedingungen der
Menschheit steigert sich zum geistlichen Chor, der nicht die Ehre Got-
tes und die Wohltaten seiner Schopfung besingt. Im Gegenteil, die Em-
pérung Uber Zeichen der Zerstérung der Schopfung bestimmt Melodie
und Text.

! D.Rossler, GrundriB der Praktischen Theologie, S.313.
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Die GewiBheit, daB Gott die Welt erhélt und bewahnt, ist auf dem Riick-
zug; sie weicht der UngewiBheit, ob nicht das Werk unserer Hande
wieder zerstdrt und zunichte macht, "was unser Gott geschaffen hat".

Ein unverbesserlicher Optimist, wer mit dem Psalm noch das “Lobe
den Herren" anstimmt, ohne sich gleich ins Wort zu fallen mit dem
"Firchtet euch”, namlich vor den Folgen dessen, was der Mensch tut
und anrichtet.

Die Furcht vor uns selbst, die Menschenfurcht, schickt sich an, den
Platz der Gottesfurcht einzunehmen.

Das fiirsorgliche Miteinander von Natur und Kultur, das sich im antiken
Gottvertrauen darstellt, wird in den Schatten des MiBtrauens geriickt.
Das eine, die menschliche Kultur, sei der Untergang des anderen, der
Natur.

Der Ruf nach Bewahrung der Schépfung ist durchzittert von der Furcht
vor der Zerstérung der Schopfung und deren kirchliches Echo.

Die Sprache der Frommigkeit wird zum Resonanzboden fiir die schril-
len Téne der Okokrise.

Ist es nur eine gedankenlose Redewendung, mit der uns das Wort “Zer-
stérung der Schopfung" Uiber die Lippen kommt? Und wenn sie sich
dann spontan einstellt, wenn sie gleichsam aus dem Herzen kommt, ist
sie dann auch den Weg ber den Kopf gegangen?

Wird damit nicht verkiindet, daB der Mensch — zumindest in dieser
Hinsicht, im Blick auf die Schopfung — allmachtig sei, sei’s als Bewah-
rer oder sei’s als Zerstorer der Schépfung Gottes?

Die mit freudiger Bedenkenlosigkeit ergriffene Chance, den Folgepro-
blemen unserer technisch-wissenschaftlichen Zivilisation eine religios-
verstarkte Aufmerksamkeit zuzuwenden, ist sicher nur gut gemeint.
Kein Zweifel daran! Aber das kann zum theologischen Bumerang wer-
den.

Sie fiihrt unter der Hand zur Verkiindigung der Ohnmacht Gottes. Sie
spricht eine Sprache, die die Gottlosigkeit der Welt proklamiert. Nicht in
der Hand Gottes — allein in der Hand des Menschen befinden sich
Welt, Schopfung, Alles.

Damit ware das Dementi des Credo perfekt. Der Glaube an Gott den
Vater, den Allmachtigen, Schépfer Himmels und der Erden, — nichts
anderes als Poesie, die an der Realitat scheitert, das Vertrauen auf Gott
muB durch Anstrengung der Kréfte ersetzt werden. Dann erst gilt es.



Trutz Rendtorff Drei Predigten

“Herr, wie sind deine Werke so groB und viel. Du hast sie alle weislich
geordnet und die Erde ist voll deiner Giiter".

Der Ton macht die Musik, die Betonung gibt der Sprache Bedeutung
und Rhythmus.

Gottes Werke sind groB, Gott hat sie weislich geordnet, Gottes Giite ist
Grund flr den Lobpreis des Schopfers.

Der Psalmist im alten Israel war nicht so naiv, daB er nichts davon hatte
wissen wollen, was dem Vertrauen auf Gott, den Schopfer, entgegen-
steht und was dem Lob der Schépfung den Atem nehmen kann.

Die Natur jedenfalls, sie war nie harmonisch, friedlich und ist auch nicht
von sich aus menschenfreundlich. Die Natur hat vielmehr, wo sie aus
dem durch Kultur gebildeten Gebrauch herausbricht, immer auch be-
drohliche Ziige. — Das gilt auch, und nicht zuletzt, von der Natur des
Menschen.

Zur nattidichen Umwelt des Menschen wird die Natur erst durch Kultur,
durch Gestaltung, Strukturierung, Bearbeitung.

Die Welt, in der wir leben, ist vom Schopfer aus dem Chaos ausge-
grenzt. So sehen es die Psalmen ebenso wie die biblische Erzahlung
von der Schépfung.

Am Lob des Schépfers ist, sozusagen zwischen den Zeilen, immer
auch die Erfahrung beteiligt, daB alles ganz anders sein konnte. Das
Lob Gottes gilt der Grenze, die der Schopfer dem Chaos gezogen hat.
Es ist nicht Lob der Natur als solcher.

“Du hast eine Grenze gesetzt, dariiber kommen sie nicht ..."

Das ist das Lob der haltenden Macht des Schopfers in einer immer be-
drohten Welt.

Das Lob der Schopfung gilt — weiter — der Vielfalt des Lebens, auch
dem Pluralismus der Interessen: Alles Leben folgt je seinem eigenen
Zweck, Végel und Gemsen, Mond und Sonne, Seefahrt und Ackerbau,
aber auch Sterben und Geburt neuen Lebens. Wieso vermag gleich-
wohl das Ganze zu bestehen?

Wir sprechen heute vom Okosystem. Zu dessen Wahrnehmung &ffnet
moderne wissenschaftliche Rationalitat je mehr die Augen, je mehr die
Technik sich ihrer Wechselwirkung mit der Natur bewuBt wird.

Das ist eine andere Ebene der Wahrnehmung als sie in den alten
Psalmworten vor Augen tritt. Und es ist sicher auch eine andere Quali-
tat der Erfahrung, um deren Deutung wir uns heute mihen.

Und doch: Das Lob der Schépfung bringt einen Grundton zum Aus-
druck, der zeitiibergreifend gehért und aufgenommen werden kann

5
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und soll: Es ist ja alles andere als selbstverstandlich, daB nicht Chaos
herrscht, sondern daB die Welt, unsere Welt besteht. Fligen wir gleich
hinzu: Trotz allem, was an Leid, Unrecht, Torheit, Konfusion, Irrtum und
auch Bosheit geschieht und woran wir alle auf die eine oder andere
Weise beteiligt sind.

Fromme Weisheit lehrt das Staunen dartiber, daB Verhéltnisse, gele-
gentlich auch chaotische Verhaltnisse, immer noch und immer wieder
neu Verhéltnisse sind und nicht das pure Chaos, daB es so oder ir-
gendwie gelingt, Probleme und Konflikte in- ein Verhéltnis zu dem zu
bringen, woran gemessen sie wieder MaB und Richtung erhalten.

Die Bibel belehrt uns dartiber, daB die Welt von auBen durch Chaos-
méchte bedroht ist und von innen durch die Siinde des Menschen.

Gerade darum muB man sich doch wohl mehr dariber wundern, daB
uns trotzdem so viel Leben beschert ist, das in seinen Grenzen gelingt.
Man muB staunen, daB Dinge auch da noch wieder zusammengehen,
wo das Gegenteil viel wahrscheinlicher ware. Niemand hat alles in der
Hand, wir kennen keinen, der das verméchte.

Paul Gerhard hat die Zeile gedichtet: "Gott sitzt im Regimente und fiih-
ret alles wohl".

Als Angehoriger einer Generation, die durch die Schrecken des
30jahrigen Krieges gegangen ist, doch wohl kein Dichter aus der Gar-
tenlaube, doch wohl eine leidgepriifte und erfahrungsgeséttigte Be-
kundung von Gottvertrauen.

Wir heute wissen sehr genau: Unsere sehr realen Probleme, die sich in
dem Warnruf "Zerstérung der Schépfung" summieren, sind primér Fol-
gen menschlichen Handelns.

Wir wissen ebenso gut, daB sie, diese Folgen, an denen sich Unbeha-
gen, notwendige Kritik und Emporung entziinden, nicht gezielter
menschlicher Absicht entsprechen. Sie sind nicht ein Ergebnis, das als
solches planvoll und willentlich herbeigefiihrt worden ist.

An dieser Stelle setzt darum die Suche danach ein, wer denn fiir das
verantwortlich ist, was so jedenfalls doch keiner gewollt hat.

Die Folgeprobleme der technisch-wissenschaftlichen Zivilisation sind
zwiespaltig. Das meiste davon ist so selbstverstandlich Bestandteil un-
serer Alltagwelt, daB wir es kaum noch wissen, Kultur als zweite Natur
des Menschen. Dabei wéare es schon recht, wenn wir das alles in das
Lob des Schéapfers und seiner Giiter einschlieBen und nicht selbstherr-
lich davon ausschlieBen wiirden.
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Aber die Probleme, die sich aus den Folgen ergeben, belehren uns
eben nicht nur Uber Maglichkeiten, sondern auch (ber Grenzen
menschlichen Planens und Steuerns unserer eigenen Angelegenheiten.
Was eintritt, obwohl es so nicht gewollt und beabsichtigt ist, heischt
nach Stellungnahme. Die Folgen belehren uns iiber die bleibende Ab-
hangigkeit auch einer hoch entwickelten Kultur von natiirlichen Le-
bensbedingungen der Menschheit, von einer Welt, in der wir leben, die
wir aber nicht geschaffen haben.

Vor allem aber lehren sie uns sehen, daB Problemlésung auch immer
neue Problemerzeugung einschlieBt.

Problemerzeugung: Wer kann dafiir verantwortlich gemacht werden?

Die Baseler oekumenische Versammlung, die im vergangenen Jahr als
Héhepunkt des konziliaren Prozesses der européischen Kirchen statt-
fand, unter dem Motto "Frieden, Gerechtigkeit, Bewahrung der Schép-
fung", hat ein Dokument verabschiedet. Darin steht der erstaunliche
Satz, daB die christlichen Kirchen sich dazu verpflichten, an der Losung
unserer Probleme mitzuwirken, "ohne neue Probleme zu verursachen".
Ist das nicht Ausdruck unchristlicher — oder muB man sagen: christli-
cher? - Unbelehrbarkeit? Wer kann das heute noch ernsthaft fiir sich
in Anspruch nehmen?

DaB Menschen das Gute wollen und dennoch oft und immer wieder
das Gegenteil bewirken, das steht schon im Neuen Testament. Das
kann man bei Paulus im Romerbrief nachlesen. Aber Paulus hat uns
nicht gelehrt, daB die Stinde und der Irrtum des Menschen die Schop-
fung Gottes zerstére. Und er hat auch nicht gelehrt, daB die Christen
die Gemeinschaft der Problemloser seien, die anderen dagegen die
hartnéckigen Problemerzeuger.

Das Lob der Schopfung ist nicht zu verwechseln mit Eigenlob des
Menschen.

Paulus hat vielmehr gezeigt, daB die Stnde der Menschen nicht das
letzte Wort Gottes iiber die Menschen ist, sondern die Gnade, die Gott
in Jesus Christus bezeugt, zu Erneuerung des Schdpfungssinnes der
Welt, zur Bekraftigung des Glaubens, daB Gott der Schopfer der Welt
ist und bleibt.

Lob der Schopfung und seiner Werke ist darum nicht zu verwechseln
mit dem Lob der Werke des Menschen. Und wenn gelegentlich die Be-
geisterung Uber wissenschaftlichen Fortschritt zu der Redeweise vom
8. Tag der Schépfung greift, dann spricht sich auch darin religiése Un-
bildung aus, menschlicher Hochmut.
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Die Kritikwiirdigkeit des Menschen bis hin zu in vieler Hinsicht dramati-
schen Folgen unseres Handelns und Machens ist jedoch kein Grund,
den Menschen und seine Werke mit der negativen Gloriole des Gegen-
gottes auszustatten, in dessen Hand Bewahrung oder Zerstérung der
Schépfung gelegt sind. Das gilt gerade auch dann, wenn die Insignien
der Macht Gentechnik, Kernenergie oder FCKW heiBen sollen.

Das sind Einsichten, Kénnen, Verantwortungen innerhalb der Schop-
fung, auch Irrwege, aber nicht Werke der Alimacht.

Wir leben in einer Zeit, in der die Karten der Verantwortung neu ge-
mischt werden. Die Zustandigkeiten fir die Steuerungsprobleme im
Verhaltnis von Kultur, Technik und Natur missen neu vermessen wer-
den. Daran sind viele beteiligt.

Gleichzeitig miissen aber auch die Deutungen Uberpriift werden, mit
denen Kirche und Theologie sich an diesem Gespréach beteiligen.

Dabei hat der moralische Appell seinen Sinn. Aber Moral ist ein knap-
pes Gut, wahrscheinlich knapper als die Energieressourcen der Erde.
Lehre der Kirche und Glaube der Christen stehen heute in der Versu-
chung, der Sorge um die Selbsterhaltung des Menschen den guten
Sinn des Schopfungsglaubens zu opfern, um der Sorge mit dem gan-
zen Gewicht ihrer Stimme Nachdruck zu verleihen. Das erkennbare
MaB menschlicher Verantwortung und die Fahigkeit, zu unterscheiden
zwischen dem, was geférdert, und dem, was verhindert werden muB,
verschwindet dann aber hinter dem Pathos des "Es geht ums Ganze".

Das Lob der Schopfung als die Rede, die Gott geféllt, richtet unsere
Augen und unsere Wahrnehmung auf das, was aufbaut, fordert, neue
Wege bereitet; es verweigert dem Bedrohlichen, dem Irrtum und dem
Kritikwiirdigen die Anerkennung der alles bestimmenden und die Krafte
lahmenden Macht des Chaos und der Zerstérung.

Auf MiBtrauen 4Bt sich keine Ethik griinden.

Das Vertrauen auf den Schopfer, der seine Schépfung auch gegen un-
seren besorgten Augenschein bewahrt und erhélt, ist mit der Verhei-
Bung ausgestattet, am Schopfungswerk Gottes teilzunehmen:

Das Vertrauen auf Gott befreit dazu, daB der Mensch "an seine Arbeit
und an sein Werk geht", wie es in unserem Psalm heit. Das Vertrauen
auf Gott den Schopfer macht es sinnvoll, das konkret Mégliche und
Gebotene ernster zu nehmen als das potentiell Schlimme und Bose,
das immer auch der Fall sein kann. Schépfungsglauben heifit, das Ja
vor das Nein stellen, sich zum Verbiindeten der guten Kréfte der Ver-
nunft zu machen und die Sorge um das Ganze, um die Schopfung ein-
zuengen in das Lob des Schopfers.
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Das soll gelehrt werden, auch wenn der Glaube oft schwach ist. Das
mdchte geglaubt werden, auch wenn die Lehre oft dunkel ist und
bleibt.

Denn letztlich gilt:

Die Gite des Herrn ist es, daB wir nicht gar aus sind. Seine Barmher-
zigkeit hat noch kein Ende, sondern sie ist alle Morgen neu, und deine
Treue ist groB.

I
Vom Sinn des Horens (Psalm 17,6)

Ich rufe zu Dir, denn du Gott wirst mich erhdren; neige Deine Ohren zu
mir, hdre meine Rede. Beweise deine wunderbare Giite, du Heiland de-
rer, die dir vertrauen.

Wer redet, will gehort werden. In jedem Wort, das ge&uBert wird,
schwingt die Suche nach Gehér. Leben ist Reden und Horen. Wer nie-
manden hat, mit dem er reden kann, der ist arm dran. Er findet sich in
bedrangender Einsamkeit. Gemeinsames Leben ist Mitteilung, Reden
und Hoéren. Gehért zu werden, jemanden zu haben, der einen anhért,
moglichst in Ruhe und mit offenen Ohren, das ist eine Erwartung, ohne
deren Erfiillung das Leben auf Dauer schwer ertraglich ist. Man kann
auch mitten in einer lebhaften Gesellschaft einsam sein, etwa weil man
niemanden richtig kennt und weil laut und lebhaft Uber lauter be-
langlose Dinge geredet wird und jeder dem anderen nur mit halbem
Ohr zuhért. Ja, wo das fehlt, wo keiner da ist zum Reden und Héren,
da kann sich das unheimliche Gefiihl einstellen, daB man gar nicht
richtig lebt. Sicher, es gibt die wohltuende Stille, erholsame Einsamkeit
und Ruhe. Aber auf Dauer sind wir doch darauf angewiesen, reden zu
kénnen und gehért zu werden. Das gilt jedenfalls diesseits des Grabes,
der Grabesruhe und der Grabesstille.

Neige Deine Ohren zu mir und hére meine Rede - eine Bitte, ein Ruf,
der ans Lebensnotwendige sich richtet. -

Der letzte Sonntag im Kirchenjahr wird in der Kirche begangen als To-
tensonntag und als Ewigkeitssonntag. In dieser zweiféltigen Bedeutung
wird die Briicke geschlagen zwischen dem irdischen Leben und dem
ewigen Leben. Im irdischen Leben kommt immer wieder die Stunde, in
der der Tod dem Reden und Horen mit Menschen, die uns nahestan-
den, ein definitives Ende bereitet. An die Stelle lebendiger Mitteilung
tritt die Erinnerung, die dankbare Erinnerung an alles, was gesagt und
gehort worden ist im gemeinsamen Leben; aber auch die schmerzliche

9
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Erinnerung, was ungesagt geblieben ist und wo wir nicht zugehart und
angehort haben. Denn es sind ja gerade die néchsten Angehérigen, in
denen die Erwartung lebendig war und ist, gehort zu werden. Die Ge-
schichte des Lebens summiert am Ende auch immer die Versdumnisse
dessen, was nicht angehért und wo nicht zugehort wurde. Und so lebt
im Gedenken an die Verstorbenen die Mahnung auf, die Zeit zum Re-
den und Hoéren auszukaufen, damit das Versdumte, was in dieser Zeit
nicht mehr wettzumachen ist, nicht zu groB werde. Der Totensonntag
tragt zugleich den Namen Ewigkeitssonntag. Die Toten sollen von uns,
den Lebenden, die doch einst sterben werden, nicht vergessen wer-
den, sondern gehért werden als Anruf, unser eigenes Leben im MaB-
stab des Lebens Gottes, des ewigen Lebens wahrzunehmen.

Ewigkeit, in die Zeit leuchte hell hinein, daB uns werde klein das Kleine
und das GroBe groB erscheine.

Die Erwartung gehort zu werden, hat ihren Ort durchaus an den Gren-
zen des Lebens mitten im Leben, sie hat ihren Ort (iberall dort, wo wir
allein oder auch mit vereinten Kraften nichts ausrichten kdnnen. Der
Ruf nach Gehor ist die Bitte um Hilfe, Beistand, Forderung. Das Wissen
darum ist aufbewahrt in der volkstiimlichen Redeweise: "Da hilft nur
noch beten — da kann man nur noch beten";

“Neige deine Ohren zu mir und hére meine Rede" - in jedem Gebet,
das wir sprechen, gemeinsam oder im stillen Kammerlein, lebt die Er-
wartung, Uberhaupt, unter allen Umstanden und zu unserem Besten
gehért zu werden, von Gott gehort zu werden.

"Neige Deine Ohren zu mir* — eine durchaus menschliche Vorstellung
von Gott — vor unser geistiges Auge tritt unwillkiirlich die Vorstellung
von dem gitigen Vater, der sich zu seinem Kinde herunterneigt. Und
dahinter treten dann alsbald all die zweifelnden und skeptisch-abwa-
genden Fragen auf, die sich dem verstandesméBigen Ausloten dieser
Vorstellung in den Weg stellen. Es gibt wohl keinen, der nicht von Ju-
gend auf mit den Fragen und Zweifeln bekannt ware, die sich hier ein-
stellen. Sind unsere menschlichen Vorstellungen und Bilder iberhaupt
angemessen daflir, so von Gott zu reden? Dabei ist es keineswegs be-
sonders modern, mit solchen Fragen zu tun zu haben. Die Geschichte
menschlicher Religion ist auch eine Geschichte des zweifelnden Ein-
wandes gegen solches Reden von Gott und darum auch gegen die Zu-
versicht des Redens zu Gott.

In einem Wort im 94. Psalm wird dem verstandesmaBigen Einwand, ob
Gott tiberhaupt wahrnimmt, was aus Menschenmund gerufen, gebetet,
geredet wird, entgegengehalten: “Der das Ohr gepflanzt hat, sollte der
nicht héren?" Gott der Schépfer der Welt und des Menschen, der den
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Menschen wie den Lebewesen Uberhaupt das Gehor, die Fahigkeit
zum Héren gegeben hat, wird ja nicht dessen unféhig sein, was er sei-
nen Geschdpfen mitgegeben hat. Das ist ein ebenso frommes wie tief-
sinniges Argument. Der lebendige Gott, von dem die Bibel spricht,
kann — was immer die Grenzen unseres Vorstellungsvermégens sind —
jedenfalls nicht weniger oder geringere Fahigkeiten haben als wir, seine
Geschopfe. Tiefsinnig und fromm zugleich ist dieses Argument, weil es
zugleich zu der Bescheidenheit ermuntert, daB wir, was uns angeht,
uns an unsere Vorstellungen halten sollen. Im Rahmen unserer
Méglichkeiten ist deswegen Raum fiir Gott, weil sie uns so von Gott
gegeben und zugemessen sind und darum auch fiir das Reden von
Gott und zu Gott angemessen sind.

Der lebendige Gott — das ist darum auch der Gott, von dem wir uns
kein Bildnis machen sollen aus Holz oder aus Stein. Denn mit Gétter-
bildern, die so geformt sind, kann man genausowenig reden wie mit
Menschenbildern, mit Statuen von Menschen aus Stein oder Gold. So
genau wir wissen, daB Menschen, lebendige Menschen etwas anderes
sind als Plastiken, materielle Zellhaufen, Gegensténde, ebenso und
noch viel mehr gilt das von Gott, dem Lebendigen. Das Bilderverbot
des Alten Testaments, daB wir uns von Gott kein Bildnis schaffen sol-
len, gilt entsprechend auch vom Menschen: Das gemachte und dann
erstarrte Bild soll sich nicht vor das Leben, die lebendige Wirklichkeit
von Gott und Mensch stellen. Man kann ja mit gutem Grund auch die
Frage aufwerfen, ob es nicht auch Menschenbilder gibt, die lebens-
feindlich sind. Dabei muB man gar nicht an die groBen Gebilde der
philosophischen Tradition und der wissenschaftlichen Kategorien den-
ken. Auch im alltaglichen Leben kénnen wir immer wieder beobachten,
daB wir uns von anderen Menschen ein bestimmtes Bild machen und
dann gar nicht mehr darauf héren, was der andere sagt, bittet, erwartet.
Der Nichste, wie er als lebendiger Mensch da ist, verschwindet dann
hinter dem Bild, das wir uns so oder so von ihm gemacht haben. Und
in der Politik, aber eben nicht erst da, kann das zu katastrophalen in-
humanen Konsequenzen flihren.

MuB das nicht auch von den Begriffen gelten, in die Philosophie und
gelegentlich auch Theologie Gott und Mensch einzufangen und ein-
zugrenzen versuchen?

"Neige deine Ohren zu mir und hore meine Rede. Beweise deine wun-
derbare Giite, du Heiland derer, die dir vertrauen."

Was soll Gott héren? Kénnen wir — nach dem MaBe unserer menschli-
chen Vorstellungen — Gott etwas mitteilen, was er nicht schon wei?
Auch das ist eine Zweifelsfrage, die nicht neu, modern ist und doch
immer wieder virulent: Die Bitte zu Gott um Gehor ist in der Tat nicht so

11



Trutz Rendtorff Drei Predigten

etwas wie die Eréffnung eines Anhorungsverfahrens zur Bereitstellung
von Informationen, die dem also Angeredeten fehlen. Das Gebet als
Informationsquelle zur Aufklarung fiir den uninformierten Herrn des Le-
bens — das ist in der Tat eine unangemessene Vorstellung.

"Beweise deine wunderbare Giite" — was Menschen vor Gott zu Gehor
bringen kénnen, das ist allein das, was wir zuvor von Gott erfahren, ge-
hort, vernommen und empfangen haben. Rede zu Gott ist Antwort auf
das Héren auf Gott. Anrufen und Horen sind wechselseitig. Wer nie von
Gott gehért hat, kann ihn auch nicht anrufen und bitten, das Ohr zu ihm
Zu neigen.

Was wir von Gott gehért haben, das haben wir weithin und im wesentli-
chen tiber Gott und von Gott gehért, durch Menschenmund, durch die
Bibel, durch ihre Auslegung im Christentum, in der Erziehung, und
eben im weiteren und engeren Zusammenhang der Kirche. Mit Luther
konnte man sagen: Christsein ist ein Horeffekt. In der Fiille der Stim-
men, die in jedermanns Umwelt erténen und die gehdrt werden wollen,
kann das auch wieder verloren gehen. Die Wahrheit geht nicht immer
mit der gréBten Lautstérke einher. Und wie auch sonst im Leben unter
Menschen, gilt auch hier, daB Zuhoren eine Kunst ist, die auch getbt
und gepflegt sein will. Wie oft ertappen wir nicht uns selbst und andere
dabei, daB wir nicht richtig zugehoért haben, nur mit halbem Ohr. Und
wenn es nicht richtig paBt, auch gar nicht erst hingehort. Ob jemand
zugehort hat, merkt man spéatestens an der Antwort: Ja, ja, ich weiB
schon — und der andere stellt dann resignierend fest: Du hast ja gar
nicht richtig zugehért. Und das bedeutet dann auch: Du hast mich
nicht verstanden.

Der Geist des Horens, aus dem das Reden zu Gott, die Bitte um Gehor
sein Recht erhalt, ist in unserem Psalmwort als das Vertrauen auf die
Gite Gottes ausgedriickt. Vertrauen auf die Gite Gottes. Ist Gott
gleichsam der ideale Zuhorer? Vertrauen auf Gott ist nicht ohne An-
fechtung. Denn selbstverstandlich heiBt vertrauen immer erwarten, daB
es uns gut ergehe. Wer von einer Krankheit bedroht ist oder von Leiden
befallen, wendet sich an einen Arzt seines Vertrauens, daB er zuhdre.
Aber nicht nur das. Er soll auch helfen, wo es moglich ist. Kirzlich war
zu lesen, daB ein Elternpaar wegen fahrlassiger Tétung an ihrem Kind
verurteilt wurde, weil die Eltern sich aus religiéser Uberzeugung gewei-
gert hatten, mit ihrem kranken Kind einen Arzt aufzusuchen. Sie hatten
stattdessen gebetet. Es handelte sich um eine akute, aber durchaus
heilbare Krankheit. Hier liegt offensichtlich ein MiBverstandnis dessen
vor, was es heiBt, Gott um Hilfe zu bitten.

Vertrauen auf die Giite Gottes, Bitte um Gehdr und Erhorung, dafir gibt
es in der Bibel zahlreiche Stellen, die zugleich und im selben Atemzug
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um die Zerstérung und Tétung der Feinde und Widersacher nachsu-
chen. Und man kann sich ja wirklich Gedanken dariiber machen, ob
nicht das meiste Leid und Ungemach, das uns vor unserem Tode wi-
derfahrt, von anderen Menschen zukommt, auch von Verhéltnissen, die
Menschen hergestellt und eingerichtet haben. Nur kann keiner, der sich
davon betroffen weiB, davon absehen, daB er selbst irgendwo aktiv
daran beteiligt ist, Ursache und Quelle des Leids fiir andere zu sein.
Das Vertrauen auf Gottes Giite muB das bedenken, bevor Gott zur Be-
kampfung der Widersacher angerufen wird. Der Realismus der Lebens-
erfahrung schiitzt vor dem MiBbrauch des Namens Gottes. Wie etwa in
dem Weisheitsspruch: Die Gite des Herrn ist’s, das wir nicht gar aus
sind, namlich alle miteinander.

Die Giite Gottes: Beweise deine wunderbare Giite. Im Epheserbrief
heift es dazu, daB Gott seine Weisheit und Gite "bewiesen hat in Jesus
Christus, unserm Herrn". Das wird gesagt, — wir wissen es und haben
es immer wieder gehort — von demselben Jesus, der an seinem Ende
in den verzweifelten Ruf ausgebrochen ist: "Mein Gott, mein Gott,
warum hast du mich verlassen?"

Wer redet, will gehort werden. Und wer hort, von dem wird Antwort er-
wartet. Ist der ideale Zuhdrer derjenige, der alles bestétigt und gutheift,
was wir sagen, der unendliche Zustimmer? Der alles richtig findet und
tut, was von ihm erwartet wird? Das Echo, das Redeecho schlechthin?
Wohl kaum. Wer redet, um gehért zu werden, muB auch auf Wider-
spruch gefaBt sein. Das Gebet zu Gott, die Bitte um Gehor, wenn sie
nicht téricht und unverniinftig sein soll, muB begleitet sein von dem Re-
flex auf alles, was wir zuvor immer schon und immer wieder empfangen
haben als unser Leben, ohne Anspruch auf Leistung und Gegenlei-
stung. Wer nichts vom Grund zum Danken weiB, dessen Rede und
Bitte zu Gott ist auch ohne guten Grund.

Die schéne fromme Redeweise, daB wir von ganzem Herzen bitten und
vertrauen sollen, bringt das treffend zum Ausdruck: Von ganzem Her-
zen, nicht halbherzig, auch nicht mit der jeweils betroffenen, leidenden
oder besorgten Halfte, sondern von ganzem Herzen, mit EinschluB der
Widerspriiche, in denen wir uns gefangen sehen.

Wer sich an einen anderen Menschen wendet, von dem er gewiB ist,
daB er ihm vertrauen kann, der hort auch im Widerspruch das heraus,
was ihm hilft, auch wenn die Antwort nicht die erwartete oder erhoffte
Antwort ist. Nur so wird er uns gerecht. Man kann dann gewiB sein, es
ist im besten Sinne gut gemeint. Das Vertrauen auf Gottes Giite lehrt
uns, daB es so auch mit Gott ist, wo es in den einzelnen Widerfahrnis-
sen unseres Lebens ums Ganze geht, in Zeit und Ewigkeit. "Herr, auf
dich traue ich. LaB mich nimmermehr zuschanden werden. Errette
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mich durch deine Gerechtigkeit. Neige deine Ohren zu mir und hilf mir.
Denn du bist mein Fels und meine Burg, und um deines Namens willen
wollest du mich fiihren und leiten".

1]
Zeit des Lebens - Zeit Gottes? (Luk.14,15ff.)

Die Zeit des Lebens, das ist die Zeit, die uns zum Leben gegeben ist.
Anfang und Ende des Lebens liegen nicht in unserer Hand. Niemand
kann sich selbst das Leben geben. Und die Tat, sich selbst das Leben
zu nehmen, wird aus der Verzweiflung am Leben geboren. Die Zeit des
Lebens, zwischen Anfang und Ende, das ist Gottes Zeit mit uns Men-
schen in der Zeit unseres Lebens. Nicht immer und tberall werden wir
dessen gewahr. Die Geschéfte des Alltags nehmen uns so in Anspruch,
die Besorgung all dessen, was da taglich auf uns zukommt, beschéftigt
uns fast pausenlos. Dazwischen stellen wir dann immer wieder einmal
betroffen fest: Schon wieder eine Woche, ein Monat vorbei, schon wie-
der ein Jahr vergangen. Die Zeit des Lebens geht dahin, sie vergeht.
Vergeht mit der Zeit des Lebens auch Gottes Zeit mit uns und fir uns?

Das Evangelium des heutigen Tages soll unsre Gedanken darauf len-
ken, Gottes Zeit mit uns und fur uns wahrzunehmen, in der Zeit
unseres Lebens darauf zu achten, offen zu sein fiir Gott, Herz und
Verstand zu &ffnen fir die Wahrheit des Glaubens, daB die Gabe des
Lebens mehr ist als die Summe der Geschéftigkeiten, in denen wir es
verbringen.

Im Gleichnis vom groBen Abendmahl, wie es im Lukasevangelium Ka-
pitel 14, Vers 16ff. aufgezeichnet ist, spricht Jesus davon, wie Men-
schen die Einladung Gottes, an seiner Gegenwart bei uns teilzuneh-
men, versaumen und wie Gott dennoch fiir uns und mit uns in der Zeit
des Lebens bleibt.

Das Gleichnis vom groBen Abendmahl wollen wir bedenken mit der
Frage, wie es kommt, daB wir so oft versdumen, auf das zu achten, was
im Leben wirklich wichtig ist; wir wollen uns darauf besinnen, die Zeit
des Lebens dankbar anzunehmen als Gottes Zeit; und wir wollen uns
ermutigen lassen, die Gelegenheit zu suchen, anderen Menschen et-
was von der Zeit Gottes im Leben mitzuteilen.

Fragen wir also zunachst danach, wie es kommt, daB wir oft verséu-
men, auf das zu achten, was im Leben wirklich wichtig ist. In dem
Gleichnis, das Jesus seinen Zuhérern bei einem Abendessen im "Hau-
se eines Oberen der Pharisaer" erzéhlt, beantworten die zu dem
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groBen Festessen Eingeladenen die Aufforderung: "Kommt, es ist alles
bereit", mit dem Bescheid: Ich kann leider nicht. Ich bitte dich, ent-
schuldige mich. Jesus spielt damit auf eine Erfahrung an, die jeder
kennt. Die Eingeladenen haben gute Griinde, warum sie zu ihrem Be-
dauern nicht kommen kénnen. Es sind durchaus gewichtige Griinde,
die sie abhalten: Sie missen dringende Geschéfte erledigen. Ein ge-
rade erst erworbenes Stiick Land muB auf seine wirtschaftliche Nut-
zung hin beurteilt werden. Die fiir die Erweiterung des Fuhrparks an-
gekauften Zugtiere miissen auf ihre Tauglichkeit hin tUberprift werden.
Und sicher ist es auch ein einleuchtender guter Grund, wenn jemand
gerade geheiratet hat und sich zunachst einmal seinem Ehepartner
widmen mochte.

Diese Beispiele sind ebenso realistisch wie einleuchtend. Es sind an-
dere Prioritdten im Spiel, die die Zeit des Lebens mit Beschlag belegen.
Und die Zeit reicht bekanntlich nicht fiir alles aus. Man kann nicht
Uberall hingehen. Und so gewinnen die einem zunichst liegenden
Dinge und Aufgaben ganz selbstverstandlich die Oberhand (ber an-
deres, woran man auch teilzunehmen aufgefordert und eingeladen ist.
Dafiir mag spater noch Zeit und Gelegenheit sein.

Wenn wir es recht bedenken, dann gibt es in jedem menschlichen Le-
ben so einen Zug, das wahrhaft Wichtige immer noch etwas hinauszu-
schieben. Es wird doch der Zeitpunkt kommen, wo das Leben an den
Punkt gelangt, an dem das richtige Leben Zeit und Gelegenheit findet.
Denken wir das Gleichnis Jesu einmal etwas weiter aus. Schon bei
Kindern stellt sich die Erwartung ein, wenn ich erst einmal groB bin,
dann ist die Zeit da, wo das Leben richtig anfangt. Als Schiler denkt
man so auf der Linie, wenn die doofe Schule erst einmal vorbei ist,
dann beginnt das Leben erst so richtig. Und so kann das dann weiter-
gehen: Wenn ich erst mal die Ausbildung abgeschlossen habe, wenn
ich erst mal im Beruf nach vornegekommen bin, wenn die Kinder erst
mal groB sind, und im Gang der Jahre und mit der vergehenden Zeit
des tatigen und geschéftigen Lebens wandelt sich dieses "wenn" in den
Gedanken, wenn ich erst mal im Ruhestand bin, dann habe ich fiir all
die Dinge Zeit, die doch eigentlich schon immer so wichtig waren und
sein sollten. Irgendwann ist es dann so weit, daB es plétzlich nicht
mehr sinnvoll ist, sich ein solches Verschieben auf ein kiinftiges "Wenn
erst einmal ...I" auszudenken. Was am Anfang als eine unendliche Zeit
des Lebens erschienen ist, zeigt sich dann in Wahrheit als begrenzte,
endliche Zeit.

Das Gleichnis Jesu zielt genau auf diesen Punkt: Die Zeit des Lebens
ist schon immer und an jedem Punkt Gottes Zeit mit uns und fiir uns.
Seine Zuhorer waren fromme und gebildete Juden, die gelernt hatten,
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daB irgendwann einmal Gottes Zeit in die Zeit des Lebens eintreten
wiirde. In ihrer Frommigkeit hatte der Gedanke durchaus seinen festen
Ort, daB am Ende aller Zeit der Messias kommen wiirde. Was Jesus
diesen frommen Zeitgenossen in dem Gleichnis klar machen wollte, ist
die Botschaft, daB jetzt die Zeit ist, die Gottes Zeit ist, daf die Zeit des
Lebens die Zeit ist, in der sie fiir Gottes Gegenwart offen sein sollen,
nicht ein Morgen oder Ubermorgen oder eine ferne Ewigkeit.

Man kann (iber dem vielen Leben das Leben versdumen. Uber dem,
was alles noch moglich sein konnte und was alles auch
wiinschenswert wére, wenn nur erst einmal Zeit und Gelegenheit dafiir
gekommen sind, werden die Augen blind fiir die Gegenwart des
Lebens als Zeit Gottes fiir uns und mit uns. Wenn Jesus zu seinen
Jiingern sagt, das Reich Gottes ist mitten unter euch, dann soll uns das
die Augen offnen fiir die Gabe des Lebens hier und jetzt. Das aber
kénnen wir nur sehen, wenn wir aus der Nahe der vielen Sorgen und
Geschafte, die unsere Zeit alltdglich ausfiillen, einen Schritt
heraustreten. Die Einladung zum Festmahl ist ein Gleichnis dafiir, ganz
bewuBt Distanz zu nehmen von dem ruhelosen Betrieb, der uns
veranlaBt, die Erwartung des richtigen Lebens immer noch weiter ein
Stiick hinauszuschieben. Dazu sind wir auch am Sonntag als Ruhetag
im Leben hier versammelt, um eben dieser Augen 6ffnenden Einsicht
einen Platz in unserem Leben einzuraumen.

Der Dichter des Lieds hat das auf sehr schone Weise in die Verse ge-
faBt:

"Ewigkeit in die Zeit leuchte hell hinein, daB uns werde klein das Kleine
und das GrofBe groB erscheine".

Bedenken wir darum weiter, was es heiBt, die Zeit des Lebens dankbar
als Gottes Zeit anzunehmen. In dem Gleichnis Jesu fallt das Festmahl
ja nicht aus, weil die zunachst Eingeladenen anderweitig beschéftigt
sind. Es findet dennoch statt. Aber es werden andere eingeladen, die
erst einmal gar nicht auf der Einladungsliste standen: die Armen, die
Verkriippelten, die Blinden und die Lahmen. Die festliche Versamm-
lung, die da wohl zusammengekommen ist, mit EinschluB der von den
LandstraBen und Zaunen aufgesammelten Teilnehmer dirfte so festlich
wohl nicht ausgesehen haben, eine durchaus gemischte Gesellschaft,
nicht so eindeutig und der Konvention entsprechend. Und dennoch, so
meint es Jesus im Gleichnis, Gottes Zeit. Gottes Gegenwart — und das
ist die Einladung, das Leben hier und jetzt und so, wie es uns begeg-
net, ernst zu nehmen als Zeit des Nehmens und Gebens Das ist Glau-
ben und Vertrauen auf Gott.
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Die groBen Ereignisse und die wirklich wichtigen Begebenheiten im
Leben zerflieBen leicht in die Unkenntlichkeit ihrer Begleitumstande. Sie
sind oft im Mantel der Alltaglichkeit verborgen. Zeit des Lebens — Got-
tes Zeit? Die Christenheit hat das friih erfahren: die Hoffnung auf Aufer-
stehung und die Erwartung des Anbruchs einer neuen, der Endzeit und
der Zeit des lebendigen Geistes wurde doch schon ziemlich bald auf
die Probe gestellt, einfach durch die Tatsache, daB die Zeit des Lebens
in der Welt auch fiir die Christen weiterging, von Generation zu Gene-
ration. Das Gleichnis vom groBen Abendmahl wurde in den wdchent-
lich wiederkehrenden gottesdienstlichen Alltag der Kirche Ubersetzt.
Das Reich Gottes schliipfte in die gar nicht so eindeutige Kirchenge-
schichte. Woran wird denn nun so ganz unverstellt die Zeit Gottes in
der Zeit des Lebens deutlich? Viele erwarten sich ein solches auBeror-
dentliches Erebnis z.B. vom Kirchentag und kehren dann mit der
dringlichen Erwartung zuriick, daB es so eigentlich immer sein miiBte.
So leicht und direkt ist das aber nicht mit dem Auffinden des "GroBen"
gegeniiber dem "Kleinen".

Wir erleben das jetzt auch in der sakularen Geschichte, deren Zeugen
wir gegenwartig sind. Die groBe, welthistorisch einzigartige Stunde der
Wende in Europa, in der DDR; die ja zunéchst keinen unberiihrt gelas-
sen hat, unsere Gefiihle in Dankbarkeit und Erstaunen in Bewegung
gesetzt hat, sie ist inzwischen hinter den neuen, massiven Alltagssor-
gen zuriickgetreten, vom rituellen Machtkampf der Parteien in den
Schatten gestellt worden, an die Stelle des alle vereinenden Gefiihls ei-
ner groBen Zeit sind die altbekannten Muster von links und rechts ge-
treten und beherrschen die &ffentliche Meinung wie eh und je. Das muB
wohl auch so sein.

Aber wir kennen das auch aus dem persénlichen Leben: Ein lang er-
wartetes Ereignis, dem man mit Freude und Hoffnung entgegensieht, —
ein endlich bestandenes Examen, eine freudig erwartete Geburt, eine
Hochzeit — ist dann, wenn es stattfindet, auch schnell vorbei und wird,
ehe wir uns dessen versehen, wieder in den Gang der Geschéfte ein-
geebnet. Oft ist es die Erinnerung, in der das, was das Fest bedeutet
hat, seine eigentliche Wirkung entfaltet: die Erinnerung an die Konfir-
mation, an die Hochzeit, und so soll es ja auch sein. Von dem Tag, von
dem besonderen festlichen Ereignis strahlt etwas aus auf die ganze
Lebenszeit, ein bleibendes Zeichen fiir das, was in aller Besorgtheit des
Lebens Grund zur Dankbarkeit und zur Ermutigung ist.

DaB Jesus in Gleichnissen zu seinen Zuhérern gesprochen hat, um von
der Gegenwart Gottes, von Gottes Zeit mit uns und flir uns zu spre-
chen, das soll uns bewuBt machen, auch in der Erfahrung unseres All-
tags nach Anhaltspunkten Ausschau zu halten, an denen das Leben
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auf die gnadige Gegenwart Gottes hin transparent wird. Die Umsténde
unseres personlichen Daseins sind, fur sich betrachtet, nie eindeutig.
Es gibt immer Grund zur Klage, es gibt viele Anldsse, sich zu
beunruhigen und zu drgern. Und es gibt, vor allem, viel bewuBtloses
Dahinleben und Mitmachen. Und darum gibt es auch viel
Undankbarkeit, nicht nur unter Menschen, sondern gerade auch gegen
Gott. Darauf will Jesus hinaus.

Das gilt auch fiir das 6ffentliche Leben. Die wirtschaftlichen und politi-
schen Bedingungen sind nie eindeutig. Wenn wir darauf warten
wollten, daB dies alles nach unserem Dafiirhalten endlich einmal
wohlgeordnet ist, dann leben wir am Leben vorbei.

Und auch unsere Gottesdienste und das Leben in der Kirche bieten
uns ja nur ganz selten das groBe Ereignis, das alles andere vergessen
148t und in dem wir das Gefiihl haben kénnen, wie in der Gegenwart
des Geistes aufzugehen.

Aber die Gottesdienste sind Merkposten dafiir, daB wir auch im alltagli-
chen Leben eingeladen sind zum Vertrauen und zum dankbaren An-
nehmen dessen, worin wir (iber uns hinausgeflihrt werden.

Und darum wollen wir schlieBlich auch bedenken, wie wir fiir andere
Menschen die Gelegenheit bereiten kdnnen, die Gegenwart Gottes,
Gottes Zeit mit uns und fiir uns in der Zeit des Lebens zu erfahren.

Im Gleichnis vom groBen Abendmahl werden die Diener des Gastge-
bers ausgeschickt, um die Blinden und Lahmen hereinzuholen, solche
also, die fur die offizielle Einladung zunéchst gar nicht vorgesehen wa-
ren. Da steht dann auch das Wort: "Nétigt sie, hereinzukommen®. Die-
ses Wort hat in der Kirchengeschichte eine etwas merkwirdige Rolle
gespielt. In der lateinischen Fassung unseres Textes lautet die Stelle:
Cogite intrare — und das kann dann auch heiBen: Zwingt sie, hereinzu-
kommen. Und das ist dann im Zuge der missionarischen Ausbreitung
des Christentums auch so verstanden worden, daB man ganze Grup-
pen, Volker, Stamme auch mit Zwang in die Kirche eingemeinden
muiBte. Das Wort Jesu hat dem problematischen Vorgang sogenannter
Zwangstaufen zur Rechtfertigung und Begriindung gedient.

Heute, in unseren Tagen wird nun der Vorwurf laut, in unserer Kirche
als Volkskirche gébe es so etwas wie eine Zwangsmitgliedschaft. Und
es heiBt, die Wiedereinfilhrung des Religionsunterrichts z.B. in den
Landern der ehemaligen DDR sei die Ausiibung von Zwang. Die Chri-
sten sollten sich vielmehr zuriickhalten. Das ist durchaus verstandlich
auf dem Hintergrund von Erfahrungen, die mit 40, ja 60 Jahren weltan-
schaulicher Indoktrination gemacht worden sind.
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Das Gleichnis vom Abendmahl, wenn es denn liberhaupt auf die Kirche
angewendet werden kann, besagt aber etwas ganz anderes: An der
Einladung Gottes teilzuhaben, zum Mahl geladen zu sein, das ist nicht
ein Privileg der selbstbewuBten, bekenntnistreuen und im Glauben
starken Christen.

Abgesehen davon, wer das denn so ohne weiteres von sich zu be-
haupten wagte und sich nicht besser und wahrhaftiger unter die Blin-
den und Lahmen rechnete, - die offene Einladung, die Offnung der
Einladung fiir die an den Hecken und Zaunen, die nach der Meinung
derer, die drinnen sind, drauBen stehen und dort auch hingehdéren, das
gerade macht die Kirche als Volkskirche aus.

Natiirlich sitzen in der Kirche, auch heute morgen, viele nicht, von
denen wir uns wiinschen wiirden, daB sie sich mit uns hier versam-
meln, um den Gottesdienst zu begehen. Aber die Kirchentir wird trotz-
dem immer offen gehalten.

Noch einmal im Gleichnis: In den Augen Gottes findet das Fest statt,
Gottes Zeit flr uns und mit uns in der Zeit des Lebens, und statt Gren-
zen und Ausgrenzung soll uns das Gleichnis lehren, daB es weit und
offen ist fur alle, weil alle Gottes bedurfen und gerade die, die am we-
nigsten den normalen Kriterien der Kirchlichkeit entsprechen, nicht
ausgeschlossen, sondern eingeladen sind. Dieser gute Sinn der Volks-
kirche entspricht dem, was uns das Gleichnis Jesu heute sagt.

Aber damit nicht genug. Als Christen sollen wir uns dessen bewuBt
sein, daB wir Uberall, an jedem Ort und zu jeder Zeit Gelegenheit ha-
ben, Menschen, denen wir begegnen und die mit uns zu tun haben,
eine Gelegenheit sein sollen, eine Spur von der Zeit Gottes in der Zeit
ihres Lebens zu erfahren. Das kann in der organisierten Form der Fall
sein, wie es beispielgebend der Evangelische Verein Solin hier auf
seine Weise tut. Mehr noch und héufiger ohne groBe oder kleine Orga-
nisation, in der ruhigen und gewissen Freundlichkeit der Nachbar-
schaft, in kritischen Situationen des Streits und in der Offenheit, die
sich die Konflikte anderer Menschen anhdért, sie sich mitteilen 1aB8t, um
sie mit zu teilen.

Vor dem Hintergrund der groBen gesellschaftlichen Konflikte und Pro-
blemlagen, die uns heute 6ffentlich beunruhigen, von Osteuropa bis
Bangladesch, von der Arbeitslosigkeit bis zur Friedlosigkeit der Welt,
mag das klein und gering erscheinen. Da missen andere Mittel und
Wege gefunden werden, Strukturen und Programme entwickelt und
verwirklicht werden, die zum eigenen Beruf werden. Aber wer die Gele-
genheit zur direkten und personlichen Bezeugung und Vermittiung der
Liebe Gottes, auch ohne groBe Worte und ohne Bekehrungsabsicht,
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gering achtet, wird auch iiber den groBBen Forderungen der Zeit leicht
die Erfahrung aus den Augen und das Gesplir dafiir verlieren, daB Uber
alle Forderungen und Appelle hinaus von Gott her immer schon gilt:
Kommt, denn es ist alles bereit.

Wer mitteilen will, kann das nur, wenn er zuvor empfangen hat. In al-
lem, was Christus von uns als Christen erwartete, sind wir deshalb
doch nie besser dran als alle anderen, die eingeladen sind, um Gottes
Zeit mit uns und fiir uns in der Zeit des Lebens immer wieder zu emp-
fangen.

"Alles ist an Gottes Segen und an seiner Gnad gelegen (ber alles Geld
und Gut. Wer auf Gott sein Hoffnung setzet, der behalt ganz unverletzet
einen freien frohen Mut."
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Predigt am 1. Advent 1990 in der Universitatskirche zu
Kiel iiber Matth. 21, 1-9

Liebe Gemeinde!

Jerusalem! Jerusalem!
Ach, was verbirgt sich nicht alles an menschlichen Vorstellungen, Ge-
fuihlen und Sehnstichten hinter dem Namen dieser Stadt Jerusalem!

Es ist schon erstaunlich und wirklich zum Verwundern, welche bunte
Palette sich da durch die Geschichte hindurch ergibt. Angefangen von
den Zeugnissen des alten Bundes liber das Neue Testament, die Kir-
chengeschichte, aber auch in der politischen und der Romanliteratur
klingt immer wieder dieser Name auf — bis hin zur Pop-Szene: Ich
denke nur an Sinead O’Connor und ihren Song Jerusalem (aber Ihr
kennt das ja alles viel besser als ich!).

Jerusalem, das ist offenbar ein nahezu unzerstérbarer Ausdruck fiir
menschliche Sehnsiichte, Gefiihle und Vorstellungen. Ich kann aus der
Vielfalt nur einige dieser Klange andeuten:

Einmal: In Jes 66 — die Schola wird es uns hernach bei der Austeilung
des Abendmahles singen — heiBt es: "Freut euch mit Jerusalem und
seid frohlich Uber sie, alle, die ihr sie liebhabt; freut euch mit ihr, alle,
die ihr Uiber sie traurig gewesen seid! Denn dafiir sollt ihr saugen und
satt werden von den Briisten ihres Trostes; ihr sollt dafiir saugen und
euch erg6tzen an der Fillle ihrer Herrichkeit. Denn also spricht der
Herr: Siehe, ich breite aus den Frieden bei ihr wie einen Strom und die
Herrlichkeit der Volker wie einen ergossenen Bach; da werdet ihr sau-
gen. lhr sollt auf dem Arme getragen werden, und auf den Knien wird
man euch freundlich halten. Ich will euch trésten, wie einen seine Mut-
ter trostet; ja, ihr sollt an Jerusalem ergotzt werden."

Jerusalem als Grundsymbol der Sehnsucht nach miitterlicher Gebor-
genheit, das ist das erste, und zugleich etwas, was wir nur alimahlich
wieder in den AuBerungen unseres Glaubens anfangen zu entdecken.
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Und dann der andere Klang, ohne den es fiir mich nicht Advent und
Weihnachten werden kann: Jerusalem als die Tochter Zion, die ge-
schmiickte Braut, die dem Brautigam geradezu entgegenfiebert.
Tochter Zion, freue dich, jauchze laut Jerusalem ... Bereite dich Zion
mit z&rtlichen Trieben, den Liebsten, den Schénsten bald bei dir zu se-
hen ... Eile den Brautigam sehnlichst zu lieben."

Na, wem sollte da eigentlich nicht warm ums Herz werden? Jerusalem
als Grundsymbol fiir die erotische Liebe zwischen Frau und Mann.

Aber dann auch das ganz andere:

Ausnahmslos alle politischen Utopien haben ihren Glanz und ihr Feuer
letztlich von der Vorstellung vom himmlischen Jerusalem bezogen. Das
gilt von Th. Morus, tiber G. Sorel, Ernst Bloch bis hin zu dem scheinbar
so ganzlich sakularisierten Traum von der klassenlosen Gesellschaft,
der ja nun so restlos ausgetraumt zu sein scheint.

Jerusalem ist Symbol fiir die vielfaltigsten, aber auch die tiefsten und
oft verborgensten Sehnsiichte des menschlichen Herzens. Ich denke,
jeder und jede von uns tragt so ein ureigenstes Jerusalem im Herzen:
Vorstellungen, Geflihle, Sehnsiichte, von denen wir uns nicht l6sen
kdnnen, zu denen wir gewollt oder auch ungewollt immer wieder zu-
riickkehren.

Aber wenn das das so ist, liebe Gemeinde, dann stellt uns der Predigt-
text vom Einzug Jesu in Jerusalem vor allem die eine Frage: Was be-
deutet es fiir die tiefsten Sehnsiichte und Wiinsche unseres Herzens,
daB Jesus in sie einzieht? Und daB er letztlich in unser Herz einziehen
will und soll, dafiir steht gewissermaBen unisono der vielféltige Chor
aller unserer Adventslieder. Was konnte es also flr uns heiBen, Jesus in
unser inneres Jerusalem einziehen zu lassen?

Nun, schon der erste Blick auf das, was da als so sorgfaltig inszeniert
beschrieben wird, zeigt: Es hat etwas mit Erwartung und Enttduschung
zu tun. Ent-Tauschung im wahrsten Sinne des Wortes.

Der da in Jerusalem einzieht, enttauscht die politischen Utopisten, die
nur einen Machtwechsel anstreben. Fast schon am Rande der Lacher-
lichkeit reitet er auf einer Eselin mit dem jungen Fiillen neben sich. Er
enttduscht auch die, welche auf starke Gefiihle setzen, denn Gefiihle
sind ja nun leider immer wieder wechselhaft.
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Er enttauscht aber auch diejenigen, die im Wunsch nach totaler Ge-
borgenheit gleichsam sich selber mit ihren Kleidern vor ihm ausbreiten,
sich ihm zu FiiBen legen.

Was ist Tauschung, was Enttduschung, was Wahrheit an der Szene
vom Einzug in Jerusalem, und wie und wo konnte das sichtbar werden
fur uns als Betrachter?

Manchmal, aber nur manchmal, liebe Gemeinde, sind die Kiinstler die
besseren Exegeten als die professionellen Ausleger, und deshalb will
ich heute einmal ausnahmsweise versuchen, den Text von einem Bild,
einem Gemalde her zu erschlieBen. Es ist das Bild von Emil Nolde "Der
Einzug in Jerusalem", von dem wir wenigstens die Umrisse als eine
Andeutung auf die Zettel kopiert haben. Man sieht natiidich nichts
mehr von dem Wesentlichen, das in der Sprache der Farben
ausgedruckt wird, und ich muB es deshalb zu beschreiben versuchen:

Meines Erachtens sieht man auf diesem Bild ein Gewirr von Tauschun-
gen, Selbsttduschungen und Ettauschungen. Man sieht die glitzernden
Augen und die verzerrten Miinder der Hosiannarufer, die morgen
schon "Kreuzige" schreien werden. Man sieht auch einen Skeptiker, der
mit spitzen Fingern fiir alle Falle sein Obergewand vor Jesus auf den
Boden breitet, man kann ja nie wissen! Und vieles mehr.

Aber an zwei Stellen dieses Bildes leuchtet unmittelbar die schreckliche
Wabhrheit auf und spiegelt sich in zwei Gesichtern. Und das ist das Ge-
sicht der Eselin und das Gesicht Jesu.

Die Eselin starrt mit schreckgeweiteten Augen voller Entsetzen nach
vorn, die Nistern gebléht, die Ohren angelegt, ein Huf in den Boden
gestemmt, der andere erhoben. Jeder Reiter, jede Reiterin weiB und er-
kennt sofort: Dies ist der Moment unmittelbar vor dem Ausbrechen der
Panik, dem Scheuen. Was hier dargestellt wird, ist die kreatirliche Be-
gegnung mit dem Hauch des Todes. Ein Augenblick Panik, dann stilles
Verléschen. Sang- und klangloses Aussterben. Jeden Tag mindestens
eine Tierart. Wer weiB, ob es in 50 Jahren iiberhaupt noch Esel geben
wird? —

Ganz anders das Gesicht Jesu! Zwar ist da deutlich um den Mund
herum die Bitternis des Kelches erkennbar, den er trinken wird. Aber
die gesenkten Augen signalisieren ein letztes Einversténdnis, ein Ja, si-
gnalisieren Frieden: Abba, lieber Vater. —

23



Joachim Scharfenberg Predigt am 1. Advent

Noldes Bild scheint mir die beiden Moglichkeiten einer Auseinander-
setzung mit Tod und Kreuz augenféllig zu machen: Einerseits die
kreatiifiche, die wir ja auch in und bei uns selbst erfahren: Panik, dann
stilles Verldschen. "Das widerfahre dir nur ja nicht!" schreit Petrus, als
er die Wahrheit erfahrt.

Auf der anderen Seite die spezifisch menschliche, oder kénnen wir gar
sagen, die spezifisch christliche: Dem Tod ohne Panik entgegensehen,
ihn vor Augen haben, ihn in das Leben hineinnehmen. Sich mit ihm ins
Benehmen setzen, nicht verdrangen sondern akzeptieren und gerade
dadurch das Leben gewinnen. Si vis vitam, para mortem. Wenn du le-
ben willst, achte auf den Tod, bereite dich vor auf den Tod. So hat
Freud ein romisches Sprichwort abgewandelt.

Wenn Jesus in das Jerusalem unserer Wiinsche und Sehnstichte ein-
zieht, dann nur als Derjenige, der auf dem Weg zum Kreuz ist. Auch
das muB am 1. Advent gesagt werden. Das bedeutet Stérung, Durch-
kreuzung so vieler unserer Wiinsche und Vorstellungen. Es gilt sich der
Todeswirklichkeit tatsichlich zu stellen, sie nicht zu verharmlosen oder
zu verleugnen.

Aber ich meine, es sei nicht die vollstandige Zerstorung, sondern die
allmahliche Verwandlung. Unter adventlicher Trauerarbeit stelle ich mir
die allmahliche Verwandlung und Veranderung meiner Sehnsiichte,
Gefiihle und Vorstellungen vor. Und wie das zu verstehen ist, méchte
ich nun doch noch gern mit Hilfe eines Symbols zusammenfassen.

v

In meiner Heimatstadt Erfurt, die eine Lutherstadt ist, weil Luther da
studiert hat und ins Kloster eintrat, haben wir uns schon als Kinder sehr
liebevoll in ein Symbol vertieft, das als das Wappen Luthers gilt, die so-
genannte Luther-Rose. Es ist die Darstellung einer wunderschdnen
Rose, von griinen Blattern umgeben mit einem Herzen in der Mitte, in
dem aber unverkennbar und uniibersehbar ein Kreuz steht. Wir haben
die Luther-Rose immer am 10. November auf den Domstufen mit farbi-
gen Lampions dargestellt. Und dazu gab es einen Merkvers, der sich
ganz tief in meine kindliche Seele eingesenkt hat:
Ein Christenherz auf Rosen geht
wenns mitten unterm Kreuze steht.

Ob das die Frucht einer adventlichen Trauerarbeit sein konnte, daB ge-
rade unterm Kreuz die Rosen auch unserer Sehnsiichte bliihen dirfen,
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freilich unmerklich verwandelt dadurch, daB der Gekreuzigte in ihnen
gegenwartig ist? Das kénnte heiBen:

Ach, ich wiinschte mir so sehr, daB nach dem materialistischen Kahl-
schlag der letzten Zeit sich hier und da doch wieder die schiichterne
Rosenknospe einer politischen Utopie hervorwagen wiirde! Freilich
gebrochen und relativiert durch die Trauerarbeit, die wir Deutschen ge-
rade im Begriff sind zum zweitenmal zu versdumen. Heute ist ja Wahl-
tag, und vielleicht sollten wir bei der Abgabe unserer Stimmen auch
das mit bedenken, wo wir diese Gebrochenheit, die Fahigkeit zur
Selbstkritik und Nachdenklichkeit noch am ehesten spiiren?

Ach ja, laBt die Rosen der Liebe zwischen Mann und Frau bliihen! Aber
bedenkt, daB jede Beziehung heillos liberfordert ist, wenn sie den Part-
ner oder die Partnerin zu etwas zu machen versucht, was uns unbe-
dingt anzugehen vermdchte. Auch die Rosen verbliihen einmal, und
wohl denen, die auch mit Hagebutten etwas anzufangen wissen! —

Ja, gerade unter dem Kreuz diirfen wir uns auch mit den groBen My-
stikerinnen, mit Luther und mit Bach ganz kindlich in die ausgebreiteten
Arme Jesu werfen. Aber dabei keinen Augenblick vergessen, daB es
die Arme des Gekreuzigten sind.

Ich wei und meine erfahren zu haben, daB das nicht von heute auf
morgen geht, sondern ein ProzeB ist, der auch Arbeit kostet, namlich
Trauerarbeit. Dazu muB sich die Seele weit hinausschwingen kénnen
“weit Uber Berg und Tale, weit liber blaches Feld." Doch irgendwann
spannt die Seele dann ihre Fliigel aus, "als flége sie nach Haus ... als
flége sie nach Haus."

Dann 6ffnen sich wie von selbst die verkrampften Hande von uns Be-
sitzenden zu den leeren Handen von Bettlern. Aber wir bekommen die
leeren Hande gefiillt, anders, ganz anders, als wir uns das vorher vor-
gestellt haben: Aber es geschieht ganz bestimmt!

"Schmecket und sehet, wie freundlich der Herr ist. Wohl dem, der auf
ihn trauet. Das starke und bewahre Dich und mich zum ewigen Leben".
Amen. :
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Evangelischer Krankengottesdienst im Siidwestfunk
am 19.Dezember 1990

Liebe Horerinnen und Hérer,

Adventszeit ist Wartezeit. Die schonsten Geschichten vom Erwarten
finden wir im ersten Kapitel des Lukasevangeliums. Sie gehdren in
diese Zeit unserer eigenen Erwartung des Weihnachtsfestes. Sie er-
zahlen von Glauben und Zweifel, von Gesang und Verstummen, von
hellen Engeln und von einfachen Menschen und schlieBlich von dem
groBen Gliick des Sehens und Erkennens, was in der allerndchsten Zeit
geschehen wird. Wie nah schon ist, worauf sich seit langem alle Sehn-
sucht richtet: Barmherzigkeit und Recht, die rettende Ndhe Gottes zu
seinen Menschen.

Diese prophetisch-sehenden Gesange sind eingebettet in den Alltag
einfacher Menschen, umgeben von Geschichten, die wir so auch erle-
ben kénnten, Geschichten menschlicher Begegnungen voller Anteil-
nahme, Erstaunen, Warme und Herzlichkeit. Eines dieser Lieder singt
Maria. Sie ist schwanger und kann es noch kaum begreifen. Der Engel
Gabriel war nicht lange vorher bei ihr gewesen. Ich lese aus dem ersten
Kapitel des Lukasevangeliums:

Lukas 1,39-56

“Maria aber machte sich auf in diesen Tagen und ging eilends in das
Gebirge zu einer Stadt in Juda und kam in das Haus des Zacharias und
begriBte Elisabeth. Und es begab sich, als Elisabeth den GruB Marias
horte, hiipfte das Kind in ihrem Leibe. Und Elisabeth wurde vom heili-
gen Geistes erfiillt und rief laut und sprach: Gepriesen bist du unter den
Frauen, und gepriesen ist die Frucht deines Leibes! Und wie geschieht
mir das, daB die Mutter meines Herrn zu mir kommt? Denn siehe, als
ich die Stimme deines GruBes horte, hiipfte das Kind vor Freude in
meinem Leibe. Und selig bist du, die du geglaubt hast! Denn es wird
vollendet werden, was dir gesagt ist von dem Herrn.

Und Maria sprach:

Meine Seele erhebt den Herrn,/ und mein Geist freut sich meines Got-
tes, meines Heilands;

denn er hat die Niedrigkeit seiner Magd angesehen./ Siehe von nun an
werden mich selig preisen alle Kindeskinder.

Denn er hat groBe Dinge an mir getan,/ der da méchtig ist und dessen
Name heilig ist.
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Und seine Barmherzigkeit wahrt von Geschlecht zu Geschlecht/ bei
denen, die ihn firchten.

Er (ibt Gewalt mit seinem Arm/und zerstreut, die hoffértig sind in ihres
Herzens Sinn.

Er stdft die Gewaltigen vom Thron/ und erhebt die Niedrigen. Die
Hungrigen fiillt er mit Gitern/ und 4Bt die Reichen leer ausgehen.

Er gedenkt der Barmherzigkeit/ und hilft seinem Diener Israel auf, wie
er geredet hat zu unsern Vatern,/ Abraham und seinen Kindern in
Ewigkeit.

Und Maria blieb bei ihr etwa drei Monate; danach kehrte sie wieder
heim."

Zwei Welten tun sich da vor uns auf wenige Tage vor Weihnachten. Es
mag sein, daB viele von uns sich jetzt gern auf die kleinere von beiden
beschranken wiirden, den Blick nach innen gewandt, ins Zimmer, ins
Herz, — dorthin, wo es bald Weihnachten werden soll. Diese kleine Welt
braucht das Weihnachtsfest — je kleiner das Zimmer, desto dringlicher
und je beschwerter das Herz, desto notwendiger. Die kleine Welt
braucht Weihnachten mit all dem, was sie hell machen kann. Und sie
wird hell - je kleiner und dunkler, desto empfénglicher ist sie fiir die
Warme und Hoffnung, die von der Botschaft dieser Tage ausgeht.
"Wenn's ganz dunkel ist, leuchtet’s am schoénsten’, sagte ein kleiner
Junge im Advent und schloB die Vorhange vor allen Fenstern, bevor er
die Kerzen anziindete.

Es mag aber auch sein, daB anderen von uns gerade das nicht gentigt,
die Beschrankung auf Zimmer und Herz, daB sie den Blick nach drau-
Ben schicken wollen, um weitere Horizonte zu suchen in diesen Tagen.
Das ist kein Entweder-Oder. Sie stehen sich nicht entgegen und einan-
der auch nicht im Weg, die kleine und die groBe Welt. Nirgends in der
Bibel und auch nicht in unserer Geschichte. Im Gegenteil: unsere Ge-
schichte erzahlt ausdriicklich von beiden Welten: von der kleinen Welt
der jungen Maria und von der groBen, weiten, die uns in unendlich
vielen Bildern vor Augen ist. Ja — unsere Geschichte erz&hlt nicht nur
von beiden Welten, sie eréffnet sie uns, tut sie uns auf als Wohnraum
Gottes, als sein Herrschaftsgebiet. Die kleine Welt Marias als seine
Wohnung, die groBe weite Welt als sein Konigreich. Und umgekehrt.
Denn wo Gott wohnt, da ist sein Reich. Und wo er herrscht, dort kann
gesungen werden. Und beide Welten — die groBe und die kleine — ge-
héren einander.

Die kleine Welt in unserer Geschichte ist die Welt Marias, eines jungen
Méadchens. Nichts wissen wir von ihr, als daB sie mit Josef, dem Zim-
mermann verlobt war, der so tapfer und widerspruchslos das Schicksal
trug, Haupt einer Familie zu sein, deren Hauptperson aber ein anderer
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war. Ein unscheinbares Kind wird sie gewesen sein, Tochter eines da-
mals auch unscheinbaren Volkes, das besetzt war, von Rom aus be-
herrscht und herumgestoBen wurde. Uber Jahrhunderte war Trauern
gelernt worden, Seufzen, Klagen und Erdulden, immer aber war die
Hoffnung lebendig geblieben, daB Gott nichts anderes mit ihnen vor-
hat, als sie zu retten. Morgen schon kann es soweit sein.

Und da kam der Engel. Ganz plétzlich erschien er im Hinterstiibchen
dieses jungen Méadchens in einem kleinen Dorf namens Nazareth, mit-
ten in der kleinen Welt dieser Maria, deren Leben schon fast festgelegt
war. Sie wuBte, wen sie bald heiraten wiirde. Sie kannte gewiB ihren
Platz - als Tochter, als Verlobte, als junge Frau innerhalb der jidischen
Gemeinde. Dieser Platz lieB wenig Spielraum. Dem Leben die Richtung
zu geben, das Denken, das Studium der Heiligen Schriften und schlieB-
lich die Politik waren Ménnersache.

In diese kleine, enge und festgelegte Welt kommt der Engel und sagt
zu ihr: "Siehe, du wirst schwanger werden und einen Sohn gebdaren,
des Namen solist du Jesus heiBen. Der wird groB sein und ein Sohn
des Hochsten genannt werden." Was er sagt, ist unglaublich. Doch Ma-
ria glaubt es: "Mir geschehe, wie du gesagt hast."

Was er ankiindigt, verandert — von auBen betrachtet — nicht viel. Ihre
Welt bleibt klein. Wir kennen ihr Leben — die Niederkunft im Stall, den
Aufbruch zur Flucht mit dem Kind, die Sorge um den heranwachsen-
den Buben Jesus. Sie wird Zimmermannsfrau und bleibt es. Hin und
wieder wird sie von ihrem Sohn briiskiert, in die Schranken gewiesen.
SchlieBlich sehen wir sie unter dem Kreuz, trauernd. Eine Mutter wie
viele, unzahlige Miitter damals und heute. Den blauen Mantel hat sie
erst spater angelegt bekommen. AuBerlich hat sich nicht viel verandert.
Gott ist in ganz kleine Verhaltnisse gekommen. Und die blieben klein.
Das Leben vergoldete sich nicht wie auf den Bildern. Es blieb das All-
tagliche. Das Schwere blieb schwer. Es blieben Schmerz und Trauer.
Was aber veranderte sich dann?

DaB Maria das Wunder glaubt und sich auf den Weg macht. DaB Elisa-
beth schon beim GruB erkennt, was ihrer Base geschehen ist. DaB das
ungeborene Kind Johannes Maria jauchzend und hiipfend begriiBt, als
sie ins Haus tritt. DaB sie zu singen beginnt und in ihrem Lied ihre
kleine Welt mit der groBen zusammensingt. DaB zwei Frauen mitten im
Gebirge vor aller ahnungslosen Welt glauben ,daB Gott ihre kleine , un-
scheinbare Welt aufsucht, um dort mit der Rettung zu beginnen.

Das verandert sich.

Fir Maria verandert sich alles, weil Gott ihre Niedrigkeit angesehen hat.
Weil sie erfahren hat, wie unmittelbar nah er zu ihr gekommen ist und
nun da ist und bleibt, der groBe Gott bei der kleinen Maria! So sehr ist
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alles auf einmal anders geworden fiir sie, daB sie ihren kleinen Platz
verlassen kann und ihre Augen und ihr Herz weit Uber seine Grenzen
hinausgehen. DaB sie Menschen - ferne, ja allerfernste Nachste in den
Blick nimmt, um ihnen Heil zuzusingen. So sehr verandert sich alles fir
Maria, daB ihre Augen und ihr Herz die ganze Welt umfassen kénnen
mit ihren menschlichen und unmenschlichen Ordnungen. DaB ihr
Mund voll Rithmens ist und sie, die kleine, gewiB sanfte, stille und als
Frau unmiindig gehaltene Maria ein Lied iber Politik und Weltwirtschaft
singt. So sehr ist alles anders geworden fiir sie, weil Gott sie angese-
hen hat. So stark ist die Wirkung ihres Glaubens.

Da kdnnen wir sehen, wie nah Herz und Welt beieinander liegen, weil
Glaube das Herz so weit macht, daB die ganze Welt darin Platz hat.

Wenn wir nun aber unsere Augen von Maria I6sen und auf die groBe
Welt richten, der sie den alles verdndernden Umsturz zusingt, dann
mag vielen von uns zurecht die bange Frage auf den Lippen brennen:
Was hat sich denn da verandert? Wir waren nicht ehrlich mit unserem
Glauben, wenn uns diese Frage nicht bedrangte, wenn wir nicht am
Leid in unserer Welt verzweifelten. Wenn wir nicht angesichts der grau-
envollen Bilder um uns herum, in der Nahe und in der Ferne, in unserer
Vergangenheit und ebenso in aller vorstellbaren Zukunft fragten und
zugleich die Antwort kaum finden kénnten: Nun sind schon fast 2000
Jahre vergangen und noch immer sitzen die Gewaltigen auf ihrem
Thron, die Hoffartigen halten zusammen, die Niedrigen verelenden und
verhungern, die Reichen — auch wir — essen ihnen alles weg.

Ich mochte die Bilder im Einzelnen nicht heraufbeschwéren, jeder von
uns hat seine eigenen, ganz gewiB. Wie kdnnen wir Marias Lied weiter-
singen? Wir, die wir soviel mehr sehen, als sie damals je ahnen
konnte?

Wir kénnen es nicht einfach deklamieren. Wir kénnen auch nicht die
gewiB oft versuchte Trennungslinie ziehen zwischen Glauben und Wirk-
lichkeit, zwischen Herz und Welt. Maria selbst erlaubt es ja nicht. Ihr
Herz — voll Glauben - singt aus der Enge der kleinen Welt hinaus in
die Grenzenlosigkeit der groBen. |hr Herz, das nicht anderes kennt als
ihren kleinen, bescheidenen Platz in der judischen Gesellschaft, nimmt
ihr ganzes Volk, die Vater und alle Generationen nach ihr in den Blick
und 6ffnet den Horizont weit Gber Israel hinaus, ohne auch nur ahnen
zu koénnen, wie unendlich der Raum ist, in den Gott eingreift mit Um-
sturz und Rettung zugleich.

Wir kénnen Marias Lied nicht anders weitersingen als so, daB wir heute
und morgen und an jedem Tag unseres Lebens neu miihsam zu buch-
stabieren versuchen, was die Botschaft dieser Tage ist: Gott I&Bt seinen
gewaltigen Arm nicht von gewaltigen Mannern ankiindigen - einen
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ganzen Chor von Kénigen und Machthabern hatte er doch so singen
lassen konnen -, sondern in einem Winkel eines Gebirgszugs in Juda
singt eine einzelne Frauenstimme Gottes Macht und sein umstiirzen-
des, rettendes Eingreifen herbei! Und dann kommt er selbst — in einem
Kind, im Stall, zur Welt. Und geht dann seinen Weg auf staubigen Stra-
Ben, angefeindet, allein, gefoltert, gekreuzigt.

So tritt sie ein, Gottes Rettung, in unsere Welt. Seit Jahrhunderten
schon vom Volk Israel besungen, bezwelifelt, aufgegeben und wieder
beschworen, erhofft und erbeten — und immer neu von ihm selbst zu-
gesagt: jetzt kommt sie.

Wer kann das begreifen, daB Gottes méachtiges Eingreifen in unsere
Welt sich uns in solch machtloser Gestalt naht? In die kleinen Verhalt-
nisse dieser Zimmermannsfamilie ist er gekommen und in solch kieinen
Verhéltnissen ist er geblieben. Er hat sie nicht aus dem Staub gehoben.
Er hat die Verhéltnisse nicht umgekehrt und aus kleinen Leuten groBe
gemacht. Sondern er hat sich selbst erniedrigt, nahm Knechtsgestalt
an, sagt Paulus, und blieb unten. Bei den Frauen. Bei Fischern und
Handwerkern. Bei den Kranken. Bei Zélinern und Sindern. Bei den
Ausgegrenzten.

Das ist seine Weise, rettend in unsere Welt einzugreifen, daB er in die
kleinen Verhaltnisse kommt. Ins Elend, in die Not. Dorthin, wo Kummer
und Ratlosigkeit, Krankheit, Schuld, Hunger und Leere das Leben ver-
distern und niederdriicken. Und daB wir uns darauf verlassen kdnnen:
dort ist er, wo jeder von uns lebt. Und er bleibt. Keiner von uns ist gott-
los. Er trégt alle Last und alle Angst mit uns. Er nimmt auf sich, woran
jeder von uns krankt. Er krént uns mit Gnade und Barmherzigkeit, dort,
wo wir sind. In unseren kleinen Verhaltnissen.

Das ist seine Weise, alles zu verandern, nichts anderes: Gnade und
Barmherzigkeit.

Alles in allem: eine leise, sanfte Revolution? Ein wenig zu sanft vielleicht
sogar fir unsere Verhaltnisse, die nach Recht und Gerechtigkeit
schreien, nach Hilfe und GOTTES starkem Arm? Sie kann so sanft
nicht sein, wenn gleich nach Weihnachten Herodes Gefahr witterte und
dreiBig Jahre spater Jesu Leben am Kreuz endete. Und zu leise kann
sie ebenfalls nicht sein, wenn Uberall in der Welt, unter allen
ungerechten Machtverhéltnissen, unter allen totalitaren Regimen
Christen ihren Kopf hinhalten missen, weil sie singen wie Maria.

Der christliche Glaube verkiindigt keinen sanften, er verkiindigt den lei-
denden Gott. Und offenbar liegt in der Botschaft der mitleidenden Nihe
Gottes zu uns Menschen eine eigentiimliche Kraft zur Verénderung. Die
Welt - die kleine wie die groBe — bekommt ein anderes Gesicht. Nichts
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kann mehr gleich-gliltig sein, sondern der gilt, dem Gott Geltung ver-
schafft. Der Hoffartige ist es nicht und nicht der Gewaltige. Aber der
Niedrige ist's und der Hungrige, fiir die das Kind geboren ist. Der Lei-
dende im Krankenzimmer, der Einsame in der kleinen Stube, der Trau-
rige im Dunkel seiner Néchte ist gemeint in jedem Wort, das in den
kommenden Tagen verkiindigt wird und in jedem Lied, das von dem
Kind im Stall zu singen einladt. Jedem Menschen, der Schweres auf
dem Herzen hat, sagt die Weihnachtsbotschaft: fiir dich. Fir dich ist
Gott Mensch geworden.

Das macht die kleine Welt unserer Stuben hell.

Und der groBen Welt kommt zugute, wenn Menschen Gottes mitlei-
dende N&he an sich erfahren haben und nun die Augen erheben und
weite Horizonte in den Blick nehmen kénnen.

Gott selbst muB dafir den Geist und den Atem schenken, wie er ihn
Maria gab, um das herrliche Lied seiner erbarmenden Rettung zu sin-
gen.

Und er tut es. Vielleicht nicht zu jeder Stunde jedem von uns. Das muB
auch nicht sein. Es geniigen Einzelstimmen. Eine einzige Frauen-
stimme war es damals, tief im Gebirge Judas.

Gut ist es, wenn viele sie héren und ihr Herz erfiillt wird von ihrem Ge-
sang. Es wird ihren Blick dorthin lenken, wo Gott selbst ist. Und ihnen
zugleich die GewiBheit geben, daB er an ihrer Seite ist.

Die Niedrigen, die Hungrigen, die Stimmlosen und die von aller Welt
AusgestoBenen werden uns allen in den kommenden Tagen noch mehr
als sonst vor Augen gefilhrt. Mit dem herrlichen Lied Marias im Ohr
werden wir uns der Not nicht verschlieBen, sondern mit offenen Herzen
und Handen antworten.

Denn beide Welten - die groBe, weite und unsere eigene, kleine geho-
ren einander. Und umgekehrt: unsere groBe, reiche und die vielen klei-
nen, elenden und engen Horizonte ungezéhlter Leidender riicken ganz
nah zusammen, wo Gott den Glauben an seine Rettung schenkt und
den Atem, von ihr zu singen.

Amen.
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Henry von Bose

Andacht liber den Fischzug des Petrus (Lukas 5,1-11)
Gehalten beim Symposion zu Fragen der Personalentwicklung in
den 90er Jahren in den Einrichtungen der Behindertenhilfe im Di-
akonischen Werk Wiirttemberg

Liebe Schwestern und Brider, :

heute morgen mochte ich Sie an eine Uberlieferung des Evangelisten
Lukas erinnern, die als "Fischzug des Petrus" bekannt ist - die Erzéh-
lung seiner und seiner Gefahrten Jakobus und Johannes Berufung
(Luk.5,1-11). Jesus war in Kapernaum gewesen und predigte spater in
den Synagogen Judaas. Die Begegnung mit Petrus wird nun am See
Genezareth geschildert.

"Es begab sich aber, als sich die Menge zu ihm drangte, um das Wort
Gottes zu hoéren, da stand er am See Genezareth und sah zwei Boote
am Ufer liegen; die Fischer aber waren ausgestiegen und wuschen ihre
Netze. Da stieg er in eins der Boote, das Simon gehérte, und bat ihn,
ein wenig vom Land wegzufahren. Und er setzte sich und lehrte die
Menge vom Boot aus. Und als er aufgehért hatte zu reden, sprach er
zu Simon: Fahret hinaus, wo es tief ist, und werft eure Netze zum Fang
aus! Und Simon antwortete und sprach: Meister, wir haben die ganze
Nacht gearbeitet und nichts gefangen; aber auf dein Wort will ich die
Netze auswerfen" (Vers 1-5).

Und Sie wissen, der Fischzug hat einen {iberraschend groBen Fang
gebracht, die beiden Boote waren mit der Last des Fangs beinahe ge-
sunken. Und am Ende hat Jesus den Simon in die Nachfolge berufen:
“Yon nun an wirst du Menschen fangen."

Der Fischzug des Petrus gehért zu den Erzahlungen, mit denen in der
Gemeinde schon immer dazu ermutigt wurde, auf Jesu Wort hin zu
handeln. Diese Erzéhlung soll das Vertrauen wecken und wachhalten,
seinem Wort zu folgen, sein Wort zur Tat werden zu lassen, lohnt!

Dies ist der biblische Hintergrund fir die Darstellung der Kirche als
Schiff. In der antiken Rhetorik wurde das Bild des Schiffs fiir den Staat
gebraucht und entsprechend kam im Gedanken an den Fischzug des
Petrus in der christlichen Literatur schon friih das Schiff als Symbol fiir
die Kirche in Gebrauch. Ob auch die Bezeichnung des Langhauses der
Kirchen als "Kirchenschiff" solche symbolische Bedeutung hat, 148t sich
immerhin vermuten.

DaB die Kirche in ihrer Geschichte schon friih und spater immer wieder
als Schiff dargestellt wurde - fiir mich heute in der eindrucksvollsten
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Weise in dem Symbol fiir die Okumene -, ist als Zeichen dafiir zu ver-
stehen, daB die Kirche alles, was sie im einzelnen tut, allein auf ihres
Herren Wort hin zu tun hat. Die Kirche als Schiff: das meint wohl auch
ihre Angewiesenheit auf die, im Ubertragenen Sinn, Elemente, bald ru-
hig, bald bewegter und stirmisch, von denen sie mit abhéngig ist.
Denen gegeniiber ist das Vertrauen nétig, daB der Herr der Kirche ihrer
méchtig ist, und daB sich gegen sie zu behaupten nur auf sein Wort hin
gelingen kann.

Dazu I&Bt sich vieles sagen, aus dem Zusammenhang der Erzéhlung
vom Fischzug des Petrus bei Lukas ist jetzt nur wichtig: Jesus wendet
sich dem Simon in dem Augenblick, als er ihn zum Menschenfischer
bestimmt, sehr herzlich zu und macht ihm Mut: “Fiirchte dich nicht!"
(Vers 10)

Das gilt es aus diesem Zusammenhang festzuhalten fir die Wahrneh-
mung dessen, was Kirche tut oder |aBt, wie sie sich selbst versteht und
verhalt: Entscheidend ist, ob sie sich fiirchtet oder mutig ist, ob sie
schweigt und mit ansieht oder das Wort ergreift und die Folgen zu tra-
gen bereit ist - Folgen etwa einer kritischen Begegnung des Schiffes
Kirche mit dem Schiff Staat.

Als nach dem zweiten Weltkrieg die Mitglieder der Wiirttembergischen
Sozietdt, Pfarrer des Widerstands, aus der Kriegsgefangenschaft zu-
riickkehrten, versuchten sie unter Flihrung von Hermann Diem eine
neue Kirchenverfassung zu erarbeiten. Sie hatten das Schweigen zum
Beispiel zur Judenverfolgung nicht mitgetragen, sondern gebrochen
und dafiir oft bittere Konsequenzen tragen missen.

Nach ihrer Uberzeugung hatte die organisatorische Struktur der Kirche
ihr beschamendes Versagen im Dritten Reich provoziert. Deshalb galt
es fur sie jetzt, diese Struktur zu &ndern und keinesfalls die alte Kir-
chenverfassung in der neuen politischen Zeit aufrechtzuerhalten. In der
lebhaften Auseinandersetzung ber das Verhalten der Kirche in den
Jahren der Nazidiktatur hat Bischof Wurm Diem gegeniiber gesagt, es
sei eben etwas anderes, ob eine groBe Flotte oder ein kleiner Kreuzer
zu navigieren habe. Der kleine Kreuzer Sozietéat hat sich nach Wurms
Verstandnis leichter als wendig erweisen kénnen, die Flotte der Volks-
kirche habe nur vorsichtig navigieren kénnen. - Das ist eine beredte
Sprache: Eine groBe Flotte von Schiffen, die vorsichtig navigieren muB,
als Bild fiir die Kirche in ihrem Verhaltnis zum Staat in dunkler Zeit.

Eine besondere historische Merkwiirdigkeit ist darin zu erkennen: Die
Revision der alten wiirttembergischen Kirchenverfassung gegen die
Reformplane Diems wurde schlieBlich durchgesetzt unter anderem mit
dem Hinweis auf die groBe diakonische Tatkraft der Kirche; sie habe
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sich in der bitterarmen Nachkriegszeit bewahrt, es miisse nichts geéan-
dert werden. - Da ist also ausgerechnet die Diakonie argumentativ als
Abwehr gegen eine Erneuerung der Kirche in ihren Strukturen verwen-
det worden.

In ihrem Selbstverstandnis hat sich unsere Kirche wohl haufig mit der
Mission leichter getan als mit der Diakonie. Das hat, wie Sie wissen, in
manchen Kreisen bis heute nicht aufgehért. Das allgemeine diakoni-
sche BewuBtsein unserer Kirche ist in besonderem MaB entwicklungs-
bediirftig. Dabei kommt der Kirche erstaunlicherweise noch diese Pa-
radoxie zugute: so schlecht auch das &ffentliche Ansehen der Berufe
im Sozialbereich ist, das offentliche Ansehen der Kirche gewinnt erheb-
lich durch die Sozialarbeit in allen offenen und stationdren diakoni-
schen Hilfen.

Eine Kirche als Lebensganzes aus den vielen einzelnen Gemeinden hat
wirklich furchtlos und entschlossen ihren Kurs zu halten, sie hat immer
neu der jeweiligen Aktualitat der Herausforderung durch Menschen in
Not zu entsprechen; sie hat ihre Position zu bestimmen in der einen
Orientierung des Petrus: "Auf dein Wort hin" - sie hat also nun wirklich
im Sinne Jesu fiir Barmherzigkeit und Gerechtigkeit zu streiten. Dafiir
hat sie ihren Dienst in jeder Hinsicht zu tun, nichts darf hier einen un-
sachlichen Vorrang haben.

Der friihere bayrische Landesbischof Hermann Dietzfelbinger hat das
einmal in dieses Bild gefaBt: "Mission, definiert Wilhelm Léhe, ist die
Kirche in Bewegung. Damit zielt er auf die Dimension der Weite. Von
der Diakonie kann deshalb gesagt werden: sie ist die Kirche in ihrem
Tiefgang, so wie ein Schiff Tiefgang braucht. Ja, Kirche wachst wohl
nur in dem MaBe in allen anderen Dimensionen, wie sie in diese Tiefen-
dimension wéchst."

In diesem Urteil Dietzfelbingers finde ich meine Vision von Kirche wie-
der. Das Schiff paBt natiirlich nicht unbedingt als Bild fiir Fortbewegung
in unsere "high-speed-Epoche". Gerade in ihr ist aber daran festzuhal-
ten. Wir benétigen gewi Mut zu Langsamkeit und Beharrlichkeit. Es
dauert, es braucht seine Zeit, um in unseren Gemeinden das Nétige fiir
dieses Wachsen der Kirche in ihre Tiefendimension anzuregen und die-
ses Wachstum zu begleiten. Aber es muB doch nicht so bleiben, wie es
ist, es kann doch besser werden.

Die Vision einer diakonischen Kirche kann Gestalt werden. Die Kirche
ist zu verandern - im Sinne einer gegebenen Moglichkeit und Aufgabe.
Ich denke an eine bessere Zusammenarbeit der Gemeindepfarrer, Kir-
chengemeinderéte und derer, die in den Gemeinden in pflegenden Be-
rufen arbeiten; an intensivere Kontakte zwischen Kirchengemeinden
und diakonischen Einrichtungen; an bessere Pflegesatzbedingungen;
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an Ausbildung kirchlicher und diakonischer Mitarbeiter zur Teamfahig-
keit; an Supervisison nicht erst dann, wenn alles zu spét zu sein droht -
um nur einige Stichworte unserer Arbeitsgruppe von gestern zu nen-
nen. Jede und jeder kann sich hier in seinen Gedanken auf das bezie-
hen, was ihm besonders wichtig ist.- Der gestern von Herrn Roos ge-
nannte barocke Leitungsstil kann im Bild des Schffes etwa so anschau-
lich werden: Einer steht auf der Kommandobriicke und pustet wie ein
Barockengel in die Segel und irrt in der Meinung herum, alles hange
von der Lange seines Atems ab.

Auf dem Weg zur diakonischen Kirche kann jeder und jede wichtiges
tun, kdnnen sich alle gegenseitig ermutigen. Martin Luther hat im Zu-
sammenhang der Erzahlung vom Fischzug des Petrus gesagt, ein je-
der miisse Gott sein Schifflein ausleihen. Das eigene Schifflein wird
wohl fiir die meisten am ehesten in der GroBe eines Ruderboots vorzu-
stellen sein. Dazu las ich eine treffende Beschreibung von dem groBen
danischen Theologen Soren Kierkegaard:

"Wer ein Boot rudert, kehrt dem Ziel, dem er sich entgegenarbeitet, den
Riicken zu ... Wenn ein Mensch mit des Ewigen Hilfe als ein in den Tag
heute Vertiefter lebt, so kehrt er dem morgenden Tag den Riicken zu,
so daB er ihn Giberhaupt nicht sieht. ... Wenn er, um dem Ziel so recht
sich entgegenzuarbeiten, ihm den Riicken zukehrt, so sieht er den
morgenden Tag iiberhaupt nicht, wohingegen er mit des Ewigen Hilfe
ganz deutlich den Tag heute mit seinen Aufgaben sieht. Wenn aber
heute die Arbeit recht getan werden soll, so muB der Mensch in diese
Richtung blicken. Diese Richtung hat man, wenn man ein Boot rudert,
ebenso hat man sich auch gestellt, wenn man glaubt.”

Bei aller Zukunftsorientierung, den Tag heute mit seinen Aufgaben se-
hen, bedeutet doch: fiir die Personalgewinnung, fiir die einladende
Wirkung nach auBen gilt es, eben auch nach innen gerichtet etwas zu
tun. Es geht um die Betriebskultur, um die Lebenskultur in der Einrich-
tung, darum, daB sie verbessert und erfreulicher, gerechter und barm-
herziger wird. Es wirkt nach auBen, es strahlt aus, wenn in einer Ein-
richtung eine Atmosphére von Herzlichkeit lebt, von Gerechtigkeit,
wenn alle dem gemeinsamen Leben gerecht zu werden versuchen,
wenn zum Guten geredet wird und geschwiegen zur rechten Zeit.

Ich lese Verse aus dem Jakobus-Brief: "Wer sich im Wort nicht verfehlit,
der ist vollkommen und kann auch den ganzen Leib im Zaum halten.
Wenn wir den Pferden den Zaum ins Maul legen, damit sie uns gehor-
chen, so lenken wir ihren ganzen Leib. Siehe, auch die Schiffe, obwohl
sie so groB sind und von starken Winden getrieben werden, werden sie
doch gelenkt mit einem kleinen Ruder, wohin der will, der es fiihrt. So
ist auch die Zunge ein kleines Glied und richtet groBe Dinge an ... Mit
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ihr loben wir den Herrn und Vater, und mit ihr fluchen wir den Men-
schen, die nach dem Bilde Gottes gemacht sind. Aus einem Munde
kommt Loben und Fluchen, das soll nicht so sein, liebe Brider!"
(Jakobus 3,2-4,5,9,10).

Liebe Schwestern und Briider, in diesem Jahr wiirde Kurt Tucholsky
100 Jahre alt. Er hat einmal gefragt: "Welcher Oberregierungsrat hétte
noch nie im Bad mit dem Thermometer Schiffchen gespielt?" Ein Ober-
regierungsrat hat zwar sehr viel mehr als >V c<, aber man kann sich
doch in dieser Hinsicht mit ihm vergleichen. Schiffchen spielen ent-
spannt und macht SpaB. Mit dem Bild vom Schiff Kirche spielerisch
umgehen hilft, daran zu denken: dieses Schiff hat seinen Tiefgang in
der Diakonie.

Es ist gut, uns gegenseitig zu ermutigen, da, wo wir in der Diakonie der
Kirche arbeiten, unsere Arbeit auf Jesu Wort hin zu tun. Die Hoffnung
wird uns begleiten, daB wir mit unserer Kirche dabei in die Tiefendi-
mension des Lebens wachsen. Wir werden das Tun der Barmherzigkeit
mit dem der Gerechtigkeit verbinden, und an gewinnender Ausstrah-
lungsstrahlungskraft wird es nicht fehlen.

Amen.
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Bescheidenheit
Ein homiletisches Pladoyer

Die Tugend der Bescheidenheit ist auBer Mode gekommen. Einst als
"mater virtutum"' und "omnium virtutum generatrix"“ verehrt, hat man
sie langst als belachelte "Tugend der Kleinen"® desavouiert. Das Urteil
scheint gesprochen, zumal seit dem Verdikt des Olympiers, das, wo
immer von ihr die Rede ist, unfehlbar zitiert wird*: Wer sieht sich schon
gern zu den Lumpen gezahlt?

Ein Lump will auch der Pfarrer nicht sein. So nimmt es nicht wunder,
daB die Bescheidenheit sich aus den modernen homiletischen Tugend-
katalogen weithin verabschiedet hat. Fiir alle drei der konstitutiven
homiletischen Relationen scheint sie ihre Bedeutung verloren zu ha-
ben: fiir das Verhaltnis des Predigers zu seinen Horern, zu seinem Text
sowie zu sich selbst.

Diese drei Relationen sehen sich heute zumeist von einem merkwirdi-
gen Schwanken zwischen den Extremen bestimmt. So finden sich die
Predigthorer nicht selten darin tiberfordert, daB sie, die kleine, bunt zu-
sammengewdirfelte Schar, fiir das Universum einstehen miissen: fiir die
ganze Gemeinde, die ganze Kirche, die ganze Welt. Der Prediger
macht sie zu Adressaten weltpolitischer Belehrung, er stilisiert sie zu
reprasentativen Inkarnationen des Zeitgeists und darum auch zu den
kompetenten Empféangern seiner allumfassenden moralischen, politi-
schen und religidsen Diagnosen. Daneben, nicht selten (brigens da-
nach, sieht sich die gottesdienstlich versammelte Gemeinde aber auch
zu einem Sammelsurium gesellschaftlicher, politischer, intellektueller
und religidser Irrelevanz reduziert; zu einem erbarmungswiirdigen

Regula Benedicti 64,19 (PL 66,882).

Cassian, Coll.Il,4,4 (CSEL 13,44): Omnium namque virtutum generatrix, custos
moderatrixque discretio est.

August von Platen; zitiert nach: K.Berg, Zur Geschichte der Bedeutungsentwick-
lung des Wortes 'Bescheidenheit’, in: Wiirzburger Prosastudien |.Wort-, Begriffs-
und Textkundliche Untersuchungen (Medium Aevum. Philologische Studien, 13),
1968, 16-80,68.

J.W.Goethe, Gesellige Lieder (Rechenschaft), Weimarer Ausgabe |.1,143,69-72:
Keinen Druckser hier zu leiden, / Sei ein ewiges Mandat! / Nur die Lumpe sind be-
scheiden, / Brave freuen sich der That.
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Hauflein neurotischer Infantilisten, denen der Prediger nur im Ton &u-
Berster Nachsicht und Milde gegentiberzutreten wagt.

Entsprechendes gilt fiir das Verhaltnis des Predigers zu seinem Text.
Einerseits sieht er in ihm nicht selten den authentischen Repré-
sentanten der gesamtbiblisch bezeugten Heilslehre, so daB der ein-
zelne Text lediglich einmal mehr zu sagen vermag, was schon immer
als orthodoxe Botschaft der ganzen Schrift gesagt worden ist. In her-
metischem Biblizismus befangen, sieht sich die Kunst des Predigens
derart auf die Fahigkeit reduziert, die Perikope als vollstandigen Aus-
druck des gesamten biblischen Heilszeugnisses sprechend zu ma-
chen. Dem steht als das andere Extrem die Auffassung gegentiber, im
konkreten biblischen Text die literarische Manifestation einer einmali-
gen geschichtlichen Situation zu finden, die zwar historisch interessant
sein mag, von der aus jedoch eine Verbindung zu der eigenen ge-
schichtlichen Situation - jedenfalls ohne metaphysische Verrenkungen
- nicht als méglich erscheint. So daB der Predigttext folgerichtig zum
Sprungbrett einer vagen Assoziationshomiletik degradiert wird, in der -
nach ein paar lieblos referierten exegetischen und historischen Details
— der Prediger sich erst zu dem aufschwingt, was eigentfich und wirk-
lich zu sagen er fir angezeigt hélt.

Ein entsprechendes Schwanken zwischen den Extremen kann auch
das Verhéltnis des Predigers zu sich selbst bestimmen. So gibt es ein-
mal die hoffnungslose pastorale Selbstiiberschétzung, die, in patheti-
scher Hypostasierung der 'Situation’, in der unwiederholbaren Einma-
ligkeit dieser Stunde schlechthin alles auf dem Spiel stehen sieht und
darin - da sie die Bedeutung eines individuellen religiGsen Wachs-
tumsprozesses, die situationsiiberlegene Pragekraft religidser Traditio-
nen sowie das Gewicht der religidsen Autonomie des Subjekts voll-
standig ignoriert — in aller Regel lacherlich wirkt. Daneben gibt es aber
auch den Fall notorischer Selbstunterschatzung: den Prediger, der sich
auf der Kanzel fortwahrend kleinmacht und entschuldigt und der, so-
fern er ein eigenes Wort sich liberhaupt zutraut, es nur in Gestalt hy-
pothetischer Satze und Gedanken zu formulieren wagt. Nicht selten
flichtet sich solche Scheu, auf der Kanzel “Ich" nicht nur zu sagen,
sondern zu sein, in den Mantel scheinbarer Objektivitat, den man in der
Zitation allgemein anerkannter Autoritdten oder in der Rezitation des-
sen, was man glaubt, zu finden meint.

So scheint es, als seien die drei konstitutiven homiletischen Relationen
weithin durch ein Schwanken zwischen den Extremen gepragt: zwi-
schen Euphorie und Resignation, zwischen Hochmut und Kleinmut,
zwischen superbia und taedium cordis. DaB beides den Alten als eine
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Hauptstinde galt®, ist manchem evangelischen Prediger gar nicht be-
wuBt — kein Wunder angesichts des protestantischerseits noch immer
verbreiteten trivialen Geschichtsbildes, vor dem die "tausend" Jahre
zwischen AbschluB3 der neutestamentlichen Kanonbildung und der Ge-
burt Martin Luthers so viel sind "wie der Tag, der gestern vergangen ist,
und wie eine Nachtwache" (Ps. 90,4).

Nun freilich: Die herrschende Predigtpraxis ist mit dieser Skizze langst
nicht hinreichend erfaBt. Die Wirklichkeit homiletischer Praxis stellt sich
unendlich viel differenzierter dar, als es diese ganz auf die Extreme zu-
gespitzte Situationsbeschreibung zum Ausdruck bringt. Vor allem aber
vermag man sich zumeist an eine ganze Anzahl guter, gelungener Pre-
digten zu erinnern, die sich von den geschilderten homiletischen De-
formationen wohltuend unterschieden haben. Bedenkt man jedoch,
worin die wohltuende Wirkung dieser Predigten naherhin bestanden
hat, so zeigt sich, daB sie zwischen der Skylla hochmiitiger Euphorie
und der Charybdis kleinmiitiger Resignation auf wohltuende Weise die
Mitte hielten. Eben dies aber: die wohltuende Mitte zwischen den Ex-
tremen, galt lange Zeit als die wesentliche Gestalt der Bescheidenheit
- "doch in der Mitten liegt holdes Bescheiden*®. Aber der Anklang an
Morike beschwort sogleich wieder die Erinnerung an die neuzeitliche
Geringschéatzung der Bescheidenheit als der biirgerlichen Sekundartu-
gend par excellence. So daB am Ende also doch wieder "nur die
Lumpe" bescheiden sind? Bei solcher Diffamierung als Kronzeugen
ausgerechnet Goethe bemiihen, ist indessen nicht ohne Pikanterie.
Galt doch ihm andererseits gerade der Bescheidene als Inbegriff des
geistig klaren Menschen’, der "in Demuth und Bescheidenheit” den
Dingen und ihren Erscheinungen als dem gegeniibertritt, “was uns die
Unerforschlichen bereitet haben™.

Bereits darin deutet sich an, daB das Wort 'Bescheidenheit’ eine Ge-
schichte hat, die nicht schon in dem aufgeht, was man ihm heute ge-
meinhin als Bedeutungsgehalt zuzuschreiben geneigt ist.

o O,

Vgl. etwa Cassian, Coll. V,2 (CSEL 13,121).
E.Mdrike, Gebet, Samtliche Werke in vier Banden, Bd.1, 1981, 127.

Vgl. Weimarer Ausgabe 1.11,56,10 (Bedenken und Ergebung); ferner ebd.
1.53,368,25f (Paralipomena zu Faust Il).

Ebd. IV.37,7,26-28 (An Reinhard, 10.4.1823). - Vgl. etwa auch ebd. 1.51,278,3
(Wilhelm Meister).
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1.

Das Wort 'Bescheidenheit’ wird seit der Aufkléru? im Sinne des latei-
nischen 'moderatio’ (bzw. 'modestia’) gebraucht™. Als spezifische se-
mantische Nuancierung des 18.Jahrhunderts hat dabei der Gesichts-
punkt des ’Sich-eines-Urteils-Enthaltens’ zu gelten, zunachst hinsicht-
lich des Transzendenten, vor dessen Unbegreiflichkeit der Mensch sich
in "Demuth und Bescheidenheit" Gbt, dann aber auch in bezug auf die
Autonomie des Andern, die Bescheidenheit erheischt im Sinne einer
"MaBigung in Anspriichen iberhaupt, d.i. freiwillige Emschrankung der
Selbstliebe eines Menschen durch die Selbstliebe anderer''®. Was in
dieser Kantischen Formulierung eine gewisse Bekanntheit erlangt hat,
reprasentiert zugleich den Tenor der gesamten deutschen Aufkla-
rungsphilosophie — ausdriicklich zitiert das Zedlersche Universal-Lexi-
kon, maBgebende deutsche Enzyklopadie des 18.Jahrhunderts, den
Philosophen Wolff mit der definitorischen Auskunft, ‘Bescheidenheit’
sei "eine Tugend jedermann seine gebiihrende Ehre zu gc&!ben"11

Wahrend etwa fiir Lessing - ahnllch wie fiir Goethe'? — noch "alle
groBen Manner bescheiden" sind 13 verflacht der Bedeutungsgehalt
immer mehr zur bloBen, meist aus gesellschaftlicher Hemmung er-
wachsenen Zuriickhaltung. Die Kunst, das MaB der Mitte zu halten,
verkommt zum bloBen MittelmaB, das Bescheidene zum nur noch Ma-
B|gen und zum Inbegriff kleinbirgerlicher Medtokntat Bescheidenheit
ist, "sich ... immer in die zweite Linie zu stellen"'*. Insofern ist es nur
konsequent, wenn F.Paulsen 'Bescheidenheit’ zum “natiirlichen Habi-
tus der Jugend erklart", da diese "Uber das Gute und Geziemende noch
kein selbstand:ges Urteil (hat), sondern ... durch fremdes Urteil geleitet"
wird'® — Bescheidenheit mithin als “der Flaum der jugendlichen, von
den Handen der Welt noch unbetasteten Seele"'®

® Vgl. dazu Berg (s.Anm.3). - H.Ludwig, Uber die Tugend der Bescheidenheit, Diss.
(masch.) Tibingen 1956.

|.Kant, Metaphysik der Sitten, 2.Teil, 1.2, §37 (PhB 42,320)
J.H.Zedler, Grosses vollstdndiges Universal-Lexikon, Bd.3, 1737 (ND 1961), 1467.
S.Anm.7 u. 8.

G.E.Lessing, Briefe, die neueste Literatur betreffend, Nr.65 (Gesammelte Werke,
Bd. 2, 1959, 198).

"Holk ist ... die Nachgiebigkeit und Bescheidenheit selbst; er hat sich angewdhnt,
sich seiner Frau gegeniiber immer in die zweite Linie zu stellen": Th.Fontane, Un-
wiederbringlich. Werke, Schriften und Briefe 1.2, 2. Aufl. 1971, 595.

F.Paulsen, System der Ethik, Bd.2, 6.Aufl.1903, 105f.
Ebd.
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Die scharfste Kritik einer derart zur "bequemen Tugend der Ruhmlos-
Tatenlosen"'” domestizierten Bescheidenheit hat Nietzsche geiibt: “An
ihr gehen viele der ausgesuchten Geister zugrunde. Die Moralitat der
Bescheidenheit ist die schlimmste Verweichlichung”'®. Bescheidensein
heiBe denn auch, "sich zu friilh anpassen an Aufgaben, Gesellschaften,
Alltags- und Arbeitsordnungen, in welche der Zufall uns setzt ..., wie als
ob wir selbst in uns kein MaB und Recht hatten, Werte anzusetzen". Ein
Geist, der solcher Bescheidenheit erliegt, “"verkiimmert, verkleinlicht,
verweiblicht, versachlicht sich*'®. Allerdings wollte Nietzsche auch die
Bescheidenheit in seine "Umwertung aller Werte" einbezogen wissen:
Aus der "Tugend der Vielzuvielen" wird ihm das Programm "unsere(r
grosse(n) Bescheidung: ...wir fangen eben an, wenig zu wissen"<".
"Man muB Bescheidenheit ... lernen*?': "Recht wohl geziemt sie dem
groBen Geiste, weil gerade er den Gedanken der vdlligen Unverant-
wortlichkelt ... fassen kann"22.

Die einschlagigen Worterbiicher konstatieren fiir ‘Bescheidenheit’ zu-
meist eine doppelte Bedeutung: zum einen 'moderatio’, zum andern
'discretio’ und 'scientia’®>. Wahrend die zweite Bedeutung spatestens
im 18.Jahrhundert erloschen sei, habe sich die erste bis heute erhalten.
In der Tat lassen sich bis an die Schwelle zur Aufklarung beide Ver-
wendungsweisen vielféltig belegen, freilich nicht als eine klar unter-
schiedene Varianz der Bedeutung, erst recht nicht im Sinne einer ho-
monymen Duplizitat, vielmehr als Ausdruck eines sachlogischen Zu-
sammenhangs, der bis ins 18.Jahrhundert in jeder Bedeutungsnuance
des Wortes prasent war, dann allerdings dem allgemeinen Gebrauch
der Sprache zunehmend entschwunden ist.

Vieles spricht dafiir, daB sich 'Bescheidenheit’ als Lehniibertragung zu
'discretio’ allmahlich entwickelt hat®*. Als unmittelbare Vorstufe kann
dabei "die allmahliche Verdrangung des Verbalabstraktums auf —unge
durch das Adjektivabstaktum der gleichen Wurzel auf —heit im Bedeu-

H.Heine, zitiert nach Berg (s.Anm.3), 68.

F.Nietzsche, Werke in drei Bénden, hg.v.K.Schlechta, 5.Aufl.1966, 111,889 (NachlaB).
Ebd. 111,890 (NachlaB).

Ebd. II,918 (NachlaB).

Ebd. 1,801 (NachlaB).

Ebd. 1,709 (Menschliches Allzumenschliches I).

Vgl. z.B. J.u.W.Grimm, Deutsches Wérterbuch, Bd.1, 1854 (ND 1984), 1557 s.v. -
HWPh Bd.1, 1971, 8371. s.v.

# Berg (s.Anm.3), 21.
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tungsbereich des lat. Verbalabstrakts discretio"®® gelten. Die reiche
Bedeutungsverzweigung des Wortes 'Bescheidenheit’ in der mittel-
hochdeutschen Literatur ist ohne Milhe aus dem einen Stamm ’discre-
tio’ herzuleiten®®

'Discretio’, dem griechischen 'diakrisis’ bzw. ’krinein’ entsprechend,
wird in nachklassischer Zeit vor allem im Sinne der ’discretio boni ac
mali’ verwendet. Augustin definiert sie als "diiudicatio spirituurn . Da-
bei hat 'discretio’ von Anfang an beide Aspekte in sich vereinlgt die
ethische Erkenntnis wie den Blick fiirs rechte MaB?®. Fiir die scholasti-
sche Naherbestimmung ist entscheidend, die 'scientia’ als unerlaBliche
Voraussetzung der ethischen Unterscheidungsfahigkeit in den Bedeu-
tungshorizont eingebunden zu wissen®>. "Discretio ... fit per cognitio-
nem", definiet Thomas, "quae quidem discretio opus intellectivae et
sensitivae partes (sc.animae)"

Wie fiir den scholastischen Gebrauch von 'discretio’, so gilt auch fiir
das deutsche Wort 'Bescheidenheit’, daB die einzelnen Bedeutungsnu-
ancen niemals semantisch isoliert, sondern stets als das Besondere ei-
nes Allgemeinen und als der Teil eines Ganzen gebraucht und rezipiert
worden sind. Die in allen semantischen Schattierungen von 'Beschei-
denheit’ prasente Grundbedeutung bleibt bis an die Schwelle zum
Neuhochdeutschen das lateinische 'discretio (boni ac mali)’. Wie sehr
‘Bescheidenheit’ zundchst als Inbegriff elementarer Unterschei-
dungsfahigkeit und Urteilskraft gelten konnte, erhellt das "de discre-
tione" handelnde Kapitel des "Paradisus animae":

(D)is ist war bescheydenhait, das einer weiBlich vrtail zwischen dem
scheppher vnd der creatur: was der scheppher sey vnd was die
creatur sey, wie vil der scheppher vnderschaiden sey von der creatur.
Iltem das einer vrteil, was gut sey vnd was pdsser (i.e.besser) sey vnd
was das pdsste sey; waz das pofl3 sey vnd was pdser sey vnd was das
aller post se

2 Epd.22,

Ebd.25; vgl.ebd. 23-25.

De Gen. ad litt. 12,13,28 (PL 34,465). - Weitere instruktive Belegstellen aus
Augustin verzeichnet Berg (s.Anm.3), 26f.

Berg (s.Anm.3), 27.
Z.B.Alkuin, Mor., Liber de virtutibus et vitiis 35 (PL 101,637B)
3 Anim. 14 (795) (Editio Marietti, 1959, 189). '

Zit. nach Berg (s.Anm.3), 39; die lateinische Version (ebd.) lautet: Discretio est pru-
denter judicare inter creatorem et creaturam: quid sit creator, et quid creatura. ltem

27

28

31
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Nimmt man das urspriingliche, komplexe Bedeutungsgefiige von 'Be-
scheidenheit’ wahr, so wird auch deutlich, daB 'moderatio’ nicht eine
von ‘discretio’ geschiedene, zweite Bedeutung reprasentiert, sondern
sich erst in einem ProzeB zunehmender semantischer Atomisierung der
inzwischen dominierende Wortgebrauch herausgebildet hat. Fiir den
heute iblich gewordenen Sinn von 'Bescheidenheit’ — dafir also, daB
'moderatio’ mehr und mehr als Grundbedeutung aufgetreten und 'dis-
cretio’ zunehmend ins zweite Glied abgedrangt worden ist™ - lassen
sich als Erméglichungsgriinde vor allem drei Faktoren benennen. Den
Anfang macht der Umstand, daB 'ratio’ als engste Responsion zu 'dis-
cretio’ und ausdriickliche Ubersetzung von 'Bescheidenheit’ seit dem
16.Jahrhundert ganz verschwunden ist>. Hinzu tritt, daB sich das
deutsche Wort 'Bescheidenheit’ immer starker vom franzésischen 'dis-
crétion’ her versteht und damit einen deutlichen moralisch und ge-
sellschaftlich orientierten Akzent libernimmt. Seit dazu die Korrespon-
denz mit 'discretio’ vollends vergessen worden ist, konnten 'Beschei-
denheit’ und 'Demut’ praktisch ineinanderfallen - als wechselseitiger
Ausdruck dessen, daB man die Begrenztheit der eigenen Existenz er-
kennt und anerkennt. SchlieBlich hat auch die generelle Tendenz, einen
konkreten Wortgebrauch geschichtslos zu atomisieren, anstatt ihn als
den differenzierten Ausdruck einer Grundgestalt wahrzunehmen, zu der
neuzeitlichen Bedeutungsverengung von 'Bescheidenheit’ gefiihrt. "Es
ist somit nicht die Bedeutung MéaBigkeit, die das Wort Bescheidenheit
verandert hat, sondern das Entschwinden der Grundbedeutung und
die Fixierung auf bestimmte Formen der modestia", lautet das
Restimee der fundierten wortgeschichtlichen Studie von Klaus Berg

In der Geschichte des Wortes 'Bescheidenheit’ nimmt Luther insofern
eine besondere Stellung ein, als zu seiner Zeit die Grundbedeutung
'discretio’ zwar zu verblassen begann, er selbst jedoch den ProzeB des
Bedeutungswandels durch einen stark traditionsorientierten Wortge-
brauch durchaus retardierend zu bestimmen vermochte. Auch wenn
der Sprachgebrauch des Reformators selbstversténdlich durch deutli-

dijudicare, quid sit bonum, quid melius, et quid optimum; quid malum, quid pejus,
et quid pessimum.

Berg (s.Anm.3), 49.
Ebd.
Ebd. 73; vgl.ebd. 49-53.72f.
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che eigene Akzentuierungen gepragt ist, findet sich in ihm noch einmal
die ganze Bandbreite der Bedeutungen reprasentiert.

Natiiflich kennt Luther die klassische Definition, dergemaB "die wellt
weysen sagen, das ...bescheydenheyt ... sey aller tugent furman und
sie musse alle tugent meystern"™>. Wesentlich fiir sein eigenes Ver-
standnis ist jedoch die Grundbedeutung der Einsicht in das, was mir
beschieden ist und wovon ich meinen Bescheid habe als dem Inbegriff
dessen, was mir zusteht und zukommt®: “Gott gibt einem iglichen sein
bescheiden teil"®’. In disem Sinn hat Luther in seiner Ubersetzung von
2Petr 1,5f 'gnosis’ bzw. 'scientia’ stets mit 'Bescheidenheit’ wiederge-
geben: "So wendet allen ewern vieyB daran, vnd reychet dar ynn
ewrem glawben tugent, vnd ynn der gla,lgent bescheydenheyt, vnd ynn
der bescheydenheyt messickeyt ..."*". Anstatt sich jedoch mit der
scheinbaren Aquivalenz von 'gnosis’, 'scientia’ und 'Bescheidenheit’
zufriedenzugeben®®, solite man sich von dem, was Luther 1523 - also
in unmittelbarer Nahe zur Erstiibersetzung seines Septembertesta-
ments — zur Stelle bemerkt hat, zu einer differenzierteren Wahrneh-
mung bewegen lassen. Luther erklart hier die geforderte Tugend mit
Hilfe der Vernunft: “"Bescheydenheyt’ odder 'erkentnis’ ist zum ersten,
das man ... des glaubens tugent fure mit vernunfft ..., Zum andern
heysset das auch bescheydenheyt, das man eyn feynen bescheydenen
wandel fure und mit vernunfft fare ynn eusserlichen dingen"™. Konkret
geht es ihm darum, in der Frage der auBeren Gestaltung des Glaubens
ein verniinftiges MaB zu finden: "Denn man sol den leyb also fern zwin-
gen und zemen, das er nuchtern, wacker und geschickt zum gutten
bleybe, nicht das man yhm (als etliche tolle heyligen) zu wehe thue und
erwurge™.

In der Auslegung des folgenden Teilverses (“vnd ynn der bescheyden-
heyt messickeyt") deutet Luther die apostolisch geforderte MaBigkeit
als eine Naherbestimmung der Bescheidenheit: Die Tugend des Glau-
bens betreffend wolle Petrus "keyn regel, mas odder ziel stellen ...,

% WA 17,2; 96,13-15 (1525).

% WA 33,293,21 (1530/32). - WA 33;637,12-16 (1531). - WA 34,2;134,3-6.27-29 (1531).
- WA 49;30,15f (1540).

3T WA 16;237,16-238,11 (1524). - Vgl. etwa WA 20;113,38 (1526). - WA 23;514,13;
vgl.ebd. 513,36-514,17 (1527). - WA 33;272,25-34 (1530/32).

38

WADB 7;316 (1522); vgl. entsprechend ebd. 317 (1546).
So beispielsweise HWPh 1, 837, s.v.

WA 14;20,2f.10f (1523/24).- Fiir die semantische Korrespondenz von 'discretio’ und
'ratio’ vgl. Berg (s.Anm.3), 25-34.

Ebd. 20,3-6; vgl.ebd.20,6-9.
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denn die leut sind untereynander ungleich, eyns ist starck, eyn anders
schwecher natur und keyns allerding allezeyt geschickt wie das ander.
Darumb soll eyn yeglicher seyn selbs warnemen, wie er geschickt sey
und was er ertragen kunde"*?. So spricht diese Kernstelle keineswegs
fir eine platte Gleichsetzung von ’scientia’ und 'Bescheidenheit’, fiihrt
vielmehr einen héchst komplexen Gebrauch des Wortes vor Augen, in
dem die Bedeutungsnuancen von ’scientia’, 'ratio’ und ‘'moderatio’ un-
trennbar verbunden sind — "mit vernunfft’, also “messig und beschey-
den"” soll man sein Leben filhren*® — und der eben darin dem differen-
zierten Bedeutungsgefiige von 'discretio’ entspricht.

Selbstverstandlich kénnen die einzelnen Bedeutungsnuancen, auch
wenn sie in Luthers Gebrauch des Wortes fast immer zusammen-
schwingen, in unterschiedlicher Gewichtung begegnen. So spitzt sich
'Bescheidenheit’ fast ganz auf den Sinngehalt von ’scientia’ zu, wenn
Luther die Pfarrer und Lehrer auf die Sachkompetenz verpflichtet, die
ihnen das Amt, das sie filhren, unvertretbar abverlangt: "Vides, quam
ein bescheidener mensch ein prediger sol sein"**. Die christlichen Pre-
diger haben die Aufgabe, die Menschen "bescheidenlich ... reden"® zu
lehren, da man beispielsweise "das Sacrament niemand (sol) geben, er
wisse denn bescheid zugeben, was er hole und warumb er hin
gehe"*®. Zu solcher Bescheidenheit kdnnen die Evangelisten, zumal
Johannes?, ein Vorbild sein, vor allem aber Christus als der vollmach-
tige fgusleger des géttlichen Willens: "Der Herr redet bescheiden da-
von"**.

Auch der Gesichtspunkt der praktischen Vernunit als der Befahigung
zur Urteilskraft kann fiir Luther zum bestimmenden Faktor werden ge-
maB der paulinischen Weisung, von der Freiheit, zu der uns Christus
befreit hat (Gal 5,1), einen ihr geméaBen Gebrauch zu machen*®. Das
betrifft die guten Werke, fir die "ein yglicher kan selbs nehmen die mas
und bescheydenheyt™™, wie (iberhaupt die Lebensgestalt christlicher
Freiheit, die, in Riicksicht auf die Schwachen, von der Liebe bestimmt

“2 Ebd. 20,19.23-25.

Ebd. 20,3.11.27 :

WA 27;90,5f (1528). - WA 18;418,35f (1525). - WA 26;225,22f; 233,3f (1528).
WA 26;222,18f (1528). - Vgl. WA 14;522,20f (1525).

WA 19;521,10f (1526); Hervorhebung von mir.

Vgl. WA 27;535,5f (1528).

WA 47;353,9 (1537).

WA 26;222,20-30 (1525)

WA 7;31,8f (1520).
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und also "mit vernunfft und bescheydenheyt"51 versehen sein soll. Aber
auch wie beispielsweise mit dem Heiratswillen der eigenen Kinder um-
zugehen sei, 148t sich nicht durch abstrakte Vorschriften regeln: "Wolan
das mus man den vetern ynn yhre vernunfft und bescheidenheit be-
fehlen"™ <.

Eng zusammenhangend, obschon nicht identisch mit solchem Ge-
brauch ist die Akzentuierung des Unterscheidungsvermégenssa. So
setzt die Mahnung, "aller veter bucher muB man mit bescheydenheyt
leBen, nit yhn glewben, sondernn drauffsehen, ob sie auch klare spruch
furen und die schrifft mit heller schrifft vorklerenn*>*, zwar die entspre-
chende Urteilskraft voraus, erfordert aber darin zugleich die Fahigkeit
rechten Unterscheidens, zumal von lrrtum und Wahrheit> sowie von
Gesetz und Evangeliumse. Ein wesentlicher Teil solcher Urteils- und
Entscheidungsféhigkeit ist Gbrigens das Vermdgen, die Folgen zu be-
denken und also "fursichtigkeyt”>’ (providentia’l) walten zu lassen: "Es
gehort ein fursichtiger, bescheidener geist dazu™".

Aber auch die deutliche Akzentuierung des Bedeutungsgehalts von
'moderatio’ findet sich, nicht nur in der bekannten Tischrede Uber
"Kaiser Karls Bescheidenheit" ("Laus mediocritatis“)59, sondern ebenso
in Uberlieferungsgeschichtlich zuverlassigeren Wendungen, die die Fa-
higkeit, "dye rechte maesz und ordenung” zu haltenso, betreffen, und
sei es nur hinsichtlich der "gnade", "mit essen und trincken beschey-

5! WA 17,2;183,35 (1525). - Vgl.ebd. 183,30: verniinfftiglich und bescheydenlich.

WA 30,3;240,26f (1530); Hervorhebung von mir.

Vgl.dazu G.Ebeling, Das rechte Unterscheiden. Luthers Anleitung zu theologischer
Urteilskraft, ZThK 85, 1988, 219-258.

WA 7,639,21-23 (1521).

Vgl. etwa noch WA 8;528,30-529,2 (1521). - WA 31,1;13,15-24 (1529). - WAT
4;381,19-21 (1531)(Nr 4567).

WAT 6:143,2-5 (0.J.)(Nr.6717): Diese zwo Lehren, Gesetz und Euangelium, sind
hoch von Néthen, die muB man beinander haben und wol treiben, doch unter-
scheidlich mit groBer Bescheidenheit, sonst werden die Leute entweder vermes-
sen, oder verzweifeln, sonderlich wenn der Teufel ausm euangelio ein Gesetz ma-
chet. - Vgl. WAT 3;625,28-30 (1538)(Nr 3799): Nam illae doctrinae legis et euangelii
summopere necessariae et coniugendae cum discretione, alioquin homines de-
sperant aut praesumunt.

WA 17,2;96,13-15 (1525). - Die Wendung “"prudentia odder fursichtigkeyt odder be-
scheydenheyt" deutet Berg (s.Anm.3),53, als Ausdruck mangelnder Eindeutigkeit
von 'Bescheidenheit’ - zu Unrecht, wie rir scheint.

WA 26;149,6 (1528).
WAT 4;15,9-37 (1538)(Nr 3927).
WA 9;130,31f (1518).
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den" zu sein®'. Selbst die bereits ganz neuzeitlich anmutende Verwen-
dung im Slnne der "Tugend der Kleinen"®? findet sich bei Luther, wenn
auch nur in sprichwértlicher Verdichtun 69 "Die beschiede (sc. beschei-
denen) hiindlin fressen die wolff gerne"

Die zentrale Bedeutung der Bescheidenheit fiir Luther wird schlieBlich
darin deutlich, daB er sie das weltliche Aquivalent der christlichen Liebe
sein laBt: "Die liebe aber ist der furman und die rechte bescheydenheyt
ynn Gottlichen gutten wercken, die da sihet ymer auff des nehisten
nutz und besserung gleich wie die bescheydenheyt ann welltlichen tu-
genden auff den gemeynen nutz sihet und die gesetz darnach len-
cket'®*. Die Liebe weiB sich stets dem Nutzen des Nachsten verpflich-
tet, sie ist "guttlich und bescheydenhch“ , auch und gerade dann,
wenn sie die Irrenden belehrt® und ihnen das Gesetz auslegt®’. So
wird 'Bescheidenheit’ fiir Luther zum Inbegriff christlichen Wesens
Sie ist “die gros kunst post fidem", durch die ich in dem Beruf und
Stan%!g den Gott mir beschieden hat, meinem Glauben Gestalt geben
kann™.

Iv.

Von Luthers Wortversténdnis ausgehend - "est die gros kunst post fi-
dem" —, lieBe sich die Bescheidenheit unschwer als die wesentliche
homiletische Tugend rehabilitieren. Das konnte freilich den Verdacht
erregen, man wollte damit eine wichtige, aber vergangene Phase der
Wortgeschichte kurzerhand wieder in Geltung setzen - als ob die Ge-
schichte eines Wortes ein Kramladen wére, in dem man sich, was ei-
nem gerade passend erscheint, beliebig auswéhlen kénnte.

Solche Skrupel haben ihr selbstversténdliches Recht. Im Falle von 'Be-
scheidenheit’ ist allerdings daran zu erinnern, daB3 die beschriebene
Trivialisierung der Wortbedeutung zwar auf den alltaglichen Gebrauch

51 WA 52;224,29f (1544); vgl.ebd. 224,23-36.

A.v.Platen (s.Anm.3).
WA 51:647,19f (0.J.).
WA 17,2;96,24-27 (1525).
WA 12;64,33; 65,10f; 67,8 (1523).
% WA 12;64,31-35 (1522).
%7 WA 47;314,19-24 (1537).
WA 17,2;183,28-31 (1525).
WA 34,2:106,17-107,8 (1531).
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zutrifft, nicht jedoch auf die philosophisch reflektierte Verwendung des
Wortes. Hier hat die Besinnung auf die Wurzel 'scheiden’ das Wort 'Be-
scheidenheit’ vielmehr zu einem bevorzugten Begriff der Erkenntnis
und Selbsterkenntnis gemachtm, was sich nach der von Nietzsche
propagierten Umwertung des gemeinen Sinnes vor allem bei
N.Hartmann — Bescheidenheit als "Gefiihl fiir die Distanz und deren
Wahrung der fremden Person gegeni]ber"71 sowie als “"sokratische Ur-
tugend des Wissens ... und damit Grundlage auch der sokratischen
Ironie"’? — und O.F.Bollnow — Bescheidenheit als eine Tugend der
"einfachen Sittlichkeit'’® — studieren lieBe.

Im Gbrigen hat sich im semantischen Geflige des Wortes '‘Bescheiden-
heit’ ja nicht ein Wandel, sondern eine Verengung vollzogen; der ur-
spriingliche, héchst komplexe Bedeutungsgehalt ist nicht aufgeldst,
nur vergessen worden. Weshalb denn auch ein reflektierter Gebrauch
des Wortes durchaus in der Lage sein kann, selbst in einer neuzeitlich
deformierten Verwendung die wortgeschichtliche Tiefendimension
wahrzunehmen, fiir die der naive, eindimensionale Sprachgebrauch
kein Sensorium hat. Das Studium der Wortgeschichte erschlieBt, wie
man sagen konnte, einen Resonanzkorper, der das komplexe Bedeu-
tungsgefiige des Wortes erneut zum Klingen bringt. So vermag die
wortgeschichtliche Rekonstruktion wieder moglich zu machen, was im
mittelhochdeutschen und eingeschrankt auch im friihneuhochdeut-
schen Wortgebrauch noch ganz unmittelbar gegeben war: die Prasenz
der Grundbedeutung in jedem speziellen Gebrauch.

Insofern 1aBt sich, die Predigtiehre betreffend, mit Fug und Recht die
These vertreten, daB alle homiletische Bemiihung am Ende darauf ab-
zielen muB, den Prediger 'bescheiden’ zu machen: die Bescheidenheit
gleichsam als 'mater virtutum homileticarum’! Das kann fiir die drei we-
sentlichen semantischen Faktoren — ’scientia’, 'discretio’, 'moderatio’
— wie fiir die drei wesentlichen homiletischen Relationen — Text, Horer
Prediger — plausibel gemacht werden.

(a) Was zunachst die Sachkompetenz (‘scientia’) angeht, so ist vor
allem an die bleibende Pflicht des Predigers zu erinnern, sich kun-
dig zu halten: natiirich hinsichtlich des Fortschreitens der exegeti-
schen wie Uberhaupt der theologischen Wissenschaft, aber doch
auch hinsichtlich der rezeptions- und wirkungsgeschichtlichen Di-

Vgl. Berg (s.Anm.3), 69-72.
N.Hartmann, Ethik, 4.Aufl.1962, 429.
Ebd. 475f.

O.F.Bolinow, Einfache Sittlichkeit, 1947, 5. - Vgl.Ders., Die Tugend der
Bescheidenheit, Die Sammlung 11,1956, 225ff.
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mension der biblischen Texte, wofiir ibrigens nicht nur literarische
und kinstlerische Dokumente von Belang sind, sondern ebenso
auch die Zeugnisse umgangssprachlicher Trivialisierung". GewiB
steht die Forderung solcher Sachkompetenz in der Gefahr, zum
Vorwand der erneuerten, wohlfeilen Klage lber die permanente
pastorale Uberforderung miBbraucht zu werden. Doch recht bese-
hen, redet sie nicht der bildungsbiirgerlichen Fiktion einer wissen-
schaftlichen Universalkompetenz das Wort, sondern will den Pre-
diger dazu ermuntern, daB er die tégliche Arbeit von einer wachen
Zeitgenossenschaft getragen sein 1&8t und sich darin insbeson-
dere den Sinn fiir Zusammenhéange auszubilden und zu scharfen
bemiiht.

Fiir die hinsichtlich der Predigthérer zu fordernde Sachkompetenz
mogen allgemeine soziologische und psychologische Kenntnisse
die erste Orientierung erleichtern. Entscheidend aber ist fiir den
Prediger die konkrete Kenntnis seiner Gemeinde, die zwar auch
allgemeine humanwissenschaftliche Einsichten voraussetzt, sich
jedoch letztlich erst in der kontinuierlichen pastoralen Arbeit vor
Ort erwerben 148t. Nur so kann aus der anonymen "lieben Ge-
meinde" eine Versammlung von Menschen werden, die Gesichter
haben und deren Gesichter man kennt. Die Arbeit als Seelsorger
und Lehrer wird dem Pfarrer eine zuféllige, aber fiir den Prediger in
aller Regel hinreichende Auswahl an Biographien erschlieBen, was
frellich voraussetzt, daB man die schiitzende Perspektive der
pfarramtlichen Gemeindekartei zugunsten einer offenen Begeg-
nung mit Individuen, deren Autonomie auch in religidser Hinsicht
Achtung erheischt, preiszugeben bereit ist. Wozu brigens, homi-
letisch gewendet, auch die Einsicht gehért, daB die Predigthorer
nicht selten von einem eigenen, vom Prediger weder gestifteten
noch geformten Verstéandnis des Textes gepragt sind.

Von einem ’bescheidenen’ Prediger darf schlielich erwartet wer-
den, daB er zu einer seine Praxis begleitenden, reflektierten
Selbstwahrnehmung imstande ist, in der er sich Rechenschaft gibt
Uber seine homiletischen Starken und Schwaéchen, lber Eitelkeiten
und Verletzlichkeiten, zudem Uber sachliche und sprachliche Ma-
rotten und deren Griinde, die allesamt seine Predigtarbeit bestim-
men. Ebenso ist ein Interesse an dem Bild, das die Gemeinde von
ihrem Prediger sich gemacht hat, durchaus legitim: nicht als Aus-
druck narziBtischer Neugier, sondern um damit homiletisch rech-
nen zu kénnen.

7 Beispielsweise in Gestalt des "Pharisder" benannten, vor allem in Norddeutschland

eingefilhrten Kaffeegetrénks.

53



Albrecht Beutel Bescheidenheit

(b) Neben der Sachkompetenz gehoren Urteilskraft und Unterschei-

dungsvermégen (discretio’) zum Bedeutungsgehalt des Wortes
'Bescheidenheit’. Das Verhéltnis des Predigers zu seinem Text be-
treffend, ergibt sich daraus die Forderung, daB er beféhigt sein
muB, die Fille des Predigtmaterials, das sich in einer fundierten,
sachorientierten Predigtmeditation stets ansammeln wird, kritisch
zu sichten. Aus dem "homiletischen Einfall* ergibt sich zumeist ein
Strukturprinzip, das den Predigtstoff zu ordnen sowie zu entschei-
den erlaubt, was davon fiir diese Predigt von Nutzen ist und was
nicht. Ohne diese elementare Befahigung zur Kritik miBriete eine
Predigt zur offentlichen Verlesung eines formlosen homiletischen
Notizbuchs. Neben dem Predigtmaterial dient auch der Predigttext
als Bewahrungsfeld homiletischer Urteilskraft: Hier muB sich zei-
gen, ob der Prediger zwischen seinem Text und der darin textge-
wordenen Sache, zwischen biblizistischer Ideologie und evangeli-
scher Wahrheit, kurz: zwischen Buchstaben und Geist zu unter-
scheiden vermag. Eine Predigt, die ihren Text nur sinngetreu para-
phrasiert, ihn aber weder ausfiihrt noch fortfiihrt’®, hat ihre Auf-
gabe verfehlt.

Die Befahigung zur Kritik ist ebenso fiir die Relation zu den Horern
von Belang. Sie scharit den Blich fir das Noétige und also auch
dafiir, was alles homiletisch verzichtbar ist: Aligemeine dogmati-
sche Formeln und abstrakte moralische Parolen, die eitle Selbststi-
lisierung als Lehrer — indem man vor der Gemeinde orthodoxe
Gelehrsamkeit aufhauft — und Prophet — indem man in as-
sertorischer und also anmaBender Weise von Dingen redet, die im
Reich zur Linken ihren Ort haben und darum mit Vernunft, nicht
mit konfessorischem Pathos zu erdrtern sind. Verzichtbar ist im
tibrigen auch die Reduplikation liturgischer Formeln: Zumal bei
Kasualreden wird man sich von den agendarischen Texten, die
zumeist eine generelle christliche Deutung des jeweiligen Kasus
zum Ausdruck bringen, homiletisch entlastet und zu einer umso
konzentrierteren Wahrnehmung der individuellen Aspekte befreit
sehen’®. Unterscheidungsfahigkeit ist ferner insofern vonnéten, als
die virtuellen Adressaten christlicher Predigt nicht schon mit der
faktischen Horergemeinde identisch sind. Daraus erwéchst einem

75

76
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Vgl. dazu G.Ebeling, Fundamentaltheologische Erwagungen zur Predigt, in: Ders.,
Wort und Glaube, Bd.3, 1975, 554-573, 559.

Ubrigens wird sich die Bescheidenheit eines Predigers auch darin bewéhren, daf
er, anstatt den Horern fertige Urteile aufpragen zu wollen, "die Starkung und Férde-
rung der Urteilsfahigkeit in allen Fragen, die das Leben im Glauben stellt"
(D.Rossler, Grundri der Praktischen Theologie, 1986, 349), zu seiner Aufgabe
macht.
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()

Prediger die Aufgabe, seine Rede immer auch im Hinblick auf
diejenigen zu konzipieren, deren Abwesenheit man als schmerz-
lich empfindet, weil man die Griinde, die dazu bewegen, verstehen
kann, jedoch die daraus gezogenen Konsequenzen nicht teilt. Wer
sich derart fir die vollen und fiir die leeren Banke zustandig weiB,
sichert seiner Kanzelrede die geistige und geistliche Weite, die der
neuzeitlichen Gestalt des Christentums zu entsprechen und der
Gefahr zu wehren vermag, daB die noch immer lebendige Volks-
kirche unter der Hand zur Vereinskirche degeneriert.

Auf die Person des Predigers bezogen, bewahrt sich die gefor-
derte Urteilskraft in der Fahigkeit zur Selbstdistanzierung. Das gilt
insbesondere dann, wenn der Prediger sich selber ausdriicklich
ins Spiel bringen will. Fir das "Ich" auf der Kanzel einzutreten -
nicht allein fiir ein rhetorisches, sondern fiir ein ontologische Ich -,
ist selbstversténdlich geworden: der Prediger als der erste Biirge
flr das, was er sagt. Was immer er in dieser Form sagt, sollte ehr-
lich und unverstellt offen sein und sich zugleich vor konfessori-
scher Geschwatzigkeit hiiten: Besser noch als das lateinische ’dis-
cretio’ vermag in diesem Fall das franzésische 'discrétion’ die
Richtung zu weisen. Als erste Orientierung kdnnte dabei die Regel
dienen, daB autobiographisches Matrial erst dann zu homiletischer
Kundgabe taugt, wenn der Prediger in der Lage gewesen ist, aus
einem Erlebnis eine Erfahrung zu machen.

Was endlich die MéBigung ('moderatio’) angeht, so unterstreicht
diese Tugend noch einmal, was schon von der Urteilskraft aus
zum Textverhaltnis des Predigers gesagt worden ist. So sehr der
Text als ein individuelles biblisches Zeugnis ernstzunehmen ist, so
wenig darf man ihn doch mit der Sache verwechseln, fiir die er
steht. Erst wenn das biblische Wort durch ein eigenes Wort aus-
geflihrt und fortgefilhrt wird, hat sich die Kanzelrede als Predigt
qualifiziert. Dieses vom Prediger geforderte eigene Wort erwachst
zwar in der Regel aus der Arbeit am Text, muB aber in seinem
Sachgehalt notwendig dariiber hinausfiihren. An dieser Stelle lau-
ert denn auch eine nicht zu unterschatzende homiletische Gefahr.
Fir sie kann die oft gebrauchte Wendung "Der Text will uns sagen
..." ein triviales, aber probates Alarmsignal ‘sein: Nicht der Text,
sondern der Prediger soll uns etwas sagen wollen. Was er uns sa-
gen wollen soll, steht aber nicht schon im Text. Stiinde es dort, so
wére seine Predigt Uberfliissig. Das Problem ist, daB manche Pre-
diger nichts sagen kdnnen, weil sie nichts sagen wollen, was nicht
auch der Text sagt, und darum die Uberfliissigkeit ihres Predigens
fur einen Ausweis von Texttreue halten.
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Homiletische MaBigung wird auch dem Verhaltnis zu.den Horern
der Predigt zutraglich sein. Zwar ist nicht zu bestreiten, daB, wie
alles im Leben, so auch die Predigtsituation das Signum der Un-
wiederholbarkeit und Einmaligkeit tragt. Gleichwohl ist ein evange-
lischer Prediger gut beraten, daneben auch den Faktor der Konti-
nuitat in Rechnung zu stellen. Die zentnerschwere Last eschatolo-
glscher Verantwortung (‘immer steht alles auf dem Spiel"’”) wird
sich im Blick auf die wochentliche Wiederkehr christlicher Predigt
auf ein ertragliches MaB reduzieren, erst recht aber dann, wenn
man das ganze Netz religioser Kommunikationssysteme bedenkt,
in das der Prediger und seine Horer zumeist eingebunden sind.
Die Predigt ist eine wichtige Vermittiungsform christlichen Glau-
bens, freilich weder die einzige noch - in aller Regel - die einzig
entscheidende. Je weniger der Prediger in einer Predigt alles
schuldig zu sein glaubt, umso konkreter vermag er den Horern
"die GewiBheit im_Christentum zu starken und die Orientierung im
Leben zu férdem"”

SchlieBlich ist dem Prediger MaBigung auch im Umgang mit sich
selbst anzuraten: Man sollte sich niemals, erst recht nicht auf der
Kanzel, wichtiger nehmen als nétig. Die Predigtaufgabe als einen
Teil der eigenen Arbeit anzusehen, hilft zu dem geforderten MaB
an Ernsthaftigkeit, unterstreicht aber auch die Relativitdt der ein-
zelnen Aufgabe. Doch die Predigt ist nicht nur ein Teil der eigenen
Arbeit, sondern ebenso ein Ausdruck der eigenen Person. Auch
damit wird man am besten nach der Weise des alten Volkslieds
umgehen: "... als war’s ein Stlick von mir" — ein Stiick nur, indes-
sen: von mir. Derart sich zu maBigen hieBe, die eigene Predigt
einen integralen Bestandteil der eigenen Lebens&uBerungen sein
zu lassen und also Uberhaupt die eigene pastorale Existenz nach
der MaBgabe personaler Kongruenz zu organisieren.

Ein Prediger, der seine Arbeit in dieser Weise von Sachkompetenz,
Urteilskraft und MaBigung bestimmt sein 1aBt, wird, zumal in der
luftigen Hohe des Kanzelkorbs, gewiB nicht zdgern, dem
Ratschlag Ch. M. Wielands folgend "von Zeit zu Zeit auf seine FliiBe
zu sehen und — bescheiden zu seyn"

77

78

D.Réssler (Das Problem der Homiletik, ThPr 1, 1966,14-28, 21), damit eine gewisse
einschlagige Tendenz der Homiletik auf ihren Punkt bringend.

D.Rassler, Grundri (s.Anm.76), 345.

2 Wieland, Der teutsche Merkur, 17.April 1778; zitiert nach Berg (s.Anm.3), 21
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Volker Drehsen

"Des Geistes wandelnder Altar"
Religionspraktische Folgen aus der Begegnung von Frommigkeit
und Eisenbahn im 19.Jahrhundert

Die leidenschaftliche Auseinandersetzung um die auf deutschem Bo-
den am Tage nach Nikolaus im Jahre 1835 auf der Strecke von Niirn-
berg nach Furth erstmals in Erscheinung getretene Eisenbahn lieB be-
reits unter den Zeitgenossen epochales AusmaB erahnen. Hier er-
eignete sich nicht nur eine revolutionére Veranderung der duBeren Le-
bensumstande, sondern auch ein Wandel ihrer Wahrnehmung, eine
Wende gleichermaBen des Lebensstils wie des Lebensgefiihls mit
durchaus zwiespaltigen Folgen: Fortschritt und Risiken, Angste und
Hoffnungen, Inspirationen und Blockaden. In ihrer euphorischen Be-
griBung stellte sie einen Kernteil jener technischen Umwalzungen der
Moderne dar, von denen Dietrich Rossler einmal geschrieben hat, daB
sie vielfach als Fortschrittsreprasentanten "zum Trager religitser Hoff-
nungen geworden (sind): Von ihm werden jetzt Gliick, erfiilites Leben,
Selbstverwirklichung und Freiheit erwartet” (Fortschritt und Sicherheit
als Religion, in: G.Rohrmoser/ E.Lindenlaub (Hg.), Fortschritt und Si-
cherheit. Stuttgart 1979.194). Mit der gleichen Vehemenz aber fiel der
Bedeutungstrager "Eisenbahn" aus just denselben Griinden frommer
wie sékular-zivilisationskritischer Skepsis anheim. Ein Gesamtblick auf
die allgemeinen Umwaélzungen des 19.Jahrhunderts 148t das Ereignis
der Eisenbahn als ein exemplarisch aufschluBreiches Thema erschei-
nen, dessen Auswirkungen zundchst nur thesenhaft skizziert werden
kénnen.

Charakteristische und z.T. bis heute wirksame Veranderungen in der
Gesellschaft und im "Lebensgefiihl" des 19.Jahrhunderts lassen sich
nicht zuletzt in ihren Folgen fir die Theorie und Praxis von Kirche,
Frommigkeit und Theologie wie in einem zeitgendssischen Brennspie-
gel am Beispiel der Eisenbahnentwicklung und ihrer erfahrungsgemas-
deutenden Perzeption und "Verarbeitung" aufzeigen; denn die Eisen-
bahn galt damals und gilt bis heute als eine widerspriichliche "Leittech-
nologie der beginnenden Industrialisierung” im 19.Jahrhundert. Die Ei-
senbahn wurde "zum Ausdruck des ‘Neuen® schlechthin, also der ‘Zu-
kunft' und des ‘Fortschritts’. Sie ist die natiirliche Verbiindete der Fort-
schrittspartei, denn sie bringt Bewegung in die erstarrten Verhéltnisse.
Bewegung im Gegensatz zum Stillstand, zum Beharren in (iberkom-
menen Zustdnden, das war eine leitende Metapher der Liberalen und
Demokraten (im vergangenen Jahrhundert, dem "Jahrhundert der Ei-
senbahn’, V.D.). Das Tempo, das die Zeit gewann, der Schwung, in
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den die Verhéltnisse gerieten, das waren die Vorstellungsformen, in
denen die Umwalzungen durch das heraufziehende Industriesystem
anschauliche Gestalt gewannen. Die neue Geschwindigkeit wird alle
hergebrachten Brduche und Gewohnheiten, Herrschaft, Aberglauben
und Stagnation hinwegfegen" (R.P.Siefele, Fortschrittsfeinde? 1984.
102) - das waren die Hoffnungen und das waren die Folgen (wenn
auch manchmal anders, als es ertraumt wurde)!

Die Tragweite des Ereignisses gab sich recht bald bis in ungeahnte
Winkel menschlichen Kultur- und Zivilisationslebens zu erkennen:

- Die Konstruktion und maschinelle Ausnutzung von Dampfkraft
fiihrte — sowohl in ihrem naturveréndernden und -beherrschen-
den Charakter als auch in ihren Auswirkungen auf neuentste-
hende Formen der Sozialorganisation etwa der Fabriken wie
schlieBlich auch als Muster symbolischer Veranschaulichung
menschlich-technischer Kdnnerschaft — innerhalb der Theolo-
gie zu auffalligen Reformulierungen sowohl der christlichen
Schépfungslehre als auch der christlichen Anthropologie, beson-
ders des Siindenbegriffs. Nicht zuletzt wird in diesem Kontext und
unter dem Eindruck des Eisenbahnerlebnisses um die Charakteri-
stik, theologische Qualifizierbarkeit und christliche Legitimitat der
zunehmend technisch bestimmten, modernen Neuzeit gestritten:
Einerseits erscheint "die Eisenbahn" als "Spitzenprodukt" einer in
reformatorischer Kontinuitat gesehenen Ermdglichung zu "mitwir-
kender Kausalitat" des Menschen am Schopfungsproze (R.Ro-
the); andererseits wird sie als Inbegriff des durch menschliche Fre-
velhaftigkeit heraufgefiihrten Entfremdungstatbestandes der mo-
dernen, technikpotenten, von Selbstermédchtigungsmotiven
irregeleiteten Zeit dargestellt (J.Mdiller).

— Insbesondere wurde die "Eisenbahn” vom Beginn ihrer expansiven
Entwicklung in Europa an gleichermaBen zum negativen wie posi-
tiven Symbol des "kapitalistischen Zeitalters": In ihrem Umkreis
kristallisiert sich die erste Gestalt der sog. "sozialen Frage®, das
Elend der Gleisarbeiter half J.H.Wichern auf die Spriinge bei der
Ausformulierung seines gesellschaftsdiakonischen Programms;
die Eisenbahn zog gleichzeitig groBe Mengen der Kapitalakku-
mulationen in Form von Aktiengesellschaften an; das neue Mas-
senverkehrsmittel steht bald fir neue Entfaltungsmoglichkeiten
des individuellen und kollektiven Lebens, wird zum Vehikel
wachsender Mobilitdt, der Verbreitung genuin birgerlicher Tu-
genden wie technischem Stolz, wagemutiger Inverstitionsbereit-
schaft, flexibler Anpassungsbereitschaft und peinlicher Plinktlich-
keit. Zugleich aber steht es auch fur bisher kaum derart erschiit-
ternde Katastrophenerfahrungen, die durch Betriebsunfélle und
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Zugungliicke nun fiir jedermann augenfallig wurden. Und syste-
matisch durch GroBraumtechnik exekutierte Landschaftszersto-
rungen werden allerorts zu einem neuartigen Thema der
Zivilisationskritik. Seit dem Weltkrieg | kommt schlieBlich der Ge-
danke der kriegsfordernden Funktion von Eisenbahn hinzu, wie
vorher das gleiche Phanomen als die Méglichkeiten der Eisenbahn
in ihrem kosmopolitisch erweiternden und vélkerverbindenden
Sinne beschrieben werden konnte. Fir die Nationalentwicklung je-
denfalls wollten Friedrich List u.a. gerade von der Eisenbahn viel,
wenn nicht alles erwarten, wozu die Politiker und Staatsménner
nicht fahig waren. Insgesamt wird an der Auseinandersetzung mit
dem Phanomen "Eisenbahn" eine fiir die Theologie neuartige,
spater zur eigenen Disziplin Sozialethik herangereifte
Wahrnehmungsperspektive herausentwickelt. In diesem Zusam-
menhang entsteht auch eine Gesellschafts- und Zivilisationskri-
tik, die sich als eigenstandiger Gattungstyp theologischer Zeitdia-
gnostik versteht.

- Die durch Eisenbahn veranderten Lebensbedingungen haben
nicht nur die Perzeption und "Asthetik" des aligemeinen Lebens-
gefiihls und dessen Ausdrucksformen etwa in der Architektur
der Bahnhéfe als "Dome des Maschinenzeitalters", sondern dar-
Uber hinaus auch die Formen kirchlich-religioser Gesellschaftspra-
xis verandert: Mobilitat wird zu einem praxisgestalterischen Mo-
ment der religidsen Kirchenpraxis und bestimmt etwa das Missi-
ons-(Bahnhofsmission) und Evangelisationsverstandnis  (z.B.
durch den Aufschwung des Wallfahrtswesens). Soweit die
infrastrukturellen und ambienten Einrichtungen der Eisenbahn die
Lebenskultur bestimmten, haben sie auch nachhaltigen EinfluB auf
die Auspragung der Frommigkeitskultur gehabt: Sie verschoben
beispielsweise die Verteilung und Gewichtung im Verhaltnis von
Stadt und Land, was nicht ohne pragenden EinfluB auf die Leitbil-
der von stédtischer und landlicher Frémmigkeit bleiben sollte. “Ei-
senbahn" wurde zu einer welt- und lebensanschaulichen Gren-
zerfahrung, an der sich Fortschrittsglaubigkeit und Modernitétskri-
tik schieden; zugleich entziindete sich an ihr der Streit um Demo-
kratisierung und (Re-) Feudalisierung des Gesellschaftslebens:
dem Egalisierungseffekt der Massenpartizipation und Begeg-
nungsmaglichkeiten unterschiedlicher Schichten, die sich auf den
Bahnsteigen vollzogen, stand die Beibehaltung, ja Versteinerung
des gesellschaftlichen Klassensystems in den Abteilen entgegen.

- Die Weltanschauungs- und Erlebnisvirulenz des Phianomens
“Eisenbahn" spiegelte sich nicht zuletzt in der Kunst und poeti-
schen Sprache wider: "Eisenbahn"-Erfahrungen fungierten als
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Vorgaben metaphorischer Neuschdpfungen, und sie selbst
wurde umgekehrt in ihrem Segen und Nutzen nicht selten in reli-
gioser Symbolik beschrieben. "Eisenbahn-Erfahrung wird zur
Chiffre von Sakularisierung, indem sie selbst zum bevorzugten
Gegenstand einer teils romantischen, teils fortschrittsglaubigen
Sakralisierung emporsteigt. "Eisenbahn" wird (ahnlich indikations-
reich wie die "Stadt") zu einem beliebten Thema und Motiv der lite-
rarischen Dichtung, die sich mit der alltaglichen Erfahrung von
Modernitat und ihren Auswirkungen beschéftigt. Im symbolisieren-
den Ausdruck des zeitgendssischen Lebensgefiihls kristallisieren
sich schlieBlich auch mannigfaltige Impulse und Motive psychi-
scher, existentieller und &sthetischer Lebenserfahrungen heraus:
In der Psychoanalyse taucht das Symbol "Eisenbahn" als libidi-
ndses Besetzungsobjekt oder traumatisches Klaustrophobie-Ar-
rangement auf: Die Lokomotive "General" wird fiir Bustor Keaton
zum Paradefall pathologischer Obsessionen; fiir andere figuriert
sie im Film und Kriminalroman als unentrinnbarer situativer Ex-
positionshintergrund fiir hochdramatische, ja kriminelle Bezie-
hungskonfiikte ("Rheingold"”, "Balkanexpress”, "12.50 Uhr ab Pad-
dington”, "Die Gentleman bitten zur Kasse"); sie wird nicht zuletzt
zum ergiebigen Motiviieferanten bestimmter Richtungen der
Country-, Gospel- und Jazzmusik.

Wann immer man sich also solche grundlegenden Veranderungen im
neuzeitlichen Lebensgefiihl veranschaulichen will, die Technik und "so-
ziale Frage" im Hinblick auf das BewuBtsein des Alltags und der Re-
ligion gezeitigt haben, findet man nicht zuletzt in den Ausein-
andersetzungen mit dem Segen und Fluch des Phanomens
“"Eisenbahn" ein aufschluBreiches Paradigma: "In der Eisenbahn fand
das Maschinenwesen einen handfesten, sichtbaren Ausdruck. Das
neue Fabriksystem, die Dampfmaschinen und technischen In-
novationen, die geflirchtete oder erhoffte Umwalzung der Gesellschaft,
das neue Problem des Pauperismus und des Proletariats, die Vernich-
tung des selbstandigen kleinen Birgertums durch die Gewerbefreiheit,
aber auch die Bewegung der nationalen Einigung Deutschlands, des
Fortschritts, der Demokratisierung und Liberalisierung des politischen
Gemeinwesens — all dies faBte sich in dem neuen Verkehrssystem zu-
sammen"” (Sieferle 1984.100).

Was auf diese Weise die AuBen- und Innenverhdltnisse der alltédglichen
Lebenswelt revolutionieren konnte, blieb auch religionspraktisch nicht
ohne Folgen: Es gibt ein einigermaBen beriihmtes Plakat, das vor allem
in pietistischen Kreisen kursierte und das den breiten und den schma-
len Weg zum Himmelreich darstellt, eine bildlich-allegorische Ausle-
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gung zu Matth. 7,13f. Auf den ersten Blick sieht es beinah so aus wie
die Unterlage zu einem Wiirfelspiel. Ganz im Hintergrund ist das Ziel zu
finden: Da sieht man ein hervorgehobenes Dreieck mit dem Auge Got-
tes; und eben dorthin filhren zwei Fahrten mit verschiedenen Stationen
— ein breiter Weg links, ein schmaler Weg rechts. Der schmale Weg er-
scheint miihsam, wie sich Pietisten vielfach den Lebensweg iiberhaupt
vorstellen: Er ist eng und unbequem; er beginnt mit zahireichen Stufen,
auf denen sich etwa eine Mutter mit ihren Kindern abmiiht. Am Weges-
rand stehen zerbrechliche Herbergszelte, eine Kirche, einige Weg-
kreuze und kaum zu dauerndem Aufenthalt einladende Hauser. Zum
Ende hin - gleich hinter einer Diakoniestation - fiihrt der Weg in ein
steiniges Geldnde und steiles Gebirge; der Weg wird kurvenreich und
auch sonst beschwerlich. Kein Zweifel, daB sich Pietisten in der Mehr-
zahl auf diese Weise ihren Weg zur Seligkeit vorsteliten, solange er sich
noch auf irdischem Boden befand: bescheiden, dornenreich, beengt,
nicht zuféllig an die rechte Bildhélfte, an den Rand des Lebens ge-
driickt.

Daneben aber macht sich ausladend der andere Weg breit. Dort tum-
meln sich unbekiimmert lebenslustige Leute, die im Gasthof Karten
spielen, in Casinos ihr Glick versuchen, im Rathaus eine Revolution
anzetteln und auf dessen Dach die republikanische Flagge hissen,
wenn sie sich nicht gerade im Theater vis & vis dem Amusement hinge-
ben. Kein Wunder, daB dieser breite vergniigliche Weg nicht direkt zum
Gottesauge im Dreieck fiihrt, sondern kurz davor in eine Katastrophe
mundet: Man entdeckt dort ein durch Erdbeben (der Hohenzollerngra-
ben 148t griBen!) in seinen Grundfesten erschiittertes SchloB und
brennende Hauser, - untrigliche Zeichen der Strafe eines zornigen
Gottes fiir all jene, die es sich im Leben zu leicht machen und den be-
quemeren Weg wahlen. Und schlimmer noch: Mitten in diesem Inferno
ist eine kleine Pointe dieses weltanschauungspropagandistischen Zeit-
portrats zu finden — eine noch dampfende, doch - so kann man ahnen
- langst entgleiste, aus ihrer Spur geworfene Eisenbahn. Hier also,
ganz im Hintergrund des breiten, bequemen Lebensweges, inmitten ei-
ner Umwelt aus Schrecken und Grauen, taucht sie im pietistisch ge-
farbten Weltbild auf: die Eisenbahn, das Symbol eines neuanbrechen-
den Zeitalters der Maschinen, das sich dem herkémmilichen religidsen
Glauben und frommen Lebensgefiihl nicht gerade wohigesonnen zei-
gen sollte.

Freilich, so eindeutig war die Lage schon damals nicht. Das plakative
Zeitgemalde ist 31 Jahre, nachdem in Deutschland erstmals von Niirn-
berg nach Firth eine Eisenbahnlinie erdffnet wurde, entstanden. Es
stammt von der Stuttgarter Malerin Charlotte Reihlen, deren Familie
einst just jenes Bodenareal besaB, was dann zum Bau des Stuttgarter
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Hauptbahnhofes enteignet wurde. Als Ungerechtigkeit erfahrene Depri-
vation triibt hier offenkundig die Zeitwahrnehmung ein. Aber auch
sonst pflegten die "Stillen im Lande" dem neuerfundenen fauchenden
Ungetiim der Eisenbahn mit ausgepragtem MiBtrauen zu begegnen,
wie die weite Verbreitung des Plakates zeigt: die Eisenbahn als letztes
Uberbriickungsstiick vom triigerisch breiten Lebensweg in die unab-
wendbare Katastrophe, als eine Art Fortsetzung des bequemen Weges,
den zu begehen oder gar zu befahren fiir das fromme Gewissen des
Glaubigen nur verpont sein konnte. Die Vertreter der pietistischen Er-
weckungsbewegung schwankten jedenfalls lange Zeit, wie sie sich
wohl dieser modernen Fortbewegungsart gegeniiber verhalten konnten
und sollten. Erst allmahlich wich die anfangliche Skepsis einer spateren
mehr und mehr vorbehaltlosen Zustimmung, bis dann schlieBlich — im
Jahre 1897 — einer der ihren, der Laienprediger, Konstrukteur und Bo-
delschwingh-Freund Wilhelm Schmidt, bald auch unter dem Namen
"HeiBdampf-Schmidt" aus dem Halberstadtischen Wegeleben bekannt,
selbst mit der Erfindung einer HeiBdampflokomotive in die Technikge-
schichte der Eisenbahn eingehen sollte. Doch war es bis dahin noch
ein weiter Weg. DaB nicht sogleich die vielfach in frommen Kreisen
verwendete parabolische Vorstellung vom Lebensweg als einem Rei-
seweg durch das irdische Jammertal den AnschiuB an die Erfahrungen
mit dem Schienenweg der Eisenbahn erleicherte, zeigt das Itinerar ei-
nes evangelischen Pfarrers aus dem Jahre 1840: "Es ist doch eine
merkwiirdige Sache mit so einer Dampfwagenfahrt! ... So fliegt man
wie in einem mit allen Gangen gehenden Mihlwerk dahin ... Aber man
glaube nicht, daB eine solche Fahrt anfangs eine angenehme Empfin-
dung verursache. Mir wenigstens war, bis ich die Sache gewohnt war,
unheimlich dabei zu Muthe. Dieses Sichdahingegebenfiihlen in die
Gewalt unsichtbarer chemischer Machte, wobei, wenn Ungliick sich
ereignen sollte, nicht blos Beschadigung, sondern schreckliche Zer-
schmetterung das Loos sein wiirde, ferner die wahrhaft infernalischen
Tone, die man zu horen bekommt, namlich auBer jenem wilden
Schnauben und klingendem Gehammer, noch die Donnerschlage,
wenn es unter einem der vielen gemauerten Bdgen, (ber welche
Querwege geleitet sind, hindurch geht, vor allem aber der drei- bis
viermal wiederholte durchdringende Pfiff, wodurch das Zeichen der
Ankunft vor den Stationen gegeben wird, und den man bei Nachtzeit
iiber eine Meile weit héren kann, ferner das betdubende Gezisch der
Maschine, wenn der Dampf herausgelassen wird, endlich auch der An-
blick des voranstiirmenden schwarzen Cylinders, ... verbunden mit der
withenden Vehemenz, mit welcher man dahingerissen wird, erweckten
in mir ein Gefiihl als wenn ich mit des Teufels Equipage, a la Faust, zur
Halle filhre, wozu der Anblick des schwarzgahnenden, im Hintergrunde
hoher Seitenwande sich offenenden Tunnel-Eingangs trefflich paBt.
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Und doch fiigt der wackere Pastor nicht ohne Stolz hinzu: "Ich hatte
die 7 Meilen in 1 1/2 Stunden zuriickgelegt! Kein Monarch der Erde ist
friher so schnell und zugleich so glatt gefahren" (O.F.Werhan,
Umschau in Deutschland, Frankreich und der Schweiz. Leipzig 1840.
2f). Man kann dem metaphorischen Stil nachspiren, wie hier
Innovation mihsam in herkémmliche Begrifflichkeit eingearbeitet wird.
In den Anfangen der Eisenbahn war das fromme Engagement weder
ungeteilt noch unumstritten. Nicht selten wurde die Fortbewegungsart
zum Gegenstand frommer Verteufelung: ein verlockendes Gefahrt ins
sichere Verderben, hinter dem nur der Satan personlich stecken
konnte. Ein anderer zeitgendssischer Augenzeugenbericht bringt denn
auch unmiBverstandlich zum Ausdruck: "Pferde scheuten, Fuhrknechte
fluchten, Kinder weinten, Hilhner stoben auseinander, Glaubige
bekreuzigten sich und schlossen die Augen: Der Leibhaftige fuhr
vortiiber." (Merian-Heft "Niirnberg".6/XXXIV/C.).

Wo aber der "Leibhaftige" im Spiel gesehen wird, da gedeiht bald auch
der Aberglaube, der in Zeiten der allgemeinen Desorientierung rasch
den Rang einer weithin plausiblen Welterklarung gewinnt. Béchtolds-
Staublis "Handwérterbuch des deutschen Aberglaubens" weiB denn
auch manche Merkwurdigkeit im historischen Vor-und Umfeld des Ei-
senbahnbaus zu berichten: "An manchen Orten hat die Eisenbahn vor-
gespukt. Es bestehen dariiber, namentlich in Oldenburg und im Bergi-
schen, Erzadhlungen wie die folgende, die etwa aus dem Jahr 1820
stammen soll: >Auf einmal sehe ich einen Feuerwagen ohne Pferde,
welcher mehrere Wagen nach sich zieht, dahinrasen. Gleich darauf war
alles aus.< Seit 1874 oder 1875 lauft die Bahn Oldenburg-Osnabriick
dort, wo der Spuk gesehen worden ist. Wie gegen alles Neue, so hatte
das Volk auch gegen dieses neue Verkehrsmittel eine starke Abnei-
gung; es konnte nur ein Werk des Teufels sein, den man da und dort
am Bau mithelfen sah. Nach Emmentaler Glauben soll auf den Alpen
- mehr Gras gewachsen und alles viel fruchtbarer gewesen sein, bevor
die Eisenbahn kam. Die Eisenbahn war auch schuld, als (1848) auf
einmal die Kartoffeln krank wurden. Eine alte Frau unterhalb StraBburg
hatte sich (berreden lassen, ihre Wallfaht nach St.Ludan oder
St.Lotten auf der Eisenbahn zu machen. Da sie sich aber so schnell an
dem Ort ihres heiligen Ziels angelangt fand, was-so sehr von der Lang-
samkeit ihrer friheren FuBreisen dahin verschieden war, wurde sie
stutzig und erklarte die ganze Sache fiir ein Blendwerk des Teufels. Sie
sah es als durchaus siindhaft und Gott und dem hl.Ludanus miBféllig
an, auf solche Weise ihre Wallfahrt zu machen; sie kehrte also bald zu
FuB nach StraBburg zuriick, um ihren Bittgang von da wieder nach ih-
rer alten Gewohnheit zu FuBe zu machen. Weit verbreitet war der
Glaube, daB die Eisenbahnen nach einer bestimmten Frist plétzlich
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wieder verschwinden werden, wie sie plétzlich gekommen seien; ihre
Frist ist gleich der, welche der Teufel den Leuten vergénnt, die sich ihm
zur Gewinnung irdischer Genlisse verschrieben haben. Im Badischen
geht die Sage, daB beim Anhalten der Eisenbahn an gréBeren Statio-
nen jedesmal einer fehle, den der Teufel fir seinen Lohn genommen
habe, und im ElsaB muBte 1851 von den Kanzeln wider den
Eisenbahnaberglauben gepredigt werden. Weit verbreitet sind in
Weltuntergangsprophezeiungen die Stellen: >Wenn die Welt eisern
wird, dann...<, was dahin ausgelegt wird, wenn sie mit Eisenbahnen
liberzogen ist; oder: >Sobald durchs Brixental der groBe schwarze
Wurm kriecht, kommt eine andere Zeit <. Die Eisenbahn war es, die um
Elberfeld die Zwerge vertrieb." (H.Béchtold-Staubli/E.Hoffmann Krayer
[Hrsg.], Handworterbuch des deutschen Aberglaubens. Bd.2. Berlin
1987.731f.).

Dem frommen, nicht vom Aberglauben infizierten Gem(t erschien die
Eisenbahn hingegen weitgehend unter ethisch-moralischen Gesichts-
punkten nurmehr als eine weitere Versuchung, als eine Art Heimsu-
chung der neuen Welt: Auf dem Hintergrund des oben beschriebenen
Plakatbildes vom breiten und vom schmalen Weg taucht sie gleichsam
noch im Gartenzwergformat auf, hatte durchaus Modellcharakter fiir
die unheil-drohenden Verlockungen des heraufziehenden industriellen
Maschinenzeitalters.

Doch es blieb die pietistische Ablehnung gegeniiber dem bald einset-
zenden Siegeszug der neuen Verkehrstechnik keineswegs auf alle
Dauer resistent. Da auch Pietisten gegen Versuchungen und Ver-
lockungen nicht immer gefeit sind, wich ihre eindeutige und entschie-
dene Ablehnung allméahlich einer immerhin zwiespéltigen Haltung. So
gab es in pietistischen Kreisen auch solche, die durchaus die Vorteile
der neuen Reisemdglichkeiten — selbstverstandlich nicht zu Zwecken
des Lustgewinns, sondern ad maiorem gloriam Dei: zur Ehre Gottes
und zum Nutzen des Gemeindeaufbaus — in personlichen Gebrauch zu
nehmen wuBten. Ereichterte die erhdhte Reisemobilitat doch auch die
Kontaktaufnahmen zu den weltweit verstreut lebenden Briidern und
Schwestern im Glauben. Besonders die Anhanger Zinzendorfs, die
sich zun&chst als Brildergemeine in Herrenhut zusammenfanden und
von dort aus schlieBlich nicht nur in Deutschland und Europa, sondern
durch ihre eifrige Missionstétigkeit bald auch in die ganze Welt aus-
schwarmten, dieses einst emsig nur wandernde, dann aber nicht weni-
ger haufig reisende Volklein der Herrenhuter Handwerker wuBte also
recht bald die Mdglichkeiten raschen Ortswechsels und die enorme,
durch Eisenbahnfahrt nunmehr ermdglichte Beweglichkeit zum Zwecke
der Kontaktpflege unter Gleichgesinnten und der Aufrechterhaltung in-
tensiver Besuchsbeziehungen zu nutzen. So entspann sich im Laufe
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des 19.Jahrhunderts mit Hilfe der Eisenbahn unter den wahlverwandten
Frommen bald ein reges Geflecht der Mobilitat, das wohl bis heute
nicht zuunrecht als eine unter vielen anderen Wurzeln ékumenischer
Begegnungen gelten kann: gleichsam als Infrastruktur eines konti-
nente-umspannenden religidsen Reisetourismus.

Andererseits blieben auch die Widerstande gegen die lebensveran-
dernden Folgen des verkehrstechnischen Molochs noch fiir lange Zeit
bestehen. Fiir die mehr an ihrer Heimatprovinz orientierten Frommen
stellte die Eisenbahn nach wie vor einen verruchten Teil jener Lebens-
gestaltung dar, zu der man als glaubiger Christ besser auf Distanz zu
gehen hatte. Die ganze Zerrissenheit der pietistischen Haltung gegen-
ber der technischen Neuerung kommt nicht zuletzt in einer Bildbe-
schreibung zum Ausdruck, die das anfanglich beschriebene Plakat
vom breiten und schmalen Weg zu erkldren beansprucht: "Bezliglich
des abgebildeten Eisenbahnzuges mdge erwahnt sein, dal die Eisen-
bahn an sich eine gute und niitzliche Erfindung ist, welche auch dem
Reiche Gottes Vorschub leistet; im groBen Ganzen dient sie jedoch
mehr dem Reich des Antichristen zur Ausbreitung und hat viel Siinde
im Gefolge, z.B. die Sonntagsentheiligung” (zit.n. M.Scharfe, Die Reli-
gion des Volkes. Giitersloh 1980.123).

In der Tat, in dieser kurzen Erlduterung &uBert sich der ganze Zwie-
spalt, mit dem nicht nur die Frommen, sondern auch die "Weltkinder"
im 19.Jahrhundert diesem "heulenden Ungeheuer’, wie Annette von
Droste-Hiilshoff 1842 die Lokomotive noch bezeichnete, entgegenge-
treten sind: Die Gemiiter schwankten zwischen der Begeisterung im
Zauber technischen Fortschritts und der Angst vor der drohenden oder
tatsachlichen Zerstérung herkdmmlicher Lebenswerte. Je unaufhalt-
samer sich die Eisenbahn - nicht zuletzt dank der unnachgiebigen
Férderung und Verteidigung des Reutlinger Stadtsohnes Friedrich List
- in Deutschland durchsetzte, desto deutlicher spalteten sich die Gei-
ster in zwei Lager: die begeisterten Befiirworter hier, die skeptisch-
besorgten Gegner dort. Aus einem innerseelischen und intellektuellen
Zwiespalt war ein kulturpolitischer wie zivilisationskritischer Gegensatz
geworden. Der Graben zwischen Zustimmung und Ablehnung wirkte
sich nicht nur im deutschen Volk insgesamt, sondern vor allem auch
inmitten pietistisch-erwecklicher Kreise mehr urid mehr trennend aus.
Die einen fanden ihr Weltbild in dem plakativen Zeitgemalde der Char-
lotte Reihlen wieder. Anders aber dachten beispielsweise Georg Rapp,
ein erweckter Weber, Weingartner und Laienprediger aus Iptingen im
wirttembergischen Oberamt Maulbronn, oder auch Gustav Werner,
der in Reutlingen aus christlichem Liebeseifer wirkende Fabrikant,liber
Eisenbahn und Technik. Auch diese beiden entstammten einem pieti-
stischen Milieu; sie standen gleichwohl fiir einen Typ des Glaubigen,

65



Volker Drehsen "Des Geistes wandelnder Altar"

der durchaus technischen Fortschritt und Frommigkeit, Gottesdienst
und Dampflokomotive, Pietismus und Kapitalismus miteinander zu ver-
einen wuBte.

Das Schicksal des allzu optimistisch gestimmten Gustav Werner in
Reutlingen, der schlieBlich ein Opfer der eigenen, freilich reaktionar
denkenden Glaubensgenossen wurde, belegt andererseits allerdings
auch, daB er nicht als ein typischer Reprasentant des wiirttembergi-
schen Pietismus gelten konnte. Selbst im relativ aufgeschlossenen
Reutlingen dauerte es noch seine Zeit, bis man auch von dieser
schwibischen Industriestadt hétte sagen kénnen, was einst (1838) der
sachsische Theologe Carl Immanuel Nitzsch vom vergleichbar from-
men und fleiBigen Wuppertal zu berichten wuBte: “Alles ist hier Kirche
und Handel, Mission und Eisenbahn, Bibel und Dampfmaschine; nach
Kunst und Wissenschaft fragt man wenig oder gar nicht, kaum nach
Politik" (zit.n. W.Beyschlag, Carl Immanuel Nitzsch. Eine Lichtgestalt
der neueren evangelischen Kirchengeschichte. 2.Aufl. Bonn 1882.200).

So wenig wie die "Frommen im Lande" konnten auch die namhaften
Theologen an Deutschlands Universitdten zu einem einhelligen Urteil
iber die Eisenbahn gelangen. Da gab es beispielsweise jenen be-
rilhmten Gottesgelehrten, der aufgrund seines dickleibigen zweibandi-
gen Buches (iber die "Christliche Lehre von der Siinde" (1838/44) unter
dem Spitznamen "Stinden-Miiller* inoffiziell in die Geschichtsschrei-
bung der Theologie eingegangen ist: Julius Miiller, ein durch und
durch Konservativer, der in Goéttingen, Marburg und Halle Systemati-
sche Theologie gelehrt hat. Miillers Grundeinstellung zur technischen
Zivilisation und zum aufkommenden Industriekapitalismus war ebenso
konservativ wie kritisch und laBt sich folgendermaBen umschreiben:
"Progressive Giitervermehrung durch industrielle Produktion, Intensi-
vierung der Naturausbeutung durch neue Technologien, die Beschleu-
nigung der Warenzirkulation durch neue Verkehrssysteme und (ber-
haupt den generellen Bedeutungszuwachs der Okonomie kritisierte er
... als Ausdruck einer unsittlichen Pradominanz des Natirich-Sinnli-
chen {iber das Geistige" (F.W.Graf, Theonomie. Giitersloh 1987.120).

Julius Miiller konnte in den eifrigen Jiingern der neuen Technik nichts
anderes als Nachahmer jenes rastlos-umhertreibenden verlorenen
Sohnes sehen, der sich Uber die eigenen Maglichkeiten der Freiheit so
griindlich tauschte wie Uberhaupt jedermann, der sein Heil in einer ei-
genen menschlichen Kénnerschaft sucht, die ihre Vollendung im tech-
nischen Vermégen findet: “Was sich ... heut zu Tage am lautesten als
Beherrschung der Natur geltend macht, ihre duBerliche Bewaltigung
durch Eisenbahnen, Dampfmaschinen u. dergl., vertragt sich nicht al-
lein mit der sklavischen Abhangigkeit von der Natur, sondern flhrt,
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wenn es darauf Anspruch macht fir sich das rechte und ganze zu sein,
geraden Weges zur héchsten Steigerung dieser Abhéangigkeit" (Stinde,
Bd.1. 3.Aufl.211). Die Eisenbahn galt Miller ganz besonders als treffli-
ches lllustrationsstiick menschlicher SelbstanmaBung und nimmt ent-
sprechend eine zentrale Stellung in seiner konservativen Zivilisations-
kritik ein; allen VerheiBungen eines illusiondren Fortschritts der
Menschheit durch Dampfkraft, Maschinennutzung und Industrie stellte
er den Ausblick auf den Untergang der abendlandischen Zivilisation
nach dem MaBstab der vorindustriellen normintegrierten Gesellschaft
gegeniiber. Seine Begriindung dafiir war merkwiirdig genug: Auch das
Fahren mit der Eisenbahn, so erklérte er kurzerhand, sei Stinde, weil es
sich dabei um eine durchaus unnatiidiche Art der Fortbewegung fiir
den Menschen handele, — ganz im Gegensatz librigens zur natiirichen
Fortbewegungsart mit einer Pferdekutsche; hatte Gott tatsachlich ge-
wollt, daB sich der Mensch auf Erden mithilfe der Maschinenkraft fort-
bewege, dann hétte er ihm gewiB mit dem Paradies bereits auch die Ei-
senbahn beschert. DaB aber der Mensch nunmehr meine, sich Maschi-
nen selbst konstruieren und bauen zu missen, sei nichts anderes als
ein hybrider Ausdruck seiner frevelhaften Gottlosigkeit. (Dasselbe Ar-
gument wird (brigens spéter, beim Anblick der ersten Flugzeuge, wie-
derkehren, als geltend gemacht wurde: Wenn Gott gewollt hatte, daB
der Mensch wie ein Vogel fliegen kann, dann hétte er ihm Fligel wach-
sen lassen). Weniger "reaktionar”, gleichwohl besorgt fiel auf katholi-
scher Seite die Diagnose des Publizisten Joseph von Gorres aus, die
von ihm 1832 in einer ironischen Paraphrase zum 13.Kapitel des
1.Korintherbriefes vorgetragen wurde: "Und wére ganz Teutschland mit
Rlegelbahnen (d.i. die zengenosmsche wortliche Ubersetzung des engl.
“rail road", V.D.) von einem Ende bis zum andern in allen Richtungen
belegt; und fldgen Dampfwagen zu Tausenden in ihm (iber Berg und
Thal; wiirden alle seine Fliisse von den Dampfschiffen bis zum tiefesten
Grund durchfurcht, arbeiteten die Hebel sich miide in allen Winkeln,
und wendeten sich um und um an allen seinen StraBen die Rader der
Maschinen: was hiilfe ihm das Alles, hétte es in dem klappernden Me-
chanismus die innewohnende Seele verloren!"

So wurden also schon recht friih im 19.Jahrhundert und nicht zuletzt in
der leidenschaftlichen Auseinandersetzung lber Nutzen und Nachteil
der Eisenbahn ékumenische Grundfiguren einer theologischen Zivilisa-
tionskritik, Technikgegnerschaft und Fortschrittsreserve ausgebildet
und eingelibt, die sich zwar kaum in dieser kulturpessimistischen
Unmittelbarkeit, wohl aber in ihren diagnostischen Grundziigen nicht
unwesentliche Verwandtschaft mit bis heute wirksamen geistlichen
Widerstdnden gegen befiirchtete Folgen der industriellen Technik auf-
weisen.
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Offensichtlicher noch als an dem vergleichsweise héchst diffizil argu-
mentierenden Theologen Julius Miiller zeigt sich bei anderen seiner
Fachgenossen, daB es zuweilen auch ganz und gar irdische, mensch-
lich-allzumenschliche Angstgefiihle waren, deren Widerstéandigkeit ge-
gen technische Neuerungen nach theologischer Verbramung suchen
lieB: Von dem Tilbinger Stiftsrepententen David Friedrich StrauB, der
just im Eisenbahnjahr 1835 die Theologenwelt dadurch aufschreckte,
daB er im kritisch-liberalen Geiste mutig und scharfsinnig im Hinblick
auf die neutestamentlichen Widerspriiche die Bibel (iberhaupt zu einem
Buch der Mythen, Marchen und dichterischen Phantasieprodukte
rechnete, von diesem geistig unerschrockenen Theologen, der tatsach-
lich daraufhin seinen landeskirchlichen Dienst quittieren muBte, wird
erzihlt, daB ihm beim ersten Anblick einer Dampflokomotive vor Angst
schlichtweg die Hosen geschlottert hatten. Der beteuernde Rechtferti-
gungsbrief, den StrauB dann 1841 an seinen Freund Rapp geschrieben
hat, erinnert denn auch eher an das furchtsame Mundspitzen im finste-
ren Walde: "Keinerlei Furcht”, meinte er eigens versichern zu miissen,
"sondern Gefiihl innigster Verwandtschaft des eigenen Princips mit
dergleichen Erfindungen .. Diese Abstraction, dieses Fort-
gerissenwerden des Individuums von einer allgemeinen Macht, wie es
bei jenen ungeheuren Reisemaschinen stattfindet, ist ganz dasselbe
Princip, was wir in der Wissenschaft vertreten, aber in solcher Verwirk-
lichung ist es uns widrig, wir ertragen diese Passivitét, dieses blosse
Zusehen, dieses BefaBtsein unter der abstrakten Kategorie des Passa-
giers in demselben Raum mit einer Menge gleichgiiltiger Anderheiten
Nicht" (E.Zeller [Hg.], Ausgewahite Breife von David Friedrich StrauB.
Bonn 1895.102f.). Nicht also nur die bibelfesten frommen Pietisten,
nicht nur die ebenso vergniigungs- wie technikfeindlichen Konservati-
ven, sondern auch die liberal-bibelkritischen “Himmelsstiirmer" lieBen
sich in Wiirttemberg und anderswo u.a. von Katastrophenéngsten lei-
ten, die — ob individuell, ob kollektiv — nirgendwo anschaulicher als in
der Eisenbahn ihr geeignetes Auslésemoment und Besetzungsobjekt
fanden (H.J.Ritzau, Schatten der Eisenbahngeschichte. Purgen/
Schweiz 0.J.; W.Schivelbusch, Geschichte der Eisenbahnreise. Frank-
furt 1979.1171f.).

Es gab freilich auch andere Theologen: Theologen, die in der Sache
anders dachten. Einer von ihnen war der 1799 in Posen als SproBling
einer preuBischen Beamtenfamilie geborene, spater dann in Witten-
berg, Bonn und Heidelberg lehrende Systematische Theologe Richard
Rothe. Er zahlte den Universaldenker Georg Wilhelm Friedrich Hegel
ebenso wie den weltlaufigen Theologen Friedrich Schieiermacher zu
seinen geistigen Vatern und verband selbst auf eigentiimliche Weise
eine "véllig unbefangene Aufgeschlossenheit fiir die humane Bildung,
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Wissenschaft und Kultur der Neuzeit mit einem lebendigen
Christusglauben von pietistischer Farbung" (J.Ringleben, in:
Hérle/Wagner, Theologenlexikon. Miinchen 1987.203f.). Dieses selt-
same Mischungsverhaltnis in seiner weltanschaulichen Grundeinstel-
lung kommt nicht zuletzt dadurch zum Ausdruck, daB er die Entwick-
lung der Eisenbahn gerade gegenteilig zur Haltung Julius Milllers be-
urteilt. Fiir Rothe war die Eisenbahn geradezu ein Symbol fiir den Bei-
trag, den Menschen zum Fortschritt des Gottesreiches inmitten der
“christlichen Welt" zu leisten vermdgen. Unbeschadet der letztendli-
chen Alleinherrschaft Gottes {iber die Geschichte des Kosmos und der
Menschheit bestand die sittliche Aufgabe des Christen nach Meinung
Rothes in nichts weniger als in der "Herrschaft des Menschen iiber die
gesamte irdische Welt" (Gesammelte Vortrige und Abhandlungen.
1886.99); Erdenherrschaft, zu der Gott den Menschen in Freiheit ge-
rade erméchtigt habe, bedeutete fiir Rothe "die Zueignung der ge-
samten irdischen Welt ... an die menschliche Personlichkeit vermoge
einerseits des denkenden Verstandnisses derselben und andererseits
ihrer Zurichtung zum Werkzeug fir sie — welches beides innerlich un-
auflbslich zusammenhangt" (ebd.96). Kultur und Technik galten Rothe
also als zwei gleichberechtigte Seiten ein und derselben Medaille eines
sach- und zeitgemaBen christlichen Weltverhaltnisses: einer Lebens-
einstellung mithin, die "er in Kunst, Geschichts- und Naturwissenschaft,
Technik, Wirtschaft und Politik gleichermaBen wirksam sieht" (so
H.J.Birkner, Spekulation und Heilsgeschichte. Die Geschichtsauffas-
sung Richard Rothes. Miinchen 1959.81). In dieser grundlegenden
Perspektive konnte dem aufgeschlossen liberalen Theologen Rothe
aus dem badischen Heidelberg schlieBlich auch die Eisenbahn als
symbolischer Inbegriff und handfester AusfluB der "modernen Moralitat"
des neuzeitlichen Christenmenschen erscheinen: "Ich lebe", so schrieb
er bewuBt iberspitzt, "der festen Uberzeugung, daB dem Reiche Christi
die Erfindung der Dampfwagen und der Schienenbahnen eine weit be-
deutendere positive Forderung geleistet hat, als die Auskliigelung der
Dogmen von Nicéda und von Chalcedon” (Stille Stunden 1872.340).

Fir die Theologen des 19.Jahrhunderts wurde die Eisenbahn zum
Symbol der Beschleunigung — nicht nur der menschlichen Fortbewe-
gungsart in der Horizontalen, sondern auch, ja mehr noch: zum Sym-
bol der Beschleunigung von Zeit gleichsam in der Vertikalen. Die ge-
schichtliche Bewegung selbst erhdhte ihre Geschwindigkeit; und das
Erlebnis "Eisenbahn" vermittelte hiervon nur einen anschaulich-spiirba-
ren Eindruck. Unter negativen oder auch positiven Vorzeichen konnte
die Eisenbahn damit zu einer Metapher jenes "Heilserwartungsrestes”
werden, den sich der zunehmend auch geschichtsphilosophisch "séku-
larisierte" Mensch des 19.Jahrhunderts, eingespannt zwischen techni-
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scher Fortschrittsglaubigkeit und frommer Erweckungssehnsucht,
noch als ein Minimum, gleichsam als geistliche Kraftreserve und Notra-
tion angesichts der verzehrenden Dynamik der Zeit bewahrt hatte.
Denn hin- und hergerissen zwischen dem Rausch menschlicher
Selbstméchtigkeit in Wissenschaft und Technik einerseits und dem Er-
schrecken vor den tiefgreifend verandernden Folgen der eigenen tech-
nischen und intellektuellen Kénnerschaft andererseits, war dies nicht
nur fiir die Theologen, sondern fiir den Menschen des 19.Jahrhunderts
iberhaupt die zentral bestimmende Erfahrung seines Lebensgefiihls:
"Beschleunigung", die Kraft kostet. Und "was deren gesteigerten Ein-
satz ermdglicht, ist die Festigkeit der Bahn, auf der sich die Bewegung
abspielt. Insofern wird die Eisenbahn — sowohl hinsichtlich der Erwar-
tungen als auch hinsichtlich der Befiirchtungen, die sich auf sie kon-
zentrieren wie auf kaum ein anderes technisches Instrument des Jahr-
hunderts — zur Metapher des Verhéltnisses von Programm und Ge-
schwindigkeit" (H.Blumenberg, Lebenszeit und Weltzeit. Frankfurt
1986.248). Mit anderen Worten: In dem Zwiespalt, der sich exem-
plarisch am Fall der Eisenbahn entziindet, machte sich der schillernde
Umstand geltend, daB sich der Mensch des 19.Jahrhunderts nicht
mehr sicher sein konnte, ob er selbst (iberhaupt noch der Beschleuni-
gung der Zeit gewachsen sei, die er durch die Verwirklichung seiner
technischen Phantasien und ideologischen Programme in Szene zu
setzen erst begonnen hatte.

Urteile dariiber verblieben jedenfalls schon damals im Bereich mehr
oder weniger intelligenter, freilich immer auch nur spekulativer Progno-
sen, die sich aus Quellen der Begeisterung ebenso speisten wie aus
denen der Befiirchtung; und das'galt im Reich des hehren abstrakten
Geistes gleichermaBen wie im Bereich des banalen, alltéglichen Le-
bens. Mochten gerade hier auch nicht immer nur drohender Siinden-
verfall AnlaB zu Befiirchtungen gegeben haben, so waren es doch
mogliche Schaden etwa an der korperlichen Unversehrtheit der be-
troffenen Menschen, die den Ausschlag gaben, die Stimme mahnend
und warnend zu erheben. Oder es war schlichtweg, nachhaltiger und
erfolgreicher sogar, die Resistenz purer Unbelehrbarkeit, hinter der sich
nicht selten massive wirtschaftliche Interessen, Konkurrenzneid oder
auch nur personliche Tragheit und Einfallslosigkeit verbargen. So be-
klagte sich beispielsweise einst der preuBische Generalpostmeister
tiber das spruchreife Projekt, mit einer Eisenbahnlinie die damals noch
getrennten Stadte Berlin und Potsdam miteinander zu verbinden: "Was
sollen wir mit der Eisenbahn? Ich lasse taglich verschiedene sechssit-
zige Posten nach Potsdam gehen, und die Wagen sind nur selten voll.
Was soll denn die Eisenbahn dann beférdern? Berlin ist doch nicht Pa-
ris!" Wohl wahr, aber: Der larmoyante Generalpostmeister hat die Zei-
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chen der kommenden Zeit wohl so wenig begriffen wie den Zusam-
menhang zwischen der mangelnden Auslastung seiner lnvestitionsgil—
ter mit den damals gewiB nicht ungesalzenen Beférderungstarifen sei-
ner Dienstleistungsgesellschaft. Mit seinem Unversténdnis befand er
sich freilich in bester Gesellschaft — namlich in tréstlicher Uberein-
stimmung mit seinem Konig: Als Friedrich Wilhelm Il von entspre-
chenden Pléanen erfuhr, die Bahnlinie von Berin nach Potsdam zu
bauen, und ein Memorandum als gréBten Vorzug dieses Projektes den
Vorteil anpries, dann kénne man Potsdam wohl zwei Stunden eher er-
reichen als bislang, notierte der Kdnig seinen unmiBverstéandlichen Wi-
derwillen am Rande: "Alles soll Karriere gehen, die Ruhe und Gemiit-
lichkeit leidet darunter. Kann mir keine groBe Seligkeit davon verspre-
chen, ein paar Stunden friiher in Berlin oder Potsdam zu sein" (zit.n.
J.Mahr, Eisenbahnen in der deutschen Dichtung. Miinchen 1982. 27).
Personliche Tragheit und wirtschaftliches Eigeninteresse verbanden
sich jedoch nicht nur in héchsten Kreisen zu einem beharrlichen Ge-
misch der Widerstandskraft gegen die verkehrstechnische Neuerung,
auch wenn hier die snobistische Borniertheit unnachahmlich blieb:
Auch Bauern fiirchteten, durch den Anblick der schnell dahinfahrenden
Zige (die damals freilich nicht sehr viel mehr als das Tempo eines heu-
tigen Mofas erreichten) wiirden ihre Kilhe unfahig, noch Milch herzu-
geben. Und gegen die zweite Eisenbahnlinie auf deutschem Boden
prozessierte jahrelang ein Miller mit der Begriindung, die zwischen
Leipzig und Dresden verkehrende Bahn nahme seiner Miihle den Wind
aus den Fligeln. Die Zusammenhange von Lebensgefiihl und Lebens-
erfahrung lassen hier die Einstellung zur Eisenbahn in einer Dimension
ihrer Moralisierbarkeit erkennen, die nicht die Folgen technischer Er-
neuerung zu kalkulieren weiB, sondern die Analyse durch sittliche Ur-
teile ersetzt. Wilhelm Heinrich Riehl, der konservative Zivilisationskriti-
ker und Vater der deutschen Volkskunde, schildert, daB eine solche
ressentimentgeladene Haltung besonders auf dem frommen Lande zu
Hause war; und als eine Art negative Theodizee zur Erklarung von
MiBernten, Epidemien und schlimmerer Schicksalsschlage diente:
“Cholera und Kartoffelkrankheit, verkehrte Witterung, Erdbeben, theure
Zeit, Krieg und Aufruhr der letzten Jahrzehnte sind seinem (des
Bauern, V.D.) Aberglauben haufig genug als das natiirliche Gefolge
dieser titanischen Neuerung erschienen. Da ist ihm die Anlegung der
Eisenbahn das letzte Wahrzeichen der himmelsstiirmenden
Vermessenheit, mit welcher der Ubermiithige Mensch den ewigen
Naturgesetzen Gottes eine Wette anbietet. Sie ist ihm der Thurmbau
von Babel ins Neumodische (ibersetzte" (Riehl 1856. 358).

Einen nur wenig seriéseren Anstrich wuBten sich hingegen jene Arzte
und Mediziner zu geben, die ernsthafte Gesundheitsschaden fiir die
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Aligemeinheit befiirchteten. Berlihmt geworden ist in diesem Kontext
das Gutachten Uber die landldufigen Auswirkungen der Eisenbahn, das
gemeinhin dem bayrischen Obermedizinalkollegium aus dem Jahre
1838 zugeschrieben wird: "Die schnelle Bewegung muB bei den Rei-
senden unfehlbar eine Gehirnkrankheit, eine besondere Art des deli-
rium furiosum erzeugen. Wollen aber dennoch Reisende dieser grasli-
chen Gefahr trotzen, so muB der Staat wenigstens die Zuschauer
schiitzen, denn sonst verfallen diese beim Anblick des schnell dahin-
fahrenden Dampfwagens genau derselben Gehirnkrankheit. Es ist da-
her notwendig, die Bahnstelle auf beiden Seiten mit einem hohen
Bretterzaun einzufassen” (zit.n. W.Treue/K.H.Manegold [Hrsg.], Quel-
len zur Geschichte der industriellen Revolution. Frankfurt 1966.84).

Alle Eisenbahnhistoriker stimmen nun freilich darin iiberein, daB dieses
vielzitierte Dokument der Eisenbahnfeindlichkeit eine Falschung ist;
genauer: eine Kompilation einerseits aus dem Gutachten eines
"Heilkiinstlers zweiter Ordnung", zu deutsch: eine Quacksalbers, der
gegen die vermeintlichen Gesundheitsschaden der Niirnberg-Fiirther-
Eisenbahn gewettert hatte; andererseits aus einer seridsen, aus der
Feder des bayrischen Eisenbahnpromotors Joseph von Bader stam-
menden Stellungnahme, in der sicherheitstechnische Bedenken dar-
gelegt und entsprechend gefordert wurde, daB "die Bahn ihrer ganzen
Lange nach mit einer starken Einzaunung befriedigt werde, ... um Vieh
und Menschen, besonders Kinder, abzuhalten, und bei dem &uBerst
schnellen Rennen der Dampfwagen die groBten Ungliicksfélle durch
Uberfahren, Anprellen, Umwerfen und Zerschmettern von Wagen und
Maschinen zu verhiiten" (W.K.Miick, Deutschlands erste Eisenbahn mit
Dampfkraft. Diss.Wiirzburg 1968.'162). Es ist im Nachhinein an diesem
Zitat schwer zu entscheiden, wer hier eigentlich geschitzt werden
sollte: die Eisenbahn oder die ahnungslos gefahrdeten Lebenswesen;
gleichwonhl: Es liegt eine Ironie in dem Umstand, daB wir heute Uber
den vielzitierten unbedarften Vorschlag, die Eisenbahn hinter einen
Bretterzaun zu verbergen, nur noch mitleidig lacheln kénnen, gleich-
zeitig aber die Errichtung eines Larmschutzzauns an einer Stadtauto-
bahn als ein Zeichen okologischen Fortschritts werten.

Christliche Frommigkeit und die Sozialkosten wachsender Mobilitats-
anstrengungen bilden (iberdies auf diesem Hintergrund ein eigenes
Kapitel. Schon recht friih befiirchteten kritische Geister: “(Was die Ge-
sellschaft betrifft...), daB die Tendenz zum Pauperismus, zur Verelen-
dung der Arbeiter und zur allgemeinen Entsittlichung durch die erhéhte
Mobilitat, die die Eisenbahn mit sich bringt, verstéarkt wiirde. Arbeitssu-
chende Individuen wiirden sich von ihren heimatlichen Gebieten ent-
fernen, ihre Familienbande zerreiBen und zu entwurzelten Proletariern
werden, ein Spielball in den Handen der aufsteigenden Klasse der Fa-
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brikherren, die nicht mehr, wie zuvor der Adel, Ehre und Pflicht kennen,
sondern nach der Devise leben: Jeder ist sich selbst der Nachste"
(R.P.Sieferle 1984.110).

Es kann darum niemanden erstaunen, daB einzelne heute uns selbst-
versténdlich erscheinende Zweige kirchlicher Tatigkeit im Kkaritativ-dia-
konischem Bereich gerade auf Voraussetzungen reagieren, die einst
mit dem Ausbau und der Expansion des deutschen Eisenbahnnetzes
geschaffen wurden: Deren Schattenseiten und negative soziale Auswir-
kungen waren es denn gerade, die ein nicht unwichtiges Auslé-
semoment innerkirchlich-diakonischer Praxisinnovation darstellten. Die
ersten Opfer der Eisenbahn waren die Gleisarbeiter: ein wanderndes
Proletariat, das aufgrund seiner Rechtlosigkeit schamloser Ausbeutung
ausgeliefert war. Die Ausbeutung bestand nicht nur in der Ausnutzung
ihrer Arbeitskraft bis zur Erschopfung. Die Eisenbahn verinderte nicht
nur auf Seiten des Kapitals durch expansive Hervorbringung der Akti-
engesellschaften (schon Grillparzer dichtet seinerzeit mit unverhoh-
lenem Spott: "Eisenbahnen, Anleihen und Jesuiten/ Sind unbestritten/
Die Wege, die wahren,/ zum Teufel zu fahren."), sondern auch auf
Seiten der Arbeitskrafte die allgemeinen Wirtschaftsverhéltnisse und
damit eben auch grundlegend die Lebensverhaltnisse, ja das Lebens-
gefiuihl der Menschen iiberhaupt. Die Gleisarbeiter waren die erste ge-
sellschaftliche Gruppe, die dessen Sozialkosten zu tragen hatte. Sie
waren gleichsam die Vorhut der Entwicklung, die dann unter dem Pro-
blemtitel "Soziale Frage" dem 19.Jahrhundert eine besondere Signatur
verleihen sollte. Das wirtschaftliche und soziale Elend des Proletariats
im 19.Jahrhundert nahm jedenfalls bei der Gruppe der Gleisarbeiter
seine erste hasliche Gestalt an: Die Eisenbahn zerschnitt die geschlos-
sene Lebenswelt der Dorfer und Familien; sie zerstorte den tiberschau-
baren Lebenskreis auf dem Lande und auch in den Kleinstadten. Die
weithin "landflichtigen”, tatsachlich aber aus wirtschaftlicher Not ihrer
vertrauten Herkunftsumgebung entrissenen Gleisarbeiter lebten den
Uiberwiegenden Teil des Jahres liber ohne festen Wohnsitz in unzurei-
chenden Zeltlagern, ohne Familienanhang; sie wurden nicht zuletzt
durch solch erbarmliche Umstande in den Alkoholismus oder schlim-
mere Formen der Verwahrlosung hineingetrieben. Und es war der An-
blick und die Erfahrung gerade dieses Elendes, die niemand anderem
als Johann Hinrich Wichern zu der Inspiration verhalfen, seine ganze
Kraft dem Aufbau und Ausbau der Inneren Mission zu widmen, aus der
dann spéter nicht nur die Bahnhofsmission, sondern das Diakonische
Werk der evangelischen Kirche iiberhaupt entstehen sollte.

Verelendung als Nebenfolge-Erscheinung des rapiden Siegeszuges der
Eisenbahn in Deutschland war nur ein kleiner, wenn auch weit gréBere
Auswirkungen zeitigender Ausschnitt jenes Kapitels, das die techni-
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schen und wissenschaftlichen Entwicklungen des 19.Jahrhunderts als
Negativbilanz aufzuweisen haben: — eine Negativbilanz, die in kirchli-
chen Kreisen, besonders in Kreisen der Erweckungsbewegung, aber
auch der katholisch-sozialen Bewegung, immer wieder die soziale Ein-
I6sung des christlichen Liebesgebots anmahnen lieB und stets erneut
Uberlegungen provozierte, die dann in einen breiten Strom der Diako-
nie-, Evangelisations- und Seelsorgebewegung eingemiindet sind,
ohne freilich eine grundlegende Verdnderung der Verhéltnisse und
Entwicklungen herauffiihren zu kénnen. Noch im Jahre 1931 konnen
wir bei Otto Baumgarten, einem prominenten Vertreter der liberalen
Theologie und innerkirchlichen Seelsorgebewegung um die Jahrhun-
dertwende, die wenig glanzvolle Bestandsaufnahme der Schattenseiten
des wilhelminischen Kaiserreichs lesen: "Dazu kommt die im Zeitalter
der Eisenbahnen unaufhaltsame Freiziigigkeit, der Zug nach der GroB-
stadt, ihren Kulturgeniissen und Versuchungen, die Atomisierung der
Gesellschaft, die Lockerung der festen Erziehungseinfliisse der héhe-
ren auf die niederen Stinde, der Meister auf die Lehrlinge, der Herr-
schaften auf die Dienstboten, so gibt es Scharen von isolierten Leuten”,
die en gros das kirchliche Handeln mit einem neuen gesellschaftlichen
Tatbestand allgemeiner Seelsorge- und Diakoniebediirftigkeit konfron-
tieren. (O.Baumgarten, Protestantische Seelsorge. Tlibingen 1931.56).

Das wilhelminische Kaiserreich, das primare Feld solch herausfordern-
der Erfahrungen und Problemwahrnehmungen, denen die Eisenbahn
sozial-, wirtschafts- und technikgeschichtlich die Epochensignatur ver-
lieh, dieses wilhelminische Kaiserreich ist dann selbst unter den verhee-
renden Folgen des Ersten Weltkrieges zerbrochen, dessen lebenszer-
storendes AusmaB seinerseits nicht ohne die Mobilisierungsfolgen vor-
stellbar ist, die das mittlerweile ausgebaute européaische Eisenbahnnetz
bereitgestellt hatte. All dies verdichtete sich damals zu einer grundséatz-
lichen und umfassenden Krisensymptomatik: Die lebenspragenden
Konsequenzen des Eisenbahnausbaus riickten in ein umfassendes
Panorama theologischer und kirchlicher Gesellschafts-, ja Zivilisations-
kritik ein. Mit dem Hinweis Baumgartens auf zunehmende Mobilitét,
Urbanisierung, Autoritatszerfall und auf die Ausbreitung einer ebenso
bunt schillernden wie gleichwohl orientierungslos lassenden Kulturin-
dustrie wird ein Faktorenbiindel benannt, das schlieBlich - so die all-
gemeine Auffassung - in sozialen Brennpunkten wie Anonymitat und
Vereinsamungstendenz iiber wirtschaftliche Verelendung hinaus seine
Zuspitzung fand. So wird hier exemplarisch bei Baumgarten im
Ruckblick auf eine unverarbeitete Erbschaft des Kaiserreiches in weit-
hin kritischer Unbestechlichkeit namhaft gemacht, was die Zeitgenos-
sen vorher noch recht unkritisch und euphorisch als zivilisatorischen
Fortschritt bejubelt hatten.
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"Kritische Unbestechlichkeit" — dieses Stichwort sollte jedoch nieman-
den iiber den teilweise im romantischen Einspruch gegen die Mo-
derne wurzelnden Charakter der Eisenbahnkritik tduschen. Romantik
war auch eine Kritik an einer zwar technikfreudigen Aufkldrung, die
einst jedoch die Auswirkungen der Eisenbahn auch aus kulturellen
und sittlichen Griinden begriiBt hatte: "Die Eisenbahn vernichtete den
Raum, sie nahm ihm seine Qualitat, indem sie die Zeit verkirzte, die fir
seine Durchschreitung erforderlich war. Die Langsamkeit, mit der vor
dem Bau der Eisenbahn Entfernungen lberwunden wurden, bildete
eine Barriere, die kulturelle Isolation erzeugte und damit eine regionale
Buntheit und Vielgestaltigkeit hervorbrachte, die das Eisenbahnzeitalter
einzuebnen begann. Die vielfaltigen landschaftlich differenzierten Ge-
brauche und alltagskulturellen Stilformen verschwanden, als die Ent-
fernungen schrumpften. Nun erst konnte das Ziel der Aufklarung und
der Moderne, die Schaffung einer universalen, einfachen, homogenen
und egalitaren Menschheitskultur ernsthaft realisiert werden ... Die Ei-
senbahnen beginnen, den Raum (auch) zu erschlieBen, ihn verfiigbar
zu machen ... Die Eisenbahn brachte die Welt in Bewegung; Verharren
in standischen und lokalen Bindungen wurde zum Anachronismus ...,
ein Zeitalter der Machbarkeit und der Umweltverdnderung (hatte) be-
gonnen" (Sieferle 113ff.). Wer sich dieser Entwicklung entge-
genstemmte, setzte sich gemeinhin dem Verdacht aus, die alte, geord-
nete, mittlerweile zur Idylle gewordene, tatsdchlich aber versunkene
Standewelt zuriickzuertraumen, gleichsam die Romantik der Pferde
gegen die herbe Realitat der Dampflokomotive auszuspielen oder doch
wenigstens inmitten einer veranderten Gesellschaft die autoerotische
Lust am Aussteigertum zu legitimieren. Tatsachlich war wohl nicht bei
allen Eisenbahnkritikern dieser Verdacht als unberechtigt von der Hand
zu weisen. So laBt beispielsweise Karl Leberecht Immermann (1796-
1840, an der Schwelle zwischen Idealismus und Realismus stehend) in
seinem Roman "Die Epigonen" (1836) eine seiner Figuren laut vor sich
hindenken: “Mit Sturmesschnelligkeit eilt die Gegenwart einem
trockenen Mechanismus zu; wir kénnen ihren Lauf nicht hemmen, sind
aber nicht zu schelten, wenn wir fiir uns und die Unsrigen ein griines
Platzchen abzaunen und diese Insel solange als mdéglich gegen den
Sturz der vorbeirauschenden industriellen Wogen befestigen" (Teil 3,
Buch 9, Kapitel 16). ;

Ware man bésartig und ungeschichtlich, kdnnte man sagen: Hier findet
sich eine Art Griindungsurkunde der Alternativen vor; das "griine Platz-
chen" als zivilisationskritisch zelebrierter Kultort der Ackerbau- und
Feldfruchtgéttin Demeter klingt allzu verraterisch heraus. Ungeschicht-
lich ware eine solcher KurzschluB aber, da sie weder den lebensquali-
tatssteigernden noch den lebensqualitdtsmindernden Folgen der Ent-
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wicklung gerecht wiirde, die mittlerweile am Zusammenhang von Ma-
schinenwesen, Technisierung und Industrialisierung, am Zusammen-
spiel von Dampfkraft, Eisenbahn und Landwirtschaft einsichtig gewor-
den ist; die Entwicklung selbst wie auch die Kritik an ihr haben sich
grundlegend gewandelt: "Die ehemals neue Erfahrung vom Leben der
Mechanik schlug um in das Gefilhl vom mechanisierten Leben. Die
nachgerade beangstigende Zuverlassigkeit der Bahn ist einer zuverlas-
sigen Angst vor Katastrophen gewichen. Mehr noch: die Schilderungen
von Eisenbahnunfallen sind Ausdruck des Eingestandnisses, daB sich
die Hoffnung auf einen Zugewinn an Solidaritét und Soziabilitat nicht
erfillt hat* (W.Minaty [Hg.], Die Eisenbahn. Frankfurt 1984.25).

Die sich metaphorisch an das Schicksal der Eisenbahn heftende Fort-
schrittsglaubigkeit gewann in der Perspektive ihrer sozialen und psy-
chischen Schadlichkeitsnebenfolgen zunehmend einen beédngstigend-
bitteren Beigeschmack. Mittlerweile hatte sich mehr und mehr die Ein-
sicht durchgesetzt, daB Menschen nicht unbedingt immer auch einan-
der naherriicken, wenn auBere Entfernungen zwischen ihnen zusam-
menschmelzen. GroBere Beschleunigung kann auch die Vereinzelung
des Menschen vergroBern; gleichsam seine systematische Entwurze-
lung aus angestammten Herkunfts- und Lebensmilieus betreiben -
eine Folge, die der bayrische Kénig Ludwig I., unter dessen Regiment
1835 die erste deutsche Eisenbahn in Betrieb genommen wurde, die
iiberdies seinen Namen trug (“Ludwigsbahn”), bereits grollend voraus-
gesehen und zum Thema eines ebenso apokalyptisch wie holprig an-
mutenden Dichtungsversuchs gemacht hatte:

“...Aufgeh’n wird die Erde in Rauch’, so steht es geschrieben,
Was begonnen bereits; iiberall rauchet es schon.

Jetzo l6sen in Dampf sich auf die Verhéltnisse alle.

Und die Sterblichen treibt jetzo des Dampfes Gewalt,
Allgemeiner Gleichheit rastloser Beford‘rer. Vernichtet

Wird die Liebe des Volk's nun zu dem Land der Geburt.
Uberall und nirgends daheim, streift liber die Erde

Unstat so wie der Dampf, unstat das Menschengeschlecht.
Seinen Lauf, den umwalzenden, hat der Rennwagen begonnen
Jetzo erst, das Ziel lieget dem Blicke verhillt".

Diese kritische Sensibilitat fir die Gefahren eines bedrohlichen Um-
schlags einer entfesselten Technik ging einst jedoch denjenigen Zeit-
genossen weithin noch ab, die im Ansturm ihrer ersten Begeisterung
vor allem und zunachst die neuen vielversprechenden Méglichkeiten,
den Fortschritt und die Lebensbereicherung auszumalen suchten. Man
kann das an dem sonst wahrlich gesellschaftstheoretisch nicht gerade
unkritischen Dichter Heinrich Heine verfolgen, der 1843 von Paris aus
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brieflich zu Protokoll gab: "Die Eréffnung der beiden neuen Eisenbah-
nen, wovon die eine nach Orleans, die andere nach Rouen fiihrt, verur-
sacht hier eine Erschiitterung, die jeder mitempfindet, wenn er nicht auf
einem sozialen Isolierschemel steht. Die ganze Bevélkerung von Paris
bildet in diesem Augenblick gleichsam eine Kette, wo einer dem ande-
ren den elektrischen Schlag mitteilt. Wahrend aber die groBe Menge
verduzt und betaubt die duBere Erscheinung der groBen Bewegungs-
machte anstarrt, erfaBt den Denker ein heimliches Grauen, wie wir es
immer empfinden, wenn etwas Unerhortes geschieht, dessen Folgen
uniibersehbar und unberechenbar sind. Wir merken bloB, wie unsere
ganze Existenz in neue Gleise fortgerissen, fortgeschleudert wird, daB
neue Verhéltnisse, Freuden und Drangsale uns erwarten, und das Un-
bekannte tibt seinen schauerlichen Reiz, verlockend und zugleich be-
angstigend. So muB unseren Vatern zumute gewesen sein, als Amerika
entdeckt wurde, als sich die Erfindung des Pulvers durch die ersten
Schiisse ankiindigte, als die Buchdruckerei die ersten Aushédngebogen
des gottlichen Wortes in die Welt schickte. Die Eisenbahnen sind wie-
der ein solches bestimmendes Ereignis, das der Menschheit einen
neuen Umschwung gibt, das die Farbe und Gestalt des Lebens veran-
dert; es beginnt ein neuer Abschnitt in der Weltgeschichte und unsere
Generation darf sich riihmen, daB sie dabeigewesen. Welche Verande-
rungen missen jetzt eintreten in unserer Anschauungsweise, in unse-
ren Vorstellungen! Sogar die Elementarbegriffe von Zeit und Raum sind
schwankend geworden. Durch die Eisenbahnen wird der Raum getotet,
und es bleibt uns nur noch die Zeit tbrig. In viereinhalb Stunden reist
man jetzt nach Orleans, in ebensoviel Stunden nach Rouen. Was wird
das erst geben, wenn die Linien nach Belgien und Deutschland aus-
gefiihrt und mit den dortigen Bahnen verbunden werden! Mir ist es, als
kamen die Berge und Walder auf Paris zugeriickt. Ich rieche schon den
Duft der deutschen Linden; vor meiner Tiir brandet die Nordsee." (aus:
Lutetia <1843>; zit.n. U.Schickling, Ein Zug durch Raum und Zeit. 150
Jahre Eisenbahn, in: FR vom 18.5.1985. Beilage). Plastischer laBt sich
wohl kaum der Umschwung des Lebensgefiihls beschreiben, der die
meisten Menschen im 19.Jahrhundert erfaBt hatte und der auch fiir die
frommen Menschen des Jahrhunderts den Hintergrund bildet, vor dem
sich ihr Weltverhaltnis so oder so neu auszuformen hatte.

Was sich im Enthusiasmus Heinrich Heines widerspiegelt, ist jedenfalls
eine ganz andere Lebenshaltung, als sie gewdhnlich die Pietisten im
Schwabenland und anderswo bestimmt hat. Ein Kernsatz pietistischer
Frommigkeitsweisheit besagt: Wir miissen Gott und die menschliche
Siinde groB machen, damit der Mensch in seiner Welt klein werde. Der
Dichter des Vormarz, Heinrich Heine, beschreibt nun, wie dieser
fromme Gegensatz durch das Erlebnis der Eisenbahn und durch das
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damit ausgeldste neue Lebensversprechen gleichsam unter der Hand
gerade umgekehrt wird: Die Eisenbahn als Symbol hat die Welt kiein
gemacht und eben dadurch die Mdglichkeiten des Menschen in seiner
homo-faber-Rolle derart vergroBert, daB Gott dabei so gut wie auf der
Strecke blieb: "In solcher Fahrt ist eine Art von géttlicher Allgegenwart”
dichtete 1833 Friedrich Riickert, um die sich bei dem Reisenden ein-
stellenden Omniprasenz- und damit eben auch Omnipotenz-Phanta-
sien zu beschreiben; jedenfalls deutet sich hier die grundlegende Ver-
anderung der Umweltperzeption an, die zu realisieren man sich spater,
seit der Verbreitung des Fernsehens, nicht einmal mehr auf Reisen zu
begeben hatte.

Tatsachlich greift die biirgerliche Lebenserfahrung, die sich mit der Ei-
senbahn zunehmend breit machte, nun nicht zuletzt im Rahmen pathe-
tischer Selbstcharakterisierung auf Eigenschaftsmetaphern zuriick, die
bis dahin nur Géttern vorbehalten waren. In ambivalenter Weise wird
"Eisenbahn”™ nunmehr zur Leidenschaft, zum Inbegriff menschlich-tech-
nischer Selbsterméchtigung, zum Sinnbild menschlicher Verfligungs-
macht Uber Zeit und Raum, die vorher nur Géttern zilgestanden war.
Nicht ganz unschuldig an dieser Art metaphorischer Kulturrevolution
waren nicht zuletzt Friedrich List und seine Gesinnungsfreunde, die
von Anfang an Verkehrspolitik als besonderen Modus mannigfaltig eu-
phorisch motivierter Nationalpolitik betrieben. In diesem Rahmen setz-
ten sie sich fiir den Ausbau der Eisenbahn in Deutschland mit der glei-
chen Vehemenz ein wie beispielsweise fiir den Deutschen Zollverein. In
beidem sahen sie ein Vehikel, mit dem sich nun endlich zu verwirkli-
chen schien, was die Deutschen wohl immer erhofft, aber bis dahin
weder durch ihren religidsen Glauben noch durch ihre patriotische Po-
litik tatsachlich auch jemals erreicht hatten: Wachstum im Wobhlstand,
Vereinigung der Kleinstaaten zu einer einzigen Nation, die wahrhafte
Verwirklichung politischer Selbstbestimmung: "Das deutsche Eisen-
bahnsystem wirkt nicht bloB durch Férderung der materiellen Natio-
nalinteressen, es wirkt auch durch Starkung aller geistigen und politi-
schen Krafte auf die Vervollkommnung der deutschen Nationalzu-
stéande ... als ein fester Giirtel um die Lenden der deutschen Nation, der
ihre Glieder zu einem streitbaren und kraftvollen Kérper verbindet.”
(F.List, zit.n.: GroBe Epochen der deutschen Geschichte. Stuttgart
U.6.1984.135).

Wenn es nur um verwaltungsinterne Eingaben und verkehrstechnische
Memoranden ging, konnte List die Errungenschaften der Eisenbahn in
der Regel niichtern, sachlich, fast schmucklos beschreiben. Wenn er
aber Gelegenheit fand,6ffentlich seine Hoffnungen und Visionen zum
Ausdruck zu bringen, dann verfiel er nicht selten ins Schwarmen und
griff — geradezu euphorisch entziickt — auf Mittel und Metaphern reli-

78



Volker Drehsen "Des Geistes wandelnder Altar"

gioser Sprache zurlick. Selbst der wissenschaftliche Charakter eines
solchen Buches aus dem Jahre 1848, das den trockenen Titel "Das
deutsche National-Transportsystem in volks- und staatswirtschaft-
licher Beziehung" trug, konnte List nicht durchgéngig daran hindern,
seiner Begeisterung freien Lauf zu lassen, wenn es die kulturbedeut-
samen Auswirkungen der Eisenbahn zu beschreiben galt. List freilich
erging es damit nicht allein so: "Ein Herkules in der Wiege, der die V6l-
ker erldsen wird von der Plage des Krieges, der Theuerung und des
Schlendrian; der ihre Felder befruchten, ihre Werkstatten und
Schlachten beleben und auch den niedrigsten Kraft verleihen wird, sich
durch den Besuch fremder Lander zu bilden, in entfernteren Gegenden
Arbeit und an fernen Heilquellen und Seegestaden Wiederherstellung
ihrer Gesundheit zu suchen." (K.Mathy, Art. "Eisenbahnen und Canéle,
Dampfboote und Dampfwagentransport®, in: C.Rotteck/ C.Welcker
[Hg.], Staatslexikon. Bd.4. Altona 1846.231). Dieses und noch viel mehr
erhofften sich List, Mathy und Genossen von der "perestroijka”, die der
Ausbau der Eisenbahn im Lande auslésen sollte. Und nicht zufallig
driickt er seine Hoffnungen in Bildern und Begriffen aus, die bis dahin
der Sprache religiéser Erlésungssehnsucht vorbehalten war. Vokabeln
wie "erldsen”, "befruchten’, "beleben®, "Kraft verleihen®, "Heilquellen”
und "Gesundheit" — all dies sind Ausdriicke, die weitgehend noch reli-
giése Konnotationen trugen. Auch war es zu dieser Zeit kein Zufall, daB
zur Bezeichnung der neuerbauten Bahnhodfe die Metapher von den
‘Domen des Maschinenzeitalters" tiblich wurde; wer etwa den Lenin-
grader Bahnhof Moskaus kennt, wird dies kaum fiir eine rhetorische
Ubertreibung halten. Wéhrend ein frommer deutscher Protestant sei-
nen Nationaltraum in der gottgesandten Person des Kaisers verkérpert
sah, umhiillt der liberale Wirtschaftsbiirger, hemmungslos die Welt ent-
zaubernd, das Symbol der Eisenbahn mit einer nationalen Aura, die ih-
ren Ausdruck in ersatzreligioser Poesie fand; fiir den Vormarz-Dichter
Anastasius Griin wird der "RauchkoloB" der Eisenbahn quasi-pneu-
matologisch zu "des Geistes wandelndem Altar". Und es paBte nur
allzu genehm ins Bild, wenn zugleich in der wachsende Mobilitét ver-
breitenden Eisenbahn eine treibende Kraft und Ursache des epochalen
Entkirchlichungsprozesses auszumachen war. Wer dieser Tendenz mit
statistisch-seismographischer Akribie nachsplirte, wie es spater Gabriel
LeBras tat, der franzésische Vater der sozioreligidsen Karthographie,
der konnte bald feststellen, "daB allem Anschein nach etwas Magisches
von einem gewissen Pariser Bahnhof ausgehe: Leute vom Land, die da
aussteigen, werden im selben Augenblick aus praktizierenden zu
nichtpraktizierenden Katholiken" (P.L.Berger, Auf den Spuren der En-
gel. Frankfurt 1970.54).
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Freilich, je mehr die Eisenbahn im Verauf ihrer Entwicklung RuB an-
setzte, desto rascher verblich auch das Pathos religioser Symbolspra-
che, die mit ihr in Verbindung gebracht wurde, um zu bejubeln oder
auch zu verteufeln. Man gewdhnte sich an den Lauf der zunehmend
unspektakular werdenden Dinge, wie man sich halt an alltdgliche Ge-
brauchsgegensténde schnell zu gewéhnen pflegt. Um 1900 herum war
das deutsche Schienennetz so vollstandig und verzweigt ausgebaut,
daB es in seinen Hauptadern kaum noch von der heutigen Trassenfiih-
rung zu unterscheiden ist. Andere Verkehrsmittel, das Automobil und
das Flugzeug, traten alsbald in den Vordergrund. Fir die Eisenbahn
aber galt seitdem: Aus dem Ernstfall des 19.Jahrhunderts war der
Normalfall des beginnenden 20.Jahrhunderts geworden. Die groBen
Scheine des Sensationellen wandelten sich bald in kieine Minzen all-
gemein willkommener Bequemlichkeit um. Die Eisenbahn ist dadurch
keinen Deut bedeutungsloser geworden; aber mit der Zeit lieB sich ihre
Bedeutung unpathetischer beschreiben. Technische Beschleunigung
riickte — mehr und rascher noch (brigens als die einst mit ihr verbun-
dene Hoffnung auf politische Demokratisierung — in jenen Bereich all-
taglicher Selbstverstandlichkeiten ein, der offenbar keines religiésen
Pathos mehr, allenfalls noch der journalistischen Dramatisierung be-
darf. Das mag noch einmal an einer Anekdote verdeutlicht werden, die
wiederum aus Wurttemberg stammt.

Auch fiir den Schwaben, gleich welcher politischen Weltanschauung
oder frommen Konfession, l6ste sich mit der Zeit die Gewichtigkeit der
Eisenbahn in die alltagliche Szenerie eines normalen elementar-demo-
kratischen SelbstbewuBtseins auf. Im Jahre 1878 bereiste ein anony-
mer Norddeutscher das Land Wirttemberg und verfaBte dariiber
einen ebenso scharfsichtigen wie amiisanten Reisebericht. Er beklagt
sich darin an einer Stelle, daB es auf den Bahnlinien der schwébischen
Eisenbahn allzu zahlreiche unrentable Bahnhéfe gabe und am Tage
auch unverhaltnisméBig zahlreiche Ziige filhren. Der norddeutsche
Reiseberichterstatter kann sich beide derart unwirtschaftlichen Er-
scheinungen nur mit ein und derselben schwéabischen Eigenschaft er-
klaren: namlich mit der "demokratischen Grundlage und Riicksicht,
welche jedem Bauern die Moglichkeit gewéhren will, sobald er seine
Hose angezogen oder seinen letzten Schoppen getrunken hat, in einen
Zug zu steigen” und im Land herum oder schlichtweg heimzufahren.
(Culturbilder aus Wiirttemberg. Leipzig 1877).

Ob nun neuerliche Rationalisierungsplane zu Streckenstillegungen der
Deutschen Bundesbahn auf diesem konstitutiven Hintergrund eines
Zusammenspiels von republikanischer Verfassungsstruktur und techni-
scher Fortbewegungschance bedeuten, daB die demokratische Infra-
struktur unserer Republik mittlerweile auch an diesem Punkt emp-

80



Volker Drehsen "Des Geistes wandelnder Altar"

findliche EinbuBen hat hinnehmen miissen, oder ob auf der anderen
Seite das Vermarktungsprogramm der “"Rosa Zeiten" geradezu als
gegenlaufiger Beitrag zur Demokratisierung der politischen Kultur hier-
zulande zu werten ist, mag bis auf weiteres offenbleiben. Eine neue
alltagsphilosophische, ethisch-lebenspraktische oder auch
frommigkeitsethnologische Erwégung wére es allemal wert!
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Die Christen und die Anderen

Die Frage nach dem Verhaltnis der Christen zu den Anderen spitzt sich
heute vor allem zu der Frage zu: Welche Mitverantwortung tragen die
Christinnen und Christen und die christlichen Kirchen fiir den Konflikt
zwischen der islamischen und arabischen Welt auf der einen Seite und
den westlichen Industrienationen auf der anderen Seite. Wie 148t sich
das Unverstéandnis der Christen fiir die Eigenheiten, fir die Andersheit
der arabischen Kultur begreifen? Gibt es Perspektiven, die aktuellen
Verhéartungen aufzubrechen und den Zustand der aggressiven Befrem-
dung gegeniiber dem Anderen zu tberwinden? Natiirich findet sich
das Problem auf beiden Seiten; aber hier soll nicht aufgerechnet wer-
den. Es steht dem christlichen Theologen, der in der Tradition der
abendlandischen Kultur aufwuchs und von ihr profitiert, gut an,
zunachst in seiner eigenen Geschichte nach méglichen Ursachen fiir
die beschriebenen Konflikte zu forschen und vor allem das Schuldig-
werden auch seiner eigenen Kirche auszumachen.

Die Wirklichkeit der Alltagswelt

Dieses Nachforschen erhalt aber seinen Sinn erst im ernsthaften Be-
mihen um ein nachvollziehendes Verstehen dessen, was die Akteure
motiviert und treibt und unter welchen Rahmenbedingungen sie es tun.
In ihrem Buch "Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit" ver-
suchen Peter Berger und Thomas Luckmann, im Rickgriff auf eine all-
gemeine Theorie des gesellschaftlich bedingten Wissenserwerbs den
"Orientierungsweisen ‘Jedermanns™ nachzuspiiren, und sie widmen
sich dem vortheoretischen Wissen im Alftagsfeben.’

Alitagswelt wird von Menschen auf je eigene Weise als Wirklichkeit be-
griffen, gedeutet und als sinnhaft erfahren. Sie wird "als wirklicher Hin-
tergrund subjektiv sinnhafter Lebensflihrung" allseits akzeptiert, wie
gleichzeitig "jedermanns Gedanken und Taten ihr Vorhandensein und
ihren Bestand" begrﬂnden.2 Dabei ist von gréBtem Belang, wie der ein-
zelne seine Wirklichkeit interpretiert und daB er sich dieser Wirklichkeit
"gewiB" ist.

P Berger u. Th. Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
Frankfurt 1971, V.

& i Berger u. Th. Luckmann, 21.
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BewuBtsein hat immer etwas "im Sinn"; es ist intentional auf Objekte
gerichtet. "Verschiedene Objekte stellen sich in meinem BewuBtsein als
Komponenten verschiedener Wirklichkeitsbereiche dar" und "verlangen
verschiedene Grade der Anspannung und Beachtung". Die grundle-
gende Wirklichkeit ist die Wirklichkeit der Alltagswelt. Sie setzt sich
héchst massiv und aufdringlich im BewuBtsein fest und fordert meine
Aufmerksamkeit am intensivsten. Das BewuBtsein erfahrt sie als eine
Wirklichkeitsordnung, "konstituiert durch eine Anordnung der Objekte,
die schon zu Objekten deklariert worden waren, langst bevor ich auf
der Bilhne erschien".

Gesellschaftliche Interaktion in der Alitagswelt

Die Wirklichkeit der Alltagswelt teilen wir mit den Anderen, die wir auf je
verschiedene Weisen erleben. Die fundamentale Erfahrung des Ande-
ren bietet sich in der "Vis-a-vis-Situation". Von Angesicht zu Angesicht
ist "Jetzt und Hier" ein standiger Austausch moglich. Darauf basiert
jede andere Interaktionsform.

Vor allem in der Vis-a-vis-Situation ist der Andere mir prasent. Mein Au-
genmerk ist auf ihn gerichtet, und ich nehme ihn spontan wahr. Durch
seine Stellung mir gegeniiber werde ich zur Reflexion auf mich selbst
veranlaBt. "Meine Einstellung auf mich selbst ist ein typischer ‘Spiegel-
reflex’ auf Einstellungen des Anderen zu mir."* Dadurch sind Vis-a-vis-
Situationen besonders flexibel und sperren sich dem Zwang fester
Schablonen. Die Vis-a-vis-Situation ist jedoch nicht frei von vor-
gegebenen Typisierungen; das Gewahrwerden des Anderen ist des-
halb der Gefahrdung durch Vorurteile ausgesetzt. Allerdings erleichtert
sie "KorrekturmaBnahmen" durch den Anderen erheblich und ist darin
entfernteren Kontakten eindeutig iberlegen. "Die Typen gesellschaftli-
cher Interaktion werden in steigendem MaBe anonymer, je weiter die
Interaktion von der Vis-a-vis-Situation entfernt ist."> Das steigert das
MaB an moglicher Fremdheit und erhéht die Gefahr des MiBverstand-
nisses.

Eine Institutionalisierung solcher MiBverstandnisse droht, wenn sie als
habitualisierte Handlungen durch Typen von Handelnden gegenseitig
typisiert werden. "Dadurch sind sie fiir alle Mitglieder einer jeweiligen

2 Ebd. 24.

4 Ebd. 32.
® Ebd. 34.
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gesellschatftlichen Gruppe erreichbar®, die ihnen umgekehrt aber auch
ausgesetzt sind, wenngleich sie sich als Annehmlichkeiten der Uber-
einkunft darbieten. "Das, woriiber man sich einig ist, verfestigt sich zu
Normen, Vorurteilen und Klischees."”

Zwei historische Modelle des Verhéltnisses der Christen zu den
Anderen

Idealtypisch kann man unter der Hinsicht "Die Christen und die Ande-
ren" zwei Verhaltensmodelle unterscheiden.

Das erste Verhaltensmodell 148 sich leiten von der Norm des Apostels
Paulus, wie er es im 1. Korintherbrief 9, 19-22 niedergeschrieben hat.

Es sei in Erinnerung gerufen: Paulus, ein geborener Israelit, als ortho-
doxer Jude erzogen und gebildet, ein Jude, der zunachst die Ge-
meinde Jesu Christi verfolgte, weil sie nach seiner damaligen Uberzeu-
gung von den mosaischen Gesetzen abwich, dieser Paulus schreibt:
“Da ich also frei und unabhangig war, habe ich mich fiir alle zum Skla-
ven gemacht, um méglichst viele zu gewinnen. Den Juden bin ich ein
Jude geworden, um Juden zu gewinnen; denen, die unter dem Ge-
setze stehen, bin ich, obgleich ich nicht unter dem Gesetze stehe, einer
unter dem Gesetze geworden, um die zu gewinnen, die unter dem Ge-
setze stehen. Den Gesetzeslosen war ich sozusagen ein Gesetzesloser
- nicht als ein Gesetzloser vor Gott, sondern gebunden an das Gesetz
Christi, um die Gesetzlosen zu gewinnen. Allen bin ich alles geworden,
um auf jeden Fall einige zu retten." Derselbe Geist spricht auch zum
Beispiel aus der Aussage des Kolosserbriefes: "“Darum gibt es nicht
mehr Griechen oder Juden, Beschnittene oder Unbeschnittene,
Fremde, Skyten, Sklaven oder Freie, sondern Christus ist alles und in
allem" (3, 11).

Solche Aussagen bedeuten die volle Annahme des Anderen gerade in
seiner Andersartigkeit. Und dies war nicht nur reine Theorie. Es gibt hi-
storische Beispiele, in denen Christinnen und Christen dieser Norm
Pauli gefolgt sind: Den Anderen in seiner Andersheit anzunehmen, ihm
als Anderen wirklich ins Angesicht zu schauen (Emmanuel Levinas),
ihn als Anderen nicht nur zu tolerieren, sondern wirklich zu akzeptieren.

5 Ebd. 58.

" Helmut Plessner, zit. nach: P. Berger u. Th. Luckmann, XV.



Norbert Greinacher Die Christen und die Anderen

Beispiel 1: Der Antiochenische Konflikt

Dieser Konflikt ereignete sich in der Mitte des ersten nachchristlichen
Jahrhunderts. Antiochien, in der Nord-Ost-Ecke des Mittelmeeres, ganz
im Siiden der heutigen Tirkei gelegen, war in der Antike eine reiche
Handelsstadt, Brennpunkt der hellenistischen Kultur, Residenz der Se-
leukiden, seit 64 vor Christus Hauptstadt der romischen Provinz Syrien
und Residenz des rémischen Statthalters. Die Bevolkerung setzte sich
zusammen aus zugewanderten Griechen und Juden sowie aus einge-
borenen Syrern. Die Juden waren reich und machten auch viele Pro-
selyten unter den Griechen. Das antiochenische Birgerrecht war
hochangesehen und wurde auch Juden verliehen.

In diesem Schmelztiegel verschiedener Nationen und Kulturen — wir
wiirden heute sagen: in dieser multikulturellen Gesellschaft — trafen
nun vor allem nach der ersten Verfolgung der Christen in Jerusalem, in
Zusammenhang mit dem Martyrertod des Stephanus, Christen aus
Palastina, Zypern und Cyrene ein, die Zeugnis gaben von der befreien-
den Botschaft des Jesus von Nazaret. Und so entstand eine christliche
Gemeinde in Antiochien, die sich wie selbstverstéandlich zusammen-
setzte aus Juden, Griechen, Syrern und vermutlich noch Mitgliedern
anderer Volker. In Antiochien nannte man Gbrigens auch die Jiinger
und Jiingerinnen Christi zum ersten Male “Christen" (Apg. 11, 26).

Es scheint auch so gewesen zu sein, daB im Kontext dieser relativ libe-
ralen, multikulturellen, toleranten und reichen Hafenstadt die christliche
Gemeinde (iber Rassen-, Religions- und Geschlechtergrenzen hinweg
die Einheit einer christlichen Gemeinde verwirklichte, sozusagen ein
Abbild dessen, was Paulus im Galaterbrief beschreibt: “Es gibt nicht
mehr Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und
Frau, denn ihr alle seid einer in Christus” (3, 28).

Einigen religidsen Fanatikern und Funktionéren in Jerusalem ging aber
diese Liberalitat und Toleranz entschieden zu weit. In der Apostelge-
schichte lesen wir: "Es kamen einige Leute von Judéa herab und lehr-
ten die Briider: Wenn ihr euch nicht nach der Ordnung des Mose be-
schneiden laBt, konnt ihr nicht gerettet werden” (15, 1).

Mit anderen Worten: Der Konflikt war da! Auf der einen Seite Ubereif-
rige, intolerante Juden, die Christen geworden waren, die aber ver-
langten, daB auch alle Nichtjuden, die Christen werden wollten, sich
dem Gesetz der Torah, vor allem der Verpflichtung der Beschneidung,
unterziehen sollten; auf der anderen Seite Christen und Juden in Antio-
chien, vor allem aber auch Paulus, der erkannt hatte, daB in diesem
Konflikt das Schicksal der Kirche auf dem Spiele stand.
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Der Konflikt wird zunachst durch einen KompromiB geklart und zwar
durch Jakobus den Jiingeren, den Bruder Jesu, der an der Spitze der
Gemeinde in Jerusalem stand. Um es den Judenchristen zu ermégli-
chen, mit Heidenchristen Tischgemeinschaft zu halten, sollten die Hei-
denchristen in Antiochien zur Einhaltung der sogenannten "Jakobsklau-
seln" bewegt werden, das heiBt sie sollten erstens auf den Verzehr von
Fleisch aus heidnischen Godtzenopfern verzichten, sie sollten zweitens
sich nicht der Prostitution hingeben, sie sollten drittens verzichten auf
den Verzehr von nichtgeschachtetem Fleisch, von "Ersticktem", und
viertens sollten sie auf den Verzehr von Blut oder bluthaltigen Speisen
verzichten.

Der Konflikt spitzt sich aber dann noch einmal zu, als Petrus auf Be-
such nach Antiochien kam. Wie selbstverstandlich nahm Petrus, der
bekanntlich Jude war, zunéchst am Essen mit den Nichtjuden in der
Gemeinde teil. Dann aber kamen die ‘falschen Briider' aus Jerusalem
(Gal. 2, 4), jene "Leute aus dem Kreis um Jakobus" (2, 12).

Und nun spitzt sich der Konflikt zu. "Petrus setzte sich ins Unrecht"
(Gal. 2, 11). Bevor diese religiosen Kontrolleure kamen, hielt er die
Tischgemeinschaft mit den nichtjiidischen Christen. Jetzt, als diese ‘fal-
schen Bruder' kamen, trennte er sich von den Nichtjuden, er zerschnitt
sozusagen das Tischtuch! Paulus zeiht Petrus vor versammelter Ge-
meinde der Unaufrichtigkeit, der Heuchelei (Gal. 2, 13). Als Christ weiB
Petrus eigentlich genau, daB der Weg zum Heil {iber Jesus Christus
fihrt und nicht (iber das Gesetz. Aber sein Verhalten entspricht dieser
Erkenntnis nicht. Petrus handelt gegen sein eigenes Gewissen.

Uber den weiteren Verlauf des Konfliktes berichtet uns weder die Apo-
stelgeschichte etwas Genaueres, noch der Galaterbrief. Tatsache aber
ist, daB die friihe Kirche sich fiir die Nichtjuden, fir die anderen geoff-
net hat und so aus einer Sekte eine universale Kirche geworden ist.

Beispiel 2: Die Inkulturation des christlichen Glaubens bei den
Kelten

Es wurde schon viel dariiber geschrieben, wie .es der Kirche zur Zeit
der Vélkerwanderung und danach gelungen ist, den christlichen Glau-
ben in der germanischen Welt zu inkarnieren. Viel zu wenig wurde aber
meiner Meinung nach dariiber nachgedacht und geforscht, wie es der
christlichen Kirche gelang, sich wirklich in der keltischen Kultur einzu-
pflanzen. Dabei war dies vielleicht noch eine gréBere Leistung, da die
keltische Kultur der christlichen, damals noch stark von der rémisch-
griechischen Mittelmeerwelt gekennzeichneten Kirche gegeniiber-
stand. Und dennoch gelang es der christlichen Kirche damals, sich fest
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in dieser keltischen Welt zu verwurzeln, sich in ihrer Mentalitét festzu-
machen, die véllige Andersartigkeit der keltischen Lebenswelt anzu-
nehmen. Beispielhaft sei nur erinnert an das missionarische Wirken von
Augustinus, dem Apostel Englands, Erzbischof von Canterbury, im 7.
Jahrhundert. Papst Gregor der GroBe hat ihm ausdriicklich die Wei-
sung mit auf den Weg gegeben, "die Gétzentempel nicht zu zerstoren,
sondern in Kirchen umzuwandeln'®. DaB sich bei dieser Inkulturation in
die keltische Welt auch theologische Probleme ergaben, unter denen
wir zum Teil heute noch leiden, sei nicht verschwiegen. Erinnert sei nur
stichwortartig an den ethischen Rigorismus, der iro-schottischen, das
heiBt ja vor allem keltischen Ménche mit ihrer BuBpraxis; erinnert sei
aber auch an die problematische Siihnetheorie eines Anselm von
Canterbury.

Dennoch bedeutet aufs Ganze gesehen die Inkulturation des christli-
chen Glaubens in der keltischen Welt der wirklich ernsthafte Versuch,
dem Anderen ins Angesicht zu schauen.

Beispiel 3: Der Ritenstreit

Im Ritenstreit des 17. und 18. Jahrhunderts ging es ja bekanntlich
darum, inwieweit es moglich war, den christlichen Glauben in der chi-
nesischen und indischen Kulturwelt zu inkarnieren. In einem ebenso
kilhnen wie phantasievollen Vorgehen war es vor allem Pater Ricci
(1552-1610) gelungen, das Christentum in Zeichen zu verkiinden und
zu symbuolisieren, die in der chinesischen Welt verstanden wurden. Man
nahm wirklich die Anstrengung auf sich, den Anderen in seiner Anders-
heit zu verstehen und hatte eingesehen, daB christlicher Glaube nicht
unbedingt in westlicher Terminologie und in der Symbolweit des
Abendlandes bezeugt werden muBte, sondern daB es auch mdglich ist,
christlichen Glauben auszudriicken und im Gottesdienst erfahrbar zu
machen, der voll der damaligen chinesischen und auch indischen Kul-
tur entsprach.

Nicht zuletzt aber aufgrund der Streitigkeiten zwischen den verschie-
denen Orden wurde dieses Experiment von Rom aus verurteilt, zu-
néchst 1645, sodann im Jahre 1704 endgiltig.

Friedrich Heer hat die kiihne geschichtliche Hypothese aufgestellt, daB,
wenn der Ritenstreit anders ausgegangen ware, China nicht kommuni-
stisch geworden ware. In der Tat bestand damals die reale Chance fiir
ein christliches China, allerdings in Gestalt eines chinesischen Chri-

8 LThK1, 1102.
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stentums, eine schwindelerregende Perspektive. Damals aber siegten
die vordergriindigen Interessen der Kirche, die Streitigkeiten der Orden
untereinander liber einen gelungenen Versuch der Akkomodation.

Allerdings ergab sich neuerdings aufgrund von neuen historischen For-
schungen ein etwas differenzierteres Bild des Ritenstreites, vor allem
der Missionsbemiihungen der Jesuiten in China.” Festzuhalten aber
bleibt daran, daB das rémische Verbot der chinesischen und indischen
Riten, der wirklichen Inkulturation christlichen Glaubens in die chinesi-
sche, indische und japanische Kultur eine schwere, konsequenzenrei-
che Fehlentscheidung darstellte.

"Compelle intrare"

Das zweite idealtypische Modell des Verhaltnisses der Christen zu den
anderen fihrt uns zu dem Begriff "Compelle intrare".

Wir begegnen diesem Ausdruck urspriinglich beim Evangelisten Lukas
im Gleichnis vom GroBen Gastmahl (14, 15-24), in der lateinischen
Ubersetzung des Neuen Testaments. Die griechische Entsprechung ist
avaykaoov eLoeABeLv.

Ein beglterter Mann nimmt mit einiger Verargerung zur Kenntnis, daB
alle, die er zu einem Festmahl eingeladen hatte, ihn versetzt haben,
und er beschlieBt daraufhin, Arme, Kriippel und Landstreicher in sein
Haus zu laden: “Notige sie hereinzukommen®, sagt er zu seinem Diener
nach heute gangiger Ubersetzung, und es W|rd wohl niemandem von
uns in den Sinn kommen, daB der Diener dabei Gewalt anwenden soll.
Die nachtraglich Geladenen lassen sich sicher gerne iberzeugen - so
eine weitere Ubersetzungsmaglichkeit.

Ganz anders sehen das Augustinus und die christliche Tradition. Sie
glauben, mit dieser Schriftstelle die biblische Legitimation dafiir gefun-
den zu haben, daB man andere zu ihrem "Gliick" zwingen muB — wenn
nétig durch die Folter oder durch das Schwert.

Und damit beginnt die Tragddie oder besser der Skandal der Chri-
stentumsgeschichte. Es waren zunédchst drei Kategorien von Men-
schen, die man mit diesem "Compelle intrare" vor die Alternative stellte,
Christ zu werden oder den Tod zu erleiden: die Heiden, die Juden oder
die Ketzer. "Man kann ungldubig sein, weil man nie etwas von der
christlichen Wahrheit gehért hat, wie die Heiden. Man kann aber auch

g Vgl. vor allem J. Gernet, Chine et Christianisme. Action et reaction, Paris 1982.
Dazu: J.-P. Voiret, Heil der Chinesen — Gott der Christen. In: Orientierung 46
(15./31.12.1982), 257-261.
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den empfangenen Glauben wieder zuriickstoBen, wie die Juden, die
der VerheiBung untreu wurden, oder wie die Ketzer, die sogar die Er-
fiillung in Jesus Christus wieder von sich stieBen."!

Beispiel 1: Augustinus und die Donatisten

Mag durch das Vorgehen des Bischofs Augustinus gegen die Ma-
nichaer ein gutes Stiick eigener Vergangenheitsbewiltigung des ehe-
maligen Manichéers geleistet worden sein, und mag die Auseinander-
setzung mit den Pelagianern einem gewissen Altersstarrsinn zu ver-
danken sein: Der Kampf gegen die Donatisten ist dagegen symptoma-
tisch fiir das Verhalten der Kirche gegeniiber abweichenden Positionen
in frlihesten Zeiten.

Zwar behauptet Joseph Hoffner in seinem Buch "Christentum und
Menschenwiirde", diese "furchtbaren Gewalttaten" hatten "inren Anfang
nicht von der Kirche, sondern vom Staate aus" genommen: "Lag es da
nicht fiir die Bischéfe verfiihrerisch nahe, gegen die Ketzer, wenn sie
allzu machtig zu werden drohten, die Hilfe des weltlichen Schwertes
geradezu anzurufen?"'! Diese Trennung von Kirche und Staat kann je-
doch ihren apologetischen Charakter nur schwerlich verbergen.
Ebenso ungepriift ist das Argument von Hoffner, "die schwarmerische,
typisch nordafrikanische Donatistenbewegung (habe) alle giitlichen Ei-
nigung§versuche zuriickgewiesen und mit Gewalttatigkeiten beant-
wortet" <.

Die Donatisten hatten ihren Ursprung als rigoristische und pietistisch-
moralische Richtung in der diokletianischen Verfolgung. Sie stellten die
Mehrheit in Numidien und hatten auch in Hippo die gréBte Kirche.
Theologisch profilierten sie sich vor allem durch den Standpunkt, die
Wirksamkeit der kirchlichen Sakramente sei von der sittlichen Verfas-
sung des Spenders der Sakramente abhéangig. Man kann sich leicht
vorstellen, welche Auswirkungen das daraus abzuleitende "Berufsver-
bot" gehabt hatte, ware es in der Staatskirche tatséchlich zur Anwen-
dung gekommen.

Der eigentliche Konfliktpunkt betraf jedoch das Verhéltnis zwischen
Zentrum und Peripherie. Die Donatisten rekrutierten sich aus der ein-
heimischen Bevdlkerung, die auch die Elite der Gemeinschaft stellte;

9" J. Héffner, Christentum und Menschenwiirde. Das Anliegen der spanischen Kolo-
nialethik im Goldenen Zeitalter, Trier 1947, 38.

Ebd. 39 f.
Ebd. 40.

11

12

9
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aus den Erfahrungen der Verfolgung hatte sich hinreichendes MiB-
trauen und Aggressionspotential gegen die romische Zentralgewalt
angesammelt. Zunéchst vom heidnischen Diokletian als Christen ver-
folgt, wurden sie bereits unter dem christlichen Kaiser Konstantin als
Abtriinnige unterdriickt.

Augustin hingegen, zwar selbst Nordafrikaner, war als Bischof der Kir-
che Représentant eben dieser Zentralgewalt. Seine Kirche, in der Min-
derheit, wenngleich gesetzlich privilegiert, konnte anfangs nur unzu-
langlich die Polizei gegen den Gegner einsetzen. Es gab Mischehen,
Konversionen, Wiedertaufen, Auseinandersetzungen verschiedenster
Art.

Erstaunlich schnell machte sich Augustinus nach seinem Amtsantritt
staatskirchliche Gedanken zu eigen, und so sehr er den Dialog auch
suchte, so sehr wurde dieser verunméglicht durch den kirchlichen
AusschlieBlichkeitsanspruch und die universalistische Attitiide der
Staatskirche. AuBerhalb der Einheit der Kirche lieB er kein Leben, keine
Rechtfertigung, keine Heiligung und kein Heil gelten.

Die Donatisten, die sehr wohl wahrnahmen, daB Augustinus grundsétz-
lich nicht zu den Scharfmachern gehorte und mit ihnen "im Guten"
auszukommen suchte, glaubten ihm nicht, wenn er von Freiheit und
Diskussion sprach: bejahte er doch schlieBlich die Staatskirche und die
durch sie veranlaBten Ketzergesetze; so machte er sich in ihren Augen
zum Erflllungsgehilfen der rémischen Zentralmacht.

Urspriinglich war Augustinus, wie er dem Donatistenbischof Vincentius
im Jahre 408 schrieb, durchaus der Uberzeugung, zur Einheit in Chri-
stus dirfe niemand gezwungen werden; die Predigt miisse unsere
Waffe, das Streitgesprach unser Kampf sein, um mit verniinftigen
Griinden zu siegen, damit wir nicht an Stelle notorischer Haretiker bloB
katholische Heuchler gewdhnen.'* Wie und warum sich sein Gesin-
nungswandel im einzelnen tatsachlich vollzog, ist eigentlich nicht wirk-
lich auszumachen. Sicher wurde er von vielen seiner Bischofskollegen
gedrangt; vielleicht vermochten einige, ihm (iberzeugende Argumente
beizubringen; ausschlaggebend diirften letztlich die "Argumente” des
Erfolgs gewesen sein.

Seine urspriingliche Meinung sah er wideregt "nicht etwa durch bloBe
Worte, sondern durch Tatsachen". Diese Tatsachen "haben meine Mit-
bischéfe mir vorgegeben, und da habe ich ihnen nachgegeben”. Diese
Tatsachen bestanden in dem mit Gewalt hergestellten Frieden: Die Do-

g Vagl. Peter Kawerau, Geschichte der Alten Kirche, Marburg 1967, 185.

' vgl. Bibliothek der Kirchenviter IX, Miinchen 1917, 333-384.
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natisten waren groBtenteils in die innere Emigration gezwungen wor-
den; ab 411 war die Bewegung nicht tot, aber aus dem éffentlichen Le-
ben verschwunden. '®

In Augustinus hatte sich der Standpunkt festgesetzt, daB die Donatisten
nur aus verstocktem, bosem Willen Widerstand geleistet hatten: "Weil
ich noch nicht erfahren hatte, zu welcher Schlechtigkeit jene sich un-
gestraft hinreiBen lieBen und wieviel zu ihrer Bekehrung ein umsichtiger
Zwang beitragen kdnnte" (aus einem Pamphlet gegen die Donatisten),
war er frilher gegen jeden Religionszwang gewesen; nun war er "in
dem Wahn befangen, die religios-kirchliche Union auf dem Wege der
Gewalt herbeifiihren zu kénnen."

In dem erwahnten Brief an Vincentius liefert uns Augustinus seine bi-
blisch-theologische Begriindung: "Du meinst, niemand dirfe zur Ge-
rechtigkeit gezwungen werden, obwohl du doch liest (Lukas 14, 23),
daB der Hausvater zu den Dienern gesagt hat: Alle, die ihr findet, nétigt
hereinzukommen (compelle intrare) ... ! Hoffentlich siehst du nunmehr
ein, daB es nicht darauf ankommt, ob einer gezwungen wird, sondern
allein darauf, wozu er gezwungen wird, ob es namlich etwas Gutes
oder etwas Boses ist", mit anderen Worten: Der Zweck heiligt die Mittel.

Diese Satze wurden lber die Jahrhunderte weitergegeben und dienten
noch im 16. Jahrhundert zur Rechtfertigung der Ketzerbestrafung
durch die Folter, der Hexenverbrennungen, der Inquisition, der Juden-
pogrome und der Unterdriickung der Indios.

Immerhin lehnte Augustinus die Todesstrafe als "Bekehrungsmittel" ab,
was Thomas von Aquin nicht hinderte, in der Konsequenz der augusti-
nischen Gedanken zu lehren, den Haretiker meide man am besten da-
durch, daB man ihn hinrichte: "Das Amt des Henkers als Inbegriff
christlicher Bruderliebe."!”

Hoffner schreibt dazu: "Die Todesstrafe wurde (im Mittelalter) nur an
den UnbuBfertigen und Rickfalligen vollzogen. Wenn die Verurteilten
dem weltlichen Gericht von der Inquisition mit der Bitte um Schonung
des Lebens libergeben wurden, so war das nur eine Fiktion, da die
weltlichen Richter der Exkommunikation und der Haresieanklage ver-
fielen, wenn sie die Todesstrafe nicht vollstreckten."'® "Fremdkérper im
Orbis christianus" muBten entfernt werden!

Kawerau, a.a.0. 186.
Hoffner, a.a.0. 40.
Kawerau 187.
Hoéffner 42.
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Der Sieg liber die Donatisten erwies sich iibrigens als ein Pyrrhussieg:
Die Zwangsbekehrungen leiteten den Niedergang der einst bedeuten-
den afrikanischen Kirche ein. Als einzige Kirche des Altertums ver-
schwand die Kirche von Nordafrika im Zuge der Ausbreitung des Islam
spurlos. "Wie es scheint, haben die Donatisten die Araber als Befreier
begriiBt: das ‘katholische Erbe’ ist von ihnen nicht mehr ernsthaft ver-
teidigt worden."!

Beispiel 2: Die Juden

Joseph Haffner schreibt in seinem — bei aller einmal verhaltenen, ein-
mal allzu forschen Apologetik — sehr informativen Buch "Christentum
und Menschenwdrde": "Die Intoleranz der mittelalterlichen Christenheit
gegen ihre abtriinnigen Glieder ist nur ein Teilstiick jener Einstellung,
die man zu den Ungldubigen als solchen einnahm... Aus (diesem)
Grunde skizzieren wir nun noch die Haltung des Orbis christianus
einem ‘Fremdkérper'gegeniiber, der im mittelalterlichen Abendland
eine merkwiirdige Rolle gespielt hat: Es ist das Judentum."°

Die Frage nach dem Verhaltnis zu den Juden stellt sich der Kirche seit
der Entstehung des Orbis christianus: "Von Anfang an sah das christli-
che Abendland in den unsteten Séhnen des ehemals auserwihiten
Volkes geheimnisvolle ‘Fremdlinge’, die als ein ewiges Gottesgericht
unter den Glaubigen lebten. "2’

Was auch immer man sich darunter vorzustellen haben mag: Die Ju-
den waren die Pramisse der christlichen Identitat. Die keineswegs
stumme Anklage, daB sie Christus gekreuzigt und sein Blut tiber sich
und ihre Kinder vergossen hatten, entlud sich immer wieder in schlim-
men Verfolgungen.

Indem die Kirche das jidische Feindbild aufbaute, versuchte sie sich
als die tiberlegene moralische Kraft zu profilieren. Auf grausame Weise
wurden die Juden besonders seit den Kreuzziigen immer wieder Opfer
wilder Ausschreitungen, und sie wurden fiir Hungersnot und Pest,
Teuerungen und &uBere Bedrohungen verantwortlich gemacht.

Sie waren von allen &ffentlichen Amtern ausgeschlossen. Christen
durften keine Haus- und Ammendienste in jiidischen Familien ausiiben.
Neben einer Vielzahl entehrender Bestimmungen findet sich auch die,

"% Kawerau 187.

Hoffner 44,
Ebd.
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daB einem Christ sogar untersagt war, Mahlzeiten bei Juden einzu-
nehmen.

In die Finanzwirtschaft getrieben, wurden die Juden der wirtschaftli-
chen Riicksichtslosigkeit bezichtigt; man miisse sie, schrieb Antonin
von Florenz (1389-1459), "zwingen, mit ihrer Hande Arbeit ihr Brot zu
verdienen; nur so kdnne man sie dem Wucher entwdhnen"““. Die ho-
hen “Schutzgelder, die man bei den jiidischen Gemeinden eintrieb,
Uberging er dabei.

Eine stereotype Argumentation lautete: Wie die Ochsen des achten
Psalms (Ps. 8, 8) beugten sie noch immer ihren Nacken unter das Joch
des mosaischen Gesetzes: Deshalb seien sie der Gewalt des Papstes
unterstellt. Haufig blieb den Juden nur die Wahl zwischen Tod oder
Taufe. Viele starben als Martyrer, andere traten zum Schein Uber (von
den "stolzen" Spaniern dafir als Marranos, wértlich "Schweine®, verab-
scheut). Zu Tausenden wurden sie Opfer der Inquisition.

Beispiel 3: Die Mauren in Spanien

Durchaus mit der Behandlung der Juden vergleichbar, aber auf Spa-
nien begrenzt, war das Vorgehen gegen die Moriskos. "In z&hem, jahr-
hundertelangem Kampfe hatten die vier katholischen Kénigreiche die
maurische Fremdherrschaft gebrochen... Im Jahre 1492 vernichtete
Ferdinand von Aragonien das Konigreich Granada... Damit war der
Maurenkrieg zu Ende, aber noch nicht das lu‘laurenpu'oblem."23

Die Mauren hatten den Juden jahrhundertelang Asyl gewahrt und ihnen
ein eigenstandiges wirtschaftliches und kulturelles Leben gestattet. Die
groBe Judenverfolgungswelle, die wahrend der Kreuzziige Europa
iiberzogen hatte, machte an ihren Grenzen halt. Mit so viel Toleranz
konnten die nun unterlegenen Mauren bei ihren christlichen Bezwin-
gern nicht rechnen: "Die Begeisterung iiber den Befreiungssieg, den
man sich... endlich erkdmpft hatte, lieB das Fortbestehen (der) mauri-
schen Minderheit unertraglich erscheinen."?*

Am 14. Februar 1502 wurde verfigt, daB alle Mauren, die sich nicht
taufen lieBen, das Land zu verlassen hatten. Um dem, in den meisten
Fallen unausweichbaren wirtschaftlichen Ruin zu entgehen, vollzogen

2 Ebd. 46.

Ebd. 82.
Ebd.
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viele Mauren Scheiniibertritte, woflir sie mit dem Schmahwort Moris-
cos belegt wurden.

Gleichzeitig wurden sie Opfer der spanischen Inquisition, die jede Au-
Berung des alten Glaubens und der kulturellen Tradition als Haresie
brandmarkte. Dabei verlieB man sich weitgehend auf die "erzieherische
Wirkung" von Gewaltanwendung. Engagierte und des Arabischen
méchtige Priester hatten dennoch vielleicht mehr Uberzeugungsarbeit
leisten kénnen; deren Einsatz scheiterte aber angeblich an der Geld-
not.

Trotz aller UnterdriickungsmaBnahmen hielten die Mauren innerlich an
ihrem Glauben, sowie an ihren Brauchen und Gewohnheiten fest; auch
Sprache und Kleidung behielten sie bei. Dagegen erlieB Philipp Il. am 1.
Januar 1567 ein Edikt, in dem scharfste MaBnahmen verfiigt wurden:
Die arabische Sprache wurde verboten; binnen drei Jahren hatte man
spanisch zu lernen; alle arabischen Biicher wurden konfisziert. Alles,
was dem Erhalt der arabischen Identitat irgendwie dienlich sein konnte,
wurde untersagt.

“Das war der AnlaB zum gefdhrlichen Moriskoaufstand der Jahre 1567
bis 1570. Die Moriskos der Provinz Granada, es sollen {iber 100 000
Haushaltungen gewesen sein, wiiteten auf das grausamste gegen die
Christen... Natiirlich zahlten die spanischen Regierungstruppen mit
ahnlicher Grausamkeit heim."%®

1570 war der Aufstand niedergeschlagen, und die gesamte maurische
Bevolkerung Granadas wurde nach Kastilien deportiert. "Jeder Mo-
riskojunge, liber sechzehn Jahre, der sich der Grenze der Provinz Gra-
nada zu nahern wagte, wurde hingerichtet, und jedes Moriskomadchen
iiber neuneinhalb Jahre in demselben Falle in die Sklaverei verkauft."2®

Die Mauren blieben unbeugsam; das Verhaltnis zwischen ihnen und ih-
ren katholischen Unterdriickern verhartete sich zu einer "unverséhnli-
chen Todfeindschaft"; einmal getauft, waren sie der Inquisition ausge-
liefert, und “wegen des Verbrechens der Haresie und Apostasie" ende-
ten sie zu Hunderten auf den Scheiterhaufen. 1609-1614 erfolgte ihre
vollstandige Vertreibung aus Spanien. Joseph Héffner: "Unter schwer-
sten Opfern hatte das spanische Ideal der Rassereinheit und Recht-
glaubigkeit gesiegt."?’

% Ebd. 83.

Ebd. 83.
Ebd. 83.
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Beispiel 4: Die Kreuzziige

Stellten die Ketzer als "Fremdkorper im Orbis christianus® den Univer-
salismus der Katholischen Kirche in Frage, so sah sich diese durch die
"Unglaubigen" vornehmlich von auBen her "bedroht". "Orbis christia-
nus’ war nhicht bloB zih verteidigter Besitz, sondern religids und poli-
tisch eine welterobernde Parole. Die Ausbreitung des Reiches Christi
wurde deshalb den Kaisern und Koénigen mit liturgischer Feierlichkeit
als heilige Pflicht auferlegt: ‘Nimm hin das Schwert aus den Héanden
der Apostel...! Rotte die Feinde des christlichen Namens aus und ver-
nichte sie!™?®

Der da die Pflichten auferlegte, war kein geringerer als der “Stellvertre-
ter Christi" — "weniger zwar als Gott, doch mehr als ein Mensch": der
"wahre Imperator”, wie Papst Innozenz Ill. (1198-1216) sich selbst be-
zeichnete. Der Kaiser empfange seine Gewalt vom Papste, "wie der
Mond sein Licht von der Sonne" (Antonin von Florenz).

Der gemaBigte Kanzler der Pariser Universitat, Johannes Gerson (1363-
1429), beklagt den ubersteigerten Anspruch des Cédsaropapismus,
dessen Anhénger behaupteten: "Mithin gibt es weder eine weltliche
noch eine geistliche, weder eine kaiserliche noch eine konigliche Ge-
walt auBer durch den Papst, auf dessen Giirtel Christus geschrieben
hat: Kénig der Kénige, Herr der Herren! Uber seine Gewalt auch nur zu
streiten, ist schon sakrilegisch."29

Wer gar diese Gewaltenfillle zu leugnen oder zu bekdmpfen wage,
werde, wenn er ein Christ sei, gebannt, wenn er ein Heide sei, mit Krieg
iiberzogen. Dieser theokratische Oberhoheitsanspruch hatte die innere
Logik, {iber die Grenzen des Orbis christianus hinauszugreifen: "...auch
die Heidenvélker gerieten in seinen Bann."® Christus ware, so Inno-
zenz IV. (1243-54), kein "sorgfaltiger Hausvater" gewesen, wenn er bei
seinem Scheiden von dieser Welt seinem Stellvertreter nicht auch eine
gewisse Macht {iber die Heiden hinterlassen hatte.

Thomas de Vio Cajetanus (1469-1534) faBte die Haltung der Kirche ge-
geniiber den Unglaubigen zusammen und teilte diese in drei Gruppen
auf; es gibt

— solche, die tatséchlich und rechtlich christlichen Flrsten unter-
worfen sind: Juden, Héaretiker und Mauren; tber ihre Behandlung
berichteten wir in den drel ersten Beispielen.

Ebd. 16/53.
% Ebd. 31.
% Ebd. 19.
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- solche, die weder tatsachlich noch rechtlich Teil des Orbis chri-
stianus sind: die Eingeborenen jener Lander, die niemals ein Teil
des Romischen Imperiums gewesen sind: "Kein Konig, kein Kaﬂssar1
auch nicht die rémische Kirche darf gegen sie Krieg fiihren"®
(sic)

- solche, die zwar de jure ebenfalls unter christlicher Herrschaft ste-
hen miiBten, aber de facto unabhéangig sind: "die Unglaubigen in
den ehemals christlichen, nunmehr verlorenen Gebieten. ‘Und
diese sind nicht nur Ungldubige, sondern Feinde der Christen’."3?

Grundsétzlich hatte schon Augustinus Triumphus, ein Schiiler des
Thomas von Aquin (+1328), unter Berufung auf das Naturgesetz (ordo
naturalis) definiert, daB der Unglaube des Heiden nicht den Verust der
"natiiichen Herrschaftsordnung” impliziere; nur Gewalttaten gegen die
Christen kénnten die Unterwerfung rechtfertigen.

Theoretisch war diese Position durchaus konzilianter als die Forderung
eines Aegidius Romanus (+ 1316), der den Unglaubigen vorhielt, in
grundsétzlicher Feindschaft mit Gott zu leben und daher unrechtméBig
Zu besitzen, was Gott ihnen gegeben habe: "Nach dem Leiden Christi
kann es tiberhaupt keinen wahren Staat geben, in dem nicht die heilige
Mutter, die Kirche, verehrt wird, und in dem nicht Christus herrscht als
Begriinder und Lenker."33

Praktisch machte dies aber fiir die Haltung gegeniiber den muslimi-
schen Nachbarn keinen Unterschied. "Heidentum” und "Krieg" wurden
im christlichen Mittelalter so nahe beieinander gedacht, wie "Heide"
und "Barbar" geradezu synonyme Begriffe waren. Die Vélker des Islam
traf dabei der geblindelte Bannstrahl, hielten sie doch die "Heiligen
Statten der Christenheit" besetzt, die es in den Kreuzziigen militarisch
zu "befreien” galt.

Papst Alexander Il. (1061-73) dekretierte, gegen die Sarazenen diirfe
"gerechterweise gekampft werden, da sie Christen verfolgen und aus
Stadt und Heim vertreiben"3*: die Juden dagegen seien Uberall zur
Unterwerfung bereit, weshalb kriegerische MaBnahmen gegen sie un-
statthaft seien (sic!).

Bereits bei Augustin lesen wir: "Gerechte Kriege pflegt man als solche
zu definieren, die Unrecht ahnden; sei es, daB ein Volk oder ein Staat,

Ebd. 47.
Ebd.

Ebd. 49.
Ebd. 54.
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die mit dem Krieg zu liberziehen sind, es versdumen, das Unrecht wie-
dergutzumachen, das von den lhrigen geschehen ist, oder zuriickzu-
geben, was durch Unrecht weggenommen ist."

Es muB betont werden, da Augustinus wie auch die mittelalterliche
Tradition bei "gerechtem Krieg" Angriffskriege im Sinn hatte. "Der
Sprung von der Wiedergutmachung zur Vergeltung und von dieser zur
moralischen Bestrafung ist nicht weit."

Drei Bedingungen des gerechten Krieges nannte der Kirchenvater:

- Erklarung durch autorisierte Obrigkeit
— rechtfertigende Ursache

- Integritit des Motivs der Kriegfilhrenden und der Kriegsziele:
"Berechtigte Einwande gegen den Krieg sind die in ihm hervortre-
tenden Gesinnungen wie Lust zu schaden, grausame Rachgier,
Unversoéhnlichkeit, Vergeltungswut, Eroberungssucht.”

So wurde Augustinus auch fiir die Theorie vom Gerechten Krieg zu ei-
nem unverzichtbaren Zeugen. Allerdings hétten die Kreuzziige des
Mittelalters seinen Kriterien ohne gewaltige gedankliche Salti mortali
niemals standhalten kénnen, und es ist nicht ihm anzulasten, daB seine
Uberlegungen zum gerechten Krieg und die zur Gewaltanwendung ge-
gen Haretiker spater zusammengebracht wurden, wodurch “die Frage
des ‘heiligen Krieges’ in die des ‘gerechten Krieges' hineinprojiziert und
damit einer |deologie zugunsten christlicher Herrscher Vorschub gelei-
stet" wurde.

Thomas von Aquin hatte keine Schwierigkeit, die Kreuzziige mit den
Kriterien des "gerechten Krieges" zu rechtfertigen. Den “rauberischen
Uberfall* auf das Heilige Land durch die Muslime und deren Weigerung,
den angerichteten Schaden wiedergutzumachen, sowie die Verfolgung
der Christen durch die Heiden sah er als erwiesen an (= rechtferti-
gende Ursache), mithin den Verteidigungsfall als gegeben (= richtige
Absicht). DaB der Papst die legitimierte Autoritat besaB, war fur ihn
selbstverstandlich.

Hatte Thomas lbrigens auch allein die Schmédhung des christlichen
Namens als hinreichenden Kriegsgrund akzeptiert, so verweigerte er

% Ppaulus Engelhardt, Die Lehre vom “gerechten Krieg" in der vorreformatorischen

und katholischen Tradition. Herkunft — Wandlungen — Krise. In: Reiner Steinweg
(Hg.), Der gerechte Krieg: Christentum, Islam, Marxismus, Frankfurt 1980, 77.

Contra Faustum XXII, 74. In: CSEL 25/, S. 673f. Ubersetzung bei: Ernst Reibstein,
Vélkerrecht |, Freiburg/Miinchen 1957, 134f., hier: 135.

-4 Engelhardt 77.
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sich doch ausdriicklich der Auffassung, man diirfe die Heiden bekrie-
gen, weil sie den christlichen Glauben nicht annehmen wollten; schlieB-
lich sei der Glaube ja eine Sache des freien Willens.

Natiirlich wurde die besondere Attraktivitat der "Terra sancta" ("Land,
auf dem die FuBe Christi standen" oder "Land, das durch VergieBen
des lebenspendenden Blutes geheiligt ist”) hervorgehoben - etwa in
der Narratio (Erzéhlung) der Bulle "Quantum praedecessores" Eugens
lll. aus dem Jahre 1145/46 — und im Kontrast dazu durch die Heiden-
schilderungen ein drastisches Feindbild aufgebaut: “Feinde des Kreu-
zes Christi" waren sie, "Volker von Gotteslasterern" und “treulose und
freche Vollstrecker der teuflischen Wildheit". Die Gefahrlichkeit des An-
deren wurde ins UnermeBliche aufgebauscht.

Dementsprechend wurde auch die Politik dieser "Barbaren"
geschildert, deren Gegnerschaft der entscheidende auBenpolitische
Kitt des Corpus christianum war: Wenn sie sich zundchst das Heilige
Land vornahmen, um es zu verwisten, zu schanden und zu
unterjochen, so zielte ihr Wiiten /etztlich doch auf Christus selbst und,
da alle rechten Glaubigen Glieder seines mystischen Leibes waren, auf
die gesamte Christenheit.

“Die Narratio motivierte (die Bulle), indem sie lber die Zustdnde im
Heiligen Land und das Treiben der Unglaubigen berichtete. Hier war
der Ort, wo eine geschickte Propagandatechnik die Stimmung erregte,
die fe;l.jsr die Wirksamkeit der (Exhortatio (Ermahnung)) notwendig
war."

Es galt, die Heiden zu bekehren, oder — wenn sie Feinde des Kreuzes
Christi blieben - sie zu vernichten. So erklart sich auch "die furchtbare
Totalitat, die", wie Hoffner etwas vereinfachend mitteilt, "immer nur
dann vorhanden ist, wenn zwei verschiedene Weltanschauungen zum
Kriege antreiben."*

Auf diese Weise wurde der Kreuzzug, der vorrangig ein nach territori-
aler Expansion drangendes Aggressionsunternehmen  war,
(um)stilisiet zu einer groBen ’'Gemeinschaftsleistung des
Abendlandes’, in der man unter einer gesamtchristlichen, angeblich
alle Sonderinteressen beiseite lassenden Losung antrat, um
ausschlieBlich fir ein religidses Ideal zu fechten: den ’bedréngten
Bridern' in Palastina zu helffen und Christus die Terra sancta’, das
Heilige Land, zuriickzuerstatten: der Kreuzzug, der Heilige Krieg, als
Werk der Liebe zu Gott und zum Néchsten.

3 Walter Zoliner, Geschichte der Kreuzziige, Berlin 1983, 45.

% Hofiner 52.
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Beispiel 5: Der Islam

Der Krieg am Golf erscheint oft als ein Konflikt zweier Kulturen, die als
vollig verschiedene in Konfrontation zueinander stehen. Diese Sicht-
weise verstellt aber den Blick fiir das Gemeinsame, das zwei grofe Re-
ligionen Eurasiens eigentlich verbindet und droht das Verstéandnis zwi-
schen den Menschen Arabiens und denen des Westens auf Dauer zu
verhindern. Wir werden einem Bild von "dem" Araber ausgesetzt, der
den Dolch bereits im Gewande bereithélt, wenn er sich dem anderen
zum BruderkuB nahert. Die "Briiderlichkeit unter den islamischen
Staaten" wird als ein wertloses Lippenbekenntnis abgetan.

Erschreckend ist das, was man gemeinhin Uber den Islam liest, "im
doppelten Sinne: zum ersten wegen der Schiefheiten und Vorurteile,
die sich in diesen Urteilen verraten, und zum zweiten wegen des da-
monisierenden Tones, in dem sie vorgetragen werden"4.

In Wahrheit ist das Distanzschaffende hier die Nahe: "Judentum, Chri-
stentum und Islam haben seit jeher eng beieinander gelebt und sind
sich auch strukturell, als Offenbarungsreligionen, so nahe verwandt,
daB Spannungen und Eifersiichteleien zum Alltag gehéren"“. lhr ge-
meinsames abrahamisches Erbe hat allerdings bis heute noch keine
von ihnen dazu bewegen kdnnen, ihren Absolutheitsanspruch aufzu-
geben.

Auch im Mittelalter wie in der frilhen Neuzeit wuBte man so gut wie
nichts Authentisches (lber den Islam. Das Ergebnis: ein véllig verzerr-
tes Bild vom Islam. Selbst Gelehrte machten sich die "plebeia opinio”,
die Meinung des Mannes von der StraBe, zu eigen und schusterten
sich ihr Feindbild zurecht; es machte schlielich nichts, wenn man lbel
von jemandem sprach, "dessen Bosheit ohnehin alle MaBe Ubertrifft".

Der Islam konnte da "nur Irrlehre und bewuBte Verfalschung der Wahr-
heit sein, ein Gemisch aus Gewalt und GenuBsucht! Und Muhammad?
War er nicht ein Betriiger, ein vom Teufel Besessener, ja der Antichrist
schlechthin? Leicht war es dann, diesem Zerrbild vom Islam ein Ideal-
bild vom Christentum als einer Religion der Wahrheit, des Friedens, der
Liebe und der Enthaltsamkeit entgegenzuhalten. Um die eigenen An-

4 Joseph van Ess, Islamische Perspektiven. In: Hans Kiing u.a., Christentum und
Weltreligionen. Hinfilhrung zum Dialog mit Islam, Hinduismus und Buddhismus,
Minchen 1984, 31.

Ebd. 32.
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hanger gegen konkurrierende Glaubenssysteme zu immunisieren, dif-
famierte man die Konkurrenten."*?

Auch Hoéffner kann sich dieser Neigung zur Diffamierung nicht ganz
entziehen, wenn er die Brutalitat der christlichen Kriegsfilhrung als
Folge der Konfrontation mit der arabischen Grausamkeit darstellt und
behauptet, der Umgang des Islam mit "Andersglaubigen” sei gleich-
zusetzen mit der Behandlung "Unglaubiger” durch die Christen.

Die Besinnung auf Gemeinsamkeiten tut gut und not, legt sie doch
auch die Wurzeln der eigenen Konfession frei und nahrt deren positive,
“dialogische" Triebe.

Christentum wie Islam ist die Idee von dem einen Gott gemeinsam; sie
haben denselben Gott, den Gott Abrahams. Die Theologie des Islams
basiert wie die christliche des Mittelalters auf Aristoteles; ohne die Ara-
ber wiére die "Summa theologica" des Thomas von Aquin gar nicht
denkbar.

Wie auch das frilhe Christentum, ist der Islam keine einheitliche Kirche;
er weist sich durch eine besondere Fahigkeit zur Assimilierung, zur or-
ganischen Einverleibung und Verarbeitung fremder (jidischer, christli-
cher und anderer) Bestandteile aus; es gab in ihm immer ein Auf und
Ab verschiedener Stromungen.

Bereits 1925 wendet sich Ignaz Goldziher in seinen "Vorlesungen Uber
den Islam" gegen die "leichtfertige Behauptung", der Islam entbehre ei-
nes sittlichen Kerns und man diirfe in ihm fromm und zugleich laster-
haft sein. Er schreibt: “Will man nicht ungerecht sein, so muB man zu-
geben, daB den Lehren des Islams ‘eine zum Guten wirkende Kraft' in-
newohnt, daB ein Leben in deren Sinne ein ethisch untadelhaftes Leben
sein kann, das Barmherzigkeit gegen alle Geschopfe Gottes, Ehrlich-
keit im Handel und Wandel, Liebe und Treue, Unterdriickung der
selbstsiichtigen Triebe und alle jene Tugenden fordert, die der Islam
aus den Religionen schopfte, deren Propheten er selbst als seine
Lehrmeister anerkennt."?

Wie das Urchristentum (und heute auch die Theologie der Befreiung)
ist der Islam zumindest hierarchiekritisch: Mohammad klagte (iber den
vorwiegend materialistischen, hochmiitigen und plutokratischen Zug,
der die vornehmen Geschlechter seiner Stadt Mekka kennzeichnete

“2 Hans Kiing, Eine christliche Antwort. Von der Ignoranz lber die Arroganz zur Tole-
ranz. In: Kiing u.a., 50.
*® vgl. Goldziher 147.
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und prangerte die Unterdriickung der Armen, die Gewinnsucht, die Un-
ehrlichkeit und die protzige Gleichgdltigkeit an. %

“Welches ist die beste Art des Islam?’ Darauf antwortet der Prophet:
‘Der beste Islam ist, daB du die Hungrigen speisest, Frieden verbreitest
unter Bekannten und Unbekannten (das heift in aller Welt)'."

Wie in Beispiel 3 (Die Mauren in Spanien) aufgezeigt, hat die religiose
Toleranz des Islam gegeniiber Christen und Juden auch allgemein die
Toleranz des christlichen Westens gegeniiber Andersglaubigen stets
tibertroffen. Wahrend die Christen ihre Ketzer verbrannten, konnten die
regionalen Oberh&upter der konkurrierenden Religionen in Istanbul un-
behelligt ihre Funktionen austiiben.

Nachdem das christliche Kreuzfahrerheer im Blutrausch der Kreuz-
zugsekstase die arabische Bevolkerung niedergemetzelt hatte, be-
wahrte Saladin, der Sultan von Agypten (1169-1193), die Kreuzfahrer
durch Ubersendung von 4 x 30 000 Broten vor dem Hungertod.

Beispiel 6: Die Christen und die Indios

Thomas von Aquin hatte noch erklart, daB man die Heiden nicht allein
deshalb bekriegen diirfe, weil sie den christlichen Glauben nicht an-
nehmen wollten; auch Thomas de Vio Cajetanus hatte beziiglich jener
Lander, die niemals ein Teil des Rdmischen Imperiums gewesen waren,
ausdriicklich betont: "Kein Konig, kein Kaiser, auch nicht die rémische
Kirche darf gegen sie Krieg fiihren."

Diese Klippe umschiffte Papst Innozenz IV. zwar nicht elegant, aber mit
Unverfrorenheit. Es war klar, daB nach den Regeln des gerechten
Krieges im “Eroberungskneg . von einer Schuld der (iberfallenen V&l-
ker nicht die Rede sein konnte " Es galt also, den Begriff des Un-
rechts auszuweiten und die individuelle oder kollektive Schuld vor Gott,
mithin jede Siinde als potentiell(en) hinreichenden Kriegsgrund in Aus-
sicht zu stellen.

Da fir die Heiden nur das Naturgesetz gelte, so der Papst, diirfe man
sie wegen Verletzung der Vorschriften des Evangeliums nicht bestra-
fen. Kraft seiner Autoritat als Stellvertreter Christi diirfe er das aber sehr
wohl, “wenn die Heiden Goétzen anbeten. Das Naturgesetz verlangt

Ebd. 137.

Vgl. Demosthenes Savramis, Religionen, Disseldorf 1972, 146.

Vgl. Christiane Rajewsky, Der gerechte Krieg im Islam. In: Steinweg 37.
Hoéffner 56.
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namlich, daB man nur den einen und alleinigen Schépfergott anbetet
und nicht die Geschopfe."*

Auch Papst Innozenz lieB gelten, daB die Unglaubigen nicht zum Glau-
ben gezwungen werden diirften, da der freie Wille unantastbar sei und
es in der Berufung allein auf die Gnade Gottes ankomme. Dennoch
kénne er ihnen als Papst durchaus befehlen, daB sie Glaubensboten in
den Landern ihres Herrschaftsbereichs zulieBen. Sollten sie jedoch in
all den Fallen, "in denen der Papst ihnen etwas befehlen kann’, den
Gehorsam verweigern, so sind sie mit weltlicher Gewalt zu zwingen’...
Damit war theoretisch das Verhéltnis 2d den Heidenvélkern als dau-
ernder Kriegszustand gekennzeichne! Lo

Der katholische Universalismus blieb also nicht an den Grenzen des
Imperium romanum stehen, sondern betrachtete den gesamten Erd-
kreis als sein Herrschaftsgebiet. So konnte der Kardinal von Ostia,
Heinrich von Segusia (+ 1271), unverblimt feststellen, die Heiden
seien dem Stellvertreter Christi unterworfen. "Wenn sie diese Herrschaft
nicht anerkennen, darf man sie mit Waffengewalt unterjochen und ihres
Besitzes berauben.">°

- Im Jahre 7492 wurde aus dem berlichtigten Kardinal Rodrigo de
Borja Papst Alexander VI.

-~ Granada, die Hauptstadt des letzten maurischen Reiches auf der
Iberischen Halbinsel, wurde erobert.

- Ferdinand und Isabella von Kastilien wiesen alle Juden aus dem
Land aus - "eine 'Endlésung’ nach dem Versagen der spanischen
Inquisition"s!.

— Am 12. Oktober 1492 landete Kolumbus auf der Bahama-Insel
Guanahani.

Uber ungefahr 800 Jahre hatte sich die Reconquista, die "Wiedererobe-
rung" Spaniens durch und fir die Christen, hingezogen. Im "Aufbruch
zu neuen Ufern", in der Conquista Westindiens, fand sie ihre unmittel-
bare Fortsetzung. Das folgende "Jahrhundert sollte Zeuge des gréBten
Vélkermordes in der Geschichte der Menschheit werden.">?

*® Ebd. 57.
* Ebd. 57.
Ebd. 48.
Engelhardt 88.

T. Todorov, Die Eroberung Amerikas. Das Problem des Anderen, Frankfurt 1985,
43.
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Es heiBt, daB Ignatius von Loyola recht schnell den Schwerpunkt sei-
nes Ordens von Spanien nach Rom verlegte, weil Spanien der Missio-
nierung eigentlich nicht bedurfte.>® Diese Feststellung tiberrascht nicht:
Die spanische katholische Kirche hatte sich in der Konfrontation mit ih-
ren "Glaubensgegnern®, den Juden und den Mauren, ihre Identitat ge-
sichert und dabei nicht viel Federlesens gemacht; fiir friedliche Bekeh-
rungsarbeit wurden die qualifizierten Jesuiten nicht mehr gebraucht.
Nun galt es fiir die Spanier des Goldenen Zeitalters, sich auf ihre
abendléndische Kreuzfahrerberufung zu besinnen und den “groBen,
bisher unbekannten Heidenvélkern" gegeniberzutreten; fiir diese sollte
die am Orbis christianus orientierte Geistesart des spanischen Katholi-
zismus sich allerdings “folgenschwer auswirken">*.

Natiifich ist der Missionswille keineswegs die Haupttriebkraft der spa-
nischen Conquista gewesen. Vielmehr spielten ruhmstichtige Lust am
Entdecken und Ercbern und ein unstillbarer Hunger nach Macht und
Reichtum eine weitaus wichtigere Rolle; grenzenlose Goldgier und in-
folgedessen brutale Grausamkeit bestimmten das Vorgehen der Sol-
daten.

Das hinderte die Akteure jedoch sowenig wie die kirchlichen Ideologen,
ihre Raubziige als "heiligen Krieg" und Vorbereitung der christlichen
Mission um der Gerechtigkeit und des Friedens der Welt willen zu tar-
nen.

Selbst solche, die das ruchlose Treiben durchschauten und auch kriti-
sierten, wie der Jesuitenmissionar José de Acosta, scheuten sich nicht,
diese Vorgange (mit kaum Uberbietbarem Zynismus) als gottgewollt zu
verbramen und theologisch zu berhéhen: “Der Christen Habgier ist
der Indianer Berufung geworden.’ Die Welt, so erlautert er seinen Ge-
danken, ist heutzutage bitter arm an echter apostolischer Begeiste-
rung. Deshalb hat Gott in seiner Weisheit im Boden jener so unendlich
weit entfernten Heidenlénder Gold und Silber in Hille und Fiille wach-
sen lassen, auf daB wenigstens die Goldgier die Christen dorthin locke,
wohin die Liebe zu Christus sie nicht mehr ziehen wiirde.">® Unterstiit-
zung erfahrt er durch den Juristen Juan de Solorzano Pereira, der sich
fur die "géttliche Vorsehung" begeisterte, die sich so "niedriger Mittel"
bediene, um ein "so groBes Werk der Bekehrung® zu vollbringen.

Bei so viel Wohlwollen der "géttlichen Vorsehung" verwundert es nicht
mehr, wenn ein weiterer Jurist, Miguel de Ulzurrun, 1525 fiir Karl V. re-
klamierte, der Kaiser habe sich an die Spitze der internationalen Vél-

%3 vgl. Héffner 76.

 Ebd. 85.
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kergemeinschaft zu setzen und sich als Universalherrscher liber Glau-
bige und Unglaubige zu verstehen. "Unglaubige, die die Anerkennung
seiner Oberherrschaft verweigerten, sollten als Rebellen behandelt (al-
so durch Krieg unterworfen) werden."

Diese zynische Herrschaftsideologie fand ihren vollstandigen Ausdruck
in dem 1513 von Palacios Rubios verfaBten "Requerimiento” (Prokla-
mation des spanischen Rechtstitels vor den Indianern). Zunéchst heiBt
es anscheinend konziliant: Es ist den Unglaubigen "die innere Einsicht
in die rechtliche Notwendigkeit freiwilliger Unterwerfung zu vermitteln
und Gewaltanwendung méglichst zu umgehen." Dann aber kommt es
in aller Deutlichkeit zur Sprache: "Bei Nichtanerkennung und Nichtzu-
lassung (der Glaubenspredigt) werde man rechtens Gewalt und Krie leg,
Gterenteignung und -zerstérung und Versklavung aller anwenden.”

Innerhalb dieser Logik war die Versklavung gleich in dreifacher Weise
rechtfertigbar.

-~ Zunachst wurden als tiefste Wurzel aller Unfreiheit, also gerade
auch der Sklaverei, die Erbschuld und die Siinde ausgemacht; mit
diesen beiden Ubeln war der Heide besonders reichlich "gesegnet”
(vgl. Innozenz IV.). Sollte man nun erwartet haben, die Taufe
wiirde dem Delinquenten aus seinem Dilemma heraushelfen, so
war diese Erwartung irrig. Der Bekehrte blieb Sklave. Es sollte sich
lediglich “"ein herzlicheres Verhéltnis zwischen Herren und Sklaven
anbahnen."

- Die versklavten Heiden waren namlich Kriegsbeute, und es stand
damals auBer Zweifel, daB die in einem "gerechten" Krieg erbeute-
ten heidnischen Gefangenen erlaubterweise zu Sklaven gemacht
werden durften und auch deren Kinder dieses Los zu teilen hatten.
Dafiir hatten sie im Grunde genommen sogar dankbar zu sein, war
die Versklavung doch ein Gnadenakt; so behauptete Antonin von
Florenz, "das Wort servus’ komme von servando’, weil das Leben
des Gefangenen geschont und nicht vernichtet wurde; man lieB
ihn leben, damit er diene’."

Es liegt auf der Hand, daB in diesem Kontext die Flucht des nach einem
"gerechten” Krieg versklavten Kriegsgefangenen als Siinde galt. Skla-

® Ebd, 111.

Engelhardt 88.
Ebd. 89.
Hoffner 272.
Ebd. 65.
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venjagden, bei denen es ausschlieBlich um die Ausbeutung der Ar-
beitskraft ging, deklarierte man als "kriegerische Unternehmungen ge-
gen Ungldubige”.

- Blieb dennoch ein Vorbehalt gegen die “sehr starke Zwan%obln-
dung ... des unglaubigen Menschen an einen fremden Willen”
blieb noch der Rickzug auf das Naturrecht.

Thomas von Aquin postulierte, daB es minderwertige Menschen
gebe denen gegeniiber nur Zwang und Gewalt am Platz sei; sie
seien geborene Sklaven. Die Kennzeichnung der geistigen und
sittlichen Minderwertigkeit treffe vor allem auf die Naturvdlker zu,
die in Stumpfsinn und tierischen Sitten dahinlebten.

"Es war fir die Entwicklung der spanlschen Kolonialpolitik nicht ohne
Bedeutung, daB die Konquistadoren in den ersten Jahrzehnten nur mit
'unkultivierten Barbaren’ zusammentrafen."® Es darf wohl vermutet
werden, daB diese "Bedeutung" nicht sehr weit tragt; jedenfalls muB
entgegen Hoffner angenommen werden, daB auch im Fall eines sofor-
tigen Treffens auf die indianischen Hochkulturen die "gesamte spétere
Kolonisierung" fiir die amerikanische Urbevolkerung verhéngnisvoll
gewesen ware.

Die Eroberer schilderten die Indianer auch spéter als tierische Unter-
menschen, Vernunftlose, Menschenfresser und Feiglinge, die den ei-
genen Kot fraBen und in widernatirlicher Unzucht hausten. "Sie sind
richtige wilde Tiere’. Nie hat Gott eine Rasse erschaffen, die so voller
Laster und Bestialitaten wére ohne jeden Schimmer von Giite und Kul-
tur."

Gonzalo Fernandez de Oviedo schrieb "mehr als Européer denn als
Spanier: Die Bewohner Ostindiens haben zwar eine Vernunft und
stammten ab von den Menschen, die aus der Arche Noahs kamen.
Doch sind sie durch ihren Gotzendienst und ihre teuflischen Opfer und
Zeremonien tierisch geworden und haben ihre Vernunft verloren’."

Bis ins 20. Jahrhundert hinein wurde versucht, das Massaker der Spa-
nier an den Indianern zu bagatellisieren bzw. zu relativieren. In seinem
Buch "Suidamerika. Gesicht, Geist, Geschichte" konstatiert Ernst Sam-

Ebd. 66.
Vgl. Ebd. 63.
Ebd. 92.
Ebd. 90.

Enrique Dussel, Herrschaft und Befreiung. Ansatz, Stationen und Themen einer la-
teinamerikanischen Theologie der Befreiung, Fribourg 1985, 65.
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habe lakonisch: "Alle Schrecken, die die Indianer in Amerika von den
Spaniern zu erdulden hatten, finden ihr grausiges Gegenspiel in Vor-
gangen in Europa, und das gilt fir alle Lander ohne Ausnahme."

Kurz ist diese Aussage zwar, aber treffend weniger in der Sache, als
daB sie die Geisteshaltung des Autors widerspiegelt. Der Verweis auf
Martin Luthers wahrlich schandlichen Aufruf gegen die aufstandischen
Bauern darf den Blick nicht verstellen fiir die entsetzlich unmenschli-
chen Greuel, die grauenhafte Versklavung und massenhafte Vernich-
tung von Menschen, die "einem das Blut erstarren"®® lassen.

Es bleibt allerdings auch schleierhaft, was Joseph Héffner dazu veran-
laBt, Uber den Zweck seines Buches zu schreiben: "Und doch ist sein
tiefstes Anliegen nicht die Schilderung jener unheimlichen Taten, die
enthiillten, wessen der Mensch fahig ist. Von etwas sehr Tréstlichem
soll vielmehr berichtet werden. Beim Anblick der zertretenen Men-
schenwilrde brach damals ... ein Aufschrei aus dem christlichen Ge-
wissen hervor, der nicht tiberhdrt werden konnte. Und das ist die groB-
artigste von allen herrlichen Taten des Siglo de Oro gewesen! Wenn
die indianische Rasse in Mittel- und Stidamerika erhalten geblieben ist,
so verdankt sie das dem christlichen Gewissen."®”

Diese Aussage muB konfrontiert werden mit der Feststellung der Denk-
schrift, welche die Evangelische Kirche in Deutschland "Zum 500. Jah-
restag der Entdeckung Amerikas" herausgegeben hat: "Die sogenannte
Entdeckung war eine grausame Eroberung; es handelt sich — aus la-
teinamerikanischer Sicht betrachtet — um die Invasion einer fremden
Kultur, in deren Folge im Laufe von anderthalb Jahrhunderten ungeféahr
100 Millionen Menschen ums Leben kamen, Vélker ausgerottet und
Kulturen vernichtet wurden. Die Unterdriickung ist dabei nicht nur ver-
gangene Geschichte."®®

Ohne die Verdienste eines Bernardino de Sahag(n, eines Bartolomé de
Las Casas oder auch eines Francisco de Vitoria schmalern zu wollen:
Geben diese Manner AnlaB zu triumphalistischem Jubel iiber das
“christliche Gewissen" angesichts der Millionen Menschenopfer, die
dieses “christliche Gewissen" zulieB, bevor es einen kiaglichen Rest der
indianischen Bevolkerung “rettete”, um diesen dann weiter, bis heute,
Zu unterdriicken?

Ernst Samhabe, Siidamerika. Gesicht, Geist, Geschichte, Hamburg 1939, 55.
Hoffner, 11.
Ebd.

EKD-Denkschrift "Zum 500. Jahrestag der Entdeckung Amerikas", Hannover 1991,
2.
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Das Problem des Anderen

In seinem Buch "Die Eroberung Amerikas. Das Problem des Anderen”
versucht Tzvetan Todorov zu ergriinden, wie die Spanier die Indianer
wahrgenommen haben. Dabei versteht er sich nicht als Historiker, son-
dern vielmehr als Moralist: "Die Gegenwart ist mir wichtiger als die Ver-
gangenheit."® Die ihm wichtigste Frage ist die, wie man sich Anderen
gegeniiber verhalten soll. Der Weg zu einer Antwort auf diese Grund-
frage fiihrt iber die Entdeckung des Anderen durch das /ch und die
Einsicht, daB Ich ein Anderer ist, aber die Anderen auch Ich sind.

Ich begegne dem Anderen als einem Individuum oder wir ihm als einer
konkreten gesellschaftlichen Gruppe, der wir (die Mitglieder meiner
Gruppe) nicht angehdren. Was die Frauen fiir die Manner sind, sind die
Armen fiir die Reichen oder die Verriickten fiir die Normalen - jedoch
innerhalb dieser Gesellschaft. Treten hier schon haufig Fremdheit und
Befremdung auf, so stoBen wir auf diese noch eher in der Begegnung
mit Gruppen auBerhalb dieser Gesellschaft.

Sind zwei aufeinandertreffende Gesellschaften einander relativ ahnlich,
ist eine rasche Uberwindung der Distanz moglich. Treffen wir aber auf
Unbekannte, Fremde, deren Sprache und Brauche wir nicht verstehen,
empfinden wir das Andere als "so fremd, daB ich im Extremfall z6gere,
unsere gemeinsame Zugehorigkeit zu ein und derselben Spezies anzu-
erkennen"’°.

Das hierbei wahrgenommene Aktion-Reaktions-Schema I&Bt sich — wie
in den sechs Beispielen hoffentlich verdeutlicht werden konnte — ohne
weiteres fiir die Konfrontation der christlichen Kultur mit ihr fremden
oder von ihr abweichenden Kulturen geltend machen, und es scheint,
daB im Golfkrieg die Fremdheit, die die westlichen Industrienationen
gegeniiber der islamisch-arabischen Welt empfinden und die eigentlich
eine verlorengegangene Néhe ist, &hnlichen Zwangen ausgesetzt ist:
daB wir uns Bilder und Vorstellungen von den Anderen machen und
diesen iiberstiilpen, die — unserem Erfahrungshorizont entspringend -
als scheinbar selbstversténdlich und unhinterfragbar auch den Blick auf
das "Wesen", das Wirkliche des Anderen versperren.

Es frappiert vor allem immer wieder die Ahnlichkeit der Argumentati-
onsstrange, die das jeweilige Vorgehen gegen den Anderen begriinden
sollen: diese Ahnlichkeit korreliert mit der Vergleichbarkeit der jeweili-

€ Ebd. 12.

7 Todorov 11.
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gen Aktionen; gleichzeitig legen die Argumentationsstrange die ent-
sprechenden vorausgesetzten Wahrnehmungen offen.

Im Hinblick auf das Verhaltnis der Spanier zu den Indios schreibt Todo-
rov: "Die Indianer und die Spanier betreiben Kommunikation auf sehr
unterschiedliche Weise. Aber der Diskurs der Verschiedenheit ist ein
schwieriger Diskurs... Das Postulat der Differenz zieht leicht das Gefiihl
der Uberlegenheit, das Postulat der Gleichheit das Gefiihl der In-Diffe-
renz nach sich, und es féllt nicht gerade leicht, sich dieser doppelten
Bewegung zu widersetzen, zumal das Endresultat dieses Aufeinander-
treffens den Sieger eindeutig auszuweisen scheint: Sind die Spanier
denn nicht tatsachlich tiberlegen und nicht nur verschieden?""

Die Art und Weise, in der die Spanier die Indianer und sich selbst die-
sen gegeniiber wahrnehmen, hindert sie nicht, die mexikanische Kultur
und Gesellschaft zu zerstéren — im Gegenteil: Das "Verstandnis®, das
sie dem Anderen entgegenbringen, scheint Zerstérung zu implizieren.
“Es ergibt sich so eine erschreckende Verkettung, die vom Verstehen
zum Nehmen, vom Nehmen zum Zerstéren fiihrt, eine Verkettung, de-
ren unabwendbaren Charakter man gerne in Frage stellen mochte.
Sollte Verstindnis nicht Sympathie mit sich bringen?"’2

Auch heute - in der Konfrontation zwischen westlicher und arabischer
Weit — scheint die Diskussion, wie schon die Donatisten gegen Augu-
stinus argwohnten, nicht frei zu sein. Dialogbereit sind wir erst, wenn
der Andere unsere Uberlegenheit anerkennt, und den Dialog fiihren wir
nur, wenn das Ergebnis bereits feststeht: die bedingungslose Kapitula-
tion des Anderen. Charakteristisch scheint mir dafiir die Begegnung
zwischen dem nordamerikanischen AuBenminister Baker und dem da-
maligen irakischen AuBenminister Assis gewesen zu sein, die sich kurz
vor Beginn des Golfkrieges in Genf zu einer Besprechung trafen. Vor
dem Fernsehen betonte Baker dem Sinne nach ausdriicklich, daB es
sich dabei nicht um Verhandlungen handle, sondern daB es allein dar-
auf ankomme, daB der irakische AuBenminister sich den Forderungen
der Vereinigten Staaten unterwerfe.

Es scheint an der Zeit, die fiir moralische Dickhauter kennzeichnende
grausame Gleichgiltigkeit gegeniiber den Anspriichen der Anderen
aufzugeben:

‘Ist mein 'In-der-Welt-Sein’ oder mein 'Platz an der Sonne’, mein Zu-
hause, nicht bereits widerrechtliche Inbesitznahme von Lebensraum
gewesen, der Anderen gehér, die ich schon unterdriickt oder ausge-
hungert, in eine Dritte Welt vertrieben habe: ein ZuriickstoBen, ein Aus-

" Ebd. 80.
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schlieBen, ein Heimatlos-Machen, ein Auspliindern, ein Téten? Mein
'Platz an der Sonne’ (:) Anfang und Urbild der widerrechtlichen Besitz-
ergreifung der ganzen Erde."”

Die Frage nach dem Anderen muB sich umkehren in Verantwortung fur
die Anderen: aus Furcht vor dem Anderen wird dann Furcht fiir die An-
deren.

Gerade die christlichen Theologen werden sich sehr ernsthaft dem
Einwand von Emmanuel Levinas zu stellen haben, der ja die These auf-
stellt, daB der Mensch das, was ihm begegnet, in sein eigenes Sein
einzuholen sucht und es so zu dem macht, was mit ihm {ibereinstimmt.
Dadurch unterwirft er es seinem Koénnen, doch zugleich beraubt er es
seiner Andersheit. So wird - nach Levinas - aus Ontologie wesenhatft
Egologie. Gegeniiber dem anderen Menschen ist ein solches Verhalten
unvermeidlich gewalttétig, ungerecht. In letzter Konsequenz fiihrt der
Wille, sich alles, was anders ist und sich dem Verstanden- und Ergrif-
fenwerden widersetzt, zu unterwerfen, zur Tétung des Anderen. Der
Widerstand, den der Andere der Gewalt entgegensetzt, ist selbst nicht
von der Art der Gewalt, vielmehr driickt er sich in der Bitte aus: "Du
wirst mich nicht téten." Positiv heiBt das: Du wirst mich leben lassen. In
dieser Bitte spricht der Befehl einer gewaltlosen, einer ethischen
"Gewalt" oder Macht. Das Gebieten des Antlitzes erschiittert den Primat
der Ontologie und macht die Ethik zur Ersten Philosophie. Das bedeu-
tet aber auch umgekehrt: Der Andere geht uns schon immer an. Wir
miissen auf seine Verwundbarkeit antworten. Wir sind unbedingt flr ihn
verantwortlich. Ich selbst gewinne meine unverlierbare |dentitat und
Autonomie als Subjekt durch die "Unterwerfung’ unter den Anderen.”*

2 Ebd. 155.

7 Emmanuel Levinas, Wenn Gott ins Denken einfallt: Diskurse Uber die Betroffenheit
von Transzendenz, Freiburg 1985, 250.

i Vgl. dazu Emmanuel Levinas, Autrement qu'étre ou au-dela de l'essence, Paris
1974. Vg, ferner: Ludwig Wenzler, Den Anderen anders denken. Einfilhrung in die
Philosophie von Emmanuel Levinas (1986). In: Franz Josef Klehr, Den Anderen
denken. Philosophisches Fachgesprach mit Emmanuel Levinas, Akademie der
Ditzese Rottenburg-Stuttgart 1991, 13-15.
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Werner Jetter

" ... doch hart im Raume stoBen sich (nicht nur!) die

Sachen ... "
AbschluBdokumente zum "aufhaltsamen" Ende eines friihen pasto-
raltheologischen Experiments

Gemeint ist das "Kgl. Pastoralinstitut” in Géttingen, das von 1781 bis
1803 bestand. Hans Christoph Piper hat das Verdienst, die Erinnerung
an dieses frilheste Modell einer klinischen Seelsorge-Ausbildung
ausgegraben und seine kurze Geschichte dargestellt, kommentiert und
dokumentiert zu haben'.

Heinrich Philipp Sextro (1746-1838), seit 1779 Pfarrer an der St. Albani-
Kirche in Goéttingen, hat dieses Institut ins Leben gerufen. In seiner
Parochie war 1780 ein "akademisch-chirurgisches Krankenhospital"
eingerichtet worden, das, einem Vorbild im hollandischen Leiden und
dem von dort ausgehenden und sich Uber ganz Europa ausbreitenden
Zeittrend folgend, auch und vor allem der klinischen Ausbildung studie-
render Mediziner gewidmet sein sollte. Sextros Idee war es, diese ein-
leuchtende, epochemachende Neuerung auch auf die Pfarrer-Ausbil-
dung zu Ubertragen. Eine (iberschaubare Gruppe geférderter, daran
interessierter Theologiestudenten sollte jeweils als "geschloBene Ge-
sellschaft" dort nach einem wohldurchdachten Plan praxisnahe "Anwei-
sung in Pastoralgeschéften” bekommen. Im Dezember 1781 wurde ihm
regierungsseitig genehmigt, solche Lehrveranstaltung im Rahmen der
theologischen Fakultéat 6ffentlich anzukiindigen und sich dazu "des oh-
nehin in eurer Pfarre belegenen Hospitals frey (zu) bedienen”.

Den Theologiestudenten war damit Gelegenheit gegeben, “als Religi-
ons- und Menschenfreunde zur gemeinschaftlichen und Privaterbau-
ung der Kranken, und zur eigenen Voriibung in einem der wichtigsten
Geschafte des Predigtamts" eine gemeinsame, "Andachtsiibung” im
Krankenhaus abzuhalten und im Zusammenhang damit jeweils einen,
den einzelnen zur "Spezialaufsicht" zugewiesenen, damit einverstan-
denen Patienten durch "Privatreligionsunterhaltungen" seelsorgerlich
zu betreuen. Darliber war ein besonderes Tagebuch zu fiihren, das den
gemeinsamen Besprechungen zugrundeliegen sollte.

Sextro ging schon 1788 als Professor nach Helmstedt und von dort
1798 ins Konsistorium nach Hannover; um das Géttinger Pastoralinsti-

' Hans Christoph Piper, Kommunizieren lernen in Seelsorge und Predigt. Ein pasto-
. raltheologisches Modell (Arbeiten zur Pastoraltheologie Bd. 18), S. 14-27 und 95-
110.
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tut hat er sich, soweit erkennbar, nicht mehr gekimmert. Zu seinem
Nachfolger an der Albani-Kirche wie auch als Direktor des Pastoralin-
stituts wurde der Magister Joh. Aug. Christian Nébling (1756-1800) be-
rufen; von 1789 an wird er im Catalogus Professorum als Privatdozent
aufgefiihrt. Er war vordem Rektor eines Gymnasiums in Soest gewe-
sen. Zwolf Jahre lang hat er das Pastoralinstitut geleitet, bis zu seinem
plétzlichen Tod am 14.12.1800. Mit seiner groBen Sorgfalt und Gewis-
senhaftigkeit diirfte er die Pastorallibungen im akademischen Kranken-
haus am nachhaltigsten gepragt haben, ganz nach den Richtlinien des
Institutsgriinders. Beide haben fir diesen Erstversuch, die pastoral-
theologische Ausbildung mdglichst praxisnah an den akademischen
Studiengang anzubinden, das Interesse nicht weniger Theologiestudie-
render auch liber den Géttinger Umkreis hinaus gefunden.

Die offizielle Anerkennung dieser Neuerung blieb jedoch schwankend
und war nicht von Dauer. Dies gilt vor allem von der Géttinger theologi-
schen Fakultat. Sextros Experiment hatte dort in Johann Benjamin
Koppe (1750-1791) einen kraftigen Forderer und Firsprecher gefun-
den, doch beendete dieser 1784 seine Tatigkeit als Hochschullehrer
und Universitatsprediger und wurde Generalsuperintendent in Gotha.
Johann Nikolaus Schrage (1753-1795), der 1790 bis 1792 a.o. Profes-
sor in Géttingen und anschlieBend Superintendent in Stolzenau wurde,
scheint, von wem auch immer, beauftragt, 1788/89, in der Vakatur zwi-
schen Sextro und Nébling, interimistischer Institutsdirektor gewesen zu
sein. Im (ibrigen stand man dem Verlangen nach gesonderter wissen-
schaftlicher Bearbeitung der pastoralen Praxis und dem Anspruch auf
deren Beriicksichtigung im akademischen Studiengang, der sich in je-
nen Jahrzehnten anbahnenden, nach ihrem theologischen Selbstver-
standnis und ihrer wissenschaftlichen Reputation suchenden "Prakti-
schen Theologie" im allgemeinen so reserviert gegeniiber, wie dies der
Schwabe Gottlieb Jakob Planck (1751-1833), der zwischen 1788 und
1815 viermal als Gottinger Rektor fungierte, unverhohlen kundtat.

Auch bei der Kgl. Landesregierung in Hannover hielt sich das Interesse
an dem Géttinger Institut in Grenzen. Man begriiBte zwar den Versuch
als solchen und autorisierte sowohl Sextro wie Nébling wie auch des-
sen Nachfolger, den Superintendenten Joh. Friedr. Christoph Gréffe
(1754-1818) zu den Pastoraliibungen im akademischen Krankenhaus,
betrachtete diese aber eben nur als ein zusatzliches, freiwilliges und
unentgeltliches Lehrangebot ihrer Initiatoren. Sextro wie auch der kin-
derreiche Nobling wurden, als sie um eine angemessene Entschédi-
gung fiir dieses Lehrangebot nachsuchten, jeweils mit einer sehr be-
scheidenen einmaligen Dotation abgefunden, und-als es dann 1803 zu
Kollisionen kam und der Institutsleiter keine Unterstiitzung durch die
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Fakultat erhielt, schloB man sich uneingeschrankt der Stellungnahme
des (neuen) Krankenhausdirektors an.

Aber auch die Pfarrgemeinde der Albani-Kirche, deren Patronatsrechte
in den Handen des Géttinger Magistrats lagen, scheint von der akade-
mischen Nebentatigkeit ihrer Prediger nicht sonderlich begeistert ge-
wesen zu sein. So lieB man Noébling, als er an Weihnachten 1788 nach
seiner Probepredigt unter drei Bewerbern mit knapper Mehrheit ge-
wahlt worden war, die auch bei der Regierung in Hannover aktenkun-
dig gemachte, vermutlich die Einstellung der theologischen Fakult&t
deutlich widerspiegelnde Bedingung unterschreiben, daB er "sich mit
keinen academischen Verbindungen und Vorlesungen abgeben"
werde, wovon jedoch "das pastorale im Hospital und privatissima” aus-
genommen bleiben sollten.

Dennoch diirfte der sonst wenig bekannt Nébling auf literarischem
Weg eine erhebliche Fernwirkung auf die wissenschaftliche Rezeption
der werdenden "Praktischen Theologie" in den Kanon der theologi-
schen Studienfacher ausgeubt haben: Eine 72seitige Broschiire aus
seiner Feder, die 1796 in Géttingen gedruckt wurde und den Titel trug:
"Uber das Bediirfnis einer theoretisch=praktischen Anleitung zur wei-
sen und vorsichtigen Sonderung der zum christlichen Volksunterricht
gehorigen Materialien von den Gegenstdnden der acroamatischen
Theologie fiir angehende Lehrer des Christenthums" hat an ihrem Ende
jene beriihmte, vielerfragte enzyklopadische Trias vorweggenommen
und die Unterscheidung einer historischen, philosophischen und prak-
tische Theologie vorgeschlagen, die dann 15 Jahre nachher durch
Schleiermachers "Kurze Darstellung” von 1811 epochemachend ge-
worden ist. Da Nobling, wie vor ihm schon Sextro, mit dem Pastoralin-
stitut nachweislich die Aufmerksamkeit des Hallenser Professors,
Oberkonsistorialrats und Rektor perpetuus August Hermann Niemeyer
(1754-1828) auf sich gezogen hatte, liegt der Gedanke nahe, daB auch
dem "besonderen” (“weisen und vorsichtigen") Schleiermacher die von
Nébling vorgschlagene theologische Trias nicht unbekannt geblieben
war”.

Auch Noéblings Nachfolger Graeffe wird im Géttinger Professoren-Ka-
talog als Privatdozent aufgefiihrt. Freilich nur fir die Jahre 1794-1797.
Aus dieser Zeit ging sein "Vollstandiges Lehrbuch der Katechetik nach
Kantischen Grundsatzen®, Goéttingen 1795, hervor. Nébling hatte am
28.11.1798 vergeblich darum gebeten, ihm den "Charakter und die
Rechte eines offentlichen Universitatslehrers” zu verleinen, um seine

2 Naheres dazu in meinem Nachtrag zum Schleiermacher-Gedenkjahr “Populére

oder elementare Theologie?", PTh H. 74 9/1985, S. 396ff.
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Autoritdt gegeniiber den Studenten zu starken und seiner Frau im To-
desfall den Zugang zur Professorenwitwen-Kasse zu ermdglichen.
Graeffes Verhdltnis zur theologischen Fakultat scheint vollends
ziemlich gespannt gewesen zu sein. Unter dem 14. September 1801
gab die Landesregierung dem Pastor Dr. Gréffe “zu erkennen, daB wir,
in Betracht der bey euch wohlvorhandenen KenntniBe, es gerne sehen
werden, wenn ihr den Vortrag der Pastoral=Theologie, verbunden mit
den Uebungen im Krankenhause, zum Besten der Studirenden
{ibernehmen wollet'. Und auch in Graffes Dankschreiben vom
23.11.1801 ist von der Fakultdt nicht die Rede: "Mit der
uneingeschrénktesten Dankbarkeit verehre ich dies huldvolle, gnadige
Zutrauen, dadurch ich mich so sehr begliickt fuhle"; und Graffe bittet
darin, "das Gesténdnis ablegen" zu dirfen, "daB ich all meine Kréafte
anstrengen werde, dieses gnadigen Zutrauens immer wirdiger zu
werden, der ich in tiefstem Respect ersterbe Ew. Exzellenzen, meiner
Hochgebietenden und Gnadigen Herren unterthénigster Diener..."

Es scheint, daB sich Gréffe fiir seine Lehrtatigkeit nicht auf die Fakultat,
sondern ausschlieBlich auf sein Regierungs-Privileg berufen wollte: Vor
dem Wintersemester 1802 verbot der Dekan dem Pedellen, Graffes
Ubungen ohne Gegenzeichnung durch den Dekan am Schwarzen
Brett anzuschlagen. Dieser brachte den Konflikt am 14.10.1801 aus-
fuhrlich bei der Landesregierung vor und berief sich darauf, unmittelbar
von ihr privilegiert worden zu sein, und diese gab ihm darin dann auch
durch einen ErlaB vom 16.10.1801 offiziell recht,ja sie bezog kurz da-
nach auch Graffes katechetische Vorlesungen ausdriicklich mit ein: "Da
die Katechetik allerdings einen Theil der Pastoral =Theologie ausmacht,
so wird der Anschlag von abzuhaltenden Vorlesungen {ber die Kate-
chetik dem Dr. Graffe ohne Unterschrift des Decans ohnweigerlich zu
gestatten seyn”. Gréaffe, der dann von 1803 an in den Akten als Su-
perintendent in Géttingen erscheint, dirfte das ihm verwehrte akade-
mische Fortkommen durch ein umso empfindlicheres und betonteres
amtliches SelbstbewuBtsein kompensiert haben.

Und schon im November 1803 brach dann ein neuer Konflikt aus, mit
dem Graffes Tatigkeit am Pastoralinstitut abrupt an ihr Ende kam und
nach welchem dann auch das Institut selbst sozusagen stillschweigend
zu bestehen aufhorte. H. Chr. Pipers verdienstvoller Bericht hatte tber
das Ende des Instituts nichts mehr in Erfahrung bringen kénnen®. Vor
sechs Jahren habe ich im Géttinger Universitatsarchiv in einige Doku-
mente Einblick nehmen kénnen, die dieses Ende veranschaulichen®.

3 Piper aa0 S. 24.

* Sie sind dort unter der Signatur 4 Il e 6 archiviert. Fiir neuerliche freundliche Aus-
kiinfte und Lesehilfen habe ich Herrn Dr. Hunger sehr zu danken.
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Sie lassen typische Schwierigkeit vor allem menschlicher und organi-
satorischer Art erkennen, mit denen wohl jede Art von Klinischer Seel-
sorgeausbildung niichtern rechnen muB. Ich méchte sie deshalb jetzt,
mit Adalbert Stifter zu reden, "aus der Mappe des UrgroBvaters" her-
vorholen, um die Liicke zu schlieBen, die in Pipers Darstellung offen
blieb.

Zugleich méchte ich mit diesen Blattern aus Géttingen den verehrten,
klinisch, pastoral und praktisch-theologisch erfahrenen Freund und
Kollegen Dr. med. und Dr. theol. Dietrich Roessler zu seinem 65. Ge-
burtstag griiBen und seinem in der schwéabischen Wahlheimat entstan-
denen groBen "GrundriB der Praktischen Theologie" salutieren, den
sich auch ein alter Emeritus gerne immer wieder einmal partieweise zur
"Privatreligionsunterhaltung" zu Gemiite fiihrt.

Diesmal betraf der Konflikt das nicht einfache Nebeneinander der bei-
den dem Hospital zugewiesenen Ausbildungsziele: Der &rztliche Di-
rektor sollte die angehenden Arzte am Krankenbett ausbilden, der Lei-
ter des Pastoralinstituts seine theologischen Zdglinge sich in die An-
fange der Seelsorge am Krankenbett einiiben lassen. Angesichts der
Enge das Hauses waren da bei beiderseits anwachsenden Studenten-
zahlen sowie bei Zunahme der Patienten Reibungen unvermeidlich.
1803 wurde der Hofrath Carl Gustav Himly (1772-1858) Mitglied der
medizinischen Fakultat fur die Facher Allgemeine Medizin und Oph-
thalmologie und zugleich Leiter des akademischen Krankenhauses.
Das Pastoralinstitut war offenbar im Sommersemester dieses Jahres
nicht im Kranknhaus tétig geworden und Himly zeigte (oder stellte) sich
unzureichend informiert liber dessen Tétigkeit und behdérdliche Autori-
sation. Auch hatte der 18 Jahre altere Superintendent Gréaffe nicht die
Weisheit und Vorsicht oder die erfahrene Uberlegenheit besessen, von
sich aus mit dem neuen &arztliche Direktor Flihlung zu nehmen, so daB
dieser sich von Umfang und Art der im Wintersemester 1803 /04 einset-
zenden Institutsaktivitaten Gberrascht und unangenehm beriihrt zeigte
und am 6. Oktober in einer ausfiihrlichen Beschwerde die Landesregie-
rung um Abhilfe bat. Man bekommt in ihr die Praxis des Instituts in ei-
ner scharfen, kritischen Nahaufnahme aus der Sicht eines sicherlich
nicht sehr religiésen oder kirchenverbundenen, aufgeklarten und auf-
strebenden Mediziners zu sehen.

"Gehorsamstes Pro Memoria

Herr Doktor Gréffe hat diesen Michael Pastoraliibungen im Hospital angefangen, wel-
che im vorigen Semester nicht Statt hatten und deren Auktorisation mir nicht zur
KenntniB gebracht war. Ich kenne sie jetzt als ein Kénigliches Institut, kann aber nicht
umhin, um Abhiilfe einer solchen Ausdehnung desselben zu bitten, welche zu sehr

dem Wohle der Anstalt als Krankenanstalt und als Unterrichtsanstalt fiir junge Arzte
entgegensteht.
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1. Ich habe Herrn Dr. Graffe gebeten, meine Kranken seinen Anféngern nicht ganz
Preis zu geben, sondern dieselbe Einrichtung zu treffen, die ich getroffen habe, nam-
lich so wenig als ich meinen Praktikanten erlaube, die Kranken nach Gutdiinken zu be-
handeln, ebensowenig es seinen Praktikanten zu erlauben, also ebenso wie nur unter
meiner Fihrung die jungen Arzte examiniren, Rezepte verschreiben und operiren dir-
fen, seinen Praktikanten die Ubung im Berichten der Kranken auch nur in seinem Bey-
seyn zu gestatten. Dieses wird nothwendig, da die jungen Theologen nicht weniger als
die jungen Arzte unerfahren im Praktischen und Liebhaber heroischer Kuren sind.

Herr Dr. Gréaffe hat dieses mein Verlangen abgeschlagen, weil sich seine Praktikanten
dann nicht gleich und selbstandig entwickeln kénnten, und will die Kranken der Reihe
nach unter seinen Zéglingen zur Behandlung vertheilen, sich bloB von dem schon Ge-
schehenen Rapport geben lassen und dann allgemeine Anweisung zur ferneren Be-
handlung geben.

2. Derselbe verlangt ein eigenes Zimmer im Hospital, um in demselben alle Sonn-
tage eine Zusammenkunft mit seinen Zéglingen halten zu kénnen, in welcher die Pre-
digt rezensirt werden soll. Eigene Zimmer verlangen nun Venerische, Krétzige, Augen-
kranke, Operirte, bezahlende Kranke; fiir diese habe ich, wenn die Prediger ihr gewahl-
tes Zimmer behalten, nur 2 Geméacher, deren jedes 4 Schritt Quadrat halt, also darf ich
alsdann solche Kranke nicht aufnehmen und die Lehranstalt bekommt sehr wesentli-
che Liicken und verliert einen nothwendigen ZuschuB. Herr [gr. Graffe verlangt das be-
ste Zimmer als ein altes Eigenthum, aber Herr Hofr. Richter” hat es zu Schrages und
Néblings Zeit auch mit Kranken belegt, wenn es an Raum fehlte. Ferner fehlte es da-
mals weniger an Raum, da die Anzahl der Kranken geringer war; auch habe ich um
dem durch die haufigen Todesfalle der Kranken und Hospitalwéarter sehr deutlich mani-
festirten Nachtheile der nur ca. 8 FuB hohen Zimmer nur etwas entgegenzuarbeiten,
gleich bey meiner Ankunft durch das Wegnehmen einer Wand zwey Zimmer vereinigt,
also hiedurch ein separates Zimmer verloren. Ein anderes habe ich fir die Nachtstiihle
hergeben miissen, weil das Haus auch den wesentlichen Fehler hat, daB bloB auf dem
Hofe ein Abtritt ist, und ich nicht langer dulden konnte, daB Kranke, die umhergehen
konnten, den engen Raum und die schon zu schlechte Luft noch mit ihrem Unrathe
verdarben.

Als diese Einrichtungen getroffen sind, hat sie ein Gehiilfe des Dr. Gréffe gesehen,
die Verwalterinn hat sogleich ihr Zimmer auf diese Stunde fiir das Pastoralinstitut zu
rdumen versprochen, hat diese Anerbietung jetzt wiederholt, aber es ist weder damals
Einrede geschehen, wo das Zimmer quaestionis immer voller Kranker lag, noch will
man sich jetzt mit dieser Anerbietung zufrieden stellen lassen.

3. Herr Dr. Gréffe hat ohne mir eine Anzeige zu thun, um 11 Uhr am Sonnabend
Bethstunde gehalten, gerade zu der EBzeit, welche unabénderlich ist, da ich sonst um
1 Uhr die Kranken mit vollen Backen und Magen finde.

4. Am Sontage um 11 Uhr und wieder um 3 Uhr Gottesdienst gehalten; von 1-2 Uhr
muB ich da seyn mit 50 Zéglingen; eine Sterbende lag da, welche am folgenden Mor-
gen wirklich starb. Eine solche fortdauernde Bestiirmung kan den Kranken nicht an-
ders als sehr schadlich seyn, die Luftverderbung wird besonders im Winter sehr groB
werden, und schwere Kranke liegen wahrend des Gottesdienstes ohne die néthige
Wartung, nur dem lauten Gesange und Reden Preis gegeben.

5. Konigliche Regierung hat den offentlichen Anschlag bestétigt, daB ohne Meldung
keine Besuche bey den Kranken zugelassen werden; die Zoglinge des Pastoralinstitu-
tes besuchen nach Willkiihr ohne sich zu qualifiziren, und ich kann seitdem das Zu-

® Prof. Hofrat August Gottlieb Richter (1741-1812) gehdrte seit 1771 bis zu seinem

Tod der Gottinger medizinischen Fakultdt an und war Himlys Vorganger als Direk-
tor des akademischen Hospitals.
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schleppen von schadlicher Kost nicht verhiiten, weil die Verwalterinn versichert, sie
kénne die Leute nicht unterscheiden, kénne nun keine Ordnung mehr halten.

6. Herr Dr. Graffe erlaubt sich, Anordnungen zu machen, welche nur mir zukommen.
Er befahl der Verwalterinn, sein pratendirtes Zimmer zu rdumen, verbot ihr, einen
Kranken auf dasselbe zu bringen, und gab mir nur am folgenden Tage Notiz davon.

7. Derselbe fodert fur seine Gesangbiicher auBer einem Mannshohen Wandschranke
noch eine Kommode zu seinem ausschlieBlichen Gebrauche und duBerte seinen Un-
willen tiber ihren anderweitigen Gebrauch, obgleich der gerade anwesende Oberhospi-
talchirurgus Taberger, welcher vor etwa 12 Jahren Obergehiilfe am Hospitale war, be-
zeugt, daB diese Kommode schon zu seiner Zeit zum Aufbewahren der Verbandstiicke
gedient habe.

Ich bin sicher umsichtig genug, daB zu dem Flor einer Akademie nicht bloB Eine Dis-
ziplin Vorschub erhalten muB, ich bin ferner leider nur zu sehr wahr geworden, wie es
den Theologen so haufig ganzlich an KenntniB fehlt, Kranke so zu behandeln, wie es
der Arzt als Arzt wiinschen muB; aber fest bin ich auch liberzeugt, daB, wenn man eine
so kleine Hospitalanstalt, als es die hiesige ist, allseitig benutzen will, fiir Mediziner, fir
Chirurgen; fiir Wissenschaft, flir Empiriker; fiir Heilkunde und Anatomie; und fiir Pasto-
ralibung in ganzer Ausdehnung, daB alsdann nicht bloB kein Zweck ordentlich erreicht
werden wird, sondern auch Menschen unverantwortlich zu Maschinen gemisbraucht
werden, und kranke Menschen, die fiir sich Hiilfe erwarten und missen erwarten kon-
nen.

Es ist meine Sache nun nicht, zu bestimmen, wie Herr Dr. Graffe sein Institut fir sei-
nen Zweck zweckmaBig einrichten miisse, aber meine Pflicht ist es, darauf zu halten,
daB seine Anstalt den Kranken nicht schade, daB sie die ganze Ordnung der Anstalt
nicht store; daB die Konigliche Bestétigung in ihm nicht den Irrthum verlangre, die An-
stalt bestehe ebensosehr um junge Theologen, als um junge Arzte zu bilden, welche
Meinung er gegen mich sehr dezidirt geduBert hat.

AuBer der Berichtigung der letztern Meinung scheint mir nun die Berichtigung fol-
gender Punkte fiir ihn nothwendig.

1. Seine Zdglinge dirfen nur in seinem Beyseyn die Kranken examiniren, ermahnen,
belehren, strafen, prapariren.

2.In allen seinen Beschéaftigungen muB er die Stunde der Speisung und medizini-
schen Besorgung, die ihm der Direktor anzeigt, unberiihrt lassen.

3. Die Stunden seiner Beschaftigungen muB er dem Direktor zuvor anzeigen.

4. Der gewohnliche Sontagsgottesdienst kann nicht um 3 Uhr angehen, wo die arztli-
che Besorgung oft noch nicht geendigt ist, sondern erst um 3.2 Uhr. Er muB immer
kurz seyn; nur die wirklichen Theilnehmer der Pastoraliibung und keine andre Studen-
ten durfen bey ihm zugelassen werden; aller lauter Gesang muB bey der Enge des
Hauses, wo nicht blo unbedeutende, sondern alle Kranke ihm ausgesetzt sind, ge-
mieden werden.

5. Sobald ein Kranker da ist, dessen nothige Verpflegung mit Medizin, Umschlagen,
Klysterien, Badern u. dgl. dadurch leiden wiirde, oder dessen Umstande diese Unruhe
nicht vertragen, wird auf Anzeige des Direktors der Gottesdienst ausgesetzt.

6. Niemals wird an Einem Tage 2mal Gottesdienst gehalten, auch nicht Eine Stunde
Abendmabhl, eine andere Predigt an demselben Tage.

7. Ein eigenes Zimmer fir dies Institut kann nicht freygelassen werden, das Zimmer
der Verwalterinn wird zu der bestimmten Zeit aber dazu geraumt, wenn nicht die Ver-
handlungen in dem Hause des Direktors des Pastoralinstitutes abgemacht werden
kénnen.

8. Das Institut kann nur auf seinen Schrank und seine Kanzel Anspruch nehmen und
auf weiter keine Utensilien des Hospitales.

9. Der Direktor des Pastoralinstitutes mischt sich nicht in die Verwaltung des Hauses
in ihrem ganzen Umfang, sondern wendet sich in solchen Dingen an den Direktor des
Hauses.
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10. Seine Zbglinge miissen sich in die allgemeinen Gesetze fiigen, welche mit
hochster Genehmigung dffentlich angeschlagen sind. Sie diirfen deshalb nicht ab- und
zulaufen, keine Fremde mitbringen, den Kranken kein Geld geben u.s.w.

11. Der Direktor des Pastoralinstitutes haftet fiir die Verschwiegenheit seiner Zéglinge
iiber die ihnen bekannt gewordenen Krankheitszustande, als venerische Krankheit, ve-
nerischer Verdacht, eingestandene Onanie und dgl. Dinge, deren Bekanntwerden dem
Kranken schadlich oder argerlich werden konnte.

12, Versieht man sich dazu, daB die pastoralischen Unterhaltungen dem Zwecke, den
Kranken kérperlich zu erleichtern und zu heilen, nicht entgegenstehen werden, also
bloB auf Trost und Beruhigung hinarbeiten und nicht auf leicht zu nachtheilige Erschut-
terung und angstliche Reue; daB sie gegentheils vorziiglich darauf gerichtet seyn wer-
den, ihren Muth, ihre Geduld und ihr Vertrauen zu erhalten und zu heben.

Es sind mir mehrere Jahrgange von den Tagebiichern, welche das Pastoralinstitut
tiber die Hospitalkranken gefiihrt hat, oder vielmehr ein studiosus desselben, dem es
kommittirt war, in die Hande gefallen, und sie liefern traurige Beweise, wie diese An-
stalt gemisbraucht ist. Lauter verstockte Stnder enthélt nach ihnen das Hospital; ein
an einem Mundkrebs Leidender wurde eingeschrieben mit der Note: ein verstockter
Siinder, welcher auf die katechetischen Fragen nicht antworten will, sich indeB doch
gerne vorbeten |46t! Es wird aber keiner Belege bediirfen, sondern bloB einiger Kennt-
niB des gewdhnlichen Schlages der theologischen Studenten, um mit Angst einen Lei-
denden, einen vielleicht sehr schwer Leidenden ihren freyen Handen, wie ihn die Reihe
traf, tberliefert zu sehen. "

Weit unschadlicher wiirde ihre Ubung an den Schwangeren und Wéchnerinnen in der
Gebaranstalt seyn, wo der Stoff (!) weniger zerbrechlich ist und wo das gerdumige Lo-
kal Absonderung erlaubt.

Auch habe ich zu den Privatunterhaltungen statt der Kranken im Hospitale die in
meiner Stadtklinik angeboten, wo der einzeln liegende auch mehr in der moralischen
Gewalt des Predigers stiinde; Dr. Graffe versichert aber, der physischen Gewalt nicht
entbehren zu kénnen, da Stadtkranke seine Zéglinge nicht zulassen wiirden.
Gottingen, den 6ten Oktober 1803. gehorsamst

K. Himly

Die Landesregierung in Hannover erlieB darauf am 9.11.1803 ein
"Regulativ wegen der von dem Pastoralinstitute in dem Akademischen
Krankenhausa anzustellenden Uebungen". Es war (ber die Facultat an
Graffe gerichtet und wurde von ihr diesem ohne eigene Stellungnahme
auf dem Postweg (!) zugestellt:

"Da nothwendig erachtet worden, zur Verhiitung aller Collisionen der in dem akade-
mischen Krankenhause anzustellenden Pastoraliibungen mit den gehdrigen héheren
Orts genehmigten Verfligungen der Hospitaldirektion, gemessene Vorschriften zu ert-
heilen; So wird dem Superintendenten Dr. Graffe zu seiner Nachachtung folgendes
bekant gemacht:

Das Regulativ tibernimmt teilweise in wortlichem AnschluB, sachlich in

voller Ubereinstimmung die 12 Punkte des Klinikdirektors und schlieBt
mit dem Vorschlag:
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"SchlieBlich wird noch bemerkt, daB wenn der Dr. Gréffe mit dem Professor Osiander .
wegen Abwartung der Pastoraliibungen in der Accouchir-Anstalt™ eine Ubereinkunft zu
treffen vermag, man solche héhern Orts gern genehmigen wird."

Zwel Tage, nachdem er das "Regulativ* erhalten hatte, am 24.11.1803,
schickte Graffe seine sorgsam darauf eingehenden Gegenargumente
nach Hannover. Im Blick auf die menschlichen Empfindlichkeiten, die
institutionellen Erfordernisse und Beschrankungen und das rapid an-
wachsende allgemeine Selbstandigkeitsstreben aller wissenschaftli-
chen Institutionen konnte freilich ein so sehr auf friedlich-schiedliches
Nebeneinander angelegtes, aber auch auf respektvolles Miteinander
angewiesenes Ausbildungsprojekt wie die Klinische Seelsorgeausbil-
dung nur geringe Chancen gedeihlicher Weiterentwicklung besitzen.
Da hing(?) nahezu alles vom Charakter und vom guten Willen der lei-
tenden Personlichkeiten auf beiden Seiten ab. Gleichwohl bleiben
Graffes Einwendungen lesens- und bedenkenswert, auch wenn sie den
Behdordenentscheid nicht umstoBen konnten.

Unterthdnigstes Promemoria

Aus dem mir hdchst verehrlichen Universitats- und Schul-Departement ist mir vom 9.
November 1803 ex commissione ein Promemoria den 12ten Nov. von der hiesigen
Post zu Theile geworden, welches 12 Vorschriften Gber eine neue Einrichtung der Pa-
storaliibungen in dem hiesigen akademischen Hospitale enthilt. Da diese Sache fiir
die Universitat von Wichtigkeit ist; da die Zahl der Theologen, welche die Pasto-
ralibungen benutzen, eben so groB ist als die Zahl der Mediziner, welche die Medicini-
schen Uebungen benutzen; da ferner die auswartigen Theologen blos oder vornehm-
lich um der praktischen Uebungen: nehmlich des homiletischen, katechetischen und
des Pastoral-Instituts willen nach Gottingen kommen: so kann ich um desto mehr hof-
fen, daB auf meine gegriindete Darstellung eine gnadige Riicksicht werde genommen

werden. Was
Nro. 1 betrifft, daB die Mitglieder des Pastoral-Instituts nur in meinem Beyseyn die
Kranken belehren, trésten und ermahnen sollen, so ist die Beobachtung dieser
neuen Einrichtung theils unmaglich zu erfiillen, theils diirfte sie gegen den Zweck
des Pastoral-Institutes streiten. Unmdglich ist diese Forderung filir mich, weil meine
vielen Amts- und BerufsGeschéfte mir nicht gestatten, zu jeder Stunde, wenn der
Studirende seinem Kranken zusprechen kann, gegenwartig zu seyn. Sollte ich aber
gewisse Stunden festsetzen, wo alle Mitglieder in meinem Beyseyn die Kranken
vorndhmen, so wiirden, wenn ich alles der Reihe nach mit anhdren sollte, ganze
Tage nicht hinreichen, welchen Aufwand der Zeit die Theologen wegen inhrer vielen
anderweitigen Uebungen und Collegia nicht machen kénnen. Jetzt hat jedes or-
dentliche Mitglied des Pastoral-Instituts seinen angewiesenen Kranken. Er stattet,
nachdem in eigenen Vorlesungen die Regeln der Krankenbehandlung vorgetragen
sind, Uber die Art seiner Behandlung eine Relation ab, die dann der Priifung unter-
worfen wird. Ich ziehe Erkundigung ein, in wiefern die Kranken besucht und be-

Friedrich Benjamin Osiander gehdrte von 1792 bis 1822 zur medizinischen Fakul-
tat. Unter der "Accouchir-Anstant” ist It. Auskunft von Herrn Dr. U. Hunger "das auch
heute noch so genannte "Accouchierhaus” in der Kurzen GeismarstraBe gemeint,
das 1791 als erste deutsche Entbindungsklinik eingeweiht und bis 1896 als Frau-
enklinik genutzt wurde."
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handelt worden sind. Sollte dies nicht so seyn, so wiirde der Zweck des Instituts
verfehlt, da dem zu bildenden Theologen nothwendig Gelegenheit verschafft wer-
den muB, seine Kréfte fiir sich selbst, ohne daB er gegangelt wird, in den Versu-
chen des Lehrens, Trostens und Unterredens zu iben. Mit den Mitgliedern des
Medizinischen Instituts hat es eine andere BewandtniB. Denn wenn diese ohne
Beyseyn des Lehrers ihre Operationen vornehmen sollten, so wiirde ein Misgriff
sich nicht wieder ersetzen iassen.

Ad Nro. 2.3: bemerke ich blos, daB ich von jeher bei der Hospitalverwalterinn erst Er-
kundigung eingezogen habe, welche Stunden fiir die medicinischen Besorgungen
festgesetzt sind. Diese beriihren wir gar nicht. Darum hat niemals einer der vorigen
Directoren des arzneilichen Instituts verlangt, daB die Stunden der theologischen
Behandlung ihm besonders angezeigt werden sollten.

Ad Nro. 4 der gewdhnliche Gottesdienst des Sonntags ist bisher um 3 Uhr angesetzt
gewesen und kann nicht erst um 3.% Uhr angesetzt werden. Vieler anderer Griinde
zu geschweigen, so wirde theils Lust gebraucht werden mussen, theils wiirde ich
mit meinen anderen Berufsarbeiten in Collision kommen, da fir mich des Sonn-
tags um 4 Uhr gewohnlich Taufen und Copulationen vorfallen.

Der Gottesdienst wird so gehalten, daB 1) 2 oder 3 Verse gesungen werden, 2) eine
besonders ausgearbeitete Predigt gehalten wird, die der Uebung wegen doch nicht zu
sehr eingeschrankt werden kann, und daher eine halbe Stunde erfordert, und 3) mit ei-
nem Verse und einem kurzen Gebethe geschlossen wird, worauf im Pastoralzimmer
die Recensionen liber Action und Declamation des Pradikanten folgen. In  Ansehung
der Beurtheilung des Inhalts und der Ausarbeitung der Predigten werden in meinem
Hause eigene Vorlesungen gehalten. Bei der Abwartung des Gottesdienstes sind ge-
genwartig a) die ordentlichen Mitglieder des Pastoralinstitutes, und b) die auBerordent-
lichen Mitglieder, die firs nachste halbe Jahr ordentliche Mitglieder werden. Hat es
sich gefiigt, daB ein reisender Gelehrter oder Studirender die Einrichtung des Hospital-
Gottesdienstes sehen wollte, so habe ich es fir unbedenklich gehalten den Zutritt zu
gestatten, da diese Anstalt eines Pastoral-Institutes, welche andern Akademien fehlt,
der hiesigen Universitdt nicht anders als zur Ehre gereichen kann. In Ansehung des
Gesangs laBt sich nicht gut ein bestimmtes Maas vorschreiben. Die Kranken finden im
Gesang eine Stirkung ihres Gemiiths und die Studirenden, welche am Ende ihrer aka-
demischen Laufbahn stehen, sind gewdhnlich gesetzte, verniinftige junge Manner. Fir
mich ist dieser Gesang im Hospitale immer sehr riihrend gewesen, und eben dasselbe
habe ich bei allen Anwesenden bemerkt.

Ad Nro. 5. AuBerordentliche Félle abgerechnet, wiirde es sehr nachtheilig seyn, wenn
es von dem jedesmaligen arztlichen Director abhangen sollte, ob der Gottesdienst
ausgesetzt werden solle. Denn der junge Theologe hat mit Mihe seine Predigt
memorirt, und sich ernstlich vorbereitet, und wiirde, da leicht am nédchsten Sonn-
tag ahnliche Aussetzungen einfallen koénnten, mehrere Wochen vergeblich und
ohne Nutzen gearbeitet haben. Sein Eifer, sich vorzubereiten, wiirde sich nothwen-
dig verliehren, und der Zweck des Pastoral-Institutes verfehlt werden.

Ad Nro. 6 Alle halbe Jahre wird, wenn die neuen Mitglieder des Pastoral-Institutes zu ih-
ren neuen Verhaltnissen und Pflichten gleichsam eingeweihet werden, das
Abendmal einmal der Gesellschaft der Studirenden und Kranken gereicht, und
zwar Vormittags um 11 Uhr. An demselben Sonntage wird Nachmittags um 3 Uhr
die erste Hospitalpredigt gehalten. Beides kann nicht zugleich geschehen, weil die
Lange fiir die Kranken ermiidend seyn wiirde, und das eine oder das andere weg-
zulassen wirde die religiose Stimmung vermindern. Solite dies, was alle halbe
Jahr nur einmal geschieht, und worum die Kranken mich selbst ersuchen, den
Kranken nachtheilig und zuviel seyn?

Ad Nro. 7 Das Pastoralzimmer habe ich, als mir die Direction lUbertragen wurde, in der
Bestimmung, in welcher ich es zu behalten wiinsche, vorgefunden, und meine
Vorganger haben es auch so gehabt. Es ist eine kleine Stube hinten hinaus ohne
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Stiihle und Meublen, bloB mit einer Commode, und einem Schranke, worin unsre
Bibeln, Gesangblicher, Schriften, Verzeichnisse und andere Sachen aufbewahret
werden. Dies kleine Zimmer, worin wir ohnedem stehend unsere Berathschlagun-
gen halten, miiBte wohl beibehalten werden, da dessen Entziehung durch andere
Vorkehrungen nicht ersetzt wird.

Ad Nro. 8 Es wird um nichts anderes gebethen, als um den ausschlieBlichen Gebrauch
des Pastoralzimmers, und der darin befindlichen 2 genannten Stiicke fiir die Auf-
bewahrung unserer Biicher und Sachen.

Ad Nro. 9 Auf die Verwaltung des Innern habe ich nie Anspriiche gemacht, und werde
mich auch nie darin mischen, weil dies von dem Zwecke des Pastoral-Institutes,
namlich der Trostung und geistigen Besserung der Kranken, sowie von der practi-
schen Bildung der studirenden Theologen, zu entfernt liegt. Sollte der Hofrath H...
diese Besorgni von mir hegen, so wiirde derselbe sich im Irrthume befinden. Da-
gegen bitte ich a) daB, nach dem Exempel der vorigen érztlichen Directoren, die
sich niemals in die Filhrung noch Anordnung der Pastoralgeschifte einmischten,
das Pastoral-Institut, welches unabhéngig vom medicinischen Institute bestehen
kann, nicht gehindert werde; b) daB die geringen Dienste, welche die Abwartung
des offentlichen Gottesdienstes erfordert, z.B. Reinhaltung des Pastoralzimmers,
Aufstellung der Kanzel, Aufhangen der Gesang-Tafel, Setzung der Stiihle und
Bénke, so wie bisher von den Dienstbothen des Hospitales geleistet werden.

Ad Nro. 10 daB die Theilnehmer des Pastoral-Institutes nicht aus- und eingehen sollen,
bitte ich um die ErlaubniB, die Art darzulegen, wie bisher der Krankenbesuch ge-
fihrt wurde. Jedem der ordentlichen Mitglieder (denn die auBerordentlichen Mit-
glieder predigen nicht, auch besuchen sie die Kranken nicht), wird ein bestimmter
Kranker angewiesen, den er zu besuchen hat. Es wird ihm die Anzeige gethan, daB
er seinen Besuch in den Stunden vornehmen miisse, wo die medicinischen Vorle-
sungen und Besorgungen geendigt sind, und wenn der Kranke selbst den Zu-
spruch ertragen kann. Es wird ihm freigelassen, ob er den Kranken einmal, oder
2mal, oder 3mal die Woche nach Maasgabe seiner brigen Collegien besuchen
will, so wie ihm freigestellt bleibt, ob er 6 Minuten oder auch wohl eine Viertel-
stunde mit dem dazu fahigen Kranken sich unterreden will. Die mehrsten studiren-
den Theologen, die am Ende ihrer Universitatjahre sehr mit Arbeit {iberhauft zu
seyn pflegen, besuchen ihren Kranken lieber einmal, als daB sie 2mal oder noch
mehrere male dies lastige Geschaft ibernehmen sollten. Es wéren also 17 Mitglie-
der des Pastoralinstituts, welche wdchentlich einmal in der Regel ins Hospital
kommen. Von diesen Besuchen fallen mehrere aus, wenn Kranke in der Zeit abge-
hen, da die Anweisung eines neuen Kranken einen Zwischen-Raum mehrerer Tage
erfordert.

Wenn ich nachgeforscht habe, was und wie geredet worden ist, so haben die
Kranken mir immer auf das herzlichste gedankt, daB sie durch den jungen Pastor
(so nennen sie ihre Besucher) so sehr beruhigt und getrostet worden wéren, und
bitten stets von neuem, daB ihr Pastor doch bald und oft wiederkommen mége.
Wenn nun dieser Besuch der ordentlichen Mitglieder (denn Fremde diirfen nicht
ritgebracht werden, auch nicht einmal die auBerordentlichen Mitglieder) einge-
schrankt oder aufgehoben werden sollte, so wiirde dadurch den Kranken selbst
ihre zur bessern Wiirkung der Arzneimittel so néthige Erheiterung des Gemiiths
entzogen werden, so wie auch das Pastoral-Institut seines Zwecks, die practische
Bildung der studirenden Theologen zu beférdern, ganzlich verfehlen wiirde.

Ad Nro. 11 dieses nothwendige Gesetz wird jedesmal im Anfange des halben Jahres
eingescharft, nach den Griinden, welche in dem Compendium meiner Pastoral-
theologie, Halfte 2 Seite 63 und Halfte 1 Seite 295 und 296 angegeben sind.

Ad Nro. 12 Da es unter den Kranken auch Leichisinnige und Lasterhafte giebt, die nach
ihrer Entlassung aus dem Hospitale durch ihre Ausschweifungen in dieselben
Krankheiten wieder gerathen, so ist es unumgénglich nothwendig, das Geschaft
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der Willensbesserung mit dem Geschafte der Tréstung zu verbinden. Einen laster-
haften Menschen bloB trésten zu wollen; wiirde gegen die ausdriicklichen Vor-
schriften unserer heiligen Religion seyn.

Dies sind meine Gegenvorstellungen, auf die ich unterthénig ersuche, eine hohe und
geneigte Riicksicht zu nehmen. Nach meinen Uberzeugungen miiBte die Einrichtung
des Pastoral-Instituts so bleiben, wie sie bisher von der hohen Landes-Regierung ge-
nehmigt worden ist. Dabei entstanden keine Collisionen so wie ich auch mit den vori-
gen Directoren, dem Professor Werdenburg und mit dem Professor Osiander nicht in
die mindeste Collision gesetzt worden bin. Die neueren Modificationen hingegen diirf-
ten, da die Vertheilung und Fiihrung und Anordnung der Pastoral-Geschéfte des Insti-
tuts von der Willkiihr des drztlichen Directors zu sehr abhangig gemacht wird, vielfache
Collisionen veranlassen.

Da die hohen Oberen so gern Griinde anhdren, und da das Beste der studirenden
Theologen ihnen eben so sehr als das Beste der studirenden Mediciner am Herzen
liegt, so hielt ich mich fiir verpflichtet, die Griinde unterthénig anzuzeigen, aus welchen
sich ergiebt, daB die neuern Modificationen des Pastoral-Instituts mir theils
unmbglich zu erfillen sind, wie z.B. bei Nro. 1 der Fall ist, theils gegen
den Zweck des Pastoral-Instituts streiten.

Unterthénigst bitte ich daher um eine baldige, gnadige Remedur, die, was das Pasto-
ral-Institut betrifft, es so 14Bt, wie es mir bei Uebertragung der Pastoral-Uebungen
iibergeben wurde. Da Ehre und Gewissen mir es verbiethen, zu Abanderungen mich zu
verpflichten, die theils unméglich zu erfiillen sind, theils den Zweck des Pastoral-Insti-
tuts hindern, so wiirde ich sonst zu meinem Leidwesen gendthigt seyn, das Directo-
rium das Pastoral-Instituts niederzulegen.

Gottingen Unterthénig berichtet
den 14. November von
1803 D. Johann Friedrich

Christoph Gréffe.

Die Regierungsbehdrde zeigte sich von Graffes Riicktrittsdrohung we-
nig beeindruckt; ihre Antwort wurde schon zwei Tage spéter, am
16.11.1803 ausgefertigt. Diese lieB dem Adressaten unter den obwal-
tenden Umstanden kaum eine andere Wabhl als die, seine Ankiindigung
wahrzumachen.

"Dem Superintendenten Dr. Graeffe wird auf seine Vorstellung gegen das unterm
gten d.M. festgesetzte Regulativ wegen der von dem Pastoralinstitute in dem akademi-
schen Krankenhause anzustellenden Uebungen hiemit eréffnet:

1, daB, so niitzlich auch die von dem Pastoralinstitute in dem gedachten Krankenhause
angestellten Uebungen gehalten werden, doch bey einer Unvereinbarlichkeit zweyer
Zwecke in ihrer ganzen Ausdehnung bey einer offentlichen Anstalt, die Erreichung des
einen Zweckes nothigenfalls die Einschrankung des anderen erforderlich mache.

2, das akademische Hospital zuerst und hauptsachlich fir den medicinischen Unter-
richt fundirt ist, die Behandlung der Kranken, die nothwendige Ordnung des Hauses
eine Beschrankung derjenigen Personen die zu den Kranken gehen nothwendig macht
und es am wenigsten jungen Studirenden, weil sie Theilnehmer des Pastoralinstituts
sind, der Regel nach, freystehen kann, auBer dem Beyseyn des Direktors des Pastoral-
instituts die Kranken zu besuchen.

3, werden sich die erforderlichen Ausnahmen von dieser Regel durch das gehérig zu
beobachtende EinverstandniB zwischen den Direktoren der beyden erwehnten Anstal-
ten, leicht von selbst treffen lassen und wird gewiB, wenn ein Kranker den Besuch ei-
nes Mitgliedes des Pastoralinstituts wiinscht, die Erlaubni dazu nicht anders als aus
den triftigsten Griinden verweigert werden; So wie auch die giitliche Uebereinkunft
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sich dariiber wird treffen lassen, daB einzelne bekante gesezte junge Manner unter den
Theilnehmern des Pastoralinstituts eine von dem Director des Hospitals néher zu be-
stimmende Verglinstigung in dem Besuchen der Kranken erhalten.

4, hat es ubrigens bey dem unterm Sten d.M. ertheilten Regulativ sein Bewenden."

Weder im Universitatsarchiv noch in den Pfarrbesoldungsunterlagen
der Albani-Kirche hat sich zu Gréffes Riicktritt ein offizielles Aktenstiick
auffinden lassen. Und auch zum Ende des Pastoralinstituts war kein
Dokument zu entdecken. Es war ja trotz des Kgl. Privilegs keine feste,
im Staatshaushalt verankerte Einrichtung, sondern nur ein fakultatives
Lehrangebot im Interesse einer sich erst im nachsten Jahrzehnt all-
mabhlich zur selbsténdigen Disziplin formierenden "Praktischen Theolo-
gie", der die angestrengte Bemiihung um ihre wissenschaftliche Repu-
tation und ihre ebenblrtige Anerkennung durch die alteren Disziplinen
mit in die Wiege gelegt blieb; der Hang zur Selbstverteidigung hat sie
noch lange und bis in die Priifungsordnungen hinein begleitet. Eines
Tages unterblieb eben dieses Lehrangebot in Géttingen, und damit war
auch das Pastoralinstitut dort erloschen. Die Fakultat hat das Ende der
Neuerung nicht bedauert, die Leitung des Hospitals war iiber das Aus-
bleiben der theologischen Eindringlinge erleichtert, und selbst der Gét-
tinger Magistrat mochte jetzt seine Plane, die Albanipfarrei Uberhaupt
einzuziehen, unbehindert weiterverfolgen. Der I6bliche Erstversuch ei-
ner KSA in Deutschland muBte nach seinem trivialen, aufhaltsamen
Ende sich 120 Jahre spater erst einmal in der "Neuen Welt" durchset-
zen, um anschlieBend auch hierzuland theologisch und kirchlich wieder
zu Ehren zu kommen.
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Pastoraltheologische Informationen (Pthl)
12 (1992) 125-136

Maureen Junker-Kenny

Offentliche Theologie in der pluralistischen Gesell-
schaft.

Programmatische Orts- und Aufgabenbestimmungen der nordame-
rikanischen Praktischen Theologie

Die Aufgabe der Bezeugung der christlichen Botschaft in der Moderne,
d.h. unter den Bedingungen der segmentierten und sakularisierten, plu-
ralistischen und (zumindest ansatzweise) multikulturellen Gesellschaft
stellt sich fiir das Christentum in den U. S. A. und im deutschsprachi-
gen Raum gleichermaBen. Welche Herausforderungen fiir die Praxis
der Kirchen und welche Anforderungen an die theologische Reflexion
sich aus dieser Situation ergeben, sollte fiir beide Seiten von Interesse
sein. Was die Ebenen der praktischen Vermittlung betrifft, so hat sich
die deutschsprachige Theologie als durchaus rezeptionsfreudig ge-
zeigt: So sind die Hirtenbriefe der nordamerikanischen katholischen
Bischéfe zu Fragen der Wirtschaft und des Friedens, die aus verschie-
denen Konsultations- und Beratungsprozessen mit den Glaubigen her-
vorgingen, als Dokumente eines neuen, zumal in der Katholischen Kir-
che unerhdrten Verhéltnisses von Bischéfen und Kirchenvolk als bei-
spielgebend gewiirdigt worden. Auch die bahnbrechenden Anséatze kli-
nischer Seelsorge, aktuelle Theorien der Glaubensentwicklung und
Klassiker der feministisch-theologischen Bewegung haben in die
deutschsprachige Diskussion Eingang finden kénnen. Demgegentiiber
hat sie sich in Grundlegungsfragen bislang jedoch als eigentiimlich
selbstgeniigsam erwiesen: Die im engen Dialog von Systematischer
und Praktischer Theologie und in Auseinandersetzung mit der deutsch-
sprachigen Literatur gefilhrten amerikanischen Debatten um das
Selbstverstandnis Praktischer Theologie in der modernen Gesellschaft
sind, so erhellend sie fiir inre Grundprobleme auch hierzulande wéren,
in der Literatur bisher wenig beachtet worden. Veranstaltungen wie das
gemeinsame Symposion amerikanischer und deutschsprachiger Prak-
tischer Theologen, das im Juni 1990 in Blaubeuren stattfand, sind
darum ein hoffnungsvolles Zeichen.'

Das Konzept einer "6ffentlichen Theologie", das den Bedingungen der
pluralistischen Kultur und dem Pluralismus der Christentumstraditionen
selbst Rechnung tragt, hat der katholische Fundamentaltheologe David

! Vgl. dazu den KongreBbericht von Friedrich Schweitzer, Praktische Theologie und

Kultur der Gegenwart. Bericht iiber ein internationales Symposion. In: Theologia
Practica 26 (1991) 48-57.
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Tracy entworfen. Die "wechselseitig kritische Korrelation®, die zwischen
Christentum und gegenwartiger Kultur besteht, muB auch in der Prakti-
schen Theologie realisiert werden (1). Wie aber sieht es in dieser Diszi-
plin angesichts so anspruchsvoller Aufgaben wirklich aus? Ihre eigent-
liche Befreiung von der Vormundschaft ihrer Hilfswissenschaften und
die Erweiterung iiber das "klerikale Paradigma” hinaus hat sie noch vor
sich. Wie aber, wenn die Praktische Theologie nicht fiir sich zu kurieren
wire, sondern an der im Lauf der Christentumsgeschichte fortgesetz-
ten Verengung des Begriffs der Theologie insgesamt partizipiert (2)?
Wie ist ihr Spezifikum dann zu bestimmen, wenn die Theologie als
ganze ihren konstitutiven Bezug zur Praxis des Glaubens wiederge-
winnt? Die historischen und systematischen Untersuchungen des
evangelischen Systematikers Edward Farley zum Begriff der Theologie
selbst und ihrer einzelnen Disziplinen, die im amerikanischen Kontext
einschlagig sind, hat die deutschsprachige theologische Literatur bis-
her wenig rezipiert (3). Die offenen Fragen dieses Diskussions- und KIa-
rungsprozesses zwischen Systematischer und Praktischer Theologie
und die blinden Flecken der amerikanischen Diskussion, die sich vom
anderen, "kontinentalen" Ufer des Atlantik mit seinen anderen philoso-
phischen und theologischen Traditionen aus zeigen, werden abschlie-
Bend benannt (4).

1 Das Christentum im Zeitalter des Pluralismus

Wie erklart sich die Konjunktur des Begriffs "Pluralismus" in der ameri-
kanischen theologischen Literatur, wenn die Sache an sich keineswegs
neu, sondern die Tatsache unterschiedlicher Einstellungen und Le-
bensformen, Perspektiven und Optionen schon seit langem zu beob-
achten und im christlichen Kontext bis in die Heilige Schrift des Chri-
stentums selbst zu verfolgen ist? Neue Bedeutung gewinnt die Erfah-
rung der Pluralitat eben dadurch, daB sie zur Kennzeichnung der Ge-
genwart eingesetzt wird. Neu ist ihr ErschlieBungscharakter, ihr Auf-
stieg zu einem Markenzeichen der Moderne. "Das Erscheinen eines
Begriffs bedeutet, daB er wichtig geworden ist, um die Wirklichkeit zu
benennen, um darauf zu bestehen, daB sie in Rechnung gestellt wird.
'Pluralismus’ heiBt heute etwas anderes als seine alteren Vettern ’Indif-
ferentismus’ oder 'Toleranz'. 'Pluralismus’ meint, daB der Gesellschaft
etwas Wichtiges widerfahren ist, daB namlich die seit jeher bestehende
Wirklichkeit fundamentaler Unterschiede zwischen Menschen und Kul-
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turen zu einem hervorstechenden Zug geworden ist, der unsere Auf-
merksamkeit verlangt"?.

Die pluralistische Wirklichkeit stellt neue Anforderungen sowohl an die
Praxis der christlichen Kirchen als auch an ihre Theologie. David Tracy
hat in Antwort auf die neue Situation sein Modell der "wechselseitigen
kritischen Korrelation" von Christentum und Kultur entwickelt®. Als "revi-
diertes Korrelationsmodell* bezeichnet er es deshalb, weil es Uber die
klassische, von Paul Tillich entwickelte Bestimmung des Verhaltnisses
von christlichem Glauben und sikularer Kultur, Theologie und Phi-
losophie hinausgeht. Statt die im gesellschaftlichen Leben der Gegen-
wart erkennbaren Fragen nach Sinn auf die Antworten aus der christli-
chen Offenbarung zu beziehen, gesteht Tracy es beiden Seiten zu,
Fragen und Antworten zu entwickeln. So tritt die Theologie in einen
Dialog mit Philosophie, Psychologie und anderen Wissenschaften des
Menschen von sich selbst, in dem sich beide Seiten kritisch befragen:
Die christliche Theologie setzt sich mit den Bestimmungen des
Menschseins in den Humanwissenschaften auseinander; diese unter-
suchen die christliche Tradition auf ideologische und repressive, aber
auch humanitétsférdernde Elemente. Fir das Christentum bedeutet die
Situation der Vielzahl und des "Konflikts der Interpretationen" (P. Ri-
coeur) nach auBen den Zwang zur Begriindung seiner Normen und
Lebensentwiirfe in einer "6ffentlichen Theologie". Nicht weniger ist es
jedoch in bezug auf die eigene Tradition zur kritischen Priifung ver-
pflichtet, und dies auch aus innertheologischen Griinden: Eine
“Hermeneutik der Kritk und des Verdachts"* wird durch die
“mystischen und prophetischen Ziige in der christlichen Tradition"
ebenso wie durch die Einsicht gefordert, daB “jede Eréffnung von
Wahrhesit in einem klassischen Zeugnis der Kultur zugleich ein Verber-
gen ist".

% Lewis S. Mudge/James N. Poling (Eds.), Editors’ Introduction. In: dies., Formation
and Reflection. The Promise of Practical Theology, Philadelphia 1987, xiii-xxxvi, xx.

David Tracy, Plurality and Ambiguity. Hermeneutics, Religion, Hope, New York
1987,

Vgl. P. Ricoeur, Die Interpretation. Versuch iiber Freud, Frankfurt 1974, 45-49.

David Tracy, The Foundations of Practical Theology. In: Don S. Browning (Ed.),
Practical Theology. The Emerging Field in Theology, Church, and World, San Fran-
cisco 1983, 61-82, 70. Die Aufgabe der Hermeneutik sieht Tracy mit P. Ricoeur in
Korrektur des Entwurfs von Hans-Georg Gadamer darin, sich nicht nur um die
Wiedergewinnung einer Tradition zu bemiihen, sondern zugleich um ihre Kritik:
“Wenn jeder Klassiker und jede klassische Tradition radikal doppeldeutig und nie-
mals unschuldig und rein sind, dann muB die Hermeneutik selbst eine Hermeneu-
tik der Rettung wie der Kritik und des Verdachts sein... Wenn wir vermuten, daB un-
sere Klassiker nicht nur einfache Fehler, sondern systematische Verzerrungen in
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Mit dem kritischen Korrelationsmodell Tracys ist also noch nicht vor-
entschieden, daB es sich beim Verhaltnis von Christentum und Kultur
stets um eins der Entsprechung handelt. Er sieht als Mdoglichkeiten
Falle von Identitat, von Analogie (Ahnhchkert mit Differenzen) und von
radikaler Nichtidentitat vor, wie sie im ersten Beispiel die liberale Theo-
logie, im zweiten die Methoden der Klinikseelsorge und im dritten femi-
nistische und Befreiungstheologien verkdrpern. Die Einwénde der
Ideologiekritik, die Rebecca Chopp vorbringt, sind dennoch ernstzu-
nehmen: Der Begriff "Pluralismus” sei selbst ein ideologisches Artefakt
des liberalen Optimismus; das liberal- revisionistische Korrelationsmo-
dell mit seiner Basis in der biirgerlichen Religion erreiche, indem es be-
stimmte Erfahrungen privilegiere und andere marginalisiere, nur eine
Versdhnung von menschlicher Erfahrung und Wirklichkeit im Begriff6
Tracy besteht demgegeniiber darauf, daB "nichts im Korrelationsmodell
eine 'liberale’ Lésung vorgibt. Es besteht nur die... durch und durch
theologische MaBgabe,... daB die Theologin oder der Theologe auf-
grund des theologischen Charakters des Unternehmens aufzeigen
muB, wie man die Tradition und wie man die gegenwartige Situation
deutet und wie sich beide Interpretationen zueinander verhalten: ent-
weder als bedeutungsidentisch oder als analog oder als radikal nicht-
identisch."”

Tracy unterscheidet die drei Disziplinen Fundamentaltheologie, Syste-
matische Theologie und Praktische Theologie. Jede muB eigene &ffent-
liche Kriterien fiir inre Wahrheitsanspriiche entwickeln und den Begriff
der Theologie in ihrem Bereich konkretisieren: "Theologie ist die Diszi-
plin, die wechselseitig kritische Korrelationen zwischen der Bedeutung
und Wabhrheit einer Interpretation des christlichen Glaubens (the Chri-
stian fact) und der Bedeutung und Wahrheit einer Interpretation der
gegenwartigen Situation formuliert',

Auf die Praktische Theologie hin konkretisiert lautet das Ziel:
"Praktische Theologie gewinnt ihren offentlichen Charakter, indem sie
als explizit theologische Ethik Praxiskriterien flir menschliche Trans-

sich tragen (wie Rassismus, Sexismus, Elitismus, Antisemitismus, Klassenunter-
driickung),... dann ist jede kritische Theorie (... Lonergan, Freud, Dewey, Marx oder
die feministische Theorie) nicht nur angemessen, sondern notwendig fiir die Her-
meneutik selbst" (D. Tracy, Practical Theology in the Situation of Global Pluralism.
In: Mudge/Poling, Formation 139-154, 143).

Vgl. Rebecca S. Chopp, Practical Theology and Ltbnranon In: Mudge/Poling,
Formation, 120-138, 120f.

7 D, Tracy, Global Pluralism. In: Mudge,/Poling, Formation, 139f.

2 e Tracy, Foundations. In: Browning, Practical Theology, 62.
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formationsprozesse'® und "Modelle der Transformation? fiir die 6f-
fentliche Diskussion entwickelt. Die entsprechende Definition der Prak-
tischen Theologie, in der wieder das irreduzible Moment der entwerfen-
den Deutung zum Ausdruck kommt, lautet: "Praktische Theologie ist
die wechselseitig kritische Korrelation der interpretierten Theorie und
Praxis des christlichen Glaubens und der interpretierten Theorie und
Praxis der gegenwartigen Situation"

Dabei geht es letztlich darum, aus der in der Auseinandersetzung mit
anderen humanwissenschaftlichen Zugéngen erarbeiteten Analyse ei-
ner Praxissituation begriindete Handlungsentwiirfe zu entwickeln. 12
Zentral ist flr Tracy die theologische Forderung nach Begriindbarkeit .
nicht nur aufgrund der Legitimationsbedingungen in der pluralistischen
Gesellschaft, sondern auch aus aufklarerischem Interesse: Das Ziel ei-
ner menschenwiirdigen Gesellschaft ist nur mit Hilfe einer "Wiederbele-
bung des éffentlichen Raums” zu erreichen, die sich der Rilckverlage-
rung wichtiger Entscheidungsprozesse in eine von technologischer
Vernunft beherrschte Expertenkultur widersetzt.' Eine direkte Anwen-
dung und We'rterentwick[ung von Tracys systematisch-theologischer
Konzeption in der Praktischen Theologle findet sich bel seinem Univer-
sitatskollegen Don Browning.'® Mit James und Evelyn Whitehead er-
weitert er Tracys zwischen dem christlichen Zeugnis und den Fragen
und Antworten der Gegenwart vermittelnden Korrelationsmodell um

a.a.0, 61.
a.a.0,, 76.
aa.0., 76.
Vgl. die vier Arbeitsschritte a.a.0., 76-81.

Vgl. ders., Global Pluralism. In: Mudge/Poling, 139-154, 139: “Praktische Theolo-
gie... ist eine Disziplin, die in jeder lokalen Situation den komplexen Bedirfnissen
und Anforderungen der Kirche ebenso wie den sich standig verdndernden Anforde-
rungen der geselischaftlichen Ordnung gerecht zu werden sucht, indem sie
zugleich - wie jede Theologie - fiir deren kritische intellektuelle Verpflichtungen
Verantwortung tragt."

a.a.0., 83. Eine Wiederbelebung der offentlichen Debatte, zumal um ethische Le-
bensmodelle, ist auch deshalb vonnoten, weil "der offentliche Raum von einem ir-
rationalen Dezisionismus iiber rein private Lebensvorstellungen beherrscht wird."
a.a.0, 75.

Don S. Browning, Pastoral Theology in a Pluralistic Age. In: ders. (Ed.), Practical
Theology, 187-202. ders., Practical Theology and Religious Education. In:
Mudge/Poling, Formation, 79-102. ders., Methods and Foundations for Pastoral
Studies in the University. In: Adrian M. Visscher (Ed.), Les Etudes Pastorales a
I'Université. Perspectives, Méthodes et Praxis, Ottawa 1990, 49-65. ders., Auf dem
Wege zu einer Fundamentalen und Strategischen Praktischen Theologie. In: K.-H.
Nipkow/D. Réssler/F. Schweitzer, Praktische Theologie und Kultur der Gegenwart,
Gutersloh 1991, 21-42,
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einen dritten Pol: die personliche Erfahrung, mit der die Rolle der Sub
jektivat, die sich ihren Standpunkt erarbeitet, eigens verankert wird.!
Es geht um die "korrelative Interaktion zwischen christlicher Tradition,
dem Subjekt und der Situation."'” Wie fiir Tracy muB im iibrigen auch
fur Browning die Praktische Theologie den Kriterien gentigen, "kritisch,
offentlich und in einer Theologischen Ethik begriindet zu sein, die die
“Normen fir menschliches Handeln und menschliche Erfllung® ent-
wirft.'®

Doch wie verhalten sich solche im theoretischen Héhenflug projektier-
ten Orts-, Aufgaben- und Zielbestimmungen zur tatsachlichen Befind-
lichkeit der Praktischen Theologie, wie sie an den Universitdten gelehrt
wird? Tracys Entwurf stellt eine Antwort auf die erkannten Defizite die-
ses Briickenfachs dar, dessen Funktion darauf beschrankt worden war,
Inhalte systematisch-theologischer Theorie in die “Praxis" zu vermitteln.
Was sind die Mangel dieser Disziplin, und worin liegen sie begriindet?

2 Fremdbestimmt und klerikal verengt: Die Praktische Theolo-
gie auf der Suche nach Einheit und Praxis

Der evangelische Systematiker Edward Farley sieht den gegenwartigen
Zustand der Praktischen Theologie als Ergebnis einer Entwicklung, die
die Theologie als ganze betrifft. Seine "historisch narrative" Rekon-
struktion der Geschichte der theologischen Enzyklopadie ist von der
"konstruktiven These" geleitet, daB "' Theologie’ als Einheit, Gegenstand
und Ziel der Ausbildung von Amtstragern verschwunden ist und daB
dieses Verschwinden mehr als alles andere den problematlschen Cha-
rakter dieser Ausbildung als Studiengang begrundet1 Farleys Ana-
lyse liegt eine dreifache Unterscheidung im Begriff "Theologie" zu-
grunde: Die primare Form ist das dem Glauben urspriinglich mitgege-
bene reflexive Element, durch das Theologie als "Habitus" zum Glau-

® James D. Whitehead, The Practical Play of Theology. In: Mudge/Poling,

Formation, 36-54, 37f. J. u. E. Whitehead, Method in Ministry: Theological
Reflection and Christian Ministry, San Francisco 1981.

Mudge/Poling, Editors’ Introduction, xxix.

Don S. Browning, Practical Theology, a.a.0., 79-102, 80. Browning weist zu Recht
auf die praktische Bedeutung der philosophischen Ausweisbarkeit theologischer
Ausdriicke hin. So bedirfen Kernbegriffe christlicher Theologie wie "Liebe" und
“Gerechtigkeit" weiterer Bestimmung angesichts der Vielzahl von Definitionen und
kontroversen Debatten. Welche Unterscheidungen man trifft, macht einen “prakti-
schen Unterschied in der Art, wie ein solches Prinzip tatsachlich verwendet wird."
a.a.0, 86.
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ben gehért; die zweite ist die "Wissenschaft", die sich in verschiedenen
Disziplinen realisiert, und die dritte, Theol%;ie als "Fakultat", die Orga-
nisationsform des universitaren Studiums.<~ Verschwunden, d.h. in der
zweiten und dritten Form aufgegangen ist demnach die erste, von allen
Glaubigen praktizierte Grundform von Theologie, das existentiell-per-
sonale Moment reflektierter glaubiger Praxis.

Der Verlust der urspriinglichen Dimension von Theologie schlégt sich
beziiglich der Praktischen Theologie in zwei sukzessiven Reduktionen
nieder: Im ersten Schritt differenziert sich die Theologie, die sich zuvor
aufgrund ihrer Ausrichtung auf das durch Gott bereitete Heil insgesamt
als praktisch verstand, in einen spekulativen und einen praktischen
Teil; im zweiten Schritt wird die den Bereich der Moraltheologie mit
umfassende Praktische Theologie auf kirchliche Tatigkeiten eingeengt.
Das Ergebnis dieses von der Epoche des Thomas von Aquin bis zur
Zeit Schleiermachers reichenden Prozesses ist, daB Praxis kein
"immanentes Moment der Theologie selbst" mehr ist.?

Das gegenwértige Bild der Praktischen Theologie rithrt somit zum
einen von der im 19. Jahrhundert erfolgten "Klerikalisierung" her, mit
der sie endgliltig von der gelebten Glaubenspraxis getrennt und auf die
Anleitung des beruflichen Handelns der hauptamtlichen Kirchenvertre-
ter reduziert wird.% Dazu tritt in diesem Jahrhundert die Tendenz zur
Verwissenschaftlichung, die die Subdisziplinen der Praktischen Theo-
logie erobert.%3 Die resultierende Spezialisierung, die mit Hilfe der Be-

® Edward Farle , Theologia. The Fragmentation and Unity of Theological Education,

Philadelphia 1989, ix.

Theology and Practice Outside the Clerical Paradigm. In: Browning (Ed.), Practical
Theology, 21-41, 22-28.

Vgl. die Kurzfassung der in "Theologia" ausfiihrlich behandelten Entwicklung in
ders,, Interpreting Situations: An Inquiry into the Nature of Practical Theology. In:
Mudge/Poling, Formation, 1-26, 7.

Obwohl Schleiermacher als der grundlegende programmatische Verfechter dieses
Prozesses gilt, ist die Reinform des klerikalen Paradigmas Farley zufolge erst bei
I.A. Dorner zu greifen: Da Schleiermacher die "Regeln" zur Ausiibung des Kirchen-
regiments zum Gegenstand der Praktischen Theologie erklért, die ihrerseits von
der Bestimmung des Wesens des Christentums abhéngen, bleibt ein hermeneuti-
scher Spielraum. Vgl. ders., Clerical Paradigm. In: Browning, Practical Theology,
32. Zu Dorner vgl. ders., Theologia, 106 und 119, Anm. 21.

Farley veranschaulicht den Differenzierungs- und Diversifizierungstrieb der Wis-
senschaft mit folgendem eingéngigen Vergleich: “Es scheint eine Art Parkinson-
sches Gesetz im Wachstums- und ReifungsprozeB eines Forschungsfeldes zu einer
Wissenschaft wirksam zu sein. Es ist ein Gesetz der Zerstreuung und basiert auf
einer Art Entelechie, die die korporativen und kognitiven Unternehmungen der
akademischen Klasse erwartet. Das Gesetz lautet, daB jedes kognitive Vorhaben,
das von der Wissenschaft, die es geboren hat, unabhéngig werden kann, dies auch

20

21

23
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zugswissenschaften voranschreitet, ist zweischneidig: Die psycholo-
gisch informierte Seelsorge und die rhetorisch gewiefte Homiletik wer-
den mangels eigener Kriterien von ihren Hilfswissenschaften zuneh-
mend abhéngig, und die Einheit der Praktischen Theologie als Disziplin
geht in der fortschreitenden Zersplitterung vollends verloren. Farleys
Resiimee beider Entwicklungsstriange geht dahin, daB die Praktische
Theologie mangels innerer Einheit keine Disziplin, sondern ein
‘Aggregat” fremdbestimmter Techniken darstellt und nur noch als
"Oberbegriff* oder "Katalogtitel" fungiert. Ihren Wissenschaftscharakter
hat sie von ihren Bezugswissenschaften geliehen, unter deren Joch sie
damit geréit.24 So zeichnet sie sich aus durch "die Kombination einer
funktionalistischen Grundeinstellung, die Aufgaben und Aktivitaten fiir
ihren Kern halt, mit einer oder zwei auBertheologischen Disziplinen, die
den Aspekt der Gelehrsamkeit beisteuern"2>.

EingebiiBt hat die Praktische Theologie auf dem Weg in die Professio-
nalisierung und Spezialisierung gerade die "explosiven" Momente des
Glaubens: Sie tiberlaBt "all jene gemeinschaftlichen und individuellen
Glaubenselemente, die moglicherweise explosive Praxisdimensionen
aufweisen, der unangewandten, theoretisch bleibenden, akademischen
Seite des Studienplans.” Mit dem Verlust der "Habitus"-Dimension ge-

tun wird. In diesem Gesetz finden wir die Geschichte moderner theologischer Aus-
bildung. Das Leben sogenannter akademischer Disziplinen ist dem menschlichen
Reifungsprozefl nicht unahnlich. Im Anfangsstadium lebt das Forschungsfeld,
vielleicht von Unruhe geprégt, in der Abhangigkeit von der Elternwissenschaft.
Dann kommt die Adoleszenzkrise, in der ihm daran liegt, auf eigenen FiiBen zu
stehen. SchlieBlich zieht es im Erwachsenenalter von zu Hause aus, um als unab-
hangige Disziplin zu leben. Hin und wieder wird es sich von seiner Familie etwas
leihen, aber nur, wenn es sich seiner Unabhangigkeit sicher ist. Wie die meisten
Erwachsenen mag auch die fligge gewordene theologische Disziplin nicht allein
leben. Deshalb ist sie auf der Suche nach einem Wohnungsgenossen, einer Hilfs-
disziplin wie Rhetorik, Psychologie, Phanomenologie, Linguistik, usw. Im Lauf der
Zeit wird sie vielleicht so abhangig von der Hilfswissenschaft, daB es zur Ehe-
schlieBung kommt (wie zwischen Seelsorge und Psychologie). Andererseits kann
die Beziehung auch nur eine Affaire sein (wie sie die Theologie zur Zeit mit dem
Dekonstruktivismus hat). Die Richtung der Entelechie ist eindeutig, namlich, die
der Unabhéangigkeit von der urspringlichen Matrixwissenschaft. Ist die Unabhan-
gigkeit einmal gewonnen, sucht die junge Erwachsene sich jede Art von Unterstiit-
zung zu verschaffen, um ihre Unabhangigkeit zu sichern - jahrliche Konferenzen,
Drittmittelforschung und eine unabhéngige Struktur in der Universitat." Interpreting
Situations. In: Mudge/Poling, Formation, 21f., Anm. 16.

ders., Clerical Paradigm. In: Browning, Practical Theology, 34f. "Praktische Theolo-
gie wird zuletzt eine Zusammenstellung weitgehend voneinander unabhangiger
Studien, die von ihren Satellitenwissenschaften so kontrolliert werden, daB8 sie den
Zugang zu ihren eigenen Kriterien verloren haben." Vgl. auch ders., The Fragility of
Knowledge. Theological Education in the Church and the University, Philadelphia,
107.

24
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hen die personal-existentiale, aber auch die soziale und politische
Seite, die konkrete historische Situation ebenso wie die ekklesiale Di-
mension der Glaubensgemeinschaft verloren.

Farleys zugespitzte Kritik an einer Praktischen Theologie, die nur noch
die "Marketing-Abteilung der 'eigentlichen’, namlich der biblischen, hi-
storischen oder systematischen Theologie" zu sein scheint®’, erscheint
mir aus folgenden Griinden diskussionswiirdig: Zum einen setzt er von
einer Ubergeordneten Perspektive aus an, um die vielbeklagten Mangel
der Praktischen Theologie 8 als Ergebnis eines tiefergehenden Prozes-
ses systematisch zu erklaren. Zum anderen beharrt er auf einem ur-
springlich reflexiven Moment des Glaubens, der auch in seinem prakti-
schen Vollzug nicht z.B. als "Vertrauen", sondern erst als "gewuBtes
Vertrauen” zureichend beschrieben ist. Dieses implizierte Moment der
Stellungnahme zu sich selbst stellt einen Ansatzpunkt fiir die philoso-
phische Reflexion dar.?® Indem er von neuem als Gegenstand aller
(anthropologisch gewendeten) Theologie und als spezielle Aufgabe ih-
rer praktischen Disziplin die als "Habitus" praktizierte Rede von Gott im
gelebten, reflektierten Glauben erschlieBt, |6st er ein weiteres Desiderat
theologischer Forschung ein, die ihren notwendigen Bezug auf die
Praxis des Glaubens zwar oft betont, aber kaum erforscht.

3 Praktische Theologie als Hermeneutik der Praxis des
Glaubens

Eine fruchtbare Entwicklung kann die Praktische Theologie Farley zu-
folge nur dann nehmen, wenn sie sich als "Hermeneutik der Praxis des

a.a.0, 33.
Vgl. a.a.0., 30f.

So L.S. Mudge und J.N. Poling in ihrem Nachwort: Editors’ Epilogue. In: Forma-
tion, 155-164, 157.

Dazu gehoren u.a. ihre "Zusammenhanglosigkeit und Bruchstiickhaftigkeit"
(Mudge/Poling, xxii), die auch von ihr nicht lberbriickte "Kluft zwischen dem
Theologiestudium und den Bedirfnissen der Gemeinde" (a.a.0.), der "reine Lip-
pendienst, der dem sensus fidelium erwiesen wird" (Groome, a.a.0., 57). Die je-
weiligen Kritikpunkte spiegeln die unterschiedlichen Erwartungen, die an das Fach
gerichtet werden und sind sicher nicht alle in einem Modell zu erfiillen. Farleys
Grundthese bietet jedoch die Mdglichkeit, sich dariiber auseinanderzusetzen, wel-
che Erwartungen zu Recht an die Theologie und an die Praktische Theologie zu
richten sind.

27

28

In knapper Form wird diese Korrelation ausgefiihrt in ders., Systematische Theolo-
gie in einer systemfeindlichen Zeit. In: Johannes B. Bauer (Hg.), Entwiirfe der
Theologie, Graz 1985, 95-125, bes. 110-118.
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Glaubens" versteht. Die Praxis, die sie reflektiert, ist nicht in erster Li-
nie das professionelle Handeln der Hauptamtlichen, sondern das "welt-
transformierende Handeln" der Christen. Sie thematisiert das span-
nungsvolle Verhaltnis der "VerfaBtheit in politische Situationen zu der
erlbsenden Gegenwart", die die Kirche darstellen soll. Die pastoralen
Tatigkeiten im engeren Sinn sollen so "im weltverwandelnden Aspekt
der Ekklesia" begriindet werden.

Das Programm der Praktischen Theologie, das Farley skizziert, soll
dem Versaumnis abhelfen, "die situative VerfaBtheit des Glaubens" zu
thematisieren. Unter dem EinfluB des bislang vorherrschenden einlini-
gen Anwendungsmodells von Theorie auf Praxis habe alle Aufmerk-
samkeit den zu vermittelnden Texten, kaum aber den Situationen selbst
gegolten.®' lhrer ErschlieBung dienen folgende vier Schritte®®: Der
"Beschreibung der bestimmten und konstitutiven Ziige" der Situation
folgt das Bemiihen, "verborgene, bisher unterdriickte Aspekte zu de-
couvrieren”, z.B. den in Kirchen- und Gemeindestrukturen latenten
Rassismus oder den strukturellen AusschluB von Frauen. Der dritte
Schritt sucht die einzelne Situation aus dem gréBeren Kontext zu be-
greifen, z.B. Veranderungen im Stadtviertel der Gemeinde mit Analysen
rassischer Wanderungsbewegungen wie dem Zug der weilen Mittel-
klasse in die Vorstadte zu verbinden. Der vierte Schritt dient der theo-
logischen Interpretation der in ihren Tiefenstrukturen und ihren groBe-
ren Bezligen erhellten Situation: Der situationsimmanente Anspruch auf
Antwort wird unter die theologischen Vorzeichen der Maglichkeit kor-
rumpierten oder erlsenden Handelns gestellt.>®

Seine Anforderungen an die Praktische Theologie faBt Farley in zwei
Prinzipien zusammen: "Das erste Prinzip fordert eine Praktische Theo-
logie, die umfassend genug ist, verschiedene Praxisfelder in sich und in
ihrem Verhaltnis zueinander zu behandeln. Das zweite Prinzip fordert
eine Praktische Theologie, die diese Praxisfelder von einer allgemeinen
Bestimmung und Hermeneutik von Praxis als solcher aus angeht. Eine
moderne Praktische Theologie... korrigiert alle Anséatze, die das ganze
Feld mit nur einem Praxisbereich (wie z.B. den Tétigkeiten der Amts-
trager) identifiziert. Sie korrigiert sie, indem sie die verschiedenen Pra-

% Vgl. ders., Interpreting Situations. In: Mudge/Poling, Formation, 1-26, 7. Folgende
Zitate a.a.0., 8-11.

a.a.0., 1f.
32 Vgl. zum folgenden a.a.0., 12-14.
@ Vgl. zur Zusammenfassung a.a.0., 17f.
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xisbereiche zueinander und zu einer umfassenden Praxishermeneutik
in Beziehung setzt."

Farleys grundlegende Kritik am Verlust der "Habitus"-Dimension in der
Theologie ist im praktisch-theologischen Bereich weit rez Sé)lel'l worden,
so u.a. von D. Browning, J. Fowler®™ und R.L. Maddox.* Ein eigenes
Modell "Praktlscher Hermeneutik" hatte zuvor schon C.E. Winquist ent-
wickelt.3 L.S. Mudge sucht, angeregt durch S. Hauerwas' Gedanken
eines sich als "community of character" darstellenden Christentums
und kritisch gegeniiber der s.E. individualistischen Verengung in Far-
leys Explikation, einzelne Gemeinden als Tréger eines bestimmten
christlichen "Habitus" zu identifizieren. Das "neue Verhdltnis zu den
Méchten dieser Welt", das in der Gottesknechtstradition und im Philip-
perbriefhymnus zum Ausdruck kommt, stellt fiir ihn eine wesentliche
inhaltliche Bestimmung christlicher Praxis dar.3®

4 Kritik und offene Fragen

Die Insistenz auf der pluralistischen Gesellschaft als Rahmen kirchli-
chen Handelns und auf der Notwendigkeit philosophischer Vermittlung
der christlichen Wahrheitsanspriiche sowie die sie begleitende
Dialogbereitschaft gehdren zum Kern der vorgestellten Entwiirfe. Aus
dem deutschsprachigen Kontext heraus stellen sich jedoch Fragen
beziiglich der Auswahl der philosophischen Dialogpartner. Angesichts
der angelsédchsischen empirischen Forschungstradition eréffnet die
Entdeckung der hermeneutischen Basis auch der Naturwissenschaften
und die Befreiung von der Vorherrschaft eines technologischen Ver-
nunftbegriffs auch fiir die evangelische und katholische Theologie in
den U.S.A. einen neuen Raum philosophischer Verstandigung. Die eu-
ropéischen Anleihen mit H.-G. Gadamer und P. Ricoeur als Kronzeu-
gen der wiederentdeckten Hermeneutik sind uniibersehbar. Es fallt
aber auf, daB Tracy und mit ihm Browning in der Rezeption praktisch-

Haa a0nn
i Xgl z.B. James W. Fowler, Faith Development and Pastoral Care, Philadelphia
1988

36 Randy L. Maddox, The Recovery of Theology as a Practical Discipline. In: Theolo-
gical Studies 51 (1990) 650-672.

47 Charles E. Winquist, Practical Hermeneutics: A Revised Agenda for the Ministry,
Chico/Calif. 1980. Ders., Re-visioning Ministry: Postmodern Reflections. In:
Mudge/Poling, Formation, 27-35.

38

Thinking in the Community of Faith: Toward an Ecclesial Hermeneutic. a.a.0., 103-
119, 112-114,
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philosophischer Traditionen sich im wesentlichen auf die Linie Aristo-
teles - Gadamer beziehen. Trotz der aktiven Kant-Diskussion in den
U.S.A. (angestoBen v.a. durch J. Rawls) und des Anspruchs, normative
Argumente vorzubringen, féllt die kritizistische Tradition in der ameri-
kanischen Theologie viel weniger ins Gewicht. Zumindest wiirde sich
anbieten, die vielzitierte Rolle der phronesis mit der der Urteilskraft bei
Kant in Beziehung zu setzen. Bezeichnend fiir den eigentiimlichen
Wahrnehmungswinkel ist hier auch der amerikanische Vorwurf an Ha-
bermas (so Bernstein, wiederholt von Browning), Letztbegriindungs-
versuche vorzunehmen.

Offene Fragen ergeben sich angesichts des zugestandenen Pluralis-
mus im Christentum selbst: Sind die verschiedenen Ausdrucksversu-
che als "tolerable Ubersetzungen" oder als “irreduzibler Pluralismus"
aufzufassen, angesichts dessen sich die Frage erhebt, ob sich jede
christliche Gemeinschaft nur noch als Erscheinung sui generis be-
zeichnen 14Bt? Wie verhalten sich Kontextualitdt und Identitat des
Glaubens zueinander?®® Auch angesichts der Einsicht in die Notwen-
digkeit des interreligidsen Dialogs sind diese Fragen unabweisbar.

% 50 Mudge, a.a.0., 106.
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Albrecht Krdmer

Theologie als kirchliche Wissenschaft
Bemerkungen zu einem vergangenen kirchlichen Richtungsstreit

In der "Christlichen Welt" war im Jahre 1900 ein kurzer Beitrag erschie-
nen, den Gustav Kriiger verfaBt hatte. Er hieB: "Die unkirchliche Theo-
logie".! Kriiger, 1886-1927 Kirchenhistoriker in GieBen, bezog sich in
seinem Artikel auf einen Vortrag des Frankfurter Pfarrers Erich
Foerster, den jener im selben Jahr in GieBen gehalten hatte (“Die
Rechtslage des deutschen Protestantismus 1800 und 1900"2). Foerster
hatte darin das Schlagwort von der ‘unkirchlichen’ Theologie
aufgenommen und deren (anwesende und abwesende) Vertreter auf
die moglichen Folgen aufmerksam machen wollen: darauf namlich,
“daB sich das Kirchentum immer mehr versteife, ja die Tendenz auf
Rekath%Iisierung im Ausbau rechtlicher Formen dadurch verscharft
werde." ;

Krliger gab eine Erwiderung in Sachen ‘unkirchlicher Theologie’ und
bezog Stellung zu dem in dem Ausdruck liegenden Vorwurf: zum einen
bekréftigte er, daB er als Historiker in dem Pradikat ‘unkirchlich’ nichts
fur seine theologische Arbeit Ehrenrlihriges erblicke. "Unkirchlich ist
diese Arbeit, sofern sie schlechterdings und (iberall mit MaBstaben ar-
beitet, die ganzlich auBerhalb der kirchlichen Sphare gewonnen sind.
Unkirchlich auch in dem Sinne, daB ich nirgends bei meiner Arbeit
nach der Kirche frage: ob ihr meine Ergebnisse behagen oder nicht, ob
sie ... durch meine ganze Arbeitsmethode sich geschadigt glaubt..."*
Krtger fuhr fort: "Ich mochte aber noch weiter gehen, und das ist mir
sogar die Hauptsache: ich suche die eigentliche Aufgabe des akademi-
schen Lehrers in Etwas, das die Kirche zunachst erschrecken muB.
Unsere Aufgabe besteht in erster Linie in dem Berufe, Seelen zu ge-
fahrden."® Und im einzelnen: “Sie" (die evang. Theologen und unter ih-
nen besonders die Vertreter der historischen Disziplinen) "erschiittern
mit bewuBter Absicht in ihren Zuhdrern die naive Glaubigkeit, sie fiihren

1
2

ChW 14/1900, Sp. 804ff.

vgl. M. Rades Besprechung in ChW 14/1900, Sp. 812. Zur Bedeutung Foersters
vgl. J. Rathje, Die Welt des freien Protestantismus, 1952, bes. S. 194ff.

so Kriigers Zusammenfassung, a.a.0. Sp. 804f.
: a.a.0. Sp. 805
dto.
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sie in den Zweifel hinein, sie sind sich klar dariiber, daB auf dem ge-
fahrlichen Wege, der zu der von den Schlacken der Ubemeferung
gereinigten Erkenntnis fiihrt, mancher verloren gehen muB: kurzum, sie
gefahrden die Seelen.”®

Fir die Leser der "Christlichen Welt" waren solche Téne nicht ganz neu
gewesen. Uber die Folgen, die die Wissenschaft der Kirche zumutet,
hatte Wilhelm Herrmann zwei Jahre zuvor geschrieben: "Wir haben es
schon oft erfahren missen, daB uns die Wissenschaft schmerzliche
Verluste bereitete. Denn es thut weh, auf liebgewonnene Gewohnheiten
in der Auffassung des Uberlieferten verzichten zu miissen ... Wir miis-
sen uns also darein fiigen, daB die Wissenschaft immer wueder unsern
Glauben gefahrden wird ... Aber wenn wir christlichen Glauben haben,
so werden wir hoffen, daB der Gott, der in der Person Jesu zu uns ge-
sprochen hat, uns herausfiihren wird."”

Kriigers Bemerkungen l|dsten erheblichen publizistischen Wirbel aus.
Foren der Auseinandersetzung waren die "Allg. Evang.-Luth. Kirchen-
zeitung" (AELKZ) und die "Christliche Welt" (ChW). Die AELKZ erdffe-
nete den Streit mit dem (wie alle weiteren) ungezeichneten Artikel “Ein
Bekenntnis aus dem Lager der ‘unkirchlichen Theologie™.” Der Schrei-
ber beklagte sich (iber eine bisher nicht bekannte "Riicksichtslosigkeit
gegen die Kirche und den kirchlichen Glauben™ und auch dariiber,
daB der gesamte Bau der Kirche untergraben werde'®. ".. das
Negative, was er vorbringt, genugt vollauf zu beweisen, daB die
"unkirchliche" Theologie so, wie er sie vertritt und sicher noch andere
mit ihm, eine "kirchenfeindliche" Theologie ist ..."'" Am Ende wird mehr
oder weniger verblimt die Kirche zum administrativen Einschreiten
aufgerufen: "Gibt es in Staat und Kirche keine Mittel mehr, um dieser
grenzenlosen, Uber alles Recht sich hinwegsetzenden Anarchie zu
steuern? Man hat der Kirche abermals brutal den Handschuh
hingeworfen. Es wére zu wiinschen, daB der Kampf endlich zum
Austrag kame."

a.a.0. Sp. 806

W. Herrmann, Die Erlésung durch Jesus Christus und die Wissenschaft, ChW
12/1898, Sp. 7

AELKZ 33/1900, Sp. 823ff,
a.a.0. Sp. 824

i a.a.0. Sp. 825

H dto.
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“Noch einmal die ‘unkirchliche Thec,vlogie'“13 war die Stellungnahme
liberschrieben, die seitens der GroBherzoglich-Hessischen Kirchen-
leitung Oberkonsistorialrat Walz abgab. Walz war bestrebt, der Situa-
tion die Dramatik zu nehmen. So kritisierte er zum einen an Kriigers
Pladoyer die “paradox klingende Bezeichnung, die wohl schlimmer
lautet, als sie gemeint ist."'* Zum anderen wandte er ein, daB die nega-
tiven Aspekte theologischer Forschung und Lehre zu stark akzentuiert
seien: "Man vermiBt also in den Ausfiihrungen des Herrn Verfassers die
freudige Betonung des Positiven, was doch gerade das eigentlich
Christliche ist."'® Fiir des Streites nicht wert hielt Walz die Tatsache,
“daB diese ‘unkirchliche Theologie’ nichts weiter sein will, als die weder
dogmatisch, noch kirchenrechtlich oder kirchenpolitisch festgelegte,
sich in stetem Wahrheitsdrange frel weiterentwickelnde Forschung.
Das war ja nichts Neues, gilt vielmehr I&ngst als protestantisch-wissen-
schaftliches Axiom."'® Dissens bestand nach der Meinung von Walz in
der Frage, ob Kriiger mit seiner Auffassung von ‘Kirche’ und ‘kirchlicher
Sphare’, denen er keinen EinfluB auf seine theologische Arbeit ver-
statten wollte, die Sache getroffen hatte. Walz’ Diagnose: "Hier schwebt
... ein Etwas von Kirche vor, wo die Rechtsform mehr gilt als die Gewis-
sensnorm, wo die menschlichen Gesetze und Ordnungen den Geist
von oben hemmen oder ersticken, ... ein Etwas also, ... gegen das wir
aber als echte S6hne der Reformation uns gar nicht ernstlich genug
verwahren konnen.""”

Die Entgegnung der AELKZ war abzusehen. Im Artikel "Ein kirchenre-
gimentlicher Anwalt der unkirchlichen Theologie"'® goB sie Hame tiber
die Stellungnahme der Kirche und den Vertreter der Kirchenleitung. Als
wollte sie die in Walz’ Worten enthaltene Polemik gegen ihr Kirchenbild
und -verstandnis bestétigen, lautete ihre Reaktion: "Man war gespannt,
was man in Darmstadt ... sagen, welche Schritte es" (das Kirchenregi-
ment) "thun wiirde, um die Rechte der anvertrauten Kirche gegen die-
sen theologischen Anarchismus zu wahren ... Bis jetzt ist von offiziellen
Schritten nichts bekannt geworden."™® "... so stehen wir vor einer der
schmerzlichsten Erscheinungen: Ein Mann des Kir-chenregiments tritt

13
14
15
16
17
18
19

ChW 14/1900, Sp. 930ff.
a.a.0., Sp. 930

a.a.0., Sp. 931

a.a.0., Sp. 930

a.a.0., Sp. 931

AELKZ 30/1900, Sp. 941ff.
a.a.0,, Sp. 941
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fiir eine Theologie ein und bekennt sich zu ihr, die auf die Zerstérung
der Kirche Christi mehr oder weniger bewuBt ausgeht."

In seiner "Erklarung™®', die Kriiger an die Adresse der Kirchenleitung
richtete, raumte er miBverstandliche, unkluge Formulierungen betr. der
Aufgaben des akademischen Theologen ein. Kriiger korrigierte das
tiberspitzt (und (berhitzt) Vorgetragene dahin: “Unsere Aufgabe be-
steht in erster Linie in dem Berufe, unsere Schiller riickhaltlos zu der
von den Schlacken der Uberlieferung gereinigten Erkenntnis der Wirk-
lichkeit zu fiihren, auch auf die Gefahr hin, ihre Seelen zu gefé;ihrden."22
Die mit dem umstrittenen Ausdruck ‘unkirchliche Theologie’ verbun-
dene Vorstellung von Kirche hielt Kriiger Walz gegentiber fiir treffend.
"Ich dachte," schreibt Kriiger, “wer sich in der Gegenwart mit offenem
Auge umsieht, der stéBt auf Schritt und Tritt auf dieses Etwas ... Nur im
Gegensatz zu diesem Etwas hat der Ausdruck Sinn."?3 Zu recht konnte
M. Rade in einer redaktionellen Notiz restimieren, daB "der Streit um die
‘kirchliche’ oder ‘unkirchliche’ Theologie an entscheidendem Punkte
ein Streit um das Wort ‘Kirche™2* war (Rade zitiert zum Bewesis aus ei-
ner nicht gedruckten Anmerkung Kriigers, in der dieser um Beachtung
bittet, "daB die folgenden Ausfiihrungen sich nur gegen die Kirche als
eine rechtlich verfaBte, bestimmende Lehrsétze als verbindlich vor-
aussetzende und fiir sie den Rechtsschutz in Anspruch nehmende
Gemeinschaft richten, also der Begriff von Kirche zu Grunde gelegt
ist, der jetzt in unseren Landeskirchen der gewéhnliche ist i

Die in und zwischen AELKZ und ChW ausgetragene Kontroverse
brachte einmal die seit langem in Theologie und Kirche virulenten
Probleme zum Ausdruck: umstritten und umkampft waren die Frage
nach dem (Selbst-)Verstiandnis der Kirche (im Zusammenhang der
Frage nach ihrer — rechten — Verfassung) und die Frage nach dem
(Selbst-)Versténdnis der Theologie als Wissenschaft (unter Aufnahme
der mit ihrer Annaherung an die historische Forschung gegebenen

0 a.a.0., Sp. 943
21

ChW 14,1900, Sp. 980
22

dto.
2 4o,
2 M. Rade, Zu den Verhandlungen iiber die kirchliche und unkirchliche Theologie,
ChW 15/1901, Sp. 516

2 dto.
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Probleme). Weiter brachte der Ablauf der Kontroverse an den Tag, daB
die durch den Ausdruck ‘unkirchliche Theologie’ angezeigte Sache
nicht nur eine, sondern mehrere Seiten hatte und daB es keineswegs
von Anfang an klar gewesen war, was damit gemeint sein sollte,
sondern erst im Verlauf des Streits Kontur gewann: der Fach-
Kirchenhistoriker Kriiger pladierte vehement dafiir, Theologie voll und
ganz im Kontext der zeitgendssischen Wissenschaften zu betreiben
und veranschaulichte dies daran, daB er von der Absicht sprach, mit
der er Theologie an der Universitat lehrte: er will mit ihr und sie soll
‘Seelen gefahrden’. &y Kriiger schien damit den Streit noch weiter
anfachen zu wollen. ‘Unkirchliche Theologie’ konnte (muBte?) als "Lo-
sung"?” gehdrt und als Aufruf zum Kampf gegen die Kirche aufgenom-
men werden.

Nach dem ersten Waffengang wurde deutlicher die Vorstellung von
Kirche gesehen, die Kriiger (im Namen der Theologie als Wissenschaft)
bekampfte, klarer wurde auch, daB er — wie etwa Herrmann (s.0.) —
von den unbeabsichtigten, wiewohl unausweichlichen Folgen wissen-
schaftlicher Theologie fiir die Kirche hatte handeln wollen und nicht von
subjektiv mit ihr verbundenen Absichten. Durch Rades SchluBpunkt
schlieBlich wurde einem bislang vernachldssigten Aspekt groBere Be-
achtung geschenkt, der Frage namlich, fiir welche Gestalt von Kirche
Krager (im Namen der Wissenschaft) stritt, wenn er die lehrgesetzliche
bekampfte. "Je unkirchlicher die Wissenschaft, umso besser fiir die Kir-
che, d.h. fir eine Kirche, die nicht gewillt ist, sich auf der Ver angen-
heit angehorige Formen und Vorstellungen zu versteifen okl 21
Dienst, den nicht nur die von ihm vertretene Disziplin, sondern die ge-
samte Theologie einer der Gegenwart verpflichteten Kirche erweisen
sollte, sah Kriiger darin, "den Studierenden fort und fort die Uberzeu-
gung zu predigen und in ihnen zu festigen, daB alle Formen und Vor-
stellungen des_religiésen und kirchlichen Lebens nur einen relativen
Wert haben ..."%°, so daB jeder dazu in stand gesetzt wird, spéter "den
absoluten Wahrheitsgehalt des Evangeliums in solche Formen zu klei-
den und so zu predigen, daB er ihn auch den gereiften Gliedern seiner
Gemeinde nahe bringen kann."

26
27

vgl. Anm. 6

J. Gottschick, Die Entstehung der Losung der Unkirchlichkeit der Theologie, ZThK
13/1903, S. 77ff. (vgl. auch Fr. Traub, Kirchliche und unkirchliche Theologie, dto.,
S. 39ff.)

Chw 14/1900, Sp. 807
dto.
dto.
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Kriiger hat — sicher nicht mit letzter Klarheit — fiir eine Kirche gestritten,
die ihr Leben aus der Nachbarschaft zur wissenschaftlichen Theologie
und deren Ergebnissen heraus mitgestaltet. Er bekannte sich dazu, An-
regungen aus einem seinerzeit stark beachteten - u.a. auch von E.
Troeltsch und M. Reischle rezensierten®' — Werk erhalten zu haben,
von C.A. Bernoullis Buch "Die wissenschaftliche und die kirchliche
Methode in der Theologie" von 1897.

Bernoulli erkiarte die Streitigkeiten in der Theologie durch die falsche
Handhabung der wissenschaftlichen (histor.-krit.) Theologie im Raum
der Kirche. "Wie wéaren die beiden groBen kirchlichen Hauptparteien
der letzten flinfzig Jahre anders zu erkléren als aus der Sympathie und
der Antipathie angesichts der ... innerhalb der Kirche erwachenden kri-
tischen Regungen?">? Bernoulli pladierte fiir eine strikte Trennung der
(von ihm so bezeichneten) wissenschaftlichen und der kirchlichen
Theologie. Von dieser Trennung erwartete er in der Zukunft die Been-
digung des Richtungsstreits in der Kirche: “Ist nun jedoch kiinftig diese
kritische Theologie auBerhalb der Kirche als eine in sich geschlossene
wissenschaftliche Verwaltung thatig, so fallt auf Seiten der Kirche die
liberale Theologie, als solche, dahin ... und fallt die konservative Theo-
logie, als solche, dahin ..."3% Da Bernoulli davon ausging, "daB das In-
stitut der Kirche ... an sich etwas Katholisches ist und daB das Prote-
stantische einer Kirche lediglich darauf beruht, um einiges weniger ka-
tholisch zu sein, als die katholische"®*, so blieb fiir die kirchliche Theo-
logie nur folgende Aufgabe Ubrig: “Die Umwertung der wissenschaftli-
chen Werte in kirchliche ist Sache der kirchlichen Theologie als gan-
zer."® Der theologische Betrieb und die Theologie Treibenden waren
im Sinn einer Rangordnung klar voneinander geschieden, der Unter-
schied zeigte sich an ihren Beziehungen: "Immerhin findet eine Wech-
selbeziehung zwischen beiden nur insofern statt, als die kirchliche Ab-
teilung die ihr genehmen Forschungsresultate der wissenschaftlichen
Abteilung nach eigener Auswahl zur Bearbeitung tibernimmt, nicht aber

2l vgl. Gbttingische Gelehrte Anzeigen 160/1898, S. 425ff. (Troeltsch); ThR 1/1897-
98, S. 619ff. (Reischle)

32 Bernoulli, S. 226
3 dto.

34 2.a.0,5.183
% 2.2.0.,5. 207

142



Albrecht Kramer Theologie als kirchliche Wissenschaft

so, daB auch die wissenschaftliche Abteilung auf die kirchliche irgend-
welche Riicksicht zu nehmen hatte."

Es ist augenféllig, worin sich Kriiger von Bernoulli hat anregen lassen:
den Gedanken der (von der Kirche) ungehinderten wissenschaftlich-
theologischen Forschung hat er zustimmend aufgenommen. Dem Ge-
samtentwurf jedoch konnte er nicht folgen, galt doch der Basis — dem
Kirchenversténdnis — Kriigers leidenschaftlicher Widerspruch.

v

An das vergangene Rauschen im christlichen Blétterwald ist nicht in
der Absicht erinnert worden, dadurch das ungezwungene Aufsuchen
von Analogien in der Gegenwart zu ermdglichen. Interessant an jener
vergangenen Kontroverse ist vielmehr ihr exemplarischer Charakter:
der Streit (und dazu gehért auch der der Formlichkeit entbehrende
Ausgang) steht beispielhaft fir Vollzug und Gestalt neuzeitlicher Theo-
logie. Vor Uber zwanzig Jahren hat Dietrich Rossler Erscheinungs-
weise(n), Funktion(en), Aufgabe(n) und Struktur neuzeitlicher Theolo-
gie beschrieben und die These entfaltet, daB "ihre formale Logik tiberall
dieselbe ist."3 Fir ihre Hauptziige hat er die Begriffe der ‘positionellen’
und der ‘kritischen Theologie’ gepragt.

Am Anfang neuzeitlicher Theologie steht danach eine theoretische Ein-
sicht: "die Unterscheidung von Theologie und Religion."*® Die Folgen
dieser Unterscheidung, "die Auflésung der Bindungen, in denen der
einzelne, die Kirche und die Lehre zusammengeschlossen waren,"®®
flhrten zu der Aufgabe, die Beziehungen theoretisch neu zu konstituie-
ren — nun unter dem Vorrang der Religion. "Theologie als Ausdruck der
religisen Subjektivitat: das ist der Kern der positionellen Theologie"*?;
zur theologischen Position wird dieser Ausdruck aber erst dann, wenn
er "ein hinreichendes MaB an Zustimmung gefunden hat."*! Die Ausbil-
dung theologischer Positionen geschieht freilich nicht selbstzwecklich,
sondern: sie "hat das Ziel, in die Definitionen einzugehen, mit denen die
Institution ihr Selbstverstandnis formuliert. Positionelle Theologie ist

36
37
38
39

aa0,S. 225
Positionelle und kritische Theologie, ZThK 67/1970, S. 215ff
a.a0, S 218
dto.
40 2a.0.8.222
“ dto.
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kirchliche Theologie."*? ‘Kirchlichkeit' kann aber nicht mehr fraglos als

Pradikat von Theologie ausgegeben werden, sondern nur noch posi-
tionell beansprucht und eben auch bestritten werden. Der Nachweis
von ‘Kirchlichkeit’, "angesichts derer der Pluralismus hinféllig und der
Streit beendet wird"*, gehért als "Vorgang der Regression*** selbst zur
Positionalitat hinzu (vgl. Bernoullis Intention: die Abschaffung des
theologischen Streits).

Der kritische Zug neuzeitlicher Theologle zelgt sich zuerst im Selbstbe-
hauptungsinteresse der Positionen.*® Ob — wie im Falle der AELKZ -
das Verstandnis von Kirche als einer Anstalt vertreten und verteidigt
oder - so Kriiger und die ChW - dieser Position eine ‘unkirchliche’
entgegengesetzt wird — immer driickt die Kritik das Interesse aus, "die
Strukturen aufzudecken, die ihrer Bestreitung zugrunde liegen."

Der kritische Grundzug neuzeitlicher Theologie reicht aber noch weiter:
tiber die Beférderung des positionellen Durchsetzungsinteresses hin-
aus geht es der Kritik darum, “die neuzeitliche Theologie als einen Pro-
zeB" zu begreifen, "dessen Voraussetzungen erkannt und dessen
Strukturen durchschaubar gemacht werden kdnnen." *47 Dies im Inter-
esse, "Durchschaubarkeit als Befreiung und als Fortfilhrung der Eman-
zipation zu begreifen, der sich die neuzeitliche Theologie verdankt®
und in der Konsequenz der theoretischen Vorordnung von
Frémmigkeit und Religion (s.0.). Als Ausdruck dieser Kritik 1aBt sich die
Bemiihung lesen, die auf die eigene Durchsetzung fixierten Positionen
auf gemeinsame Voraussetzungen und Probleme hinzuweisen (vgl.
Rades ‘SchluBwort’ s.0.).

Représentant des kritischen Grundzugs neuzeitlicher Theologie ist nun
auch die Kirche als Institution (vgl. die moderierend-moderate Stel-
!ungnahme der Hessischen Kirchenleitung, s.o.). lhre kritische Beteili-
gung im Falle des Streits bestand ganz wesentlich darin, den Pressio-
nen, die Verhiltnisse eindeutig zu machen und also Partei zu ergreifen,
standzuhalten.

42
43
44
45
46
47

a.a.0. S. 226
a.a.0. S. 227
dto.
a.a.0. S. 229
dto.
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Die praktische Konsequenz des kritischen Grundzugs neuzeitlicher
Theologie sieht Dietrich Rdssler noch in einem weiteren: "Im kritisch
begriffenen Interesse der positionellen Theologie wiirde es deshalb lie-
gkjen, %en Pluralismus zu sanktionieren und institutionell zu veran-
ern."

In diese Dimension ist der vergangene kirchliche Richtungsstreit nicht
vorgestoBen. So gesehen bleibt er ein Stiick (strukturell) unvollstandi-
ger neuzeitlicher Theologie.

9 aa.0.S.230
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Michael Krtuggeler und Peter Voll

Sakularisierung oder Individualisierung?
Variationen zu "Faust" |, Vers 3415ff.

Wenn angesichts der realen Vervielfaltigung religioser Orientierungen
und Aktivitaten auch die soziologischen Analysen von Religion in der
modernen Gesellschaft vielfaltig und folglich unbestimmt werden -
dann hilft zuweilen der Griff zur klassischen Literatur, mehr Licht ins
Dunkel zu bringen. Entsprechend soll im folgenden die beriihmte Gret-
chenfrage aus Goethes "Faust" — im offentlichen Gesprach iber Reli-
gion wie es scheint nach wie vor der zitierfahige Topos — dazu dienen,
das Schicksal der Religion in der Moderne in unterschiedlichen theore-
tischen Varianten zu beschreiben.

Betrachtet man Margaretens Frage nach der Religion im religionsso-
ziologischen Horizont, dann féllt namlich auf, daB Goethe im Dialog in
"Marthens Garten" auf Margaretens Frage an Faust:

‘Nun sag: wie hast du’s mit der Religion?" (3415)

Gretchen selbst auch gleich eine Antwort vorwegnehmen laBt:
"Du bist ein herzlich guter Mann,

Allein ich glaub, du héltst nicht viel davon." (3416-17)

Mit diesen S&tzen gibt Goethe das Thema an, innerhalb dessen die
Gebildeten - (spatestens) seit der Aufklarung — die Beziehung zwi-
schen Religion und moderner Gesellschaft als Beziehung einer Unver-
traglichkeit wahrnehmen: In der Perspektive der "Sakularisierung" —
des Religionsverlustes — vermutet das einfache Madchen einen Dis-
sens des hochgebildeten Mannes zur gesellschaftlich vorgegebenen
Religion. Zugleich ist augenfillig, daB Margarete wei3, wovon sie
spricht: Sie typisiert "Religion" im Sinne des gesellschaftlich ausdiffe-

' Dem Beitrag liegt ein Referat vor der Jahresversammlung des Nationalen For-
schungsprogramms 21 "Kulturelle Vielfalt und nationale Identitat" am 25. Oktober
1990 in Basel zugrunde. Der Vortrag diente der Prasentation des Teilprojekts
"Konfessionelle Pluralitat, diffuse Religiositait und kulturelle Identitit in der
Schweiz", das unter Leitung von Roland J. Campiche (Lausanne) und Alfred Du-
bach (St. Gallen) durch Claude Bovay und die beiden Autoren bearbeitet wird. Die
Daten stammen aus einer im Rahmen dieses Projektes durchgefiihrten Reprasen-
tativbefragung der Schweizer Wohnbevdlkerung im Jahre 1988/89, bei der 1315
Personen zwischen 16 und 75 Jahren aus allen Sprachregionen befragt worden
sind. Im Frihjahr 1992 erscheint eine Publikation der Ergebnisse unter dem Titel
“Croire en Suisse(s)/Jeder ein Sonderfall?". Um den Vortragsstil beibehalten zu
kénnen, sind Referenzen und technische Hinweise auf ein Minimum beschrankt
worden. Statt dessen sei auf die genannte Publikation verwiesen.
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renzierten Teilsystems und seiner kulturellen Institutionen — den christ-
lichen Kirchen - in einer doppelten Richtung:

"Du ehrst auch nicht die heilgen Sakramente ... (3423)
Zur Messe, zur Beichte bist du lange nicht gegangen.
Glaubst Du an Gott?" (3425-26)

Margarete spricht von Religion in den beiden Dimensionen der Beteili-
gung (belonging) und des Glaubens (belief). Eine ausgreifende Debatte
Uber "Dimensionen der Religiositat" hat genau diese beiden Aspekte
seit der Anregung von Charles Y. GLOCK (1962) als die zwei Kerndi-
mensionen zur universellen Konzeptualisierung von Religion herausge-
stellt. Die folgenden Uberlegungen gehen aus von der religiésen Di-
mension des Glaubens und meinen damit jenen Aspekt von Religion,
der sich in der Zustimmung zu bestimmten, doktrinal mehr oder weni-
ger systematisch formulierten Glaubensaussagen zum Ausdruck
bringt.

Auch Faust antwortet in der Dimension des Glaubens, auf die Frage
nach Gott. Aber er weigert sich, die soziale Typik der Rede Gretchens
zu Uibernehmen. Faust formuliert seine Kosmisierung von Welt auf der
Basis subjektiven Gefilhls, und er lehnt es ab, diesem einen Namen zu
geben:

"Und wenn Du ganz in dem Geftihle selig bist,
Nenn es dann wie du willst:

Nenns Gliick! Herz! Liebe! Gott!

Ich habe keinen Namen

Dafiir! Gefiihl ist alles;

Name ist Schall und Rauch,

Umnebelnd Himmelsglut." (3452-58)

Gretchen aber halt, gegen Faustens subjektive Religiositat, an der
Notwendigkeit des Namens fest. Mit dem Zwang zur individuellen Aus-
wahl und zur subjektiven Verantwortung kulturell-religidser Orientie-
rungen steht das moderne Individuum, dessen Perspektive Faust hier
reprasentiert, immer auch in der Gefahr der Kommunikationslosigkeit.
Angesichts der "Inkommunikabilitat der Icherfahrung" (Luhmann 1987,
127) versteht das Individuum vielleicht sich selbst, findet aber mangels
kollektiver Verbindlichkeit und ohne soziale Vorbilder keine Ankniip-
fungspunkte mehr fiir religibse Kommunikation. Aus_diesem Grund
vielleicht bezieht Margarete — ahnungsvoll — Fausts AuBerungen auf
den Reprasentanten der christlichen Religion zurtick:

"Das ist alles recht schén und gut;
Ungefahr sagt das der Pfarrer auch,
Nur mit ein biBchen andern Worten." (3460-62)
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Die Schwierigkeiten in diesem Gesprach, die unterschiedlichen Per-
spektiven, aus denen heraus beide lber "Religion" sprechen, bezeich-
nen exemplarisch die Schwierigkeiten des Religionssoziologen, die
Frage nach Religion im Kontext der modernen Gesellschaft (iberhaupt
nur zu formulieren. Fragt der Forscher wie Margarete im Sinne der Er-
wartungen der christlichen Institutionen, so sieht er sich dem Vorwurf
ethnozentrischer Blickverengung ausgesetzt: Der am kulturellen Rah-
men des Christentums gewonnene Religionsbegriff gibt sich als univer-
selles Konzept von Religion aus. Andere oder neue Formen von Reli-
gion kommen diesem Religionsbegriff dann entweder gar nicht oder
nur als defizitire Formen in den Blick. Formuliert der Forscher die
Frage nach der Religion dagegen wie Faust aus der Perspektive der
Wahrnehmung der gesellschatftlichen Subjekte, so steht der Religions-
begriff, der dann allzu viele und zunehmend unbestimmte Bedeutungen
umfassen muB, in der Gefahr, seine analytische Kraft einzubiiBen.

Dieses Dilemma zwischen der Typisierung der Religion vor dem kul-
turellen Hintergrund des Christentums und der freien Subjektivitat in
der Wahrnehmung von Religion kann man sich in der empirischen Re-
ligionssoziologie nur bewuBt halten, man kann ihm nicht ausweichen.
Denn der Vielfalt der kursierenden Religionsbegriffe entspricht die Ver-
vielféltigung kultureller und religiéser Perspektiven in der modernen, i.e.
funktional differenzierten Gesellschaft: Auf die Lésung begrenzter Pro-
bleme ausgerichtete Teilsysteme produzieren eine Vielfalt unterschied-
licher Perspektiven und méglicher Weltsichten. Gesellschaftliche Stabi-
litat ergibt sich hier Uber die Wahrnehmung verscharfter Kommunikati-
onsgrenzen, etwa der Grenzen zwischen wirtschaftlicher, politischer
oder religidser Kommunikation. Damit wird ein einheitsstiftendes Prin-
zip kultureller Normierung faktisch unméglich und méglicherweise
auch unnétig. Somit spiegelt sich in der Pluralisierung der modernen
Kultur und der ihr korrespondierenden Vielfalt der Religionsbegriffe
auch der Sachaspekt der Auflésung eines einheitsstiftenden kulturell-
religidsen Prinzips in der modernen Gesellschaft.

Angesichts des Dilemmas haben wir zur Operationalisierung der reli-
giésen Dimension des Glaubens auf drei Fragen oder Deutungspro-
bleme zuriickgegriffen, von denen angenommen werden kann, daB die
historischen Religionen zu ihrer Lésung einen substantiellen Beitrag
geleistet haben (Kaufmann 1989, 82-88): Die Weltdeutung aus einem
einheitlichen Prinzip (Kosmisierung), das Problem der Deutung des
Todes (Kontingenzbewdltigung) und die Frage nach der Zukunft der
menschlichen Gesellschaft (symbolische Sozialintegration). Zu jeder
Frage werden Antworten in der Form standardisierter ltems vorgege-
ben, die Glaubensaussagen in fiinf "semantischen Systemen" repra-
sentieren: 1. Christlicher Glaube, 2. Allgemeiner Transzendenzglaube,
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3. Humanistische Weltanschauung, 4. Atheistische Weltanschauung
und 5. Synkretistisch-neureligidser Glaube.

Schaubild 1: Religiése Orientierungen — das Instrument

Funktionen Existenz einer Bedeutung des Zukunft der
von héheren Macht Todes Menschheit
Religion (Kosmisierung) (Kontingenz) (Integration)
Glaubens-

systeme

Christlicher Glaube

Allgemeiner Transzendenzglaube
Humanistische Weltanschauung
Atheistische Weltanschauung
Synkretistisch-neureligidser Glaube

In diesem Schema wird also die Frage nach der Religion nicht mehr
nur institutionell-christlich typisiert, vielmehr sind funktional dquivalente
Weltanschauungen und alternative religidse Orientierungen einbezo-
gen. Immer noch aber handelt es sich im Rahmen einer quantitativ-
empirischen Befragung um eine Standardisierung der Frage nach der
Religion. Aufgrund dieser methodischen Grenze haben wir unsere Fra-
gestellung konzeptuell eingeschrankt auf die Erforschung der Verwen-
dung "religidser Semantik" in der Schweiz. Damit zielt unsere Pro-
blemstellung weniger auf die Beantwortung der Frage "Was glauben
die Schweizerlnnen?" als um die Rekonstruktion von individuellen und
sozialen Bedingungen, die als Verwendungskontexte unterschiedlicher
religidser Semantiken zu beschreiben sind.

Die Analyse des aus 18 Aussagen bestehenden Variablenkomplexes im
Instrumentarium religidser Orientierungen férdert ein Grundmuster mit
drei Dimensionen religidser Orientierungen zutage, deren zwei die
Grundlage unserer folgenden Analysen bilden (Schaubild 2). Als domi-
nante Orientierungsvorgabe tritt eine erste Dimension zwischen Chri-
stentum und Atheismus hervor: Schweizerinnen und Schweizer orien-
tieren sich zuerst entlang der Zustimmung oder Ablehnung einer christ-
lich/nicht-christlichen religibsen Semantik. Das bedeutet, daB "Religi-
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on" in der Schweiz (nach wie vor) als christlich typisierte Religion
wahrgenommen wird. Anders gesagt: Die Iltems der christlichen und
atheistischen Semantik weisen hohe Validitat auf, bei ihnen kann man
relativ sicher sein, daB die Befragten die Aussagen im Sinne der Vor-
gabe verstanden haben. Etwas anders verhalten sich die beiden ande-
ren Dimensionen, deren Existenz zugleich deutlich macht, daB Religio-
sitét und Christlichkeit in der Schweiz nicht oder nicht mehr identisch
sind. In der zweiten Dimension "Synkretismus" mischen sich Aussagen
aus der synkretistischen und humanistischen Semantik und interpretie-
ren so den Inhalt der Dimension gegenseitig. Die dritte — hier nicht be-
riicksichtigte — Dimension "Tod" enthélt Aussagen, die sich ausschlieB-
lich mit der religidsen Deutung des Todes beschéftigen (z.B. "Reinkar-
nation”). Beide Dimensionen sind infolge ihrer mangelnden in-
stitutionellen Fixierbarkeit schwieriger zu interpretieren — und zwar
sowohl fiir die Forscher wie auch fiir die Befragten. Es lieBe sich im ein-
zelnen zeigen, daB je nach Verwendungszusammenhang die Aussagen
dieser Dimensionen entweder im Sinne traditioneller Popularreligiositat
oder eines neureligiésen Synkretismus interpretiert werden miissen.

Schaubild 2: Dimensionen und Typen religioser Orientierung

Dimension
"Christentum"

Es gibt einen Gott

in Jesus Christus
Zukunft im von Jesus

verkiindeten Reich Gottes

5 Fleckerl—
Exklusive teppich—
Christen néher

"Gott'"— Ewiger Kreislouf
das Wertvolle zwischen Mensch,
; i im Menschen Natur, Kosmos

Dimension
"Synkretismus"

Zukunft im natdrlichen
Wissen alter Volker

! Neu—
Atheisten Religigse

Tod ist natdrliche Sache,
Ober Nachher weiss man nichts

Es gibt keinen Gott
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Die Unabhéngigkeit der Dimensionen voneinander erdffnet nun die
Méoglichkeit einer typologischen Betrachtung des Glaubens in der
Schweiz. Auf der Basis der beiden Dimensionen "Christentum” und
"Synkretismus" werden daher vier (Nominal-) Typen religidser Orientie-
rung gebildet® (Schaubild 2): Im Typ "Exklusive Christen” sind Befragte
zusammengefaBt, die in der Dimension "Christentum” eine hohe, und in
der Dimension "Synkretismus" eine niedrige Orientierung aufweisen.
Den zweiten Typ bezeichnen wir in Anlehnung an Thomas Luckmanns
Ubersetzung des Begriffs der "Bricolage" als ‘Fleckerlteppichnéher”.
ein Typ mit gleichzeitig christlicher und synkretistischer Orientierung.
Demgegeniiber gelten als "Atheisten” solche Befragte, die dazu neigen,
weder synkretistische noch eine christliche Semantik zu verwenden.
SchlieBlich orientiert sich der Typ der "Neureligiésen" primar im Rah-
men der synkretistischen und einer nicht-christlichen Semantik.

In der empirischen Religionssoziologie gilt ein enger, gleichlaufender
Zusammenhang zwischen der hier typisierten Dimension des "Glau-
bens" und der zweiten Kerndimension von Religion, der religiosen "Pra-
xis" — im christlichen Kontext meist operationalisiert iiber den Sonn-
tagskirchgang -, als sicherer Wissensbestand: Mit geringer Kirch-
gangshaufigkeit sinkt die christlich-doktrinale Orientierung, so wie hohe
Christlichkeit verbunden ist mit haufiger Kirchgangsfrequenz. Schau-
bild 3 zeigt diesen Zusammenhang auch anhand unserer (Nominal-)
Typologie: Der Typus "Exklusiver Christen" erweist sich als institutionell
gebundene Religiositat mit regelméaBigem Sonntagskirchgang, so wie
der Gegentyp der "Atheisten” bei sinkender Kirchgangsfrequenz mar-
kant wachst. Ebenso deutlich zeigt das Schaubild aber auch die Kon-
stanz einer synkretistisch gepragten Religiositat: FaBt man die beiden
Typen der "Fleckeriteppichné@her" und der "Neureligidsen" unter diesem
Gesichtspunkt zusammen, dann prasentieren sie sich als so gut wie
unabhéngig von der Kirchgangspraxis und damit als Formen nicht-in-

2 Zur Konstruktion der Typen religiéser Orientierung werden die zwei Skalen, welche
die Dimensionen (Faktoren) "Christentum" und "Synkretismus" abbilden, jeweils
beim Median halbiert. Auf diese Weise wird die Stichprobe schematisch in vier
etwa gleich groBe Gruppen unterteilt, wie Schaubild 2 illustriert. Die so gebildete
Typologie muB deshalb als Nominaltypologie bezeichnet werden: So ist z.B. nicht
zu erwarten, daB alle Mitglieder der von uns als "Exklusive Christen" bezeichneten
Gruppe durch Kirchenverantwortliche auch als solche anerkannt wiirden. Vielmehr
handelt es sich um jenes Viertel der Befragten, welches iberdurchschnittlich
christlich und unterdurchschnittlich synkretistisch orientiert ist. Entsprechend sollte
die an anderen Stellen vorgestellte empirische Typologie religioser Orientierungen
auf der Basis desselben Datenmaterials trotz teilweise identischer Benennungen
der Typen nicht mit der hier konstruierten Nominal-Typologie verwechselt werden.
Die uns hier interessierende lllustration bestimmter theoretischer Uberlegungen ist
anhand beider Verfahren maglich.
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stitutioneller, "diffuser" Religiositat. Zwar wird man die "Fleckerlteppich-
naher" praziser fassen miissen als eine Mischform aus institutionell-
kirchlicher und diffuser, nicht kirchlich gebundener Religiositat. Den-
noch: Auf der Basis der breit formulierten Frage nach religiosen Orien-
tierungen gelingt hier der Nachweis einer synkretistisch-diffusen, das
heiBt einer weder im Blick auf Doktrin noch auf Praxis kirchlich fixierten
Religiositat in der modernen Schweiz.

Schaubild 3

Nominaltypen religioser Orientierung nach Kirchgang

regelmassig  gelegentlich selten nie
[ Atheisten W Exklusive B Fleckerl— B Neureligiose
Christen teppichnaher

Die Bedeutung eines solchen Einschlusses diffuser Religiositét fiir un-
ser Thema wird sichtbar, wenn man sich daran erinnert, daB Gretchens
Frage - als typische Gretchenfrage - gleich auch von einer
Vermutung begleitet ist, was Faust denn antworten werde:

"Allein ich glaub, du héltst nicht viel davon" (3417).

In Marthens Garten ergibt sich daraus ein Dialog, der nicht wenig von
dem vorwegnimmt, was Religionssoziologen spater unter dem Titel
"Sékularisierungstheorie” mit einem Namen zu versehen suchten. Im
folgenden soll uns jedoch nicht Fausts Antwort weiter beschaftigen,
sondern die Erwartung, in welcher Gretchen ihre Frage formuliert hat.

153



Michael Kriiggeler — Peter Voll Sakularisierung oder Individualisierung?

Denn wie bei jeder Frage prajudiziert auch hier die Erwartung die Ant-
wort.

Unsere Frage wird es im folgenden also sein, was aufgrund dieser Er-
wartung, die uns fir die Grundannahme der Séakularisierungstheorie
steht, ins religionssoziologische Blickfeld gerat. Bisher haben wir uns
damit befaBt wie man fragt, wenn man mit Gretchen annimmt: "Du
haltst nicht viel davon®, und wie die Frage auch in standardisierter
Form offener gestellt werden kénnte. Nun soll es darum gehen, welche
Antworten man auf die so oder anders gestellte Frage erhalt. Unser
Vorhaben nimmt deshalb die Form eines Themas mit freien Variationen
an. Diese sollen Gretchens Erwartung im Sinne alternativer
Interpretationen des Schicksals der Religion in der Moderne
reformulieren. Indem wir einige unserer Umfrageergebnisse zur
religidsen Orientierung der Befragten an der urspriinglichen wie an den
variierten Erwartungen messen, méchten wir dann zeigen, wie sich
theoretisch mehr oder weniger begriindete Vor-Urteile ihre Bestétigung
suchen kénnen.

Doch befassen wir uns zunachst mit dem Thema, der Erwartung, wie
Goethes Gretchen sie formuliert hat:

Thema: "Allein ich glaub, Du héltst nicht viel davon" (3417)

Man kann darin wie gesagt eine Kurzformel fir die Sakularisierungs-
perspektive sehen: Religion erfahrt eine grundsatzliche Bestreitung,
und insofern diese Bestreitung von den Kraften kommt, welche fiir die
weitere gesellschaftliche Entwicklung bestimmend sind (den Gebilde-
ten oder der Wissenschaft), muB sie annehmen, daB der Druck zu-
nimmt. Was sieht man aus dieser Perspektive?

Unsere Umfragedaten sind Querschnittdaten, und so lassen sich natir-
lich keine direkten Riickschliisse auf ProzeBverlaufe ziehen. Wenn wir
so etwas wie "Sakularisierung" modellieren wollen, dann miissen wir
deshalb versuchen, unterschiedlich moderne Lebenskontexte zu ver-
gleichen. Wir mochten dies im folgenden anhand einer rein quantita-
tiven Unterscheidung der Wohnorte der Befragten nach dem Tertiari-
sierungsgrad tun. Ein hoher Anteil an Erwerbstdtigen im Dienst-
leistungssektor gilt uns dabei als Indiz fur eine vergleichsweise fortge-
schrittene strukturelle Modernisierung. Dieses Verfahren gleicht
zunichst allerdings verdachtig einer trivialen Umsetzung der (blichen
Vorstellung, daB die Leute auf dem Land noch etwas haufiger zur Kir-
che gehen als in der Stadt. Es hat darliber hinaus noch einige weitere
Schonheitsfehler, die nicht verschwiegen werden sollen:
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— Es vernachlassigt den Umstand, daB Gebiete struktureller Un-
gleichheit nicht unabhéngig voneinander existieren: der Tertiarisie-
rungsgrad bringt damit zumindest teilweise Zentrum-Peripherie-
Differenzen zum Ausdruck. Stadt-Land-Differenzen in der religio-
sen Orientierung oder im religidsen Verhalten kénnen damit immer
auch darauf statt auf Modernisierung zuriickgefiihrt werden;

— Es vernachlassigt Prozesse der kulturellen Diffusion: Normen und
Werte des Zentrums konnen in die Peripherie diffundieren und
damit Unterschiede ausgleichen, oder aber zu Gegenreaktionen
flihren, welche diese Unterschiede betonen;

Trotzdem: Wir haben fiir den Moment und fiir eine prasentable Dar-
stellung nichts Besseres, auch wenn dieser Indikator mit dem zusétzli-
chen Makel behaftet ist, daB er nur geringe Differenzen produziert.

Schaubild 4

["Allein ich glaub, du hdltst nicht viel davon']

Anteile der (Nominal—)Typen christlicher Orientierung
nach dem Tertiarisierungsgrad der Wohngemeinde

62%

niedrig mittel hoch

Tertiarisierungsgrad

B Fleckerlteppichndher M Exklusive Christen

Sieht man sich nun die Anteile an, welche die im ersten Teil beschrie-
benen Typen christlicher Orientierung in den einzelnen Kontexten auf-
weisen (Schaubild 4), so kann die Sakularisierungshypothese tatséch-
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lich einige Plausibilitat fur sich beanspruchen: Insgesamt nimmt der
Anteil der Befragten mit Uberdurchschnittlicher christlicher Orientierung
von 62% auf 48% ab, wobei der Riickgang der Gruppe der sogenann-
ten Exklusiven Christen erst beim Ubergang von der zweiten zur dritten
Stufe, etwas freihdndig interpretiert: beim Uebergang von der Industrie-
zur Dienstleistungsgesellschaft, stattzufinden scheint.

Eine lange Tradition der Aufklarung macht fir diese Entwicklung die
zunehmende Bildung der Menschen verantwortlich, so z.B. deutlich
Max Weber (1920, 564), wenn er davon ausgeht, daB "am groBten und
prinzipiellsten ... die bewuBte Spannung der Religiositat gerade zum
Reich des denkenden Erkennens" sei. Von dieser Seite erscheint S&-
kularisierung als ein EmanzipationsprozeB und als Befreiung vom
Aberglauben, die umso unvermeidlicher und unumkehrbarer sind, je
mehr sie strukturell, in der Volksbildung und Wissenschaft, in der Ra-
tionalitat kapitalistischen Wirtschaftens und biirokratischen Verwaltens,
verankert sind. Von der andern Seite wird der ProzeB, beinahe symme-
trisch, als allerdings kontingenter, "stindiger* Abfall der Welt vom
christlichen Glauben wahrgenommen, und etwa in der aktuellen papst-
lichen Sprachregelung als "Sakularismus" bezeichnet. In dieser Optik
verandert sich die Betonung, und Gretchens Erwartung wird dann so
gelesen:

Variation I: "Allein ICH glaub, DU héltst nicht viel davon"

Die Wahrnehmung einer Bedrohung durch die Wogen der Sékularisie-
rung ist auch fiir die Kirchen nicht neu. Im Gegenteil: Das Titelblatt der
Festschrift zum 50-Jahr-Jubilaum der ersten rémisch-katholischen
Kirchgemeinde in Zirich von 1924 (Schaubild 5) zeigt, daB diese
Wahrnehmung der Kirche als Gegeniliber einer gottlosen Welt zur
Selbstbeschreibung verwendet werden kann. Héchst erfolgreich ibri-
gens, denn wie die Katholizismus-Forschung gerade fiir die Schweiz
feststellt, war wohl nie in der Geschichte der katholischen Kirche ein so
groBer Teil der katholischen Bevélkerung so stark kirchlich eingebun-
den, wie in der ersten Halfte unseres Jahrhunderts (Altermatt 1989, 66).

Der Erfolg dieser Selbstbeschreibung beruht auf ihrer Féhigkeit, fur
GegenmaBnahmen zu mobilisieren. So fordern beispielsweise katholi-
sche Bischéfe eine Re-Evangelisierung Europas, und der Leiter der
evangelikalen Kampagne “Credo 91" erklart in einem Radiogesprach,
daB er die Schweiz fiir ein Land halte, das erst wieder zu seinen christ-
lichen Urspriingen zuriickgefiihrt werden misse (Religion heute, Frei-
tag, 19.10. 1990) Wie sehr die Ubernahme einer Innen/AuBen-Per-
spektive, d.h. einer Polarisierung von Religion und Kirche auf der einen
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gegen die Gesellschaft auf der andern Seite, die Wahrnehmung iiber-
formt, kann ein Beispiel aus unserer Umfrage illustrieren:

Schaubild 5
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Schaubild 6

[Allein ICH glaub, DU héltst nicht viel davon"|

"Ein Bundesrat sollte auch Christ sein’

Damit sind ganz oder teilweise einverstanden:

80%

52%

147%

niedrig alle Befragten hoch

christliche Orientierung

Eine groBe Mehrheit, namlich 80% all jener Befragten, welche samitli-
chen Aussagen der christlichen Dogmatik zugestimmt haben, vertreten
die Ansicht, daB ein Bundesrat als Mitglied der schweizerischen Exeku-
tive auch Christ sein sollte, und dies trotz oder vielmehr wohl gerade
wegen der Sakularisierung. Und die Gegenseite wird ein solches An-
sinnen ablehnen, im Namen der Sékularisierung.

Sowohl die umstandslose Einordnung in die aufklarerische Tradition
wie auch die leichte Verwendbarkeit fiir die religidse Selbst- und Situa-
tionsbeschreibung sollte allerdings den Sakularisierungsbegriff in zwei
Hinsichten verdachtig gemacht haben:

(1) drangt sich der Verdacht auf, daB er sich weniger zur analytischen
als zur handlungsleitenden Verwendung eignet;

(2) macht seine handlungsleitende Eignung deutlich, dal er von einer
klaren sozialen Identifizierbarkeit der Religion wie ihres vermuteten Ge-
genibers ausgeht. Der Begriff macht nur Sinn, wenn er sich auf die in-
stitutionalisierte Religion bezieht, die dann der Gesellschaft (oder bes-
ser: ihren Institutionen, dem Staat, der Wissenschaft usw.) gegentiber-
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gestellt werden kann. Der Sakularisierungsbegriff setzt mithin jene
Trennung voraus, deren Nicht-Existenz er in die Vergangenheit zuriick-
projiziert.

Wir kehren deshalb nochmals zuriick zu unserem Thema und schauen,
was aus Gretchens Vermutung wird, wenn wir nicht-institutionelle, dif-
fuse Religiositat einzubeziehen suchen:

Thema (Reprise): "Allein ich glaub, du héltst nicht viel davon"

Wie Schaubild 7 zeigt wachst auch in der erweiterten Perspektive der
Anteil der Gruppe, die als atheistisch qualifiziert worden ist. Aber es
wachst auch der Anteil derjenigen, die einer frei flottierenden, neuen
Religiositat zugerechnet werden kénnen und die kaum mehr viel Ver-
wendung fiir die christliche Semantik zeigen.

Schaubild 7

['Allein ich glaub, du haltst nicht viel davon" [I]

Anteile der (Nominal—)Typen religiéser Orientierung
nach dem Tertiarisierungsgrad der Wohngemeinde

niedrig mittel hoch
Tertiarisierungsgrad

[J Atheisten B Neu— B Fleckerl— M Exklusive
Religiése teppichnaher Christen

Bei aller Vorsicht angesichts der geringen Differenzen, unter denen
sich teilweise noch andere Bewegungen verbergen, kann man daraus
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wohl doch den SchiuB ziehen, daB neue transzendenzorientierte
Formen des Umgangs mit den Bezugsproblemen der Religion
zumindest nicht ausgeschlossen sind. Die Zeichen, daB Religion und
Moderne nicht in einem simplen Verhaltnis gegenseitiger Unvertraglich-
keit stehen, filhren uns dazu, den sogenannten Sakularisierungsprozel
teilweise zu rekonzeptualisieren und in die Perspektive einer differen-
zierungstheoretisch begriindeten Individualisierungstheorie zu riicken.

Dabei sollen Prozesse auf den drei Ebenen der Gesamtgesellschaft,
der Organisationen und der Interaktionen unterschieden werden:

(1) Auf einer gesamtgeselischaftlichen Ebene sind die mit dem Namen
"Sakularisierung" belegten Prozesse mit dem Verlust des Deutungsmo-
nopols von Religion verbunden: Die Entwicklung von gesellschaftlichen
Subsystemen, welche sich an ihren eigenen Medien (Geld, Macht usw.)
und deren Codes orientieren und sich nicht mehr religios legitimieren,
etabliert in ihrem Gefolge auch die Méglichkeit eines Pluralismus der
Weltdeutungen aus der jeweiligen Systemperspektive;

(2) auf der Ebene der Institutionen geht es um die Herausbildung spe-
zialisierter Organisationen, welche sich an eigenen Zwecksetzungen
orientieren. Gerade die Kirchen, insbesondere die katholische, haben
in diesem ProzeB als Vorlaufer gewirkt und sich zunehmend auf ihre
religidsen Funktionen konzentriert. Im Austausch gegen héhere interne
Kontrolle haben sie wirtschaftliche, rechtliche und politische Funktio-
nen abgegeben und erscheinen in der modernen Gesellschaft als der
Ort der Religion. lhren klassischen Geltungsbereich haben die Sékula-
risierungstheorien denn auch zu Recht auf dieser Ebene der Organisa-
tion, wo sich Religion sozial typisieren und an Rollen festmachen 1a6t;

(3) auf der Ebene der Interaktionen schlieBlich fiihrt die Bildung funk-
tional differenzierter Subsysteme einerseits den Zwang mit sich, reli-
gitse von andern Kommunikationen zu unterscheiden, um Stérungen
in andern Subsystemen zu vermeiden. In diesen sind die Verhéltnisse
prinzipiell analog. Dies bedeutet, daB in jedem Interaktionszusammen-
hang andere Zusammenhange ausgeblendet bleiben. Fir das einzelne
Individuum hat das zur Folge, daB es in keiner Interaktion véllig aufgeht
und sich von jeder mit Verweis auf andere distanzieren kann. Die Mit-
gliedschaft in verschiedenen, voneinander getrennten Kommunikati-
onszusammenhangen gibt zugleich dem einzelnen die Erfahrung von
Einmaligkeit als Punkt, in welchem es zur "Kreuzung sozialer Kreise"
(Simmel 1890) in einer einmaligen Kombination kommt. Es ist das
Zugleich der Erfahrungen von Einmaligkeit und von Nicht-ldentitat mit
der jeweiligen Situation, welche erst das moderne Individuum konsti-
tuiert. Es erfahrt sich nun als das leere Allgemeine, welches allererst
seine Besonderheit inhaltlich bestimmen muB. Der mit der Bildung
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funktional differenzierter Subsysteme gegebene Pluralismus erméglicht
es deshalb andererseits den Individuen — und zwingt sie gleichzeitig! -
den Glauben als persdnliche Option aufzufassen.

Wenn diese Interpretation einer auch in Bezug auf die Religion struktu-
rell bedingten Individualisierung zutrifft, dann braucht es sich bei der
Neuen Religiositat wie bei der Fleckeriteppichnéaherei oder Bricolage
nicht um eine Gegenreligion zur institutionell bereits etablierten zu
handeln. Vielmehr miiBte man dann annehmen, daB es sich hier um
einen neuen Typus von institutionell nicht verfestigter und wohl auch
nicht massenwirksam verfestigbarer Religiositat handelt. Vor dieser
Annahme wirde dann auch plausibel, weswegen erst beides zusam-
men, der Riickgang kirchlich gebundener Religiositét und die Stabilitéat
impliziter oder diffuser synkretistischer Religiositait massenstatistisch
als Hinweis auf die Individualisierung der Religion gelesen werden
kann: Weil namlich “Individualisierung" eine Anderung im Modus der
Beanspruchung von Individuen durch stabilisierte Kommunikationszu-
sammenhange anzeigt, aber nicht das Verhaltnis zu relativ ephemeren
und diffusen, sozial jedenfalls kaum identifizierbaren (und damit auch
kaum noch so zu nennenden) "Semantiken” betrifft.

Wie aber sieht diese objektive, d.h. strukturell bestimmte, Individualisie-
rung von der Seite des Individuums her aus? Seine Situation 4Bt sich
jetzt wohl mit einer zweiten Variation fassen, welche Gretchens Erwar-
tung in eine Schwundform bringt:

Variation II: "ALLEIN ich glaub’

DaB religiose Orientierung strukturell freigegeben wird, schlieBt natr-
lich nicht aus, daB sich Individuen auf religiése Organisationen und de-
ren Vorgaben beziehen. Wie kann dann aber eine positive oder nega-
tive Wahl einer bestimmten Option sozial abgestiitzt und damit dem
Weltbild eine gewiBe minimale Plausibilitit verschafft werden? Man
kann vermuten, daB dafir vor allem der jeweils engste Lebenszusam-
menhang in Frage kommt. Das wirde bedeuten, daB in religidsen Be-
langen die Bindung an den Lebenspartner oder die Familie wichtiger
und damit enger wird. Die Antworten auf die Frage nach der geschétz-
ten Uebereinstimmung mit dem Lebenspartner (Schaubild 8) weisen fiir
sich genommen zwar auf eine beeindruckende Einigkeit in religidsen
Fragen hin. Am gréBten ist sie aber bei denen, die auch einen starken
Organisationsbezug aufweisen. Und es gibt keinerlei Hinweise darauf,
daB diese Uebereinstimmung mit zunehmender Modernisierung
zunahme. Im Gegenteil scheint sich — vor allem im Umgang mit den
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eigenen Kindern — eine deutliche Tendenz abzuzeichnen, religitse
Fragen zu tabuisieren.

Schaubild 8

["TALLEIN ich glaub"|

Religidse Homogenitat, Heterogenitat und Tabuisierung
innerhalb der Familie und/oder Lebensgemeinschaft

Vom/von der Befragten vermutete
religidse Orientierung der Partnerin/des Partners

5%

niedrig mittel hoch
Tertiarisierungsgrad

W Meinung B andere Meinung B dieselbe Meinung
unbekannt

Vom/ven der Befragten vermutete
religidse Orientierung der eigenen Kinder

niedrig mittel hoch

Tertiarisierungsgrad
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So ist es denn gut moglich, daB das moderne Individuum nicht nur in-
dividualisiert, sondern auch fiir sich allein und vor sich allein hin glaubt,
sei es, weil ihm die Sprache nicht nur fir religidse Kommunikation,
sondern auch fiir Kommunikation dber Religion abhanden gekommen
ist, sei es, weil ihm die Anlasse dafiir fehlen. Das Glauben in der
Schweiz - das "Croire en Suisse" (und vielleicht auch anderswo) -
fande dann tatsachlich statt, wie es das (leider uniibersetzbare) Wort-
spiel unserer frankophonen Kollegen andeutet: Wie das Trinken auf
Schweizerart, das Boire en Suisse, namlich bei jedem fiir sich allein, in
den vier Wanden seiner personlichen Kammer. Man kann darin einen
Ausdruck der Ambiguitat der epochalen Leistung des Protestantismus
sehen. Und wer - etwa auf dem Hintergrund des Verlusts der bergen-
den Lebenswelt des Katholizismus — kulturkritisch veranlagt ist, wird
daran wohl die Frage anschlieBen, ob nicht das Croire en Suisse, das
individualisierte Glauben, dem Boire en Suisse, dem einsamen Trinken,
auch darin gleicht, daB es gehorig an die Nieren gehen kann.

Literatur

ALTERMATT Urs (1989), Katholizismus und Moderne. Zur Sozial- und Mentalititsge-
schichte der Schweizer Katholiken im 19. und 20. Jahrhundert, Ziirich

GLOCK Charles Y. ([1962] 1968) “Uber die Dimensionen der Religiositat", in MATTHES
Joachim, Kirche und Gesellschaft. Einfiihrung in die Religionssoziologie I,
Reinbek, 150-168

KAUFMANN Franz-Xaver (1989), Religion und Modernitat. Sozialwissenschaftliche Per-
spektiven, Tubingen

LUHMANN Niklas (1987), "Die gesellschaftliche Differenzierung und das Individuum®, in
OLK Theodor, OTTO Hans-Ulrich (Hg.) Soziale Dienste im Wandel. Bd. 1: Hel-
fen im Sozialstaat, Neuwied, 121-137

SIMMEL Georg ([1890] 1989), "Uber sociale Differenzierung. Sociologische und psy-
chologische Untersuchungen®, in ders., Gesamtausgabe, herausgegeben von
Otthein Rammstedt, Bd. 2, Frankfurt, 109-295

WEBER Max ([1920] E'1988), "Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie I,
Tiibingen

163






Pastoraltheologische Informationen (Pthl)
12 (1992) 165-178

Hans Martin Mdller
Evangelisches Kirchenrecht als Recht in der Kirche

Recht in der evangelischen Kirche oder evangelisches Kirchenrecht?
Um diese Frage ist seit Ende des letzten Krieges angesichts der Erfah-
rungen des Kirchenkampfes lange und ohne rechtes Ergebnis gestrit-
ten worden. Sie enthalt ein Entweder-Oder, das leicht als schief emp-
funden wird, weil es insinuiert, evangelisches Kirchenrecht sei etwas
anderes als Recht im Gemeinsinn. Ein solches Entweder-Oder 148t
dann nur den SchiuB zu, daB es ein Kirchenrecht geben kénnte, das
vom allgemeinen Rechtsbegriff aus betrachtet als Nicht-Recht oder so-
gar als Unrecht bezeichnet werden miiBte. Deswegen meine These:
Evangelisches Kirchenrecht kann nur als Recht in der Kirche verstan-
den werden. Damit ist allerdings die Frage nach der Eigensténdigkeit
des Kirchenrechts nicht entschieden. Nur muB die Frage umformuliert
werden: Nicht ob es ein eigenstandiges Kirchenrecht gibt, steht zur
Debatte, sondern worin diese Eigenstandigkeit besteht.

Hier gibt es Differenzen in der Auffassung der Eigenstandigkeit, die
nicht so ohne weiteres zu entscheiden sind. Ist die Eigenstandigkeit
des Kirchenrechts mit der Eigenart etwa des Arbeitsrechts oder des
Handelsrechts gegeniiber dem Strafrecht oder dem Vélkerrecht ver-
gleichbar? Oder bedeutet Eigenstandigkeit des Kirchenrechts, daB in
der Kirche aufgrund ihres Unterschiedes zur "Welt" ein ganz anderer
Rechtsbegriff herrscht? Letzteres wiirde etwa fiir das kanonische Recht
gelten. Der alte Doktortitel der juristischen Fakultat lautete ja: Doctor
iuris utriusque — Doktor beider Rechte, eben des weltlichen und des
kirchlichen (kanonischen) Rechts. Hierin liegt eine Unterscheidung zwi-
schen Kirche und Welt, die auch zwei Rechtsbegriffe betrifft. Dies kann
so von evangelischer Seite nicht ibernommen werden. Als Luther mit
seinen Studenten 1520 in Wittenberg die papstliche Bulle verbrannte,
flogen auch die kirchlichen Rechtsblcher ins Feuer. Damit wurde der
Anspruch des Kirchenrechts verneint, in Fragen der Lehre und des
Glaubens letztinstanzliche Entscheidungen treffen zu kénnen. Dem Kir-
chenrecht wurde also das Rechtsgebiet genommen oder bestritten, auf
dem allein seine Eigenstandigkeit sich hatte auswirken kénnen.

Diese symbolische Handlung vor fast 500 Jahren hatte ungeahnte Fol-
gen: Die evangelische Kirche hat seitdem ein gebrochenes Verhiltnis
zum Kirchenrecht und — so mochte ich hinzufiigen — zum Recht iiber-
haupt. Vor kurzem schrieb mir ein leitender Jurist aus einer Kirchenbe-
horde: "Die Mehrzahl der Theologen — &ltere und jingere! — haben
keinen Zugang zum Kirchenrecht." Er schien das zu bedauern und ich
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kann mich ihm hier nur anschlieBen, obwonhl ich sehe, daB eine ganze
Reihe von Theologen dies MiBverhaltnis zwischen Recht und Theologie
in der evangelischen Kirche vielleicht sogar begriiBen. Nun kommt es
fir uns aber nicht darauf an, ob wir diesen Zustand fiir gut oder
schlecht befinden, sondern wir wollen das darin steckende Problem
untersuchen. Darum fragen wir als erstes nach dem Ursprung des MiB-
verhéltnisses zum Recht in der evangelischen Kirche und in einem
zweiten Schritt nach den Moglichkeiten einer Uberwindung dieses MiB-
verhaltnisses.

Die Darstellung der Problemgeschichte, die dies Vorgehen erforderte,
dient also nicht einem abstrakten wissenschaftlichen Zweck und erhebt
auch keinerlei Anspruch auf Vollstandigkeit — das ware angesichts der
Kompliziertheit des Problems hier auch gar nicht méglich —, sondern
soll dazu helfen, die evangelische Stellung zum Kirchenrecht besser zu
verstehen und dem evangelischen Christen, besonders dem Theolo-
gen, einen begehbaren Zugang zu ihm zu erdffnen. Ich folge also als
praktischer Theologe einem praktischen Interesse an der Sache.

Das MiBverhaltnis zum Recht in der evangelischen Kirche soll also in
einem ersten Durchgang naher beleuchtet werden. Wir besinnen uns in
diesem Zusammenhang noch einmal zuriick auf die Bicherverbren-
nung vor dem Elstertor in Wittenberg. Sie war eine Folge eines Rechts-
aktes, der Bannandrohung durch den Papst. Diese wiederum war ver-
anlaBt durch Luthers Aktion gegen ein kirchenrechtlich abgesichertes,
von der Sakramentstheologie her sich legitimierendes Geschaft, das
AblaBwesen. Luthers Protest hinwiederum richtete sich (das war 1520
bereits deutlich hervorgetreten) nicht einfach gegen ein Randphano-
men spatmittelalterlicher Frommigkeit, sondern zielte auf den Kern des
romischen Kirchenverstandnisses, die Konstituierung des Gottesver-
haltnisses als eines Rechtsverhaltnisses.

Diese Feststellung ist nicht einfach eine historische Reminiszenz, tUber
die wir zur Tagesordnung iibergehen kdnnten. Vielmehr gilt auch heute
fir uns das, was Karl Holl vor einem Menschenalter (iber Luthers Aktion
sagte: "Die Bedeutung seiner Reformation erschopft sich nicht darin,
daB er einzelne Lehren und Einrichtungen der katholischen Kirche ge-
andert hatte. Er hat von Grund aus d.h. vom Gottesbegriff aus neu ge-
baut. Er hat damit tatséchlich an alle die Fragen geriihrt, die uns heute
qualen, und man wiirdigt ihn nur in seinem Eigensten und Tiefsten,
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wenn man diese Seite seines Werks in den Vordergrund schiebt."! Holl
hat damals darauf aufmerksam gemacht, daB man mit diesem Ver-
stédndnis der Reformation vom Gottesbegriff her unmittelbar auf die
Anfange der christlichen Frommigkeit hingeleitet wird: "Von ihren An-
fangen her ist die christliche Frommigkeit eingestellt auf den Gedanken
des Gerichts, auf die Entscheidung, die Gott einmal (iber den Wert und
Unwert des Menschenwesens treffen wird. In seiner christlichen Fas-
sung bedeutet dieser ernstsinnige Glaube nicht nur das allgemeine Be-
wuBtsein der Verantwortung fiir das Leben als ein anvertrautes, nur
einmal zu genieBendes Gut; er wirkt hier — das hat Jesus in ihn hinein-
gelegt — zugleich als méchtiger Antrieb, den MaBstab der Selbstbeur-
teilung Uber die gewdhnliche Alltagssittlichkeit und auch iber eine
kleinliche Gesetzlichkeit hinaus bis zur Héhe des géttlich Guten em-
porzusteigern. Vor Gott bestehen kann nur diejenige Gerechtigkeit, die
inre Regel aus dem Verhalten Gottes selbst, aus dessen Vollkommen-
heit entnimmt. - Der Gottesgedanke, der dieser Anschauung ent-
sprach, war zunéchst der des strengen Richters. Jesus hat ihn aufs
Nachdriicklichste bekraftigt. Auch der letzte Heller muB vom Menschen
bezahit werden. Aber Jesus empfand es doch als unertraglich und
zugleich als durch die offenkundigsten Tatsachen der Wirklichkeit wi-
derlegt, Gott nur als den Vergelter vorzustellen, der mit unbeteiligter
Sachlichkeit sein Urteil nach der einen oder nach der anderen Seite hin
abgibt. Gott will in Wahrheit nicht, daB der Mensch dem Gericht verfllt.
Er will ihn vielmehr retten. Er hat mehr Freude an dem zu ihm heimkeh-
renden Siinder, als an dem Gerechten, der bei ihm geblieben ist. Und
er ist imstande, auch das Schlimmste zu vergeben. Damit schob sich
der Gedanke der Gnade, der erbarmenden Liebe vor den der vergel-
tenden Gerechtigkeit. Jesus hebt deshalb den Gerichtsgedanken nicht
auf. Beides, Gnade und Gerechtigkeit Gottes, sind ihm notwendige
Wabhrheiten."

Dieses spannungsvolle Miteinander von Gericht und Gnade ist der
Kern des christlichen Glaubens, des christlichen Verhiltnisses zu Gott.
Das hat Luther erkannt und er hat zugleich gesehen, wie dies
spannungsvolle Miteinander bereits in der Frithzeit der Kirche aufgel6st
wird durch die Umwandlung des Gottesverhdltnisses in ein

' Karl Holl, "Was verstand Luther unter Religion” (1917) Ges. A. Bd. 1 (Luther), S. 2.
Ebd. S. 3. In seiner Rechtfertigung “Warum des Papstes und seiner Jiinger Biicher
verbrannt sind" (1520) benennt Luther die Papstgewalt und das geistliche Recht als
die beiden GroBen, die der Wahrheit des Evangeliums widerstreben: "Darumb ists
und mag nit war seyn/ das der Bapst niemat unterworffen noch zu richten sey/
sondern er soll yderma unterthan und zu richten seyn/ die weyl er der ubirst seyn
will. Und das geystlich recht/ weyl ditz seyn grund un gantzs weBen ist/ strebt es
ynn allen stuckenn widder das Euangeliu." (WA 7, 168; BoA 2, 31).

2
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Rechtsverhdltnis. Damit hatte sich die Kirche an ein altes
religionsgeschichtliches Prinzip angeschlossen, das durch die
Verkiindigung Jesu schon (iberwunden worden war: Sie nimmt den
philosophischen Gottesgedanken auf, nach dem Gott der unnahbar
Transzendente ist und verbindet ihn mit dem alttestamentlichen
Bundesgedanken: “Der Gedanke, daB Gott der Herr ist, von dem die
israelitische Religion ausgeht, wird dort (im Spatjudentum und in der
friihen Kirche) umgebogen durch den mit der Bewertung des Gesetzes
aufkommenden Vertragsgedanken. Gott kann als der Herr die
Bedingungen zwischen sich und dem Menschen frei festsetzen. Das tut
er in seinem Gesetz. Aber der Mensch hat, wenn er das Gesetz erfiillt,
auch seinerseits Anspruch darauf, daB ihm sein Lohn dafiir bezahlt
wird."® Fiir die frihe Kirche hat Tertullian dies, man kann sagen,
rechtlich geregelte Gottesverhéltnis durch die Einfihrung der (Rechts-)
Begriffe "meritum" und "satisfactio” theologisch gesichert und damit
zugleich die besondere Autoritat der Kirche begriindet: Die Kirche war
es, "die die merita guthieB und zu ihrer Erwerbung Anleitung gab".4

Auf dieser Grundlage ist das "altkatholische Kirchenrecht" (R. Sohm) in
seinem Charakter als Sakramentsrecht entstanden und ausgebaut
worden: Es beruht auf der (unevangelischen!) Annahme, daB das Got-
tesverhéltnis als Rechtsverhéltnis gedacht werden kann, daB es auf
dem Bundesgedanken beruht, daB dem Anspruch Gottes auf den Men-
schen ein "Anrecht" des Menschen auf Gott entspricht — vermittelt
durch die Idee der stellvertretenden Satisfaktion. Der der unbedingten
Forderung Gottes nicht gehorsame Mensch hat gleichwohl eine Hoff-
nung auf Rettung wegen der satisfaktorischen Leistungen des gekreu-
zigten Gottessohnes, sodann der in den Gnadenschatz der Kirche ein-
gegangenen Zusatzleistungen der Heiligen. Aus diesem Schatz teilt die
Kirche ein "Angeld" des Heils durch die Sakramente aus. Die Regeln,
nach denen diese Austeilung erfolgt, werden durch das Sakraments-
recht definiert. Es ist géttliches Recht, denn es folgt den MaBstében,
die durch den neuen Bund Gottes mit den Menschen aufgerichtet sind.

Das ist die Ausgangslage, die Luther vorfand, als er den wahren Sinn
der "iustitia Dei" im Romerbrief entdeckte und diesen Sinn in der AblaB-
praxis in sein Gegenteil verkehrt sah. Von da aus erkennen wir, daB
Luthers Verhaltnis zum Kirchenrecht bestimmt wird durch seine refor-
matorische Entdeckung der iustitia Dei und der daraus folgenden Lehre
von der Rechtfertigung des Siinders nicht durch meritorische Leistun-
gen gleich welcher Art, sondern durch Gnade. Damit wird der ur-

3 Ebd.S. 4, Anm. 1.

* Ebd.S. 4.
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spriingliche Sinn des Evangeliums wieder ans Licht gezogen, das uns
sagt, daB das Verhaltnis des Menschen zu Gott nicht als Rechtsver-
héltnis, sondern als Verhaltnis von promissio und fides bestimmt wer-
den muB: Die dem Menschen zugesprochene Gerechtigkeit ist eine
Glaubensgerechtigkeit und keine Werkgerechtigkeit. Die Gerechtigkeit,
die vor Gott gilt und die Gerechtigkeit, die den Menschen von Natur
aus oder durch ihre Leistungen (Gesetzeswerke) zukommt, ist nicht
unter einem Oberbegriff "Gerechtigkeit® zu fassen. Die iustitia coram
Deo und die iustitia coram hominibus sind nicht vergleichbar oder ver-
mittelbar, zwischen beiden herrscht eine dialektische Beziehung.

Damit ist natlidich auch die Stellung der Kirche als eine die Rechtsbe-
ziehung zwischen Gott und Mensch regelnde Instanz erschiittert. Das
Kirchenrecht hat keine Macht, die gétiliche Siindenvergebung, die die
Gottesbeziehung konstituiert, zu kanalisieren oder zu regulieren. Wenn
das Kirchenrecht dies trotzdem versucht, wird es zu einem Instrument
der Heillosigkeit und die Kirche, wie Luther sie dann nennt, zur
"Satanssynagoge". Die Kirche hat keinen anderen Schatz zu verwalten
als das Evangelium, aus dem sie herschenkt und austeilt, so daB "dem
einzelnen Glaubigen die geistigen Giter der Gesamtheit von selbst zu-
fléssen; auch dies mit der bedeutsamen Wendung, daB es also hierzu
der Vermittlung durch &uBere, rechtliche Handlungen nicht bediirfte."
Luther "schrankt das Amt des Priesters darauf ein, die von Gott bereits
gewdhrte Siindenvergebung auszusprechen und zu bestétigen. Auch
der Papst konne nicht mehr tun. Darin lag schon die Erkenntnis ent-
halten, daB das Evangelium keinerlei richterliche Gewalt in sich
schlieBe." In dieser Beschrankung der Kirche auf ihr eigentliches Amt,
das der Evangeliumsverkiindigung oder besser -austeilung, wird ein
neuer Kirchenbegriff begriindet, der dann auch die Grundlage fiir eine
neue Fassung des Kirchenrechts abgibt. Er beruht auf einer, wie Ebe-
ling es genannt hat, "Fundamentalunterscheidung"’, der zwischen Ge-
setz und Evangelium.”

Die Frage nach dem Ursprung des MiBverhaltnisses zum Recht in der
evangelischen Kirche kann also voraufig dahingehend beantwortet
werden, daB mit der Wiederentdeckung der Glaubensgerechtigkeit als
des eigentlichen Zielpunktes der Evangeliumsverkiindigung und der
Evangeliumsverkiindigung als des eigentlichen Amtes der Kirche das
Kirchenrecht eher als Hindernis fiir die rechte Ausiibung dieses Amtes

® 8o wiederum Karl Holl, "Die Entstehung von Luthers Kirchenbegriff' (1915), Ges. A.
1S ail0;
Ebd. S. 311.

" Gerh. Ebeling, "Das rechte Unterscheiden". ZThK 2/1988, S. 219 ff.
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entlarvt worden ist. An dieser Stelle tritt auch der Sinn des arg umstrit-
tenen Satzes von Rudolph Sohm hervor, daB das Kirchenrecht zum
Wesen der Kirche im Widerspruch stehe. Eine Kirche, die in der Wahr-
nehmung ihres Dienstauftrages die Vergebung der Siinden predigt,
d.h. dem an Christus Glaubenden die Siinde realiter vergibt, eine sol-
che Kirche vollzieht darin keinen Rechtsakt, sondern laBt im Auftrag
Gottes "Gnade vor Recht ergehen”. So wie es keinen Rechtsanspruch
auf Siindenvergebung gibt, so auch keine durch rechtliche Bestim-
mungen eingegrenzte Befugnis und keine rechtlich definierbaren Be-
dingungen, unter denen sie gewahrt werden kann. Hier regiert allein
der Glaube. Die Vergebung der Siinden geschieht sola fide propter
Christum. Das Kirchenrecht aber verletzt diesen Grundsatz, wenn es
die Gottesbeziehung des einzeinen Glaubenden rechtlichen Bestim-
mungen (Befugnissen, Anrechten, Bedingungen) unterwirft. Dagegen
haben Luther und die ihn begleitenden Studenten 1520 vor dem El-
stertor in Wittenberg protestiert, die Ausfilhrungen Luthers {ber den
Bann unterstreichen diese Einschatzung und von daher datiert die Ab-
wehrhaltung der evangelischen Christen gegen das Kirchenrecht, wie
es sich im kanonischen Recht dokumentiert.

Alle Versuche der Folgezeit, auch in der sich nun ausbildenden evan-
gelischen Kirche ein kirchliches Recht zu etablieren, miissen sich an
diesem Grundsatz messen lassen, daB die im Glauben an das Evange-
lium wurzelnde Gottesbeziehung keine Rechtsbeziehung ist und auch
keine solche werden darf. DaB dies in der evangelischen Kirche immer
wieder zu MiBverstandnissen und Auseinandersetzungen gefiihrt hat,
liegt an der schwierigen und darum auch immer wieder fehlerhaft
vollzogenen Fundamentalunterscheidung zwischen Gesetz und Evan-
gelium. Sie 148t sich namlich kaum abstrakt vollziehen: "Nicht die Fun-
damentalunterscheidung zu lehren, vielmehr ihr gemaB zu lehren, das
ist die entscheidende Aufgabe." Die abstrakte Lehre ist fast nichts “ver-
glichen mit der Ernstsituation, ‘wenn es zum Treffen kommt’, wenn
diese Unterscheidung also nicht theoretisch vertreten, sondern im
geistlichen Handgemenge, in der Anfechtung praktiziert werden soll."8
Hier zeigt es sich, daB die Fundamentalentscheidung eine ganze Reihe
von Entscheidungen nach sich zieht, die viel unmittelbarer in der "Le-
benssituation des Glaubens'® vollzogen werden miissen: Sichtbare
und unsichtbare Kirche, simul iustus et peccator, Regiment Gottes zur
Rechten und zur Linken, non vi sed verbo - all dies sind solche Unter-
scheidungen, die in der Konkretion des Glaubenslebens vollzogen

 Ebd. S. 250.
° Ebd. S. 253.
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werden, und dazu gehdért auch das Spannungsverhaltnis zwischen
Freiheit des Glaubens und Ordnung der Kirche.

Das heit nun flr unsere Frage: Die in der Evangeliumsverkindigung
begriindete Distanz zum Recht bedeutet nicht, daB die evangeliums-
geméaBe Kirche eine rechtlose Kirche wéare. Denn ware ein "evangeli-
sches Kirchenrecht innerhalb der religiésen Voraussetzung" des Neuen
Testaments und der Reformation gar nicht méglich, wiirde ein “zusam-
menhangloser Dualismus” zwischen einer "ethisch-religiés gefaBten"
und einer "staatsrechtlich-formalistisch umschriebenen" kirchlichen
Gemeinschaft entstehen.'® Die unsichtbare oder verborgene Kirche
des Glaubens wiirde zusammenhanglos neben der geordneten Kirche
des Rechts stehen. Das ist das Problem, das Sohm uns ungelést hin-
terlassen hat; es lautet also: Wie ist Ordnung in der Kirche méglich
unter Anerkennung des Satzes, daB das Recht zum Wesen der Kirche
im Widerspruch steht? (Die von Sohm angebotene Lésung einer cha-
rismatischen Ordnung ist deshalb unbefriedigend, weil auch die Cha-
rismastruktur der Gemeinde ohne Rechtsregeln nicht auskommt, wie
die Verhaltnisse in Korinth zur Zeit des Paulus deutlich zeigen).

Ich darf das Problem noch einmal, anders gewendet, zusammenfas-
send kennzeichnen: Durch das Evangelium wird eine Gottesbeziehung
konstituiert, die anders als in allen anderen Religionen einschlieBlich
der alttestamentlichen nicht mehr in Rechtskategorien faBbar ist. Der
neue Bund ist anders als der alte nicht mehr als ein rechtliches Ver-
tragsverhaltnis aufzufassen. Die durch ihn aufgerichtete Gottesgemein-
schaft, das Reich Gottes, ist nicht von dieser Welt. Wer in diese Got-
tesgemeinschaft eintritt, ist eine neue Kreatur, das Alte ist vergangen.
In diesem Sinn und nur in diesem Sinn kann von der durch das im
Glauben angenommene Evangelium gegriindeten Gottesgemeinschaft
als der unsichtbaren Kirche gesprochen werden. Diese Gottesgemein-
schaft, die Gemeinde des neuen Bundes entsteht durch das Horen auf
Gottes Wort mitten in dieser Welt. Und so breitet sie sich auch aus, wie
der Missionsbefehl Mt. 28 es umschreibt. Sinnenféllig, also mit den
Sinnen wahrnehmbar, sichtbar wird diese Gemeinschaft also nur im
Vorgang des Redens und Hérens. Dieser Vorgang des Horens also ist
es, der mit geschichtlich-irdischen Vorgangen vergleichbar und von ih-
nen auch nicht unterschieden werden kann, es sei denn im geistlichen
Akt des Unterscheidens der Geister. Auf diesem Terrain irdisch-ge-
schichtlicher Vorgange haben rechtliche Akte ihren Wirkungsbereich
und rechtliche Kategorien ihren Raum. Wo also die verborgene Gottes-
gemeinschaft der an das Evangelium Glaubenden sinnenféllig wird,
entsteht die sichtbare Kirche als ihre irdisch-geschichtliche Seite

'° Giinther Holstein, "Die Grundlagen des evangelischen Kirchenrechts", 1928, S. 2.
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("GefaB" nach Paulus). Diese ist auch rechtlich zu ordnen. Die Abwehr
von juristischen Eingriffen in das Gottesverhéltnis ist nur also nur inso-
weit geboten, wie die verborgene Gottesgemeinschaft betroffen ist.
Wenn es sich um ihre sinnenféllige AuBenseite handelt, kénnen nur
Schwarmgeister die Notwendigkeit rechtlicher Regelungen in der duBe-
ren Gemeinschaft bestreiten. Mit dieser Unterscheidung ist das Pro-
blem aber nicht eredigt. Denn es gilt nun den Zusammenhang zu kl&-
ren, der zwischen dem "GefaB" und seinem "Inhalt" besteht. Wird dieser
Zusammenhang geleugnet, entsteht jener verderbliche Dualismus, von
dem schon Giinther Holstein gesprochen hatte und den Rudolph
Sohm nicht zu beseitigen vermochte. Das MiBtrauen gegeniiber dem
Kirchenrecht ist berechtigt, soweit die verborgene Gottesgemeinschaft
betroffen ist, es muB Gberwunden werden in Beziehung auf die irdisch-
geschichtliche Gemeinschatft, in der durch das Horen auf das géttliche
Wort die verborgene Gottesgemeinschaft entstehen soll und entsteht.

Wir missen also jetzt den zweiten Schritt tun und nach der Uberwin-
dung des MiBverhaltnisses zum Recht in der evangelischen Kirche fra-
gen.

Mit dieser Frage betreten wir kein Neuland. In gewisser Weise kann
man sagen, daB diese Frage seit der Reformation in der evangelischen
Kirche virulent gewesen ist und immer wieder neue Antworten gefun-
den hat. So reizvoll es ware, diese Antworten im Einzelnen zu untersu-
chen, miissen wir uns hier auf das Notwendige beschranken, uns also
diejenigen Probleme ansehen, die auch fir die heutige Diskussion
wichtig sind.

Zur Zeit der Reformation wurde die Kirche von der Amtshierarchie re-
giert. Ihre Befugnisse erstreckten sich gleichermaBen auf Leib und
Seele ihrer "Untertanen", umfaBten das ewige Heil wie das irdische Le-
ben. Die lutherische Reformation hat diese Konstruktion nicht prinzipiell
verworfen, sondern zunachst nur nach zwei Richtungen Forderungen
erhoben: 1. Die Sorge fiir das Heil, die cura animarum, sollte durch die
Predigt des Evangeliums wahrgenommen und nicht mit Rechtsmitteln
und diirfe auch nicht mit politischen oder sozialen Forderungen ver-
mengt werden (so hatte Luther auch auf die Forderungen der Bauern
reagiert!). 2. Die den Bischdfen zugefallenen weltlichen Rechte
(Gerichtsbarkeit, Erhebung von Abgaben, Militdrwesen; alles, was zur
weltlichen Obrigkeit gehért; vom Staatswesen im heutigen Sinn konnte
man im 16. Jahrhundert in Deutschland noch nicht sprechen) flieBen
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nicht aus ihrem geistlichen Stand, sondern sind vom "Kaiser verliehen”,
de jure humano. — Damit war eine klare Abgrenzung des geistlichen
vom weltlichen Regiment beabsichtigt und ebenso die Wirkmittel des
einen und des anderen unterschieden. Dies ist der Sinn der Formel in
CA 28: "Non vi sed verbo."

Es zeigte sich jedoch bald, daB das Problem damit nicht beseitigt war.
Zum einen kam die Amtshierarchie ihrer eigentlichen Aufgabe nicht
nach, zum anderen waren die "geistlichen" Aufgaben der Kirche nicht
so klar von ihren "weltlichen" Voraussetzungen und Bedingungen zu
trennen, wie man es beabsichtigt hatte. Die Gemeinden muBten also
Sorge tragen, daB3 das Evangelium bei der Weigerung der Amtshierar-
chie, ihrer Aufgabe nachzukommen, nicht "unter die Bank gesteckt"
wurde, und selbst fiir die Ausrichtung des ministerium ecclesiasticum
(CA &5: docendi evangelii et porrigendi sacramenta) die Verantwortung
wahrnehmen. Handlungsfahig im Sinne der Wahrnehmung solcher 6f-
fentlichen Verantwortung waren die Gemeinden aber nicht als eccle-
siae, als christliche Gemeinschaften, sondern nur durch die Organe
des "weltlichen" Gemeinwesens. Aus diesem Grund wendet Luther
sich, als die Bischofe nicht oder kontrér reagieren, an den Adel, die
Magistrate oder die Firsten. Diese handeln namens der christlichen
Gemeinden als ihre praecipua membra, als durch ihre gesellschaftliche
Stellung hervorgehobene, handlungsfahige Gemeindeglieder. Da sie
nicht selber predigen konnten, sorgten sie fiir die Besetzung der Pfarr-
stellen und die Priifung der Prediger und erlieBen Kirchenordnungen,
nach denen in den Gemeinden zu verfahren war. Diese Ordnungen
umfaBten die custodia utriusque tabulae, bezogen sich also sowohl auf
die rechte Gotttesdienstordnung (Agende) wie auf die duBere Disziplin
(Eherecht!), einschlieBlich einer Abgabenordnung zur Unterhaltung des
Kirchenwesens. Bei ErlaB dieser Ordnungen bedienten sich die Lan-
desherren der Hilfe angesehener Theologen und, soweit die "weltliche”
Seite des Kirchenwesens in Betracht kam, kundiger Juristen. Diese
Gremien (oft Konsistorien genannt, in "formierter" oder "nicht formier-
ter" Gestalt) stellten dann auch die eigentliche Kirchenleitung dar, aller-
dings nicht aus eigenem Recht, sondern abgeleitet von der faktischen
Stellung der Landesherren in der christlichen Gemeinde als praecipua
membra ecclesiae. ‘

Dies System hat sich gar nicht so schlecht bewahrt, wie es aus heuti-
ger Sicht dargestellt wird. Allerdings enthielt es Konfliktstoff, der sich im
Laufe der Zeit vermehrte und schlieBlich zur Aufldsung des Systems
fuhrte: 1. Die custodia utriusque tabulae verlangte nach einer rechtl{ch
befriedigenden Scheidung zwischen dem ius in sacris und Idem ius
circa sacra, die sich nicht darstellen lieB. (Dies Problem ist {brigens bis
heute nicht einwandfrei geldst). 2. Evangelische Gemeinden unter
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nicht-evangelischer Obrigkeit waren rechtlich nur unter der Annahme
existenzfahig, daB die Religionshoheit ein Teil der Staatsgewalt war und
daB sie sich bereit erklérte, ein Toleranzpatent auszustellen. Die Religi-
onskriege in Europa im 16. und 17. Jahrhundert sind ein grauenvoller
Ausdruck dieser rechtlich und geistlich unbefriedigenden Lage.
SchiieBlich filhrten diese ungel6sten Probleme zu dem im 19. Jahrhun-
dert nicht mehr zu liberhérenden Ruf nach der Trennung von Kirche
und Staat.

In Deutschland ist es zunachst zu einer "hinkenden Trennung" (U.
Stutz) gekommen: Die Kirchen ordneten ihre Angelegenheiten zwar
durch Vertretungen, die unabhangig von den Staatsorganen arbeiten
konnten, trotzdem blieben sie bis 1918 unter dem landesherdichen
Summepiskopat und auf staatliche Hilfe angewiesen, was die Durch-
fihrung ihrer Ordnungen anbetraf. Erst die Weimarer Reichsverfassung
brachte die volle Selbstregierung der Kirchen. Allerdings kénnen diese
sich nicht als “Staat im Staate" etablieren, sondern sind, was ihr Orga-
nisationsrecht anbelangt, an staatliche Vorgaben gebunden: Sie haben
sich an das fir alle geltende Recht zu halten; sie kénnen, wenn sie das
Vereinsrecht fiir sich als ungeeignet erachten, Rechte einer &ffentlichen
Kérperschaft beantragen und miissen dazu bestimmte vom Staat vor-
gegebene Bedingungen erfillen. Sie genieBen auch gewisse vom Staat
gewidhrte "Privilegien", wie das Recht, Steuern und Abgaben zu erhe-
ben. In den Kirchen wird dieser vom Staat vorgegebene Rechtsrahmen
fur die kirchliche Organisation zwar 6fter kritisiert, jedoch, wie ich
meine, zu Unrecht: Ein Vergleich mit Staaten, in denen solche Vorga-
ben fiir die Kirchen nicht existieren, sollte die Kritiker eines besseren
belehren. Das Fehlen eines Rechtsrahmens fiir die Organisation der
Kirchen bedeutet in den meisten Fallen Rechtsunsicherheit und damit
eine Beeintrachtigung der kirchlichen Wirkungsmoglichkeiten. Das sei-
nerzeit viel diskutierte "FDP-Papier" mit seinem anvisierten Verbands-
recht hitte die Kirchen in einen fiir sie nicht adaequaten Rechtsrahmen
gepreBt: sie waren ohne Riicksicht auf ihren eigenen Gestaltungswillen
und auf ihr Selbstverstandnis zu einem Verband unter Verbanden um-
geformt worden. Es stellt sich immer mehr heraus, daB die Stellung der
Kirche zum Staat und im Staat wesentlich vom Staatsversténdnis ab-
hangt. Es ist ein groBer Unterschied, ob die Kirchen sich einem totalen
Weltanschauungsstaat gegeniibersehen, einer Monarchie mit einem
christlichen Monarchen an der Spitze, einer Demokratie, in denen die
Staatsbiirger in inrer Mehrheit Christen sind, oder einer Republik, in der
die Scharia als Rechtssystem eingefiihrt wurde. Staat ist nicht gleich
Staat - das missen sich vor allem evangelische Theologen immer
wieder sagen, deren Staatsverstandnis vielfach noch vom Kirchen-
kampf gepragt ist.
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Nun haben wir hier nicht in erster Linie das Verhéltnis von Staat und
Kirche zu untersuchen, sondern den Rechtscharakter des Kirchen-
rechts. Beide Themen gehéren aber insofern zusammen, als die Frage
nach Eigensténdigkeit des Kirchenrechts lange Zeit unter dem Thema
der Unabhéngigkeit des Kirchenrechts vom staatlichen Recht behan-
delt worden ist. In diesem Sinn etwa hat Schleiermacher die Eigen-
standigkeit der kirchlichen Ordnung verfochten.!' Wenn fiir Schieier-
macher "Klrchenleitunq im ganzen nichts ist als Starkung des Gemein-
geistes, Seelenleitung™'2, dann kann dafiir nur das Prinzip “non vi, sed
verbo® gelten. Denn hier geht es "um reactio, um freie Anerkennung
durch den Rechtsunterworfenen®, die jeden Zwang ausschlieBt. Dabei
ist es fiir Schleiermacher "nicht das Entscheidende, daB es ordentlich
und nicht unordentlich zugehe in der Kirche. Die Sicherung reibungslo-
ser Lebensabldufe, die Gewahrleistung und Verwirklichung individueller
Freiheit mag Zielpunkt des Staates sein und soll es sein. In der Kirche
geht es um Auferbauung der Gemeinde und nur darum."'® Daur stellt
zu Recht fest, daB es fiir Schleiermacher unerheblich war, ob diese Art
von Ordnung, der gerade die "wesentlichen Ziige des staatlichen
Rechts, die Unverbriichlichkeit wie die Erzwingbarkeit seiner Normen"
fehlt, noch Recht genannt werden kann.' Die Unterscheidung vom
staatlichen Recht war ihm wichtiger. So kann er in seinem "Vorschlag
Zu einer neuen Verfassung der protestantischen Kirche im preuBischen
Staate" 1808 den "tiefen Verfall' des Kirchenwesens “einigen seit der
Reformation begangenen Fehlern" anlasten: "So wie vorher die Kirche
sich zu sehr von dem Staate emancipirt, ja, (iber ihn erhoben hatte, so
hat man sie seitdem dem Staate zu sehr untergeordnet und die An-
sicht, als ob sie nur ein Institut des Staates zu bestimmten Zwecken
waére, hat seitdem immer mehr Uberhand genommen. Alle kirchlichen
Verhdltnisse sind daher zu sehr nach Principien des dusseren Rechts
und der ausseren Verbindlichkeit beurtheilt worden, wodurch ihr wah-
rer Geist nothwendig verloren gehen musste."'® Abhilfe soll eine neue
Verfassung schaffen, in der das innere Verhéltnis der Gemeindeglieder
und der Geistlichkeit zum Wesen und Zweck der Kirche Vorrang vor
den &uBeren Verfahrensfragen bekommen soll. Diese jedoch will
Schleiermacher ebenso wie die Finanzierungsfragen dem Staat iiber-
lassen: " .... indem dem Staat allerdings die genaue Controlle liber das
ordnungsgemaBe Verfahren und die unmittelbare Aufsicht auf die Kir-

2 Vgl. Martin Daur, "Die eine Kirche und das zweifache Recht." Jus Eccl. 9, 1970.
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Kleine Schriften und Predigten, Bd. 2, S. 119.
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chengiiter, die als von ihm herriihrend und abhangig immer miissen
angesehen werden, bleibt, so muB er sich doch der innern Verwaltung
der Kirche géanzlich entschlagen und diese ihr selbst mit einem solchen
Grade von Unabhangigkeit zuriickgeben, dass sie als ein sich selbst
regierendes lebendiges Ganze dastehe."’

Schileiermacher rechnet also damit, daB sich lebendiges Gemeindele-
ben nur in Freiheit und durch die oft zitierte "Circulation des religidsen
BewuBtseins" bilden und entwickeln kann, abseits von rechtlicher
Steuerung. Wenn es 1808 noch den Anschein hat, als trenne er so zwi-
schen dem ius in sacris, das der Selbstverwaltung der Kirche (iberlas-
sen bleibt, und einem ius circa sacra, das der Staat exerziert, so sieht
es im Streit um das ius liturgicum des Landesherrn 1824 doch anders
aus. Es besteht ja kein Zweifel, daB es sich beim ius liturgicum um ein
ius in sacris handelt. Dieses sollte in Freiheit in und zwischen den Ge-
meinden ausgehandelt werden unter maBgeblicher Beteiligung der
"versammelten Geistlichkeit”.!” Wie sieht es aber mit der Durchsetzung
aus? Die liturgischen Formen wie alles, "was von dieser (von Schieier-
macher gewiinschten und fir zweckméaBig erachteten) Presbyterial-
verwaltung des Kirchenregiments ausginge .... wurzelte doch in der
kirchliche Autoritat des Landesherrn. ... Aber nicht nur dieses; sondern
alle Handlungen dieser Verwaltung erhielten erst durch die Bestétigung
des Landesherrn ihre volle bindende Kraft fir die Mitglieder der Lan-
deskirche selbst. ...."1

Unter den heutigen Bedingungen des Staatskirchenrechts (Trennung
von Kirche und Staat, weltanschaulich neutraler Staat) ist es nun Sache
der Kirchen selbst, fiir die Durchsetzung des Rechts zu sorgen. Damit
stehen wir wieder am Anfang unserer Fragestellung: Ist das Kirchen-
recht so sehr vom allgemeinen Recht unterschieden, daB es entweder
selbst als verzichtbar angesehen werden kann oder aber seinerseits
auf eine duBere Durchsetzungskraft verzichten kann? Beide Fragen
muB man verneinen. Auch eine sich selbst verwaltende Kirche kann
nicht darauf vertrauen, daB sich der Kirche und ihrer Aufgabe
zutragliche Verhaltnisse von selbst einstellen oder durch bloBe
Ermahnungen zustande gebracht werden. Sie braucht eine
Rechtsordnung, durch die die Verhéltnisse und die Vorgehensweisen in
der Kirche klar definiert und festgestellt werden. Sie hat nur darauf zu
achten, daB das Verhaltnis der Kirchenglieder zu dieser Ordnung
unterschieden bleibt von ihrem Verhaltnis zu Gott in Herz und

'® Ebd. S. 120.

Ebd. S. 218.
Ebd. S. 219.
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Gewissen. Was die Durchsetzung dieser Ordnung anbelangt, so darf
auch hier kein Gewissenszwang ausgelibt werden. Ein Satz wie "Wer
sich von der bekennenden Kirche trennt, trennt sich vom Heil" hat in
einer Kirche, die sich auf das Evangelium beruft, nichts zu suchen. Das
Kirchenrecht hat keine Sanktionierungsmittel, die liber das staatliche
Recht hinausreichen.

DafB damit nicht dem Mutwillen und der Willkiir das Wort geredet ist,
sollte klar sein. Auch da, wo mein Gottesverhaltnis von meinem auBe-
ren Wohlverhalten nicht beriihrt wird, soll ich mich als Christ im Gewis-
sen fragen, ob ich mich nicht um der Liebe willen dem Gesetz beugen
muB, auch wenn ich im Glauben Herr aller Dinge bin! Dies gilt jedoch
dem staatlichen Gesetz gegeniiber im gleichen MaB wie der Kirchen-
ordnung gegeniiber. Die kirchliche Ordnung hat nun nicht gleicher-
weise Mittel zu ihrer Durchsetzung zur Verfiigung wie das staatliche
Recht. Grundsétzlich aber unterscheiden sich die Mittel nicht vonein-
ander. Wenn z.B. ein Pfarrer aus disziplinarischen Griinden in den Ru-
hestand oder Wartestand versetzt wird, so geschieht dies in einem
rechtsférmigen Verfahren und die personlichen Folgen fiir den Betrof-
fenen tragen prinzipiell den gleichen Zwangscharakter wie die vom
staatlichen Recht verhangten Sanktionen.

Somit ware also nach einem langen Durchgang deutlich geworden,
daB die Unterscheidung des Kirchenrechts vom allgemeinen Recht
nicht prinzipieller Natur ist, sondern sich auf den jeweiligen Gegen-
stand bezieht. Der Rechtsbegriff ist von der “christlichen Sitte" her ge-
sehen, um mit Schleiermacher zu sprechen, derselbe. Die Reichweite
des Kirchenrechts dagegen ist einerseits geringer (es bezieht nur die
ein, die einer kirchlichen Gemeinschaft in Freiheit zugehorig sein wol-
len), andererseits weiter (es greift (iber die Staatsgrenzen hinaus in die
okumenische Weite). Seine Handhabung unterscheidet sich nicht prin-
zipiell vom (christlich verstandenen!) weltlichen Recht, wenn es auch in
seinen SanktionierungsmaBnahmen auf Grund der Glaubensfreiheit
beschrénkt ist. Es ist kein "Recht der Gnade®, aber ebenso wie das
(wiederum christlich verstandene!) weltliche Recht ein "Recht der
Liebe". Dieses nun miissen alle, die in der Kirche Recht setzen, hand-
haben und sprechen, standig vor Augen haben, auch wenn weliliche
Richter und Gesetzgeber dies manchmal vergessen sollten.

Recht der Liebe — das bedeutet keineswegs ein Recht zu abgemilder-
ten Bedingungen, mit ErmaBigungen sozusagen. Es bedeutet jedoch
ein Recht, das nicht zum Selbstzweck werden darf, sondern seinen
Mittelcharakter im Auge behalten muB. Es dient dem Schutz der
Schwachen, es soll Raum schaffen in dieser Welt fiir die Stimme der
Diener des Evangeliums und Freiheit zum wahren Gottesdienst ermog-
lichen. Soweit Einzelne fiir sich selbst nach Recht verangen diirfen,
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sollen sie die Stimme des Herrn héren: Wer dir den Mantel nimmt, dem
laB auch den Rock. D.h. Verzicht auf die Durchsetzung des eigenen
Rechts ist praktiziertes Evangelium. Ich kann aber nicht fiir andere auf
Recht verzichten und so u.U. den Schwachen der Willkiir des Starken
aussetzen, der sich nach dem Mantel auch den Rock aneignen will.
Hier gebietet es die Liebe (!), das Recht mit der gleichen Unnachgie-
bigkeit durchzusetzen, wie wir es im weltlichen Bereich fir selbstver-
standlich erachten. DaB die Rechtspraxis der Kirchen hier manches zu
wiinschen (ibrig 1&Bt, wird man nicht von der Hand weisen kdnnen. Es
ist aber Aufgabe der Theologie, durch Klarstellung eines evangelischen
Rechtsverstandnisses die nétigen Voraussetzungen fir eine Besserung
zu schaffen.
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Grundsatze und Erfahrung
Zur Bildungsverantwortung der Kirche im staatlichen
und kirchlichen EinigungsprozeB

Wenn die Praktische Theologie "in gleicher Weise Theorie aus Grund-
satzen und aus Erfahrung sein muB, wenn anders sie sowohl ihren
theologischen wie ihren praktischen Bestimmungen entsprechen soll*',
ist es verstandlich, daB die vierzigjahrige Erfahrung im Bereich des
Bundes der Evangelischen Kirchen in der ehemaligen DDR Gespréchs-
partnern aus der alten Bundesrepublik mit ernstem Nachdruck entge-
genhalten wird. "Sie kommen aus einer anderen Welt", wird dem Gast
im freundlichen und zugleich leise warnenden Ton bedeutet. Nichts
Nebensachliches trennt; es sind Erfahrungs-Welten. Wie weit tragt in
einer solchen Lage die verstandige Kraft iberkommener gemeinsamer
evangelischer Grundsatze? Oder muB die Praktische Theologie, die als
“wissenschaftliche(n) Theorie ... die Grundlage der Verantwortung fiir
die geschichtliche Gestalt der Kirche und fiir das gemeinsame Leben
der Christen in der Kirche bildet" (ebd., im Original kursiv), in den
neuen Bundeslandern einen wesentlich anderen Charakter annehmen?
Stellen Grundsétze etwas Unveranderliches dar, so daB sich lediglich
bei der praktischen Anwendung Unterschiede einfinden, oder sind
Grundsétze ihrerseits geschichtlich, wandeln sie sich im FluB der Zeit
auf Grund neuer Erfahrungen mit?

Die drei neuralgischen Punkte in den Kontroversen betreffen die Rege-
lung der Militarseelsorge, die Kirchensteuer und den schulischen Reli-
gionsunterricht. In allen drei Féllen spielt der Vorbehalt eine maBgebli-
che Rolle, daB das theologische Handeln und Denken die strikte Tren-
nung von Staat und Kirche zu beriicksichtigen habe. Was gegenwir-
tige Gesprache erschwert, ist damit nicht nur erstens die Erfahrung mit
einem ganz anderen Staat, sondern wegen der anderen Beziehung von
Staat und Kirche zweitens auch ein anderes Verstindnis von Kirche.
Weil der Staat anders war, hat man auch sich selbst als Kirche anders
erfahren. Im Bildungsbereich tritt drittens die Erfahrung mit einem véllig
anderen Schulsystem hinzu.

' D. Rossler: GrundriB der Praktischen Theologie. Berlin/New York 1986, 21.
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Der staatlich reglementierte Unterricht war weitgehend ideologisch ge-
pragt. Die Kirche muBte sich auf eine innergemeindliche "Christenlehre”
zurtickziehen. In zahlreichen kirchlichen Stellungnahmen aus dem Be-
reich des Bundes ist daher nach der Wende die Befiirchtung geduBert
worden, ein konfessioneller Religionsunterricht nach Art 7 GG fihre In
die Schule der 6stlichen Bundeslander eine neue ideologisierende In-
doktrination mit "umgekehrtem Vorzeichen" ein. Bei solchen Vorbehal-
ten ist im Ubrigen bis heute nicht immer ersichtlich, ob man nur einem
falschen Eindruck vom kirchlichen Handeln bei der Bevdlkerung
wehren will oder ob man einem Religionsunterricht, der “in Uberein-
stimmung mit den Grundsétzen der Religiongemeinschaften” (Art 7, 3
GG) zu erteilen ist, in unserem Falle also evangelischen Grundsétzen
folgen muB, tatsachlich einen indoktrinierenden Charakter unterstellt.

Die unterschiedlichen geschichtlichen Erfahrungen sind jedenfalls dem
Gesamteindruck nach so stark, daB sie doch wohl, so muB man ver-
muten, auch die theologischen Denkmodelle und persénlichen Motiva-
tionsweisen im Kern beriihren; damit sind auch Grundsatze vom ge-
schichtlichen Wandel nicht ausgenommen. Zumindest &8t sich dies
sagen: Innerhalb des geschichtlich entstandenen Spielraums, der
durch die Auslegung der reformatorischen Grundsatze in den ver-
schiedenen Stromungen des evangelischen Christentums ohnehin ent-
standen ist, zeigen sich auf dem gesellschaftlichen Gebiet der ehemali-
gen DDR im Vergleich zu dem der alten Bundesrepublik deutliche un-
terschiedliche Tendenzen. Die historische Chance fiir die (Praktische)
Theologie hierzulande besteht darin, daB die entstandene Situation als
symmetrische Lerngelegenheit begriffen wird; auch die Gebundenheit
des eigenen Treibens von Theologie und Padagogik hierzulande wird
deutlich. Sie war schon zuvor bewuBt, tritt jetzt aber an einigen Stellen
noch scharfer vor Augen.

Aus einer noch vor der Wende vom Bund vorgelegten Aufarbeitung der
theologischen Verhéltnisbestimmungen von Kirche, Staat und Gesell-
schaft geht hervor, daB hinsichtlich der Einschatzung der Wirkungsge-
schichte der zwei wichtigsten theologischen Modelle zur Bestimmung
des genannten Verhaltnisses, der Zwei-Reiche-Lehre und der Lehre
von der Konigsherrschaft Christi, die Barmer Theologische Erklarung
und Bonhoeffer den Schliissel fiir den Umgang mit jenen Modellen bil-
den. Auf dieser Linie "ergeben sich charakteristische Auspragungen.
Dazu gehort das deutlich erkennbare Bemiihen, die beiden Herr-
schaftsweisen Gottes wohl zu unterscheiden, sie zugleich aber starker
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als bisher aufeinander zu beziehen, um einer erneuten Trennung in
2zwei autonome Bereiche von vornherein entgegenzutreten... Es gibt
keine Neuauflage des Biindnisses von Thron und Altar, aber auch
keine Wiederholung der Behauptung von Eigengesetzlichkeiten"?.

Damit ist zum einen die politisch durchgesetzte strenge Trennung von
Staat und Kirche theologisch tendenziell positiv interpretiert worden.
Als Ausdruck einer "hinkenden” (G. Anschiitz) bzw. "milden” Trennung
(M. Heckel) muB darum von vielen ein Religionsunterricht an staatli-
chen Schulen im Sinne von Art 7, 3 GG als ein Abriicken von der einge-
nommenen klaren theologischen Linie empfunden werden. Gleichzeitig
soll zum anderen nicht ungeprift "Eigengesetzlichkeiten" das Feld
Uiberlassen bleiben. Darum betonen bis heute Vertreter der kirchlichen
Bildungspolitik in den neuen Bundeslandern, daB die Bildungsverant-
wortung der Kirche — auf der Linie einer starkeren Orientierung an der
Lehre von der Kdnigsherrschaft Christi als an der Zwei-Regiment-Lehre
— zwar durchaus in allen Bereichen der Gesellschaft zum Zuge kom-
men solle, aber nicht damit schon kirchliche Kooperation mit dem
Staat bedeuten dirfe, noch dazu auf institutioneller Ebene als Teilhabe
an staatlicher Macht und Subventionierung.

H. Zeddies hebt klarend hervor, daB auch die Lehre von der Kénigs-
herrschaft Christi vor MiBbrauch nicht sicher sei, wenn es um das Ver-
haltnis der Kirche zu Staat und Gesellschaft gehe. "Dabei kommt kei-
neswegs nur die Zwei-Reiche-Lehre als Anpassungsideologie in
Frage... Wie die Erfahrungen zeigen, 148t sich auch die Lehre von der
Konigsherrschaft Christi sehr wohl zur Legitimierung von Machtverhlt-
nissen und Gesellschaftsordnungen benutzen, wahrend umgekehrt
auch die Zwei-Reiche-Lehre zur Verweigerungshaltung fithren kann".
Wie es scheint, hat diese Klarstellung darin ihre Veranlassung, daB eine
gewisse Neigung besteht zu meinen, bei einer festgehaltenen Aquidi-
stanz zu jedem Staat, unbeschadet seiner Staatsform, kénne Kirche
authentischer Kirche sein. Mit dieser Annahme wire im Gefolge ge-
schichtlich-gesellschaftlicher "Erfahrung" ein theologischer "Grundsatz"
erster Ordnung beriihrt.

Zu den Voraussetzungszusammenhéngen fiir das padagogische Han-
deln der Kirche, auf das sich diese Skizze als einen Bereich der prak-
tisch-theologischen Praxisfelder konzentriert und begrenzt, gehért

2 H. Zeddies: Zur Wirkungsgeschichte von Zwei-Reiche-Lehre und Lehre von der Ko-

nigsherrschaft Christi in den evangelischen Kirchen in der DDR. In: Gemeinsam un-
terwegs. Dokumente aus der Arbeit des Bundes der Evangelischen Kirchen in der
DDR 1980-1987, hg. vom Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR. Redaktion:
R. Bodenstein, R.-D. Glinther, M. Ziegler, Berlin 1989, 289-332, hier 310.

3 Aa.0, 327,

181



K. E. Nipkow Zur Bildungsverantwortung der Kirche

nicht nur die Verhéltnisbestimmung von Kirche, Staat und Gesellschaft,
sondern auch der hermeneutische Umgang mit der Moderne.
Zunachst sind deutliche Parallelen in der Antwort auf jenen neuzeitli-
chen ProzeB zu beobachten, der liber die 40 Jahre der Existenz der
DDR weit hinausreicht. Sodann gibt es auch hier unterschiedliche Er-
fahrungen, die in der jeweiligen geschichtlichen Entwicklung begriindet
liegen.

Die reprasentative Darstellung der "padagogischen Dienste der Kirche"
im Bereich der Kirchen des Bundes im "Handbuch der Praktischen
Theologie" spricht zwar einerseits bezeichnenderweise in der Kapitel-
Uberschrift und sonst von "(Evangelischer) Unterweisung"®, bezieht
sich aber selbstverstandlich auch auf die "hermeneutische Fragestel-
lung" aus dem Umkreis der Entwicklung der modernen Exegese: auf
"die existentiale Interpretation”, “die erneute Diskussion um den hlston-
schen Jesus" und auf das Verhéltnis von "Kerygma und Geschichte"®.

Der Umkreis dieser Fragen verdankt sich dem geschichtlichen Wahr-
heitsbewuBtsein seit der Entwicklung des historischen Denkens. Mit
der Beachtung der hermeneutischen Frage ist folglich auch die
Katechetik in der ehemaligen DDR “als ganze den Menschen und
insofern auch der Religiositdt zugewandt, in der sie sich
gegebenenfalls vorfinden und die nicht nur zur Fessel, sondern auch
zum Reichtum ihres Menschseins werden  kann" Die
rellgtonstheoretlsche Diskussion zur "Religion der Neuzeit" ist pr|n2|p|ell
im Blick”. Die Frage nach der “Bedeutung allgemeiner Religiositat" fiir
den padagogischen Dienst an Kindern und Eltern, Jugendlichen und
jungen Erwachsenen wird aufgeworfen, um allerdings sogleich auf
Schwierigkeiten zu verweisen:” Im Vergleich zur westdeutschen
religionssoziologischen Forschungslage "fehlen breite Erhebungen"a.
Ferner habe der "weite Religionsbegriff, mit dem viele westdeutsche
Religionspadagogen arbeiten, in der DDR keine Resonanz', weil in der
Sicht des Marxismus-Leninismus Religion “"Ausdruck eines
unwissenschaftlichen Weltverhaltnisses" sei (ebd.). SchlieBlich wirke
"die spezifisch theologische Kritik nach, derzufolge Religion eine
sublime Form der Selbsterhohung (so das Urteil der dialektischen

* Handbuch der Praktischen Theologie. Dritter Band, Berlin 1978; Kap. 9: Die Unter-

weisung (J. Henkys/G. Kehnscherper).

G. Kehnscherper: Der Unterricht in der Gemeinde (Evangelische Unterweisung),
a.a.0., 70ff., 74ff.

J. Henkys: Die padagogischen Dienste der Kirche im Rahmen ihres Gesamtauf-
trags, a.a.0., 32.

" Hierzu D. Rossler, a.a.0., 65ff., bes. 78ff.
J. Henkys, a.a.0., 22.

5
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Theologie) und der Preisgabe von Weltwirklichkeit ist (so D.
Bonhoeffer)" (ebd.) — eine Position, deren einseitige Folgerungen von
J. Henkys so nicht geteilt werden, weil die Bildungsverantwortung der
Kirche "Verstandnis, ja Solidaritat" mit jenen voraussetzt, die an den
"flieBende(n)" Randern der Kirche auf ihre personliche und private
Weise religios sind: "Solidaritat des kirchlichen Christentums mit dem
nicht-kirchlichen" (24).

Weiter als mit dieser solidarischen Zuwendung zu den einzelnen Men-
schen ist allerdings die Katechetik in der DDR als Disziplin in ihrer
Theoriebildung nicht gegangen, hat sie nicht gehen kénnen und nicht
gehen wollen: nicht gehen kénnen, weil sie die Religionspadagogik als
Theorie des schulischen Religionsunterrichts auftreten sah, was von
vornherein nicht zwingend sein konnte; nicht gehen wollen, weil die
“Erfahrung” der eigenen gesellschaftlichen Lage keine "grundsétzliche"
Wendung zu einer "Religionspadagogik als Projekt von Theologie nach
der Aufklarung" nahelegte®. "In unserer gesellschaftlichen Lage konsti-
tuieren religiése Erscheinungen und religionspadagogische Fragestel-
lungen keine selbsténdige Disziplin neben und keine Teildisziplin inner-
halb der Katechetik. Vielmehr ist es die Katechetik selbst, die durch
diese Erscheinungen und Fragestellungen durchgehend mitbestimmt
ist."10 Darum wird empfohlen: *Jeder ‘Versuch einer katechetischen
Neuorientierung’ sollte sich in strenger Auseinandersetzung mit dem
katechumenatstheologischen Konzept in dessen starkster Auspragung
profilieren" (27). Von Neuorientierungen auf religionspadagogischer
Basis wird wenig erhofft (ebd.). Auch nach dieser Seite wird mithin
sichtbar, wie geschichtlich-gesellschaftliche Erfahrungen theoretische
Grundsétze zumindest so mitpragen, daB sie sich bis in die Bestim-
mung der Disziplin hinein auswirken und die Theoriebildung insgesamt
als geschichtlich bedingt erscheint.

Was fiir ein theoretischer Denkweg bietet sich an, wenn das Verhaltnis
von Grundséatzen und Erfahrung auf seiten der ersten nicht zu den bei-
den moglichen Reaktionen fiihren soll, die zu erwarten sind, wenn die
Geschichtlichkeit von Grundsatzen bewuBt wird: entweder zu ihrer Re-
Dogmatisierung, indem man sie unter Berufung auf Offenbarung der
Geschichtlichkeit entzieht, oder ihrer relativistischen Beliebigsetzung
als extremer Konsequenz ihrer geschichtlichen Abhangigkeit? Beide

® 8. den Aufsatz von F. Schweitzer in diesem Band.
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Reaktionen kénnen vermieden werden, wenn man den Konsens Uber
die Grundséatze auf einer libergreifenden allgemeineren Ebene sucht,
die dte "Inklusion” differenter praktisch-theologischer Optionen er-
laubt'". So vorzugehen ist freilich selbst ebenfalls voraussetzungsvoll.

Man kann und wird diesen Weg nur dann wahlen, wenn man
"grundsétzlich® — im Sinne eines obersten christlich-theologischen
Grundsatzes — jede theologische Theoriebildung in ihrer bleibenden
Angewiesenheit auf den ihr vorausliegenden geschichtlichen Weg der
Kirche und das ihr vorgegebene Leben der Christen erkennt und be-
jaht. Diesen Weg ist Schleiermacher gegangen, fiir die Theologie und
Ubrigens auch fiir die Padagogik. Dann gilt: "Die Dignitat der Praxis ist
unabhangig von der Theorie; die Praxis wird nur mit der Theorie eine
bewuBtere."'? Die Theoriebildung geht mit ihren Grundsatzen den Er-
fahrungen der Praxis nach. Praxis darf hierbei nicht praktizistisch ver-
engt begriffen werden. Sie meint das Ganze des christlichen Lebens in
Geschichte und Gegenwart in ihren Erscheinungsformen einschlieBlich
der Reflexion am Standort der praktisch Handelnden und Lebenden.
Die Grundsatze der Theorie, wie sie traditionellerweise die Dogmatik
oder Systematische Theologie formuliert, sind dann nach dem Vorbild
Schleiermachers, weil selbst dem historischen Wandel nicht enthoben,
in die “historische Theologie" eingeordnet.

Eine solche ‘nachgédngige’ Theoriebildung ist hierbei keinesfalls not-
wendig eine dem Zeitgeist angepaBte, wie nicht nur diesem theologi-
schen Ansatz, sondern in bezeichnender Parallele auch der "geistes-
geschichtlich-geisteswissenschaftlich” ansetzenden hermeneutischen
Padagogik vorgehalten worden ist. Die kritische Priifung erhélt selbst-
verstandlich auch jetzt ihren klaren Ort. Fiir Schleiermacher war er be-
kanntlich mit den Funktionen der “philosophischen Theologie" ge-
setzt! , wiederum aber nicht so, als konnten die MaBstébe der theolo-

O Henkys, a.a.0., 32.

"' Der Begriff ist der funktionalen Theorie und Systemtheorie entlehnt, zuerst T. Par-

sons: The System of Modern Societies. Englewood Cliffs, N.J., 1971, 27, 87ff.; s.
ferner die Schriften von N. Luhmann, R. Stichweh.

F. Schleiermacher: Padagogische Schriften. Erster Band: Die Vorlesungen aus
dem Jahre 1826. Unter Mitwirkung von Th. Schulze hg. v. E. Weniger, Disseldorf/
Miinchen 1957, 11.

Nach § 260 seiner "Kurzen Darstellung des theologischen Studiums” soll die prakti-
sche Theologie zwar nicht die Aufgaben richtig fassen lehren, sondern sie setzt
diese voraus und hat es nur mit der richtigen Verfahrensweise bei der Erledigung
der Aufgaben zu tun. Bezeichnenderweise stellt Schleiermacher jedoch an anderer
Stelle die philosophische Theologie und die praktische Theologie "gemeinschaft-
lich der historischen Theologie gegeniiber" (§ 66), da sie beide "unmittelbar auf die
Ausiibung gerichtet sind", eben im Wechselspiel von Kritik und Empirie. AuBerdem
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gischen Kritik nun doch letztlich dadurch auBerhalb des gegebenen
geschichtlichen Prozesses aufgefunden werden. Die "Idee” des Chri-
stentums und ihr geschichtlicher "Ausdruck" sind beide in der Ent-
wicklung des Christentums aufzusuchen, im "Gegeneinanderhalten"
des einen und anderen in wechselseitiger Durchdringung

Eine letzte Voraussetzung fiir diese Sichtweise ist in einem geschichtli-
chen Vertrauen zu finden. Dies Vertrauen des wissenschaftlichen
Theologen wurzelt im nichtwissenschaftlichen Glauben an Gottes Weg
mit seiner Schdpfung.

Schon fiir Schleiermacher stand dieser Weg unter den Bedingungen
der Moderne, sofern darunter, system- und modernitétstheoretisch ge-
sehen, die Signatur der "Differenzierung" verstanden werden muB: die
Ausbildung der modernen Gesellschaft als einer funktional differen-
Zierten Gesellschaft in ihrer "Gesellschaftsstruktur' und die analoge
Ausbildung der "Semantik" dieser Gesellschaft in Form differenzieren-
der Selbst- und Weltdeutungen'®, die in differenzierungstheoretisch
ansetzenden religionssoziologischen Analysen unter den bekannten
Leitkategorien der "Indwnduahsrerung und "Pluralisierung" von Religion
verhandelt werden'

Schleiermacher setzt in den "Reden" bei den Gebildeten unter den Ver-
achtern der Religion auf ihren "Sinn" fiir eine freie, individuelle, persénli-
che Religion in der inneren "Organisation" des Geistes'’. Dem Staat
wird ein Religionsunterricht unter gesellschaftlich einsichtigen Ge-
sichtspunkten im Sinne eines gesellschaftlichen Chnstentums und sei-
nes Beitrages zur "allgemeinen Bildung" zugeordnet '8, Gleichzeitig soll

hat der praktische Theologe die philosophisch-theologische Reflexion in sich
selbst standig mit durchzubilden und wahrzunehmen: "Die Aufgaben, zumal im
Gebiet des Kirchenregiments, wird derjenige am richtigsten stellen, der sich seine
philosophische Theologie am vollkommensten durchgebildet hat." (§ 336). Auf
diese Weise hat m.E. auch die praktische Theologie durch EinschluB der
philosophischen Theologie an der kritischen Funktion von Theologie teil.

" Aa.0.,§35, 5§32

N. Luhmann: Gesellschaftsstruktur und Semantik. Studien zur Wissenssoziologie
der modernen Gesellschaft. Bd. 3, Frankfurt/M. 1989.

Vgl. die Schriften von Th. Luckmann, P.L. Berger, F.X. Kaufmann u.a.

F. Schieiermacher: Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Veréich-
tern, hg. v. R. Otto, Géttingen, 6. Aufl. 1967, 105, 103.

“Dem Staat muB allerdings daran gelegen sein, daB seine Biirger religids seien" (F.
Schleiermacher. Padagogische Schriften. Zweiter Band: Padagogische Abhand-
lungen und Zeugnisse. Unter Mitwirkung von Th. Schulze hg. v. E. Weniger, Diis-
seldorf/Miinchen 1957, 143). Im Blick auf "Einsicht" als hauptséchliches Ziel dieses
schulischen Religionsunterrichts formuliert Schleiermacher: "Der Staat wiinscht
diese Einsicht bei allen, welche dereinst die Kirche als eine vom Staat adoptierte
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das kirchliche Christentum in christlichen Familien und Gemeinden sei-
nen Weg fortsetzen und den lebendigen, integrierenden Grund fiir die
anderen Formen des Christentums bilden.

Zuvor hatte Rousseau 1762 im Contrat social eine "Religion des Men-
schen", eine "Religion des_ Staatsbiirgers” und eine "Priesterreligion”
voneinander unterschieden'®. In staatspolitischer Sicht ist nach Rous-
seau die personliche Religiositat fiir den Staat uninteressant. Diesem
kann nur daran gelegen sein, "daB sich ein jeder Biirger zu einer Reli-
gion bekennt, die ihn seine Pflichten liebgewinnen laBt" (192). Fir eine
in diesem Sinne gesellschaftlich funktionale Religion ist darum auch
allein der Staat zustandig.

Pestalozzi hebt 1797 in den "Nachforschungen {iber den Gang der
Natur in der Entwicklung des Menschengeschlechts" ebenfalls drei
Formen von Religion voneinander ab; erstens das Christentum bzw.
die Religion als "Werk meiner selbst*?°, die fiir ihn die "wirkliche und
wahre Religion ist", weil sie, "wie die Sittlichkeit, ganzlich nur die Sache
des einzelnen Menschen" ist (225); zweitens die "Staatsreligion" des
“Eiferglaubens" (224), die - jetzt anders urteilend als Rousseau - fiir
Pestalozzi "Betrug" (ebd.) ist, namlich Dienerin der gesellschaftlichen
Verhéltnisse und ihres Mittelpunkts, der "Staatsmacht”; als solche aber
sei sie "selten Dienerin des gesellschaftlichen Rechts®, sondern meist
“allgemeine Hebamme des Unrechts der Macht” (223), wenngleich der
Mensch die Nationalreligion um der wahren Religion willen "schonen”
solle (224); drittens die kultische "Naturreligion" (224) des "Aberglau-
bens" (222). Seit der Aufklarungsepoche ist der hier zutage tretende
Differenzierungsvorgang unumkehrbar und gleichzeitig theologisch
umstritten.

Dietrich Réssler tragt der Entwicklung dadurch Rechnung, daB seine
Praktische Theologie in grundlegender Weise in ihrem Aufbau von der
differenzierten Verfassung des neuzeitlichen Christentums bestimmt ist.
“Im neuzeitlichen Christentum geht die Praxis des religiosen Lebens
nicht in den explizit kirchlichen Lebensformen auf. Sie besteht vielmehr
mit jeweils eigenem Gewicht daneben in den Lebensformen des indivi-

und benutzte Anstalt leiten sollen, d.h. bei allen Staatsdienern und in einem wei-
tern Sinn bei allen hdher Gebildeten" (174).

J.J. Rousseau: Der Gesellschaftsvertrag oder Die Grundséatze des Staatsrechts, hg.
u. eingel. v. H. Weinstock, Stuttgart 1958, 192.

J.H. Pestalozzi: Meine Nachforschungen iiber den Gang der Natur in der Entwick-
lung des Menschengeschlechts. In: SW, hg. v. A. Buchenau u.a., 1. Band, Berlin/
Leipzig 1927, 263-281, zit. n.: Religionspadagogik. Texte zur evangelischen Er-
ziehungs- und Bildungsverantwortung seit der Reformation. Bd. 1: Von Luther bis
Schleiermacher, hg. u. eingel. v. K.E. Nipkow u. F, Schweitzer, Miinchen 1991, 222,
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duellen und des gesellschaftlichen Christentums."2! Die "Inklusion” des
Differenten vollzieht sich dadurch, daB die "Einheit" der Praktischen
Theologie in bezeichnender Weise als geschichtlich gewordenes Be-
Ziehungsgefiige beschrieben und gedacht wird: im Begriff der
“dreifachen Gestalt des Christentums in der Neuzeit" (79).

Als ein Beziehungsganzes und damit als ein relationales Gefiige, nicht
als gleichsam substanzmetaphysisch zu denkendes Identisches, wére
innerhalb der Praktischen Theologie auch die Theoriebildung fiir das
pddagogische Handeln der Kirche anzulegen. Schwer miteinander
vermittelbar, so scheint es, stehen sich die "Religionspadagogik” in den
alten und die "Katechetik” in den neuen Bundesldndern einander ge-
geniber. Bei J. Henkys wird eine Vermittlung durch eine bemerkens-
werte komplementare Denkfigur versucht: “Die Religionspadagogik ist
die anthropologische Seite der Katechetik, die Katechetik der theologi-
sche Ort der Religionspadagogik."?®> Genau besehen ist es jedoch
keine symmetrische Komplementaritat; denn die Katechetik bleibt die
den theologischen Ort der Religionspadagogik anweisende und damit
diese theologisch ein- und unterordnende GroBe; die Religionspad-
agogik ist nur eine Seite der Katechetik, die anthropologische. MiiBte
aber nicht das, was die evangelische Religionspadagogik seit dem 18.
Jahrhundert theoretisch auf den Begriff und praktisch ernst zu nehmen
versucht hat, namlich die Rekonstruktion der Aufgabe der Glaubens-
Uiberlieferung unter neuen Bedingungen, von konstitutiver theologi-
scher Bedeutung sein? Die gedankliche Losung als Weg zur Verstandi-
gung im staatlichen und kirchlichen EinigungsprozeB kdnnte im Begriff
und im Entwurf einer "Theorie kirchlicher Bildungsverantwortung"® lie-
gen, die beides, die Religionspadagogik und die Katechetik (sowie die
Gemeindepéadagogik als ihr Erbe) einschlieBt®. Wiederum wird die In-
klusion dadurch maglich, daB in Orientierung am geschichtlichen Ge-
samtprozeB eine libergeordnete Ebene betreten wird. Wie tragfahig ist
diese Theoriebildung hinsichtlich der jetzt nochmals in den Blick zu
nehmenden konkreten padagogischen Streitfragen? Welche Grund-
sédtze muB die Reflexion beachten, damit Inklusionen dieser Art nicht
unangemessen harmonisieren, sondern sachlichen Gegensatzen und
— nicht zuletzt — befiirchteten ideologischen Instrumentalisierungen (s.
oben) Rechnung tragen?

26 Ra 097!
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i Vgl. v. Vi.: Bildung als Lebensbegleitung und Erneuerung. Kirchliche Bildungsver-
antwortung in Gemeinde, Schule und Gesellschaft, Gitersloh, 2. Aufl. 1992.
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Das gemeinte weite Theoriegefiige kann sich auf die Reformation be-
rufen. Die Reformatoren haben die padagogische Verantwortung
grundsatzlich fiir beide Regimente Gottes entfaltet. In diesem Sinn be-
zieht sich die Bildungsverantwortung der Kirche heute erstens als un-
geteifte Verantwortung auf einen gestuften Unterricht im Zusammen-
hang von Taufe und Kirchenmitgliedschaft innerhalb der Kirche selbst,
und zwar um der Verbindung des Glaubens und selbsténdigen Verste-
hens willen, so die zentrale Pointe der Reformation. Zweitens bezieht
sich die Bildungsverantwortung der Kirche als mit anderen gesell-
schaftlichen Verantwortungstragern geteilte padagogische Mitverant-
wortung auf die padagogische und menschliche Qualitat von Erzie-
hung und Bildung im &ffentlichen Bildungssystem. Dieser geteilten Ver-
antwortung entspricht bei einer res mixta (schulischer Religionsunter-
richt, offentliche Erwachsenenbildung in evangelischer Tragerschaft)
eine doppelte Begriindungspfiicht: eine theologische und eine bil-
dungspolitisch-padagogische.

Das Gegenstandsfeld erstreckt sich in dieser Sicht auf Gemeinde,
Schule und Gesellschaft gleichermaBen. Die herkdmmlichen, noch
dazu konkurrierenden Disziplinbezeichnungen wie "Katechetik" (Ge-
meindepadagogik) und “"Religionspadagogik” miiBten schon gehdrig
strapaziert werden, um das mit zu umfassen, was sachgemaB zu be-
riicksichtigen ist. Der Begriff der "Katechetik" riickt am wenigsten den
vollen Durchmesser der padagogischen Handlungsbereiche und Refle-
xionsdimensionen vor Augen. Der Begriff der "Religionspadagogik” ist
auf "religidse” Erziehung und Unterweisung bezogen mit der Folge, daB
auch in den neueren religionspadagogischen Entwiirfen die Praxisfel-
der der "kirchlichen Schulen” und "kirchlichen Erwachsenenbildung”
gar nicht oder selten beachtet werden. Das kirchliche Schulwesen blieb
uberhaupt theorielos; die kirchliche Erwachsenenbildung erdffnete sich
selbst ihr eigenes theoretisches Spielfeld, oder sie wird in Kompendien
und Leitfaden entweder der Gemeindepadagogik oder der Religions-
padagogik eingeordnet.

Eine Ubergreifende Theorie kirchlicher Bildungsverantwortung als
praktisch-theologische Teiltheorie des kirchlichen Lebens und Han-
delns hat schlieBlich auch nicht mehr nur wie bei dem verbreiteten ver-
engten Verstandnis von Religionspadagogik lediglich den Religionsun-
terricht im Blick, sondern auch die Aufgabe der Kirche, in einer pluralen
Gesellschaft rechtmaBig und in nicht-bevormundender Weise allge-
meine Erziehungs-, Bildungs- und Schulprobleme mitzubedenken und
mitzubeurteilen — eine zur Zeit in den neuen Bundeslandern besonders
dringliche Herausforderung. Sie kann weder unter dem Begriff der "Ka-
techetik" noch dem der "Religionspédagogik” zureichend theoretisch
gefaBt werden. In der herkémmlichen Darstellung der Religions-
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padagogik kommen schulpddagogische Fragestellungen nur funktional
in bezug auf den Religionsunterricht zur Sprache. Beide Disziplinbe-
zeichnungen sind insgesamt zu eng und spiegeln in gewisser Weise
einen Riickzug aus dem Ganzen des offentlichen padagogischen Dis-
kurses, als Folge der gesamtgesellschaftlichen "Ausdifferenzierung der
Religion"".

Wahrend aus jiingsten Gesprachen (iber die Thematik ersichtlich ist,
daB ein reformatorisch orientierter tibergreifender Ansatz hinsichtlich
seiner gegenstandlichen Weite konsensfahig sein dirfte, weil in den
Kirchen der ehemaligen DDR sowohl aus der Sicht der Zwei-Reiche-
Lehre als auch der Lehre von der Konigsherrschaft Christi ein weites
Verstdndnis von geschuldeter "Weltverantwortung" stets unstrittig
war?>, sind andere Problemaspekte offen. Wenn Katechetik und Religi-
onspadagogik zusammenfinden sollen, indem die jeweils sie ge-
schichtlich konstituierenden Momente in gleicher Weise beriicksichtigt
werden, miiBte die Katechetik in den neuen Bundeslandern in "grund-
sétzlicher" Weise die moderne Religionspadagogik in sich aufnehmen,
wahrend sich gegenliber bestimmten Formen der westdeutschen Reli-
gionspadagogik die Frage nach ihrem Verhaltnis zur Praktischen
Theologie und ihrem katechetischen Erbe stellt. Systematisch steht an
dieser Stelle die Klarung des Verhaltnisses von "Glaube" und "Bildung"
an. Konkret gefaBt: Soll es, bewuBt vereinfacht, in katechetischen Ver-
anstaltungen (Konfirmandenunterricht, Christenlehre) um "Glauben"
und "Unter-Weisung®, in religionspadagogischen Veranstaltungen
(schulischer Religionsunterricht) um “Religion" und kritische "Bildung"
gehen? Oder sind beide, Glaube und Bildung, hier wie dort unteilbar,
was theologisch wie padagogisch begriindet werden kann?

Was kann in dieser Hinsicht sodann, um an die obige Frage nach dem
hermeneutisch-didaktischen Umgang mit der Glaubenstradition unter
den modernen Bedingungen zuriickzuerinnern, die an anderer Stelle
ndher ausgearbeitete heuristische Unterscheidung zwischen einer
Hermeneutik und Didaktik des vorhandenen Einverstédndnisses im
Glauben und einer Hermeneutik und Didaktik des nicht vorhandenen
Einverstandnisses austragen (ebd., S. 383 ff.)? Im ersten Fall wird in
den hier einschlagigen klassischen Darstellungen bei allen Beteiligten

2 N. Luhmann: Die Ausdifferenzierung der Religion. In: Ders.: Gesellschaftsstruktur

und Semantik (Anm. 15), 259ff.

Vgl. H. Zeddies, a.a.O. (Anm. 2), 311, 319.

% Zu dieser letzten Auffassung ausfiihrlicher in der in Anm. 23 angegebenen Verof-
fentlichung, 561ff. Zur problem- und wissenschaftsgeschichtlichen Zusammen-

schau von Religionspadagogik wie Katechetik "vor dem Horizont von Aufklarung
und Moderne" siehe F. Schweitzer in diesem Heft.
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das bereits vorausgesetzt, was der Unterricht dann nur noch allenfalls
bekraftigen und weiterfihren kann. Im Sinne eines pneumatischen Zir-
kels gilt: "Um von Gott angeredet zu werden, muB man von ihm ange-
redet sein."?” Im anderen Fall wird der Unterrichtende "als Interpret
unter den Bedingungen des Nicht-Glaubens" begriffen®>. Die Schwie-
rigkeiten mit der Einfllhrung des Religionsunterrichts in den neuen
Bundeslandern scheinen damit zusammenzuhédngen, daB trotz der
Aufnahme nichtgetaufter Kinder in die "Christenlehre” diese insgesamt
nicht unter den "Bedingungen des Nicht-Glaubens" konzipiert worden
ist. Sie war zwar offen fiir nichtglaubige Kinder und Jugendliche, aber
sie verstand sich ihrer Aufgabe nach als gemeindepadagogische Ver-
anstaltung mit einem emphatischen Sinn von Gemeinde. "Der kateche-
tische Dienst in der DDR hat nun einmal unter dem Leitbild der Einglie-
derung der Nachwachsenden in die miindige Gemeinde begonnen,
und zwar mit geschichtlicher Notwendigkeit."® Hilfreich scheint hier
allerdings die Uberlegung zu sein, daB beide hermeneutischen Grund-
situationen standig faktisch ineinander ibergehen kdnnen, wenn man
nur genau auf die innere Lage der Betroffenen und die tatséchlichen
unterrichtlichen Prozesse achtet. Die Jugendlichen sind offene GrdBen
wie auch Gott selbst in seinem Handeln.

v

Bei dem hier skizzierten ProblemaufriB verliert die Frage nach der ge-
nauen Gestalt des Religionsunterrichts in den neuen Bundeslédndern
zwar nicht ihre Brisanz, aber sie wird in einen gréBeren Rahmen gestellt
und so davon entlastet, der einzig ausschlaggebende Faktor fiir das
sein zu missen, was mit der Bildungsverantwortung der Kirche als
Aufgabenspektrum ansteht.

Die zur Zeit Mitte 1991 eingeleiteten oder angestrebten Probleml&sun-
gen lassen zwei Formen der Etablierung von Religionsunterrichts er-
kennen. Die erste Option, die im Freistaat Sachsen und in Thiringen
bereits vom Herbst 1991 an fiir einzelne Jahrgénge realisiert werden
wird, ist der verfassungsgemaBe konfessionelle Religionsunterricht
nach Art 7 GG, der seit 1971 in der EKD im Lichte von Art 4 GG inter-

? H. Kittel: Vom Religionsunterricht zur Evangelischen Unterweisung. Hannover

1947, 3. durchgesehene Aufl. 1957, 12.

H. Stock: Studien zur Auslegung der synoptischen Evan'gelien im Unterricht. Gii-
tersloh 1959, 57.

e Henkys, a.a.0., 27.
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pretiert wird®. Er versteht sich als freies Angebot “zur Sicherung der
Grundrechtsausiibung durch den einzelnen” (58). Sie wird dreifach
grundgesetzlich gewahrleistet, durch die Entscheidung der Eltern iiber
die Teilnahme ihrer Kinder, durch die Abmeldeméglichkeit der Schiiler
von einem bestimmten Alter an und durch das einzuholende Einver-
nehmen der Religionsgemeinschaften nach Art 7, 3 GG, damit nicht
dem Staat das alleinige Verfiigungsrecht (Definitionsmonopol) fiir die
Bestimmung der religiésen Unterrichtsinhalte und -ziele iiberlassen
bleibt, womit seine weltanschauliche Neutralitit preisgegeben wiirde.

Die zweite Option, wie sié vom Kultusministerium in Brandenburg, un-
terstiitzt durch kirchliche Gruppen, favorisiert wird, richtet sich auf ein
nicht nur fir die Schule, sondern auch fiir alle Schiiler obligatorisches
Fach. Man kann ein solches Pflichtfach als "Religionskunde" ausge-
stalten oder, so der Plan in Brandenburg, unter der Bezeichnung "Le-
bensgestaltung/Ethik/Religion”. Auch noch andere Varianten sind
mdglich. Religionsunterricht versteht sich jetzt als ein kulturell-gesell-
schaftlich und personlich notwendiges Schulfach ohne Entschei-
dungsmoglichkeit der Eltern, ohne Abmeldeméglichkeit durch die
Schiiler und ohne ein einzuholendes "Einvernehmen" der Religionsge-
meinschaften nach Art 7, 3 GG; daher bleibt das Verfiigungsrecht (Defi-
nitionsmonopol) fiir die Bestimmung der religidsen Unterrichtsinhalte
und -ziele allein dem Staat (iberlassen. Damit seine weltanschauliche
Neutralitat nicht verletzt wird, miissen jetzt diese Inhalte religi-
onswissenschaftlich-religionskundlich dargestellt werden. Die staatliche
Behdrde in Brandenburg wiinscht zwar eine Mitwirkung der Kirche, die
in "geregelter" Form erfolgen soll. Eine Kooperation ist auch durchaus
denkbar; sie hétte jedoch einen ganz anderen Charakter, als der Weg
nach Art 7, 3 GG vorsieht. Eine wirkliche Mitbestimmung der Kirchen,
die auf eine entsprechende theologische Pragung des Unterrichts
hinauslaufen wiirde, auf eine konfessionelle oder - falls sich die Kir-
chen 6kumenisch verstandigen sollten — auf eine allgemein christliche,
wirde vielmehr im Blick auf die nichtchristlichen Schiiler bei einem
Pflichtfach die Gewissens- und Religionsfreiheit verietzen.

Was sind die méglichen Stdrken und Schwichen beider Optionen? Die
mogliche Schwéche der ersten Option ware eine konfessionalistische
Verengung, der westdeutsche Religionspadagogen und EKD-Kommis-
sionen die Forderung 6kumenischen und interreligiésen Dialogs inner-
halb des Faches und zwischen den verschiedenen Formen des Religi-

% Vgl. die Stellungnahme der Kommission | der EKD: Zu verfassungsrechtlichen Fra-
gen des Religionsunterrichts (vom Rat der EKD am 7./8. Juli 1971 zustimmend zur
Kenntnis genommen). In: Bildung und Erziehung. (Die Denkschriften der EKD,
4/1), hg. v. Kirchenamt der EKD, Giitersloh 1987, 57ff.
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onsunterrichts (wechselweiser Besuch ve1rschiedener Religionsunter-
richtskurse) entgegenzusetzen versuchen® .

Die Stirken des ersten Modells liegen in der Transparenz der theologi-
schen Grundlegung, in der den Unterrichtenden erdffneten Moglichkeit,
von der Grundlage ihres Glaubens her personlich Stellung zu beziehen,
und in dem Recht der Kirchen, eine Instrumentalisierung des Religi-
onsunterrichts durch den Staat, etwa bei heiklen politischen Themen,
abzuwehren.

Der Notwendigkeit einer ethisch-religidsen Lebensorientierung fir alle
im Sinne des Motivs der zweiten Option wird bei dem ersten Modell
durch das Fach "Ethik" als "Ersatzfach” (denkbar auch als "Alternativ-
fach") Rechnung getragen.

Die mdglichen Schwachen der zweiten Option wéren — von der Nicht-
einlésung des Verfassungsgebots des Grundgesetzes abgesehen -
seine lebens-, ethik- und religionskundliche Allgemeinheit, die den Un-
terrichtenden auferlegte grundsatzliche Neutralitit (im Einzelfall not-
wendig werdender Stellungnahmen zumindest Zuriickhaltung, da ja fir
die Schiiler das Fach Pflichtfach ist und sie sich nicht aus Gewissens-
griinden entziehen konnen) und die relative Wehrlosigkeit eines sol-
chen Faches gegeniiber staatlichen Verwendungsinteressen.

Die Starken des Modells liegen in der von vornherein beabsichtigten
breiten Vergleichsmoglichkeit verschiedener ethischer Entwiirfe, welt-
anschaulicher Richtungen und religioser Traditionen, christlicher wie
nichtchristlicher, und darin, daB die Klassengruppe zusammenbleibt.

In den Landeskirchen der neuen Bundeslander ist die Einstellung zu
den beiden Modellen unterschiedlich, entsprechend den "Erfahrungen”
mit Kirche und Staat, die man fiir besonders wichtig halt. Eine wissen-
schaftliche praktisch-theologische Theorie hat diese Erfahrungen zu
respektieren. Sie hat ihrerseits jedoch darauf zu achten, daB die
"Grundsétze" klar bleiben und grundsatzliche Unterschiede nicht ver-
wischt werden. Von hier aus ist ein Versuch zu beurteilen, der die Stér-
ken der beiden Modelle vereinen will*2,

Nach dieser Lesart des brandenburgischen Modells soll auf der einen
Seite so vorgegangen werden, daB8 grundsétzlich die "Glaubensfreiheit”
"gewahrt" wird. Ferner soll dem "Staat/der Schulbehérde nicht (iberlas-
sen bleiben, die Inhalte von Religion allein festzulegen®; darum sei eine

a1 Vgl. u.a. die Stellungnahme der EKD, a.a.0. (Anm. 30), 60f.

2 Doyé: Lebensgestaltung/Ethik/Religion. Der Vorschlag fiir ein neues Unter-
richtsfach im Land Brandenburg. In: Potsdamer Kirche vom 2.6.1991 (demnachst
in: Die Christenlehre).
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"Zusammenarbeit mit den Kirchen" vorzusehen. SchlieBlich wird eine
authentische Begegnung der Schiiler mit Religion in der Weise ange-
strebt, daB diese in den Unterrichtenden als persénlichen Blirgen le-
bendig reprasentiert wird. Es ist von Religionslehrern die Rede, die "in
tiberzeugender Weise mit ihrem Leben fiir das einstehen, was sie mit
den Schiilern bearbeiten”, also dann auch wohl geradezu bekenntnis-
haft fiir bestimmte religidse Uberzeugungen eintreten. Alle Momente
sollen auf der anderen Seite fiir ein Pflichtfach gelten, bei dem es keine
Abmeldeméglichkeit gibt und den zur Mitarbeit eingeladenen Kirchen
keine Mitbestimmung im Sinne eines einzuholenden "Einvernehmens"
eingerdumt werden darf (wodurch allein rechtméBig das Festlegungs-
recht des Staates eingeschrankt werden konnte), weil sonst die Glau-
bensfreiheit verletzt wird, die man gerade bewahren will. So ist dieser
Versuch ein zwar wohlgemeinter, aber selbstwiderspriichlicher Aus-
weg, durch den die Unterschiede zwischen den beiden Optionen eher
verdunkelt werden. Er lauft Gefahr, das einzugrenzen, was geschiitzt
werden soll: die religiése Freiheit der Schiiler.

\')

Die Ausfiihrungen nahmen ihren Ausgangspunkt bei den Erfahrungen
der Kirchen in der ehemaligen DDR in ihrem Verhéltnis zu Staat und
Gesellschaft. Die Kontroverse um die angemessene Form eines schuli-
schen Religionsunterrichts spiegelt abschlieBend noch einmal den
strittigen Kernpunkt: Kann die Weltverantwortung und mit ihr die Bil-
dungsverantwortung der Kirche angemessener bei einer strengen
Trennung von Staat und Kirche unter dem Vorzeichen negativer Religi-
onsfreiheit wahrgenommen werden oder durch Mitwirkung in &ffentli-
chen staatlichen Bildungsinstitutionen im Namen positiver Religions-
freiheit?

Genauer besehen, erreicht man mit dieser Gegenlberstellung noch
nicht das grundsétzliche Problem. Die verfassungspolitische Frage der
Trennung muB in die theologische der sachgemaBen Unterscheidung
Uberfiihrt werden. Zivilreligion macht sich auch in einer Situation strik-
ter Trennung gesellschaftlich breit. Es ist verstandlich, wenn gerade
Christen in den &stlichen Landeskirchen vor Formen neuer politischer
Instrumentalisierung auf der Hut bleiben méchten. Ebenso ist es be-
greiflich, daB Zeitgenossen in der ganzen Bundesrepublik gegeniiber
kirchlichen Hegemonieinteressen besonders sensibel sind. In dieser
Situation hat die Kirche als erstes ihrerseits kritische theologische
Selbstunterscheidung zu iben. Sie muB priifen, ob ihr Tun theologisch
rechtméBig ist oder ob sie unter der Hand (bildungs)politischem Op-
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portunismus bzw. klerikaler Selbstbehauptung verfélit und so sich
selbst mit der Sache Gottes verwechselt, fiir die sie eigentlich da ist.
Erst wenn sie dies erste ernst nimmt, darf die Kirche zweitens den Staat
an die ihm aufgegebene politische Selbstunterscheidung erinnern,
dann namlich, wenn er weltanschauliche Neutralitat vorgibt, sie aber
faktisch unterlauft, oder wenn er als iibergeordnetes gesamtstaatliches
Motiv ausgibt, was in Wirklichkeit parteipolitischem Interesse gehorcht.
Beidemal tduschen sich Kirche bzw. Staat (iber sich selbst; Theologie
und Politik geraten unter Ideologieverdacht. Da hinsichtlich dieser
letzten Problematik kirchliche Erfahrungen in allen geschichtlichen
Epochen unter allen Staatsformen gemacht worden sind, bezeichnet
die Maxime der doppelseitigen ideologiekritischen Unterscheidung
einen uneingeschrénkt gliltigen praktisch-theologischen Grundsatz.
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Reinhard Schmidt-Rost

Die Bedeutung der "Kunstregeln" fiir die Praktische
Theologie

| \
Gestalten des Evangeliums

"Wir wollen nu wieder zum Evangelio kommen, welchs gibt nicht ei-
nerieiweis;a Rat und Hulf wider die Sunde; denn Gott ist reich in seiner
Gnade ..."

Mit diesen Worten rilhmt Martin Luther in den Schmalkaldischen Arti-
keln den Reichtum Gottes in seiner Gnade und Giite, die dem Men-
schen das Evangelium nicht nur in einerlei Weise, non uno modo, zu-
ganglich macht; vielmehr wird es hérbar und sichtbar in Wort und Sa-
krament, aber auch spiirbar im Amt der Schliissel und vernehmlich
“per mutuum colloquium et consolationem fratrum”. Die Eindeutigkeit
in der Vielfalt der Erscheinungsweisen des Evangeliums, wie sie Gottes
Giite und Gnade reichlich und taglich in der Fiille der Lebensmdoglich-
keiten darbietet, wahrzunehmen und zu veranschaulichen, ist Anspruch
und Auftrag jeder Praxis des Glaubens.

Der Glaube verlangt nach einer Gestaltung. Welche Gestaltung den
Glauben und seinen Grund angemessen zum Ausdruck bringt, ist
Sorge aller, die das Evangelium weitergeben wollen, es ist also prinzi-
piell Sorge jedes Christen, insbesondere aber derer, die — rite vocatus
- diesen Dienst, den Dienst der Verkiindigung bernommen haben.
Koénnte fir den evangelischen Christen fiir sich vielleicht jedes Mittel
recht sein, das ihm sein Herz nahelegt, so werden dem mit dem Dienst
der Verkiindigung Beauftragten in seiner Verantwortung fir die Ge-
meinde nur solche Mittel recht sein, die das Evangelium nicht
‘verschiitten’, weder institutionell zudecken, noch in subjektiver Willkir
verantwortungslos ausgieBen. Der Beauftragte hat seine persdnlichen
Eigenheiten an die Allgemeinheit des Amtes zu binden und den allge-
meinen Auftrag mit seiner Person auszufiillen. Er sieht sich aber tber
diesen Anspruch, die reichhaltigen Erscheinungsweisen des Evangeli-
ums durch eine persénlich gestaltete Amtstatigkeit im Leben der Ge-
meinde zur Anschauung kommen zu lassen, hinaus, in der Gegenwart
der Notwendigkeit gegeniiber, sein Handeln und Leben zwischen indi-
viduell-christlicher Existenz und wissenschaftlich-theologischer Be-

' Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Herausgegeben im

Gedenkjahr der Augsburgischen Konfession 1930, 6.Aufl. 1967, S.449
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rufsausiibung im Rahmen der Organisation Kirche vermitteind zu ge-
stalten, die soziale Verortung seiner Existenz ist mit dem Amtsbegriff,
die Kennzeichung der individuellen Seite seiner Téatigkeit mit dem Per-
son-Begriff kaum noch ausreichend zu kiéren.

Die folgenden Uberegungen zu einer Theorie der Gestaltung der Pra-
xis christlichen Glaubens in der modernen Gesellschaft gelten der
These, daB F.Schleiermacher mit seinem Entwurf der Praktischen
Theologie als Kunstlehre einen Beitrag zur Vermittlung von Person und
Amt auf dem schmalen Grat wissenschaftlicher Interpretation geleistet
habe, einen Beitrag, von dem sich begriindet erwarten |aBt, daB er
auch fiir die noch komplexere Aufgabe der Zuordnung von individuel-
len, theologisch-wissenschaftlichen, beruflichen und organisatorisch-
institutionellen Momenten bei der Gestaltung der Praxis des Glaubens
eine Richtung weisen kénnte. Haben die "Kunstregeln" — wie zu zeigen
sein wird — die fruchtbare Spannung von Person und Amt durch die
Verschmelzung von Zweck und Mitteln auf der Ebene wissenschaftli-
cher Reflexion bewahrt und der individuellen Gestaltung zugénglich er-
halten, so konnte dieser Begriff in der gegenwartigen Diskussion die
Praktische Theologie daran erinnern, daB sie weder die Handlungs-
theorie einer Organisation noch eine Berufstheorie zu formulieren,
noch auch Anleitung fiir eine zuféllige individuelle Praxis zu geben hat,
sondern eine Theorie der je individuell verantworteten Gestaltung
christlicher Lebenspraxis sein soll.

Diese Uberlegung ist in drei Schritten zu entfalten:

Zunachst sind Momente der Vorgeschichte der wissenschaftlichen
praktischen Theologie zu skizzieren, die das Anliegen dieser Uberle-
gungen illustrieren und die Besonderheit an Schleiermachers prakti-
scher Theologie als Kunstlehre hervortreten lassen; diese ist sodann in
wenigen Strichen als Lehre von der individuellen Gestaltung christli-
chen Lebens darzustellen, ehe schlieBlich drittens die gegenwaértige
Situation der Praktischen Theologie von Schleiermachers Uberlegun-
gen her kritisch ins Gespréach gezogen wird.

]
Die amtliche und persénliche Forderung der Selbstédndigkeit
im Glauben

Férderung der Selbstandigkeit des einzelnen Christen in der Gestal-
tung seines Lebens im Glauben hat als Anspruch alle protestantischen
Reformbewegungen motiviert. So hat — um nur einen berilhmten Zeu-
gen zu zitieren — Ph.J.Spener unter Berufung auf Luther das pium de-
siderium ausgesprochen, “daB ... jeglicher Christ nicht nur selbs sich
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und was an ihm ist / gebeth / dancksagung / gute werck / allmosen /
etc. zu opffern /sondern in dem Wort deB Herrn emsig zu studiren /
andere / absonderlich seine hauBgenossen / nach der gnade, die ihm
gegeben zu lehren / zu straffen / zu ermahnen / zu bekehren / zu er-
bauen / ihr leben zu beobachten / vor alle zu beten / und vor ihre se-
ligkeit nach miiglichkeit zu sorgen gehalten seye."?

Spener erhoffte wie Luther von den ins Amt Berufenen den entschei-
denden Beitrag zu solcher Verselbstandigung der Laien und wandte
sich deshalb entschieden gegen das "angemaste Monopolium" des
geistlichen Standes, sofern dessen Vertreter sowohl die Laien unmiidig
hielten, als auch in ihrer Tragheit und Verantwortungslosigkeit bei sich
selbst verharrten.

Indessen waren es nicht nur die reformatorischen und reformerischen
AnstdBe, die auf eine Gestaltung der Amtstétigkelt hinwirkten, die zur
Verselbstiandigung der Laien sollte beitragen kdnnen; auch die Kom-
pendien evangelischer Pastoraltheologie sind als Leitlinien zu lesen, mit
deren Hilfe die Amtsinhaber befahigt werden sollten, das Glaubensle-
ben der ihnen anvertrauten Gemeindeglieder zu fordern. Dabei ergab
sich allerdings vor allem im Laufe des 18.Jahrhunderts ein Trend zur
Individualisierung christlicher Lebensgestaltung, der eine neue, andere
Unfreiheit heraufbeschwor, wie ein Vergleich eine Pastoraltheologie
aus der Zeit der Reformorthodoxie und eines entsprechenden Werkes
aus dem spaten 18.Jahrhundert zeigt.

Das "Specimen theologiae practicae’, das Georg Heinrich Haeberlin
1690 in Tibingen verdffentlichte, stellt sich mit seinem Untertitel "brevis
et perspicua Manuductio, qua ratione Minister Ecclesiae in omnibus
aut saltem praecipuis, qui occurrere possunt, casibus officio suo rite
defungi queat" als eine Handreichung fiir den Pfarrer vor, die diesen
durch eine kasuistische Aufschliisselung seiner Pflichten und Aufgaben
zu einer regelmaBigen Gestaltung seiner Praxis hinfilhren mochte. Die-
ses fiir die lutherische Orthodoxie durchaus typische Werk bietet
zunéchst eine allgemeine Amtslehre und daran anschlieBend 132 Ein-
zelfragen der pastoralen Praxis. In jeweils drei bis sechs Regeln
werden zu jeder Einzelfrage Belehrungen und Entscheidungshilfen an
die Hand gegeben. Die selbstandige Urteilsfahigkeit des Pfarrers wird
bei einem solchen Verfahren nur insoweit gefordert, als er den jeweils
vorliegenden Fall an der passenden Regeln messen soll.

Ein selbstandigeres Urteil wird ihm hingegen in der Fragen nach der
rechten religidsen Erziehung mit der Vorlage einer Musterkatechese
und der Aufstellung einer Regel abverlangt, die auch erkennen laBt,

2 Ph.J.Spener, Pia desideria, hg. v. K. Aland, Berlin 1964°, p.59
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welchen Sinn die Forderung nach Selbstandigkeit des Urteils hier hat:
"Explorentur Catechumeni per quaestiones, an intelligant catechis-
mum, non exigendo responsionem verbis praescriptis recitandam,
quod itidem opus saltem memoriae esset, non judicii, sed talem, quam
ipsi suis verbis pro captu suo efforment, ut quousque in cognitione
rerum coelestium profecerint, ostendant'®, Die Unterwelsung der
Katechumenen ist das Feld, auf dem die Selbstandigkeit im Urteil und
in der Erkenntnis des Glaubens vor allem wachsen soll. Die Auffas-
sungsgabe der einzelnen muB angeregt werden, weil die individuelle
Auffassung der Entwicklung im Glauben dient.

In diesen Ansitzen zur Férderung des individuellen Glaubenslebens
zeichnen sich gewiB auch die Einfliisse der pietistischen Theologie
schon ab. Sie sind aber insbesondere beachtenswert im Hinblick auf
die Weiterentwicklung, die sich achtzig Jahre spéter in einer Pastoral-
theologie im Geist der Aufkidrung beim gleichen Thema findet. Johann
Friedrich Jacobi hat seine "Regeln und Muster fiir angehende Geistli-
che zu einer heilsamen Fiihrung ihres Amtes" (1774) zwar nach den
alteren Vorbildern immer noch kasuistisch geordnet; allerdings geht es
bei der Bearbeitung der einzelnen Kasus nun nicht mehr um regelge-
rechte Losungen, sondern um Anleitungen und Vorbilder firr ein gezie-
mendes pastorales Betragen in den typischen wie in den schwierigeren
und ausgefalleneren Situationen der Amtsfiihrung.

So stimmt Jacobi mit Haeberlin in der Frage der katechetischen Unter-
richtung zwar selbstverstandlich darin Uberein, daB mechanisches Ler-
nen der Katechismusstiicke nich ausreiche, aber in der Gestaltung der
Musterfragen geht Jacobi einen entscheidenden Schritt (iber Haeberlin
in Richtung auf eine Betonung der Subjektivitit des Glaubens hinaus:
Nicht Definitionen sollten gelernt, sondern Empfindungen in den Kate-
chumenen ausgelost werden. Anstelle von Antworten auf Fragen nach
der Jungfrauengeburt und nach der Zwei-Naturen-Lehre seien in Cate-
chisationen viel nitzlichere Dinge zu treiben: "Insonderhelit ist das Er-
habene, das Angenehme, das Erfreuliche in den Eigenschaften,
Ratschliissen und Werken Gottes zu zeigen, damit man Gott wahrhaftig
als das allerhdchste Gut kennenlerne, ihn liebe, ihm vertraue ... Zu dem
Ende muB man von Gott und géttlichen Dingen immer so reden, daB
man sie auf gewisse Art empfinde und das Verhaltnis einsehe, so sie
auf uns und unsere Gliickseligkeit haben"*.

i G.H.Haeberlin, Specimen theologiae practicae, Tiibingen 1690, p. 83

Y J.F.Jacobi, Regeln und Muster fiir angehende Geistliche zur heilsamen Fiihrung
ihres Amtes, 1774, p. 176
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Die Unterschiede zwischen diesen beiden Pastoraltheologien diirfen
nicht so stark betont werden, wie Jacobi selbst es in polemischer Ab-
sicht tut, denn Jacobis Schrift 148t sich durch eine freiere Handhabung
der Regelauslegungen aus der &lteren pastoraltheologischen Tradition
unschwer hervorgegangen denken. Auch ist die altere nicht weniger als
die jingere Pastoraltheologie ein Beispiel dafiir, wie die Praxis des
Pfarrers von einzelnen Streitféllen belastet, der orientierenden Rege-
lung bedarf, aber eben auch der individuellen, persénlichen Verant-
wortung lbertragen ist. Wahrend aber Haeberlin die selbstandige Fiih-
rung des Amtes an eine gegebene Ordnung bindet, rite defungi officio,
ist Jacobi von dem Wunsche beseelt, die "angehenden Geistlichen"
dazu anzuleiten, "ihren Vortrag und Wandel so einzurichten, daB sie er-
baulich sind, gerne gehdéret und ihr Unterricht mit Empfindungen géttli-
chen Vergniigens und folglich willig angenommen und viele Seelen
nach Jesu und zum Himmel gebildet werden*®. Es kann kaum iiber-
raschen, daB in einer Pastoraltheologie, die liberwiegend von der er-
hofften guten Wirkung auf das Objekt pastoraler Praxis her ihre Emp-
fehlungen ausspricht, die Frage nach den Inhalten hinter die nach Ef-
fekt und Nutzlichkeit deutlich zuriicktritt. Die Mittel verselbstandigen
sich, sie erscheinen als Garanten der erwiinschten Wirkung:

"Viele begniigen sich damit, daB sie Gottes Wort predigen. Dieses ist
aber nicht genug. Die Pharisder predigten auch Gottes Wort; aber nicht
mit dem Nachdruck und Leben, womit es der ErGser predigte. Man
kann die erhabensten Wahrheiten so predigen, daB sie ein Gemiith
Uberzeugen und riihren, und ein Gefilhl ihrer Hoheit und heilige Ent-
schliessungen zuriick lassen: sie kénnen aber auch auf eine solche
Arth vorgetragen werden, daB sie Schiaf, Ekel oder wohl gar ein La-
chen verursachen™.

Je intensiver der aufgeklarte Pastorallehrer die Praxis seiner Schiiler an
deren guten Geschmack bindet, um so starker verpflichtet er sie un-
vermeidlich zugleich auf seine eigene Person als dem geschmacksbil-
denden Vorbild, denn die Leitlinien fiir pastorales Handeln kénnen als
Geschmacksurteile nur noch persénlich vermittelt werden. Die Verselb-
stéandigung der Laien zu einer individuellen Gestaltung ihres Lebens
aus Grundsétzen des Glaubens wird durch die Orientierung pastoralen
Handelns an subjektiven Bediirfnissen der Lebensfiihrung jedoch nur
scheinbar geférdert. Die Bemihung, dem einzelnen das Evangelium
nach seinen Bediirfnissen, sozusagen "mundgerecht’, vorzulegen, laBt
die Konturen christlicher Praxis in Wort und Tat verschwimmen. Die

5 JF.Jacobi, aa0., p. 56

€ J.F.Jacobi, aa0., p. 57

199



Reinhard Schmidt-Rost "Kunstregeln" fir die Praktische Theologie

Mittel der Vermittiung beeintréchtigen die klare Erkenntnis des Zwecks
der Vermittlung, das Evangelium in seinem Reichtum zur Darstellung
und zur Wirkung zu bringen.

F.Schleiermachers Entwurf der Praktischen Theologie als einer Kunst-
lehre stellt sich auf diesem Hintergrund als der Versuch dar, den beru-
fenen Theologen zu einer Filhrung seines Amtes zu beféhigen, die zur
Forderung der Selbsténdigkeit der einzelnen derart beitragt, daB ihre
Lebensfiihrung in Wort und Tat als Antwort des Glaubens anschaulich
wird, daB nicht das subjektive Gentigen oder Vergniigen gepflegt, son-
dern — mit den Worten Schleiermachers - "das Christentum in
derselben (sc. in der Kirche) reiner’” dargestellt werde.

]
Die Praktische Theologie als Kunstlehre zur Gestaltung
christlichen Lebens

F.Schleiermacher gewinnt Tiefe und Weite seiner praktisch-theologi-
schen Theorie durch eine Einschrankung: Im § 260 seiner Kurzen Dar-
stellung des theologischen Studiums formuliert er die Aufgabe der
Praktischen Theologie wie folgt:

"Die praktische Theologie will nicht die Aufgaben richtig fassen lehren;
sondern indem sie dieses voraussetzt, hat sie es nur zu tun mit der
richtigen Verfahrensweise bei der Erledigaung aller unter den Begriff der
Kirchenleitung zu bringenden Aufgaben.”

Die Beschrankung der praktisch-theologischen Arbeit auf die Ordnung
der Aufgaben der Kirchenleitung und auf die Formulierung der Vor-
schriften fiir die Verfahrensweisen tragt zur Uberwindung der subjekti-
ven Irrwege der aufgeklarten Pastoraltheologie zweifach bei:

Zum einen wird die Reflexion der Zwecke kirchenleitenden Handelns
von der Reflexion der Mittel deutlich getrennt und ihr (ibergeordnet; “fir
die richtige Fassung der Aufgaben ist durch die Theorie nichts weiter
zu leisten, wenn philosophische und historische Theologie klar und im
richtigen MaB angeeignet sind*®. Denn diese Kenntnisse reichen aus,
daB jeder besonnen Einwirkende seine Aufgaben nach seinem Urteil
liber den "jedesmaligen Zustand des Christentums und seiner beson-
deren Kirchengemeinschaft' aufzufassen vermag. Mit diesen Bestim-

7 D.F.E.Schleiermacher, Kurze Darstellung (KD) des theologischen Studiums , Berlin
2.Aufl. 1831, § 263

= Schleiermacher, KD §260
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mungen hat die Praktische Theologie Tiefe gewonnen, namlich eine
Fundierung in der Theologie insgesamt.

Zum anderen wird die Arbeit der Praktischen Theologie auf die Uber-
priifung der Mittel konzentriert, ob diese den Zweck der Kirchenleitung
fordern, ob alles ausgeschlossen bleibt, “was, indem es vielleicht die
Losung einer einzelnen Aufgabe férderte, doch zugleich das kirchliche
Band Iosen oder die Kraft des chrlstllchen Prinzips schwéchen
konnte" . Der Zweck aller Theologie als einer "positiven, auf einen be-
stimmten Zweck gerichteten Wissenschaft, namlich auf die Kirche be-
sonnen einzuwirken', "um das Christentum in derselben reiner darzu-
stellen*!” ist von der Art, daB er nicht durch die Aufstellung mechani-
scher Regeln erreicht werden kann, die die Vorschriften ihrer Anwen-
dung schon in sich enthalten; solche bediirften der wissenschaftlichen
Reflexion nicht; eine praktische Theologie als wissenschaftliches Fach
eriibrigte sich. Die Anregung und Gestaltung einer selbstandigen Pra-
xis des Glaubens, die kirchenleitende Tatigkeit der besonnen Einwir-
kenden, ist vielmehr als eine Kunst analog der arztlichen Kunst oder
der Staatskunst anzusehen. "Alle Vorschriften der praktischen Theolo-
gie kénnen (deshalb) nur allgemeine Ausdriicke sein, in denen die Art
und Weise ihrer Anwendung auf einzelne Félle nicht schon mitbestimmt
ist, d.h. sie sind Kunstregeln im engeren Sinne des Wortes". Das
“richtige Handeln in GemaBheit der Regeln (erfordert) immer noch ein
besonderes Talent, wodurch das Rechte gefunden werden muB"'2.

Die Auffassung der Kirchenleitung als Kunst ermdglicht Schleiermacher
diffizile Unterscheidungen vor allem im Hinblick auf die Zuordnung von
Person und Amt: Einerseits wird die Selbstandigkeit der Gestaltung in-
dividueller Glaubenspraxis durch die je individuelle besonnene Einwir-
kung gemaB den aufgestellten Kunstregeln gewahrt und geférdert, an-
dererseits garantiert die wissenschaftliche Reflexion der Kunstregeln,
wie sie die Vorlesungsnachschriften zur Praktischen Theologie ausftihr-
lichst darbieten, ein hohes MaB an Verallgemeinerungsfahigkeit und
Moglichkeit zum Nachvollzug der Auslegung der Kusntregeln. Der kir-
chenleitend Tétige ist von einer bloB mechanischen Amtsfiihrung frei-
gesetzt, aber nicht in die Beliebigkeit seines Gutdiinkens entlassen,
sondern durch seine theologische Bildung auf eine besonnene Enwir-
kung — nach allen Regeln der Kunst - festgelegt.

® Schleiermacher, KD § 260 Zusatz
% Schleiermacher, KD § 261
Schleiermacher, KD § 265
ebd.

11

12
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Die Auffassung der Kirchenleitung als Kunst modifiziert aber nicht nur
die pastoraltheologische Auffassung der Amtsfiihrung als Vollzug von
Regeln, sondern préasentiert eine erheblich reichere Anschauung von
der Aufgabe der Kirchenleitung: Kirchenleitung vollzieht sich als See-
lenleitung, als Einwirkung der berwiegend Produktiven auf die Uber-
wiegend Empfanglichen, um dadurch den christlichen Gemeingeist in
allen einzelnen und insgesamt zu nahren; wie alle Kunst entspringt
auch die kirchenleitende Tatigkeit "aus lebhafter Bewegung der inner-
sten Gemiiths- und Geisteskrafte"'3, Das christliche Leben des einzel-
nen wie auch das Gesamtleben der Gemeinde ist am zutreffendsten als
Gegenstand kirchenleitender Tatigkeit aufgefaBt, wenn es in Entspre-
chung zu einem Kunstwerk vorgestellt wird, und zwar als ein Kunst-
werk, das die innere Bewegung des Glaubens zur Abbildung bringt.
Christliches Leben gleichsam als Kunstwerk zu gestalten, ist der Zweck
kirchenleitender Tatigkeit. Glauben, so impliziert es diese Auffassung,
ist ein LebensprozeB, des Individuums wie der Gemeinschaft, auf den
die kirchenleitend Téatigen besonnen einwirken. Deshalb kann Schlei-
ermacher davon sprechen, da Mittel und Zweck der Kirchenleitung
ganzlich zusammenfallen, Seelenleitung ist Mittel und Zweck der Kir-
chenleitung, das Werk der Kunst der Kirchenleitung ist der ProzeB
christlichen Lebens.

Die Auffassung der Kirchenleitung als Kunst erméglicht Schleiermacher
neben der lebendigen Auffassung des Glaubenslebens auch eine le-
bendige Auffassung vom Verhéltnis der Gemeindeglieder untereinan-
der. Enthélt die lutherische Formel vom Priestertum aller Glaubigen ein
eher negatives Moment darin, daB sie eine sakramentale Begriindung
des Amtes ausschlieBt, so begreift Schleiermacher mit seiner nur relati-
ven Unterscheidung der Hervorragenden von der Masse, der uberwie-
gend Produktiven und der liberwiegend Empfanglichen das Gesamtle-
ben der Gemeinde als ein durch wechselseitige Einwirkung sich ge-
staltendes Kunstwerk. Das Ideal des Kirchenfiirsten bezeichnet dann
auch keinesfalls das Haupt einer Amterhierarchie, sondern einen
Kinstler, der die Praxis des Glaubens durch sein Talent im Umgang mit
den Kunstregeln auf dem Hintergrund seiner Erkenntnis iiber den je-
desmaligen Zustand der christlichen Kirche zur Geltung zu bringen
vermag. DaB dazu auch ein kirchliches Interesse, ein Impuls zur Ge-
staltung nétig ist, ergibt sich ebenfalls aus dem Begriff der Kunst.

Aus der Fiille der Kunstregeln, die Schleiermacher in seinen praktisch-
theologischen Vorlesungen vorgetragen und ausgelegt hat, sei ledig-
lich eine als Exempel fir den Fortschritt zitiert, den Schleiermachers
Theorie fiir die Wahrnehmung und Gestaltung christlichen Glaubensle-

13 gehleiermacher, Akademierede zur Asthetik 1, S.W. 3. Abt., 3. Bd., Berlin 1835, 191
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bens bedeutet. Im Zusammenhang der Katechetik expliziert Schieier-
macher als sachlich grundlegende Regel die Feststellung: "Ein wirkli-
ches Leben in der Schrift ist die Grundlage zu aller religidsen Bil-
dung''. Diese Regel wird einer ausfiihdichen Besinnung (iber die Ver-
wendung der Bibel im Unterricht zugrundegelegt; bei aller kritischen
und konstruktiven Argumentation en detail bleibt der Zweck, lebendi-
ges relgidses BewuBtsein zu erwecken, stets als Richtschnur deutlich
erkennbar. Alle Mittel und Ratschlage in dieser differenzierten Kasuistik
sind standig auf den Zweck der Praxis christlichen Glaubens bezogen
und kdnnen deshalb auch von jedem kirchenleitend Tatigen stets neu
Uberpriift und gegebenenfalls umgestaltet werden.

v
Wissenschaft ohne Kunst? — Schieiermachers praktische
Theologie und die Praktische Theologie nach
Schleiermacher

Die Praktische Theologie, die sich auf Schleiermacher berief, wandte
sich in charakteristischer Weise alsbald von seinem Entwurf ab. Einen
wesentlichen Schritt zur Verselbstandigung der Praktischen Theologie
als Wissenschaftsdisziplin ging bereits Schleiermachers Schiiler
C.I.Nitzsch, indem er die Kirche als "aktuoses Subjekt” anstelle des kir-
chenleitend Tatigen zum Subjekt in der praktisch-theologischen Theo-
rie bestimmte. Die Ekklesiologie wurde dadurch zu einem selb-
standigen Gegenstand der Praktischen Theologie und mit ihr die For-
mulierung der Aufgaben der kirchlichen Praxis. Die Einschrankung der
Aufgaben der Praktischen Theologie auf die Erarbeitung der Vorschrif-
ten fur die Verfahrensweisen kirchenleitenden Handelns, der umstrit-
tene § 260 der Kurzen Darstlelung, wurde und wird immer wieder da-
hingehend miBverstanden, als werde die Praktische Theologie auf die
Erfindung von mechanischen Regeln, auf Mittel, die mit dem Zweck der
Kirchenleitung nur zufallig zusammenhangen, beschrénkt. An einer der
jungsten Interpretationen, an H.Schrders Beitrag zum Schleiermacher-
Jahr 1984, 146t sich verdeutlichen, welche Verstandnis-Schwierigkeiten
mit dem Entwurf Schleiermachers selbst dann noch verbunden sind,
wenn man ihn nicht 'sozialtechnologisch’ miBversteht. Schroer sieht
zwar durchaus die Entsprechung zwischen der Kunst der Kirchenlei-
tung, der Staatskunst und der arztlichen Kunst; aber bei der Bestim-
mung des Kunstbegriffs im Sinne Schleiermachers beschrénkt er sich
auf die Anfilhrung des § 132 der Kurzen Darstellung, nach dem "Kunst

i F.Schleiermacher, Praktische Theologie, aus dem NachlaB hg.v. J.Frerichs, Berlin

1850, 399
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... jede zusammengesetzte Hervorbringung (ist), wobei wir uns allge-
meiner Regeln bewuBt sind, deren Anwendung im einzelnen nicht wie-
der auf Regeln gebracht werden kann"'>. Damit aber fehit noch ein
entscheidender Gesichtspunkt, den Schleiermacher anderwarts an-
fiihrt. Zwar ist keine Kunsttatigkeit denkbar, ohne Besinnung, ohne MaB
und Regel, aber "alle Kunst entspringt aus der Begeistung als lebhafter
Bewegung der innersten Gemiiths- und Geisteskrafte" ~. LaBt man die-
ses Moment der Erregung, das an jeder kiinstlerischen Tatigkeit und
also auch an der Kirchenleitung mitwirkt beiseite, dann bleibt im kir-
chenleitend Tatigen wissenschaftlicher Geist ohne kirchliches Interesse
ubrig; dann allerdings 1Bt sich auch das hierarchische MiBverstandnis
der Kirchenleitung schwerlich vermeiden, denn es fehlt das innere
Band zwischen Klerus und Laien, die "religiése Erregung", das "kirch-
liche Interesse". Die Verbindung des wissenschaftlichen Geistes mit der
Kirche muB dann organisatorisch hergestellt werden. Die Kirche als
Subjekt der praktisch-theologischen Theorie zu wahlen, bedeutete in
diesem Zusammenhang, eine organisatorische Zuordnung von Klerus
und Laien theoretisch zu besiegeln, was Schleiermacher gerade durch
die Vorstellung eines lebendigen Austauschs zwischen den liberwie-
gend Productiven und den berwiegend Empfénglichen hatte verhin-
dern wollen.

Die Folgen der Entscheidung, Kirche als Subjekt der praktisch-
theologischen Theoriebildung zu setzen, sind einschneidend. Denn das
verselbstandigte Fach Praktische Theologie konstruierte fortan eine ei-
genstandige Sicht der Wirklichkeit der Kirche, in der das Individuum als
Subjekt einzelner Tatigkeiten zwar noch vorkam, aber in einer Weise
als Funktionstrager oder Berufstatiger verallgemeinert, daB eine selb-
standige individuelle Leistung bei der Gestaltung der Praxis des Glau-
bens — oder nur zur Forderung der Funktion — immer weniger erwartet
wurde. Zu dieser Konstruktion von Wirklichkeit trugen mehr und mehr
auch human- und sozialwissenschaftliche Interpretationen der psycho-
sozialen Wirklichkeit ihre Deutungen bei, wéahrend theologische Be-
zeichnungen kirchlich-sozialer Vorgéange, etwa der Begriff der "Selbst-
erbauung der Kirche" bei Th.Harnack oder die "Betatigung der Einheit
der Kirche" bei E.Chr.Achelis, immer weniger verstanden und als reali-
tatsfern abgetan wurden.

Das human- und sozialwissenschaftliche Verstandnis der Praktischen
Theologie schuf sich indessen eigene Formen wissenschaftlicher Pra-
xis, z.B.religidse Volkskunde, Kirchenkunde, empirische Homiletik, in

® Schleiermacher, KD § 132
8 Schleiermacher, Akademierede zur Asthetik 1, aa0, 191
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der die Elemente kirchlicher bzw. christlicher Praxis als Material zu reli-
gionssoziologischen und religionspsychologischen Wissensstoffen so
verarbeitet wurden, daB sie in die Organisation der modernen Wissen-
schaften und Berufe eingeordnet und bearbeitet werden konnten.
(Hervorragende Vertreter dieser empirischen Praktischen Theologie
sind Paul Drews mit seinen Arbeiten zur religidsen Volkskunde und Re-
ligionspsychologie, F.Niebergall mit seiner Homiletik, die der Frage
“Wie predigen wir dem modernen Menschen?" galt und eine Typologie
der Motive und Quietive des Predigthérers bot, sowie O.Baumgarten
mit einer Art religiéser Biographik und Charakterkunde.)

Es fehit diesen human- und sozialwissenschaftlichen Fassungen der
Praktischen Theologie die Reflexion auf den spezifisch christlichen
Zweck der Praxis, die durch das bereitgestellte Wissen orientiert wer-
den soll. Sie fehlt nicht so vollstandig, wie es diesen Vertretern eines
freien Protestantismus von einer jiingeren Generation vorgeworfen
wurde, aber das Eingehen auf den modernen Menschen oder auf die
Bedurfnisse des Predigthorers ist als Zweckbestimmung kirchlichen
Handelns zu diirftig, um die Mittel von den Zwecken her kontrollieren
zu kénnen. Damit ergeben sich allerdings schwerwiegende Verande-
rungen der Auffassung von kirchlicher Praxis, denn Predigt und Unter-
richt sind in der Betrachtungsweise dieser verselbstandigten Prakti-
schen Theologie nur noch virtuell Funktionen des einen Amtes, das in
der individuellen Gestaltung durch die Person des Amtstragers der
Vielfalt des Evangeliums zu entsprechen sucht, tatsichlich sind es
professionell erlernbare und zu iibende Aufgaben.

Der Doppelgestalt von spekulativ-systematischer und induktivempiri-
scher Theoriebildung der wissenschaftlichen Praktischen Theologie
und ihrer Einbindung in die Professionalisierung des Pfarrerberufs tritt
im Zusammenhang der Entwicklung der kirchlichen und freien Werke
der Liebestatigkeit eine organisationsbezogene Handlungstheorie zur
Seite; diese sucht, ihrer Zwecke durch die vorgegebene Organisation
und das darin sich aussprechende Engagement gewiB, vornehmlich
nach Mitteln, die den Bestand der Organisation garantieren. Die Rela-
tion der Mittel zu ihrem christlichen Zweck wird in dieser Praxis von der
Organisation gewahrleistet, bedarf keiner "jedesmaligen” individuellen
Uberpriifung und Gestaltung; allerdings entstehen auch im institutio-
nellen Rahmen immer wieder Unsicherheiten, inbesondere im Blick auf
die Einstellung von Mitarbeitern, die keiner evangelischen Kirche ange-
héren, in der Diakonie.

Die berufsorientierte wie die organisationsbezogene Variante praktisch-
theologischer Wissenschaft stellen die Praxis des christlichen Glaubens
so vor, daB diese mit ihren einzelnen Funktionen und Handlungsvollzii-
gen in der modernen funktionsspezifizierten Gesellschaft lokalisiert
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werden kann. Damit aber orientieren nicht vorwiegend die Spezifika der
christlichen Glaubenslehre das Handeln von Christen, sondern die
Funktionsbestimmungen, die die Human- und Sozialwissenschaften
vorgeben. Die Deutung christlicher Praxis durch Begriffe wie
“Handlung", “Problem und ProblemlGsung”, Identitat und Identitatsfin-
dung®, "Sozialisation", "Bedurfnis", "Zugehdrigkeit" u.d. hat sich gegen-
Uber der Entfaltung der christlichen Uberieferung auf ihren handlungs-
orientierenden Sinn hin in einer Weise verselbsténdigt, daB eine theo-
logische Kritik dieser Deutungen von Lebensvollziigen nur noch selten
erwogen wird. Vielmehr werden entweder christliche Deutungen nach-
traglich Uber sozialwissenschaftliche Deutungen und Handlungsmuster
gebreitet; in diesem Sinn argumentiert etwa D.Stollberg, indem er die
therapeutische Akzeptation mit der rechtfertigenden Annahme des
Siinders durch Gott analogisiert; oder es werden zur Kritik einer sol-
chen Auslieferung an die Bedeutung der Mittel theologische Begriffe
wie etwa "Glaubenshilfe" oder "befreiende Seelsorge" als Zwecke vor-
ausgeschickt, ohne griindlich zu priifen, ob die dann empfohlenen
Mitteln den Zwecken auch wirklich folgen. Der vielfdltig konstatierte
"Konturverlust des Christentums"'” in der neuzeitlichen Gesellschaft
aber wird durch solche nachtraglichen Deutungen, die vorerst noch
stabilisierend wirken, weiter beférdert, denn die Einordnung in
gesellschaftlich oder kirchlich anerkannte Deutungsmuster enthebt die
kirchenleitend Handelnden weiterer je individuell zu praktizierender
Rechenschaft iber die christlichen Zwecke ihrer jeweiligen Praxis und
damit der Rechenschaft iiber die Gestaltung des "Grundgeschehens
von Kirche" (Ebeling) berhaupt; die organisatorische Stabilitat der
verschiedenen Segmente der Kirche als Korperschaft offentichen
Rechts laBt (z.B.) die Debatte iiber die Kirchlichkeit der Diakonie
folgenlos andauern, |&Bt dem einzelnen Christen seine Teilnahme am
Gesamtleben der Kirche nur noch als finanzielle oder kasuelle
Angelegenheit deutlich werden und beurteilt religionspadagogische
Verfahrensmoglichkeiten dann bisweilen nur noch unter dem
Gesichtspunkt tiefenpsychologischer Theoreme.

Vorstellungen von einem christlichen Leben im Alltag der Welt scheinen
offentlich nicht mehr vermittelbar sein. Die Selbstandigkeit christlichen
Glaubenslebens entfaltet sich als private Innerlichkeit.

Ob nun kirchliches oder wissenschaftliches Interesse hervortreten,
beide zeugen vom BewuBtsein, in einer segmentierten Gesellschaft zu
leben. Die praktische Theologie gestaltet sich dann als Handlungstheo-
rie von Organisationen im Kontext von Kirche wie es G.Sauter zum

i W.Trillhaas, Konturverlust des Christentums, in: ders., Perspektiven und Gestalten

des neuzeilichen Christentums, Gottingen 1975, S. 253-263.
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Ausdruck bringt: "Theologie und Kirche sind nicht mehr in einem kom-
plexen hochkompliziert gegliederten Ganzen der Kultur und des 6ffent-
lichen Lebens zu Hause, wie es sich die Theologen des
19.Jahrhunderts (wohl zum Teil auch schon unrealistisch) vorgestelit
haben"'®, sie wird nicht entworfen, als Theorie einer explizit christlichen
Lebensgestalt im Zusammenhang des Grundgeschehens von Kirche
oder des "Gesamtlebens" der Kirche'®. Die Gefahr, daB Christen es
dann als ihre Aufgabe ansehen, sich hinter die Mauern einer stabilen
Kirche oder in die private Innerlichkeit ihres Herzens zuriickzuziehen,
findet an solcher Theoriebildung Nahrung.

Fur die Beteiligung der Praktischen Theologie an dieser Entwickiung
soll ein zufalliges Beispiel aus der Konfirmandenarbeit zur lllustration
dienen: Ein von bekannten Fachwissenschaftlern 1983 herausgegebe-
nes Handbuch der Praktischen Theologie bietet im Abschnitt Uiber den
Konfirmandenunterricht zunéchst eine dreigliedrige Typologie von Un-
terrichtsmodellen und Lernzielen; Typ A "Hilfe zum Gebrauch von Gna-
denmitteln”, Typ B "Lernen, was es heiBt, als Christ in unserer Zeit zu
leben", Typ C "Kirchliche Begleitung Jugendlicher in der puberalen
Ablésephase im Konfirmandenunterricht". Kirche wird in den drei Typen
vorgestellt, als Gemeinschaft in Wort und Sakrament, — Typ A -, als
Kommunikationsgemeinschaft zwischen Gott und Mensch (Typ B), als
Gemeinschaft, "die mit dem Anbruchder zukiinftigen Gottesherrschaft
in der gegenwiartigen Communiats im Glauben ernst* (111,356) macht.
Der vom Verfasser dieses Artikels empfohlene Umgang mit dieser Ty-
pologie gibt allen Kritikern eines konturlosen christlichen Pluralismus
nur allzu recht: "Keine der den drei Modellen zugrundeliegenden
Theologie der Kirche kann fiir sich den Primat wahrer Ekklesiologie be-
anspruchen und den anderen Glaubensmodellen die theologische Di-
gnitat absprechen. Es geht wohl darum, diese ekklesiologischen Ein-
sichten als unterschiedliche und aufeinander zu beziehende Aspekte
der einen wahren Kirche zu verstehen. "Diese theologische Vermittlung
aber sollen die Mittel leisten: "Es ist eine der wichtigen zukiinftigen Auf-
gaben, eine Didaktik und Methodik des Konfirmandenunterrichts zu
entwickeln, in der die drei komplementédren Aspekte der einen Ekkle-
siologie voll beriicksichtigt sind."*°

e G.Sauter, Theologie als Wissenschaft. Historisch-systematische Einleitung zu G.
Sauter (Hg.), Theologie als Wissenschaft, Miinchen 1971, S. 70

% Schleiermacher, KD § 304

2 H.Frickel, Préaparanden- (Katechumenen-) und Konfirmanden Unterricht (Kinderleh-
re und KU), in:(Hg.) P.C.Bloth (u.a.) Handbuch der Praktischen Theologie Bd.3, G-
tersloh 1983, S.349-360
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Solch ein Baukasten-Pluralismus fordert die Selbstverantwortung jun-
ger Christen wohl allenfalls zufallig, ndmlich dann, wenn zuféllig eine
ordnende Individualitit den Unterricht gestaltet, die ihre Selb-
stindigkeit an anderen Materien gewonnen hat. Solange dem
einzelnen Christen, jedenfalls gemessen an solchen Deutungen
kirchlicher Praxis, kaum eine andere Wahl bleibt, als sich bei der
Wahrnehmung seiner christlichen Verantwortung als Mitglied in einem
Verein, als Angehoriger einer Altersgruppe oder als Funktionér einer
Kérperschaft offentlichen Rechts zu verstehen, hat er auch nur die
Kriterien zur Gestaltung seines Lebens und Handelns zur Verfligung,
mit denen er seine Zugehorigkeit zur Gemeinschaft oder seine
Qualifikation fiir eine bestimmte Position und Funktion unter Beweis
stellen kann. Mindestens so viel 1&Bt sich aus der an Schleiermacher
gewonnenen Perspektive {ber diese ekklesiologisch oder
sozialwissenschaftlich verselbsténdigte Praktische Theologie sagen,
daB es ihr kaum gelingen kann, mit dem einzelnen Christen als
selbsténdigem und engagiertem Subjekt seiner eigenen Lebens- und
Glaubenspraxis zu rechnen und ihn zu solcher Praxis in Stand zu
setzen. Dazu bediirfte es theoretischer Begriffe, die die Wirklichkeit, die
Vielfalt des Lebens als Schopfung Gottes nicht zusammenfalten,
sondern vielfiltig deuten, entfaltend zu verstehen geben, wie es
Schleiermacher in der Entfaltung seiner praktisch-theologischen
Kunstregeln vorbildlich vorgezeichnet, wie es aber vor allem M.Luther
in seinen Predigten reichhaltig praktiziert hat. Nicht von ungeféhr erhe-
ben sich in den letzten Jahren Stimmen, die die Wirklichkeit alltaglichen
Lebens von der evangelischen Botschaft von der Rechtfertigung des
Siinders her zu interpretieren fordern. Der grundlegende Zweck einer
Praxis evangelischen Glaubens - und nicht nur das Ziel einer einzel-
nen Handlung in Gottesdienst, Unterricht oder Einzelgespréach — ist die
Veranschaulichung der Zusage der Rechtfertigung. Mittel, die diesem
Zweck entsprechen, ihn fordern konnten, sind — nach Schieiermacher
- Gegenstand praktisch-theologischer Besinnung auf den jedesmali-
gen Zustand der Gemeinschaft des Glaubens insgesamt wie auch ihrer
einzelnen Glieder; schon im Wort "jedesmalig” liegt fiir den Glauben ein
Moment der Gnade, die theologische Fassung der Glaubenserfahrung,
daB Gottes Erbarmen alle Morgen neu ist (Klagelieder 3,23).

v
Die Entfaltung der Kunstregeln als Aufgabe der Praktischen
Theologie

Der christliche Glaube verlangt nach einer Gestaltung. Dem verant-
wortlich Einwirkenden aber darf nicht jedes Mittel zur Gestaltung der
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Praxis des Glaubens recht sein; eben deshalb wird die Praktische
Theologie sich auf die von Schleiermacher gestelite Aufgabe zu kon-
zentrieren haben, die Vielfalt der Verfahrensweisen zu erwégen, die zu
einer Férderung der Unmiindigen durch die Miindigen beitragen kon-
nen, und dies um so mehr, als die Fiille der Mittel im Zeitalter der Me-
dien nur allzu deutlich werden |a8t, daB zur Gestaltung der Praxis des
Glaubens nicht jedes Mittel recht sein darf.

Die Praktische Theologie wird sich gerade darin bewéhren, daB sie der
biblischen Uberlieferung und der dogmatischen Darstellung der Grund-
iberzeugungen des christlichen Glaubens — in Anbetracht der jewei-
ligen Gegenwart — die Entfaltung von Kunstregeln abgewinnt, mit de-
ren Hilfe die Fiille und Vielfalt des Evangeliums zu "reinerer Darstellung"
gebracht werden kann. Die dogmatische Theologie wird der Prakti-
schen Theologie zu einer sachgemaBen Begrenzung ihrer Arbeit ver-
helfen, wenn sie ihre eigenen Aussagen auf die in ihnen enthaltene Re-
alitat hin durchsichtig werden 14Bt, so daB die Praktische Theologie gar
nicht erst dem Irrtum verfallen kann, sie miisse die Wirklichkeit von ei-
nem AuBerhalb in die theologische Arbeit hineintragen. DaB eine solche
innere Einheit der Theologie nicht nur prinzipiell gedacht werden muB,
sondern auch fiir Einzelziige der Praxis gefunden werden kann, hat
z.B.Werner Jetter in seiner "Erinnerung an G.Ebelin ngs Beitrag zur Pre-
digtlehre" unter dem Titel "Redliche Rede vor Gott"“" eindrucksvoll ge-

zeigt.

Redliche Rede, vertrauenerweckende Rede, briiderliches Gespréach,
ermutigender Trost, beanspruchender Zuspruch, zur Verantwortung
freisetzende Unterrichtung, solche Aufgabenstellungen bezeichnen
mehr und anderes als mit den sozialwissenschaftlichen Termini
"Kommunikaton", "symbolische Interaktion”, “Therapie", "Hilfe" zu sagen
ist.

Was sie mehr und Spezifisches bezeichnen, muB in der jedesmaligen
Entfaltung der Kunstregeln durch die Praktische Theologie erkennbar
und dem einzelnen Christen als Subjekt seiner GIaubenspraxus an-
schaulich gemacht werden.

Mit dieser Aufgabenstellung verbindet sich die Hoffnung, daB die Prak-
tische Theologie dazu beitragen konnte, die Vielfalt des Evangeliums
erkennbar werden zu lassen, zu zeigen, wie und wo der christliche
Glaube Spielraume humanen Lebens in einer verwalteten Welt eroffnet
und aufzudecken und anschaulich zu machen, wo sich etwa die Zu-

2w Jetter, Redliche Rde vor Gott - Uber den Zusammenhang zwischen Predigt und

Gebet. Eine Erinnerung an Gerhard Ebelings Beitrag zur Predigtiehre, in: Verifika-
tionen. FS fiir G. Ebeling zum 70. Geburtstag, Tiibingen 1982, 385-424
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sage Jesu Christi wirksam darstellt: "In der Welt habt ihr Angst, aber
seid getrost ich habe die Welt liberwunden" (Joh.16,33).
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Friedrich Schweitzer

Religionspadagogik als Projekt von Theologie nach
der Aufklarung - Eine Skizze

Paradlgmen werden von Lehrbuchern getragen. Erst dadurch gewin-
nen sie, wie Thomas Kuhn bemerkt', ihre das Denken einer Zeit so
pragende Wirkung. Diese erksamkert wird weiter gestiitzt durch die
Funktion, die solche Sichtweisen fir das jeweilige SelbstbewuBtsein
von Menschen und Disziplinen erfiillen. Den geschichtlichen Sachver-
halten hingegen entsprechen sie nicht immer. Wenn im folgenden eine
von “den Lehrblchern" abweichende Auffassung von Religionspéd-
agogik vertreten wird, so steht dahinter die Frage nach dem geschicht-
lichen Zusammenhang, aus dem heraus die Religionspﬁdagogik pal|
begreifen ist, aber auch die Wahrnehmung, daB die in der Theorie
(noch) iblichen Abgrenzungen der religionspddagogischen Praxis
nicht mehr gerecht werden.

1 Ausgangspunkte

Betrachtet man heute géngige Lehrblicher der Religionspadagogik, so
liegt die Annahme eines Zusammenhangs von Religionspadagogik und
Moderne keineswegs nahe. Als paradigmatische Sicht drangt sich
vielmehr der knappe Horizont der Entwicklung seit 1945 auf, wie er —
nicht zuletzt als (un)geeigneter Examensstoff — in Form der bekannten
Abfolge verschiedener religionspadagogischer "Konzeptionen" prasen-
tiert wird. In dieser Sicht entsteht die Religionspadagogik aus der Abld-
sung der sog. — haufig als der Dialektischen Theologie verpflichtet an-

' Hier wie im folgenden verzichte ich - dem Charakter der beabsichtigten Skizze ent-
sprechend - auf den Nachweis allgemein bekannter Literatur. Es wird dem Leser
nicht verborgen bleiben, wieviel meine Uberlegungen durchweg dem GrundriB der
Praktischen Theologie von Dietrich Réssler verdanken. Weiterhin sei angemerkt,
daB ich im folgenden eine These weiterzuentwickeln suche, die ich mit eingegrenz-
terem Horizont im Rahmen meiner Habilitationsschrift Die Religion des Kindes
(Tibingen 1991) erstmals formuliert habe (dort auch mit ausfiihrlichen Li-
teraturhinweisen). Zum weiteren Zusammenhang vgl. auch K.E.Nipkow: Bildung
als Lebensbegleitung und Erneuerung. Kirchliche Bildungsverantwortung in Ge-
meinde, Schule und Gesellschaft. Giitersloh 1990 sowie ders./F.Schweitzer: Ein-
fuhrung. In: dies. (Hg.): Religionspadagogik. Texte zur evangelischen Erziehungs-
und Bildungsverantwortung seit der Reformation. Bd. 1: Von Luther bis Schieier-
macher. (ThB 84) Miinchen 1991. Zur Rede vom "Projekt" in der Uberschrift sowie
im folgenden vgl. J.Habermas: Der philosophische Diskurs der Moderne. Zwolf
Vorlesungen. Frankfurt a.M. 1985.
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gesehenen — Evangelischen Unterweisung der Nachkriegszeit, und
zwar vor allem durch humanwissenschaftlich ausgerichtete Entwiirfe
fiir Erziehung und Unterricht. Je nach Autor der Darstellung kann dabei
entweder die Dialektische Theologie gegeniiber der heutigen Diskus-
sion oder umgekehrt die heutige Diskussion gegeniiber der Dialekti-
schen Theologie in ihr Recht gesetzt oder auch beides zum Ausgleich
miteinander gebracht werden. Wie auch immer dabei verfahren wird —
es bleibt bei der nicht weiter befragten Voraussetzung, daB Religions-
padagogik aus ihrem Verhaltnis zur Theologie des zweiten Drittels des
20.Jahrhunderts tatsachlich verstanden werden kann.

Zum Teil mag dahinter die Annahme stehen, die sich selbst mit ihrer
Betonung von Heiliger Schrift, Spruch- und Gesangbuch sowie Kate-
chismus so traditionsbewuBt darstellende Evangelische Unterweisung
sei (iberhaupt die Form gewesen, in der christlicher Unterricht zumin-
dest seit der Reformation erteilt wurde. Zum Teil erhélt der Einsatz bei
der Evangelischen Unterweisung auch durch den Hinweis auf die die-
sem vorausliegende, als theologischer Irrweg geltende "liberale Religi-
onspadagogik” eine Begriindung, die diesem Einsatz Legitimitat ver-
schaffen soll.

Gleichsam emen ersten Ausfall aus diesem Paradigma hat vor allem
Gert Bockwoldt® versucht: Er will problemgeschichtlich nachweisen,
daB Begriff und Programm der Religionspédagogik nicht erst in den
60er Jahren, sondern bereits in der Theologie um die Wende zum
20.Jahrhundert und in der Reformpadagogik jener Jahre ihren Ur-
sprung besitzen. Diesen Ursprung versteht er dabei keineswegs als
belastende Hypothek, sondern er findet darin zukunftsweisende Per-
spektiven, die spater zu Unrecht vergessen und verdrdngt worden
seien. Indem Bockwoldt so die liberale bzw. reformpadagogische Reli-
gionspadagogik gegeniiber ihren spéteren Kritikern ins Recht zu set-
zen sucht, will er zeigen, daB Geschichtsschreibung und Verstandnis
der Religionspadagogik ihren Ausgang nicht von der Evangelischen
Unterweisung allein nehmen kdnnen. In der Sache entscheidend sei
vielmehr die um die Jahrhundertwende entstehende, sich programma-
tisch von der "Katechetik" abgrenzende und sich nun selbst erstmals so
bezeichnende "Religionspédagogik”.

Wurden auf diese Weise die gangigen Urspriinglichkeitsannahmen
durch den Hinweis auf das erste Drittel des 20.Jahrhunderts Uberboten,
so ist die zeitliche Perspektive inzwischen noch einmal verldngert wor-

¢ Religionspadagogik. Eine Problemgeschichte. Stuttgart u.a. 1977; Richard Ka-
Qnsch Religionspadagogik zwischen Revolution und Restauration. (RPh 10) 0.0.
1982.
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den. Besonders Wilhelm Grab® hat die These vertreten, daB sich auch
die liberale Religionspadagogik nicht als Ausgangspunkt fiir das Ver-
standnis von Religionspadagogik eigne. Die damals sich herausbil-
dende Religionspadagogik sei vielmehr bereits als Verfallsprodukt zu
werten, vor das man noch weiter zuriickfragen miisse. Fir Gréb liegt
der terminus a quo des religionspadagogischen Denkens in der Einheit
der Praktischen Theologie, wie sich diese im Laufe des 19.Jahrhun-
derts konstituiert hat. Als eigene Disziplin entstehe die Religionspad-
agogik, indem sie aus dieser Einheit heraustritt — indem sie das Haus
der Theologie verlaBt als eine Art "unbuBfertiger Sohn", wie Hans-Giin-
ter Heimbrock™ karikierend Grabs Deutung umschreibt.

Die von Grab vertretene Sicht lieBe sich, wie im folgenden deutlich
wird, erneut 'liberbieten’ — durch einen noch weiterreichenden histori-
schen Riickgriff, der auch das 19.Jahrhundert als religionspadagogi-
schen Ausgangspunkt in Frage stellt. Ein solches, die Uberbietung le-
diglich wiederholendes Verfahren soll hier jedoch nicht gewéhit werden
— nicht zuletzt, weil es wohl nur weitere Uberbietungsanstrengungen
provozieren wiirde, die in der Sache kaum weiterfiihren. Statt dessen
scheint es angemessen, einen Bezugspunkt fir die Rekonstruktion der
Genese der Religionspadagogik nicht einfach zu setzen, sondern
zunachst nach Maoglichkeiten einer begriindeten Wahl rekonstruktiver
Perspektiven zu fragen.

Wie laBt sich ein solcher — in der Sache begriindeter — Bezugspunkt
finden? Im Blick auf die Religionspadagogik scheinen mir angesichts
von deren Gegenstanden drei mogliche Begriindungskontexte
nahezuliegen: erstens die Praktische Theologie, zweitens die Padago-
gik und drittens, in sozialgeschichtlichem Sinne verstanden, religidse
Erziehung in Gemeinde, Schule und Gesellschaft. Bei Veranderungen
in jedem dieser drei Zusammenhéange ist mit Folgen auch fiir die
Religionspadagogik zu rechnen. Allerdings IaBt sich iber den dritten
Kontext — die Sozialgeschichte — bislang, mangels einschlagiger For-
schungsarbeiten, verhaltnismaBig wenig sagen. Es laBt sich lediglich
vermuten, daB der Wandel der Erziehungsformen fiir die Herausbildung
der Religionspadagogik nicht weniger bedeutsam gewesen sein diirfte
als die wissenschaftsgeschichtlichen Verschiebungen in Theologie
oder Padagogik. Was die ersten beiden Kontexte angeht, so verweisen
wissenschaftstheoretisch-historische Darstellungen in beiden Fallen
parallel auf das 18. und frilhe 19.Jahrhundert als diejenige Zeit, in der

® Praktische Theologie und Religionspadagogik. Eine systematische Ortsbestim-
mung. In: Jahrbuch der Religionspadagogik 4(1988), 43-74.

* UnbuBfertiger Sohn oder iiberlebte Vaterbilder? Anmerkungen zum Verhaltnis von
Religionspadagogik und Praktischer Theologie. In: ThPr 24(1989), 175-187.
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nicht nur eine inhaltliche Neuausrichtung entsprechender Theorien,
sondern die Herausbildung sowohl der Praktischen Theologie als auch
der Padagogik als sich in neuer Weise wissenschaftlich begriindender
Disziplinen zu beobachten ist. Ganz unabhangig davon, wie das Ver-
héltnis der (spater so genannten) Religionspadagogik zu diesen Diszi-
plinen genauer zu bestimmen sein wird, stellt sich daher die Frage, wie
sich die Religionspadagogik zu jenen Veranderungen verhalten hat, die
zur Konstitution dieser ihr zumindest benachbarten Disziplinen gefiihrt
haben, und was die Herausbildung dieser Disziplinen dann fiir die
Religionspadagogik bedeutet hat. Anders formuliert, ist zu fragen, ob —
und wenn ja: in welchem Sinne - die Religionspddagogik wie die
Padagogik und in anderem Sinne auch die Praktische Theologie aus
dem Zusammenhang von Moderne und Aufkldrung sowie der
Auseinandersetzung mit diesem zu verstehen sei.

Eine so weitreichende Frage wird sich im vorliegenden Rahmen
befriedigend gewiB nicht beantworten lassen. |hre Plausibilitat, beson-
ders im Blick auf die gesuchten Rekonstruktionsperspektive, kann und
soll aber in drei Richtungen wenigstens skizzenhaft angedeutet wer-
den: im Blick auf ihre historische Tragfahigkeit, inre wissenschaftstheo-
retische Fruchtbarkeit sowie ihre orientierende und kritische Bedeutung
fur die religionspadagogische Theorieentwickiung.

2 Der Ursprung der Religionspadagogik im 18.Jahrhundert

Geschichtlich gesehen ist mit Recht festgestellt worden, daB zeitge-
nossische Autoren sich erstmals in der Zeit nach der Wende zum
20.Jahrhundert als “Religionspadagogen” bezeichnen®. Die Religions-
padagogik gilt ihnen dabei als neue Disziplin. Warum dies in jener Zeit
so erscheinen konnte oder vielleicht muBte, mag hier dahingestellt
bleiben. Im gegenwartigen Zusammenhang ist lediglich von Interesse,
ob diejenigen Merkmale, die die Autoren um die Wende zum
20.Jahrhundert programmatisch fiir ihre Neubildung einer religions-
padagogischen Disziplin in Anspruch nehmen, tatsachlich in dieser Zeit
erstmals zu beobachten sind oder ob sie nicht doch bereits wesentlich
frilher angewandt werden kénnen. Der hier vertretenen Auffassung zu-
folge miiBte dies fiir die sich im 18.Jahrhundert herausbildende Religi-
onspadagogik moglich sein. Weiterhin ist zu bedenken, daB historische
Tragfahigkeit fir die These vom Zusammenhang zwischen Religions-
padagogik und Moderne bzw. Aufklarung erst in dem MaBe anzuneh-

° Neben den bereits genannten Verdffentlichungen von Bockwoldt vgl. auch

H.Schilling: Grundlagen der Religionspadagogik. Zum Verhaltnis von Theologie
und Erziehungswissenschaft. Diisseldorf 1969, bes. 20ff., 60.
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men ist, in dem diese Merkmale zugleich eine Trennlinie zwischen der
Aufklarungspéadagogik und sowohl den pietistischen Erziehungslehren
als auch dem friheren padagogischen oder theologischen Erzie-
hungsdenken markieren und sich so als historische Wasserscheide er-
weisen.

Eine einfache Méglichkeit, den ersten Teil dieser These wenigstens an
einem Beispiel zu priifen, bietet Friedrich Niebergalls programmati-
scher Artikel aus dem Jahre 1911 (iber "Die Entwicklung der Katechetik
zur Religionspadagogik®. Niebergall nennt dort zundchst fiinf
"Merkmale" der herkdmmlichen Katechetik, die wir so reformulieren
koénnen: 1. geschichtliche statt psychologische Orientierung; 2. Lehre
als Weg der Beeinflussung; 3. Vorordnung des Stoffes vor dem Kind; 4.
Betonung von Lehre statt Leben; 5. kein BewuBtsein der Differenz zwi-
schen kirchlichem und schulischem Unterricht (33). Dagegen stelle die
neue Religionspadagogik die Psychologie vor die Geschichte, die Ge-
fihlspsychologie vor die intellektuelle Psychologie und die lebensbe-
zogene vor die lehrméBige Einwirkung; mit der Allgemeinen Padagogik
anerkenne sie das "Recht" des Kindes und gehe von der Unterschei-
dung zwischen schulischem und kirchlichem Unterricht aus (41f.).

Legt man diesen programmatischen Katalog von Merkmalen zugrunde
und blickt mit dieser Perspektive auf die Geschichte des religiésen Er-
ziehungs- und Bildungsdenkens, so ist leicht zu erkennen, daB die in
Niebergalls Katalog beschlossenen Punkte jedenfalls in entscheidender
Hinsicht auch auf die Katechetik bzw. das padagogische Denken der
Aufklarungszeit zutreffen. Erstens namlich ist die Unterscheidung zwi-
schen einer allgemeinen religiésen Erziehung, die allein von der - sich
nicht mehr kirchlich verstehenden - Padagogik verantwortet und in der
Schule betrieben wird, und der sich an diese erst spater anschlieBen-
den Einfiihnrung in die - als besondere angesehenen - kirchlichen
Lehren grundlegend. Das gilt fir Jean-Jacques Rousseau ebenso wie
fur die Philanthropen’. Diese Unterscheidung verdankt sich einem
verénderten Verhaltnis zur Tradition, deren Autoritit zunehmend in
Frage gestellt wird. Es handelt sich also um eine Gestalt des zentralen
Aufklarungsmotivs der Selbstandigkeit urteilender Subjekte. — Weiter
besitzt das, was Niebergall als den Ubergang von Geschichte zu
(Geflihls)Psychologie beschreibt, im 18.Jahrhundert die Form einer
Hinwendung zu den "Erfahrungen" besonders des Kindes und der

® In: MERU 4(1911), 1-10, 33-43.

Vgl. u.a. J.-J.Rousseau: Egnil oder Uber die Erziehung. Dt. Ausgabe bes.v.
L.Schmidts. Paderborn u.a. °1981; C.F.Bahrdt: Philanthropinischer Erziehungsplan
oder vollstandige Nachricht von dem ersten wirklichen Philanthropin zu Marschlins.
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Menschen allgemein. Diese werden nun im Sinne der sensualistischen
Psychologie in der Tradition besonders John Lockes verstanden. Das
schlieBt weiterhin eine Orientierung an der kindlichen Entwicklung ein,
und zwar durchaus in dem Sinne, daB dem Kind als erkennendem und
lernendem Subjekt gegeniiber Tradition und Kirche eigenes Recht ein-
gerdaumt werden soll.

Zeigen diese Beobachtungen, daB sich die fiir die "neue” Religionspéd-
agogik des 20.Jahrhunderts beanspruchten Merkmale in wesentlichen
Punkten mit dem padagogischen Denken der Aufkldrungszeit treffen,
so kann allerdings auch auf Gesichtspunkte hingewiesen werden, die
das Verstandnis Niebergalls von den Auffassungen des 18.Jahrhun-
derts zu trennen scheinen. Das gilt in erster Linie fiir den bei Niebergall
lebensphilosophisch zu verstehenden Begriff des Lebens, den er dem
der Lehre gegeniiberstellt und der im 18.Jahrhundert, wie ja auch die
Lebensphilosophie selbst, noch nicht in diesem Sinne wirksam war.
Das Verhaltnis zu schulmaBiger Lehre war in der Aufklarungspadagogik
gewiB positiver, als dies dann in der schulkritischen Zeit der Re-
formpéadagogik des friihen 20.Jahrhunderts der Fall war. Dariiber darf
umgekehrt nicht Ubersehen werden, daB auch hinter der termino-
logischen Differenz noch entscheidende Gemeinsamkeiten liegen. In
beiden Fallen geht es namlich um die Achtung der Subjektivitdt der
Lernenden, und zwar in der Weise, daB alles Lernen von deren ei-
genem Erfahrungs- und Lebenszusammenhang her gestaltet, auf die-
sen hin ausgerichtet und dort auch bewahrt werden sollte.

Kann also von Religionspddagogik bereits im Blick auf das padagogi-
sche Denken der Aufklarungszeit gesprochen werden? Trotz der beob-
achteten Gemeinsamkeiten ist dies jedenfalls nicht in undifferenzierter
Weise méglich. Denn kennzeichnend fiir die Aufkidrungspadagogik ist
noch ein weiteres Merkmal Ubergreifender Art, das sie von aller Religi-
onspadagogik im engeren Sinne unterscheidet: der (beabsichtigte)
Verzicht auf Religion in der Erziehung, wie er in beispielhafter Form in
Rousseaus "Emile"® gefordert wird. Bei den Philanthropen in Deutsch-
land wird daraus dann eine Moralerziehung, die mit einer Einfiihrung in
die "natlrliche Religion" im Sinne der Vernunfterkenntnis verbunden ist
- ebenfalls mit der Folge, daB von religiéser Erziehung jedenfalls im
Sinne christlicher Religion nicht mehr ohne weiteres ausgegangen
werden kann.

Frankfurt a.M. 1776; J.B.Basedow: Das Methodenbuch fur Vater und Miitter der
Vélker. Altona/Bremen o.J. (1770).

€ Val. das vierte Buch.
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Schon innerhalb der philanthropischen Bewegung findet sich allerdings
in spateren Jahren — etwa bei Christian Gotthilf Salzmann® - deutlich
der Versuch, diese Engfiihrung der religidsen Erziehung wieder zu
Uberwinden, ohne dabei hinter die Aufklarung zuriickzufallen. Erst bei
Friedrich Schleiermacher kommen solche Versuche aber zu einem
nachhaltigen Durchbruch und gewinnen den Charakter eines gegen-
tiber der Aufklarung eigenstandigen Entwurfs. Die von Schleiermacher
in den "Reden""’ vollzogene anthropologische Unterscheidung von Re-
ligion als Anschauung und Gefiihl auf der einen und Moral und Meta-
physik auf der anderen Seite dient (in der dritten Rede) auch als
Grundlegung fiir den Versuch, nach der Aufkldrung und unter deren
Aufnahme Religion auch im Sinne des Christentums mit Erziehung
zusammenzudenken. Insofern kénnte in der Tat Schleiermacher als
Vater der Religionspddagogik bezeichnet werden — nicht allerdings,
wie dies zu friiheren Zeiten verstanden wurde'’, aufgrund seiner Ein-
zelauBerungen, sondern vielmehr im Blick auf seine enzyklopadischen
und wissenschaftstheoretischen Bestimmungen sowie den geschichtli-
chen Zusammenhang.

Damit ist noch auf den zweiten Teil der oben formulierten These ein-
zugehen: Historische Tragféhigkeit kann demnach dem behaupteten
Zusammenhang von Religionspadagogik und Moderne bzw. Aufkla-
rung erst zugesprochen werden, wenn die angedeuteten Beobachtun-
gen nicht gleichermaBen auch in noch friiherer Zeit zu machen und
also historisch gesehen beliebig sind. Dies kann im einzelnen hier nicht
nachgewiesen werden. M.E. wére jedoch — etwa am Beispiel Johann
Jacob Rambachs'? als Vertreter pietistischer Katechetik und Conradus
Dieterichs'® als Vertreter einer Katechetik im Sinne der Protestanti-
schen Orthodoxie, aber auch eines theologisch-padagogischen Re-
formdenkers wie Johann Amos Comenius'* - leicht zu zeigen, daB die
genannten Merkmale im 17. und im friihen 18.Jahrhundert noch nicht
oder jedenfalls erst in charakteristischer Ubergangsform auftreten.
Vorbehaltlich dieses hier nur postulierten Nachweises scheint mir des-

® Uber die wirksamsten Mittel, Kindern Religion beyzubringen. Leipzig 1780 (und

noch deutlicher die spateren Auflagen, wie bes. R.Lachmann: Der Religionsunter-
richt Christian Gotthilf Salzmanns. Ein Beitrag zur Religionspadagogik der Aufkla-
rung. [EHS.T 20] Frankfurt a.M. 1974 gezeigt hat).

Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter inren Verichtern (1799). Hg.v.
R.Otto. Géttingen “1967; vgl. zum Folgenden bes. die zweite und dritte Rede.

Dazu E.WiBmann: Religionspédagogik bei Schleiermacher. GieBen 1934.
Wonhl=unterrichteter Catechet... (1722). Leipzig 1738.
Institutiones Catecheticae (1613). Editio Nova Liibeck 1661.
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halb die Behauptung berechtigt, daB jedenfalls die historische Tragfa-
higkeit fiir die These vom Einsatz der Religionspadagogik in der zwei-
ten Halfte des 18.Jahrhunderts im Zusammenhang der Aufklarung zu
sprechen scheint.

Bevor wir uns der Frage nach der wissenschaftstheoretischen Bedeu-
tung dieser Feststellung zuwenden, soll in Kiirze noch ein Blick auf das
fur die Geschichte der Religionspadagogik bedeutsame Verhéltnis zur
Katechetik geworfen werden. Was bedeutet die veranderte Sicht des
Einsatzes der Religionspadagogik fiir deren Verhaltnis zur Katechetik?
Diese Frage ist hier insofern von Interesse, als die Religionspadagogik
gewohnlich als spates Konkurrenzunternehmen zur Katechetik ange-
sehen wird. In dieser Sicht, die sowohl fiir die Religionspadagogen des
friihen 20.Jahrhunderts als auch fiir heutuge Proponenden der Erneue-
rung von Katechetik kennzeichnend ist', geht davon aus, daB die Ka-
techetik besonders in der zweiten Halfte des 19.Jahrhunderts einer
Verkirchlichung erlegen sei und daB dies dann den Einsatz einer fiir
Padagogik und Schule offenen Religionspadagogik — und damit die
Abldsung der Katechetik — ausgelést habe.

In der von mir entwickelten Sicht fallt nun auf, daB gerade auch die
Hauptvertreter der "Katechetik" vor und nach der Wende zum
19.Jahrhundert — der sog. Institutionalisierungszeit der Katechetik als
akademischer Disziplin'® — ein solches Verstandnis von Katechetik ver-
treten, das heute eher der RellglonsPadagogik zuzuschreiben ware: Bei
Johann Friedrich Christoph Graffe'’ und Carl Daub'® beispielsweise
wird sie in engster Anlehnung nicht an die Theologie, sondern an die
damals neueste (kritische) Philosophie betrieben. Solche Beobachtun-
gen werfen die Frage auf, ob die abgrenzende Gegeniiberstellung von
Katechetik und (Religions)Padagogik, wie sie ab der zweiten Halfte des
19.Jahrhunderts lblich wird, iberhaupt auf frilhere Zeiten zuriickzu-
projizieren ist. Jedenfalls kann von einer der Péddagogik isoliert gegen-

= gB GroBe Didaktik. Ubers. u. hg.v. AFlitner. (Pidagogische Texte) Stuttgart

1982,

Vgl. neben der gen. Darstellung von Schilling (dort bes. 349ff.) C.Bizer: Art. Kate-
chetik. In: TRE Bd. 17(1988), 686-710; ders.: Katechetische Memorabilien. Vor-
Uberlegungen vor einer Rezeption der evangelischen Katechetik. In: Jahrbuch der
Religionspadagogik 4(1988), 77-98 sowie A.Exeler: Wesen und Aufgabe der Kate-
chese. Eine pastoralgeschichtliche Untersuchung. (UTS 21) Freiburg u.a. 1966.

So W.Schulz: Die Institutionalisierung der Katechetik an den deutschen Universita-
ten unter dem EinfluB der Sokratik - Dargelegt am Beispiel J.F.C.Graffe.
Diss.Gottingen 1979.

Vollistandiges Lehrbuch der allgemeinen Katechetik nach Kantischen Grundsatzen
zum Gebrauche akademischer Vorlesungen. 3 Bde. Géttingen 1795-1799.
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Uiberstehenden Geschichte der Katechetik nicht ausgegangen werden.
Als fruchtbarer dirfte es sich erweisen, beide — sowohl die Katechetik
als auch die (Religions)Padagogik — vor dem Horizont von Aufklarung
und Moderne zu sehen. Katechetik und Religionspadagogik stellen im
weiteren Sinne geschichtlich betrachtet keine Alternativen dar. Was
hier als "Religionspadagogik® gefaBt wird (und zum Teil die
Selbstbezeichnung "Katechetik" getragen hat), ist nichts anderes als
diejenige Form, in der die herkémmlichen Aufgaben christlicher
Erziehung und Unterweisung nach der Aufklarung betrieben werden
kénnen.

3 Religionspédagogik — Praktische Theologie — Theologie:
Wissenschaftstheoretische Uberlegungen

Entscheidende Vorteile bietet das skizzierte Verstandnis des Zusam-
menhangs von Religionspadagogik und Moderne m.E. nicht zuletzt im
Blick auf die dadurch eréffneten Moglichkeiten, das Verhéltnis der Reli-
gionspédagogik zur Praktischen Theologie sowie zur Theologie im
ganzen zu bestimmen. Entsprechende Versuche gehen bislang in der
Regel nicht von der Praktischen Theologie aus'®, sondern versuchen
statt dessen, die Religionspadagogik im Spannungsfeld von Systemati-
scher Theologie einerseits und Padagogik und Humanwissenschaften
andererseits so zu verorten, daB der primér theologische Charakter der
Religionspédagogik gewahrleistet ist. Bei dieser Sichtweise wird nicht
nach einem vielleicht schon bestehenden Zusammenhang von Religi-
onspéadagogik und (Praktischer) Theologie gefragt. Vorherrschend ist
die Form des Postulats: Eine theologische Identitat der Religionspad-
agogik soll eingefordert werden. Dabei besteht dann allerdings die
Gefahr, daB vor allem die schulisch-gesellschaftliche bzw. padagogi-
sche Einbindung der Religionspadagogik nicht mehr geniigend ernst
genommen wird. Die hier entwickelte Auffassung erlaubt es demge-
geniber, paralfele Entwicklungen von Praktischer Theologie und Reli-
gionspadagogik deutlich zu machen. Ein gemeinsamer Problembezug
beider Disziplinen wird aufgedeckt, so daB ein bergreifender Zusam-
menhang erkennbar wird. Auch wenn dieser Zusammenhang im Laufe
des 19. und 20.Jahrhunderts durch bestimmte Divergenzen und Ge-
gensétze zunehmend (iberdeckt wurde, ist er dadurch nicht aufgeho-
ben und kann heute wieder in Anspruch genommen werden.

'® Lehrbuch der Katechetik Zum Behuf seiner Vorlesungen. Frankfurt a.M. 1801.

» Vgl. etwa die Beitrdge in K.Wegenast (Hg.): Religionspadagogik. Bd. 1: Der evan-
gelische Weg. (WdF 209) Darmstadt 1981, 331ff.
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Von parallelen Entwicklungen von Praktischer Theologie und Religi-
onspadagogik I&Bt sich in diesem Sinne vor allem im Blick auf die Auf-
klarung sprechen. Die mit der Aufklarung entstehenden oder jedenfalls
von dieser offensiv vertretenen Differenzierungen — besonders zwi-
schen kirchlicher, gesellschaftlicher und privater Religion — sowie ein
korrespondierendes SelbstbewuBtsein, das eigene Miindigkeit und
Rationalitat gegen Tradition und (kirchliche) Autoritét setzen will, kom-
men gleichermaBen im Bereich von Erziehung und Schule und in dem
des kirchlichen Handelns zum Tragen. Religiése Erziehung im Sinne
kirchlichen Christentums verliert ebenso an Plausibilitdt wie die Kirche
und ihre Religion im ganzen.

Wie bei Schieiermacher in beispielhafter Form deutlich wird, ist die
Ausbildung der Praktischen Theologie auf diese Differenzierungspro-
zesse bezogen - und zwar in der Weise, daB diese neue Disziplin als
Integrationsversuch auf die genannten Differenzierungsprozesse zu
reagieren sucht®. Sie geht also nicht aus von bestehender Einheit,
sondern soll umgekehrt - durch Uberbriickung oder Integration der
genannten Differenzierungen — Einheit erst stiften. Der Ursprung der
Praktischen Theologie, so konnte man thetisch formulieren, ist das
Streben nach integrativer Einheit angesichts der im 18.Jahrhundert
eingetretenen und bis heute wirksamen Divergenzen in der religidsen
VerfaBtheit von Kirche und Gesellschaft. Insofern ist auch die
Praktische Theologie als Projekt von Theologie nach der Aufklarung zu
verstehen.

Folgt man dieser Sicht der Herausbildung der Praktischen Theologie,
so sind die religionspadagogischen Parallelen leicht zu erkennen. Fur
die Religionspadagogik fiihrt der Weg vor allem von der Sokratik — als
ganz an Rationalitat, natiidicher Religion und individuellem sowie ge-
sellschaftlich-ethischem Christentum ausgerichtetem Verfahren der
Aufklarungspadagogik — hin zu einer integrativen Auffassung, die die
damit aufbrechenden Gegensatze besonders zur kirchlichen Religion
tberwinden will. Hinsichtlich der religiésen Erziehung flhrt dies zu dem
Versuch, nach der Aufklarung und unter deren Aufnahme Religion er-
neut auch im Sinne kirchlichen Christentums mit Erziehung zusam-
menzudenken.

Diese Beobachtungen legen zwei Konsequenzen nahe:

% S0 meine Zuspitzung der von D.Réssler: Grundri@ der Praktischen Theologie.
(GLB) Berlin/New York 1986, bes. 21ff., entwickelten Sicht; vgl. auch V.Drehsen:
Neuzeitliche Konstitutionsbedingungen der Praktischen Theologie. Aspekte der
theologischen Wende zur sozialkulturellen Lebenswelt christlicher Religion. 2 Bde.
Giitersloh 1988.

220



Friedrich Schweitzer Religionspadagogik

Erstens ist die im 18.Jahrhundert sich herausbildende Religionspad-
agogik von Anfang an in eben dem Rahmen zu verstehen, in dem sich
auch die Praktische Theologie als Theologie nach der Aufkldrung be-
wegt. Es besteht deshalb, wenn man sich dieser Terminologie bedie-
nen will, ein paradigmatischer Zusammenhang zwischen Praktischer
Theologie und Religionspadagogik, und von diesem her 148t sich ihr
Verhaltnis zueinander sowie ein beiden vorausliegender, geschichtlich
bestimmter Zusammenhang erschlieBen. Dieser Zusammenhang kann
allerdings nicht einfach — etwa anhand des Kriteriums der Kirchlichkeit
— Uberprift werden, sondern wird erst in bezug auf die von beiden
Disziplinen parallel intendierten Integrationsleistungen sichtbar.

Zweitens 1aBt sich das Verhaltnis der Religionspidagogik zur Theologie
- entgegen des Ublichen Versuchs eines unmittelbaren Anschlusses
an systematisch-theologische Positionen - angemessener plausibel
machen, wenn der Zusammenhang zwischen Religionspadagogik und
Praktischer Theologie den Ausgangspunkt bildet. Die Religionspad-
agogik wird dann erkennbar als eingebunden in den der Theologie als
ganzer abverlangten Versuch, auf die Herausforderungen von Moderne
und Aufkldrung zu reagieren. Die Theologie muB dies in verschiedenen
Hinsichten und auf unterschiedlichen Ebenen tun - gegeniiber den hi-
storischen Wissenschaften, gegeniiber der Kritischen Philosophie, im
Blick auf Veranderungen in Kirche und Gesellschaft, aber auch — ver-
bunden mit alldem und doch in spezifischer Weise — im Blick auf Erzie-
hung und Schule sowie im Verhaltnis zur Padagogik. Theologische
Identitét besitzt oder gewinnt die Religionspadagogik dabei aus der
Teilhabe an dieser gemeinsamen Aufgabenstellung, zu deren Bewilti-
gung sie freilich nur auf ihre Weise beitragen kann. Dabei geht es we-
der um den Transfer einzelner theologischer Lehrsitze noch um die
Wiederholung bestimmter exegetisch- oder systematisch-theologischer
Positionen in der Religionspadagogik, sondern - wichtiger — um den
allen theologischen Disziplinen gleichermaBen aufgegebenen , jedoch
nur in unterschiedlicher Form realisierbaren Bezug auf diejenigen Be-
dingungen in Kirche und Gesellschaft, unter denen in der Moderne
Theologie zu treiben ist.

4 Kriterien religionspédagogischer Theoriebildung

Versteht man die Religionspadagogik im Horizont einer Theologie nach
der Aufklarung, so ist ihr gleichsam als Projekt eine Idee vorausgege-
ben, an deren Realisierung sie zu messen ist: Das Programm der Reli-
gionspéddagogik ist ihr MaBstab. Vereinfacht 146t sich diese Norm so
beschreiben, daB die Religionspadagogik ihrer Aufgabe in dem MaBe
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gerecht zu werden vermag, in dem es ihr gelingt, religiése Erziehung
und Bildung in der Balance zwischen Aufklarung und Tradition, Autori-
tat und Miindigkeit, Erfahrung und Offenbarung oder, in anderer Hin-
sicht formuliert, zwischen kirchlichem, individuellem und gesellschaftli-
chem Christentum plausibel zu machen und in orientierungsstiftender
Weise zu reflektieren.

Schon das Bild der Balance verweist dabei auf naheliegende Mdglich-
keiten eines Scheiterns der Religionspadagogik: Die Religionspadago-
gik kann sich jeder der beiden genannten Seiten verschlieBen und da-
mit ganz der jeweils anderen Seite anheimfallen. Sie wird sich dann
entweder als theologische oder als padagogische Disziplin isolieren.
Auf diese Weise mag sie kurzfristig an theologischer Identitat oder an
gesellschaftlicher Plausibilitat gewinnen — ihre Moglichkeiten integrati-
ver Vermittlung gibt sie jedoch in beiden Féllen preis.

Das Programm der Religionspadagogik, wie es hier nachgezeichnet
wurde, eignet sich weiterhin als Perspektive, in der eine Geschichte der
Religionspadagogik zu schreiben ware. Die Grundfrage, an der sich
eine entsprechende Darstellung zu orientieren hétte, lage darin, wie die
im 19. und 20.Jahrhundert ausgebildeten Entwirfe die Herausforde-
rungen durch Aufklarung und Moderne aufgenommen oder verfehit
haben, und zwar gemessen am MaBstab sowohl der reformatorischen
Tradition als auch der Fahigkeit, sich auf die Herausforderungen der
Moderne einzulassen. Dabei kénnte die kirchliche Katechetik der
zweiten Halfte des 19.Jahrhunderts ebenso wie die reformpédagogi-
sche Religionspadagogik des friihen 20.Jahrhunderts, aber auch die
Evangelische Unterweisung und die Religionspadagogik der Nach-
kriegszeit jeweils als Station auf diesem Weg erschlossen und dabei —
anstatt gegeneinander ausgespielt — in einem Ubergreifenden Zusam-
menhang begriffen werden.
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Wolfgang Steck

Friedrich Schileiermacher am ReiBbrett:
"Die Praktische Theologie ist nicht die Praxis, sondern
die Theorie"

1 Das ReiB3brett des praktischen Theologen

Zum 50. Todestag von Otto Baumgarten hat Dietrich Rossler den prak-
tisch-theologischen Zeitgenossen einige ebenso unzeitgemaBe wie un-
praktische Satze ins Stammbuch geschrieben. Der Nekrolog auf den
prominenten Kieler Theologen, dessen Entwurf Praktischer Theologie
sich gleichermaBen der wissenschaftlichen Modernitat wie der prakti-
schen Religiositat verpflichtet wuBte, wiirdigt Baumgarten als “"Symbol-
figur fur eine Versuchung®, "die die Praktische Theologie auf Schritt und
Tritt begleitet und bedroht. Es ist die Versuchung, das Praktische der
Praxis, die Sache selbst, direkt und unvermittelt sich zur Aufgabe zu
machen. Viel praktischer miiBte die Praktische Theologie sein, so ver-
steht sie ihre Ziele, und als harteste Kritik empfindet sie den Vorwurf,
unpraktisch zu sein, sei es auch um den Preis der Trivialisierung."

Rosslers Vorwurf des "Theorieverzichts" richtet sich gegen Konzeptio-
nen der Praktischen Theologie, die ihre Theoriekonstrukte nicht auf
dem ReiBbrett der Wissenschaftsarchitektur, sondern auf der Folie reli-
gioser Lebenspraxis entwerfen, sich wie Baumgarten nicht zuerst der
Logik wissenschaftlicher Rationalitat verpflichtet wissen, sondern "der
Wirklichkeit g.;ehorsam"3 zu sein beanspruchen, der "wissenschaftlich
hohen SErache den "knappen, sachenreichen Stil des modernen Re-
alismus™ vorziehen, wissenschaftliche Systeme als "vornehme(n) Or-
ganismus” "6 denunzieren und vom Wissenschaftler nichts mehr verlan-

D. Rossler, Die Subjektivitdt der Religion, in: W.Steck (Hrsg.): Otto Baumgarten.
Studien zu Leben und Werk, Neumiinster 1986, 11-23; 22.

Ebd.
O. Baumgarten, Art. "Praktische Theologie", in: RGG' IV, 1720-1726; 1726.
O. Baumgarten, a.a.0., 1722.

O. Baumgarten, Herders Anlage und Bildungsgang zum Prediger, theol. Diss.,
Halle 1888, 181.

O. Baumgarten, Art. "Praktische Theologie, 1722.
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gen als "ein gewisses MaB positiver Kongenialitat'” mit der praktischen
Lebenswirklichkeit, deren Geist die Theorie atmet und aus deren Stoff
sie ihre Gewander schneidert.

Wer wie Baumgarten den "Wirklichkeitssinn"® zur obersten Instanz wis-
senschaftlicher Theoriebildung erhebt und deren Relevanz fiir die Pra-
xis zum Ausweis wissenschaftlicher Modernitat erklart, der bleibt
freilich nicht nur von Rdsslers Verdikt, sondern auch von der Schelt-
rede des Vetters Max Weber unbeeindruckt. Weber entlarvte
Baumgartens praktisch-theologische Schliisselbegriffe, Personlichkeit
und Ereben, als "Gotzen" eines Kults, den "wir heute an_allen
StraBenecken und in allen Zeitschriften sich breitmachen finden™®. "Auf
dem Gebiet der Wissenschaft aber ist derjenige ganz gewiB keine
"Persdnlichkeit’, der als Impresario der Sache, der er sich hingeben
sollte, mit auf die Biihne tritt, sich durch 'Erleben’ legitimieren mdchte
und fragt: Wie beweise ich, daB ich etwas anderes bin als nur ein
"Fachmann?"!

Nur Fachmann und Fachmann nur fiir die Konstruktion der Theorie,
nicht aber fiir die Handhabung der Praxis zu sein, gilt auch heutzutage
als defiziente Auffassung eines wissenschaftlichen Berufs, der sich mit
trivialem Pathos der Produktion von Praxistheorien verschreibt. Wie
anders konnte die Praktische Theologie ihre Selbsténdigkeit gegeniiber
den theoretischen Disziplinen des theologischen Wissenschaftssy-
stems behaupten, als indem sie nicht Theorien Uber Theorien, sondern
Theorien der Praxis entwirft? Wie anders sollte sie die Legitimitat ihres
Theoriebetriebs nachweisen, als indem sie praktikable Theorien produ-
ziert, Diagnosen stellt und Therapien verordnet, Handlungsmodelle
entwickelt und Anleitungen formuliert? DaB einerseits der praktischen
unter den theologischen Disziplinen die Praxis “am nachsten liegt'"’,
daB andererseits die Theologie, zumal ihre historische Kerndisziplin
“durch die praktische mit dem tétigen christlichen Leben zusammen-
hangt''?, hatte schon Schieiermacher festgestellt. Von ihm stammt
auch die von einer gelegentlichen Bemerkung zum gefliigelten Wort

iiie) Baumgarten, Die Voraussetzungslosigkeit der protestantischen Theologie, Kiel
1903, 17.

e Baumgarten, Paul Drews’ "Problem der praktischen Theologie®, in: EvFr
10/1910, 179-189; 181. Ders., Neue Bahnen, Tubingen und Leipzig 1903, 26.

M. Weber, Wissenschagt als Beruf [1919], in: Gesammelte Aufsatze zur Wissen-
schaftslehre, Tiibingen "1988, 582-613; 591.

591f.
O. Baumgarten, Art. "Praktische Theologie, 11.

-]
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avancierte Formulierung, die Praktische Theologie sei 'Theorie der
Praxisll13-

Die elastische Genetivverbindung wurde zum gleichermaBen banalen
wie trivialen Slogan praktisch-theologischer Konzeptionen, die ihre
theoretischen GrundriBmuster fiir Widerspiegelungen lebensprakti-
scher Grundstrukturen halten, wissenschaftliche Konstruktionen fiir
Abbilder der Praxis ausgeben und sich am Ende zwischen Theorie und
Praxis zu unterscheiden weder willens noch fahig erweisen.

Als dezidiert praktischer Theologe hatte sich auch Baumgarten auf
Schleiermacher berufen und im gleichen Atemzug die wissenschaftli-
che Systembildung kritisch destruiert. An "K.I. Nitzsch’ groBem, konse-
quent aufgebauten Werk" fand Baumgarten weder die wissenschaftli-
che Architektur noch die umfassende Rekonstruktion organisierter Re-
ligion bemerkenswert. Relevanz fir eine der Gegenwart verpflichtete
Praxistheorie gewinnt Nitzsch’ praktisch-theologisches System erst
durch seine Dekonstruktion. Erst indem Nitzsch’ Theorie ihrer wissen-
schaftlichen Logik entkleidet wird und ihre Fragmente zur selektiven
Nutzung im Interesse praktischen Handelns freigegeben werden, a6t
sich ihr “Wert" fir die Bildung praktischer Theorien zutreffend taxieren.
Er besteht “mehr in dem feinsinnigen und an der neuerstandenen Inne-
ren Mission gendhrten Seelsorgetrieb und in den weitsichtigen histori-
schen Uebersichten als in der Durchfﬂhrun4g der Kirche als des 'aktu-
osen Subjekts’ aller amtlichen Funktionen"'4.

Bei Schleiermacher findet Baumgarten dagegen seine eigenen Vor-
stellungen von einer der Praxis zugewandten Theorie in urspriinglicher
und unverstellter Gestalt verwirklicht. Hier wird nach Baumgartens Ur-
teil nicht das abstrakte Religionssystem, sondern die primire religitse
Gemeinschaft zum Subjekt kirchlicher Praxis und damit zum Objekt
praktisch-theologischer Erkenntnis erhoben. Schleiermacher habe “die
Grundlinien einer selbstéandigen wissenschaftlichen Disziplin der p. Th.
... aus seiner groBen Idee von der in der Einzelgemeinde wirksamen
Kirche" gewonnen, so urteilt Baumgarten. Und wie Schleiermacher die
Praxis des kirchlichen Lebens nicht durch wissenschaftliche Konstruk-
tion entstellte, so entsagte er, Baumgarten zufolge, auch der wissen-
schaftlichen Systematisierung seiner Theorie. "DaB die Prinzipien der
christlichen Glaubens- und Sittenlehre, zumal der Lehre von der Kirche
alle einzelnen Kunstlehren der p. Th. ordnend und vergeistigend

i Schleiermacher, Kurze Darstellung (KD) des theologischen Studiums, 1830%,
§ 28.
F. Schleiermacher, Praktische Theologie (Hg. Frerichs), 1850, 12.

AN, Baumgarten, Art. "Praktische Theologie, 1722,

13
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durchwalten, war ihm noch wichtiger als die Schaffung der p. Th 2u ei-
ner aus einheitlichem Grundtrieb abgeleiteten Wissenschaft."'® Nicht
die Logik wissenschaftlicher Rationalitat, sondern die Grundstrukturen
religidser Praxis zum Prinzip der Praktischen Theologie gemacht zu
haben, ware demnach das Verdienst Schleiermachers. Carl Immanuel
Nitzsch hatte Schleiermachers theologische Theoriekonzeption, in kriti-
schem Interesse freilich, ahnlich interpretiert. Es war Schleiermacher,
der "darauf hingewiesen hat, die Theologie, zwar noch im Praktischen
theoretisch, sei schon im Theoretischen praktisch" . e

Die Praktische Theologie der Gegenwart hat sich Schleiermachers
Diktum von der "Theorie der Praxis” auf vielféltige und widerspriichliche
Weise zu eigen gemacht und mit Hilfe dieses Gemeinplatzes praktisch-
theologischer Theoriebildung die Grenze zwischen Theorie und Praxis
flieBend gehalten. Was Schleiermachers Theoriekonzeption angeht, so
beziehen sich, das eine Mal zustimmend, das andere Mal kritisch, Be-
flirworter und Gegner empirisch-funktionaler Theoriekonzeptionen auf
sein Organisationsmodell theologischer Wissenschafts- und Studien-
praxis. In beiden Fallen wird Schleiermacher als Zeuge fiir die interme-
diare Stellung der Praktischen Theologie zwischen Praxis und Theorie
aufgerufen und die historische Bedeutung seiner Theoriekonstruktion
an deren Leistung fiir die gesellschaftliche, insbesondere die kirchliche
Lebenspraxis gemessen. Dariiber, was denn mit der "Praxis" gemeint
sei, der praktisch-theologische Theorien zugute kommen sollen,
herrscht unter den Praxistheoretikern der Gegenwart ebensowenig Ei-
nigkeit. Hinsichtlich der Bestimmung der in die Theorie involvierten
Praxis berufen sich praktische Theologen auf Schieiermacher, die ihrer
Disziplin die engen Grenzen einer pastoralen Berufstheorie ziehen, wie
solche, die in Schleiermachers Entwurf der Praktischen Theologie eine
universale Theorie christlichen Lebens entdecken. !’

Unterstellt man, daB mit dem Rekurs auf den "Urheber der Praktischen
Theologie als Wissenschaft" '8 nicht lediglich “die gegenwartsrelevante
Ausformulierung eines durch die Autoritat des Klassikers in seiner Ver-
bindlichkeit gesteigerten Paradigmas gewonnen"'®, sondern Schieier-
machers praktisch-theologische Theoriekonzeption authentisch erfaBt
werden soll, dann legt sich die Vermutung nahe, daB die beiden fiir die

'® Ebd.

& . Nitzsch, Praktische Theologie |, Bonn 1847, 3.

7 Bei W. Grab, Kirche als Gestaltungsaufgabe. Friedrich Schleiermachers Verstind-
nis der Praktischen Theologie, in: Schleiermacher und die wissenschaftliche Kultur
des Christentums, hrsg. v. G. Meckenstock, Berlin/New York 1991, 147-172; 148.

'8 E. Achelis, Praktische Theologie, Tiibingen 1912, 4.
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praktisch-theologische Theoriebildung fundamentalen Bestimmungen,
die Ausarbeitung des wissenschaftstheoretischen, zumal des metho-
dologischen Konstrukts und die Definition des Erkenntnisobjekts, bei
Schleiermacher erst in ihren Grundziigen zur Erérterung kommen, die
Praktische Theologie zu Beginn des 19. Jahrhunderts also gerade erst
aus dem "MutterschoB"=" der unwissenschaftlichen praktischen Anwei-
sungen und Weisheitslehren hervorgegangen sei oder sich gar noch in
statu nascendi befunden habe. Schleiermacher kdime dann in der Wis-
senschaftsgeschichte der Praktischen Theologie als derjenige zu ste-
hen, der iber eine probeweise Skizzierung der GrundriBmuster prak-
tisch-theologischer Theoriebildung nicht hinauskam. So hat schon
Nitzsch Schleiermachers theoriearchitektonische Leistung einge-
schatzt. Er charakterisiert Schleiermachers Praktische Theologie als
einen "GrundriB, der beinahe in jedem Satze Rathsel der Vergangenheit
Idset und neue der Zukunft aufgiebt*?’.

2 Der GrundriB der Praktischen Theologie
a Theorie — Technik

Nitzsch’ Urteil Uber Schleiermachers GrundriB der Praktischen Theolo-
gie ist freilich mehr als ein zweifelhaftes Kompliment an einen Theorie-
architekten, der beim Zeichnen standig den Radiergummi parat hat.
DaB der Theoretiker in einem Zug alte Ratsel 16st und neue aufgibt, be-
schreibt einen Charakterzug neuzeitlicher Theoriebildung, der in
Schleiermachers wissenschaftlichem Werk markant zutage tritt. Wis-
senschaft wird hier als Verfahren begriffen, als dynamischer ProzeB, als
eine Form von methodisch organisierter Arbeit, die im Vorgang einer
fir sie konstitutiven Selbstreflexivitat die Regeln, denen sie folgt, sich
nicht nur bewuBt hélt, sondern sie gleichzeitig entwickelt und revidiert.
Diese Auffassung von Wissenschaft als "Verfahrenstechnik®® hat

vgl. Gréb, 148.
C. Palmer, Art. Pastoraltheologie, in: FiE1 Bd. 11, 175-190; 176.
Nitzsch, PT 107.

Gréab, 165. - Ingolf U. Dalferth hat jingst einen Paradigmenwechsel des theologi-
schen Wissenschaftsprozesses vorgeschlagen. Er konstatiert die Insuffizienz
"positionelle(r) Entwiirfe mit konfessionalistischem AusschlieBlichkeitsanspruch”.
"Ein anderer Weg, der unter den Bedingungen der Moderne verheiBungsvoller er-
scheint, besteht darin, Theologie insgesamt als Methode zu entwerfen." Die projek-
tierte Theoriearchitektur wissenschaftlicher Theologie ist allerdings nicht zu verste-
hen "im Sinne eines Inbegriffs theologischer Regeln und Verfahrensweisen, son-
dern eines Orientierungsrahmens gemeinsamer Deuteaktivititen und Gestaltungs-
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Schleiermacher in seiner Wissenschaftstheorie, der Dialektik, vorge-
stellt. Schleiermacher entwirft die Dialektik nicht als "philosophische
Wissenschaft', sondern als "Kunstlehre"?®. Die Grundlagentheorie wis-
senschaftlicher Systembildung zielt auf die "Construction des Organis-
mus des Wissens"?* ab. Zur Losung dieser zugleich “heuristischen" wie
"architektonischen"®® Aufgabe benutzt die Dialektik (wle die Herme-
neutik und schlieBlich auch die Praktische Theologie) “das regelge-
bende oder technische Verfahren" und liegt deshalb "auBer der Wis-
senschaft iiberhaupt auf der Seite der Kunst*?®. Im Zuge der methodi-
schen Ausbildung wissenschaftlicher Verfahrenstechnik wird “die Pro-
duction des Wissens durch Besinnung liber das Verfahren zur Kunst"
erhoben.?” "Kunst als Besinnung tiber den ProzeB mit Sicherheit des
Erfolgs sezt also voraus gemeinsame Regeln der Combination und ein
gemeinsames urspriingliches Wissen, welches jene begriinden und
also Grund alles Wissens sein muB."2®

Schleiermachers Verstandnis von der wissenschaftlichen Arbeit 146t
sich aber ebenso und weit anschaulicher in denjenigen Gattungen von
Theoriebildungen beobachten, in denen Theorie im Interesse ihres
Nachvollzugs vorkonstruiert wird, im wissenschaftlichen Unterricht
oder, wie Schleiermacher viel zutreffender sagt, im “Studium®, dort, wo
Forschung und Lehre in eins gehen, das Katheder also zum ReiBbrett
gemacht wird. Im Studium als Wissenschaftspraxis wird nicht, wie in
der Dialektik, die Theorie der Praxis der Theorie, sondern die Praxis der
Theorie der Praxis entwickelt.>® So wird in der Kurzen Darstellung des
theologischen Studiums den Studierenden ihr Studium vorgestellt, das
Studieren studiert und das Reflektieren reflektiert. Im Mittelpunkt des
Interesses steht die formale Strukturierung der theologischen Theorie-
arbeit. Theologische Wissenschaft nimmt hier die Gestalt eines
Schnittmusters an, das methodisch durch prazise Distinktionen und

verfahren, der kontrollierbar zwischen einem kulturellen Gesamtgefiige und der
Rolle und Funktion organisierten (Kirche) und individuellen christlichen Glaubens-
lebens in diesem Gefiige zu vermitteln erlaubt” (Kombinatorische Theologie. Pro-
bleme theologischer Rationalitat, Freiburg 1991, 14).

W. Dilthey, Schleiermachers Leben Il.1, Berlin 1966, 78.
F. Schleiermacher, Dial. Jonas §47.

Dial. Jonas §330ff.

F. Schleiermacher, PhE 550,

Dial. Jonas §55

Dial. Jonas §46.

Diese Formulierung dient dazu, die gegenwartig beliebte Theorie-Praxis-Konfusion
in angemessener Genetivologie zu chiffrieren.
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Relationen gewonnen wird und als Regelwerk theologischer Theorie-
bildung deren Fortschritt leitet.

Noch detaillierter dokumentiert sich der wissenschaftliche Arbeitspro-
zeB etwa in den Vorlesungen Uber die Praktische Theologie, einer Wis-
senschaftsform, die Schleiermacher wie die Dialektik den formalen
Theorien zuordnet und deshalb nicht als Wissenschaft im engeren
Sinne, sondern als Kunstlehre, als technische Disziplin charakterisiert.
Zumal in der Einleitung zu den praktisch-theologischen Vorlesungen
nimmt Schleiermacher die Rolle des Theoriekonstrukteurs ein, der
GrundriBmuster entwirft und verwirft, erprobt und revidiert. Hier wird
sowohl die Methode der Praktischen Theologie wie deren Objektbe-
reich nicht thetisch behauptet, sondern im Diskurs mit alternativen
GrundriB- und AufriBkonzepten verifiziert und falsifiziert. Indem Schiei-
ermacher zuerst die Grundlinien seiner Theoriearchitektur festlegt, so-
dann die Hauptlinien auszeichnet, um schlieBlich die Details der Theo-
rie zu skizzieren, leistet er Arbeit. Aber diese Arbeit ist nicht Praxis im
gewdhnlichen Sinne des Begriffs, sondern Theorie. Die Verifikation und
Falsifikation der Theorie erfolgt denn auch dort, wo Schleiermacher die
Theorie minuziés ausarbeitet, etwa in der theoretischen Konstruktion
des Kultus, nicht durch die gelegentliche oder standige Bewahrung der
Theorie an der Praxis, durch die Anfilhrung von Fallbeispielen oder
durch die gradlinig kurzgeschlossene Beziehung einzelner Erkennt-
nisse zu partiellen praktischen Erfahrungen und Einsichten. Der Wert
der theoretischen Erkenntnis ergibt sich vielmehr aus deren
Zusammenhang mit dem Ganzen; und das Ganze prasentiert sich als
Theorie. Im Netzwerk wissenschaftlicher Theorie werden Unterschei-
dungen getroffen und Verknipfungen hergestellt, die die Praktische
Theorie als Technik qualifizieren und gleichzeitig die Technik der Prak-
tischen Theologie offenlegen.

b Theorie — Konstrukt

Der von Schleiermacher zum Axiom erhobene Grundsatz, daB die
Praktische Theologie "als Theorie behandelt"®® werden miisse, wird
durch ihre Qualifikation als Technik nicht aufgehoben, sondern gerade
festgehalten und zugleich prazisiert. Der Begriff der Technik verstellt in

% kD' 8.8 §32. - Auf die Bedeutung des Begriffs der Theorie im Zusammenhang der

Entwicklung des Schleiermacherschen Wissenschaftsverstiandnisses und Wissen-
schaftssystems hat Eilert Herms hingewiesen: "Nichts ist deutlicheres Symbol der
methodischen Kontinuitat als die allen Wandel der Einsichten selbst iiberdauernde
Bezeichnung der wissenschaftlichen Erkenntnis ihrer Form nach als 'Theorie™
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zweifacher Weise die unmittelbare Beznehung und vollends die Ver-
wechslung von Theone und Praxis. Zum einen hebt Schleaermacher die
"Verfahrungsweise™' bzw. die "Methoden"? bzw. "Kunstregeln"*®, die
die Praktische Theologie im Zuge ihrer Selbstentfaltung zugleich 'her-
vorbringt und befolgt, von der "mechanischen Kunst" ab, von prakti-
schg? Verfahrensweisen, in denen die "Anwendung schon mit enthal-
ten™" ist. Praktisch-theologische Kunstregeln formulieren demnach
theoretische und nicht praktische Handlungsgesetze.

Wie die praktisch-theologischen Theorieverfahren von der Praxis da-
durch geschieden sind, daB sie nicht unmittelbar in sie eingehen, so
gehen sie andererseits ebensowenig unmittelbar aus der Praxis hervor.
Die praktisch-theologischen Theoriekonstrukte bilden nicht ein Reser-
voir praktischen Wissens, das sich im Zuge der Erkenntnisgewinnung
standig fiillt und leert, oder — mit einer Formulierung von Nitzsch —
“eine irgendwie geordnete Vorrathskammer fir den Gebrauch des
kirchlichen Lehrers™. In der Konsequenz eines derartigen Verstand-
nisses von Praktischer Theologie wiirde "am Begriffe der Theologie das
Moment der Wissenschaft verletzt, und eine unwahre sich selbst wider-
sprechende Vermittlung zwischen der wissenschaftlichen und unmit-
telbaren Form der Darstellung des christlichen Lehrstoffs versucht"
mithin die Unterscheidung von Theorie und Praxis aufgegeben.

Die Praktische Theologie reagiert nach Schleiermachers Theoriekon-
stitution denn auch gar nicht unmittelbar auf die Praxis, sondern auf
sich selbst bzw. als theologische Einzeldisziplin auf das Ganze des
theologischen Theoriekonstrukts. Weder bekommt sie von der Praxis
ihre Aufgaben gestellt, noch formuliert sie aufgrund ihrer Nahe zur Pra-
xis deren Probleme. Sie findet ihre Aufgaben als formulierte und damit
als wissenschaftlich-methodisch schon bearbeitete Theoriemomente
vor. Die Praktische Theologie hat “es nur zu tun mit der richtigen Ver-
fahrungsweise bei der Eriedlgun%aller unter den Begriff der Kirchen-
leitung zu bringenden Aufgaben"’. Die wissenschaftliche Leistung der
Praktischen Theologie besteht dann darin, "Aufgaben (zu) klassifizie-

(Herkunft, Entfaltung und erste Gestalt des Systems der Wissenschaften bei
Schleiermacher, Giitersioh 1974, 266).

KD §260.

KD §263.

KD §265.

Ebd.

Nitzsch, PT 1.
Nitzsch, PT 1f.
KD §260.
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ren" und "Verfahrungsweisen an(zu)geben"*®. Damit sind freilich nicht
zwei aufeinanderfolgende Arbeitsgange der Theoriebildung gemeint,
zwei Schritte, die von der Theorie zur Praxis fiihren, die Theorie also ins
Praktische transformieren wiirden. Die Klassifikation der Aufgaben und
die Entwicklung von Verfahrensweisen bilden vielmehr die beiden Sei-
ten einer theoretischen Operation: es "laBt sich beides aufeinander zu-
riickfihren**®. Das Ergebnis des praktisch-theologischen Theoriever-
fahrens besteht daher in "Vorschriften®, die "nur allgemeine Ausdriicke
sein” kénnen, "in denen die Art und Weise ihrer Anwendung auf ein-
zelne Flle nicht schon mit bestimmt ist"*, wobei Schieiermacher aus-
driicklich auf die methodische Analogie von Praktischer Theologie und
Hermeneutik verweist.*'

Wie die Aufgabe der Praktischen Theologie, so ist also auch deren Lei-
stung keine praktische, sondern eine theoretische. Und wenn auch die
Theologie als Ganze eine "positive Wissenschaft" darstellt, einen "Inbe-
griff wissenschaftlicher Elemente®, deren Zusammengehérigkeit sich
auf die "L&sung einer praktischen Aufgabe®? stiitzt, so begriinden sich
Notwendigkeit und Méglichkeit der praktischen Disziplin der Theologie
nicht unmittelbar aus der Praxis, sondern aus der enzyklopéadischen
Logik der Theologie als Wissenschaft. Nicht der von der aktuellen Pra-
xis reklamierte Theoriebedarf, sondern die historische Theologie, deren
Theoriebildung “die Kenntnis des zu leitenden Ganzen in seinem je-
desmaﬂgen Zustande"™ umfaBt, fungiert als "Begriindung der prakti-
schen". Ebensowenig finden von der Praxis approbierte Handlungs-
strategien Eingang in die Konstruktion der praktisch-theologischen
Verfahrenstechnik. Die "Technik fir die Kirchenleitung kann nur aus der
Vervollkommnung der historischen Theologie durch die philosophische
hervorgehen"®. Die strikte Beziehung praktisch-theologischer Theorie

% KD §264.

¥ Ebd.

0 KD §265.

Ebd. mit Verweis auf §132.
KD §1.

KD §26.

KD §27.

KD §30. - Werner Jetter hat in einer iiberaus interessanten Recherche gezeigt, da
sich die von Schleiermacher in der Kurzen Darstellung ausgefiihrte trilogische
Struktur des theologischen Studiums schon 1796 in der Magisterschrift von
Joh.Aug.Christian Nobling findet. "Die Frage dréngt sich auf, ob der fast unbe-
kannte Gottinger Magister ... einen Baustein zu einem der klassischen Dokumente
protestantischer Theologie beigesteuert hat' (Populire oder elementare Theolo-
gie?, PTh 74/1985, 396-406; 402).
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nicht zur Praxis, sondern zum methodisch organisierten Theoriesystem
der Theologie kennzeichnet aber nicht nur die wissenschaftliche Statur
der Praktischen Theologie, ihre methodologische Konstruktion. Sie bil-
det vielmehr auch die wissenschaftliche Voraussetzung fir die prak-
tisch-theologische Theorieproduktion. "Selbst die gewdhnliche Mittei-
lung der Regeln fir die einzelne Geschaftsfilhrung kann nur als me-
chanische Vorschrift wirken, wenn ihr nicht das Studium der histori-
schen Theologie vorangegangen ist. Aus der (ibereilten Beschéftigung
mit dieser Technik entsteht die Oberflachlichkeit in der Praxis, und die
Gleichgiltigkeit gegen wissenschaftliche Fortbildung."‘e

Die Praktische Theologie erbringt ihre spezifischen Leistungen also im
Zusammenhang gesamttheologischer Theoriebildung und fiir sie. Sie
fordert damit primar den Fortschritt der wissenschaftlichen Theologie
und nur insofern dann auch sekundar den methodisch organisierten
Fortschritt der sozial verfaBten christlichen Lebenspraxis. Es ist nicht
so, daB die Tagesordnung der Kirchenleitung zum Organisationsprinzip
praktisch-theologischer Theoriebildung gemacht wiirde, daB sich in der
kirchenleitenden Alltagspraxis Strategien herausbilden und bewéhren,
die dann von der Praktischen Theologie lediglich noch festgehalten
und allenfalls zu einer Strategologie kirchlicher Praxis komponiert wer-
den miiBten. Nicht das unmittelbare Engagement in bezug auf gegen-
wartige religiése und kirchliche Problemlagen, sondern ihr Bezug auf
die ihr vorausliegende wissenschaftliche Reflexion kirchenleitender Ta-
tigkeit zeichnet die Praktische Theologie aus. Sie hat die Aufgabe, wis-
senschaftlich ausformuliertes Wissen in methodisch organisierte Ver-
fahrenstechniken zu transformieren.

Dabei hat sich_die Praktische Theologie nicht nur “der Verfahren zu
vergewissern"*’, die sie im Zusammenhang des theologischen Wissen-
schaftssystems ausbildet, sondern auch der Verfahren, die sie dazu
benutzt, der "Verfahren’ iiber die Verfahren"*®. Die Technik dieser Ver-
fahren setzt sich aus einem Ensemble theoretischer Operationen zu-
sammen. Es umfaBt "die klare Anschauung des Gegenstandes, die
Construction der Aufgabe und des Verfahrens zur Lésung derselben:
und das ist es, was durch Technik ausgedriikkt werden soll"*®. Die
Praktische Theologie stellt sich damit als eine methodisch hoch kom-
plexe Wissenschaft dar. Sie ist nicht die aus der Praxis gewonnene

¢ KD §30.

R.Volp, Praktische Theologie als Theoriebildung und Kompetenzgewinnung bei F.
D. Schleiermacher, in: Praktische Theologie heute, hrsg. v. F. Klostermann/R.
ZerfaB, Miinchen/Mainz 1974, 52-64; 59.

@ Volp, a.a.0. 63.
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Theorie kirchenleitender Tatigkeit, sondern ein selbsténdig operieren-
der WissenschaftsprozeB, der sich der ihm vorausgehenden wissen-
schaftlichen Reflexion kirchlicher Leitungspraxis verdankt. "Das Wissen
um diese Tatigkeit bildet sich zu einer Technik, welche wir, alle ver-
schiedenen Zweige derselben zusammenfassend, mit dem Namen der
praktischen Theologie bezeichnen."

Fir eine so hochgradig formale, technische Disziplin den Ausdruck
‘Praktische Theologie’ zu benutzen, scheint einigermaBen irrefiihrend.
Das hat auch Schleiermacher nicht anders beurteilt. Ahnlich reserviert
verhielten sich die ’praktischen’ Theologen seiner und der nachfolgen-
den Generation gegeniiber der Firmierung ihrer wissenschaftlichen Ar-
beit. Johann Friedrich Késter findet den Begriff der Praktischen Theo-
logie “zu unbestimmt"; "eher wiirde man sie theologische Praktik nen-
nen diirfen"®’. Dies wiederum erinnert Nitzsch zu sehr an die Theorie-
konstruktion der Pastoraltheologie, tiber die schon Schleiermacher das
Urteil des Theorieverzichts fallte und die von Nitzsch selbst dann voll-
ends zur pragmatischen Wissensgestaltung erklart und damit der Vor-
geschichte der Praktischen Theologie zugeordnet wurde. Nitzsch
konnte sich die Bezeichnung "theologische Praktik" allenfalls dann vor-
stellen, wenn damit nicht der praktische, sondern der theoretische Cha-
rakter der Praktischen Theologie ausgedriickt, also eine Praktik ge-
meint wére, “aus der z.B. der Theolog auch lernen muBte wie er studie-
ren, wie er disputieren, Biicher schreiben solle etc."® "Der Ausdrukk
praktisch ist allerdings genau nicht ganz richtig”, urteilt Schleiermacher,
"denn praktische Theologie ist nicht die Praxis, sondern die Theorie.">

c Theorie — Fortschritt

Die fundamentale Bedeutung, die der Distinktion von Theorie und Pra-
xis flr die Theoriearchitektur Schleiermachers zukommt, a8t sich
durch einen Perspektivenwechsel verdeutlichen. Beobachtet man statt
der theorieinternen Abgrenzung der praktischen gegeniiber der histori-
schen und der philosophischen Theologie die theorieexterne Relation
der Praktischen Theologie zur Organisationspraxis der Religion, dann
treten die beiden Grenzlinien der praktisch-theologischen Theoriekon-

“®F. Schleiermacher, Praktische Theologie, 29.

KD §25.

Zit. bei: C.Nitzsch, [Zwei Mangel der Praktischen Theologie seit Schleiermacher;
1830], in: G. Krause (Hrsg.), Praktische Theologie, Darmstadt 1972, 15-18; 15.

Nitzsch, ebd.; beachte dazu auch Volps Ausfiihrungen zur “Pragmatik” (63).
"... der Praxis" (PT 12).
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struktion als zwei qualitativ voneinander unterschiedene Limitierungen
des Theorieprozesses auseinander. Sie verhalten sich zueinander,
wenn man so will, wie verschieden stilisierte Schnittmusterlinien zur
ReiBbrettkante. Die theorieinterne Limitierung von Aufgabe, Leistung
und Verfahrenstechnik der Praktischen Theologie gibt sich als Ergebnis
innertheoretischer Differenzierungsprozesse zu erkennen. Sie stellt sich
ihrer Form nach als Distinktion im Interesse der logischen Verkniipfung
der Praktischen Theologie mit den dbrigen theologischen Wissen-
schaftsdisziplinen und insofern als Ergebnis einer Arbeitsteilung im Ge-
biet der Wissenschaftspraxis dar. Die einzelnen Disziplinen des theolo-
gischen Wissenschaftsprozesses erfiillen zwar je eigene Aufgaben, sie
erbringen je spezifische Leistungen, und sie bedienen sich dazu je ei-
gener Verfahrenstechniken. Gleichwohl sind die theologischen Einzel-
disziplinen nicht als autonome, selbsténdig operierende Systeme an-
zusehen, sondern als Subsysteme eines sie gleichzeitig begriindenden
wie limitierenden Organismus des theologischen Wissenschaftssy-
stems. Die von ihren Disziplinen zu erbringenden Leistungen gelten
dem enzyklopadisch und verfahrenstechnisch ausdifferenzierten Sy-
stem der Theologie als Wissenschaft.

Im Gegensatz zu diesen systeminternen Differenzierungslinien bildet
die Grenzlinie zwischen Theorie und Praxis die externe Limitierung des
theologischen Wissenschaftssystems gegeniber ihrer theoriesystem-
fremden Umwelt, der Praxis. Diese Limitierung ist von anderer Art. Sie
fungiert nicht als Relationierungs-, sondern als Distinktionsmarkierung.
Wissenschaft und Praxis verhalten sich zueinander nicht wie Differen-
zierungen ein und desselben Wirklichkeitskonstrukts, eines Mischsy-
stems nahtloser Ubergéange von der Praxis zur Theorie zur Praxis. Die
Relation zwischen Theorie und Praxis ist daher nicht als Differenz, son-
dern als Opposition zu klassifizieren. Denn weder beméchtigt sich die
Theorie der Praxis im unmittelbaren Zugriff (wissenschaftliche Theorie
ist keine Attacke auf die Praxis des Lebens), noch nimmt die Theorie
die Praxis authentisch wahr, als das also, 'was die Praxis <in Wirklich-
keit> ist' (die Theorie ist nicht die bessere Praxis). Indem das theologi-
sche Wissenschaftssystem von sich aus Beziehung zum System der
organisierten Religion aufnimmt, reagiert es vielmehr mit den Mitteln
und in den Grenzen wissenschaftlicher Verfahrenstechnik auf seine Au-
Benwelt. Wissenschaftliche Theologie konstruiert die auBerhalb ihr lie-
gende und ihr gegeniiber autonome Praxis also mit Hilfe der ihr zur
Verfligung stehenden theoretischen Operationen. Sie nimmt im Inter-
esse theoretischer GrundriBarchitektur theoretische Distinktionen vor
und gelangt auf diesem Weg zu nichts anderem als zu theoretischen
Konstruktionen. Die Unterscheidung von kirchlicher Leitungspraxis und
religidser Lebenspraxis, in Schleiermachers Therminologie: von 'Klerus
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und Laien’, bildet eine der fundamentalen theoretischen Operationen,
mit deren Hilfe einerseits das Konstrukt des neuzeitlichen pastoralen
Berufs, andererseits die Signatur der neuzeitlichen Theologie als posi-
tive Wissenschaft gewonnen wird. Ebenso gibt sich der Parameter der
dreifachen Gestalt des Christentums in der Neuzeit, ein Konstruktions-
schematismus, den Dietrich Réssler entwickelt und zum GrundriBmu-
ster seines praktisch-theologischen Theoriesystems erhoben hat, als
eine Distinktionsoperation zu erkennen, die im Zuge theologischer
Verfahrenstechnik vorgenommen wird.

W. Gréb hat jingst pragnant vorgefiihrt, wie sich die Bestimmung der
Theologie als positive Wissenschaft und die Qualifikation der Prakti-
schen Theologie als technische Disziplin gerade nicht aus der Einheit
von theologischer Theorie und religiéser Lebenspraxis, sondern aus
deren Unterscheidung ergeben. Nicht nur zum Thema, sondern im
Wortsinn zum 'Gegenstand’ der Praktischen Theologie wird die Praxis
sozial organisierter Religion aufgrund der "Einsicht, daB diese von der
Theologie immer noch einmal unterschiedene Welt der gelebten Reli-
gion innerhalb der theologischen Arbeit selber gesonderter Aufmerk-
samkeit bedarf>*. Schieiermacher volizieht die strikte Unterscheidung
von Theorie und Praxis im Interesse der Autonomie religioser Praxis.
“Nicht die Theologie, sondern die gelebte Religion ist eigenen Rechts ...
Der Theologie hingegen bedarf es nur angesichts bestimmter sozial-
kultureller Bedingungen, unter denen sich diese Religion geschichtlich
realisiert".>

Als historisches wie sachliches Grunddatum der Entstehung der Theo-
logie in der Form einer positiven Wissenschaft und der Gestaltung der
Praktischen Theologie als einer wissenschaftlichen Verfahrenstechnik
fiihrt Schieiermacher bei verschiedenen Gelegenheiten den Konnex
von gesellschaftlicher Entwicklung der religidsen Organisation und
wissenschaftlicher Entwicklung der theologischen Theoriebildung an.
Ebenso benutzt Nitzsch im Zusammenhang seiner wissenschaftshisto-
rischen Rekonstruktion der Genese neuzeitlicher Praktischer Theologie
den geradezu modern anmutenden Begriff des Fortschritts, um die
Verschrankung gesellschaftshistorischer und wissenschaftshistorischer
Prozesse darzustellen. "Wir verdanken diesen Fortschritt theils dem
Fortschritte der Wissenschaft Giberhaupt und dem theologischen insbe-
sondre, theils dem Aufschwunge des kirchlichen BewuBtseins, welches
in seinen vielfach widersprechenden Anregungen, Kundgebungen und

o Grab, a.a.0. 155.
£ Grab, a.a.0. 157.

235



Wolfgang Steck F. Schleiermacher am ReiBbrett

neuen Anforderungen begriffen und geleitet sein will."® In dem MaBe
also, in dem die Komplexitat der religiosen Organisation fortschreitet,
bildet sich auch eine sozial organisierte Leitung der religiésen Verge-
meinschaftungs- und Kommunikationsprozesse aus und im gleichen
MaBe eine methodisch verfahrende Theorie der Kirchenleitung. Die or-
ganisationspraktische und die theoriepraktische Komponente des Fort-
schrittsprozesses werden sowohl von Schleiermacher wie auch von
Nitzsch als Momente theoretischer Rekonstruktion historischer Ent-
wicklung aufgefaBt. Sie sind mithin nicht Ausdrucksformen des unmit-
telbaren praktisch-religiGsen BewuBtseins, sondern Ergebnisse und
zugleich Instrumente historiographisch-theoretischer Interpretations-
prozesse.

Die beiden Fortschrittsprozesse, die Entwicklung der sozialen Praxis
wie die Entwicklung der wissenschaftlichen Theorie, kulminieren
schlieBlich in einem parallel zu den (brigen 'birgerlichen’ Berufen ent-
stehenden sozialen Konstrukt: Es entsteht der Beruf des protestanti-
schen Pfarrers im Sinne einer neuzeitlichen Profession.

Wie Schleiermacher so begriindet auch Nitzsch seine Neuinterpreta-
tion des pastoralen Berufs aus der notwendigen Integration von wis-
senschaftlichem Geist und kirchlichem Interesse. Der protestantische
Pfarrer ist als Liturg und Prediger zugleich "Liturgiker und Homileti-
ker™”. Er wird dazu nicht als regelmaBiger Konsument theologischer
Erzeugnisse, sondern durch selbstandige Partizipation am praktisch-
theologischen TheorieprozeB, "nicht etwa durch den gelegentlichen
Extrakt aus Exegese, Archéologie und Dogmatik oder Ethik, der sich
auf den Kultus und die Predigt bezieht, sondern durch eine neue an
sich schon wissenschaftliche Verknilipfung der dort erzeugten Erkennt-
nisse vom kirchlichen Leben und durch die damit zu einem eigentiimli-
chen Studium zusammentretenden Kunstlehren*>®. Nicht eine Moder-
nisierung der Pastoraltheoclogie, sondern nur eine neukonstituierte "Pa-
storalwissenschaft">”, die die Distanz zur Praxis wahrt und die Praxis
aus der Distanz "ins Auge der Theorie fasset", ist imstande, "gesetz-
und zweckméBig sowohl die Uebervollstandigkeit als die Mangelhaftig-
keit des Wissens vom pastoralischen Thun zu iiberwinden*®°.

Ganz im Geiste Schleiermachers, aber auch Nitzsch’, faBt Martin
Schian das Ergebnis der Professionalisierung des pastoralen Berufs in

% Nitzsch, PT 101.

Nitzsch, Zwei Mangel ..., 16.
% Ebd.
% Ebd.
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ein treffendes Bild: “Der Pfarrer gleicht eben nicht dem Maurer, den
man anlernt, wie er Stein zu Stein fiigen soll, vielmehr dem Baumeister,
der sein Werk von grundsatzllchen Erwagungen aus zu einem ge-
schlossenen Ganzen gestalten will."®! Dietrich Réssler hat in seinem
GrundriB der Praktischen Theologie Schians Formulierung zitiert,%® auf
die Kontinuitdt des Verstandnisses von Praktischer Theologie hinge-
wiesen und die darin implizierten Prinzipien praktisch-theologischer
Theoriebildung in seiner Theoriearchitektur bewahrt.

Fir Schiiler von Dietrich Rassler bildet das Paradigma der Distinktion
von religidser Praxis und theologischer Theorie eine Art Gemeingut, die
gemeinsame theoriearchitektonische Grundlinie, aus der der GrundriB
der praktisch-theologischen Wissenschaft entwickelt und auf der der
AufriB praktisch-theologischer Theorien in jeweils verschieden profi-
lierten Entwiirfen konstruiert wird. Botho Ahlers hat die Distinktion von
Religion und Theologie als Paradigma neuzeitlicher theologischer
Theoriearchitektur historisch verifiziert. Volker Drehsen hat auf dieser
Basis eine umfassende Analyse der neuzeitlichen Konstitutionsbedin-
gungen der Praktischen Theologie ausgearbeitet. Reinhard Schmidt-
Rost hat die Professionalisierung sozialen Handelns im Gebiet der reli-
gidsen Lebenspraxis an einem besonders prekdren Exempel, an der
Entwicklung der beruflichen Seelsorge und ihrer wissenschaftlichen
Theorie, vorgefiihrt. Pastoraltheologisches Wissen und praktisch-theo-
logische Wissenschaft voneinander zu unterscheiden, um beide Theo-
rieckonstrukte in eine distinkte Beziehung zueinander zu setzen, habe
ich mir bei verschiedenen Gelegenheiten zur Aufgabe gemacht.

Das Theorieparadigma der von Dietrich Rdssler angeleiteten prakti-
schen Theologen ist nichts anderes als das gemeinsame Erbe von
Schleiermacher und Nitzsch. Es kann nur so bewahrt werden, daB es
im ProzeB der praktisch-theologischen Theoriearbeit unter den Bedin-
gungen des wissenschaftlichen wie des sozial-kulturellen Wandels re-
formuliert wird. Auf dem Hintergrund der von Schleiermacher und
Nitzsch entwickelten praktisch-theologischen Theoriearchitektur und
damit im Rahmen der zwischen wissenschaftlichem Geist und kirchli-
chem Interesse vermittelnden christlichen Lebens- und Wissenschafts-
kultur soll daher in der Form eines theoriearchitektonischen Aufrisses
die sachgeméaBe Beziehung zwischen Theorie und Praxis des neuzeitli-
chen Christentums in eine argumentative Reihe gebracht werden. Ziel
dieser Argumentationslinie ist es, die "MiBverstandisse oder Irrtiimer"
zu widerlegen und auszurdumen, die sich dann nahelegen, “wenn

% Nitzsch, PT 101.

8" M. Schian, GrundriB der Praktischen Theologie, GieBen 1922, S.V.
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theologische Theorien mit dem Anspruch versehen werden, 'direkt’ auf
die religiése Praxis oder die Praxis der Kirche EinfluB zu nehmen'®>,
Die "Kunst des Sonderns und Auseinanderhaltens”, die Schleiermacher
in seiner Dialektik entwickelt, ist "nicht nur ein Werk des wissenschaftli-
chen Denkens, sondern das Leben selber fordert, diese verschiedenen
Zweckzusammenhange unseres Tuns jeden fiir sich heilig zu halten*54,
Die lebenspraktische wie wissenschaftspraktische Kunst der Distinktion
ermoglicht "das Fortschreiten des Denkens von dem gewdhnlichen
BewuBtsein, den naturgemaB iberkommenen Irrtiimern hindurch durch
die bewuBte Arbeit von Entfernung der Irrtiimer, von Verbesserung un-
serer Gedanken, von Neubildung sicherer Reihen, einem System der
Erkenntnis entgegen ... Wir kdnnen nur an unsere lrrtimer anknupfen,
wenn wir von ihnen loskommen wollen.

3 Der AufriB der Praktischen Theologie
a Religiose Lebenspraxis und kirchliche Leitungsfunktion

Die Bildung der argumentativen Reihe, in der religiése Praxis, pastora-
ler Beruf und praktisch-theologische Theorie in sachgeméaBer Logik
miteinander korreliert werden sollen, hat mit der Distinktion von geleb-
ter Religion und theologischer Theorie zu beginnen. Begriindet sich die
Theologie als positive Wissenschaft wie die Praktische Theologie als
deren technische Disziplin auch aus der im Zuge neuzeitlicher Ent-
wicklungsprozesse gewandelten Konstitution der gesellschaftlichen
und mithin der kirchlichen Lebenspraxis, so besteht gleichwohl zwi-
schen wissenschaftlicher Theorie und religiGser Praxis kein reziprokes
Verhéltnis. Ware dies so, dann miiBte die praktisch-theologische Theo-
rie sténdig den Einreden selbsternannter Anwélte der Praxis Gehor
schenken und ihre Theorien im Design marktgerechter Angebote pra-
sentieren. Umgekehrt miite der Gang der Praxis einer standigen
Theoretisierung unterworfen werden mit dem Ziel, die ProzeBlogik wis-
senschaftlicher Theoriebildung praktisch zur Geltung zu bringen.

Beides trifft im Gebiet der gelebten Religion in signifikanter Weise nicht
zu. Anders als in der wissenschaftlichen Theoriebildung, deren Fort-
schritt durch die operative Zerlegung ihrer Erkenntniskonstrukte und
die methodische Differenzierung ihrer Arbeitsprozesse beférdert wird,

D. Rossler, GrundriB der Praktischen Theologie, Berlin/New York 1986, S.V.
D. Rossler, a.a.0. 7f.

Dilthey, 1.1, 33; vgl. Dial. Odebrecht 80.

Dilthey, Il.1, 174.
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sind im religidsen Erlebnisakt Handeln und Wissen nicht voneinander
getrennt. Schleiermacher hat dieses Axiom seines Verstindnisses von
religidser Lebenspraxis in den Reden iiber die Religion gerade gegen-
Uber den gebildeten unter ihren Verachtern aufgestellt. Er halt an die-
sem Grundsatz ‘auch in der praktisch-theologischen Strukturanalyse
religiéser Vergemeinschaftungs- und Kommunikationsprozesse fest.
GewiB verlangt eine Form religidser Praxis, die sich nicht vorwiegend in
rituellen Akten verwirklicht, sondern sich “durch auslegungsbediirftige
kognitive Vorstellungen mitteilt"®®, von den Teilnehmern an der religio-
sen Kommunikation eigene produktive Leistungen und entsprechende
kommunikative und reflexive Kompetenzen. Sie sind aber nicht das Er-
gebnis wissenschaftlich-technischer Spezialisierung. Religion hat jeder.
Und jeder verfiigt, wenn auch in unterschiedlichem MaBe, iiber das
Talent, auf dem die Kommunikabilitat des religiésen Erebens aufbaut,
Uber die Sprache. Gottesdienst und Predigt sind nach Schieiermachers
Interpretation &sthetische Ausdrucksformen religiéser Produktivitat.
Jeder kann sich an den liturgischen und homiletischen Kunstgestaltun-
gen beteiligen. Denn “alle Menschen sind Kiinstler®”; und als Kinstler,
nicht als Theorieakrobat tritt das religiése Individuum auf die Biihne re-
ligioser Darstellung. Es bedarf dazu einer spezifischen Bildung, keiner
wissenschaftlichen, sondern einer lebenspraktischen. Sie wird ihm mit
dem Ziel seiner religiosen Selbsténdigkeit im Religionsunterricht ver-
mittelt. Dann wird der Christ aus dem wirksamen padagogischen Han-
deln in die Welt der religiésen Darstellung entlassen.

Wie sich die Selbstandigkeit des einzelnen Christen in der Praxis der
Gottesdienstteilnahme und der Verarbeitung der gehérten Predigt be-
wahrt, so wird religiose Autonomie umgekehrt durch die Praxis selbst
befordert. Die Voraussetzung dazu bildet eine dem protestantischen
Prinzip religidser Autonomie entsprechende Organisation der religio-
sen Mitteilungskultur. Die Gemeinschaftsformen und Kommunikations-
situationen des kirchlichen Lebens miissen so organisiert werden, daB
der einzelne den seiner kommunikativen Produktivitat und Reziptivitat
entsprechenden Ort im Ganzen der christlichen Lebensgemeinschaft
findet. Im Interesse der Autonomie der religiésen Individualitat kann die
soziale Organisation der christlichen Gemeinschaft daher nicht dem
Zufall Uiberlassen bleiben. Sie bedarf einer regelgerechten Leitung. Die
‘Kirchenleitung’ folgt den Regeln der Kunst, freilich nicht denen der
schonen Kunst, sondern der Kunst sozialer Organisation. Schleierma-

8 Grab, 157.
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cher bestimmt die Kunst der Kirchenleitung denn auch in Analogie zur
Staatskunst oder zur Erziehungskunst.%®

Wie die Verselbstandigung des einzelnen im Gebiet der organisierten
Religion dem protestantischen Prinzip folgend einen qualitativen
Sprung in der geschichtlichen Entwicklung der Religion darstellt, so
fuhrt auch die Professionalisierung der kirchenleitenden Praxis zu einer
qualitativen Veranderung des pastoralen Berufskonstrukts. Man kann
nun nicht mehr den Maurer zum Pfarrer machen; der Architekt ist ge-
fragt. Ohne Metapher: Der Pfarrer ist jetzt notwendigerweise als Prakti-
ker Wissenschaftler. Die beiden qualitativen Wandlungen christlicher
Lebens- und Leitungspraxis sind historisch miteinander verkniipft. Die
genetische Korrelation hebt aber die Differenz zwischen der religiGsen
Praxis und ihrer Leitung nicht auf. Vielmehr 1aBt sich gerade jetzt erst
die Differenz zwischen 'Klerus und Laien’ als sachgemaBe, sowohl dem
Stand neuzeitlicher gesellschaftlicher Entwicklung als auch dem prote-
stantischen Prinzip entsprechende Distinktion begreifen. Die — durch-
aus im Sinne wissenschaftlicher Regeltechnik zu verstehende — Tech-
nisierung der Leitungspraxis fiihrt nicht zu einer Verwissenschaftli-
chung der religidsen Lebenspraxis. Vielmehr ermdglicht die wissen-
schaftliche Leitungskompetenz des Pfarrers die praktische Selbstéan-
digkeit der Kirchenmitglieder, mit denen er von Berufs wegen kommu-
niziert. Nur in dieser indirekten und vielfach vermittelten Weise partizi-
pieren die Kirchenmitglieder, die ‘Laien’, an der Verwissenschaftlichung
der Praktischen Theologie und an der mit ihr korrelierenden Technisie-
rung der religidsen Kommunikationspraxis.

Dies ist der Gehalt, den Schleiermacher dem Begriff der “positiven Wis-
senschaft" beilegt. Er hat diesen Begriff vorgefunden® und ihn in spe-
zifischer Weise pointiert: "Die Theologie eignet nicht allen, welche und
sofern sie zu einer bestimmten Kirche gehéren, sondern nur dann und
sofern sie an der Kirchenleitung teilhaben; so daB der Gegensatz zwi-
schen solchen und der_Masse und das Hervortreten der Theologie sich
gegenseitig bedingen.""®

GO Schleiermacher, PT 787.

% W. Pannenberg, Wissenschaftstheorie und Theologie, Frankfurt a.M. 1977, 240-
249; V. Drehsen, Neuzeitliche Konstitutionsbedingungen der Praktischen Theologie
|, Giitersloh 1988, 1591.
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b Kirchendienst und Kirchenregiment

Mit der Unterscheidung von Klerus und Laien und der Korrelation von
technischer Leitungskompetenz und religidser Autonomie ist zwar ein
fundamentaler Grundsatz von Schleiermachers Theoriearchitektur ge-
kennzeichnet, gleichwohl das Grundprinzip seines praktisch-theologi-
schen Theorieentwurfs noch nicht erreicht. Schleiermacher fiihrt die
Distinktion von Leitungstechnik und gelebter Religion, von Theorie und
Praxis zwar auch in der Theorie der primaren religidsen Kommunikati-
onsakte, im Gebiet des Kirchendienstes, durch. Den architektonischen
AufriB seiner Praktischen Theologie gewinnt er aber nicht im Zusam-
menhang der Theorie des Kirchendienstes, sondern im Kontext einer
erst zu erstellenden Theorie des Kirchenregiments. Die Praktische
Theologie gewinnt ihre wissenschaftliche Statur nicht, indem sie die
altbewahrte Pastoraltheologie in neuem wissenschaftlichen Gewand
prasentiert, sondern indem sie mit den Mitteln einer eigenen wissen-
schatftlichen Verfahrenstechnik den Horizont kirchlicher Leitungspraxis
neu vermiBt.

Der flchtige Blick auf den GrundriB der Praktischen Theologie in der
Kurzen Darstellung und mehr noch die knappe Einsicht in den AufriB3
der praktisch-theologischen Vorlesungen von Schleiermacher scheint
den Leser eines anderen zu belehren. Die gewohnliche Ansicht tber
Schleiermachers praktisch-theologische Theoriearchitektur bewertet
die Theorie des Kirchenregiments, der Anordnung des Vorlesungs-
stoffes durch Frerichs folgend, als den zweiten Teil der Praktischen
Theologie, als eine Art Anhang, allenfalls als eine Erganzung des tradi-
tionellen Panoramas praktisch-theologischer Themen, bestenfalls als
eine Erweiterung ihres Theoriehorizonts.

Schleiermacher leistet dieser Ansicht freilich nur dann Vorschub, wenn
seine Theorie nur gelesen und nicht studiert wird. Er beginnt seine
Vorlesungen nach der von Frerichs edierten Kompilation verschiedener
Nachschriften in deutlicher Anspielung auf die dogmatischen Festle-
gungen der CA mit dem Satz: "Man zieht fiir die praktische Theologie
gewdhnlich die engen Grenzen, daB sie die Anweisung sei fiir die
zwekkmaBigste Art das Geschaft der Belehrung aus dem géttlichen
Wort und der Verwaltung der Sacramente in seinen verschiedenen
Formen auszufithren. Man behauptet, daB die Handhabung der duBern
Ordnung in den christlichen Gemeinen, ihres Verbandes unter einander
und ihres Verhaltnisses zur biirgerlichen Gesellschaft von jenem Ge-
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schaft sich ausschlieBen lieBe."”' Schleiermacher lehnt diese “Ansicht"
des praktisch-theologischen Theoriekonstrukts ab und leitet dann seine
Erorterungen ({iber die Mdglichkeit und Notwendigkeit einer auf der
Theorie des Kirchenregiments aufbauenden Architektur der Prakti-
schen Theologie mit einer Regiebemerkung ein: "Ueber diese erwei-
terte Begrenzung muB ich mich zuerst erklaren.”? Die "Streitfragen”,
die zu behandeln sind, bevor die Grundlinien wissenschaftlicher prakti-
scher Theologie festgelegt werden kénnen, lauten dementsprechend:
“Qualificiren sich diese Vorstellungen ihrem ganzen Gehalte nach dazu
in der Form einer bestimmten Theorie vorgebracht zu werden, und Ist
ein Zusammenhang zwischen dieser Theorie und jener welche den Be-
griff der praktischen Theologie im gewéhnlichen engen Sinne bildet?""3
Der Zusammenhang zwischen Kirchendienst und Kirchenregiment ist
zutreffend nicht so zu bestimmen, daB das Kirchenregiment als eine
Erweiterung des Kirchendienstes zu stehen kommt, sondern so, daB
die wissenschaftlich ausgearbeitete Verfahrenstechnik der Kirchenlei-
tung nicht vom einzelnen, sondern vom Ganzen der religidsen Organi-
sation ausgeht. Dies halt Schleiermachers Antwort in wiinschenswerter
Klarheit fest: "Wer es laugnen will daB es iiber diese Gegenstéande eine
Theorie geben miisse und daB auch diese entwikkelt werden kénne,
der mag auch behaupten daB eine Theorie lber den Kirchendienst
uiberfliissig sei."”

DaB das Kirchenregiment nicht eine Erweiterung des Kirchendienstes
darstellt, daB vielmehr umgekehrt der Kirchendienst als Funktion der
iibergeordneten Leitung des Ganzen begriffen werden muB, ergibt sich
ebenso aus §274 der Kurzen Darstellung. Dort wird der Kirchendienst
als "die Pflege eines einzelnen Teils" bezeichnet, die_"nur erscheinen
kann als ein Dienst, der dem Ganzen geleistet wird"’>. In der ersten
Auflage der Kurzen Darstellung hatte Schleiermacher als Oberbegriff
beider Leitungsfunktionen den Begriff des "Kirchenregimentes" ver-
wendet”® und diesen Begriff erst in der zweiten Auflage durch "Kirchen-
leitung” ersetzt’’. Die {bergeordnete Leitungsfunktion bezeichnet

e Schileiermacher, PT 3.

Ebd.
PT 4.

Ebd.

KD §274

% kD'S.7 §28
KD §25.
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Schleiermacher in_der ersten Auflage denn auch als "Kirchenregiment
im engeren Sinne"’®.

Die konstitutive Bedeutung der Theorie des Kirchenregiments fiir die
praktisch-theologische Theoriebildung als Technik der Kirchenleitung
kommt in den ersten Ausfiihrungen sowohl der Kurzen Darstellung als
auch der praktisch-theologischen Vorlesungen insgesamt deutlicher
zur Geltung als in Schleiermachers spéateren Bearbeitungen. So stellt
Schleiermacher in der ersten Auflage der Kurzen Darstellung die Be-
handlung des Kirchenregiments vor die des Kirchendienstes, ein Um-
stand, dem nach dem Urteil von H. Scholz unter Berufung auf §276 der
zweiten Auflage freilich "nach Schieiermachers eigener Aussage keine
methodische Bedeutung zukommt*’®. Dieselbe urspriingliche Anord-
nung findet sich auch in der Nachschrift der praktisch-theologischen
Vorlesungen von 1824, die einerseits "die meiste Uebereinstimmung
mit dem ersten urspriinglichen Hefte Schlelermachers"® zeigen, ande-
rerseits von Frerichs “als die der Form nach vollendetsten in dialekti-
scher kunstfertiger Entwicklung von Satz und Gegensatz und ihrer
Vermittiung"®! charakterisiert werden.

Welch hohe Bedeutung Schleiermacher dem architektonischen Aufbau
der Praktischen Theologie beimaB, belegen seine eigenen Vorlesungs-
notizen. Sie dokumentieren zugleich den ProzeB des wissenschaftli-
chen Verfahrens, in dem Schleiermacher Griinde und Gegengriinde fiir
die Voranstellung des Kirchenregiments abwagt, um sich dann fiir die
jetzt gegebene Anordnung zu entscheiden. Schleiermacher betont ei-
nerseits die untrennbare Einheit der kirchlichen Leitungsfunktionen; in
dieser Hinsicht sind "mancherlei Combinationen zwischen Kirchenre-
giment und Kirchendienst*®? herzustellen, in deren Konsequenz sich
beispielsweise "die Seelsorge wieder dem Kirchenregiment'®® anna-
hert. Andererseits fordert die wissenschaftliche Verfahrenstechnik der
Praktischen Theologie prazise Distinktionen. Sie sind freilich so vorzu-
nehmen, daB die Relationen nicht vernachlassigt werden und "von ei-
nem immer auf das andere gesehen werden"®* kann. Dann fillt Schiei-
ermacher die Entscheidung: "Um allen Schwierigkeiten der Rubricirung
auszuweichen, miiBte man das Kirchenregiment zuerst abhandeln, und

™ kD' 76 §21.

KD Einleitung, XXI.

Frerichs in: Schleiermacher, PT VII.
Frerichs, a.a.0. VIII.

PT 734.

PT 787.
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zwar aus dem Gesichtspunkt, zu bestimmen was allgemein und was
speciell zu behandeln sei. Aber das geht nicht, und die Eintheilung
wiirde dann doch auf manches was wirklich ist nicht passen."

Schleiermacher begriindet die Voranstellung des Kirchendienstes aus
dem zeitgendssischen Stand des praktischen wie wissenschaftlichen
Fortschrittsprozesses. Er halt es seinem architektonischen AufriBprin-
zip der Praktischen Theologie entsprechend zwar fiir sachlich
angemessener, "daB man die Technik des Kirchenregimentes
voranschikkte; aber die Technik des Kirchendienstes darf sich doch
nicht an das anschlieBen was sein soll, sondern an das was ist*%®
"Voranschikken muB man Kirchendienst, weil Kirchenregiment sich nur
als das Werdensollende darstellt, welches aus dem gegebenen
hervorgeht." 26 Analog urteilt Schleiermacher in der Kurzen Darstellung
hinsichtlich des  Entwicklungsstandes der zeitgendssischen
Praktischen Theologie: "Diese Disziplin ist bisher sehr ung[eich
bearbeitet. In groBer Fille namlich, was die Geschaftsfuhrung im
einzelnen betrifft; h:n%ggen was die Leitung und Anordnung im groBen
betrifft, nur sparsam.

(5 Theologische Wissenschaft als autopoietisches System

Uberblickt man die weitere Entwicklung der praktisch-theologischen
Wissenschaftsgeschichte bis zur Gegenwart, dann kann man sich des
Eindrucks kaum erwehren, daB die praktisch-theologische Theoriebil-
dung Uber den von Schleiermacher skizzierten Stand nur selten hin-
ausgelangte. In der Galerie der vielfaltigen Anleitungen zum “pastoralen
Kleinhandel™ nehmen sich wissenschaftlich konstruierte Theoriesy-
steme der Praktischen Theologie eher wie seltene Unikate aus. Sie
stellen sich wie Schleiermachers Entwurf wissenschaftlicher Prakti-
scher Theologie als Dokumente eines erst im Entstehen begriffenen
Wissenschaftsprozesses dar. Als unvollendete Theorieprojekte bleiben
sie aber gerade Schleiermachers Verstdndnis der Wissenschaft als
permanentem ArbeitsprozeB verpflichtet. Der von Schleiermacher in
Gang gesetzte WissenschaftsprozeB kann freilich nur dann erfolgreich
weitergefiihrt werden, wenn sein Initiator nicht als der gewurdigt wird,

8 Ebd.

PT 734.
PT 735.
PT 787.
KD §25; vgl. KD' S.8 §32.
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der die Theologie endlich praktisch zu machen im Sinne hatte, sondern
als der, der die Tiir zur vorwissenschaftlichen pastoraltheologischen
Handlungsanleitung zuschlug. Das wissenschaftshistorische Verdienst
Schleiermachers besteht darin, daB er die Theologie nicht mehr als ein
Gestriipp von unentwirrbaren Theorie-Praxis-Beziigen behandelte,
sondern ihr die Gestalt eines in sich gegliederten Organismus, eines
Baums verlieh, der durch die philosophische Theologie fest im Boden
neuzeitlicher Wissenschaft verwurzelt ist und dessen kraftigen Stamm
die historische Theologie bildet. Die praktisch-theologische Theorie-
produktion bildet die Krone des theologischen Wissenschaftprozesses,
des Studiums. Die Verastelungen am Baum theologischer Erkenntnis
stehen freilich nicht als Metapher fir vielfaltige konkrete Vernetzungen
der Theorie mit der Praxis. Sie stellen vielmehr die durch wissenschaft-
liche Operationen gewonnenen Differenzierungen praktisch-theologi-
scher Erkenntnisse und Verfahrenstechniken im Zusammenhang der
theologischen Wissenschaftsorganisation dar.

Wer die Praxis in den Wolken sucht, der mag sich von dort aus der
Frichte der praktisch-theologischen Erkenntnis bedienen und so sei-
nen Bedarf an Theorie decken. Mit dem entschlossenen Griff in den
Korb ’praxis-relevanter’ Theorieerzeugnisse wird er freilich die der Kir-
chenleitung gestellten Aufgaben nicht I6sen kénnen. Er kann sie aus
der luftigen Perspektive einer sich selbst schon immer verstandlichen
Praxis nicht einmal zutreffend stellen. Und dabei kann ihm auch kein
praktischer Theologe helfen. Denn: "Die Aufgaben, zumal im Gebiet
des Kirchenregiments, wird derjenige am richtigsten stellen, der sich
sein%0 philosophische Theologie am vollkommensten durchgebildet
hat."

Mit dieser Verkniipfung von philosophischer Theologie und kirchlicher
Leitungspraxis bewahrt Schleiermacher am Ende der Kurzen Darstel-
lung noch einmal das theoriearchitektonische Paradigma der Distink-
tion und Relation von Theorie und Praxis und zugleich die enzyklopadi-
sche Konstruktion der theologischen Wissenschaft. Geht man von der
verfahrenstechnischen Leistung der Praktischen Theologie aus, dann
liegt die Praktische Theologie der Praxis am nachsten. Die Praktische
Theologie kann ihre spezifischen Leistungen aber nur dann erbringen,
wenn der Wissenschaftsorganismus der Theologie selbst schon immer
auf einer theoretischen Konstruktion der Praxis aufbaut. Diese prinzi-
pielle Verkniipfung von Praxis und Theorie wird aber nicht durch die
praktische, sondern durch die philosophische Theologie hergestelit.

8 C. Paimer, Evangelische Pastoraltheologie, Stuttgart 1860, 3.
% KD §336.
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In seinem System der theologischen Enzyklopédie verkniipft Schieier-
macher die Theologie iiber ihre philosophische Disziplin in kritischer
Vermittiung durch die Religionsphilosophie mit der philosophischen
Ethik. In der philosophischen Ethik, der Theorie der gesellschaftlichen
und kulturellen Lebenspraxis, wird das Schnittmuster der Lebenswelt
auf der Grundlage der in der Dialektik entwickelten wissenschaftlichen
Verfahrenstechnik ausgearbeitet. Durch die bipolaren Distinktionen und
Relationierungen des symbolisierenden und organisierenden Handelns
sowie der individuellen und der identischen Kommunikationsbeziehun-
gen entsteht ein Netzwerk gesellschaftlicher Lebensordnung, aus des-
sen Verkniipfunglogik Schleiermacher die Kirche als soziales System
religidser Vergemeinschaftung und Verstandigung ableitet. Die nicht im
Zuge empirischer Deskription gewonnene, sondern spekulativ entwor-
fene Theorie der Lebenspraxis bildet die Basis, auf der in eigenstandi-
ger theoriearchitektonischer Logik die Theologie als positive Wissen-
schaft und die Praktische Theologie als “Verfahrenstechnik kirchenlei-
tenden Handelns™' aufgebaut werden. Das in der systematischen
Konstruktion gewonnene GrundriBmuster der sozialen Lebenspraxis
behalt auch in der theologischen Transformation der Theoriearchitektur
seine Giltigkeit. Seine Grundlinien werden nicht nur in der Christlichen
Sittenlehre explizit zu Grundprinzipien der ethischen Theorie des Chri-
stentums erhoben, sondern ebenso zum Prinzip der Distinktionen ge-
macht, denen sich sowohl die Gliederung wie die Logik der praktisch-
theologischen Theoriebildung verdankt. Die Unterscheidung von sym-
bolisierenden und organisierenden Téatigkeiten, von darstellendem und
wirksamem Handeln wird in der Distinktion von schéner Kunst und
Leitungskunst aufgenommen; aus der Kunst regelgerechter Leitung
sozialer Systeme wird dann der Begriff der Kirchenleitung als Technik
abgeleitet.

Durch die wissenschaftslogische Verkniipfung von philosophischer
Ethik und Theologie hat Schleiermacher die Referenzebene von Theo-
rie und Praxis verschoben und zugleich neu qualifiziert. Hinsichtlich der
verfahrenstechnischen Lésung theoretisch ausformulierter Leitungs-
aufgaben riicken Theorie und Praxis eng zusammen. Wird die Praxis
der Kirchenleitung aber nicht als mechanische Kunst aufgefaBt und
betrieben, begriinden praktisch-theologische Einsichten also “nicht von
sich aus und durch sich bereits bestimmte Handlungsweisen", sondern
intendieren sie vielmehr eine spezifische "Urteilsfahigkeit, die das Kon-
nen und das praktische Handeln in Christentum und Kirche einer kriti-
schen Priiffung unterzieht*®2, dann ist der unmittelbare Konnex von

o Grab, a.a.0. 165.

" Rossler, GrundriB 1.
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Praktischer Theologie und kirchlicher Leitungspraxis zerbrochen. Er
wird in seiner Unmittelbarkeit auch nicht durch die Beziehung von
Theologie und philosophischer Ethik wiederhergestellt. Denn in dieser
im wissenschaftslogischen Sinne kritischen Beziehung erscheint die
Praxis nicht als das unmittelbar Gegebene, sondern so, wie sie die
Theorie allein wahrzunehmen imstande ist, als theoretisches Konstrukt.
Ebenso zerstort freilich auch die wissenschaftliche Verfahrenstechnik
der Praktischen Theologie die harmonische Symbiose von Theorie und
Praxis und konstituiert deren Relation auf der Basis einer theoriever-
mittelten und theoretisch organisierten Beziehung.

DaB wissenschaftliche Praktische Theologie, eine verfahrenstechnisch
hoch komplizierte Theorie, unmittelbar auf die Praxis einwirken kdnne,
ist dann aber nicht nur zweifelhaft, sondern geradezu ausgeschlossen.
Darin sind sich Baumgarten und Réssler, freilich in entgegengesetzter
Bewertung, einig. Baumgarten urteilt kritisch tber die Praxisrelevanz
von pastoraltheologischen und praktisch-theologischen Theoriekon-
strukten: "Bedeutend wirksamer als die wissenschaftlich gehaltenen
Lehrbiicher und Kolleghefte erwiesen sich die der einheitlichen Grund-
gedanken und Endziele nicht ermangelnden Pastoraltheologien,
obenan von Claus Harms ... und Chr. Palmer ..., die sich um die Eintel-
lung und Einordnung nicht bemiihten, aber eine Fiille von praktischen
Winken und Gewissensanregungen aus der innigsten Beriihrung mit
dem Leben ... boten">®. Réssler nimmt die Praktische Theologie fiir die
unmittelbare Beeinflussung religiéser Praxis gar nicht in Anspruch:
"Das Handeln und auch das Konnen auf diesem Gebiet sind selten
durch theologische Erérterungen und auch durch praktisch-theologi-
sche Einsichten kaum hervorgebracht worden ... Neue Formen des
Handelns und Erweiterungen oder Veranderungen der kirchlichen Pra-
xis verdanken sich in der Regel spontanen und authentischen Bewe-
gungen der Religion."

Die Unterscheidung von Theorie und Praxis ist im Interesse beider
Sphéaren der neuzeitlichen Lebenswelt zu treffen. Denn die Funktion
dieser Distinktion besteht darin, der wissenschaftlichen Theorie wie
dem praktischen Leben ihre jeweils eigene Authentizitat zu sichern. So
wenig sich die gelebte Religion mit den Mitteln theologischer Wissen-
schaft ihrer Authentizitat zu vergewissern vermag, so wenig werden
umgekehrt wissenschaftliche Theorien dadurch authentisch, daB sie
praktisch, also von der Praxis rezipiert und approbiert werden. Das
Auseinandertreten von wissenschaftlicher Theologie und religioser Le-

* Baumgarten, PT 1723; vgl. G. Krause, Hat die Praktische Theologie wirklich die
Konkurrenz der Pastoraltheologie iiberwunden?, in: ThLZ 95/1970, 721-732; 724.

o4 Rassler, GrundriB 1.
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benspraxis bildet nicht nur das Grunddatum der Genese praktisch-
theologischer Wissenschaft, sondern ebenso die Voraussetzung fiir die
autonome Entwicklung neuzeitlicher Religionspraxis.

In diesem Sinne, als Bedingung wie als Konsequenz neuzeitlicher Di-
stinktionsprozesse bringt Niklas Luhmann die Differenz zwischen wis-
senschaftlicher Theorie und praktischer Lebenswelt zur Geltung. Der
Aufbau der praktischen Lebenswelt und die Produktion wissenschaftli-
cher Systeme folgen einer jeweils unterschiedlichen Konstruktionslo-
gik. Wenn die Grundprinzipien von Theorie und Praxis, die "Architektur
der Theorie" und das "Selbstverstandnis der Moderne"®® auch mitein-
ander korrelieren, so treten Wissenschaft und Lebenspraxis doch im
Zuge ihrer konstruktiven Ausdifferenzierung auseinander und ent-
wickeln sich zu "autopoietische(n) Systeme(n)™". "Wissen, und zwar
gerade anspruchsvolles, avanciertes Wissen, ist dann nur eine gesell-
schaftliche Potenz unter anderen. Ob es wirtschaftlich nutzbar, ob es
politisch zu fordern, ob es fir Erziehungszwecke geeignet ist, wird wo-
anders entschieden. Zwar bleibt es dabei, daB schon sprachliche
Kommunikation Wissen voraussetzt und daB die Gesellschaft ohne je-
des Wissen nicht kommunizieren, also nicht existieren kann. Gerade fr
das Hochleistungswissen der modernen Wissenschaft gilt dies jedoch
nicht. Die Gesellschaft ist von diesem Wissen nur in sehr spezifischem
Sinne abhéngig, nicht in der Autopoiesis ihrer Kommunikation
schlechthin."®

Wie die Praxis ihre Authentizitat im Zuge der ihr eigenen Entwicklung
findet und wahrt, so hat sich auch die Konstruktion wissenschaftlicher
Theorien auf ihre spezifische Autopoiesis zu beschrénken und daraus
die authentischen Prinzipien ihres Fortschritts zu gewinnen.
"Wissenschaft kann sich nicht langer als Reprasentation der Welt, wie
sie ist, begreifen und muB daher auch den Anspruch, andere (iber die
Welt belehren zu kénnen, zurlicknehmen.”

"Die Praktische Theologie ist nicht die Praxis, sondern die Theorie" —
diesen Grundsatz wissenschaftlicher Theoriebildung hat Schleierma-
cher am Anfang seiner praktisch-theologischen Vorlesungen zur
Grundlinie seiner Theoriearchitektur erklart. Die Zukunftschancen der
Praktischen Theologie hat Dietrich Réssler am SchluB seiner kritischen
Wirdigung von Baumgartens praktisch-theologischem Programm so

N. Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft, Frankfurt a. M. 1990, 717.
N. Luhmann, a.a.0. 704; vgl. 283ff. u.6.
ebd.

N. Luhmann, a.a.0. 714.
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charakterisiert: "Die Praktische Theologie wird eine Theorie sein — oder
sie wird nicht sein."

% Rossler, Subjektivitat der Religion (Anm.1) 23,
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Hans Martin Dober

Antisemitischer Zeitgeist - oder sind wir noch zu ret-
ten?
Einige Bemerkungen zu Micha Brumliks "Der Anti-Alt"'

1.  Anti-Diihring und Anti-Alt: eine Jahrhundertparallele

1878 veréffentlichte Friedrich Engels eine Replik auf Herrn Eugen Diih-
ring’s Umwélzung der Wissenschaft, den "Anti-Dihring". Sie richtete
sich gegen den Verfasser einer ganzen Reihe antisemitischer Schriften,
in t%enen sich der moderne Antisemitismus wie in einem Entwurf fin-
det”.

Es ist diese Assoziation an einen der Vater des modernen Antisemitis-
mus, auf die der Titel des kiirzlich erschienenen Buches von Micha
Brumlik anspielt. "Der Anti-Alt" versteht sich somit als eine Jahrhun-
dertparallele, insofern es sich - so die Hauptthese dieses Buches — bei
dem von Franz Alt "hastig zusammengeschriebene(n) Traktat ‘Jesus —
der erste neue Mann'... um den ersten antisemitischen Bestseller im
Nachkriegsdeutschland handelt” (Brumlik, 7). Denn dieses Buch ent-
birgt, so das Fazit nach einer einlaBlichen Analyse, ein Feindbild, "das
die antipolitische deutsche Kulturpolitik spatestens seit dem neun-
zehnten Jahrhundert dominierte: den unerldsten, aggressiven, lieblo-
sen, jesusmordenden, frauenfeindlichen Mann, dem Erlésung nur in
der eigenen Vernichtung winkt, kurzum: den Juden" (aaO, 116). Sollte
es sein, so fragt Brumlik nach einer Legion von Beispielen fir eine Wie-
derkunft des traditionellen Antisemitismus, daB "Menschen Uberall auf
der Welt das, was sie jetzt nach dem Alp des Stalinismus bedroht,
namlich eine unabsehbare Umwalzung ihrer Lebensverhaltnisse durch
die Krafte des Marktes und der Modernisierung, wieder — wie zu Be-
ginn der Industrialisierung — mit dem Judentum und den Juden
gleichzusetzen beginnen" (aa0, 18)?

' Micha Brumlik, der Anti-Alt. Wider die furchtbare Friedfertigkeit, 1991 (abgekiirzt:

Brumlik). - Angeregt durch die Lektiire dieses Buches wollen die folgenden Bemer-
kungen wenigstens eine seiner Hauptthesen nachdenken.

vgl den Artkel in der ENCYCLOPAEDIA JUDAICA, Vol. 6, Jerusalem 1972, 260f.;
Paul R. Mendes-Flohr and Jehuda Reinharz, ed., The Jew in teh Modern World. A
Documentary History, New York/Oxford 1980, 273ff. - Die von Dihring als Rassen-,
Sitten- und Kulturfrage gefaBte Judenfrage fiihrt nicht nur zur Forderung, das Ju-
dentum durch den modemen Vélkergeist auszuscheiden, sondern auch, diese
“Frage" durch Ertdtung und Ausrottung zu |6sen.
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2.  Vergangenheit, die nicht vergehen will

"Die kollektive Verantwortung einer Nation fiir einen Abschnitt ihrer
Entwicklung", schrieb Georg Lukacs 1966, "ist etwas derart Abstraktes
und Ungreifbares, daB sie an den Widersinn streift. Und doch kann ein
solcher Abschnitt wie die Hitlerzeit nur dann im eigenen Gedé&chtnis als
abgetan und erledigt betrachtet werden, wenn die intellektuelle und
moralische Einstellung, die ihn erfiilite, ihm Bewegung, Richtung und
Gestalt gab, radikal tiberwunden wurde. Erst dann ist es fiir andere —
fir andere Volker — méglich, auf die Umkehr zu vertrauen, die Vergan-
genheit als wirklich Vergangenes zu erleben". Kaum etwas spricht sich
im offentlichen Diskurs gewichtiger aus als dieses Bediirfnis: die Ver-
gangenheit als wirklich Vergangenes zu erleben; doch kaum etwas will
so schwer nur gelingen wie die Befriedigung ebendieses Bediirfnisses.
Wir haben es in Bezug auf diese Vergangenheit nicht mit einem abge-
schlossenen Kapitel der Geschichte zu tun, schrieben Alexander und
Margarethe Mitscherlich vor einem Vierteljahrhundert (Mitscherlich,
41). DaB dem auch heute noch nicht so ist, haben nicht nur der
Historikerstreit, dann die hektischen Diskussionen im Augenblick der
Gefahr fir Israel zur Zeit des Golfkrieges gezeigt. Die Analyse von
Micha Brumlik legt auf bedriickende Weise die Frage nahe, ob die
Hoffnungen, mit der deutschen Vereinigung sei die Nachkriegszeit nun
endlich abgeschlossen, nicht als lllusion gelten miissen. Denn eben die
von Lukacs benannte "intellektuelle und moralische Einstellung”, — man
miBte erganzen: die psychischen Dispositionen aufgrund von
spezifischen, anhand von Franz Alt paradigmatisch rekonstruierbaren
Triebschicksalen -, die der Vergangenheit "Bewegung, Richtung und
Gestalt" gaben, sind keineswegs radikal iberwunden, sondern wesen
fort. Weil er "nie wirklich und breit erértert” worden ist, erhebt heute, so
Brumlik, "der christliche JudenhaB, der den rassistischen Antisemitis-
mus speiste und mit dem Nationalsozialismus untergegangen schien...,
in verblendeter Naivitat wieder sein Haupt" (Brumlik, 18).

3. Ein Versuch iiber den Zeitgeist

Unbequem sind die Thesen, die Brumlik aufstellt, und von bedriicken-
der Aktualitat seine Fragen. Sein Buch antwortet nicht nur auf Franz Alt,
sondern auf die aktuelle Diskussion, an der er zur Zeit des (zweiten)
Golfkrieges als Stadtverordneter der Griinen in Frankfurt teilnahm, ge-
nauerhin auf die Differenzen Uber die griinen Positionen zu Israel, die

° Zitiert nach Alexander und Margarethe Mitscherlich, Die Unfahigkeit zu trauern. Mit
einem Nachwort der Autoren zur unveranderten Neuausgabe, 1983, 67.
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zu seinem Parteiaustritt filhrten. So wie ein Trauernder an bestimmten
Tagen, auch wenn er den ProzeB seiner Trauer schon bis zu dem
Punkt durchlaufen hat, an dem sein Verhaltnis zur Welt sich erneuert,
an die Anfénge dieses Prozesses zuriickkehrt, wurden bei den Uberle-
benden und deren Kindern in Israel im Augenblick der Gefahr all die
Erinnerungen an Verfolgung, Vertreibung und Vernichtung hellwach.
Der Augenblick der Gefahr fiir Israel wurde aber auch zur Stunde der
Wabhrheit fiir all die Solidaritatsbekundungen aus deutschem Munde.
Die Situation zwang zur Riickkehr in die den beiden deutschen Staaten
vor ihrer Trennung gemeinsame Geschichte und zur Rechenschaft
Uber den Umgang mit ihr. Ist diese Situation von der Art gewesen, daB
die alte und vielzitierte These der beiden Mitscherlichs von der Unfa-
higkeit zu trauern in ihr erneute Bestatigung gefunden hat?

Brumliks polemische Streitschrift ist keineswegs nur aus der Freude an
der Polemik geschrieben, sondern aus dem tiefen subjektiven Er-
schrecken (iber den immer deutlicher werdenden Verust des Tabus,
das den Antisemitismus in der Nachkriegszeit umgab (Brumilik, 17), -
Tabuverlust, der sich nicht zuletzt in der Tatsache spiegelt, "daB ein
durch und durch antisemitisches Buch fiinfundvierzig Jahre nach
Kriegsende zum Bestseller werden konnte" (aaO, 12). Doch iiber sub-
jektives Erschrecken und die historische Pflicht hinaus, "den Antisemi-
tismus... wenigstens zu benennen und zu analysieren" (aaO, 14), ist
das Pamphlet des Professors fiir Pddagogik an der Universitat Heidel-
berg ein Versuch Uber den Zeitgeist. In Alts Trilogie von Frieden ist
méglich (1983) liber Liebe ist méglich (1985) bis zu Jesus — der erste
neue Mann (1989) kommt, so die These Brumliks, der Geist der achtzi-
ger Jahre papadigmatisch zum Ausdruck (aaQ, 9). Insofern ist "der Fall
Alt .. kein Fall Alt, sondern ein Fall seiner Leserinnen und Leser" (aaO,
113). Auf dem Weg einer Analyse dieser Trilogie soll sich die antisemiti-
sche Dimension des Zeitgeistes zeigen, und es ist Franz Alt selbst, der
sich durch die - die Grenze der Peinlichkeit immer wieder {iberschrei-
tende - Verdffentlichung seiner eigenen Therapie fiir eine solche Ana-
lyse anbietet®.

* Die Erkenntnis der Gegenwart erfolgt somit auf dem Weg der Wahrnehmung der
Pathologie eines Individuums. So 148t sich das Leiden an einer Vergangenheit, die
nicht vergehen will, und die gefahrliche Reaktion auf einen miBlungenen Trauer-
prozeB "gleichsam im Hohlspiegel" oder "wie durch ein VergréBerungsglas" be-
trachten, - was methodisch dem Vorgehen entspricht, das M. Theunissen in sei-
nem letzten Buch, dem diese beiden Metaphern entlehnt sind, gewahlt hat (M.
Theunissen, Negative Theologie der Zeit, 1991, 14. 46).
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4. Geschenene Therapie in den Fiéingen des Medienverbun-
des®: zur Meta-Analyse einer Krankengeschichte

Brumlik bedient sich einer der groBen modernen Methoden des Ver-
dachts, als welche die Psychoanalyse bezeichnet worden ist. Ein nicht
offen zutage liegendes, intuitiv erahntes Motiv muB offengelegt, verbor-
gen wirkende Kréfte miissen ans Licht gebracht werden, damit ver-
stehbar wird, was bedrohlich sich duBert. Bedrohlich aber ist die Wut,
die hinter Alts “plakativ vorgetragener Friedfertigkeit* (Brumlik, 12)
steht, bedrohlich ist, daB Alt "bewuBtios die HaBtiraden aus zwei Jahr-
tausenden Antisemitismus ... nachplappert” (aaO, 84). Fiihrt ein rekon-
struierbarer Weg von solcher BewuBtlosigkeit zu unbewuBten Vorgan-
gen und Komplexen? Um dieser leitenden Frage nachzugehen, ver-
zichte ich ebenso auf eine Skizzierung der fundierten Widerlegung an-
tijudaistischer Vorurteile aus dem Arsenal der christlichen Tradition, wie
sie sich in populéarer Form bei Brumlik findet, wie auf ein Referat der an
bissiger Polemik kaum zu Uberbietenden Passage iiber "Alt und die
bewegten Frauen" (aaO, 86ff.). Vielmehr mdchte ich mich auf die
Schliisselfrage des Buches konzentrieren, woher die furchterregende
Waut hinter der Friedfertigkeit des Friedensapostels kommt.

Brumlik geht zur Beantwortung auf eine von Alt mitgeteilte Kindheits-
erinnerung zuriick. "Nach dem Zweiten Weltkrieg horte ich als kleines
Kind in meinem badischen Heimatdorf Untergrombach die Leute sa-
gen: ‘das war die Strafe Gottes. Sie hatten Gott vergessen'"s. Es spricht
sich darin eine Angst vor kollektiver Strafe aus, fiir die man "in der un-
mittelbaren Nachkriegszeit noch ein Gespir hatte® (Brumilik, 114). Doch
"kollektive Affektzustande von solcher Hetftigkeit, wie sie dem National-
sozialismus zu entfesseln gelang, wirken lange nach" (Mitscherlich, 57),
- bis zu F. Alt, der Wege sucht, "sich dieser Schuld und ihren Folgen
gegeniiber" zu verhalten, Wege, "mit der Last des Nationalsozialismus
fertig zu werden" (Brumlik, 104). Es ist vor allem ein Zitat, das es er-
moglicht, diesen Weg nachzuvollziehen.

"Die alte, typisch deutsche Frage: Warum hat Gott Auschwitz zugelas-
sen? ist albern und eine Gotteslasterung dazu. Wir haben Auschwitz
gebaut und bewacht und in Auschwitz getdtet. Wie wollen wir je das
atomare Auschwitz verhindern, wenn wir auf Gott abladen, was er uns
aufgetragen hat: Frieden stiten?"’ Diese Satze sind in mehrerlei Hin-
sicht aufschluBreich. Denn erstens (bernimmt Alt eine Schuld, die er
nicht hat, und zweitens entspricht dieser Schuldiibernahme die Uber-

® Brumlik, 100.
® F. Alt, Liebe ist méglich 1985, 153; vgl. Brumlik, 101.
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nahme einer Verantwortung fiir den Frieden. In dieser Entsprechung
vergleicht Alt ein nicht Vergleichbares, und er iibernimmt beides eher
stellvertretend, fiir die Gesamtheit seiner Leser namlich. Diese merk-
wiirdige Vernetzung soll sich im folgenden als der Grund dafiir erwei-
sen, daB fatalerweise weder die Schuldiibernahme noch die Uber-
nahme der Verantwortung fiir den Frieden gelingt.

Was das erste betrifft, so 16st Alt nicht das Problem seines Verhéltnis-
ses zum Vater, zur Generation seiner Eltern, sondern sucht den dorni-
gen und steinigen Weg einer Auseinandersetzung mit dem Vater zu
vermeiden und geht der Ambivalenz im Verhéltnis zu ihm - ihn einer-
seits liebend und ihm vieles verdankend, ihn andererseits anklagend
mit all den Aggressionen, die ein Sohn dem Vater gegeniiber ent-
wickeln kann - aus dem Weg. Die eigentlich gegen den Vater gerich-
tete Aggression wird somit gegen sich selbst gerichtet, indem Alt die
Schuld (bernimmt, die er nicht hat. Sowohl diese Aggression gegen
sich als auch die durch Ubernahme der Stelle des Vaters nicht zu 16-
sende Spannung zur Vater-Autoritat sind aber unertraglich. Diese un-
ertragliche psychische Situation findet, so Brumlik, in einer Umkanali-
sierung der aggressiven Potentiale fiir den Patienten Alt ihre L&sung.
Die Aufforderung der Therapeutin: "ohne Vater- oder Muttermord wer-
den Sie niemals lhren eigenen Weg finden oder gehen kénnen" (Brum-
lik, 108), wird von Alt dankbar aufgenommen, — doch nicht in dem
heilsamen Sinn, daB die Ambivalenz zum Vater erkannt und durchge-
arbeitet wirde, sondern im Sinne einer Projektion von gegen sich
selbst gerichteter Aggression auf andere. So wird die Entwicklung des
Patienten gehemmt, indem die Therapie Jungianischer Pragung Ermu-
tigungen riskiert, die “in ihm eine Feindseligkeit befestigen, die ihn
seine Aggressionen schlicht projizieren lassen: auf den Papst und die
Juden - auf Paulus!" (Brumlik, 108).

Bei diesem Vorgang handelt es sich, so lieBe sich von der klassischen
Psychoanalyse Freuds her sagen, um Verschiebungen und Verdich-
tungen psychischer Energien auf bestimmte Wortvorstellungen®, Be-
setzungen von Worten die von der psychischen Zensur freigegeben
werden, um die Last verdréngter Energien und Aggressionen zu tragen
(aaO, 145 u.a.). So sollen die Vorstellungen des Gottes der Hebréi-
schen Bibel und der Juden (in der unwirklichen Gestalt der Pharisder
z.B.g) all das libernehmen, was der Patient an eigener und in grandio-
ser Selbstiiberschatzung ibernommener Schuld, an Aggressionen ge-

7 F. Alt, Liebe ist méglich, aaO, 36; vgl. Brumlik, 104.

Im Unterschied von sachlichen Erinnerungsspuren, vgl. z.B. Sigmund Freud, Stu-
dienausgabe Band Ill, 1982, 210. (abgekiirzt: StA, II).
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gen die wirklichen Eltern und den religidsen Elternersatz zu tragen hat:
die Last der Vergangenheit, die Leiden des Kindes an der Abwesenheit
des Vaters und der vereinnahmenden Art der Mutter, wie an den durch
den Papst verkorperten Normen, das Leiden an dem eigenen Dunkel:
"an der schuldhaft empfundenen Erkenntnis, zu einer Abtreibung fahig
zu sein" (Brumlik, 108), wie schlieBlich die Angst vor der eigenen Se-
xualitat (aaO, 109). All das wird verschoben und verdichtet auf das Bild
vom Juden und ihrem Gott, auf die Alt all das abladt, was er an Lasten
nicht zu tragen vermag. So bekampft er "in bester deutscher Tradition...
das ‘judische’ Patriarchat mit der gleichen Intensitat, der gleichen Un-
verséhnlichkeit und Hektik, mit der er auf der anderen Seite, jenseits
aller Einsicht in die grundlegende Ambivalenz von Eltern-Kind-Bezie-
hungen das zu erzwingen sucht, das nicht erzwingbar ist: Urvertrauen”
(aa0, 112).

Was das zweite betrifft: die Ubernahme einer Verantwortung fir den
Frieden, so scheint diese Entsprechung auf den ersten Blick durchaus
rational und jedem einsichtigen Zeitgenossen gut nachvollziehbar.
Doch zum einen macht die sprachliche Identifikation des wirklich ge-
schehenen Auschwitz mit einem befiirchteten “atomaren Auschwitz"
stutzig, weil hier ein nicht Vergleichbares verglichen wird. Denn wenn
es sachlich keine treffende Entsprechung zwischen diesen Korrelaten
des von Alt gebrauchten Vergleichs gibt, was ist dann der subjektive
oder psychische Grund firr diesen Vergleich? Findet die Freud'sche
Beobachtung hier nicht eine Bestatigung, daB sich hinter sprachlichen
Assoziationen Zusammenhange verbergen, die durch produktive Ein-
bildungskraft, wiederum durch Assoziationen, aufgedeckt werden kon-
nen, — so wie Traumbilder zu entschlisseln sind, oder wie ein Witz es
vermag, unbewuBte oder vorbewuBte Affekte und "Gedanken" indirekt
auszusprechen?

Zum andern, zieht man weitere Stellen aus der Trilogie Alts mit hinzu,
scheint das Motiv des Friedenstiftens ein anderes zu sein als die Befol-
gung eines Auftrags Gottes. Denn wie sollte es sonst zu erkléren sein,
daB der Friedensapostel Alt, "der an anderer Stelle beredt den Skandal
beschreit, daB ein US-amerikanisches Atom-U-Boot nach dem Namen
der Stadt ‘Corpus Christi’ benannt wurde, .. sich nicht (scheut), ein
einleitendes Kapitel mit ‘Jesus — die geistige Atombombe’ zu Uber-
schreiben"? Es ist vor allem dieser Ausdruck, "der nicht nur blasphe-
misch ist, sondern zudem die aggressive, sprengende, zerstorerische
Wut kennzeichnet, die hinter Alts Schaffen steht" (Brumlik, 112). Steht
also am Ende, so ist mit Brumlik zu fragen, "ein primitiver Abwehrme-
chanismus: die Identifikation mit dem Aggressor" (ebenda)? Und be-

® vgl. Brumlik, 44ff.
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zieht man den oben genannten Projektionsmechanismus in die Uber-
legungen ein: tritt der Identifikation mit dem, was der friedensbewegte
Franz Alt in seiner bewuBten Rede und seinem Engagement um jeden
Preis abwehren will: die atomare Katastrophe, nicht auch eine Identifi-
kation mit den Kréften an die Seite, die der bedriickenden Vergangen-
heit — um es noch einmal mit den Worten von Lukacs zu sagen -
“Bewegung, Richtung und Gestalt" gaben? Das Fazit von Brumliks
Meta-Analyse der Krankengeschichte Alts lautet denn in diesem Sinne:
"Besinnungslos ‘wie von einem dumpfen Wiederholungszwang getrie-
ben" nimmt Alt all das auf, "was seinerzeit dazu fihrte, die européa-
ischen Juden als Inbegriff allen Ubels zu opfern, um sich selbst zu ret-
ten" (ebenda).

5 Wiederkehr des Verdriéingten: Melancholie statt Trauer

Um der leitenden Frage genauer nachzugehen, woher die Wut hinter
der von Alt proklamierten Friedfertigkeit kommt, soll der Weg einer
Analogie mit der Melancholie beschritten werden. Hinter dieser metho-
dischen Entscheidung steht die Erwartung, die von Brumlik nur ge-
nannte in Deutschland "notorisch bekannte ‘Unfahigkeit zu trauern™
(Brumlik, 84) als ein hinter der Krankengeschichte Alts verborgenes
Problem besser zu verstehen. Um diesen Weg zu beschreiten, sind wir
verwiesen auf die gleichnamige Arbeit der beiden Mitscherlichs und die
grundlegende Schrift Freuds (ber "Trauer und Melancholie" (StA IlI,
193ff.).

Riickblickend aus den sechziger Jahren schrieben die beiden Mit-
scherlichs die Abwehr schuldhafter und schambeladener Vergangen-
heit dem Mechanismus eines Patriotismus zu, jenes Patriotismus, der
wie der deutsche "sich Gegner erzeugen (muBte), um die unertragliche
ambivalente Spannung zur eigenen Vater-Autoritat in eine Beziehung
zu einem Objekt auBerhalb der eigenen Gruppe zu verlagern"
(Mitscherlich, 63). Der Mechanismus ist der gleiche, auch wenn er nicht
mehr im Dienst patriotischer, sondern pazifistischer Ideen steht. Es
scheint, als seien die Ideen austauschbar in ihrer Funktion fiir die psy-
chischen Bediirfnisse, die sich aus der Unfahigkeit zu trauern auch
Jahrzehnte nach der Verleugnung der Realitat noch ergeben. Ist der
Preis fiir die Abwehr der Melancholie, in die viele verfallen wéaren (aaO.
36ff.; 79 u.a.) — diejenigen, die das in Hitler inkarnierte Fiihrerideal, die-
sen Vaterersatz, narziBtisch verehrten, und die nach Kriegsende ihre li-
bidindse Energie von diesem Ideal abzogen, als héatten sie es nie und
nimmer besetzt — so hoch gewesen, daB er noch heute zu entrichten
ist?
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Die Frage, wie das Phanomen "Alt" aus dieser Geschichte zu erklaren
sein kénnte, filhrt uns zur Frage nach den Strukturmerkmalen der Me-
lancholie.'® Nach Freud besteht der eine auffallende Unterschied zwi-
schen Trauer und Melancholie — bei aller Entsprechung beider — darin,
daB der Trauernde sich zwar verarmt, nicht aber in seinem Selbstwert
erniedrigt fihlt (Freud, aaO, 198), wahrend dem Melancholiker genau
das letztere, eben "eine auBerordentliche Herabsetzung seines Ich-
Gefiihls, eine groBartige Ich-Verarmung" widerfahrt (Freud, aaO, 200).
Dazu kommt zweitens die Beobachtung, daB der Trauernde sich des-
sen bewuBt ist, was er verloren hat, wahrend der Melancholiker sich auf
einen "irgendwie auf einen dem BewuBtsein entzogenen Objektveriust"
bezieht (aaO, 199). Zwar ist die Arbeit des Trauernden der des Melan-
cholikers vergleichbar, doch wahrend nach dem Gelingen ersterer "das
Ich ... wieder frei und ungehemmt" werden kann (ebenda), wird das Ich
infolge der letzteren "aufgezehrt" (aaO, 200). Welcher Zusammenhang
besteht nun zwischen der "groBartigen Ich-Verarmung" des Melancho-
likers und seiner unbewuBt sich vollziehenden "Arbeit"?

Freuds Weg einer Beantwortung dieser Frage flihrt tiber die Beobach-
tung, daB der Melancholiker nicht miide wird, sich selbst anzuklagen,
auch wenn diese Selbstanklagen von auBen betrachtet entweder als
Ubertrieben oder unzutreffend gelten missen, und daB ihm — im Unter-
schied zum Trauernden — der "Zug einer aufdringlichen Mitteilsamkeit"
eigen ist, "die an der eigenen BloBstellung eine Befriedigung findet"
(aa0, 201). Zu erklaren ist dieses Phanomen durch die Hypothese, daB
die Selbstvorwiirfe eigentlich "Vorwiirfe gegen ein Liebesobjekt.. (sind),
die von diesem weg auf das eigene Ich gewalzt sind" (aaO, 202): eine
Hypothese, die ihre Stiitzung durch den Eindruck erfahrt, daB die
starksten unter den Selbstvorwiirfen “zur eigenen Person oft sehr we-
nig passen, aber mit geringfiigigen Modifikationen einer anderen Per-
son anzupassen sind, die der Kranke liebt, geliebt hat oder lieben
sollte" (ebenda).

' Es soll hier nicht die quasi geschichtspsychologische These vertreten werden, daB

die in der Nachkriegszeit abgewehrte Melancholie bei F. Alt aufgrund eines dunkel
bleibenden Automatismus wiederkehre. Wohl aber ist es nachvollziehbar, eine Dis-
position zur Melancholie dort anzunehmen, wo der Verfall in sie bestandig drohte
und als drohender mit einem dauernden Aufwand an psychischer Energie abge-
wehrt werden muBte. "Die Geschichte wiederholt sich nicht, und doch verwirklicht
sich in ihr ein Wiederholungszwang” (Mitscherlich, 64). — Weiterhin, um auch die-
sem MiBverstandnis vorzubeugen, soll F. Alt freilich nicht unterstellt werden, er sei
ein Melancholiker im klinischen Sinne. Vielmehr soll der Versuch gemacht werden,
die Struktur einer heutigen "Massenseele" (Freud, StA IX, 67ff.; 120) durch eine
Analogie der Krankengeschichte Alts mit Strukturen der Melancholie in groben Zii-
gen zu konturieren.
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Zu rekonstruieren ist dieser fiir die Melancholie typische Vorgang
durch die Annahme einer urspriinglichen "realen Krankung oder
Enttduschung von seiten der geliebten Person", durch welche es zu
einer "Erschiitterung dieser Objektbeziehung" kam (ebenda). Diese Er-
schiitterung fiihrt nun nicht dazu, daB die Libido durch Trauerarbeit von
diesem Objekt abgezogen und auf ein neues verschoben wird,
sondern zu einem Riickzug der Libido ins Ich, um dort "eine
Identifizierung des Ichs mit dem aufgegebenen Objekt herzustellen"
(aaO, 203). So verwandelt sich der Objektverlust in Ichverlust, fallt
doch der "Schatten des Objekts... auf das Ich", welches nun "von einer
besonderen Instanz... wie das verlassene Objekt beurteilt werden
konnte", — ganz wie das Uber-Ich als abgespaltener Ich-Teil, mit der
Kraft der aus den Quellen des Es sprudelnden Energien dem Ich das
Leben schwer machen kann (z.B. aaO, 318ff.). Dieser "Zwiespalt
zwischen der Ichkritik und dem durch Identifizierung verianderten Ich"
(aaO, 203) wird von Freud als der Ursprung jener fir die Melancholie
charakteristischen “psychologisch hochst merkwiirdigen Uberwindung
des Triebes, der alles Lebende am Leben festzuhalten 2zwingt",
angesehen (aa0, 200)'".

Nehmen wir diese genannten Merkmale der Identifizierung durch In-
trojektion des Objekts, der fehlenden Scham als Ausdruck einer ver-
steckten, auf dem Umweg der Offentlichkeit ausgetragenen Rache, der
BewuBtlosigkeit des Ambivalenzkampfes und schlieBlich der aus der
Identifizierung folgenden destruktiven Tendenzen noch einmal synop-
tisch in den Blick, so fallt es nicht schwer, das Phianomen "Alt" als ein
wenigstens der Melancholie ahnliches zu sehen, auch wenn die fiir die-
Melancholie typischen Selbstvorwiirfe sich dort nur indirekt duBern..
Verhalt sich der abgewehrte melancholische Komplex, den die beiden
Mitscherlichs in der Nachkriegsgeneration diagnostizierten, nicht "wie
eine offene Wunde" (Freud StA Ill, 206), wie sie durch das von Brumlik
anhand der Trilogie Alts erstellte Psychogramm der achtziger Jahre
erneut sichtbar geworden ist?

Denn was ist die Ubernahme einer Schuld, die Alt nicht hat, anderes als
der versteckte Vorwurf "gegen ein Liebesobjekt’, der "von diesem weg
auf das eigene Ich gewalzt" wird, — so wie es die "wahnhafte Erwartung
von Strafe"'? war, die in obigem Zitat zum Ausdruck kam? Verbergen
sich hinter dem bewuBten Erinnerungsbild der "Leute" Untergrombachs
nicht die unbewuBten und verdrangten Erinnerungen an die priméaren
Bezugspersonen Alts? Und muB eine solche "Identifizierung des Ichs

" Freud verortet spéter den Todestrieb in diesem abgespaltenen Ich-Teil, dessen de-

struktive Tendenz sich zuerst auf das Ich richtet (Freud, StA Il 318ff.).

it Vgl. Freuds Charakterisierung der Melancholie (StA IIl, 198).
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mit dem aufgegebenen Objekt" nicht einen unertrdglichen Kampf zwi-
schen den durch diese Identifizierung gespaltenen Teilen des Ich her-
vorrufen, dem nur durch weitere |dentifizierungen auszuweichen ist? Ist
weiterhin die fehlende Scham, den Gang der eigenen Therapie zu ver-
offentlichen, sich also schamlos einer Masse darzubieten, nicht ein
durchaus melancholischer Zug, hinter dem sich — unbewuBt - eine
versteckie Anklage verbirgt? Und bestétigt sich in all dem nicht der
dem BewuBtsein entzogene Objektverlust des Melancholikers? Auf die
destruktiven Tendenzen, die dem unbewuBt tobenden Ambivalenz-
kampf entspringen, ist am SchluB dieses Aufsatzes noch zuriickzu-
kommen.

Der Versuch einer Entschliisselung des Phanomens “"Alt" durch eine
Analogie mit dem Krankheitsbild der Melancholie bliebe nun freilich
unbefriedigend und wiirde kaum ﬁberzeugen wenn nicht die Neigung
der Melancholie mitbedacht wiirde, "in den symptomatisch gegensatz-
lichen Zustand der Manie umzuschlagen® (Freud, aaO,- 206) Der
Konflikt zwischen den durch Introjektion des Objekts gespaltenen Tei-
len des Ich bliebe sonst weiterhin ein bloB innericher und verborgener
Kampf und die Méglichkeit der Umkanalisierung der gegen sich selbst
gerichteten Aggression nach auBen ware unverstandlich.

Es sind nach Freud vor allem zwei Anhaltspunkte, die den psychologi-
schen Zusammenhang von Melancholie und Manie einer Erklarung na-
herbringen. Zum einen hat "die Manie keinen anderen Inhalt.. als die
Melancholie", so daB "beide Affektionen mit demselben ‘Komplex’ rin-
gen, zum andern sind die manischen Zustande nach der von Freud
angenommenen Okonomie der Seelenkrafte aus einer "Einwirkung" z

erklaren, "durch welche ein groBer, lange unterhaltener oder gewohn-
heitsméaBig hergestellter psychischer Aufwand endlich berfliissig wird,
so daB er fir mannlgfache Verwendungen und Abfuhrmoglichkeiten
bereitsteht" (aa0, 207f.)'>. Uberhaupt erscheint die Manie “nichts an-

8 Auch fiir den fiir die Melancholie wie fiir die Trauer kennzeichnenden Realitétsver-
lust, der bei "normalem" Verlauf letzterer bald iiberwunden werden, bei ersterer
aber dauerhaft sein kann, gibt es bei Alt ein Beispiel. Denn er verfallt der von ihm
vollmundig benannten “heutigen Siinde" des “Nichtinformiertseins” (Brumlik, 84)
dort, wo er das Judentum z.Zt. Jesu nicht nach den Ergebnissen der Forschung,
sondern nach gangigen Vorurteilen beschreibt. Fiir ihn ist das Judentum nur als
eine derealisierte Wirklichkeit interessant, wie seine Pharisderpolemik zeigt (vgl.
Brumlik, 44f.; vgl. zum Problem auch Mitscherlich, 81).

Vgl. die Beobachtung der manischen Ziige des Wiederaufbaus im Nachkriegs-
deutschland durch die beiden Mitscherlichs (aaO, 40).

“Jene Anhaufung von zunachst gebundener Besetzung, welche nach Beendigung
der melancholischen Arbeit frei wird und die Manie ermdglicht, muB mit der Re-
gression der Libido auf den NarziBmus zusammenhangen" (Freud, StA Ill, 211).
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deres als ein.. Triumph, nur daB es.. dem Ich verdeckt bleibt, was es
Uiberwunden hat, und woriiber es triumphiert" (aaO, 208).

Hinzu kommt weiterhin, "daB beim Manischen Ich und Ichideal zusam-
mengeflossen sind, so daB die Person sich in einer durch keine Selbst-
kritik gestorten Stimmung von Triumph und Selbstbegliicktheit des
Wegfallens von Hemmungen, Riicksichten und Selbstvorwiirfen er-
freuen kann" (Freud StA IX, 123).

Nicht nur der triebdkonomische Gesichtspunkt kann eine Erklarung
des triumphalen Selbstfindungsprozesses von Alt leisten, sondern auch
die Identifizierung von Ich und Ichideal eraubt eine Analogie.
“Technisch gesprochen”, schreibt Brumlik, "bearbeitet Sachbuchautor
Alt all seine Schwierigkeiten mit einem Ich-ldeal" auf dem Wege der
Identifikation, die sich wiederum sprachlich darin &uBert, "daB ‘wir’
Stellvertreter Gottes, unsere eigenen Pépste, ja - mit Jesu Worten -
so sind ‘wie Euer Vater im Himmel™ (Brumlik, 110). Das Scheitern
dieser Identifikation sucht sich dann neue "Verwendungen', und das
manisch "ungehemmt im Tun" wie im Projizieren.

Im Melancholiker ringen HaB und Liebe unbewuBt um das Objekt, im
manischen Triumph erfahrt dieser Ambivalenzkampf eine Lésung. Er
kann dazu fiihren, daB die Fixierung an das Objekt dadurch gelockert
wird, daB "er dieses ... gleichsam auch erschlagt" (Freud, StA IlI, 211).
Nun kommt es aber bei Alt nicht zu einem "Vatermord", es kommt nicht
zu einer wirklichen Auseinandersetzung mit dem Vater, und d.h. mit
den Strukturen und Idealen, denen dessen ganze Generation unterlag,
sondern erschlagen werden andere: andre Wortvorstellungen, stellver-
tretende Vaterfiguren und fiir die eigene Misere verantwortlich ge-
machte Siindenbdcke. Zu erklaren ist dies nur dadurch, daB die uner-
tragliche Identifizierung mit dem Vater, wie die gescheiterte Identifizie-
rung mit dem Ich-ldeal, durch eine neue Identifizierung ersetzt wird,
auf deren Gegenteil — sei's imaginiert, sei's zuweilen dem Ideal real
widersprechend - dann all die zuriickgedrangten Aggressionen los-
gelassen werden kénnen.

Freud kommt hier auf ein weiteres Merkmal der Melancholie zuriick, durch das sie
von der Trauer zu unterscheiden ist. Trauer — ich folge der Zusammenfassung bei
Mitscherlich — entsteht nur da, wo das verlorene Objekt um seiner selbst willen
geliebt wurde, oder "wo ein Individuum der Einfiihlung in ein anderes Individuum
fahig gewesen ist" (Mitscherlich, 39). Demgegeniiber geht der Verlust, welcher
Melancholie ausidst, auf eine narziBtische Objektwahl zuriick, das um der Ahnlich-
keit mit dem Bild des Wahlenden willen geliebt wurde (ebenda).

Die Identifizierung ist ebenso ein Merkmal der Melancholie, wie sie ein Merkmal
der "Massenseele” und des in Relation zu einer Masse im psychologischen Sinn
sich haltenden Ich ist. Das Phianomen "Alt" fiir die Masse seiner Leser zu lesen er-
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Das Vorbild fiir diesen Vorgang haben die beiden Mitscherlichs anhand
der Auflehnung der Séhne'’ gegen die Véter in Nazideutschland gege-
ben. Fir die "unter der herkdmmlichen harten Herrschaft deutscher
Vater" leidenden Sohne ergab sich hier zum ersten Mal die Maglichkeit,
"die 6dipalen Wiinsche direkt auszuleben" (Mitscherlich, 62). Denn an
die Stelle der Identifizierung mit dem Vater konnte nun die Identifizie-
rung mit einem “Uber-Vater oder GroBen Bruder" treten, dessen ideale
GroBe eine derartige Entsprechung in der Wirklichkeit hatte, daB die
Eltern von den Kindern das Fiirchten gelehrt werden konnten, ausge-
horcht und gegebenenfalls angezeigt zu werden. Zu einem “direkten
Ausbruch gegen die Vater" ist es aber nicht gekommen; stattdessen
aber "zur hemmungslosen Verfolgung der Juden, die bisher als so
starke Rivalen empfunden worden waren und sich deshalb zu einer
Verschiebung der dem Vater geltenden Rivalitdtsaggressionen anbo-
ten" (ebenda). Dieser Vorgang wiederholt sich in der gleichen psychi-
schen Struktur bei F. Alt, bis dahin, daB das Ambivalenzproblem erst
dort zum Austrag kommt, wo es auf ein /deal verschoben ist: nicht
mehr aufs nationale Selbstbild, sondern auf das Friedenstiften. Was
aber ist das fir ein Friede, der — psychologisch gesehen — nur ein
Vorwand ist fiir einen Kampf, der auf ganz anderen Feldern auszu-
fechten ware? Und wenn das "deutsche Ambivalenzproblem" (Mit-
scherlich, 62) bis zu Alt konstant sich halt, die Ideale, die zu seinem
Austrag gewahlt werden, aber austauschbar sind: kénnte dem frie-
densbewegten F. Alt der achtziger Jahre dann nicht ein nationaler der
neunziger folgen? Wie dem auch sein mag, — jedenfalls gilt auch fiir Alt
noch: "bevor eine Aggression gezeigt werden durfte, muBte sie als im
Dienste eines Ideals geschehend bezeichnet werden kénnen" (eben-
da). Auf all das, was diesem Ideal widerspricht oder zu widersprechen
scheint, darf sich dann ungehemmt die ganze Wucht der Aggression
richten, die sich - in Anlehnung an das ékonomisch-dynamische Mo-
dell des Seelenlebens bei Freud - in den unbewuBten Ambivalenzen
aufgestaut hatte (s.0.). So féllt ein wenig Licht auf das Furchtbare die-
ser Friedfertigkeit.

fahrt hierbei seine Rechtfertigung, und das sowohl in der Hinsicht, daB die Struktur
dieser Massenseele anhand der verdffentlichten Krankengeschichte von Alt deut-
lich werden kann, als auch in der andern, daB die vorgefiihrten Lésungen der Pro-
bleme bei Alt eine Leitfunktion iibernehmen konnten.

Vgl. dazu auch das gléanzende Stiick von und mit Hanns Dieter Hiisch "Die Torhei-
ten des Ruhms", das unter anderem die Ambivalenzkonflikte des "alten Fritz" zur
Darstellung bringt (ausgestrahlt im ZDF am 15.8.1991).
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6. Angst und Aggression: die andere Dimension der deutschen
Friedensbewegung

Wahrend die Furcht sich vor einer wirklichen Gefahr fiirchtet, und also
als eine Form des Selbstschutzes angesehen werden kann, angstet
sich die Angst — philosophisch gesprochen — um nichts. Waren schon
die existenzphilosophischen Beschreibungen der Angst bei Kierke-
gaard z.B. voll von psychologisch relevanter Beobachtung und Urteil,
so sucht doch erst die psychoanalytische Theorie Freuds die Angst auf
binnenpsychische Prozesse und Zusammenhénge zuriickzufilhren, die
erst durch Analyse als eine Reaktion auf wirkliche Bedrohung angese-
hen werden kénnen'®, Angst, deren Gegenstand nicht real oder
gegenwartig ist, entsteht aus verdrangten Gefilhlen und Affekten, die
sich in Alptrdumen ebenso duBern kénnen wie in bewuBten Phasen des
Erlebens oder in neurotischen Phobien (z.B. Freud, StA lIl, 138. 141).

Nun 148t es sich nicht bezweifeln, daB die Friedensbewegung auf eine
durchaus reale Gefahrdung aufmerksam gemacht hat und ihr entge-
gentrat: der eines Nachristens, hinter dem sich nur ein weiteres
Wettriisten verbarg. Die gute Konjunktur apokalyptischer Literatur und
Filme, derer sich die erste Halfte der achtziger Jahre erfreute, hatte
zwar in diesem BewuBtsein realer Gefahrdung einen ihrer Griinde. Es
scheint aber, daB die groBe Nachfrage nach einer Versinnlichung der
moglichen Schrecken der Zukunft auch in der Stimmung der Angst
grindete, die sich nicht auf eine reale Gefahrdung zuriickfiihren lieB.
Fir diese Annahme spricht vor allem die Beobachtung, daB die Angst
vor der Apokalypse auch dann noch andauerte, als die Gefahr
schwand. Diese apokalyptische Angst bedurfte von Anfang an schon
der Suindenbécke, auf die die realen oder imaginierten Ursachen der
Gefahr projiziert werden konnten. Dies waren in der bundesdeutschen
Friedensbewegung bis zum Golfkrieg zumeist die Amerikaner; daB bei
F. Alt an ihre Stelle ohne weiteres wieder die Juden treten kdnnen, wirft
im Nachhinein ein Licht auf den Zusammenhang von Angst und Ag-
gression als Elementen des Zeitgeistes der achtziger Jahre: die nicht
durch die realen Gefahrdungen, sondern durch verdringte Affekte und
Gefiihle zu erklarende Angst hatte schon immer eine Tendenz, den
psychischen Binnenraum zu verlassen, in dem sie als Angst gehalten
wurde, um als Aggression sich duBern zu kénnen.

'® Unterschied Freud 1921 in Massenpsychologie und Ich-Analyse diese beiden For-

men der Angst (‘Die Angst des Individuums wird hervorgerufen entweder durch die
GroBe der Gefahr oder durch das Auflassen von Gefiihlsbindungen
(Libidobesetzungen); der letztere Fall ist der der neurotischen Angst" — StA Il
911.), so tritt 1923 in Das lch und das Es zur Objekt- (Real-) Angst und neurotischen
Libidoangst noch die Todesangst hinzu (Ill, 324).
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7 Antisemitismus und Apokalypse

"Kénnte es nicht sein", fragt E. Tugendhat, "daB fortdauerndes irra-
tionales SchuldbewuBtsein und fortdauernder unterschwelliger Antise-
mitismus sich wechselseitig am Leben erhalten?"'® In der Tat, so
scheint es nach der Lektire von Brumliks "Anti-Alt". Doch ist das
SchuldbewuBtsein, das sich bei Alt andeutete, bloB irrational zu nen-
nen? Irrational ist ohne Zweifel sowohl die Schuldiibernahme Alts als
es auch ihre psychoanalytisch rekonstruierten Konsequenzen sind. Der
Rationalisierung als nachtraglicher BewuBtwerdung galten aber die
bisherigen Uberlegungen, und rational ist die Einsicht in das Vermie-
dene: die Arbeit des Erinnerns, Wiederholens, Durcharbeitens (Brum-
lik, 107), die wirkliche Auseinandersetzung mit der Generation der El-
tern und den aus primaren Beziehungen hervorgegangenen Ambiva-
lenzkonflikten.

Doch kehren wir mit Brumlik ein letztes Mal zu dem irrationalen Zu-
sammenhang zuriick, der sich in der wiitend vorgetragenen Friedfer-
tigkeit andeutete und sich schlieBlich in offen antisemitischer Aggres-
sion duBerte. "Warum blieb der JudenhaB auch dann attraktiv, als die
Gefahr der realen Apokalypse, das Wettriisten, ihr Ende fand? DaB die
Angst vor der Apokalypse stets judischer Siindenbdcke bedarf, ist eine
solide historische Erfahrung. Aber warum dauert die Angst vor der
Apokalypse auch noch nach dem Schwinden der Gefahr an? Ware
auch das Gegenteil denkbar: daB der HaB wider die Juden der Apoka-
lypse bedarf, um vor sich selbst glaubwiirdig zu bleiben?" (Brumlik,
115).

Es sind dies spekulative Gedanken Brumliks (cf. 12; 115)%°, die den
SchluB nahelegen, daB nicht der Umgang mit der Aggression das Pro-
blem sei, sondern ihr Abwehrmechanismus als solcher. Ware dieser
Abwehrmechanismus so unabanderlich (archetypisch gar?), daB er

'® In: DIE ZEIT vom 22.2.91.

% Damit ist nichts anderes gesagt als: diese Spekulation verla8t den Boden gesicher-
ter Empirie. Es gibt aber Erfahrungen, deren Gehalt verborgen bliebe, wenn liber
ihn nicht spekuliert wiirde. Vor allem psychische Erfahrungen sind von dieser Art,
wie — abgeleitet davon — auch sozialpsychologische Zusammenhéange. Traume
zu deuten beispielsweise ware unmoglich, wenn das zu Erklarende nicht einem
bestimmten Erklarungsversuch unterworfen wiirde, der nur durch subjektiven
Nachvollzug verifiziert werden kann. Daf die psychoanalytische Methode des Ver-
dachts eben nicht als eine Verwirr-, sondern eine Entwirr-Methode gelten kann,
hangt nicht nur an der inneren Konsistenz ihrer Gedankenverkniipfungen, sondern
auch an der Bewéhrung ihrer Hypothesen im je einzelnen Nachvollzug anhand der
einzelnen Geschichte einer Seele. Ohne solche Bewahrung wére auch die Anwen-
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sich zu seiner Aufrechterhaltung die Bedingungen erst wieder schaffen
miBte, unter denen die Aggression sich erneuern kénnte, die ihn in
Gang hielte? Man mdchte den Autor des "Anti-Alt" fragen, ob dies noch
Spekulation ist, die am Phéanomen bewihrt werden kann, oder ob hier
nicht seinerseits eine Verschiebung stattgefunden hat von einem ratio-
nalisierbaren psychischen Zusammenhang auf einen kaum mehr ratio-
nalisierbaren Gedanken, der dem vom ewigen Antisemiten®' nicht
mehr fern ist.

8 Apokalypse und Todestrieb

LieBe sich aber die Spekulation Brumliks, weitergetrieben bis zu der
Konsequenz, daB es zur Aufrechterhaltung besagten Abwehrmecha-
nismus’ letztlich auch “so etwas wie einen Willen zur Apokalypse" ge-
ben musse, "einen Wunsch, das Ende aller Tage zu erfahren" (aaO,
116), nicht auch psychoanalytisch rekonstruieren und also rationalisie-
ren? Zwar scheint der Lustgewinn aus einem solchen Wunsch - "die
Lasten des Alltags, die Verantwortlichkeiten und Umstindlichkeiten, sie
alle: Miihsal und Last, Zeit und Langeweile, sie gehen ihrem Ende ent-
gegen" (ebenda) - auch dann noch &uBerst zweifelhaft, wenn solcher
Wunsch sich seine Erfiillung herbeiphantasiert. Aber vielleicht geht es
um etwas anderes als Lustgewinn?

Diese Vermutung schiagt die Briicke zu der oben versuchten Analogie
der antisemitischen Dimension des Zeitgeistes mit dem Phanomen der
Melancholie. Kénnen nicht die in der Melancholie verinnerlichten de-
struktiven Tendenzen als die Quelle fiir die Aggressionen gelten, die ih-
ren antisemitischen Ausweg aus ihrem binnenpsychischen Komplex
gefunden haben?

“Bei der Melancholie”, schreibt Freud, kann "das Uber-Ich zu einer Art
Sammelstatte der Todestriebe werden" (StA Ill, 320)%%. Diese Stérkung
des ohnehin seit der ersten "Identifizierung mit dem Vatervorbild" (aaO,
321) das Ich hart angehenden Uber-Ich beruht in der Melancholie auf

dung psychoanalytischer Methoden auf sozialpsychologische Zusammenhinge
kaum plausibel.

Vgl. H. Broder, Der ewige Antisemit. Uber Sinn und Funktion eines bestandigen
Gefiihls, 1986. Broder meint im Antisemitismus nicht nur den "Normalfall des ge-
sellschaftlichen Verhaltens Juden gegeniiber" erblicken zu kénnen (30.35), son-
dern er spricht auch vom “Antisemitismus als Erbmasse” (32), als ob von einer an-
thropologischen Konstante die Rede wire..

Erst spét, in der 1920 verdffentlichten Schrift Jenseits des Lustprinzips versuchte
Freud, “die Polaritat von Lieben und Hassen mit einem angenommenen Gegensatz

21
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der Verlnneﬂichung des Ambivalenzkonflikts durch die oben schon
skizzierte "Identifizierung des Ich mit dem aufgegebenen Objekt" (aaO,
203). Das derart gestérkte und "gegen das Ich mit schonungsloser
Heftigkeit" wiitende Uber-Ich (aaO, 319) versucht nun, "das Ich in den
Tod zu treiben, wenn das Ich sich nicht vorher durch den Umschlag in
Manie seines Tyrannen erwehrt" (aaO, 320). Diese destruktive Tendenz
bleibt aber bestehen, solange die Identifikation bestehen bleibt, die erst
die Herrschaft des Uber-lch ermdglicht, welche "wie eine Reinkultur
des Todestriebes" ist (aa0, 319).

Von diesen Ausfilhrungen Freuds her fande somit der von Brumlik spe-
kulativ vorgetragene Zusammenhang von apokalyptischer Angst und
kollektiver Strafangst einerseits, wiitend vorgetragener Friedfertigkeit
und einem versteckten Willen zur Apokalypse andrerseits im melan-
cholischen Komplex der Ambivalenzbeziehungen seine hypothetische
Stiltze. Zu l6sen ware diese fatale Korrelation aber nur durch einen
Riickgang auf die Griinde der Melancholie und ein nachholendes Trau-
ern in ehrlicher Auseinandersetzung mit den Schatten der Vergangen-
heit, die auf das Ich gefallen sind und es seither belastet haben. Der
Weg dahin fiihrt nicht an der Arbeit der Aufklarung vorbei, die Freud
gew;esen hat, und das in der Hoffnung, daB "das arme, kritische Ich"%3
immer noch stark genug bleibe, diese Arbeit zu tun. Nur so kann es zu
einer Teschuwah kommen, zu jenem "Akt der Umkehr.., dessen die
Menschen auch aus eigener Kraft teilhaftig werden kénnen, wenn sie
sich nur darum bemihen" (Brumlik, 19): Umkehr, die der VerheiBung
entspriche, daB "er.. das Herz der Vater zu den Séhnen und das Herz
der Séhne den Véatern wieder zuwenden" werde (Mal. 4, 6a).

von Lebens- und Todestrieben zu verkniipfen" (X, 96). Vgl. zum Kontext W. Schulz,
Philosophie in der veranderten Welt, 1972, 680ff.

2 Rolf Denker, Selbstbild als Fremdentwurf, 1985, 56ff.
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Pastoraltheologische Informationen (Pthl)
12 (1092) 260-280

Albrecht Haizmann

Ein vergessener Klassiker der Pastoraltheologie.
Zur Neuauflage von Philipp Jakob Speners Theologischen
Bedenken'

Der Pietismus hat ... nur wenige pastoraltheologische Werke hervor-
gebracht." Gleichwohl hat er "der Pastoraltheologie eine fiir den Prote-
stantismus entscheidende Wende gegeben. Er hat 1. die Person des
Pfarrers zum Thema gemacht ... Er hat 2. die Bedeutung der empiri-
schen Verhdltnisse der Zeit und die persénlichen Lebensumstiande der
Menschen, die fiir den Pfarrer zur Aufgabe werden, besonders betont.
... Er hat 3. die Pastoraltheologie so umgeformt, daB sie zu einem eige-
nen Thema neben der akademischen Theologie geworden ist."

Eingerahmt von diesen beiden Feststellungen findet sich in Dietrich
Rosslers GrundriB der Praktischen Theologie eine Auswahl von Werken
beriihmter Pietisten zur Pastoraltheologie.® Ihr soll hier ein Titel hin-
zugefiigt werden, der die drei Thesen zur Bedeutung des Pietismus fiir
die Pastoraltheologie unterstreicht und veranschaulicht, ohne daB
seine Hinzufiigung den Befund hinsichtlich der geringen Anzahl pasto-
raltheologischer Werke im Pietismus zu korrigieren nétigte.

Philipp Jakob Speners (1635-1705) 'Theologische Bedenken" sind
namlich streng genommen keine Pastoraltheologie®, vielmehr eine

: Philipp  Jakob Spener Schriften, hg.v. Erich Beyreuther, Bd.XV.1/2
(Korrespondenz): Letzte Theologische Bedencken... 1711, eingel.v. Dietrich Blau-
fuB u. Peter Schicketanz, 3 Teile in 2 Banden (89+/1952 S.), Georg Olms Verlag,
Hildesheim/ Ziirich/ New York, 1987 (DM 476.-); - Bd.XVl.1/2 (Korrespondenz):
Consilia et ludicia Theologica Latina... 1709, eingel.v. Dietrich BlaufuB, 3 Teile in 2
Banden (90+/1536 S.), Georg Olms Verlag, Hildesheim/ Ziirich/ New York, 1989
(DM 396.-).

Dietrich Rossler, GrundriB der Praktischen Theologie, Berlin/ New York 1986, 116,

P.J.Spener, Pia Desideria (1675); G.Arnold, Die geistliche Gestalt eines evangeli-
schen Lehrers (1704); A.H.Francke, Idea studiosi theologiae (1712). Auf der selben
Seite wird noch genannt: J.A.Steinmetz (Hg.), Theologia pastoralis practica (1737-
1759).

In diesem Zusammenhang ist allerdings zu beachten, daB eine der Neuerungen
des Pietismus auf diesem Gebiet gerade darin besteht, daB "die strenge Form der
orthodoxen Pastoraltheologie”, also die "schulgerechte Pastoraltheclogie im iiber-
kommenen Sinne" hier keine Fortsetzung findet (Gerhard Rau, Pastoraltheologie.

269



Albrecht Haizmann Ein vergessener Klassiker der Pastoraltheologie

ganze Bibliothek von ({iber 2300) Briefen und Gutachten, privaten und
offiziellen Stellungnahmen zu pastoraltheologischen und anderen
Themen; also eine Pastoraltheologie und mehr. Es handelt sich dabei
auch nicht um ein einziges Buch, sondern um drei Sammlungen von je
drei Teilen plus einen Supplementband zur ersten Sammiung - also
zehn Telle, unterschiedlich zusammengebunden in stattlichen Quart-
Banden mit insgesamt fast 7500 Seiten.

Die Gliederung, die Spener den von ihm selbst noch edierten "Theolo-
gischen Bedenken" [TB 1-3] und dem Supplement-Band [TB 4] gege-
ben hatte, haben auch die Herausgeber der beiden postum er-
schienenen Sammilungen (“Consilia Latina" [CL], "Letzte Theologische
Bedenken" [LTB]), die Erben Speners und Baron von Canstein, ihren
Editionen zugrundegelegt, sodaB sich dieser AufriB viermal wiederholt:

Kap.1 Schriftauslegung, Glaubensfragen, theol. Streitfragen

Kap.2 Theologiestudium und Predigtamt

Kap.3 Fragen der Ethik

Kap.4 Ehe-Sachen

Kap.5 Aufmunterungs-, Ermahnungs- und Trost-Schreiben

Kap.6 Speners Person und Amt betreffende Schreiben (chronologisch
geordnet)

Untersuchungen zur Geschichte und Struktur einer Gattung praktischer Theologie,
Miinchen 1970, 127). “Die Tendenz, das alte pastoraltheologische Lehrgebéude in
eine Sammlung von Ratschldgen aufzuldsen® (a.a.0., 128), die G.Rau festgestellt
hat, ist eben ein Indiz dafiir, daB sich die neuen Perspektiven und Inhalte pietisti-
scher Pastoraltheclogie auch neue Formen gesucht haben. Zur Gattung der “Be-
denken® und “responsa”; Udo Stréter, Von Bedenken und Briefen... (s.u. Anm.40),
ZRGG 40, 1988, 235-250, 243ff; aber auch: Dietrich BlaufuB, Gottlieb Spizels Gut-
achten zu Ph.J.Speners Berufung nach Dresden (1686). Ein Beispiel der Mutua
Consolatio Fratrum im Pietismus, ZbKG 40, 1971, 97-130 (bei Strater nicht beriick-
sichtigt) und Ders., Der Briefwechsel Philipp Jacob Speners ... (s.u. Anm.40), editio
4, 1990, 112-132, 122ff.

Philipp Jacob Speners/ D. ... Theologische Bedencken/ Und andere Brieffliche
Antworten auff geistliche/ sonderlich zur erbauung gerichtete materien zu unter-
schiedenen zeiten auffgesetzet/ und nun auff langwieriges anhalten Christlicher
g'eunde in eigige ordnung gebracht und heraus gegeben, 4 Teile, Halle 1700-1702,
1707-1709, °1712-1715 [TB].

D. PHILIPPI JACOBI SPENERI, ... CONSILIA ET JUDICIA THEOLOGICA LATINA;
OPUS POSTHUMUM, EX EJUSDEM LITTERIS Singulari industria ac fide collectum,
Et in TRES PARTES divisum, Nunc in USUM ECCLESIAE publicatum, 3 Teile,
Frankfurt a.M. 1709 [CL].

Herrn D. Philipp Jacob Speners/ ... Letzte Theologische Bedencken/ und andere
Brieffliche Antworten/ welche von dem seel. Autore, erst hach seinem Tode zu edi-
ren/ anbefohlen/ deBwegen nunmehro mit FleiB in Ordnung gebracht und in |Il.
Theile verfasset sind: Igebst einer Vorrede Hn. Baron Carl Hildebrand von Canstein
..., 3 Teile, Halle 1711, “1721 [LTB].
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Schon dieser Uberblick 1aBt erkennen, daB sich in den jeweils sechs
K.':lpiteln6 einiges finden dirfte, was fiir die Pastoraltheologie von Inter-
esse sein miBte. Einmal ganz abgesehen von Kapitel 2, auf das wir
noch naher eingehen werden: Alle Schreiben haben ihren ersten Sitz
im Leben (den Ort der Entstehung) in der - freilich weitgespannten —
pfarramtlichen Praxis Speners;’ ein groBer Teil der Briefe geht an kirch-
liche Amtstréger, Studenten oder Professoren der Theologie, die aus
ihrer Praxis heraus Fragen und Probleme an ihn herangetragen hatten.
So ist auch der Zielort der Bedenken in vielen Fallen das Pfarramt.
Diese Stiicke erfiillen also ein klassisches Kriterium der Pastoraltheolo-
gie: "aus der Praxis gewonnen und fiir die Praxis bestimmt".2 Das von
Spener durch seine Pia Desideria angestoBene — aber auch schon
vorher von ihm gepflegte® - Nachdenken und Korrespondieren (iber
die Aufgaben, die Grenzen und Mdéglichkeiten, die Gefahren und Chan-
cen des Pfarramtes ist hier ausfilhrlich dokumentiert. Darliber hinaus
nimmt der Leser aber auch direkt Einblick in die Wahrnehmung dieser
Aufgaben selbst: Seelsorgliche Briefe verschiedenster Art an Christen
aller Stdnde und Rénge (auch die Seelsorge an Seelsorgern gehért
dazu) bieten schier unerschopfliches Anschauungsmaterial. Insgesamt
entsteht ein facettenreiches Bild des Seelsorgers, Pastoraltheologen
und Kirchenreformers S;l)ener in actu, wie es anschaulicher und leben-
diger kaum sein kénnte. '°

5 Der Supplementband [TB 4] zahlt nur ein Kapitel (7), das seinerseits dann in sechs
Artikel unterteilt ist, die den sechs Kapiteln der ersten drei Bande teils entsprechen,
teils mit leichten Verschiebungen zugeordnet werden kénnen: Art.1 = Kap.1;
Art.2 = Kap.2; Art.3 = Kap.3-5; Art.4-6 = Kap.6.

Vgl. Johannes Wallmann, Uberlegungen und Vorschlége zu einer Edition des Spe-
nerschen Briefwechsels, zunéchst aus der Frankfurter Zeit (1666-1686), PuN (JGP)
11, 1985, 349: "Dieser Briefwechsel ist zu erheblichen Teilen ‘amtlichen’ Charak-
ters, insofern Spener als theologischer Berater und seelsorgerlicher Ratgeber
schreibt. ... Fiir Spener war der Brief ein Mittel, Kirchenleitung auszuiiben" - Kir-
chenleitung im Schleiermacher’schen Sinne. Das gilt nicht nur fur die Briefe selbst,
sondern auch fiir ihre Verbreitung durch den Druck: "Spener verfolgte mit der Edi-
tion seiner Briefe ... seelsorgerliche und kirchenleitende Interessen” (350). Ahnlich
Dietrich BlaufuB, Speners Briefwechsel - ein editorisches Problem, ZRGG 39, 1987,
49: "Das Korrespondieren ist eine Spener uberaus angemessene Form kirchlichen
Handelns gewesen." :

Christian Palmer, Evangelische Pastoraltheologie, Stuttgart 1860, 5.

Vgl. Dietrich BlaufuB, Reichsstadt und Pietismus. Philipp Jacob Spener und Gott-
lieb Spizel aus Augsburg, Neustadt a.d.Aisch, 1977, 119-139.

Alle drei Dimensionen oder "Intentionen der Pastoraltheologie, die Wolfgang
Steck, Der Pfarrer zwischen Beruf und Wissenschaft, Pladoyer fiir eine Erneuerung
der Pastoraltheologie, Miinchen 1974, 31ff, zusammengestellt hat (die seelsorgli-
che, die rein praktische und die innere, ethische), sind hier reichlich reprasentiert.
Vgl. die fiinf “Relationen”, in denen sich nach G.Rau, a.a.0., 28, jede Pastoraltheo-
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Zu dieser pastoraltheologischen Verortung und Orientierung der gan-
zen Theologischen Bedenken Speners kommt nun noch das
(einschlieBlich des Supplementbandes) viermal wiederkehrende pasto-
raltheologische Kapitel 2 hinzu, das speziell dem *Predig-Amt" gewid-
met ist. Es hat jeweils folgende Untergliederung:

Art.1 "Von studiis Academicis”

Art.2 "Vom Beruff zum Amt/ dessen Aenderung und Ablegung"

Art.3 "Von des Predig-Amts Art und Pflichten insgemein"

Art.4 "Von des Predig-Amts absonderlichen Verrichtungen in Predi-
gen/ Catechisiren/ andern geistlichen Ubungen/HauB-Besu-
chungen"

Art.5 "Von der Verwaltung der Heil.Sacramenten”

Art.6 "Vom Amt der Prediger bey der Beicht/ Zulassung zum Heil.
Abendmahl/ Kirchen-Zucht und was dem anhangig"

Dieser AufriB entspricht ziemlich genau dem, was Gerhard Rau als fiir
"Ordnung und Umfang des Stoffes in der Pastoraltheologie des 16., 17.
und 18. Jahrhunderts" charakteristisch herausgearbeitet hat: “Den An-
fang bildet eine Lehre vom Amt; den Hauptteil eine méglichst vollstan-
dige und Ubersichtliche Aufzéhlung aller im Pfarramt anfallenden Auf-
gaben; Amtslehre und Funktionskatalog kénnen erganzt werden durch
Erwagungen zur Bildung und zum Ethos der Person des Amtstragers.
Die Reihenfolge und der Umfang dieser einzelnen Teile variiert, wichtiq
ist zunéchst nur, daB die genannten Elemente konstitutiv werden."!
Was die Klarheit der Gliederung betrifft, diirfte Spener sogar muster-
glltig sein. Und auch vom Umfang her kénnen sich seine vier pasto-
raltheologischen Kapitel mit ihren insgesamt (iber 1400 Seiten ngben
den zeitgendssischen Pastoraltheologien durchaus sehen lassen.

logie mit je unterschiedlicher Gewichtung entfaltet (die Beziehung des Pfarrers zur
Gesamtkirche, zur Einzelgemeinde, zur Theologie, zur Gesellschaft und zu den
pfarramtlichen Aufgaben).

" G.Rau, a.a.0., 74.

Zum Vergleich: J.L.Hartmanns Pastorale Evangelicum, mit seiner “unmaBige[n]
Stoffiille" (G.Rau, a.a.0., 117) hat in der Erstauflage (1678) 1220 Quart-Seiten; die
zweite, erweiterte Auflage (postum, 1697) umfaBt 1496 Seiten (die Register sind
weder bei Spener noch bei Hartmann mitgezahlt). Zum "Pastorale” Hartmanns, der
im Ubrigen ein Freund und Briefpartner Speners war, vgl. auBerdem Paul Schat-
tenmann, Johann Ludwig Hartmann als praktischer Theologe, Beitr.z.bayer.KG. 31,
1925, 90-101.
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Angesichts dieses Befundes stellt sich die Frage: Wie kommt es, daB
Speners Theologische Bedenken als pastoraltheologische Quelle so
ganz in Vergessenheit geraten konnten?

Der Pastoraltheologie des 18. Jahrhunderts war Speners Bedeutung
auf diesem Gebiet noch unmittelbar gegenwartig. Auggsr Hermann
Francke zitiert in seiner "Idea Studiosi Theologiae" (1712, *1717) und in
den als "eine weitere Fortsetzung" zu dieser Schrift verfaBten “Monita
Pastoralia Theologica" (1718) neben vielen anderen Schriften Speners
dessen Theologische Bedenken besonders haufig und empfiehlt ihre
Lektiire seinen Studenten nachdriicklich.’™® AuBerdem gibt es Hinweise
darauf, daB Francke Vorlesungen {ber Stiicke aus Speners Bedenken
gehalten hat.'® In der groBen (von Johann Adam Steinmetz herausge-
gebenen) "Kloster Bergischen Sammlung" (Theologia pastoralis prac-
tica, 10 Bde., Magdeburg & Leipzig, 1737-1759) finden sich ebenfalls
zahireiche Hinweise auf bzw. Zitate aus Speners Werken, einschlieBlich
der Theologischen Bedenken.'® Johann Philipp Fresenius (Pastoral-
sammiungen, 24 Teile in 12 Banden, Frankfurt & Leipzig 1748-1760)
"beruft sich ... auf Sé)ener als anerkannte Autoritat in pastoralen und
ethischen Fragen Auch "Siegmund Jacob Baumgartens kurtz-
gefaBte casuistische Pastoraltheologie, erleutert und herausgegeben
von Johann Friedrich Hesselberg" (Halle 1752) reiht Speners Beden-
ken ein unter die "brauchbarste Schriften” fir das Studium der Pasto-
raltheologie und verwelst darauf ofter als auf irgend ein anderes pasto-
raltheologisches Werk.'” Bemerkenswert ist ferner, was Johann Lorenz -

® Cf. "Idea’ (*1717), 70.91.119.129.131 und besonders 177f; "Monita", 46ff.52.79ff.

87.119f und besonders 126f. Die "Idea" (" 1712) sind enthalten in: August Hermann
Francke, Werke in Auswahl, hg.v. Erhard Peschke, Berlin 1966, 172-201. In der dort
abgedruck‘ten gekiirzten Wiedergabe der ersten Auflage fehlen allerdings zwei der
0.g. Belege.

Paul Griinberg, Philipp Jakob Spener, Bd.3, Géttingen 1906, 4; Vgl. Udo Striter,
Von Bedenken und Briefen, ZRGG 40, 1988, 247.

Nach meiner Zahlung insgesamt lber zwei Dutzend. Da es sich bei diesem Werk
jedoch um eine bunte Sammlung verschiedenster Stiicke handelt, ist der Hinweis
bei Griinberg, Bd.3, 12 (Das "Sammelwerk, das ... von Steinmetz herausgegeben
ist, bezieht sich verschiedentlich auf Speners Urteil, empfielt seine Schriften und
nennt ihn unter anderem ... den Reformator postillarum®), miBverstandlich; in die-
sem Fall (Band 4,15f) handelt es sich z.B. um ein Zitat aus Franckes “Collegium
Pastorale".)

Griinberg, Bd.3, 14.

Die Hinweise in der Einleitung (§4, S.23ff) stammen von Baumgarten selbst; die (im
Register nach TB und LTB getrennt aufgefiihrten) Gber 90 Einzelbelege hat Hes-
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von Mosheim in seinen Vorlesungen zur "Theologischen Methodic"
(Kurze Anweisung, die Gottesgelahrtheit verniinftig zu erlernen, in aka-
demischen Vorlesungen vorgetragen. Nach dessen Tode iibersehen
und zum Drucke beférdert durch Christian Ernst von Windheim, Helm-
stedt 1756, 21763; Neudruck: Waltrop 1990) in §12.1 Uiber Speners
Theologische Bedenken — die er zu den vier fir die Pastoraltheologie
brauchbarsten Biichern zahlt — sagt: “Es stecket darin sehr viel prakti-
sche Theologie. Der Verfasser denkt griindlich und vorsichtig. Es sind
dieselben ein groBer Schatz, wenn ein Prediger solche in seinem Amte
oft und bedachtig lieset. Sie werden so wohl von den Gottesgelehrten
als Juristen fiir eine Norm angenommen, und man richtet sich nach
seinen Decisionen." SchlieBlich: In Philipp David Burks "Sammlungen
zu der Pastoral -Theologie" (2 Bde., hg.v. Johann Albrecht Burk, Tiibin-
gen 1771 73) die ansonsten hauptsachhch aus J.A.Bengel schopfen,
finden sich - neben einem langeren Zitat aus Speners Pia Desideria
(564 - Hinweise auf seine Vorrede "De impedimentis studii theolo-
gici'®, die Theologischen Bedenken und den Traktat “Natur und
Gnade" %

selberg gesammelt und seinen Erlauterungen (an fast 70 Stellen liber das ganze
Werk verteilt) beigegeben.

Neu herausgegeben von Victor Friedrich Oehler, Stuttgart 1867; die Seitenangaben
in den folgenden Anmerkungen beziehen sich auf diese Ausgabe.

"Privatim ist in Zeiten Frankii Idea studiosi Theologiae sammt Speneri Praefatione
de Impedimentis studii Theologici, Tabulis Hodosophicis praemissa, zu gutem Un-
terricht dienlich." (483) Burk zitiert hier seinerseits Bengel (Wohlgemeinter Vor-
schlag, wie ein Cursus theologicus von vier bis fiinf Jahren zu verrichten sein
méochte... 1742.) Speners Vorrede "DE IMPEDIMENTIS STUDII THEOLOGICI" zu
den von ihm verfertigten “TABULAE HODOSOPHICAE, SEU ... D.JOH.CONRADI
DANNHAWERI ... HODOSOPHIA CHRISTIANA IN TABULAS REDACTA, Frankfurt
a.M. 1690, ist wiederabgedruckt im zweiten - pastoraltheologischen - Kapitel der
Consilia Latina (CL 1,200-239) und erschien gesondert, Leipzig 1736; eine deut-
sche Ubersetzung ist enthalten im ersten Teil der von Johann Adam Steinmetz
herausgegebenen Sammilung "D.Philipp Jakob Speners ... Kleine Geistliche Schrif-
ten" [KGS 1] Magdeburg & Leipzig 1741, 1010-1079 (auch das ein Indiz fiir die Re-
zeption der pastoraltheclogischen Stiicke Speners im 18. Jh.! Die Seitenangabe
bei Griinberg Bd.3, 250, “1010-1106" ist nicht ganz korrekt, da sie einen von Stein-
metz aus den Theologischen Bedenken zusammengesteliten "Anhang" mitzahit);
ferner "in verkiirzter und sprachlich modernisierter Gestalt" (ebenfalls deutsch) in:
Hauptschriften Philipp Jakob Speners. Bearbeitet und eingeleitet von Paul Griin-
berg (Bibliothek theologischer Klassiker Bd.21), Gotha 1889, 184-231.

“In Practicis geben Speners Bedenken einen sehr reichen Vorrath. Dessen Traktat
von der Natur und Gnade fiihret auf den Grund." (Burk, 486) Der vollstandige Titel
der letztgenannten Schrift Speners lautet: Natur und Gnade/ Oder der Unterscheid
der Wercke/ So aus natiirlichen kréfften und aus den gnaden-wiirckungen des
Heiligen Geistes herkommen/ und also eines eusserlich erbarn und wahrhafftig
Christlichen gottseligen lebens/ nach der regel Géttlichen Worts einféltig aber
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Auch im 19. Jahrhundert werden Speners Theologische Bedenken mit
Selbstverstandlichkeit zitiert und in die praktisch-theologische bzw. pa-
storaltheologische Diskussion einbezogen. Das gilt fir Car/ Immanuel
Nitzsch?!, Franz Ludwig Steinmeyer®?, Claus Harms®® oder Christian
Palmer®® ebenso wie fiir Johann Christian Friedrich Burk®® oder Jo-
hann Tobias Beck.?®

In der Pastoraltheologie des 20. Jahrhunderts tritt Spener zunéchst
vereinzelt noch als Gesprachspartner in aktuellen Fragen auf, ist dann
jedoch zunehmend nur noch von historischem Interesse; als Quelle
werden - wo nicht auf Sekundarliteratur bzw. Tradition zuriickgegriffen
oder aus dem Gedéachtnis referiert bzw. zitiert wird — bestenfalls seine
Pia Desideria herangezogen:?” die Theologischen Bedenken scheinen

grindlich untersucht von Philipp Jacob Spenern/ D. ..., Frankfurt a.M. 1687 [NUG].
Neudruck in: Philipp Jakob Spener Schriften, hg.v. E. Beyreuther, Bd.IV, eingel.v.
D.BlaufuB und E.Beyreuther, Hildesheim 1984.

Carl Immanuel Nitzsch, Praktische Theologie, 3 Bde., 1847-67, z.B.: Bd.3.1, VI.35.

F.L.Steinmeyer, Beitrdge zur Praktischen Theologie, IV. Die specielle Seelsorge in
ihrem Verhaltniss zur generellen, Berlin 1878, bezieht sich mit groBer Selbstver-
standlichkeit auf Spener und zitiert mehrfach aus den Theologischen Bedenken.
Vgl. 2.B. S.6ff.16.27.33.37.39.44.52.62.72.86ff.100ff.118.129.131.

Clays Harms, Pastoraltheologie in Reden an Theologie-Studierende (1830/34), Go-
tha “1891, 20, empfiehit seinen Studenten: "Lesen Sie ... Spener ... ein Unerreichter
..." und weist sie auf die Spener-Monographie von HoBbach (Wilhelm HoBbach,
Philipp Jakob Spener und seine Zeit, 2 Bde., Berlin 1828, a1861) hin.

Zu den Quellen der Pastoraltheologie, dem "Schatz ... von pastoraler Erfahrung",
der sich "nicht auf die eigentlichen, mehr oder weniger systematisch angelegten
Pastoralwerke" beschrankt, zahlt Palmer unter anderem "Vieles casuell VeranlaBte
in den Briefen bedeutender Manner, wie Luthers und Speners". Christian Palmer,
Evangelische Pastoraltheologie, 20.

Joh.Christ.Friedr.Burk, Evangelische Pastoral-Theclogie in Beispielen, 2 Bde.,
Stuttgart 1838/39. Hier wird Spener (19 Beispiele) mit Bengel zusammen
(ebenfalls 19) nach Luther (33) am zweithaufigsten herangezogen.

21

23

24

Johann Tobias Beck, Pastorallehren des Neuen Testaments, hauptsécglich nach
Matth. 4-12 und Apostelg. 1-6, hg.v. Bernhard Riggenbach, 1880, “1895, 11,
schreibt in seiner Einleitung zu den pastoraltheologischen Hilfsmitteln: "Francke ...
wie vor ihm Spener in seinen pia desideria und in vielen seiner 'Bedenken’ reinig-
ten und bereicherten das pastoraltheologische Gebiet mit christlicher Weisheit."
Speners Theologische Bedenken zeichnen sich - “ohne der systematischen Pasto-
raltheologie anzugehéren” - durch “unmittelbares Eingehen in die Vorkommnisse
und Aufgaben der Amtspraxis" aus (a.a.0., 13). Mehrfach wird Spener noch ange-
fiihrt und aus den Theologischen Bedenken (nach der Ausgabe von Hennicke, s.u.)
zitiert.

. Vgl. z.B. Friedrich Niebergall, Praktische Theologie. Lehre von der kirchlichen Ge-

meindeerziehung auf religionswissenschaftlicher Grundlage, 2 Bde., Tibingen
1918/19, 1,231; 11,100.115.308.329.429 ("Von Spener wird erzahlt..."); Robert Leuen-
berger, Berufung und Dienst. Beitrag zu einer Theologie des evangelischen
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vergessen.?® Und das, obwohl gleich am Anfang des Jahrhunderts
Paul Griinberg tiber "Spener als praktischer Theologe und kirchlicher
Reformer"2® ausfiihrlich informiert hatte.

Auch die Renaissance der Pastoraltheologie in den letzten beiden
Jahrzehnten® anderte an diesem Bild nichts. Gerade die maBgebliche
Untersuchung zur pastoraltheologischen Tradition, die den Anfang die-

28

Pfarrerberufes, Ziirich 1966, 29.56.83 ("...sagt Ph.J.Spener").95.255.266. Selbst ein
Beitrag des Pietismusforschers Martin Schmidt zum Thema (Das pietistische Pfar-
rerideal und seine altkirchlichen Wurzeln, in: Martin Schmidt, Der Pietismus als
theologische Erscheinung. Gesammelte Studien zur Geschichte des Pietismus,
Bd.2, hg.v. K.Aland, AGP 20, Gottingen 1984, 122-155) bezieht sich fiir Speners
Amtsverstandnis fast ausschlieBlich auf die Pia Desideria. Der Abschnitt schlieBt
mit der Auskunft, daB Spener dieser Frage "keine besonderen Schriften" gewidmet,
sondern “nur auf Verlangen konkrete Ratschlage fir die Amtsfiihrung” erteilt habe,
die "zu einem groBen Teil in seinen Theologischen Bedenken und Consilia theolo-
gica latina enthalten” seien (124f).

Eine Ausnahme ist die Bemerkung bei Leonhardt Fendt, GrurLdriB der Praktischen
Theologie fiir Studenten und Kandidaten, Erste Abteilung, “1949, 25, "Phil.Jak.
Speners Schriften, von den Pia desideria, 1675, angefangen bis zu den 'Theologi-
schen Bedenken’ seiner letzten Jahre (Auswahl von E.Hennicke, Halle 1838), sind
... mehr als eine 'Pastoraltheologie, sind ... etwas wie wirkliche Pr[aktische] Th[eo-
logie] in unserem Sinne."

So der Titel des zweiten Bandes (1905) seiner groBen Spener-Trilogie. Dieses Buch
enthélt nach Griinbergs eigenen Angaben “eine 'praktische Theologie™ insofern es
"den Ertrag Spener'scher Gedanken und Bestrebungen fiir die verschiedenen
kirchlichen Gebiete zur Darstellung" bringe. Wie kaum ein anderer kannte Griin-
berg die Schriften Speners. Das ganze Werk ist peinlich genau aus den Quellen
gearbeitet und belegt. Weitaus am haufigsten werden die Theologischen Beden-
ken herangezogen ("... die auBerordentlich ausgebreitete Korrespondenz, die Spe-
ner mit hohen und niederen Geistlichen, mit Kandidaten und Studenten der Theo-
logie pflegte, nach verschiedenen Landern hin. Er ist unermidlich tatig, in zahllo-
sen Briefen seine Auffassung vom geistlichen Amt und dessen Aufgaben und
Pflichten darzulegen, ermunternd, mahnend, rigend, warnend." 7). Gleichzeitig ist
jedoch bei Griinberg gerade die Breite der Quellenbasis, die Vielzahl der berlick-
sichtigten Titel, bemerkenswert: “In seinen Predigten, z.B. in den BuBpredigten,
vergiBt er [Spener] den geistlichen Stand nicht. Installationspredigten, Leichenpre-
digten auf Theologen u.dgl. gaben ihm besondere Veranlassung, fiir Geistliche zu
reden, um so wirksamer, als diese Predigten vielfach gedruckt wurden ... Von
Schriften, in denen Spener seine Gedanken liber die Reform des geistlichen Stan-
des zum besten gab, seien hier die wichtigsten zusammengestellt; es sind die Pia
desideria (1675), das Sendschreiben (1677), die Allgemeine Gottesgelehrtheit
(1680), besonders Frage 8, die Anleitung zur Selbstpriifung der beiden Oberstande
im Anhang der 'Klagen’ (1684), eine Pastoraltheologie in nuce, der 'Anspruch’ [zu
'Natur und Gnade'; s.0.] an die sachsische Geistlichkeit (1687 [ ]), von den Streit-
schriften besonders die 'Aufrichtige Ubereinstimmung’ (1695), Praeliminaria I, Arti-
kel V und VIIL." (ebd.; Hervorhebg. von mir).

Vgl. Wolfgang Steck, Der Pfarrer zwischen Beruf und Wissenschaft, Pladoyer fiir
eine Erneuerung der Pastoraltheologie, (ThExh 183) Miinchen 1974; Ders., Die
Wiederkehr der Pastoraltheologie, PTh 70, 1981, 10-27.
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ser Entwicklung markiert, besiegelte offenbar die Verbannung von
Speners Theologischen Bedenken aus dem Kanon pastoraltheologi-
scher Klassiker — indem sie sie gar nicht erwihnt.3!

Was immer die Griinde fiir diese Vernachlassigung von Speners Be-
denken im einzelnen gewesen sein mogen, die Rezeptionsgeschichte
eines Werkes hat jedenfalls immer auch etwas mit seiner Editionsge-
schichte zu tun. Und: "Die Geschichte der Edition von Speners Werken
ist eine Geschichte des Scheiterns.">2

Im 18. Jahrhundert konnten — trotz der schon damals gescheiterten
Versuche einer gréBeren Ausgabe™ - Speners Schriften "zunéchst
wirklich noch gelesen, angegriffen, verteidigt, rezensiert, wieder her-
ausgegeben [ ], in Bearbeitung oder auch erstmals herausgegeben,
libersetzt [ ] und ... als Grundlage fiir Vorlesungen herangezogen bzw.
Studenten oder Lehrern zum Selbststudium wie auch als methodisches
Beispiel empfohlen” werden®*, — einfach weil die Erstausgaben gut zu-
ganglich waren. Bei den Theologischen Bedenken fallen die Erst-,
Zweit- und Drittauflagen ja samtlich in die ersten beiden Jahrzehnte
des 18. Jahrhunderts.

Noch "im 19. Jahrhundert erméglichten die, grob gerechnet, iiber 4000
Seiten publizierter, oft natlirlich bearbeiteter Spener-Quellen immerhin
ein Studium und eine Kenntnis Speners, die weit iiber die 'Pia Deside-.
ria’ hinausgingen." ... "Und die Ausgaben Griinbergs, (Klaiber-) Burks
und Hennickes boten zeitlich wie sachlich einen Querschnitt durch

% Gerhard Rau, Pastoraltheologie, 117ff, bezieht sich fiir Spener ausschlieBlich auf

die Pia Desideria.

Dietrich BlaufuB, Zur Uberlieferung von Speners Werken seit ca. 1700. Einfiihrung
zu: Philipp Jakob Spener Schriften, hg.v. Erich Beyreuther, Band 1, eingeleitet von
Erich Beyreuther und Dietrich BlaufuB, Hildesheim/ New York 1979, 9-42, 9. An
gleicher Stelle (40) macht BlaufuB (im Hinblick auf die unterschiedlichen Spener-in-
terpretationen von Martin Schmidt und Emanuel Hirsch) darauf aufmerksam, daB
“verschiedene Quellenauswahl, die dann auch eine unterschiedliche theologische
Wiirdigung Speners nach sich zog", eventuell "der Reflex der unbefriedigenden
Quellen-Ausgaben" sein kdnnte.

Vgl. D.BlautuB, a.a.0., 25ff.
D.BlaufuB, a.a.0., 15.
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Spengsrs Werk, zu dem es Vergleichbares im 20. Jahrhundert nicht
gibt". ;

Denn noch im Jahre 1979 galt: Von Speners Schriften ist “im
20.Jahrhundert — auBer den 1939 erstmals wissenschaftlich veréffent-
lichten 'Pia Desideria’ — nichts reprasentatives erschienen." Das ist
"angesichts des Riesenwerkes Speners und seines theologischen, kir-
chenpolitischen, geistesgeschichtlichen, frémmigkeitsgeschichtlichen
Einflusses ... eine mehr als erstaunliche Ausgangslage.”

Iv.

Weit weniger erstaunlich ist nun allerdings auf diesem Hintergrund der
oben festgestellte Tatbestand, daB Speners Theologische Bedenken
praktisch von der pastoraltheologischen Bildflache verschwunden sind;
wobei die Bedeutung Speners freilich auch bei schwieriger Quellenlage
verlangt hatte, den Theologischen Bedenken - die Dietrich Rossler
einmal "sein eigentliches literarisches Werk" genannt hat>’ - die ent-
sprechende Aufmerksamkeit zu schenken.

Solite jedoch die Quellenlage wirklich der Grund fiir ihre Vernachlassi-
gung gewesen sein, dann besteht AnlaB zu der Hoffnung, daB sich das
Bild bald &ndern wird. Denn seit 1987 sind im Rahmen der von Erich
Beyreuther herausgegebenen Spener-Ausgabe ("Philipp Jakob Spener
Schriften”) Nachdrucke der Letzten Theologischen Bedenken [LTB]
und der Consilia Latina [CL] erschienen.3® Die Theologischen Beden-
ken [TB] sollen folgen.

Die Reprints sind etwas verkleinert, im Vergleich mit den Originalen je-
doch dadurcnh um einiges handlicher und insgesamt auch besser les-

% D.BlaufuB, a.a.0., 28f. Die drei genannten Ausgaben sind: Philipp Jakob Spener’s

deutsche und lateinische theologische Bedenken. In einer zeitgemaBen Auswahl
hg.v. F.A.E.Hennicke, Halle 1838; - Philipp Jakob Spener. Leben und Auswahl sei-
ner Schriften von [Johann Christian Friedrich] Burk, in: Evangelische Volksbiblio-
thek. hg.v. [Karl Friedrich] Klaiber, Bd.3, Stuttgart 1864, 383-548; - Hauptschriften
Philipp Jakob Speners. Bearbeitet und eingeleitet von Pau/ Griinberg (Bibliothek
theologischer Klassiker Bd.21), Gotha 1889.

D.BlaufuB, a.a.0., 39. Die genannte Ausgabe der Pia Desideria: Philipp Jacob Spe-
ner, PIA DESIDERIA, [PD] J’lg.v. Kurt Aland (Kleine Texte fiir Vorlesungen und
Ubungen 170), Berlin 1940, “1964, dritter Nachdruck 1990.

Dietrich Rassler, Philipp Jakob Spener, in: Wilhelm Schmidt (Hg.), Unbefangenes
Christentum, Miinchen 1968, 37-50, 41; vgl. %manuel Hirsch, Geschichte der Neu-
ern Evangelischen Theologie Bd.2, Gutersioh “1964, 93f.

S.0. Anm.1.
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bar. In LTB ist die Druck-Qualitét allerdings recht unterschiedlich und
manche Seiten (vor allem in LTB 2) hart an der Grenze des Vertretba-
ren. Hier hitte man eine zweite Vorlage hinzunehmen sollen. Die Zah-
lung und Beschriftung der Bénde ist durch die falsche Positionierung
der Teilbandziffer unter der Abteilungsangabe "Korrespondenz" eini-
germaBen verwirrend. Sie miiBte — wie auf dem ersten Titelblatt — di-
rekt hinter der Bandangabe stehen (XV.1; XV.2; XVI.1; XVI.2). Das ware
nicht nur beim Griff ins Regal sehr viel hilfreicher, auch fiir die Zitation
héatte man eine Fehlerquelle weniger.

Beiden Werken sind Einleitungen von Dietrich BlaufuB vorangestellt, die
uber "Spener als Briefschreiber”, seine Korrespondenz in CL und LTB
sowie liber Fragen der Entstehung, Uberlieferung und Drucklegung der
Texte informieren. (Im Falle der LTB tut das Peter Schicketanz geson-
dert fur die Vorrede Carl Hildebrand von Cansteins.) Umfangreiche
Verzeichnisse und Register dokumentieren (ohne Anspruch auf Voll-
standigkeit oder Endgliltigkeit) den Stand der Forschung im Blick auf
Datierungs- und Empfangerfragen und ermdglichen so dem Leser in
vielen Fallen, fehlende, ungenaue oder getilgte Angaben am Anfang
oder Ende der Briefe zu ergédnzen. AuBerdem verschaffen sie einen
chronologischen Uberblick und erauben (iber Personen- (Briefpartner)
oder Ortsangaben einen Zugriff auf einzelne Briefwechsel.

Bei aller Vorlaufigkeit — die der Verlag allerdings nicht durch die haBli-
che "3-Nadel-Drucker-Qualitat" des Druckbildes héatte unterstreichen
mussen! — diese Einleitungen erfilllen den Zweck, den sie verfolgen:
Sie erleichtern den Zugang zu Speners Theologischen Bedenken und
eignen sich vorziiglich als Arbeitshilfe fiir weitere Forschung. '

Abgesehen von dem ganzen im Zusammenhang mit dieser Ausgabe
entbrannten Streit um das Verfahren, die Grundsatze und die Einzel-
heiten einer Edition der Schriften, Predigten und Briefe Speners®® ist es
also aus praktisch-theologischer Sicht auf jeden Fall zu begriiBen, daB

% Was sie nicht leisten - eine kritische Rekonstruktion, Erlauterung oder Kommentie-
rung der Texte, die bei der Masse des Materials auch nur schrittweise mdglich sein
durfte - soll in Ergénzungsreihen nachgeliefert werden.

Vgl. Johannes Wallmann, Uberlegungen und Vorschlége zu einer Edition des Spe-
nerschen Briefwechsels, zunéchst aus der Frankfurter Zeit (1666-1686), PuN (JGP)
11, 1985, 345-353 (Referat, gehalten vor der Historischen Kommission zur Er-
forschung des Pietismus in Berlin am 7.12.1981); Peter Schicketanz, Zur Ausgabe
der Werke Speners, BIWKG 83/84, 1983/84, 224-233; Dietrich BlaufuB,Speners
Briefwechsel - ein editorisches Problem, ZRGG 39, 1987, 47-68; Udo Strater, Von
Bedenken und Briefen. Zur Edition der Briefe Philipp Jacob Speners, ZRGG 40,
1988, 235-250; Dietrich BlaufuB, Der Briefwechsel Philipp Jacob Speners (1635-
1705). Zur Revision editorischer Konzeptionen, editio (Internationales Jahrbuch fiir
Editionswissenschaft) 4, 1990, 112-132,
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mit dem Nachdruck der Theologischen Bedenken eine bedeutende
Quelle der Pastoraltheologie (nach 250 Jahren vergeblicher Editions-
versuche) wieder leichter zuganglich ist. Bleibt zu hoffen, daB davon
Gebrauch gemacht wird und Speners Theologische Bedenken wieder
mehr beachtet, gelesen und beriicksichtigt werden, um den ihnen ge-
blhrenden Platz zuriickerobern zu kénnen - in der Pastoraltheologie
und anderswo.
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Martin Weeber

"Er ist der Mann, dem Wind und Wellen gehorsam
sind."

Anmerkungen zu Schleiermachers Predigt iiber Mt 8, 23-27

Noch immer gilt, was am Anfang unseres Jahrhunderts Reinhold See-
berg Uber die Wunderproblematik schrieb: "Das Wunder war einst die
Grundlage der Apologetik, es wurde dann zu einer apologetischen
Kriicke und heute kann man es nicht selten als ein Kreuz der Apolo-
getik bezeichnen."! Nicht jede apologetische crux wird automatisch
auch zum Problem der Homiletik. Die Wunderproblematik allerdings
gehort zu den hartnéckigen Dauerproblemen der materialen Homile-

tik>

. Insbesondere die Naturwunder stellen dabei vor Scl'lwierigke'rten.3

Es soll im folgenden am Beispiel der Seesturmperikope dargestellt
werden, wie einer der Klassiker der neueren Predigtgeschichte das

1

R. Seeberg: Art. "Wunder" in RE, 3. Aufl., Bd. 21, 1908, 562.

2 Eine scharfsinnige Beschreibung der homiletischen Problematik von Wundertexten

gibt M. Schian: "“Nehmen wir zunéachst die Wunder Jesu. Angenommen, ihre
Tatséchlichkeit wére einer Gemeinde von heut wirklich einleuchtend zu machen,
was ergdbe sich aus der Betonung dieser Tatséchlichkeit fiir die religiose Wirkung?
Immer dasselbe: der Gedanke der Wundermacht Jesu. Genau genommen, sogar
der Gedanke der Wunderwirkung in Beschrankung auf das sinnlich-wahrnehmbare
Waunder. Ist dieser Gedanke religiés wirksam oder auch nur brauchbar? Vielleicht, -
wenn die behauptete Tatsachlichkeit eines Wunders einer Gemeinde unserer Zeit
die Gottheit Christi bewiese. Aber ist das der Fall? Sagt sich nicht auch das alt-
gléaubige Gemeindeglied, daB von den Propheten des A.T. und von den Aposteln
ganz &hnliche Wunder berichtet sind? Was dem Einen recht ist, ware dem Andern
billig. Andere Folgerungen ergeben sich nicht, da auch der strengglaubige Prote-
stant die Wunder auf die Zeit der ersten Gemeinde beschrankt. Keinem Christen
von heut darf gesagt werden: So hat Christus dort geholfen, so (also "wunderbar"
im engeren Sinn) wird er auch dir helfen. Sondern erlaubt (und allgemein iiblich)
ist hochstens die Anwendung: Wunderbar half Christus dort; wunderbar (im weite-
ren Sinn) wird er auch dir helfen, — was iibrigens auch ganz falsch wére , falls an
duBere Hilfe gedacht wird. In jedem Falle aber wird allgemein darauf verzichtet,
den Gedanken des duBeren Wunders auszubeuten. Das tut kein Niichterner,
auch kein Orthodoxer, hochstens ein Gemeinschaftsmann. Wo es doch einmal ge-
tan wird, schadet sich der Prediger unendlich." M. Schian: Praktische Predigtlehre,
1923, 3. Aufl., 66f. [Hervorhebung M.W.]

Vgl. hierzu den pragnanten Satz Adolf von Harnacks: "DaB die Erde in ihrem Lauf
je stille gestanden , daB eine Eselin gesprochen hat, ein Seesturm durch ein Wort
gestillt worden ist, glauben wir nicht und werden es nie wieder glauben"
[Hervorhebungen M. W.] A. v. Harnack: Das Wesen des Christentums, 1900. Zitiert
nach der Taschenbuchausgabe, Giitersloh, 2. Aufl. 1985. Dort S.27 [Zweite Vorle-
sung].
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Problem der Predigt {ber Naturwunder angefaBt hat: Friedrich
Schleiermacher hat eine Predigt ber Mt 8,23-27 selbst zum Druck
bearbeitet und 1823 unter der Uberschrift "Zuversicht und Klein-
glaubigkeit; in der Schiffahrt Christi dargestelit” verdffentlicht.* Bevor
wir uns der Analyse dieser Predigt zuwenden, sollen durch eine kurze
Erinnerung an die einschlagigen Ausfihrungen der Glaubenslehre die
systematischen, sowie durch eine etwas ausfiihrlichere Darstellung der
entsprechenden Passagen seiner Leben-Jesu-Vorlesungen die exege-
tischen Leitannahmen in den Blick genommen werden, die Schieier-
macher bei dieser Predigt leiten. Es ware dabei leicht mdglich, an einer
Vielzahl von Stellen Querverbindungen zur Glaubenslehre oder zur Le-
ben-Jesu-Vorlesung zu ziehen. Wir interessieren uns in diesem Zu-
sammenhang aber nur fiir Schleiermachers Umgang mit der Wunder-
problematik und klammern deshalb die Fille anderer Aspekte aus.
Dennoch soll der Gedankengang der gesamten Predigt vor Augen ge-
fuhrt werden, um so deutlich zu machen, welcher Stellenwert der in
Frage stehenden Problematik in ihr zukommt bzw. nicht zukommt.

In zwei dogmatischen Kontexten wird die Wunderfrage in der Glau-
benslehre vor allem erdrtert. Zum einen in der Schépfungs-, genauer

. Vgl. W. Trillhaas: Schleiermachers Predigt und das homiletische Problem, 19757,

220. Die Predigt wird zitiert nach: Friedrich Schleiermacher’s saimmtliche Werke.
Zweite Abtheilung. Predigten. Vierter Band. Neue Ausgabe. Berlin (Reimer) 1844,
298-312. Seitenzahlangaben ohne sonstige Zusétze beziehen sich stets auf diese
Predigt. Die Leben-Jesu-Vorlesung [LJ] wird zitiert nach: Das Leben Jesu. Vorle-
sungen an der Universitat zu Berlin im Jahr 1832 gehalten von Dr. Friedrich Schlei-
ermacher, hg.von K. A. Ritenik, in: Sammtliche Werke |, 6, Berlin 1864. Weitere
Sigla: GL™ = Friedrich Schleiermacher, Der christliche Glaube nach den Grundsé}-
zen der evangelischen Kirche im Zusammenhange dargestelit, 1821 /%2 ;
Studienausgabe in zwei Banden, hg. von H. Peiter, Berlin/New York 1984. GL® =
Friedrich Schieiermacher, Der christliche Glaube. Nach den Grundséatzen der
evangelischen Kirche im Zusammenhange dargestellt, 1830/312, in zwei Banden
hg. von M. Redeker, Berlin/New York 1960. PT = Friedrich Schleiermacher, Die
praktische Theologie. Nach den Grundsatzen der evangelischen Kirche im Zu-
sammenhange dargestellt, hg. von J. Frerichs, in: Sammtliche Werke |, 13, Berlin
1850.

Literatur zu Schleiermachers Predigten findet sich zusammengestellt bei Chr.
Meier-Dorken, Die Theologie der frihen Predigten Schleiermachers, Berlin/New
York 1988, 279-282. Hinzuzufiigen ist dieser Zusammenstellung: W. Grab: Predigt
als Mitteilung des Glaubens: Studien zu einer prinzipiellen Homiletik in praktischer
Absicht, Giitersloh 1988. Besonders hingewiesen sei auf das materialreiche Werk
von S. Lommatzsch: Schleiermachers Lehre vom Wunder und vom Uebernatiirli-
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Erhaltungslehre, zum anderen im Rahmen der Christologie. In beiden
Zusammenhangen ist der Problemdruck durch die Pramisse reduz]ert
daB den Wundern glaubensfundierende Bedeutung nicht zukommt.>

Fir die Erérterung in der Erhaltungslehre ist lertend das Motiv der Kon-
gruenz von frommem Gefiihl und Naturgefuhl Eine wichtige Rolle fiir
die Herstellung dieser Kongruenz spielt dabei der Gedanke, daB unsere
Naturerkenntnis fragmentarisch ist, so daB die Wunder nur im Verhalt-
nis zu unserem Naturverstandnis Wunder sind, also relative Wunder.
Absolute Wunder, dle den Naturzusammenhang zerstdren wiirden,
werden abgelehnt.”Eine pointierte Verwendung findet der Wunderbe-
griff in der Christologie als Chiffre fiir die Irreduzibilitat der Erscheinung
des Erdsers. Sie ist weder aus dem Natur-, noch aus dem Ge-
schichtszusammenhang ableitbar, "sondern als Anfang eines neuen
geistigen Naturganzen kann sie nur auf géttliche Ursachlichkeit zu-
rickgefiihrt werden, und fallt daher ganz unter den Begriff des Wun-
ders."

Wie werden nun die Wundertaten des in diesem Sinne auf wunderbare
Weise erschienenen Erldsers beurteilt? Das Wundertun gehért neben

chen im Zusammenhange seiner Theologie und mit besonderer Beriicksichtigung
der Reden Uber die Religion und der Predigten dargestelit, Berlin 1872.

Vgl. z. B. GL',§ 21, 1, 87: "Aus allem diesem folgt, daB Wunder sowohl als Weis-
sagungen, wenn nicht der Glaube an die Offenbarung schon zugrunde liegt, ihn
nicht hervorbringen kénnen, ja daB unser Glaube eben so unerschiitterlich sein
konnte, wenn auch beide nicht waren". Vgl. LJ, 236: "Der Glaube an Christum
kénnte derselbige sein wenn Christus kein einziges Wunder getan hatte". :

Vgl. die Leitsatze von GL’. § 59: "Alles, was unser SelbstbewuBtsein bewegt und
bestimmt, besteht als solches durch Gott." und § 60: "Das eben beschriebene Be-
wuBtsein und die Einsicht in die Bestimmtheit dessen, was uns bewegt durch den
Naturzusammenhang, sind auch in ihrer gréBten Vollkommenheit iberall voll-
kommen vereinbar."

Vgl. GL', § 21, I, 86 und § 61, I, 178ff. AufschluBreich ist ein Vergleich mit dem
Wunderbegriff der 'Reden’: "Wunder ist nur der religiése Name fiir Begebenheit,
jede, auch die allernatiirlichste und gewdhnlichste, sobald sie sich dazu eignet,
daB die religidse Ansicht von ihr die herrschende sein kann, ist.ein Wunder. Mir ist
alles Wunder, und in Eurem Sinn ist mir nur das ein Wunder, nemlich etwas Uner-
klérliches und Fremdes, was keines ist in meinem. Je religiéser |hr wiret, desto
mehr Wunder wiirdet ihr liberall sehen, und jedes Streiten hin und her iiber ein-
zelne Begebenheiten, ob sie so zu heiBen verdienen, giebt mir nur den schmerz-
haften Eindruk wie arm und diirftig der religiose Sinn der Streitenden ist." (F.
Schlelerm?cher Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verach-
tern, 1799 , 118. Zitat nach: Kritische Gesamtausgabe, hg. von H.-J. Birkner ..., Ber-
lin/New York Abt. 1, Schriften und Entwiirfe, Bd. 2. Schriften aus der Berliner Zeit
1796-1799, hg. von Gﬁnter Meckenstock, 1984, S. 240) Hier wird Problemreduktion
durch Begriffserweiterung intendiert.

8 GL', § 109, I, of.
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dem Lehren und Weissagen zum prophetischen Amt Christi.® War
schon das Auftreten der alttestamentlichen Propheten von Wundern
begleitet, so ist es nicht erstaunlich, daB auch von Christus solche be-
richtet werden. Was war ihre Funktion? Nicht die Bestatigung seines
messianischen Anspruchs, denn "der Glauben ... an sein VerhaltniB zur
messianischen Idee konnte nur aus dem unmittelbaren Eindruck seiner
Person hervorgehen. Darum bediente sich auch Christus seiner Wun-
derkrafte nur grade so, wie sich jeder seiner natiidichen Krifte bedient,
je nachdem sich die Gelegenheit ergab Gutes damit zu wirken, und nie
zur Ostentation"'°. Hatten die Wunder schon zu ihrer Zeit keine glau-
bensfundierende Bedeutung, so gilt erst recht daB "sie fir uns hin-
sichtlich unsers Glaubens vollig Uberfliissig" "1 sind. Der Ausgangsge-
danke wird bestétigt. Doch obwohl sie {iberfliissig fiir ihn sind "gehort
es auch zu unserm Glauben die Wahrheit der Wunder Christi ... an-
zunehmen.” Wiirden wir sie leugnen, so wiirden wir damit "dem ganzen
Zusammenhang unserer Erzahlungen von Christo seine Glaubwiirdig-
keit...benehmen."'? Die Wunder beziehen ihre Eindruckskraft aus ihrer
“unmittelbaren Anschaulichkeit”. Diese verliert sich aber mit zuneh-
mendem Abstand vom Wundergeschehen. Funktionales Aquivalent fiir
die Wunder ist filr uns "die geschichtliche Kunde von dem Umfang und
Bestand der geistigen Wirkungen Christi, welche wir vor den Zeitge-
nossen des Erldsers voraus haben; und dies ist ein ZeugniB dessen
Kraft in demselben MaaBe zunimmt, nach welchem die Anschaulichkeit
der Wunder sich verliert."'

Zunehmende Naturerkenntnis und zunehmender zeitlicher Abstand
zum Ursprung der christlichen Religion werden Umfang und Bedeu-
tung der Wunder immer weiter reduzieren. Die Tendenz der
Schleiermacherschen Behandlung der Wunderproblematik ist eindeu-
tig: die Reduzierung der religiésen Valenz der Wunder bei gleichzeitig
moglichst taktvollem Umgang mit der Uberlieferung.

Vgl. den Leitsatz zu § 124: "Das profetische Amt Christi besteht im Lehren, Weissa-
gen und Wunderthun." [Hervorhebung M.W.]

GL' § 124, 11, 83.

Ebd.

GL', § 124, II, 84. Schleiermacher hat in der zweiten Auflage der Glaubenslehre die
Argumentation mit der Zuverlassigkeit der tglblischen Uberheferung an dieser Stelle
noch expliziter zum Ausdruck gebracht: GL®, § 103, Il, 116: "Unser Glaube an die ..
von Christo verrichteten Wunder .. gehort weniger zu unserm Glauben an
Christum unmittelbar, als vielmehr zu 'unserm Glauben an die Schrift." [Hervorhe-

bung M.W.] Es wére aufschluBreich, Schleiermachers dogmatische Schriftiehre in
Beziehung zu setzen zu seinem hermeneutischen Vorgehen in der LJ-Vorlesung.

GL', § 124, II, 83.
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Es scheint so, als ob diese Doppelabsicht verantwortlich ist fiir ein ge-
wisses Schweben in Schleiermachers Behandlung der Wunderfrage.
An den Wundern wird zwar festgehalten, aber sie haben keine rechte
systematische Funktion mehr.

In seinen Vorlesungen iiber “Das Leben Jesu*'® tragt Schieiermacher
auf den Seiten 203-244 eine duBerst differenzierte Erérterung der in den
Evangelien Uberlieferten Wunder Jesu vor. Albert Schweitzer be-
schreibt Schlelermachers "Dialektik der Darstellung® mit einem treffen-
den Bild: "Man sieht eine Spinne. Sie 1&Bt sich von oben herunter;
nachdem sie ihren Faden unten befestigt hat, lauft sie bis zur Mitte zu-
rick und webt dort ihr Netz. Man schaut zu, und ehe man sichs ver-
sieht, ist man darin gefangen. Es ist schwer, auch bei besserer histori-
scher Kenntnis, sich dem Zauber dieses Werkes zu entziehen."!

Nur ein paar Faden aus diesem kunstvoll gewobenen Netz wollen wir
im folgenden herauspréaparieren, und zwar diejenigen, die notwendig
sind, um zu verstehen, welche exegetischen Urteile Schleiermacher
leiten, wenn er Uiber die Geschichte von der Sturmstillung zu predigen
hat.

Die geringsten Erklarungsschwierigkeiten bereiten ihm jene Wunder,

bei denen Jesus an anderen Menschen wirkt, "diejenigen Wunder" also,

"wo die Wirkung im menschlichen Gebiete bleibt ... denn da fehit es

nicht an Analogien, wie rein organisch krankhafte Zustande aufgeho-
ben werden durch geistige Einwirkung” (LJ 215), und "die beob-

achtende Naturwissenschaft ist voll von Beispielen plétzlicher Wirkun-

gen auf den menschlichen Organismus von der Gegenwart eines an-

dern, ... der eine gewisse Herrschaft Uber die Menschen ausiibt, ein

geistiges und physisches Ubergewicht, sie ist voll von solchen auf Na-

turgeseze noch nicht gegriindeten Wirkungen®* (LJ 218).

Wenn nun diese Wunder “zugleich menschenfreundlich sind" (LJ 215),
dann ist damit Uberdies gewahrleistet, daB sie "sittliche Handlungen

' Wesentliche Punkte der Uberlegungen aus der Glaubenslehre finden sich auch in

der Leben-Jesu-Vorlesung. Auf einen Einzelnachweis dieser Beriihrungspunkte
wird im folgenden verzichtet.

'® schleiermachers Vorlesungen von 1819 waren bekanntlich die ersten, die ein

Theologe iiber diesen Gegenstand hielt. Vgl. A. Schweitzer, Geschichte der Leben-
Jesu-Forschung, 9. Aufl., 1984,[Nachdruck der 2. Aufl. von 1913], [GLJF] 100.

'® Aa 0,101
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sind" (LJ 207), womit die Frage nach ihrer Motivation befriedigend ge-
klart ist. Exemplarisch fiir diese Kategorie sind die Heilungswunder.

Sehr viel schwieriger einzuordnen sind Wunder auBerhalb des Gebietes
des menschlichen Lebens, auf dem Gebiete der Natur. Zunéchst fehlen
hier die Analogien. Sodann gibt es unter den Naturwundern solche, die
"schwieriger sind als sittliche Handlungen zu begreifen" (LJ 221). Bei
ihnen legt sich leicht der Verdacht nahe, sie seien “blos epideiktische
oder Ostentationswunder”, solche aber “hat Christus immer abgelehnt.
Was daher so aussieht muB besonders sorgféltig betrachtet werden."
(LJ 207) Daher, "wo dies beides zusammenkommt finden wir uns in der
groBten Verlegenheit, und die kann so weit gehen, daB wir sagen miis-
sen: soll die Erzahlung buchstablich genommen werden, so laBt sie
sich nicht verstehen"( LJ 221).

Mit der zweiten Schwierigkeit ist die Seesturmerzéahlung nicht behaftet.
Bei ihr besteht demnach das interpretatorische Problem zunéchst nur
darin, daB wir fiir die in ihr berichtete "Wirkung Christi auf die Elemente
... keine Analogie aufstellen [kénnen, M.W.] in dem Gebiet unserer Er-
fahrungen, ... wir konnen die Handlung als eine physische nicht erkla-
ren, als eine sittliche kénnen wir sie aber vollkommen begreifen." (LJ
221) Denn: "ist die Selbsterhaltung eine allgemeine menschliche
Pflicht", so muB der SchluB gezogen werden, "daB Christus hat seine
Wunderkraft gebrauchen kdnnen zu seiner und der Seinigen Erhal-
tung." (LJ 242)

Aber hat nicht die Versuchungsgeschichte Christi "Ablehnung aller
Wunder welche sich auf seine Selbsterhaltung beziehen" (LJ 212) zum
Ausdruck gebracht? Wie laBt sich diese Maxime mit jener Wunder-
handlung vereinbaren? Eine erste Antwort auf diese Frage besteht in
dem Verweis darauf, daB es bei der Sturmstillung zunachst um die Er-
haltung der Junger ging, so daB die Selbsterhaltung Jesu nur ein Impli-
kat der Jiingerrettung gewesen ware. Und tatsdchlich hat Christus ja in
der Stunde seiner hochsten Bedrohung, am Kreuz, "von seiner
Wunderkraft nicht Gebrauch gemacht" (LJ 242). Es "ist das von der
moralischen Seite einer der interessantesten Punkte daB wir unter-
suchen, warum das Christo gar nicht einfallen konnte" (LJ 242).

Hatte Christus "als Unterthan des romischen Reichs...,als unter das
Gesez gethan, auch unter die Autoritit des Synedriums" seine
"wunderthéatige Kraft'(LJ 243) zum Einsatz gebracht, so hétte er da-
durch "die sittlichen menschlichen Verhaltnisse" (LJ 242) zerstort. Bei
der Sturmstillung aber war dies nicht zu befiirchten, denn dort "hatte er
es mit der Natur zu thun" (LJ 242), so daB hier nicht die Gefahr einer
Kollision mit der menschlichen Sittlichkeit bestand. Deshalb gilt: "die
Félle wo Christus auf dem Gebiet der Selbsterhaltung Gebrauch macht
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von seinen hdheren Kraften, und wo ihm dieser Gebrauch nicht einfilit,
sind nicht im Widerspruch." (LJ 243)

Ist nun die motivationale Seite der Sturmstillung (iber jeden Verdacht
erhaben, so bleibt nur noch die Frage nach der Art und Weise des
Wunderwirkens auf die Natur zu kidren. Dazu ist zunichst zu be-
merken, daB sich fiir die Evangelisten diese Frage nicht in der gleichen
Schérfe stellte wie fir den neuzeitlichen Menschen, denn fiir deren
Zeitalter "dirfen wir unsern Schulgegensaz von natiiflichem und iiber-
natirlichem nicht in diesen Relationen voraussezen, weil es kein Wis-
sen um die Natur gab." (LJ 207) Der "Ausdruck Wunder" ... *hat fiir uns,
weil wir eine gréBere und geordnetere KenntniB von der Natur haben
eine gréBere Bedeutung als er damals hatte, und wir miissen uns von
dem unsrigen auf den damaligen Standpunkt versezen', ... "und im
damaligen Sinn bedeutet der Gegensaz von dem Natirlichen und
Ubernatiirlichen nicht viel mehr als bei uns der des Gewdhnlichen und
Ungewdhnlichen oder AuBerordentlichen” (LJ 206). Um dem Ge-
gensatz von Natiirlichem und Ubernatiidichem seine Scharfe zu neh-
men, bieten sich als Entlastungstheoreme zur Problemerweichung die
Kategorien "Erhérungswunder® und "Vorhersehungswunder" (LJ 224)
an. Und zumindest fiir die "Vorhersagungswunder haben wir auch
Analogie, denn wir kennen fiir das Ahnungsvermégen keine Grenzen"
(LJ 224). Die Sturmstillungserzahlung "lieBe sich so fassen, aber der
Stater [D.h. die Erzahlung von der Miinze im Fischmaul, M.W.] nicht —
heraus kommen wir also damit auch nicht, und es muB dabei bleiben
daB wir nicht abschlieBen koénnen” (LJ 224).

Nachdem diese Problemlésungsmaglichkeit abgewiesen ist, muB die
Art und Weise der Einwirkung Christi auf die Natur also anders erklart
werden. Doch wie? Fir alle denkbaren Antworten hat auf jeden Fall die
Regel zu gelten, "daB alle Handlungen Christi miissen immer zugleich
als rein menschlich aufgefaBt werden kénnen weil wir sie sonst gar
nicht auffassen kénnten" (LJ 216f.). Es verbietet sich somit ein Rekurs
auf die Allmacht des Erlésers, da damit "die Einheit des menschlichen
Seins und Wirkens Christi ... aufgehoben" (LJ 227) wiirde, womit dem
“Interesse der Auffassung und Darstellung Christi unter der Form des
menschlichen” (LJ 227) nicht Genlige getan wére. Bei Befolgung dieser
Auslegungsregel'” ist es klar, daB die Deutung der Sturmstillung gréBte

"7 DaB Schieiermacher trotz dieser hermeneqltischen Maxime dem Erloser eben doch

"wunderthatige Kraft" (LJ 243 u. 6. Vgl. GL § 124, II, 83: "Wunderkrifte" Christi) zu-
schreibt, fordert die Durchsichtigkeit seiner Ausfiinrungen nicht und fiihrt dazu,
daB fur die Behandlung der Wunder in besonderem MaBe A. Schweitzers
Feststellung gilt: "Die historischen Fragen des Lebens Jesu kommen eine nach der
andern in Sicht; aber keine wird so gestellt oder so geldst, wie es der Historiker tun
miiBte, sondern sie sind eben nur Momente in der Dialektik:"(GLJF, 101) Er kommt
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Schwierigkeiten macht: "Hier haben wir etwas, was wir der Wir-
kungsweise nach nicht begreifen kdnnen, denn das ist eine Wirkung
auf die Naturkrafte und Thatigkeit derselben, die auBerhalb des
menschlichen Bereiches liegen." (LJ 230)

Ein Teilproblem bei der Sturmstillungserzahlung liegt in der Frage nach
der Funktion der Worte Christi fiir das Wundergeschehen. Hatte der
Wille Christi das Wunder bewirkt, so wéren seine Sturm und Meer an-
redenden Worte nicht nétig gewesen, denn diese kénnen ja nicht ho-
ren. Nun gehért aber fiir Schleiermacher gerade die Uberlieferung der
Worte des Erdsers zu dem, was in den evangelischen Erzédhlungen
“am sichersten und uberelnstlmmendsten aufbewahrt ist* (LJ 230). Es
stellt sich damit die Aufgabe einer Kritik 18 der Erzahlung, denn wenn
sie "solche Thatigkeit Christi mitenthalt, welche nicht zur Wirkung selbst
kann gehort haben ... da veriert sich die Sicherheit der Erzéhlung so,
daB sie der Betrachtung nicht stille halt" (LJ 234). In einem solchen Fall
ist es “zulassig Hypothesen aufzustellen und das Fehlende zu ergan-
zen, und das Thatséchliche auf das was in der Analogie liegt zurlikkzu-
fuhren" (LJ 231). Die die Sturmstillungserzahlung rettende Hypothese
wird nun in der Leben-Jesu-Vorlesung nur angedeutet, in der zu unter-
suchenden Predigt jedoch mit Bestimmtheit ausgesprochen: Jesu Wort
an den Sturm war eigentlich gar nicht an denselben gerichtet, sondern
im Blick auf die Jinger ausgesprochen: “die Drohung ..., die er aus-
sprach, war mehr ihretwegen, und sollte ihnen ein sicheres Zeichen
sein, daB eine plotzliche Errrettung wahrhaft von ihm ausgehe” (310).

DaB vom Erdser die Errettung der Jiinger ausging, “"daB es sein Da-
seyn, seine kraftige Gegenwart war, was ihnen Heil und Rettung
brachte" (310), das ist auch die einzige positive Aussage, die der Pre-
diger Schleiermacher im Blick auf das Bewirktwerden des Wunders
machen wird.

In Anbetracht seiner oben schon in reduzierter Komplexitat vorgetra-
genen Erwagungen (ber die Wunderproblematik ist dies auch nicht

deshalb auch zu dem Urteil, Schleiermacher habe "zwar der Dogmatik lUber die
Wunder hinweggeholfen, nicht aber der Geschichte" (GLJF 104).

Schleiermacher sieht bekanntlich das Johannesevangelium als “die rechte authen-
tische Grundlage" fiir eine Darstellung des Lebens Jesu an. Die synoptischen
Evangelien sind "nur mit einer sehr umsichtigen Kritik zu gebrauchen” (LJ 239) Um
die Aufgabe der Erzahlungskritik endgiiltig |6sen zu kdnnen, ist allerdings noch
"auf eine Vervollstindigung und eine objektive Anerkennung der Kritik liber die
Evangelienbiicher und ihre Resultate zu warten. (LJ 239) AufschluBreich ist die Of-
fenheit, mit der er ausspricht, welches Ergebnis der Kritik ihm am liebsten wére:
"Der wiinschenswertheste Ausgang der Untersuchungen fiir unsre Aufgabe ware
dieser: wenn uns die Aufgabe ganz wegfiele, in dem Leben Christi wunderthatige
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weiter erstaunlich: Wenn er sich auf eine weitergehende Erérterung der
Wunderfrage eingelassen hétte, so waren die Grenzen des in einer
Predigt Thematisierbaren schnell iiberschritten gewesen.'® ... Auf jeden
Fall ware sein Predigtziel dann kaum noch zu erreichen gewesen.

Am Ende der Einleitung gibt Schleiermacher dieses Predigtziel an: Die
Predigt soll "zu unserer Erbauung und Starkung " dienen, indem sie
den Blick auf den Dual von Jesu géttlichem Mut und der Jiinger Klein-
glaubigkeit lenkt, "welche einander gegenilberstehen und auf einander
wirken" (299). Ihre Grobeinteilung erhélt die Predigt dadurch,daB “Zwei
Momente ... in dieser Beziehung [als] die bedeutendsten® betrachtet
werden: "der Herr schift und die Jiinger wecken ihn* (299).21

Wirkungen anzunehmen, welche iiber das Gebiet des menschlichen Lebens und
Daseins hinausgehen". (LJ 239f.)

In einer anderen Predigt hingegen macht Schleiermacher das Wunderwirken des
Erlosers zum Hauptthema und bespricht es entsprechend ausfiihrlich: *Christus,
als Wunderthater", iiber Apg. 10, 36-38 in: Friedrich Schleiermacher's sammtliche
Werke. Zweite Abtheilung. Predigten. Vierter Band. Neue Ausgabe. Berlin
1844,608-623. Diese Predigt ist auf weite Strecken eine Paraphrase der
entsprechenden Passagen aus Glaubenslehre und Leben-Jesu-Vorlesung. Es ist
also nicht so, daB fur Schleiermacher die Behandlung kritischer Fragen prinzipiell
kein mogliches Predigtthema ware. Die Frage, ob Probleme der historischen Kritik .
im Kanzelvortrag zu behandeln seien, wird spater zu einem Problem, welches die
Homiletiker zum Teil heftig beschaftigt. Vgl. als %eispiele die Erwagungen M.
Schians in: Praktische Predigtlehre, Gottingen 1923", 9-12, oder auch das kleine
Biichlein von R. Eibach: 2Kritisch angefochtene Predigttexte und ihre homiletische
Behandlung, Berlin 1895".

Chr. Meier-Ddrken weist, allerdings im Blick auf Schleiermachers friihe Predigten,
darauf hin, daB Schleiermachers Bestimmung der Erbauung als Predigtzweck we-
sentlich beeinfluBt sei "durch seine Rezeption der Predigttheorie Spaldings. Nach
diesem ist der 'Zweck der Predigten iUberhaupt ... Erbauung’. 'Erbauung’ heiBt fur
Spalding zweierlei: Besserung und Tréstung des Menschen.” (Die Theologie der
friihen Predigten Schleiermachers, 22. Vgl. oben Anm. 4) Es ist klar, daB mit die-
sem Spaldingschen Begriff von Erbauung der Gehalt der reifen Fassung von
Schleiermachers Erbauungsbegrifi, wie sie etwa in der PT vorliegt, bei weitem
nicht erschopft ist. Die dortige Zielbestimmung des Zwecks der religiosen Rede,
"die Belebung des religiosen BewuBtseins, die Erbauung” (PT 216, Hervorhebung
im Original) ist eingehend erértert im Schleiermacherkapitel der Arbeit von W.
Grab: Predigt als Mitteilung des Glaubens, v.a. 212ff (Vgl. oben Anm. 4),

In dieser recht kunstlosen Gliederung, die zudem gar nicht das Ganze der Predigt
erfaBt, wie wir spater sehen werden, bestétigt sich Schleiermachers Selbstidentifi-
kation als “Feind aller Methode in der Disposition" (PT, 261). Andere, zum Teil recht
kunstvolle Gliederungen von Predigten liber diesen Text finden sich bei R. A. Kohl-

21

289



Martin Weeber Zu Schleiermachers Predigt Gber Mt 8, 23-27

Der erste Teil setzt ein mit einer kurzen, aber sehr anschaulichen, von
Lokalkolorit gepragten, Schilderung der im Text beschriebenen
Szene, endend mit den Worten "er aber schlief* (299), also mit dem
Ende der ersten Halfte des Predigttextes. Es wird zunéchst begriindet,
wieso der Herr schlief: Seine vollkommene Konzentration auf seinen
Beruf, die Erfiillung des Vaterwillens, gewahrt ihm vollkommene Ruhe
in Bezug auf alles, was nicht seines Amtes ist. Sodann wird der Schiaf
des Herrn analogisiert dem Phanomen, daB auch unschuldige Kinder in
allen Gefahrensituationen ruhig schlafen koénnen aufgrund ihrer
"unbefangene[n] Sicherheit" (299). Danach wird der Schlaf des Herrn
kontrastiert dem eines anderen Schléfers: dem des Jona auf dem
Schiff. "Welches Gegenstiick zu dem Schlafe des Erdsers" (300). Der
Eriéser schiaft in ungetriibter Berufstreue, der Prophet als Dienstfliich-
tiger. Gleich ist jedoch bei den ungleichen Schiafern die Ursache ihres
Aufwachens: ‘ihre wohlgesinnten, aber kieingldubigen Gefahrten"
(301). Jene wollen, daB Jona sich an ihnrem Gebet beteiligt, diese hoffen
auf die Wunderkraft ihres Meisters.

Der Prediger veraBt nun die Ebene der Erzahlung und wendet die Ge-
danken zuriick "in die oft eben so unruhig und stiirmisch bewegte Welt,
die wir ja so gern einem Fahrzeuge vergleichen, das mancherlei
Gefahrlichkeiten ausgesetzt ist" (302).

Der Wechsel auf die Ebene des Sinnbilds schlégt die Briicke von der
Vergangenheit zur Gegenwart: Diese ist gepragt durch drei ver-
schieden umfangreiche Klassen von Menschen, die sich innerhalb der
christlichen Gemeinde finden: Die eine ist abgebildet in der Gestalt des
Jona. Es sind diejenigen, welchen es "gelingt, sich in einen so tiefen
Schiaf der Sicherheit einzuwiegen, wie der Sohn Amithai"; wir hoffen
"daB es unter denen, die einmal der Stimme Christi gefolgt sind, wenig
solche giebt" (303). Die andere, umfangreichere, Klasse wird abgebil-
det in den Jiingern des Herrn auf dem Schiffe, es sind die "Kleinglaubi-
gen", von "Besorgnis", "Furcht", "Zweifel* Geplagten (303). Sie bilden
"die bei weitem groBere Anzahl® (303), groBer als die Zahl der durch die
Gestalt des Jona dargestellten; groBer aber auch als eine dritte
Gruppe, die durch ihre “feste Zuversicht und unerschiitterliche Ruhe"
dem Erléser am &hnlichsten ist. Allerdings wird jener dritten Gruppe

rausch: Vademecum Homileticum, Leipzig 1909°, 621., sowie bei Christian Palmer:
Evangelische Homiletik, Stuttgart, 1857 ; 125f., 150f.

“Der anmuthige, vom Jordan durchstromte, See Galilda's, den der Herr dfter mit
seinen Jiingern befuhr, glich, geschiitzt von seinen bergigen Ufern, gewGhnlich ei-
nem glatten Spiegel, nicht selten aber auch ward, wie es auf so eingeschlossenen
Seen zu geschehen pflegt, er unerwartet von den heftigsten Stiirmen durchwiihit.
Ein solcher ergriff auch jetzt das kleine Fahrzeug, und ri es so gewaltig auf und
ab, daB es ganz von Wellen iiberdeckt ward. Er aber schlief." (299)

22
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‘ihre wohlerworbene Ruhe unter den Stiirmen des Lebens nicht ge-
génnt’, da "sie mit der groBen Menge auf einem Schiffe" (303) ist. Mit
dieser Skizze einer Typologie der Glaubenden schlieBt der erste Teil
der Predigt.

Der zweite Teil wendet sich nun dem zu, "was sich weiter auf dem
Schiffe des Erldsers begab”, um zu "sehen, was unter solchen Um-
standen das Schénste sey" (303). Jesus tadelte an seinen Jiingern ihre
Furchtsamkeit. Es folgt anlaBlich dieses Stichwortes ein Exkurs von
zwei Druckseiten Lénge Uber die Frage, weshalb Jesus seine Jiinger
sonst noch hétte tadeln kdnnen.

An den Beispielen des reichen Kornbauern, der Fahrtgenossen Jonas
und an Petrus werden dabei Haltungen erautert, die weit tadelnswerter
sind als diejenige der Jiinger auf dem Schiffe. Der reiche Kornbauer
steht dabei — in einer recht eigenwilligen Deutung des Gleichnisses —
fur Ubertriebene Zukunftssorge bei gleichzeitigem Nichtausnutzen der
Gegenwart: “wenn diese Nacht eure Seele von euch genommen wird,
so wird nicht danach gefragt werden, wie ihr euch mit der Zukunft be-
schaftigt habt, die ihr nicht erlebt, und euch mit den Sorgen kiinftiger
Zeiten, und wére es auch der morgende Sturm, unniitz belastet habt:
sondern nur danach, wie ihr die Zeit bis heute nach dem Willen Gottes
benutzt habt, und dann wirksam gewesen seyd" (304). Jonas Fahrtge-
nossen stehen fir diejenigen, welche nach anfinglicher Begeisterung
fir den Erléser an seiner Legitimation zweifeln, sobald ein MiBerfolg
droht. Von solchen redet auch der Eriéser selber, wenn er sagt, “es
gebe Viele, in denen das Wort vom Reiche Gottes zwar Wurzel gefaBt
habe, und aufgegangen sey, aber weil es nur einen unzureichenden
Boden gefunden habe, so verwelke das schwache Pflanzchen gar
leicht in der Hitze der Verfolgung" (305). Solche sind schlieBlich auch in
der Figur des Petrus dargestellt, der seinen Herrn zur Schonung seiner
selbst bewegen mdchte und so "Schiffbruch ... am Glauben" ereidet.
“IndeB so war es nicht" bei den Jiingern. lhnen war nur "Furchtsamkeit"
vorzuwerfen, ein zu geringer "Grad der Selbstbeherrschung"(306).23

In einem zweiten Schritt wird das Verhalten der Jiinger noch naher be-
stimmt, indem es von der entgegengesetzten Seite in den Blick ge-
nommen wird: "Haben wir nun bisher gesehen, was ihnen weit

2 Auf ein auffalliges Merkmal der Sprachgestalt dieser Predigt sei hier hingewiesen:
Sie ist Uiberaus reich an biblischen Zitaten und Anspielungen. In der"Praktischen
Theologie" &uBert sich Schleiermacher mit groBem Vorbehalt iiber die Anfiihrung
von Schriftstellen in der Predigt: "Wenn man sich eine Nothwendigkeit einbildet,
innerhalb gewisser Distancen Schriftstellen zu haben: so ist das verkehrt, und die
Meinung daB nichts mehr die Aufmerksamkeit des Zuhérers festhalte, ist eine
falsche." PT, 281
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Schlimmeres hatte begegnen konnen, als diese Furchtsamkeit, die der
Er6ser tadelt: so laBt uns auch fragen: wie sie denn hatten handeln
miissen, um gar nicht gescholten zu werden?" (306) “Wie die Jiinger ...
so auch wir" (308): Mit dieser Vergleichsfigur wird wiederum die Briicke
geschlagen von der Vergangenheit zur Gegenwart. Wie sie es hétten
tun sollen, "so sollen auch wir unerschiitterlich fest glauben, daB sein
Reich niemals untergehen kann, daB jede Gefahr, die demselben droht,
abgewendet, und Alles (iberwunden werden muB, was sich ihm wider-
setzt" (308). Am Fortbestand der Christenheit darf niemals gezweifelt
werden, um so weniger als "wir seine VerheiBung haben, daB die Pfor-
ten der Holle seine Gemeine nicht iberwaltigen sollen, und als diese
VerheiBung sich schon seit soviel Jahrhunderten auf das Herrlichste
bewiahrt hat" (308). Doch auch um unsere personliche irdische Fortexi-
stenz sollen wir nicht in allzu groBe Sorge verfallen. Allerdings ist hier
ein entscheidender Unterschied zu beachten: Fiir unser personliches
Bewahrtwerden in duBeren Notlagen gibt es keine Gewébhr, keine Ver-
heiBung, "denn er allein war und ist und bleibt ewig unentbehrich in
seinem Reich" (309). Uns selber als Individuen fiir unentbehrich zu
halten, wire ein "Wahn" mit schlimmen Folgen: Verlust der Gemiitsruhe
in bedrohlichen Lebenslagen, und - "noch schlimmer” - die Gefahr "zu
angstvoller Unthatigkeit zu erstarren”, sowie die Gefahr des die "Genos-
sen" vergessenden Egoismus. Zur Vermeidung vor allem der beiden
letztgenannten Gefahrdungen empfiehit der Prediger, daB wir in Situa-
tionen der Furchtsamkeit “unsere Zuversicht zu dem nehmen, der uns
wieder starken und aufrichten kann" (309).

Damit ware nun eigentlich schon ein erbaulicher SchluB fiir die Predigt
erreicht. Das Thema "Zuversicht und Kleingldubigkeit® ist ausfihrlich
behandelt worden; die Krankheit ist beschrieben, das Heilmittel ge-
nannt; die Beziehung zwischen der Kleinglaubigkeit der Jinger und
Jesu gottlichem Mut ist dargestellt. Das fiir die beiden Hauptteile ange-
kiindigte Programm ist durchgefiihrt. "Hier nun scheint meine Rede
endigen zu missen" (309). Jedoch wére damit eine entscheidende
Schwierigkeit des Predigttextes unthematisiert geblieben: das Wunder
der Sturmstillung. Schleiermacher fiigt deshalb seiner Predigt einen
dritten Teil an, in welchem er zunachst die Frage klrt, ob es des Ero-
sers drohende Worte und Gebarden waren, die das Wunder bewirkten:
Nein, denn ware es tatsachlich auf sie angekommen, so wére es ja die
Pflicht der Jiinger gewesen, ihn zu wecken, und Jesus hétte sie nicht
dafiir tadeln kénnen, daB sie die einzige Rettungsmdglichkeit ergriffen
haben. Es "bleibt nur iibrig, daB es sein Daseyn seine kréftige Gegen-
wart an und fur sich war, was ihnen Heil und Rettung brachte; die Dro-
hung aber, die er aussprach, war mehr ihretwegen, und sollte ihnen,
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was sie auch uns in der Erzahlung ist, ein sicheres Zeichen seyn, daB
eine plétzliche Errettung wahrhaft von ihm ausgehe” (310).

Noch einmal wird dann die Parallele gezogen zur Jona-Erzahlung, in
welcher ja auch der Sturm zur Ruhe kommt. Im Gegensatz zur Sturm-
stillungserzéhlung werden dort aber die entfesselten Naturgewalten als
Ausdruck des Gerichts Gottes genommen: "Das ist die altte-
stamentliche, furchtbare Herrlichkeit Gottes" (311). So sollen die Chri-
sten die entfesselten Naturgewalten nicht deuten. Ihr Naturverhéltnis
soll ein anderes sein: "wir wissen ja, der Mensch ist berufen, die Erde
2u beherrschen, also auch durch Verstand und Kunst sich die Kréfte
der Natur zu unterwerfen und dienstbar zu machen."(311) Motiv und
Ziel dieser Naturbeherrschung ist dabei das “Bestreben, das Reich
Christi tiberall hin zu verbreiten" (311). Allerdings — und damit wird ei-
nem allzu optimistischen Fortschrittsglauben gewehrt — tragt der Pro-
zeB der fortschreitenden Naturbeherrschung immer die Signatur der
Sinde, wodurch sich unsere Naturbeherrschung prinzipiell von derje-
nigen des siindlosen Erésers unterscheidet.

DaB er "uns angehért, und wir ihm", hat kleinglaubigkeitsverbannenden
und aufrichtenden Effekt. Hinzu kommen "schéne VerheiBungen" fiir
unser Handeln "in seinem Namen" (312). Mit dem Zitat von Mk16,17f.
als Beleg fiir diese VerheiBungen schlieBt die Predigt: "In meinem Na-
men werdet ihr die bdsen Geister austreiben, und mit neuen Zungen
reden; ihr werdet auf Scorpione treten und sie werden euch nicht ste-
chen; Schlangen werden euch stechen, aber sie werden euch nicht
vergiften; Tédtliches werdet ihr trinken, und es wird euch nicht scha-
den; und meine Kraft wird in euch méachtig seyn, alles Schwache zu
starken und alles Kranke zu heilen. Amen." (312).24

Mit der Nachzeichnung der wichtigsten Zlige der Predigt ist die Aus-
gangsfrage im wesentlichen schon beantwortet: Die beiden in der Ein-
leitung angekiindigten Hauptteile behandeln das Wunder als Sinnbild
fiir geistige Vorgénge und sind damit gar nicht mit der Frage nach dem
Charakter des berichteten Geschehens belastet. Erst im eingangs nicht
angekiindigten dritten Teil wird diese Frage angesprochen und im
Sinne derjenigen Uberlegungen beantwortet, die sowohl Glaubenslehre
als auch Leben-Jesu-Vorlesung als religids validen Kern der Wunder-
taten des Erldsers bestimmt haben, namlich die Prasenz des Erlésers:
“Er ist der Mann, dem Wind und Wellen gehorsam sind" (312). Dariiber
hinaus tragt die Thematisierung der Wunderfrage keinen Eigenwert,

2 Mit diesem SchiuBzitat gerat Schleiermacher in einen gewissen Widerspruch zu

Aussagen, die er weiter oben in der Predigt getatigt hat, daB es namlich keine Ver-
heiBung Christi gebe, die sich auf die Bewahrung Einzelner in Gefahrensituationen
beziehe.
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sondern hat vor allem die Funktion eines Ubergangs zu den Erérterun-
gen (iber das christliche Naturverstandnis.

Uberhaupt nicht thematisiert wird die Wunderproblematik in der Ho-
milie, die Schleiermacher 1832 iiber die markinische Parallele zu unse-
rer Perikope gehalten hat.2® Er bleibt in dieser Predigt ganz im Rahmen
der sinnbildlichen Auslegung.

v

Schleiermachers Lehre vom Wunder und seine homiletische Behand-
lung der Wunderfrage haben ihre Spuren hinterlassen: Immer wieder
wird in der homiletischen Literatur auf sie Bezug genommen, sei es zu-
stimmend oder ablehnend. Theodor Christlieb, der die Rationalisten
wegen ihrer "Virtuositat ... in der Wegschaffung des Wunders" kritisiert,
rechnet ihnen auch Schleiermacher zu.?°® Alfred Krauss kommt zum
gleichen Urteil: "Schleiermacher war in diesem Stiick im wesentlichen
Rationalist.” Erst Richard Rothe habe eine auch fiir den Homiletiker be-
friedigende Wundertheorie aufgestellt.%” Heinrich Bassermann zitiert im
Zusammenhang der Besprechung der kirchenbegriindenden Feste
Schleiermachers Wunderbegriff aus den 'Reden’: Dort sei "Wunder nur
der religitse Name fiir Begebenheit iiberhaupt*.?® Hermann Hering be-
zieht sich zustimmend auf Schleiermacher und sieht den Vorzug der
Behandlung der Wunderfrage in seinen Predigten gegeniiber der Glau-
benslehre darin, daB er sich in ihnen mit "grésserer Warme und Ent-
schiedenheit" dariiber ausspricht, “was die Wunder des Erdsers uns
sind und bleiben kénnen und sollen."?® Johannes Gottschick erwahnt
zwar Schieiermacher in den entsprechenden Passagen seiner Homile-
tik nicht namentlich, die gedankliche Ubereinstimmung ist aber evident,
2.T. bis in einzelne Formulierungen hinein.

2 F. Schleiermacher’s sammtliche Werke. Zweite Abtheilung. Predigten. Fiinfter

Band. Predigten Uber das Evangelium Marci und den Brief Pauli an die Kolosser,
Erster Theil, hg. von F. Zabel, Berlin 1835, 221-231, iiber: Marcus [V, 35-41.

% Th. Christlieb: Homiletik, hg. von Th. Haarbeck, Basel 1893, 154,

27 A Krauss, Lehrbuch der Homiletik, Gotha 1883, 241,

H. Bassermann: Handbuch der Geistlichen Beredsamkeit, Stuttgart 1885, 405.
H. Hering: Die Lehre von der Predigt, Berlin 1905, 467.

Eine genaue Entsprechung hat z. B. Schleiermachers Gedanke, daB fiir uns an die
Stelle der Wunder “die geschichtliche Kunde van dem Umfang und Bestand der
geistigen Wirkungen Christi" getreten ist (GL, § 124, I, 83). [Hervorhebungen
M.W.] in folgender Formulierung Gottschicks: "Sind doch [im Gegensatz zu den

28
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Diese wenigen Beispiele mégen geniigen, um deutlich zu machen, daB
Schleiermacher nicht nur mit seiner Theorie der religidsen Rede im all-
gemeinen in der homiletischen Debatte der Jahrzehnte nach ihm préa-
sent war. Auch die Erdrterung einzelner materialhomiletischer Themata
hat immer wieder auf ihn Bezug genommen und so die Erinnerung an
seine Predigten wachgehalten. Haufig werden sie von den Homiletik-
lehrbichern als Studienobjekte empfohlen. Nehmen wir als ein Beispiel
F. L. Steinmeyer. Im Zusammenhang seiner Erwéagungen {iber ein lei-
tendes Darstellungsprinzip fiir die Homiletik, taucht bei ihm der Ge-
danke auf, welche Funktion vorbildliche Predigten fiir die Homiletik ha-
ben kénnten: "Es ist einer Kunstiehre damit ein wesentlicher Dienst
geleistet, wenn ihr ein anerkanntes Kunstwerk, ein Ideal gegeben wird;
denn von diesem kann sie nicht nur ihre Gesetze abstrahieren, sondern
durch dasselbe auch ihre Anweisungen gewinnen. Was der Laokoon
fur die Theorie der bildenden Kiinste, dasselbe kénnten ideale Pre-
digten fiir die Homiletik werden."®' Als einen, dessen Predigten sol-
cherart als Idealbilder fungieren kénnten, nennt er aus dem 19. Jahr-
hundert Friedrich Schleiermacher, neben den er fiir diesen Zeitraum
nur noch Bernhard Dréseke und Claus Harms stellt.

Merkwiirdig allerdings ist, worin Steinmeyer das Ideale an Schiei-
ermachers Predigten sieht: "Bewundernswert ist die Keuschheit, mit
welcher er seine Predigten von seiner Theologie freigehalten hat.
Schriftauslegung war ihr wesentlicher Gehalt, und in der praktischen
Schriftauslegung war er ein Meister, dem niemand gleichgekommen
ist."*> Wenn mit der Chiffre "Schriftauslegung” Theologiefreiheit be-
zeichnet sein soll, ist sie allerdings nur sehr bedingt geeignet, diejeni- -

Waundern] nur Jesu geistige Lebenswirkungen ein uns heute noch zugénglicher
und wahrhaft zureichender Grund des Glaubens an ihn" (J. Gottschick: Homiletik
und Katechetik, hg. von R. Geiges, Tiibingen 1908, 48f.).

F. L. Steinmeyer: Homiletik, (Hg.: M. Reyldnder), 1901, 17 [Hervorhebung im Ori-
ginal]. F. Wintzer weist darauf hin, daB diese Homiletik “im wesentlichen ... wohl
bereits 1865 in der vorliegenden Form existiert" hat (F. Wintzer: Die Homiletik seit
Schleiermacher bis in die Anfédnge der 'dialektischen Theologie' in Grundziigen,
Géttingen 1969, 51, Anm. 15).

A. a. 0., 19. In der SchluBpassage seiner Homiletik fiihrt Steinmeyer noch einmal
die Trias Dréseke / Harms / Schleiermacher an. Sie sind die einzigen, bei denen
"Schriftauslegung und Texterklarung" - also Kern und Stern von Steinmeyers ho-
miletischem Programm - nicht nur wie bei Luther, Justus Jonas, Chemnitz, J. Arnd,
Spener, Rambach und Mosheim iiberhaupt vorhanden , sondern "ausdriickliches
Prinzip" war (328). Ein Lob auf Schleiermachers Predigten bildet so, zumindest &u-
Berlich gesehen, den SchluBstein von Steinmeyers Homiletik: "Sie sind einfach und
doch lebendig, sie sind anwendbar, ohne in das Spezielle des christlichen Lebens
néher einzugehen und ohne praktisch auszusehen, und bieten in vieler Beziehung
das Vollendetste, was auf dem Gebiete geleistet worden ist, auf welches es fiir die
Predigt zumeist ankommt, auf dem Gebiete der Schriftausiegung” (329).

a1
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gen komplexen Reflexionsprozesse zu beschreiben, die siﬁh als hinter
Schleiermachers Predigten stehend rekonstruieren lassen.

Der mit "Exemplarische Predigten” tiberschriebene Abschnitt in Dietrich
Résslers “GrundriB der praktischen Theologie** nimmt auf seine Weise
Steinmeyers Gedanken der Orientierungsfunktion idealer Predigten
auf: Zusétzlich dazu, daB sie die Predigtideale ihrer Zeit in
beispielhafter Weise verkdrpern, kommt einigen dieser Predigten eine
Vorbildlichkeit zu, die nicht auf ihre Epoche begrenzt ist.
Schlelermachers Predigten wird von Rdssler eine solche Vorbildlichkeit
zuerkannt: Sie “"sollen weder belehren noch bekehren .. noch
Moralpredigten sein". Er charakterisiert Schleiermachers Predigtweise
als "Reflexionspredigt’, die seither “"kritischer MaBstab gegeniiber
bloBen Affirmationen und trivialen Appellen oder schulmeisterlicher
Belehrung geworden® sei. Auch wenn in solch einer Kurzformel
natirdich nicht alle Aspekte der Schleiermacherschen Art des
Predigens versammelt sind, hat sie doch weit mehr erschlieBende Kraft
flir das Spezifikum seiner Predigtweise als die Steinmeyersche Formel
"praktische Schriftauslegung".

Schleiermachers Predigt war Reflexionspredigt im qualifizierten Sinne:
Und zwar dadurch, daB sie nicht nur formal einer bestimmten Gattung
entsprach, sondern daB ein HéchstmaB an Reflexion in sie eingegan-
gen ist. Auch wenn wohl die wenigsten Prediger ein solches Refle-
xionsniveau zu erreichen in der Lage sind, kann die Beschéaftigung mit
seinen Predigten wenigstens das BewuBtsein der Aufgabe wachhalten.
Nicht vergessen werden soll allerdings auch die Grenze einer so hoch-
reflektierten Predigtweise. Hermann Hering beschreibt sie im Blick auf
Schleiermacher: "Wird sein Wort dadurch reizvoll, weil es immer eine

5 Steinmeyers in diesem Lob impliziertes und an vielen Stellen seiner Homiletik wie-
derkehrendes Verdikt gegen Theoclogie in der Predigt richtet sich zunéchst einmal
gegen die dogmatische Predigt der Orthodoxie sowie gegen die Moralpredigt der
Aufklarung. Er macht sich damit, sie wortlich zitierend, Spaldings Devise, "nicht
Theologie, sondern Religion sei zu predigen”, zu eigen (Stemmeyar, Homiletik, 44).
So weit besteht Ubereinstimmung mit Schieiermacher. lhre besondere Zuspitzung
aber gewinnt Steinmeyers homiletische Theorie erst in seiner Einschatzung der
Bedeutung des Textes fiir die Predigt (Vgl. Wintzer,[S. Anm. 31] 51-57). Mit groBer
Einseitigkeit vertritt er die Dominanz des Bibeltextes gegeniiber allen anderen
mdoglichen Determinanten einer Predigt und setzt sich damit in deutlichen Gegen-
satz zu Schleiermacher, der das homiletische Verfahren ja als in einem Dialog des
Predigers nicht nur mit seiner Schriftstelle, sondern auch mit seiner Gemeinde sich
voliziehend beschreibt (Vgl. PT, 248). Es verwundert deshalb, Schleiermacher von
Steinmeyer mit solcher Entschiedenheit als sein eigenes homiletisches Programm
der Textauslegung verwirklichend dargestellt zu sehen.

i o) Rossler, GrundriB der Praktischen Theologie, Berlin/New York 1986, 334-340.
% Ebd., 335
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Fiille neuer Gesichtspunkte fiir eine sinnige Betrachtung aufschliesst,
so kann doch nicht ibersehen werden, dass das Vorwiegen der Refie-
xion, des Trachtens nach Verstandigung die Rede in einer Gebunden-
heit halt, ibr ... etwas Erkéltendes giebt, dass Uberhaupt der einseitig
fortgesetzt gelibte Reiz des Dialektisierens zuletzt versagt und eher Ab-
spannung als Spannung erzeugt. Man wird annnehmen diirfen, dass
der geniale Meister der Kunst des individuellen Gedankenentwickelns
unbewusst auch im Banne der Zeit stand, deren geistige Luft erfiillt war
von Refiexion, und dass mit aus demselben Grunde die Kinder eben
dieser Zeit sich so leicht und so dankbar mit seiner Art zu predigen be-
freundeten."*®

% H Hering, Die Lehre von der Predigt, Berlin 1905, 211f.
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Franz-Heinrich Beyer

Was heiBt "Kontextualisierung" der theologischen
Ausbildung?

Bemerkungen zu einer aktuellen Fragestellung angesichts unter-
schiedlicher gesellschaftlicher Kontexte der theologischen Ausbil-
dung in Deutschland.

Fragen der theologischen Ausbildung und ihrer Reform sind von Diet-
rich Rossler mehrfach behandelt worden, so u.a.in dem Beitrag aus
dem Jahr 1969 ‘Theoretische Aspekte der Studienreform! und ebenso
im "Grundri der Praktischen Theologie" unter der Uberschrift “Proble-
me der Ausbildungsreform"®. Réssler stellt hier drei entscheidende
Probleme der Diskussion um die Ausbildungsreform heraus: Das
Pfarrerbild, dessen jeweiliger Akzentuierung ein spezielles Verstandnis
von Theologie entspricht sowie "eine jeweils eigene Auffassung von
den gmforderungen der Zeit und der besonderen Lage der Gegen-
wart",

Von diesem konstatierten Problembereich gibt es eine natiirliche Nihe
zu dem Begriff "Kontextualisierung”, der in der aktuellen Diskussion zu
Fragen der Reform der theologischen Ausbildung eine Rolle spielt. Es
geht um die Forderung einer Kontextualisierung der theologischen
Ausbildung.

| Zum Begriff "Kontextualisierung"

Der Begriff Kontextualisierung entstammt der theologischen Diskussion
in der Okumene. Zugrunde liegt das Bemiihen, insbesondere von
Theologen in der Dritten Welt, eine eigene Theologie, unabhéngig von
einer lange vorherrschenden européischen - durch die Mission trans-
portierten — Form theologischer Arbeit zu entwickeln. Es geht also um
eine Theologie, die den kulturellen, religisen und gesellschaftlichen
Lebensbedingungen adaquat ist. Solche kontextuelle Theologie kann
sich sowohl in anderen Inhalten, in anderen Formen und Methoden
sowie in einer anderen Zielorientierung, als aus der européischen Tra-
dition vertraut, darstellen.

B Rossler, in: Reform der Theologischen Ausbildung, Bd. 3, 1969, 34ff.

&5 D) Rossler, GrundriB der Praktischen Theologie, Berlin — New York 1986
T D. Rossler, aa0., 133
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Fir die 6kumenische Diskussion um Theologie und um theologische
Ausbildung kennzeichnend ist die Prioriat der Ekklesiologie. Die Kirche
wird als Instrument auf dem Weg zu dem Ziel einer erneuerten, geein-
ten Menschheit gesehen. Die Kirche ist das Volk Gottes. Theologische
Ausbildung zielt daher auf die Zuriistung des ganzen Volkes Gottes.
Integrale Bestandteile einer in diesem Horizont konzipierten theologi-
schen Ausbildung sind sowohl die Forderung nach Kontextualisierung,
wie auch das ganzheitliche Verstédndnis und der gemeinschaftliche
Charakter dieser Ausbildung, die Notwendigkeit des dkumenischen
Lernens und die direkte Praxisorientierung theologischer Bildung und
Ausbildung®. Die in diesem Zusammenhang gegebene Anregung,
"Phasen theologischer Ausbildung im auBerakademischen Kontext" zu
konzipieren, ist in enger Verbindung zu der Forderung nach einer
Kontextualisierung der theologischen Ausbildung zu sehen®.

In der Diskussion zur Reform des Theologiestudiums in den alten Bun-
deslandern begegnet der Begriff Kontextualisierung nicht. Aber das
hinter diesem Begriff stehende Anliegen wird mehrfach thematisiert. So
erscheint der Versuch sinnvoll, einmal zu kldren, was unter Kontext und
Kontextualisierung theologischer Arbeit und theologischer Ausbildung
in der Bundesrepublik Deutschland des Jahres 1991 verstanden wer-
den kann.

Da sind zunachst (1.) das ekklesiologische Selbstverstandnis und die
soziale Gestalt der Kirche, in der Absolventen eines Theologiestudiums
tatig sein werden. Ferner (2.) sind die konkreten kulturellen, religiosen
und gesellschaftlich sozialen Lebensbedingungen und - formen der
Menschen ernst zu nehmen, die die Kirche als soziale GréBe konstituie-
ren, aber ebenso derjenigen, die einer anderen Religionsgemeinschaft
angehdéren oder gar nicht religios sozialisiert sind. Sie alle gehdren zum
Kontext theologischer Arbeit und theologischer Ausbildung. Weiterhin
(3.) ist der unmittelbare Kontext theologischer Ausbildung, die als
Theologiestudium ihren Ort an der Universitat hat, zu bedenken. Hier
geht es sowohl um die Tradition des akademischen theologischen Stu-
diums als auch um den aktuellen Ort, namlich als berufsqualifizieren-
des Fachstudium neben anderen entsprechenden Fachstudiengéangen
an einer Universitat. SchlieBlich miissen (4.) die Studierenden selbst

4 Vgl. dazu vor allem: L. Engel/D. Werner (Hg.), Okumenische Perspektiven theolo-

gischer Ausbildung. Frankfurt/M. 1990 (OR.B 60); hier bes. 88ff. "Kontextualisie-
rung theologischer Ausbildung".

Mit den Praktika im Theologiestudium hat sich Vf. ausfiihrlich beschaftigt in: F. H.
Beyer, Theologiestudium und Gemeinde. Das Gemeindepraktikum als Paradigma
fur praktisch-theologische, 6kumenische und pastoraltheologische Aspekte des
Praxisbezugs im Theologiestudium. Habil. Schr. Rostock

5
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samt den ihre Lebenswelt konstituierenden Determinanten als Kontext
beriicksichtigt werden.

Diese Aufzéhlung der Kontextelemente theologischer Ausbildung bleibt
unvollstandig ohne eine Beriicksichtigung der Entwicklung zu gréBerer
Kooperation und Freiziigigkeit im politischen und wirtschaftlichen Be-
reich, ohne Beriickschtigung der globalen Bedrohungen und Angste,
ohne Beriicksichtigung der Entwicklung in der Okumene. Die Beach-
tung des in diesem Sinne 6kumenischen Kontextes (5.) ist filr die
theologische Ausbildung in Deutschland unabdingbar. Aber nicht nur
aus Griinden notwendiger Beschrankung, auch aus sachlogischen
Griinden kann der 6kumenische Kontext nur angemessen eingebracht
werden, sofern der konkrete, regionale Kontext mit den genannten
Determinanten geklart ist. Mit einer nur formalen Ubernahme von Kon-
zepten und Modellen aus ganzlich anderen Kontexten wiirde gerade
eine Kontextualisierung der theologischen Ausbildung in Deutschland
verhindert. Trotzdem bleibt die Herausforderung durch die Okumene
bestehen und vermag das verstdrkte Nachdenken liber die Bedingun-
gen und das Gefiige des Theologiestudiums an deutschen Universiti-
ten als bleibende Aufgabe wachzuhalten.

] Die theologische Ausbildung in der frilheren DDR — Modell
einer Kontextualisierung?

In der gegenwartigen Sitation bietet es sich geradezu an, die theologi-
sche Ausbildung in der ehemaligen DDR unter dem Gesichtspunkt ei-
ner Kontextualisierung zu betrachten. Dabei muB es um einen doppel-
ten Aspekt gehen: Einerseits wurde das Theologiestudium an den Uni-
versitdten der DDR durch staatliche Reglementierungen ganz entschei-
dend und gezwungenermaBen "kontextualisiert". Andererseits wurden
als Ergebnis theologischer Arbeit in den Kirchen der DDR Konzeptio-
nen entwickelt, die unter der Perspektive "Ausbildung fiir die konkrete
Praxis in den Gemeinden" sich ganz dem Gkumenischen Impuls einer
Kontextualisierung verpflichtet wuBten. Diesen theologischen Bemiihn-
gen, soweit sie im Bereich der alten Bundeslénder rezipiert worden
sind, wird manches Mal Modellcharakter zugeschrieben. Es erscheint
daher angebracht, auch einmal die erzwungene Kontextualisierung
darzustellen. Nur so kann es zu einem vollstandigen Bild der theologi-
schen Ausbildung in der ehemaligen DDR kommen.
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e Universitatsstudium und kirchliches Praxisfeld

Nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges und nach der Griindung der
DDR im Jahre 1949 verblieben die theologischen Fakultdten im Zu-
sammenhang der sechs Universitaten auf dem Territorium der DDR.
Fir ihre Lage war von entscheidender Bedeutung, wie von der SED als
der staatstragenden Partei die Frage der Einbindung und der Eigen-
standigkeit der theologischen Fakultiten aufgefaBt wurde. Kennzeich-
nend dafiir ist eine Redepassage des Ministerprasidenten Otto Grote-
wohl vor dem 3.Parteitag der SED im Juni 1950, in der er sich an die
Kirchen wendet: "Wir werden euch nach wie vor die Freiheit des Theo-
logiestudiums belassen. Dariiberhinaus lehnen wir es ab, von der Kir-
che als Institution irgendwelche Vorwiirfe oder Vorschlage Uber die
Gestaltung der Lehr- und Studienplane entgegenzunehmen. Die Uni-
versitdten und Hochschulen sind staatliche Schulen, in denen einzig
und allein der Staat und die dazu berufenen Organe entscheiden, nie-
mals aber die evangelische Kirche".®

Im Jahr 1951 wurde das marxistisch-leninistische Grundlagenstudium
fur alle Studiengéinge obligatorisch gemacht. Seitdem fanden die all-
gemeinen Zielbestimmungen fiir die Hochschulbildung auch fir das
Theologiestudium ihre Anwendung. "Zur Hochschulbildung gehdren ...
generell ein griindliches und systematisches Studium der Grundlagen
des Marxismus-Leninismus, die Vertiefung von Fremdsprachenkennt-
nissen in Russisch und einer weiteren Fremdsprache, die Korpererzie-
hung und die Auspragung von Kenntnissen und Fahigkeiten in der Zi-
vilverteidigung. ... Vorrangiges Anliegen der Hochschulbildung ist es,
den notwendigen Bildungvorlauf fur die weitere Gestaltung der ent-
wickelten sozialistischen Gesellschaft zu schaffen."”

Unter diesen Voraussetzungen ist es ein interessantes Vorhaben, zu
beobachten, wie und in welcher Form die Kirche bzw. die Gemeinde
als Berufsfeld der Absolventen der theologischen Fakultaten Beriick-
sichtigung findet. Im Jahr 1951 wurde durch das Staatssekretariat flir
Hochschulwesen der "Studienplan Nr.62 (T heolo%ie)" bestatigt und mit
Wirkung vom 1.September 1951 in Kraft gesetzt °. Der Studienplan ist
in fiilnf Abschnitte gegliedert, in die "Allgemeine Kennzeichnung des
Studiums und Studienganges", den “Lehrplan®, die "Zwischenpriifun

% Abgedruckt in: Auf dem Wege zur gemeinsam humanistischen Verantwortung.
Eine Sammlung kirchenpolitischer Dokumente 1945 bis 1966, Berlin 1967, 212

Art. Hochschulbildung, in: Padagogisches Wérterbuch, hg. H. J. Laabs u.a., Berlin
1987, 170

F.-H. Beyer, aa0., 235ff.
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gen" das "Staatsexamen” und die "SchluBbestimmungen". In keinem
dieser Abschnitte wird das Berufsfeld 0.4. erwahnt. Festgelegt sind die
Studienzeit von fiinf Jahren und die sechs theologischen Fakultiten als
Studienorte. Ferner finden sich Edéauterungen zum Lehrplan (obligatori-
sche, wahlobligatorische und fakultative Veranstaltungen). Zum Prakti-
kum heiBt es: "Das Berufspraktikum wird besonders geregelt."

Angaben zu einem Berufspraktikum im Theologiestudium finden sich
im Anhang zu dem Gutachten der Theologischen Fakultat Halle-Wit-
tenberg®. Das Berufspraktikum sei "durch Verfiigung des Staatsse-
kretariats fir Hochschulwesen parallel zu den Ordnungen in den ande-
ren Fakultaten ... eingefiihrt worden". Als Ziel wird genannt: “Das Be-
rufspraktikum verfolgt den Zweck, den Studierenden in Erganzung der
akademischen Ausblldung in Vorlesungen und Ubungen wissenschaft-
lich zu férdern und in die Praxis des spéateren Amtes einzufiihren”; Das
Praktikum wird im 1.Studienjahr als Sprachenpraktikum, im
2.Studienjahr als wissenschaftliches Praktikum durchgefiihrt. "Das
Praktikum des 3. und 4.Studienjahres findet an kirchlichen Einrichtun-
gen statt, und zwar: im 3.Studienjahr an sozialen Einrichtungen der Kir-
che, im 4.Studienjahr in der Gemeindearbeit. Die Praktika dieser beiden
Studienjahre haben die Aufgabe, die Studierenden mit den kirchlichen
Einrichtungen sowie mit ihrer kiinftigen Tatigkeit vertraut zu machen."

In der revidierten Fassung des Studienplans von 1961 heiBt es zu dem
jéhrlichen Berufspraktikum von sechs Wochen: 1. und 2. Studienjahr
Vertiefung ger Sprachkenntnisse, 3. und 4.Studienjahr wissenschaftli-
che Arbeit'®. Ob die Griinde fiir diesen Riickzug aus dem Praxisfeld in
den Fakultaten zu suchen oder auf duBere Zwange zuriickzufiihren
sind, ist nicht mehr auszumachen.

Der Praxisbezug des Studiums insgesamt wurde zu einem wesentli-
chen Thema der in den sechziger Jahren durchgefiihrten Hochschul-
reform in der DDR. Danach hatte jede Hochschulausbildung auf breiter
wissenschaftlicher Grundlage praxisbezogen zu erfolgen. Eine Folge
dieser dritten Hochschulreform war der erzwungene Ubergang der
Theologischen Fakultaten in die Strukturen von Sektionen Theologie an
den jeweiligen Universitdten. Im Zuge dieser Entwicklung muBte von
jeder Sektion Theologie ein Ausbildungsdokument erarbeitet und durch
den Minister fiir Hoch- und Fachschulwesen der DDR bestatigt werden.
Bestandteil dieses Dokuments war ein "Absolventenbild”, in dem auch
die kirchliche Berufspaxis in den Blick kommt, auf die hin ausgebildet
wird. In der Rostocker Erarbeitung heiBt es dazu: Ziel des Studiums ist

® Abgedruckt in: ThLZ 78/1953, Sp. 561f.
3 Studienplan fiir das Fach Theologie (1961). MS
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die "Ausbildung von Theologen, die sich als Prediger, Erzieher, Seel-
sorger und Gemeindeleiter der evangelischen Kirche innerhalb der so-
zialistischen Gesellschaftsordnung zu bewéhren haben. Das Studium
der Theologie vermittelt die wissenschaftliche Grundlage fiir die kirchli-
che Praxis in allen ihren Arbeitszweigen" " .

Gemeinsam ist allen Ausbildungsdokumenten die Ausrichtung nicht
allein auf die kirchliche Praxis, sondern ausdriicklich auch auf den
Kontext, die sozialistische Gesellschaft. Besonders aufschluBreich
hierfiir ist das "Bild eines Absolventen der Sektion Theologie an der
Humboldt-Universitéat zu Berlin" aus dem Jahre 1970: Ziel der Ausbil-
dung ist es, "Pfarrer einer evangelischen Gemeinde in der sozialisti-
schen Gesellschaft der Deutschen Demokratischen Republik zu wer-
den"'?. Dem sind die Ziele zugeordnet, "die sowohl in gesellschaftlich-
politischer als auch in theologisch-fachlicher Erziehung und Ausbil-
dung angestrebt werden". So folgen zundchst Zielbeschreibungen
einer ideologischen Sozialisation, die insgesamt 46 Zeilen umfassen. In
28 Zeilen werden die Ziele der Ausbildung in den verschiedenen
theologischen Disziplinen vorgestellt. Weitere 12 Zeilen beschreiben
die Notwendigkeit wissenschaftlicher und kritischer Arbeitsmethoden,
bevor abschlieBend die angestrebten moralischen Qualifikationen —
“als wissenschaftlich gebildeter, moralisch gefestigter, gesellschaftlich
verantwortungsbewuBter Charakter" in 25 Zeilen aufgefiihrt werden.
Bestandteil jedes Ausbildungsdokuments war ferner ein Ausbildungs-
plan, der Angaben zu allen Lehrveranstaltungen, auch zu den Praktika,
enthalt.

Im Jahr 1975 wurde ein "Studienplan fir die Grundstudienrichtung
Theologie" als verbindlicher Studienplan fiir die Ausbildung an den Uni-
versitdten der DDR bestatigt und durch den Ministerrat veréffentlicht.
Auch in diesem Dokument steht die gesellschaftlich-politische Erzie-
hung an erster Stelle. Im Blick auf die fachliche Ausbildung heiBt es, sie
“solle den Studenten eine solide theoretische Grundlage und hinrei-
chende praktische Fahigkeiten fur ihre berufliche Tatigkeit als Pfarrer
vermitteln" ~. So heiBt es zur Praktischen Theologie: "Besonders wich-
tig ist in diesem Fach die Hinfiihrung auf die spatere praktische Téatig-
keit und ihre konkreten Bedingungen in der DDR. Dieser Aufgabe dient
auch das Gemeinde- und Diakonie-Praktikum, das als Ausbildung in

e Ausbildungsdokument fir das Studium (Nomenklatur-Nr. 690) an der Sektion

Theologie. 1968 (MS), 1

Bild eines Absolventen der Sektion Theologie der Humboldt-Universitat zu Berlin,
in: WZ(B) GS 34/1985, 609f.

Studienplan fiir die Grundstudienrichtung Theologie (Nomenklatur-Nr. 69001), Ber-
lin 1975, 1

12

13
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der Praxis unter Leitung des Lehrstuhls fiir Praktische Theologie durch-
zufiihren ist"'. E.-R. Kiesow hat 1975 vor der Synode des Bundes der
Evangelischen Kirchen in der DDR im Auftrag der Direktoren der Sek-
tionen Theologie eine Einfilhrung in Inhalt und Anliegen des Studien-
plans gegeben. Dabei stellt er die Notwendigkeit heraus, daB sowohl
der Student bereits wahrend seines Studiums ein Verhéltnis zur kirchli-
chen Praxis und ihren Aufgaben" gewinnt, als auch ein "eindeutiges
Bild der realen sozialistischen Gesellschaft vorhanden sein (muB), von
der die Menschen gepragt werden"'S.

Im Jahr 1988 hat die beim Minister fiir Hoch- und Fachhochschulwesen
der DDR berufene "Kommission fiir Theologie" eine “Entwicklungskon-
zeption der Sektionen Theologie" vorgelegt, zu der auch eine ausfiihrli-
che Zielstellung der Ausbildung und Erziehung an den Sektionen
Theologie" gehért. In der Entwicklungskonzeption wird der Bezug zum
Praxisfeld positiv vermerkt: "Die Kooperation mit kirchlichen Pra-
xispartnern hat einen beachtenswerten Aufschwung genommen"'®. Als
Grund dafir werden die Praktika genannt. Diese Entwick-
lungskonzeption einschlieBlich der "Zielstellung" zeichnet sich durch
ausgewogene Formulierungen und durch ein wirkliches Problembe-
wuBtsein aus. So wird formuliert: "Der Absolvent ist durch Lehrveran-
staltungen und Praktika in die Formen des kirchlichen Lebens einge-
fuhrt und zur Wahrnehmung der Aufgaben des Pfarrerberufs auf den
verschiedenen kirchlichen Handlungsfeldern vorbereitet''”. Hinzuwei-
sen ist auch darauf, daB hier auf die Bedeutung der seelsorgerlichen
Betreuung der Theologiestudenten aufmerksam gemacht wird. Insofern
hat dieses Dokument seine Bedeutung nicht verloren. ;

2 Theologische Standortbestimmung und theologische Aus-
bildung

Im Jahr 1975 wurde von der Synode des Bundes der Evangelischen
Kirchen in der DDR das in ihrem Auftrag erstellte "Arbeitspapier iiber
die Konzeption fiir die Ausbildung kirchlicher Mitarbeiter im Gemeinde-
dienst" beraten. Als giiltige Bestimmung wird hier formuliert: "Die blei-
bende Grundaufgabe christlicher Gemeinde ist es, die Liebe Gottes al-

" Ebd., 4

E.-R. Kiesow, Wir bilden Studenten fiir die Gemeinde aus. In: Standpunkt 3/1975,
323ff.

Entwicklungskonzeption der Sektion Theologie, MS 1988. — Die "Zielbestimmung"
ist als Anlage abgedruckt bei F.-H. Beyer, aaO.

Ebd.

15
16
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len Menschen in Wort und Tat zu bezeu%en, damit sie im Glauben an
Jesus Christus zu neuem Leben finden"'™. Dieser Ausrichtung soll die
Konzeption entsprechen. Ihren Ausgangspunkt finden die Uberlegun-
gen in den konkreten Erfahrungen vor Ort. Die Erfahrung der Minorisie-
rung der Christen, die Pragung der Menschen innerhalb und auBerhalb
der Gemeinden durch die sozialistische Gesellschaftsordnung - darin
wird der Kontext kirchlicher Arbeit in der damaligen DDR gesehen. Aus
der theologischen Bestimmung der Grundaufgabe von Gemeinde und
aus dem Bedenken der Herausforderungen durch den gegebenen
Kontext wurde unter Aufnahme von Impulsen aus der Okumene (Kon-
zept der "Missionarischen Gemeinde") die Konzeption fiir die Aus-
bildung von Mitarbeitern im Gemeindedienst entwickelt. Diese Konzep-
tion "will in der Situation fortschreitender Minorisierung

- der Kirche eine Mehrzahl von Verkiindigungsberufen erhalten (Ge-
meindetheologe, Gemeindepidagoge, Gemeindefiirsorger, Ge-
meindemusiker),

- jeden Berufstrager der vier Richtungen dazu befdhigen, in dop-
pelter Funktion Dienst zu tun: Am Ort als kirchliche Bezugsperson
(pastorale Grundverantwortlichkeiten), in der Region als speziali-
sierte Fachkraft (fur Theologie, fir Padagogik, Diakonie oder Mu-
sik, ggf. auch andere musische Bereiche);

- alle Berufstrager auf die Gemeinschaft der unterschiedlichen Ga-
ben und Dienste, auf die wechselseitige Beratung und auf die Her-
ausbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter orientieren,

- die Anspriiche, Ziele und Zeiten der Ausbildung so ordnen, daB
alle Ausgebildeten, seien sie nun Absolventen eines akademischen
oder eines seminaristischen Ausbildungszweiges, einen_ befriedi-
genden und miteinander vergleichbaren Status erlangen ™.

Angesichts der Anlage der Konzeption verwundert es beinahe, bei der
Bestimmung der Schwerpunkte fiir den Gemeindetheologen nun doch
wieder die traditionellen Inhalte wiederzufinden — Exegese, Systemati-
sche Theologie, Kirchengeschichte, Konfessionskunde, Weltanschau-
ungsfragen. Die Wissensaneignung hat allerdings eine funktionale Aus

'®  Abgedruckt als Kurzfassung in: Kirche als Lerngemeinschaft, hg. v. Sekretariat des
Bundes der Evangelischen Kirchen in der DDR, Berlin 1981, 140ff., hier: 144. —
Zum folgenden vgl. ferner: F.-H. Beyer, aaO., 6ff. sowie D. Werner, Theologische
Ausbildung fiir eine kumenische Zukunft der Kirche. Hauptmotive in der deut-
schen und Bkumenischen Diskussion lber theologische Ausbildung, in: Lange/
Werner (Anm. 4), 45ff. — hier: 56ff.

J. Henkys, Gemeindepadagogik in der DDR, in: G. Adam/R. Lachmann (Hg.), Ge-
meindepédagogisches Kompendium, Gottingen 1987, 65
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richtung: Der Gemeindetheologe soll seine Sachkenntnis denen wei-
tergeben, die darauf angewiesen sind. Fiir seine Ausbildung kommt
das akademische Studium mit seinem Proprium in Betracht: Es ver-
mittelt die Handhabung der wissenschaftlichen Methoden der Theolo-
gie; es fordert die eigene Urteilsfahigkeit; es leitet dazu an, den (iber-
lieferten christlichen Glauben in die heutige Gemeindesituation hinein
zu entfalten. Aber neben der Wissenschaftlichkeit und der interdiszi-
plindren Arbeit werden die Erfahrungen gemeinsamen Arbeitens, der
Arbeit mit Gruppen, der Gesprachsfiihrung und Beratung als notwen-
dig angesehen. Den Bezug auf die kirchliche Praxis sowie die Verar-
beitung von Praxiserfahrungen gehéren hiernach in die Ausbildung
hinein. Generell wird eine starkere Beriicksichtigung der Persénlich-
keitsentwicklungzogefordert, verbunden mit einer Einfiihrung in das
geistliche Leben<".

Im Jahr 1984 wurde der Bundessynode ein Bericht vorgelegt, den die
Ausbildungskommission im Auftrag der Synode erarbeitet hatte: "Uber-
legungen und Vorschlége zur Gestaltung des Theologiestudiums*?'. An
diesen Uberlegungen fallt auf, daB nun wieder selbstverstindlich von
“Theologiestudium" gesprochen wird. Ferner wird differenziert, indem
"fir die kiinftige Berufsaufgabe des Theologiestudenten neben dem
Ausdruck ‘Gemeindetheologe’, der starker auf die besonders heute
notwendige Aufgabenstellung dieses Mitarbeiters in der Gemeinde ge-
richtet ist, auch der Ausdruck ‘Pfarrer’ benutzt wird, der die verantwort-
liche Wahrnehmung der spezifischen Aufgaben in einem bestimmten
lokalen Bereich betont und auf die Wahrung einer gewichtigen Tradi-
tion bedacht ist"?2. Damit wird ein weiteres Kontext-Element in seiner
Wirksamkeit wahrgenommen. Als notwendige Dimensionen der Ausbil-
dung von Gemeindetheologen werden genannt: Die wissenschaftliche
Arbeit, die Vorbereitung auf den Beruf, die Férderung der persénlichen
und geistlichen Entwicklung. Anzustrebende Fahigkeiten sind: Theolo-
gische Sachkompetenz, wissenschaftliche Urteilsfahigkeit, Vermitt-
lungskompetenz, Einbeziehen der Gemeindewirklichkeit in die wissen-
schaftliche Reflexion, bestimmte Kenntnisse in den Bereichen Padago-
gik, Fiirsorge, Gemeinschaftsbildung und Kirchenmusik3. Diesen an-
gestrebten Befahigungen soll die Ausbildung u.a. durch eine Struk-
turanderung des Studiums entsprechen. Dazu wird eine Differen-
zierung in eine Grund- und eine Aufbaustufe vorgeschlagen, wobei die

% Diese Passagen fehlen in dem Abdruck der Kurzfassung (vgl. Anm. 18)

# Abgedruckt in: Gemeinsam unterwegs, hg. v. Bund der Ev. Kirchen in der DDR,
Berlin 1989, 129ff.

2 pa0, 129
% pa0., 134 u. 1371,
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Grundstufe gemeinsam fiir die akademische, wie fiir die seminaristi-
sche Ausbildung gelten soll. Die Aufbaustufe teilt sich dann in eine vor-
rangig an der Praxis orientierte (sl Semester) und vorrangig wissen-
schaftlich orientierte (6 Semester)?*. Es geht insgesamt um einen ver-
starkten Praxisbezug des Theologiestudiums. Das bedeutet: Raum fiir
die existentielle Praxiserfahrung des Einzelnen; die Gemeinschaft der
Dienste in der Gemeinde ebenso wie die Eigenart des Pfarrdienstes
ernst nehmen und darum die Ausbildung dazu in engerem Kontakt mit
der Gemeinde zu vollziehen; Praktika als exemplarische Begegnung
mit dem Berufsfeld und erste Erprobung eigener Praxis durchzufiihren
und mit der lbrigen Ausbildung zu verbinden; eine angemessene Be-
ziehung zwischen dem Theologiestudium einerseits und dem ékumeni-
schen, sozialen, politischen und kulturellen Kontext andererseits herzu-
stellen®. Die Synode des Bundes entschied auf ihrer Tagung 1985,
"daB die von der Kommission flir Ausbildung ersteliten Vorschlage fur
eine Strukturveranderung des Theologiestudiums ... jetzt so nicht zu
verwirklichen sind"*®. Eine erkennbare Weiterfiihrung der Diskussion
hat es nicht gegeben.

il Uberkommene und aktuelle Aspekte einer Kontextualisie-
rung der theologischen Ausbildung in Deutschland

Im Herbst 1991 sehen sich die Theologischen Fakultdten und die Kir-
chen in den alten und in den neuen Bundeslandern vor dieselben Her-
ausforderungen gestellt. Die Studienbetrieb an den wiedererrichteten
Theologischen Fakultaten wird verstandlicherweise nach dem Vorbild
der westlichen Praxis verdndert; in umgekehrter Richtung kommt es zu
keiner erkennbaren Wirkung. Es bleibt zu hoffen, daB bei dem weiteren
Bedenken der Fragen theologischer Ausbildung zwar die Determinan-
ten der Situation als gemeinsame erfahren werden, daB aber trotzdem
die unterschiedlichen Erfahrungen aus der zurlickliegenden Zeit in das
weitere Gesprach eingebracht werden kénnen. Auch das gehort zu ei-
ner Kontextualisierung theologischer Ausbildung dazu. Die dabei rele-
vanten Gesichtspunkte wurden bereits oben genannt. Ausgehend von
diesen fiinf ‘Kontexten’ soll im folgenden auf einige jiingere Beitrdge
dazu verwiesen werden. Dabei wird erkennbar, daB im Zuge der weite-

24 a0, 146f.

AaQ., 140

% Der BeschluB ist abgedruckt in: Mitteilungsblatt des Bundes der Evangelischen
Kirchen in der DDR 1985, 95
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ren Diskussion Uber die theologische Ausbildung und ihre Reform kei-
ner dieser ‘Kontexte' auBer Betracht bleiben kann.

1. Kontext: Ekklesiologisches Selbstverstandnis und soziale
Gestalt der Kirche

Ausdriicklich auf diesen Kontext beziehen sich die “"Grundsatze fiir die
Ausbildung und Fortbildung der Pfarrer und Pfarrerinnen der EKD" von

988%. Im Mittelpunkt dieser Grundsatze steht der notwendige Erwerb
von "theologischer Kompetenz" durch das Theologiestudium. *Theolo-
gische Kompetenz’ ist der Inbegriff der Fahigkeiten, die fiir die auf-
tragsmaBige und professionelle Filhrung des Pfarramtes erforderlich
sind"?8, Der Auftrag des Pfarramtes wiederum ist aus dem Auftrag der
Kirche zu begreifen. Damit ist die Bedeutung und der Vorrang einer ek-
klesiologischen Kldrung herausgestellt. Abgewehrt wird eine Veren-
gung auf nur pragmatisch effiziente Aktivitat. Dabei wird aber zu wenig
deutlich, angesichts welcher konkreten Herausforderungen, also wel-
cher konkreten Kontextbedingungen, sich die Theologie und die Kir-
chen zu solchen konzeptionellen Vorhaben veranlaBt sahen. So kon-
nen die "Grundsatze" sowohl als zu unkonkret und zu realitatsfern kriti-
siert werden” und andererseits auch als negatives “Beisgoel funktiona-
ler Verwertung des Universitatsstudiums der Theologie"™ bezeichnet
werden.

2. Kontext: Kulturelle, religiése und soziale Lebensbedingungen
und -formen der Menschen innerhalb und auBerhalb der Kirche

Predigt, Unterricht und Seelsorge als Funktionen des Amtes der Kirche
sind unvorstellbar ohne die Wahrnehmung der Adressaten. Diese Ein-
sicht ist selbstverstandlich. In einer modernen und offenen, demokrati-
schen, multikulturellen und auch multireligiésen Gesellschaft kann sich
aber die Wahrnehmung nicht auf die Menschen in der Kirche be-
schranken. Es geht um das Wahrnehmen anderer Sinnkonstruktionen,

24 MS, Kirchenamt der EKD, 1988; erarbeitet von der Gemischten Kommission zur

Reform des Theologiestudiums
Ebd., 6

So u.a. D. Werner, Okumenische Kompetenz als Ziel theologischer Ausbildung. In:
F. Johannsen/Noormann (Hg.), Lernen fiir eine bewohnbare Erde (FS U. Becker),
Giitersloh 1990, 300ff.

So bei K. F. Daiber, Der institutionelie Rahmen als Determinante von Universitéts-
theologie und kirchlicher Praxis, in: Pth 79/1990, 302ff. — hier: 316, Anm. 15
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aber auch um eine Sicht von Kirche und von christlicher Existenz von
einem Blickpunkt auBerhalb der Kirche her. Es geht um Gespréachsbe-
reitschaft und um die Befdhigung zum Gesprach. Dazu zahlen nicht al-
lein theologische Kompetenz und praktisches Training; hier gehért un-
bedingt die Wahrnehmung fremder Lebenswelten dazu®'.” Seit den
sechziger Jahren wird in diesem Zusammenhang iiber Praktika disku-
tiert, die z.B. in der Form von Industriepraktika das Moment der gesell-
schaftlichen Kontextanalyse in der theologischen Ausbildung verstér-
ken kénnten®2. In den Verdffentlichungen der Gemischten Kommission
haben solche Diskussionen bisher keinen Niederschlag gefunden. Das
verwundert angesichts der zahlreichen empirischen Untersuchungen,
die im Auftrag der Kirchen durchgefiihrt und ausgewertet worden sind.

Ein anderer Aspekt solcher Wahrnehmung kann in dem Aufmerksam-
werden auf sogenannte "elementare Theologie" gesehen werden. Da-
bei geht es um die Entstehungssituation und um die Ausdrucksformen
theologischer Fragestellungen im Alltag der Menschen®.

3. Kontext: Theologische Wissenschaft und Theologiestudium als
Teil der universitas litterarum

Ausdricklich auf die Determinanten dieses Kontextes hat K. F. Daiber
hingewiesen: "Den institutionellen Rahmen der Theologie an der Uni-
versitat bildet ihre Einbindung in das Wissenschaftssystem, damit in
einen Modus von Erfahrung, der feste Regeln der Erkenntnisgewinnung
vorgibt ... Fiir die Theologie bedeutet dies, daB sie gerade als Ausbil-
dungsinstitution in einem gesellschaftlichen Zusammenhang angesie-
delt ist, der anders organisiert ist als kirchliche Praxis">*.

Universitatstheologie hat also andere Funktionen und andere Struktu-
ren als eine Theologie, die in der kirchlichen Praxis entwickelt wird®®,
Die Frage nach der Beziehung zwischen der Beschaftigung mit Theo-
logie an der Universitdt und zwischen der Berufspraxis im Pfarramt

3 vgl. ebd., 316

2 Die erreichbare Literatur iiber Praktika ist zusammengetragen und gesichtet bei F.-
H. Beyer, aa0., 138ff.

o Vgl. K. P. Jorns, Theologie studieren. Vorschlage fiir eine Neuorientierung, in: Ber-
liner Theol. Zeitschr. 6/1989, 29ff.

% Daiber, aa0., 314

& Val. |. U. Dalferth, Wissenschaftliche Theologie und kirchliche Lehre. In: ZThK
85/1988, 98ff.
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bleibt eine aktuelle Fragestellung, die mehr als nur eine Méglichkeit der
Lésung zulaBt®

Dieser Kontext von Theologie als Wissenschaft an der Universitat ist
von entscheidender Relevanz fiir die theologische Ausbildung. Das Ge-
sprach Uber die Grenzen der Theologischen Fakultat hinaus ist eine
Moglichkeit, die sich insbesondere diesem Kontext verdankt. Die damit
eroffneten Méglichkeiten samt ihrer Riickwirkungen auf die theologi-
sche Arbeit sind an den Universititen der neuen Bundeslander erst
jetzt umfassend erfahrbar und praktikabel geworden. Bei solchen Vor-
haben wird immer wieder ein heilsamer Zwang zu einer verstandlichen
Kommunikation deutlich. Die Berlicksichtigung dieses Kontextes wird
auch in Zukunft unverzichtbar sein. AuBerungen aus der Okumene zei-
gen die Bedeutsamkeit der hier wirksamen kulturellen und wissen-
schaftlichen Tradition fiir die Gegenwa

Es ist allerdings auch auf signifikante Veranderungen innerhalb dieses
Kontextes hinzuweisen. Hier sind u.a. zu nennen: Die Effizienz als ent-
scheidendes Kriterium fiir wissenschaftliche oder fiir hochschuldidakti-
sche Bemiihungen oder aber die verstarkte Veranderung des Studiums
hin zu einem primar berufsqualifizierenden und Anpassung verlangen-
den Ausbildungsgang.

4. Kontext: Die Lebenswelt der Studierenden

Es ist von entscheidender Bedeutung, daB dieser Kontext von theologi-
scher Ausbildung wahrgenommen und ernstgenommen wird. Die Le-
benswelt der Studierenden und entsprechend deren Erleben des Stu-
diums als eigenstandiger Lebensphase hat sich in den letzten Jahren
wohl stark verdndert. So kann kiinftig nicht mehr von einem Bild des
Studenten und der Studentin an der Universitat gesprochen werden,
das stérker von der Tradition als von der Realitat gepragt worden ist

An dieser Stelle sind sicherlich auch insbesondere die Theologischen
Fakultaten in den neuen Bundeslandern herausgefordert, die fir sie
haufig neuen Realitdten unverstellt wahrzunehmen. Die jlingst verdf-
fentlichte Studie "Der Dienst der Evangelischen Kirche an der Hoch-

o Vgl. dazu u.a. H. M. Miiller, Kirchliche Praxis als Zielpunkt der Universitatstheolo-
gie, in: PTh 79/1990, 317ff.

Vgl. u.a. S. Amirtham, Okumenisches Lernen. In: AaQ., 18

% Vgl. dazu bereits den Beitrag von H.-D. Wille, Aus der Not eine Tugend machen?
Theologiestudenten auf dem Weg ins Pfarramt, in: ThPr 20/1985, 4ff.
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schule™® gibt fiir diesen Kontext interessante und wichtige Ergebnisse
an die Hand. Im folgenden kann nur stichwortartig auf einiges hinge-
wiesen werden:

Die Studienphase wird nur von einer Minderheit der Studierenden als
"psychosoziales Moratorium" flir die Entwicklung und das Ausprobie-
ren von Ideen und Idealen erlebt®. Das Studium an der Hochschule
“verkiimmert zu einem zeitlich begrenzten QualifizierungsprozeB fir
den spéteren Beruf ... Eine Chance zu personaler und politischer Bil-
dung, geschweige zur Sinnfindung bietet es fiir die Mehrzahl nicht
mehr**". Fr diese Entwicklung gibt es mehrere Griinde: Zum einen ist
auf die Verangerung der personlichen Lebensumstéande und die damit
verbundene Ubernahme mehrerer Rollen zu verweisen ( — von den
Studierenden befinden sich 48% in einer festen Partnerschaft, leben
17% mit einem Partner in einer eigenen Wohnung, gehen 31% einer fe—
sten Erwerbstatigkeit neben dem Studium nach und 70% jobben)*2.
Ferner nimmt angesichts fehlender Berufsperspektiven (ArbertsI05|gkert
von Akademikern) die Bedeutung realer und antizipierter Arbeitgebe-
rerwartungen an das Anforderungsprofil der Absolventen zu und stei-
gert sich insbesondere zu "Studienende”™. Mit dieser Entwicklung ver-
bunden ist eine starkere Instrumentalisierung des Studiums, so daB
eine Orientierung der Studierenden am humboldtschen Bildungsideal
keinesfalls mehr als Basis eines Selbstverstandnisses gelten kann. Das
Studium wird allgemein nach der Grunddevise "Was bringt’'s?" beur-
teilt**. Besonders der Studienbeginn wird von Studierenden als Verun-
sicherung empfunden. Denn trotz aller Studienplane bleibt ungewiB,
"was die Institution wirklich fordert", welche Verhaltenspotentlale fur
das konfliktfreie Uberleben in der neuen Situation hilfreich sein kon-
nen*. Uberhaupt wird die "Entfremdung als Grunderfahrung an der
Hochschule" herausgestellt™.

Die Ergebnisse dieser Studie beziehen sich auf Studierende aller Fa-
cher. Aber sie haben von daher auch Aussagekraft fiir Theologiestudie-

% Der Dienst der evangelischen Kirche an der Hochschule, Gitersioh 1991

Ebd., 94
Ebd., 204
Ebd., 276

Ebd., 44. — Hierzu bereits W. Steck, Der Beruf des Pfarrers unter dem Diktat der
o6konomischen Logik, in: ThPr 20/1985, 116ff.

Ebd., 260

Ebd., 46. — Vgl. auch den Katalog von Probtemfeldern, den D. Werner auffiihrt,
aa0., 315

Ebd., 260
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rende und insbesondere fiir den Kontext, in dem sich auch Theologie-
studenten und -studentinnen vorfinden. Das gilt ebenso fiir die bei Stu-
dierenden "vorgefundene Glaubigkeit’, die als etwas Eigenes, als ko-
hortenmaBige Auspragung des Glaubens von jungen studierenden Er-
wachsenen beschrieben wird*’. Die Ergebnisse dieser Studie sind auf-
schluBreich und wichtig fiir dle Wahrnehmung dieses Kontextes der
theologischen Ausbildung. Aber es ergeben sich von daher auch An-
fragen an die anderen beschriebenen Kontexte. Gerade fiir das Beden-
ken des Theologiestudiums in den neuen Bundesldndern auf dem
Hintergrund der oben skizzierten Entwicklung scheinen mir diese Er-
gebnisse auBerordentlich wichtig zu sein. Ist doch hier die vollstandige
Einordnung des Theologiestudiums in die (brigen Studiengange der
Universitaten erst nach 1989 erreicht worden. Zuvor kam dem Studium
der Theologie — trotz gleicher formaler Bestimmungen - stets ein
Sonderstatus zu.

5. Kontext: Okumene

Erfahrungen der Okumene in das Nachdenken (iber die Gestalt theolo-
gischer Ausbildung einzubringen, ist eine unabweisbare Notwendigkeit.
DaB dieser Kontext in den "Grundsatzen zur Ausbildung von Pfarrern

" ausgeblendet blieb, ist schon verschiedentlich kritisiert worden.
Aber es ist auch nicht mit der einfachen Ubernahme ékumenischer
Termini oder Konzeptionen getan. Das Erkennen und Ernstnehmen von
Okumenischen Impulsen als Herausforderung fiir die in unserem Kon-
text gewachsene Theologenausbildung - so beispielsweise fiir die
Elemente "Spiritualitat" “43 oder "Kontextualitat" zu beobachten — sind
wichtige Schritte. Mit der Veroﬁentllchung des Bandes "Okumenische
Perspektiven theologischer Ausbildung"® sind wichtige Entwiirfe fiir
eine allgemeine Diskussion zuganglich gemacht worden. Nun kann das
Gesprach dariiber in aller Breite und mit den Betroffenen fortgesetzt
werden. Ein Ernstnehmen der ékumenischen Impulse kann sich dabei
gerade in dem Ernstnehmen und der Reflexion der gegebenen Kon-
texte ausdriicken. So ist D. Werner zuzustimmen, wenn er feststellt:
“Eine Veranderung der Praxis theologischer Ausbildung unter Berlick-
sichtigung der konkreten kirchlichen und gesellschaftlichen Bedingun-

& Ebd., 257. — Vgl. dazu auch K. Kiirzdorfer, Nicht Gott, nur diffuse Transzendenz.

Eine Befragung zur Religiositat von Studierenden, in: LuMo 30/1991, 257ff.

2 “Spiritualitat®, vgl. W. Ratzmann, Wie fromm muB ein Pastor sein? In: ChrL
42/1989, 355ff., ferner: F. Winter, Spiritualitit im Theologiestudium, in: ZdZ
43/1989, 276ff.

® S Anm. 4
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Franz-H. Beyer "Kontextualisierung" der theologischen Ausbildung

gen vor Ort ist der Anfang einer wirksamen Okumenisierung theologi-
scher Ausbildung“so.

%6 Werner, aa0., 68.
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Pastoraltheologische Informationen (Pthl)
12 (1992)

Aufwertung des "Opus Dei" geféhrdet Einheit in der Kirche
Stellungnahme des Beirats der Konferenz der deutschsprachigen
Pastoraltheologen zur bevorstehenden Seligsprechung des Griinders
des "Opus Dei", Msgr. Josémaria Escriva de Balaguer

Im Mai 1992 soll die Seligsprechung von Josémarfa Escriva de Bala-
guer stattfinden.

Als katholische Pastoraltheologen und -theologinnen sehen wir uns
verpflichtet, zu diesem Vorgang Stellung zu nehmen.

Ohne Seligsprechungen Uberbewerten zu wollen, wissen wir um die
pastorale und kirchenpolitische Bedeutung von Leit- und Vorbildern fiir
die Weitergabe des Glaubens.

Unsere MeinungséuBerung betrifft nicht die subjektive Integritat von
Msgr. Escriva (gest. 1975), sondern den Vorbildcharakter dieser Per-
sonlichkeit, der im Rahmen des Seligsprechungsprozesses offiziell von
der romischen Kongregation fiir die Selig- und Heiligsprechungen fest-
gestellt und festgelegt wurde.

Escriva vertritt in seinen Werken, vor allem in seiner 399 Punkte umfas-
senden programmatischen Schrift "Der Weg", Vorstellungen von Gott,
von der Kirche, von der Welt und vom Menschen, die unserer Ansicht
nach theologisch entscheidende Verkiirzungen aufweisen und eine
zeitgemaBe Evangelisierung behindern.

Schon 1963 kritisierte der angesehene Theologe Hans Urs von Baltha-
sar — der um seiner Verdienste um die Kirche willen von Papst Johan-
nes Paul Il. zum Kardinal ernannt wurde — die inhaltlich und sprachlich
haufig militanten und suggestiven Appelle, die "Der Weg" enthalt. Er
warnte zugleich vor der von Escriva ausgehenden integralistischen und
fundamentalistischen Indoktrination und kennzeichnete die von Escriva
gegriindete Gemeinschaft, das "Opus Dei", als "die stérkste in-
tegralistische Machtballung in der Kirche" (H.U. v. Balthasar, Integra-
lismus, in: Wort und Wahrheit 18 (1963) 737-744, hier 742). Noch im
Jahr 1988 erneuerte v. Balthasar seine Warnung vor diesem Integralis-
mus. Gerade in letzter Zeit haben auch mehrere andere Theologen im
deutschsprachigen Raum die Auswirkungen der Mentalitdt und Spiri-
tualitit Escrivas im "Opus Dei" duBerst kritisch beurteilt.

Die Zukunft von Gesellschaft und Christentum hangt wesentlich davon
ab, inwieweit es im Raum der Kirche gelingt, Menschenwiirde, Tole-
ranz- und Dialogfahigkeit, Gerechtigkeit und Versdhnungsfahigkeit als
christliche Werte anzuerkennen und als christliche Tugenden zu ver-
wirklichen.
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Aufwertung des "Opus Dei" gefahrdet Einheit in der Kirche

Wir halten es fiir eine beunruhigende und kirchenpolitisch wie seel-
sorglich gefahrliche Entscheidung, eine derart polarisierende und aus-
grenzende Denk- und Handlungsrichtung durch die Seligsprechung
ihres Initiators gutzuheiBen und zu sakralisieren.

Im Unterschied zu dieser, in solcher Eile betriebenen Seligsprechung
war die Vorgeschichte der jiingsten im deutschen Sprachraum beson-
ders beachteten Selig- und Heiligsprechungen wie der von Maximilian
Kolbe, Edith Stein, Adolf Kolping, Rupert Mayer, Ulrika Nisch gepréagt
von einer unangefochtenen Verehrung in weiten Kreisen. Im Wirken
dieser Heiligen und Seligen kommt der christliche Dienst am Menschen
und das Eintreten fir das Reich Gottes in der Nachfolge Jesu Christi
vielstimmig zum Ausdruck.

Unserem Eindruck nach wird durch die Seligsprechung des Griinders
von "Opus Del" eine dubiose und undurchsichtige Macht in der Kirche
gefordert und die Hirtensorge fiir die Einheit in Vielfalt vernachlassigt.

Mainz, den 30.11.1991

Beirat der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen
c/o Fachbereich 01 der Universitat

Saarstr. 21

6500 Mainz
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10. Bayreuther Kolloquium

10. Bayreuther Kolloquium zu Problemen der religiésen
Sozialisation liber das Thema "Synkretismus"
vom 5.-7. Mérz 1992, SchloB Thurnau

Veranstalter:

Prof. Dr. Walter Sparn (Lehrstuhl Evangelische Theologie |, Systemati-
sche Theologie,

Prof. Dr. Volker Drehsen (Professor fiir religiése Sozialisation und Er-
wachsenenbildung),

beide: Kulturwissenschaftliche Fakultat der Universitat Bayreuth.

Tagungsaufgabe:

Interdisziplindre Eroérterung von Erscheinungsbildern, Begriffsbestim-
mungen und verschiedenen Erklarungsmodellen zum Thema “Synkre-
tismus" in seiner Bedeutung fiir die Analyse der Religion in modernen
Gesellschaftskulturen.

Referate:

- H.Ch. Brennecke (Historische Theologie, Erlangen): Frémmig-
keits- und kirchengeschichtliche Aspekt zum Synkretismus

- W. Lipp (Soziologie, Wiirzburg): Kultur- bzw. alltagssoziologische
Aspekte zum Synkretismus. _

- F. Schweitzer (Praktische Theologie und Religionspadagogik, Tii-
bingen): Biographisch-psychologische Aspekte zum Synkretis-
mus.

— F. Stolz (Religionswissenschaft, Zirich): Religionswissenschaftli-
che Aspekte zum Synkretismus.

- F. Wagner (Systematische Theologie und Religionsphilosophie,
Wien): Philosophisch-geistesgeschichtliche Aspekte zum Synkre-
tismus.

Teilnehmer:

25 eingeladene Fachvertreter aus den Bereichen theologischer, sozio-
logischer, psychologischer, politologischer, &asthetisch-kunsttheoreti-
scher, literaturwissenschaftlicher, (religions-)padagogischer, volks-
kundlicher, kultur- und religionswissenschaftlicher Forschung.
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17. Jahrestagung des ArkiF

17. Jahrestagung des ArkiF zum Thema "Religion und Kirchen im

werdenden Europa”

vom 30. Mérz bis 1. April 1992 in der Evangelisch-lutherischen

Gemeindeakademie

(Rummelsberg 19, 8501 Schwarzenbruck — Tel. 09128/502449)

Thematische Schwerpunkte:

322

Religion und Modernitit. Bericht Uber ein Turiner Forschungs-
projekt.

Wertewandel in Europa. Bericht tiber eine Umfragestudie.
Europaismus. Anmerkungen zur Begriffsgeschichte eines BewuBt-
seinskonstrukts.

Strategien der rémisch-katholischen Kirche auf dem Weg nach Eu-
ropa.

Multikulturelles Europa innerhalb der deutschen Gesellschaftskul-
tur.

Religion und Regionalitat. Zur Herausbildung europdischer Teil-
identitaten.



17. Jahrestagung des ArkiF

Autoren

Dr. Albrecht Beutel, Stauffenbergstr. 12, 7400 Tiibingen

PD Dr. Franz-Heinrich Beyer, Universitatsplatz 5, O-2500 Rostock
Pfr. Antonia und Pfr. Henry von Bose, Am Apfelberg 10, 7400 Tiibingen
Dr. Hans Martin Dober, Briihistr. 13, 7320 Goppingen-Faurndau
Prof. Dr. Volker Drehsen, Clemensstr. 39, 7410 Reutlingen

Prof. Dr. Norbert Greinacher, Ahornweg 4, 7400 Tiibingen
Albrecht Haizmann, Hintere Grabenstr. 45, 7400 Tibingen

Prof. Dr. Werner Jetter, Im Rotbad 42/1, 7400 Tiibingen

Dr. Mauree Kunker-Kenny, HauBerstr. 142, 7400 Tibingen
Albrecht Kramer, Bangertweg 15, 7400 Tibingen-Hagelloch

Dr. Michael Kriiggeler, Speicherstr. 23 A, CH-9000 St. Gallen
Prof. Dr. Hans Martin Miller, Kleiststr. 1, 7400 T{ibingen

Prof. Dr. Karl Ernst Nipkow, Weiherstr. 49, 7400 Tiibingen 9

Prof. Dr. Trutz Rendtorff, Linastr. 2, 8000 Miinchen

Prof. Dr. Joachim Scharfenberg, Residenz Konigsforde, 2371 Breden-
bek

Dr. Friedrich Schweitzer, Neckarhalde 19, 7400 Tiibingen
PD Dr. Reinhard Schmidt-Rost, Rohreckweg 20, 7000 Stuttgart 1
Prof. Dr. Wolfgang Steck, Paul Ehrlich-Weg 3, 8000 Minchen 50

Peter Voll, Schweizerisches Pastoralsoziologisches Institut, PF 909,
CH-9000 St. Gallen

Martin Weeber, Konradstr. 9, 7400 Tiibingen
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