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Zu diesem Hetft

~Kontextualitat der Praktischen Theologie“: Ziel, Anspruch, Selbstver-
standnis - oder gar konzeptuelle Tautologie? Ist kontextuell fiir die
Praktische Theologie und ihr (Selbst-)Verstandnis ein so ,selbstver-
standliches” (also selbstverstandnisbestimmendes) Adjektiv wie fiir
die feministische und Befreiungstheologie? Welches ist unser Kontext
(woraus und woraufhin treiben wir Theologie) und wie wirkt sich der
Kontext unseres Theologietreibens auf unsere Praktische Theologie
aus?

Solche Fragen aufgreifen und vorantreiben wollte zunachst ein kon-
greBvorbereitendes Beirats-Symposion im September 1996 in Wiirz-
burg ,Praktische Theologie als kontextuelle Theologie? Eine kritische
Selbstvergewisserung” und dann der (zweijahrliche) KongreB der
Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologinnen und Pasto-
raltheologen in Freising im September 1997 ,Praktische Theologie —
Wissenschaft im Kontext" (auf das Zueinander beider Etappen geht
Leo Karrer in seinem Beitrag ein).

In dieser Ausgabe der ,Pastoraltheologischen Informationen (PThl)
finden sich Texte von beiden Gelegenheiten, bei denen kontextuelles
Selbstverstandnis und Ansatz der Praktischen Theologie im Fachge-
sprach diskutiert wurden. Wenn sie dazu beitragen, daB der Diskussi-
onsprozefB im Fach weitergeht, haben sie eine wichtige Funktion er-
fiillt, der sich Symposion und KongreB angenommen haben — und die
der Beirat als eine seiner Aufgaben sieht.

Die ndchste Nummer bringt Beitrdge u.a. zur Ausbildung, zur Metho-
dologie und zur Selbstverstandnisdiskussion und Einzelthemen der
Praktischen Theologie.

Fiir die Redaktion
Hartmut Heidenreich
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In eigener Sache

Eines freut uns: daB die ,Pastoraltheologischen Informationen® (PThl)
sich als Fachzeitschrift etabliert haben und zunehmend nicht nur als
Geheimtip und -quelle unter Spezialisten des Fachs z&hlen, sondern
seit Jahren auch die Zitationsquote steigt und die PThl selbstver-
standlich in Zeitschriftenverzeichnissen (etwa des LThK® oder des
IATG bzw. der TRE) erscheinen — und es ist uns ein Anliegen, dies
fortzuflihren.

Eines stimmt uns aber auch bedenklich: In Zeiten knapper Etats wird
auch an Zeitschriften-Abos gespart — privat und institutionell.

Bevor Sie oder lhre (Instituts-)Bibliothek aber an den PThl sparen
wollen, bedenken Sie: Die PThl werden immer noch ganz bewuBt im
Selbstverlag herausgebracht:

— damit Sie mehr Heft“ fiir Ihr Geld bekommen (vergleichen Sie
doch einmal Umfang und Preis mit anderen Fachzeitschriften, ja
sogar -biichern, vom gebotenen Inhalt abgesehen),

— damit hier auch Inhalte veréffentlicht werden kénnen, die sonst in
Fachzeitschriften k(aum)einen Platz hatten: spezielle Fragen der
Disziplin und der Wissenschaftstheorie, speziell auch solche der
praktisch-theologischen Lehre sowie der pastoralen Aus- und
Fortbildung,

— damit {iber Fach-, Lehr-, Forschungs- und Ausbildungsprojekte
berichtet werden kann, wofiir es sonst keinen fachpublizistischen
Ort gibt (z.B. die abstracts wissenschatftlicher (Diplom- oder
Staats-) Arbeiten oder die Vorstellung prakt.-theol. Institute, die in
diesem Jahrgang beginnen soll).

Bitte priifen Sie daher, ob lhre Institutsbibliothek die PThl fihrt, denn
da wir i.d.R. nicht (iber den Buchhandel gehen und werben, kommen
z.B. Studierende oder in der pastoralen Ausbildung Befindliche sonst
maoglicherweise gar nicht an die PThl bzw. Kenntnis von ihnen.

Sofern Sie erstmals die PThl in Handen halten: Sie kommen auf zwei
Wegen regelmaBig an die PThl — und zwar

— koénnen Sie PThl abonnieren (liber die Geschéftsstelle, siehe In-
nentitel), wobei der Preis umfangsabhangig leicht variiert (durch-
schnittlich ca. 25.- DM; es erscheinen zwei Nummern pro Jahr
mit insgesamt ca. 350 Seiten),

— kénnen Sie der ,Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheo-
logen e.V.“ als Mitglied beitreten und im Mitgliedsbeitrag ist das



PThl-Abo enthalten (der Mitgliedsbeitrag schwankt nach Selbst-
einschitzung zwischen 150.-/200.-DM fiir Professoren, 80.-/100.-
DM fiir Mittelbauangehérige und &hnliche Angestelite und 50.-
/60.- fiir Studierende; (ibrige Personengruppen kénnen sich einer
der Gruppen zuordnen bzw. werden von der Geschéiftsstelle
hierbei beraten).

Wir freuen uns auch, wenn Sie die PThl oder eine Mitgliedschaft in
der Konferenz weiterempfehlen — an Kolleginnen, Mitarbeiterinnen,
Studierende, Promovierende, Habilitierende, Interessierte aus der
pastoralen, aus-, fort-, weiterbildenden oder kirchenleitenden Praxis...!

Fiir die Redaktion und Herausgeber
Hartmut Heidenreich
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Leo Karrer

“Praktische Theologie — Wissenschaft im Kontext”

Prolog

1 Auf dem Weg zum Kongress-Thema

Wenn ich den Werdegang zu unserem Kongress anspreche, dann
muss ich beim letzten Kongress (1995) ansetzen, der sich ja be-
kanntlich dem Thema “Gottes Spuren. Erfahrungen und Reflexionen”
widmete. So hausbacken es klingen mag, dass die Theologie die Er-
fahrungen der Menschen ernst zu nehmen habe, so verzwickt
schwierig ist es, dieses Axiom konkret einzulésen. Beim letzten Kon-
gress bestand ein Konsens dariiber, dass die Rede von Gott nicht
mehr “herrschaftlich-monologisch”, sondern im “Aufeinander-Héren”
formuliert'werden muss. Damit meinten wir, dass die Erfahrungen der
Menschen und all dessen, was den Menschen erfreulich und leidvoll
widerfahrt, nicht zum Anwendungsfall einer von oben nach unten
(deduktiv) vorgehenden und von der Alltagswelt abgehobenen Theo-
logie werden diirfen, sondern vielmehr Ausgangspunkt der theologi-
schen Reflexion sein miissen. Von den schon immer gewussten Inhal-
ten und durch Tradition ehrwiirdig gewordenen Formen der Rede von
Gott ist zu einer theologischen Kommunikation (iberzugehen, die die
konkreten Erfahrungen der Menschen zu benennen hilft und deren
aktuelle Glaubenspraxis unterstiitzt. “Christ in der Gegenwart” berich-
tete dariiber kurz unter dem Titel “Eine neue Art, theologisch zu arbei-
ten” (47, 8. Okt. 1995, 330).

Die damalige programmatische Absicht und Problemanzeige hat an
Aktualitat nichts eingebiisst. Wenn ich auf die heutige Landkarte des
gesellschaftlichen und kirchlichen Lebens sowie auf die Kommunika-
tion zwischen den kirchlichen Profis und zwischen uns Theologen und
Theologinnen achte, dann bedrdngt mich zusehends der Eindruck,
wie schwer auch uns die Kommunikation zu gelingen scheint, wie un-
reflektiert wir die anderen bzw. uns gegenseitig wahrnehmen, weil In-
teressen oder kontextuelle Vorurteilsstrukturen uns hindern.

Wir spirten das vermutlich auch im Beirat, als es im Anschluss an
den letzten Kongress darum ging, die Konsequenzen fir unsere prak-
tisch-theologische “Wissenschaft-Praxis” zu suchen und zu ziehen.
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Einigkeit ist in unseren Reihen noch relativ schnell dariiber zu errei-
chen, dass der Glaube selbst Erfahrung ist und dass die Erfahrungen,
die wir von uns selbst und von der Welt machen, der einzig mégliche
Ort und Weg unserer Begegnungen mit dem Gott Jesu Christi sind.
Kontext ist somit keine Entfernung von der Offenbarung, sondern Ort
ihrer Aufnahme und Annahme. Somit ist auch jede Theologie nur
kontextuell denkbar. Auch die Tradition, die normative Bedeutung hat,
zerfallt in eine unibersichtliche Fiille von Kontexten. Aber dann fan-
gen die Fragen des Wie an. Wie Erfahrungen ernstnehmen und wie
sie kritisch-theologisch bzw. praktisch und theologisch verarbeiten?

Der Beirat hat sich fiir diese Fragen in Pflicht nehmen lassen; und sie
haben dessen Arbeit in den letzten zwei Jahren entscheidend gesteu-
ert. Denn wir waren uns bewusst, damit ein auf der letzten Mitglieder-
versammiung abgegebenes Versprechen einzuldsen, namlich ver-
starkt zum Forum flir die Fragen nach dem Selbstverstdndnis unseres
Faches zu werden.

Gleich zu Beginn der Spurensuche zeigte sich das Dilemma verschie-
dener berechtigter Anliegen. Wenn die Erfahrungen der Menschen als
ein Locus theologicus gelten diirfen, wie entpuppt sich dann darin das
Wahrheitspotential? Inwiefern generiert Erfahrung zur Offenbarung?
Auch wenn es uns nicht in erster Linie um das Was der dogmatischen
Wabhrheit gehen mag, sondern um die Erfahrungen als Zeitzeichen,
um die Frage, wo sich Wahrheit zeigt und wo sie geschieht sie, stellt
sich doch unweigerlich die Kriterienfrage. Damit steht das Verhéltnis
zur Dogmatik zur Debatte: Gegenuber der definitionsméchtigen und
vergleichsweise publikationswirksamen Dogmatik wollten wir nicht in
die Falle des Inferioritatsgeflihls tappen, zumal die Grenzen zwischen
den verschiedenen theologischen Disziplinen fliessend geworden
sind.

Aufmerksamkeit beanspruchte auch der Pluralismus des Begriffs Er-
fahrung. Welche Erfahrung und welche Praxisfelder sollten als exem-
plarische Zugange zu unserer Thematik gewéhit werden? Das Phae-
nomen der Volksreligiositat und die Frage, wie Religiositat mit Inhalten
verbunden sei? Okologische und 6konomische Herausforderungen,
Asylpolitik? Themen wie Geld und Wirtschaft? Anstehende Reform-
elemente in der Kirche? Die Situation der Universitat der Pfarreien
und Gemeinden, Bewegungen und Medien usw.? Sollten wir uns auf
ein Sonderthema oder auf eine besondere Option konzentrieren?
Oder ginge es nicht ebenso dringlich um die Reflexion unserer ei-
genen wissenschaftlichen Praxis mit der z.T. drohenden Gefahr des
Schismas zwischen Theorie bzw. Spekulation und Erfahrungen? —
Vor diesem Diskussionshintergrund entschieden wir uns im Beirat, die
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Reflexion bei unseren eigenen Standorten und Standpunkten zu be-
ginnen.

So erstellte jedes Beiratsmitglied ein knappes Thesenpapier zur Fra-
ge: “Meine Sicht der Situation und der Praktischen Theologie”. — Dar-
aus entwickelte sich eine mich sehr beeindruckende und tempera-
mentvolle Diskussion (iber das Verhiltnis von Praxiserhebung und
theologischer Deutung, das Zueinander von individueller Biographie
und strukturellen Zusammenhéngen von z.T. globalen Ausmassen,
die Gewinnung von pastoraler Fachkompetenz, die Vermittlung unter-
schiedlicher Erfahrungshorizonte sowie die lebensweltliche Veranke-
rung als konkreter Kontext unseres jeweils personlichen Theologie-
treibens. Im nachhinein hatte diese Diskussion m.E. fast die Qualitat
eines informellen Symposions erhalten. Zudem wurde mir wieder be-
wusst, warum selbst bei einer wohlwollenden Atmosphire Kommu-
nikation auch bei uns oft schwer nur gelingen will: unsere Kontexte
sind wie Wittgenstein's Sprachspiele, in denen wir leben und uns be-
wegen. Und die missen immer wieder kommunikativ eréffnet und
vermittelt werden. — Es destillierten sich die Disparatheit unserer ei-
genen Ansatze und Optionen und die Bedeutung der je einmaligen
Wirklichkeitssituation heraus. Wirklichkeit kommt nur differenziert vor,
nicht als Serie (im Sinn einer Denkkategorie). Indem Wirklichkeit im
konkreten Geschehen in ihre je einmalige Einzigkeit gerét, sind nicht
globale Zugénge begehbar, sondern nur kontextuell begrenzte frag-
mentarische Wege der Wirklichkeitsannahme und Wirklichkeitsverar-
beitung (was Erfahrung definiert).

Das Symposion im Herbst 1996 sollte genau diese Fragestellung ver-
tiefen helfen. Dort fragten wir nicht zuerst nach globalen Kontexten,
sondern nach unserem persénlichen Lebenskontext, der der konkrete
Ort ist, wo wir Theologie treiben und wo wir praktische Theologie zu
lernen und zu lehren versuchen (Leitfragen: Welches sind fiir mich die
Orte und Kriterien der Orthopraxie und wer sind die Subjekte der
Praktischen Theologie?). Methodisch wihlten wir den prozessorien-
tierten Weg, der indes von Impulsen bzw. von Statements und Inter-
viewbefragungen begleitet wurde.

Die Statements soliten einen kritischen Gegenhorizont zu unseren
Positionen markieren (Karl Gabriel, Johannes van der Ven, Hedwig
Meyer-Wilmes, Christel Voss-Goldstein und Burchard Schiémer). —
Der Ansatz beim biographischen Kontext des Theologietreibens er-
wies sich als sinnvoll, belegte aber auch, dass selbst bei scheinbar
semantisch klaren Begriffen die gegenseitige Wahrnehmung reflektiert
und vermittelt werden miisse. Das zeigte sich z.B. bei der Unschérfe
der hochkaratigen Begriffe wie Orthopraxie, Subjekt und Kontext. Und
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was meinen wir, wenn wir von wissenschaftlicher Theologie oder von
theologischer Wissenschaftstheorie sprechen? Mit der Erfahrung des
Symposions im Riicken wurde nun fir den anstehenden Kongress ei-
ne prinzipielle Auseinandersetzung mit unserem Fach mit dem Leit-
thema: Praktische Theologie. Wissenschaft im Kontext” (also: wie
verstehen wir kontextuelle praktische Theologie?) vorbereitet.

Bevor ich nun einige Worte zur Dramaturgie und Innenarchitektur un-
serer Tagung verliere, scheint mir noch ein Hinweis auf die Situation
unseres Faches — gesellschaftlich wie universitétsintern — unerldss-
lich.

2

Die Rechenschaft liber unsere praktisch-theologische Arbeit muss
uns Uber den universitatsinternen Tellerrand hinausschauen lassen
und zwar auf die kirchlichen und gesellschaftlichen Situationen, mit
denen die Theologie als Wissenschaft zur Zeit konfrontiert ist. Die In-
formationen vom Fakultdtentag, die Diskussionen um die DFG-
(Deutsche Forschungsgemeinschatft)-Gutachterliste oder die Kriterien
der Férderungswirdigkeit der theologischen Projekte beim schweizeri-
schen Nationalfonds, die Mainzer Gesprache und die hochschulplane-
rischen Vorginge in der Bundesrepublik, in Osterreich und in der
Schweiz (Luzern!) verscharfen m.E. die Dringlichkeit der Aufgabe,
dass wir Pastoraltheologinnen und Pastoraltheclogen uns (iber unser
Fach und seine Zukunft im Gesamt der Theologie an der modernen
Universitat und im Blick auf seine Bedeutung fiir die Kirche Gedanken
machen.... und dies stets unter den gesellschaftlichen Bedingungen
der verschiedenen Kontexte. Das alles wissen wir zwar; aber die Si-
tuation hat sich m.E., wenn ich richtig sehe, massiv verscharft. Ob wir
Selbstbewusstsein und offensive Intellektualitdt genug haben, eine
Protagonistenrolle zu Gibernehmen?

Die Herausforderungen sind m.E. z.T. Uberfordernd wie interessant.
Wir kénnen uns heute nicht mehr nur sozusagen “kirchenfunktional”
begriinden, auch wenn die theologische Wissenschaft natirlich fir die
Ausbildung kirchlicher Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen in Pflicht ge-
nommen ist bzw. fiir die Gemeinden und fiir alle Christinnen und
Christen da ist und somit eine kritische und aufbauende Funktion in
Bezug zur faktischen Kirche hat. Aber wir miissen heute in verstérk-
tem Masse intellektuell und selbstbewusst die Relevanz der Theologie
als Wissenschaft politisch, gesellschaftlich und kulturell begriinden.
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Von ihrer Aufgabe an der Universitét her steht die Theologie im Dialog
mit den (ibrigen Wissenschaften. Theologen und Theologinnen gehd-
ren zur Scientific community und haben in diesem Kreis ihre Wissen-
schaft zur Geltung zu bringen, iibrigens auch zugunsten der anderen
Wissenschaftsbereiche. Aber auch die Theologie empfangt von ihnen
standig neue Impulse fiir ihre eigene Aufgabenwahrnehmung. Theo-
logie ist entscheidend auch auf Offentlichkeit verwiesen. Diese konsti-
tuiert und bildet Kontexte, in denen die Theologie ihren Standort und
Standpunkt kritisch reflektieren muss. Das bedeutet, dass die Theo-
logie gegeniiber den gesellschattlichen Trends der Oekonomisierung
des Lebens und des Diktats der wirtschaftlichen Rentabilitdt sich in
die kommunikative Verstandigung um Solidaritdt und neue Solidari-
tatsstrukturen einmischt. Ihre Aufgabe sind die kritisch-praktischen
Unterscheidungen (im Sinne der Unterscheidungen der Geister) in
Gesellschaft und Kirche. Zugleich muss die heutige Gesellschaft an-
gesichts des Agnostizismus und der vielfachen Deregulierungen auch
im ethischen und religiosen Bereich (wenn wir allein an die fundamen-
talistischen und esoterischen Strémungen denken) an einer Theologie
interessiert sein, die die religiésen Fragen an eine klare Semantik bin-
det. Ubrigens hat kein geringerer als der Prasident der Deutschen
Forschungsgemeinschaft, Prof. Wolfgang Friihwald, sinngemiss er-
klart, dass die rationalisierte und rationalisierende Moderne, die die
Universitét unserer Zeit beherrsche, véllig unfahig sei, eine zurei-
chende Antwort auf bedréngende und beunruhigende Probleme des
Lebens zu geben. Das dadurch entstandene Sinndefizit kann nicht
durch eine vage Religiositat iberwunden werden, sondern nur durch
eine rational gebundene Glaubenswissenschaft, die im wissenschaftli-
chen Dialog die Gegenwart des Géttlichen bewusst mache (Christ in
der Gegenwart 47, 12. Februar 1995, 56). Die Theologie muss somit
ihre Reflexion und kritischen Ressourcen mit einbringen, wenn es um
die Grundlagen eines politisch neu zu gestaltenden Miteinanders un-
serer Lander geht sowie um die gesellschaftlichen und insbesondere
Gkonomischen Prozesse, um die Beziehung zu den Massen der Ar-
men in der siidlichen Hemisphare und in unseren Landern sowie um
die Entwicklungen in Wissenschaft und Technik.

Die praktischen Theologen und Theologinnen diirfen nun die eigene
Einschétzung ihres Faches nicht von der z.T. mangelnden Wert-
schétzung seitens anderer Disziplinen abhdngig machen. Die nur
knapp genannten Herausforderungen forcieren die Frage nach der
Rolle und dem Selbstverstandnis der Praktischen Theologie im Kon-
zert und im Kreis der theologischen Disziplinen. — Schon Bekanntes
méchte ich deshalb in Erinnerung rufen. Sie wissen es so gut wie ich:
die wissenschaftlichen Materialien unseres Faches sind im Vergleich
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zu anderen Disziplinen nicht feinsduberlich aus der Literatur, aus
Kommentaren, Dokumenten, Handschriften und Bibliotheken zu ge-
winnen.

Der Praktischen Theologie kann es nicht nur um schon seit Jahr-
hunderten systematisierte oder friiher tausendfach verdaute Erfah-
rungen gehen, sondern auch um die Wahrnehmung und Reflexion von
unmittelbaren Erfahrungen. Darunter verstehen wir alles, “was der
Mensch wahrnimmt und Ubersieht, weiss und tut, wiinscht und erlei-
det, glaubt und bezweifelt, hofft und woran er verzweifelt, und dies
alles im interaktiven Sinn der Wirkung auf Personen und Kontexte und
der jeweiligen Riickwirkung des Umfeldes auf ihn” (So in etwa nach J.
Dewey, zit. bei O. Fuchs, Gotteserfahrung und Gottesfinsternis, in:
Pastoraltheologische Informationen 16 (1996) 25). In dem Sinn kann
eine handlungstheoretische Wissenschaft nie klinisch und von Wirk-
lichkeit desinfiziert vorgehen; vielmehr grdbt praktisch-theologische
Reflexion im Humus und damit auch (pardon!) im “Dreck” des Lebens.
Nebst dem Bezug zum “Buch des Lebens” (Bibel) ist fiir unser Fach
ebenso das Lesen im Buch des konkreten Lebens unverzichtbar. Ob
aus solcher Sicht die biblische Exegese und die Praktische Theologie
nicht doch die eigentlichen Hauptfacher der Theologie sind, zumal die
Bibel m.E. letztlich doch geronnene praktische Theologie, zu Texten
verdichtete praktische Theologie ist? — Zudem: wahrend die exegeti-
schen und historischen Disziplinen sich (iber die Quelle und ge-
schichtliche Kontinuitdt und die systematischen Féacher (iber die in-
haltliche Identitdt des Glaubens Rechenschaft geben, obliegt es der
Praktischen Theologie, den christlichen Glauben im Blick auf Handeln
und Praxiskontexte kritisch zu reflektieren. Die Praktische Theologie
hatte somit die zweifelsohne bemiihende Verpflichtung, das Gewissen
dafiir zu sein, dass ein Glaube ohne Tun kein Glaube ist und dass ei-
ne Theologie, die (bei aller Konzentration auf die geschichtliche Her-
kunft und inhaltliche Identitdt des Glaubens) das Handeln selber nicht
als ihre ureigene Dimension reflektierend ins Bewusstsein ruft, noch
gar nicht zu sich selbst gekommen ist. Damit sind wir wieder auf den
Kontext verwiesen, denn die Wirklichkeit ist nicht in globalen Zugriffen
erhéltlich, sondern stets nur in begrenzenden Bedingungen und in
einzelnen Schritten.

3 Zum “Design” des Kongresses
Schon das Thema zeigt an, dass es diesmal wohl im Unterschied zum

vorangehenden Kongress und zum Herbstsymposion 1996 die Frage
nach der Wissenschaftlichkeit an der Kontextualitdt der Praktischen
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Theologie orientiert. Es ist zu wiinschen, dass auf wissenschaftlichem
Reflexionsniveau dariiber debattiert wird, was praktische Theologin-
nen und Theologen konzeptionell und methodisch tun. Naherhin steht
die Frage im Raum, welche explizite und implizite Bedeutung die ge-
sellschaftlich-6konomischen und individuell-biographischen Lebens-
verhaltnisse fiir die wissenschattliche praktische Theologie haben.

Als Kontexte oder als exemplarische Lebenswelten fiir die Refor-
mulierung unseres Faches wurden zur Hauptsache die Feministische
Theologie, der Sozialbereich und der kirchliche Alltagskontext ge-
nannt. Die Diskussion mit solchen ausgewahlten Bezugskontexten
soll in der Perspektive erfolgen, was sich daraus fiir das wissen-
schaftstheoretische Verstandnis der praktisch-theologischen Arbeit
ergebe.

Ein kleiner Zwischenruf sei mir erlaubt. Ein Missverstandnis kénnte
dahin gehen, dass es bei unserem Thema sich um eine rein universi-
tar fach-spezifische Sonderproblematik handle. Aber gerade die Prak-
tische Theologie, die per definitionem Theorie und Praxis verbinden
will, darf die Spannung zwischen beiden Polen nicht dadurch abrea-
gieren, dass die Flucht entweder in den elfenbeinernen Turm rein
theoretischer Erérterungen angetreten wird, oder in einen satten Prag-
matismus, der gegeniiber seinen Bedingungen und Absichten blind
wird. Die “idealen” praktischen Theologinnen und Theologen (wenn es
so etwas geben sollte) waren somit die kritisch und theologisch re-
flektiert Handelnden. Deshalb bin ich um unseres Themas willen heil-
froh, dass bei unserer Konferenz und in unserem Verein die verschie-
denen Ebenen oder Kontexte zwischen Theorie und Praxis zu finden
sind.

Beziiglich der Dramaturgie unserer Tagung ist zunichst vorgesehen,
dass unser Kollege Norbert Mette (Miinster-Paderborn) uns mit Hypo-
thesen zum Werdegang unserer Fragestellung fiir das Thema an-
warmt. Es geht um die Frage, was die Praktische Theologie bewogen
hat, sich kontextuell zu verstehen, also um eine problemgeschichtli-
che Hinfiihrung. Warum fahren wir auf den so modisch gewordenen
Begriff ab? Achten wir wirklich auf Kontexte in unserer praktisch-
theologischen Arbeit oder schnuppern wir nur, was uns einfach so
zuféllt oder unserem subjektiven Gusto schmeckt? Verhandeln wir
wirklich die heissen Themen der Menschen und unserer Gesellschaft?
Oder dominiert auch bei uns eine bestimmte Ideologie oder Sichtwei-
se der Praktischen Theologie? Und wenn Kontext ein pluralistischer
Begriff ist, wie ist es dann mit der Toleranz und mit der gegenseitigen
Hermeneutik? Oder gibt es Pluralitdtsgrenzen? Was wéren eventuell
die Kriterien?

11
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Frau Christine Schaumberger (Kassel) wird in einem zweiten Schritt
ein Grundlagenreferat halten zur Frage, was wir meinen, wenn wir von
kontextueller Theologie sprechen. Mit dieser Einladung verbanden wir
auch die Erwartung, dass ihr eigener Erfahrungshintergrund von der
feministischen Theologie her deutlich wird, eine Basis, die die Kontex-
tualitdt der Theologie wissenschaftstheoretisch entscheidend zu ent-
decken half.

Im Anschluss daran diirfen wir uns auf den Weg von vier Ent-
stehungsorten kontextueller Praktischer Theologie mitnehmen lassen.
Angezielt ist die Reflexion exemplarischer Lebensbereiche, die die
Kontextrelevanz des Theologietreibens deutlich machen und verste-
hen helfen; also: wie wird aus dem konkreten Erleben Theologie ent-
wickelt? Die vier Entstehungsorte (Dialog zwischen Prakterinnen im
Kontext der kid und Theologinnen; Erfahrungen und Reflexionen von
Frauen; soziale Arbeit als theologiegenerativer Ort; Behinderung als
Entstehungsort kontextueller Praktischer Theologie) kénnen Sie im
einzelnen dem Programm entnehmen. Fiir diesen Part unseres Kon-
gresses konnten wir Christel Voss-Goldstein, Veronika Priiller-
Jagenteufel, Rainer Krockauer und Ulrich Bach gewinnen.

In der anschliessenden Arbeit in vier Gruppen soll dem Anliegen des
Kongresses entsprechend die Message vermittelt werden, dass alle
Theologie perspektivisch und abhangig vom Wechselspiel vieler Fak-
toren und Einflisse angelegt ist. Es soll nach meinem Kontext, nach
meinem Berufsfeld und nach meinen Interessen (auch im Blick auf
den Kongressverlauf) gefragt werden. Es geht somit in dieser Phase
nicht um die intellektuelle Zahmung unserer wissenschaftlichen Be-
grifflichkeit, sondern um die eigene Wahrnehmungsfahigkeit bezliglich
unseres Zugangs zur Wirklichkeit iber die disparaten Details unseres
jeweiligen Kontextes. Inwiefern erlebe ich meinen Kontext als theolo-
giegenerierend?

Daran anschlieBend soll der rote Faden auf die Praxis und Methode
der praktisch-theologischen Theoriebildung hin zugespitzt werden.
Befindet sich unser Fach an der Universitdat im unzuganglichen Ag-
gregatzustand gegeniiber den Zumutungen des Kontextes? Ottmar
Fuchs wird in seinem Referat Impulse geben, wie sich die universitédre
Praktische Theologie verdndert, wenn sie sich kontextuell ausrichtet.
Diese Impulse sind gedacht als Scharnierstelle zu unserem eigenen
wissenschaftlichen Betrieb. Eine sich anschliessende Podiumsdiskus-
sion will diesen Aspekt von verschiedenen Kontexten oder Lebenswel-
ten her angehen, damit die Vielfalt und kontrastreiche Buntheit prakti-
scher Theologien auf den Tisch der Diskussion kommen.
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Damit es nicht bei einer begrifflich-distanzierten Betrachtungsweise
bleibt, sollen die Impulse und Anstésse in die eigene Lebens- und Be-
rufspraxis geerdet und von dorther reflektiert werden. Wir hoffen, dass
dadurch die heimlichen Schismen, die uns immer wieder Miihe ma-
chen, z.T. iiberwunden werden kénnen bzw. bewusster werden, wo-
nach die akademische praktische Theologie die Theorie produziert,
wahrend die anderen handeln und werken, oder als ob wir die Pro-
bleme IGsten, die andere haben.

Wenn der Kongress in die Finalrunde geht, wird Kollege Wolfgang
Beinert (Regensburg) als Systematiker aufweisen, dass Kontextualitat
die innere Fragestruktur der Theologie liberhaupt ausmacht. — In ei-
ner offenen Schlussdiskussion soll die Piste geebnet werden, um
mental den Weg vom hohen Olymp wissenschaftlich-persénlicher Re-
flexion in die Niederungen unseres beruflichen und universitaren All-
tags anzutreten. Mit welchen Fragen und Eindriicken gehe ich weg?
Wo liegen fiir mich offene Fragen?

Eine unverzichtbare Dimension sind flir unsere Kongresse die Got-
tesdienste. Allerdings wurden die Gottesdienste zunehmend zum
Problem, wie manche wissen; sie wurden z.T. zu “mastig” oder sym-
boliiberladen und waren méannlich gepragt. ... und dies, obwohl im
voraus sehr viel Zeit und Engagement in die Vorbereitung investiert
worden sind. Fiir diesmal ist vorgesehen, dass sich die Kongress-
liturgie aus dem Tagungsverlauf entwickelt (also sozusagen kontex-
tuell). Dafiir méchten wir noch heute Abend eine kleine ad-hoc-
Gruppe bilden. — Im Anschluss an die Liturgie folgt ein ganz anderes
Genre des Miteinanders: Der Schauspieler des E.T.A. Hoffman-
Theaters in Bamberg, Jan Burdinski, wird interessante und freche
Texte rezitieren.

Vor uns liegt ein Kongress, dessen Gelingen nun in die Hande von
uns allen gelegt ist. Bei allem Kongressaufwand und bei aller themati-
schen Konzentration hoffe ich auch auf Chancen und Zeitrdume fiir
Begegnungen. Denn ich freue mich liber alle, die ich hier kennenler-
nen oder wiedersehen darf, auch wenn ich einige vermisse. Ander-
seits wissen wir auch niichtern darum, dass es auch nur ein Kongress
ist. Viel ware m.E. schon gewonnen, wenn es uns geldnge, ihn als ei-
nen Durchlauferhitzer zu gestalten und zu erleben, bei dem uns und
mir klarer und bewusster wiirde, was ich antworte auf die Frage: “Was
treibt ihr eigentlich, wenn ihr praktische Theologie macht?”
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 15-30

Norbert Mette

Was hat die Praktische Theologie dazu gefiihrt, kon-
textuell sein zu wollen?

1 Einfiihrende Bemerkungen

Die Kollegen aus den theologischen Nachbardisziplinen — bewufBt
verwende ich hier ausschlieBlich die mannliche Form, und daB damit
nur eine bestimmte Gruppe von Kollegen gemeint ist, sei ebenfalls ei-
gens vermerkt —, die fiir die Praktische Theologie bestenfalls einen
verdchtlichen Seitenblick (brig haben, diirften sich in dieser ihrer Ein-
schéatzung dieses Faches mit Blick auf die Thematik dieses Kongres-
ses ein weiteres Mal bestatigt flihlen: Da sehe man es ja wieder ein-
mal mehr, daB die Praktische Theologie nichts anderes zu tun habe,
als den auch in der Theologie sich sténdig abwechselnden und ent-
sprechend kurzlebigen Modethemen hinterherzulaufen — typisches
Symptom eines mangelnden SelbstbewuBtseins. Gierig jage sie wie
gehabt allem nach, was die eigene Akiualitat und Reputation heraus-
zustreichen verspreche: angefangen etwa bei Schlagworten wie
~Emanzipation“ und ,ideale Kommunikationsgemeinschaft“ bis hin zu
.Erlebnisgesellschaft* und ,Postmoderne”. Nun sei eben ‘'mal ,Kon-
text” dran. Aber soviel sei gewil3: das Karussell der Modethemen wer-
de sich weiter drehen.

Bevor die Praktische Theologie solche ihr sattsam bekannten Vorwtir-
fe vorzugsweise aus den Reihen der sich immer noch als die eigentli-
chen Theologen diinkenden Systematiker zuriickweist oder ihnen das
zuteil werden 1aB8t, was sie verdient haben, ndmlich keine Beachtung,
sollte sie wenigstens einen Augenblick lang selbstkritisch tber ihren
moglichen Wahrheitsgehalt nachdenken. Um es provokativ zu formu-
lieren: LBt man vor allem die Debatten der letzten zwanzig Jahre in-
nerhalb der Praktischen Theologie Revue passieren, hat es da nicht
alle méglichen programmatischen konzeptionellen Entwiirfe gegeben,
gewissermaBen einen Paradigmenwechsel — was auch immer das
sein mag — nach oder sogar neben dem anderen? Aber was ist von
diesen groBen Scheinen eigentlich in die dringend benétigten kleinen
Miinzen umgewechselt worden? MuB man nicht niichtern feststellen,
daB das Alltagsgeschéft der Praktischen Theologie, die Beschéftigung
eben mit dem, was die in der kirchlichen Praxis Tatigen an Problemen
haben, weitgehend fernab von der Theoriediskussion betrieben wurde
und wird, eher intuitiv-pragmatisch, wenn nicht gar ,hausbacken?
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Nun wire es, so meine ich, wiederum eine kurzschliissige Reaktion,
wirde die gesamte Kollegenschaft — vielleicht mit ein paar Ausnah-
men — sich aufgrund solcher kritischen Selbstbezichtigungen aus den
eigenen Reihen reumiitig an die Brust klopfen und litaneiartig mur-
meln: ,Ja, so ist es; mit einer systematisch-theoretischen Stringenz ist
es bei uns wabhrlich nicht zum Besten bestellt!* Mit einem solchen
Eingestadndnis eigenen Versagens wiirden die hier ins Auge gefaBten
Systematiker lediglich ein weiteres Mal in ihrem Diinkel bestétigt, die
Praktische Theologie sei allenfalls die zweite oder dritte Garnitur in
der Theologie; hier tummelten sich eben die Leute, die nicht das Zeug
hatten, sich in den héheren Gefilden der Theologie zu bewegen, die
also — um es nicht langer zu beschonigen — schlicht und einfach
diimmer seien.

Mit der sicher nicht uninteressanten und, wenn schon, dann konse-
quent empirisch anzugehenden Frage, ob es innerhalb der Theologie
eine signifikante Zuordnung von Disziplin und Intelligenzquotienten
geht, mag sich beschétftigen, wer will. Fir entscheidender halte ich ei-
ne andere: Angenommen, es trifft zu, daB es sich die Praktische
Theologie mit einer systematischen Stringenz und Geschlossenheit
inrer theoretischen Bemiihungen ziemlich schwer getan hat und es
immer noch tut, kann das nicht auch mit dem Gegenstandsbereich
zusammenhangen, um den es der Praktischen Theologie in besonde-
rer Weise geht, also der Praxis — wie auch immer sie naherhin einge-
grenzt und bestimmt werden mag? DaB méglicherweise dieser spezi-
fische Gegenstandsbereich zu diffus und zu spréde ist, um sich in ei-
nen vorgegebenen theoretischen Referenzrahmen einfangen zu las-
sen? DaB diese wie auch immer genauer eingegrenzte Praxis es ist,
die der Praktischen Theologie auf spezifische Weise zu denken gibt?
So gesehen ist ihre vermeintliche systematische Schwéche — was
immer Systematik heiBt — geradezu ein Qualitatsbeweis. So zeigt die
Praktische Theologie namlich, daB sie sich immer wieder auf die Pra-
xis einzulassen bemiiht war und ist. Das ,Hinterherlaufen® ist ein G-
tesiegel dafiir, mit welcher Ernsthaftigkeit sie an ihrem Anliegen fest-
hélt.

Damit gewinnt auch die Thematik dieses Kongresses ,Praktische
Theologie: Wissenschaft im Kontext eine ernsthaftere Bedeutung als
die eines bloBen Modegags. Es sind die in den letzten Jahren ver-
schiedentlich aufgekommenen theologischen Bewegungen, die sich
unter der Sammelbezeichnung ,kontextuelle Theologien“ zusammen-
fassen lassen und sich ausdrticklich als solche begreifen — was dar-
unter ndherhin zu verstehen ist, wird an spéterer Stelle noch ausfiihr-
licher darzulegen sein -, von denen eine eminente Herausforderung
an die hiesige Praktische Theologie ausgeht. Allein das Selbstver-
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stéandnis der kontextuellen Theologien, ihrerseits praktische Theologi-
en zu sein, deutet auf maégliche Affinitdten hin und legt es nahe, in ei-
nen engeren Austausch mit ihnen zu kommen. Vielleicht fiihren die
Begegnung und die Auseinandersetzung der hiesigen Praktischen
Theologien mit den kontextuellen Theologien dazu, daB sie besser zu
begreifen und auch adaquater damit umzugehen lernt, was sie immer
schon wollte, aber ihr in dieser Weise noch nicht reflex geworden ist.

Mit diesen Bemerkungen mdéchte ich lediglich ein mégliches Ergebnis
dieses Kongresses andeuten; vorwegnehmen kann ich es natiirlich
nicht. Dartiber wird abschlieBend zu entscheiden sein. Ebenso wie
dariiber, ob die folgenden Uberlegungen als kontextuell charakterisiert
werden diirfen.

Mit diesem Referat méchte ich jedenfalls einige Weichen in die gera-
de angedeutete Richtung stellen. Die Frage ,Was hat die Praktische
Theologie dazu gefiihrt, kontextuell sein zu wollen?“, die die Regie
des Kongresses im Sinne einer Standortvergewisserung sinnvoller-
weise zu seinem Beginn verhandelt wissen mdchte, greife ich so auf,
daB ich in einer kurzen Erinnerung an die Griinde, die zur Einrichtung
der Praktischen Theologie als Universitatsdisziplin gefilihrt habe, deut-
lich zu machen versuche, daB und inwiefern das wesentlich mit dem
Bestreben zusammenhéngt, die Theologie wieder stéarker kontextuell
werden zu lassen. Dabei bin ich mir bewuBt, daB ein solcher Rekon-
struktionsversuch seinerseits geleitet ist von einem ProblembewuBt-
sein, das sich allererst den kontextuellen Theologien verdankt. DaB
die Praktische Theologie seit ihren Anfdngen schon allein von ihrer
Aufgabenstellung her stark kontextuell ausgerichtet war, dies sich
aber nicht selbst eingestehen konnte und ihr sogar von anderen Dis-
ziplinen her gar als defizitar vorgehalten wurde, hangt mit dem lange
Zeit vorherrschenden und auch in unseren Tagen noch langst nicht
ausgeraumten Verstandnis von Theologie als einer zeitungebundenen
und universell giiltigen Wissenschaft von der géttlichen Wahrheit zu-
sammen. Erst die Ablosung von diesem Theologiebegriff, wie sie ka-
tholischerseits bereits einige Zeit vorher vorsichtig eingesetzt hatte,
bis sie auf dem letzten Konzil auch lehramtlicherseits promulgiert
worden ist, verbunden mit einer starkeren Einbeziehung sozial-, kul-
tur- und humanwissenschaftlicher Theorien und Methoden, brachte
die Praktische Theologie dazu, expliziter sich ihres eigenen Kontextes
zu vergewissern. Wie das derzeit geschieht, soll an einigen ausge-
wihlten und unterschiedlich ansetzenden Konzeptionen aufgezeigt
werden. Ob und inwieweit damit bereits von Praktischer Theologie als
kontextueller Theologie die Rede sein kann, kann erst entschieden
werden, wenn klarer geworden ist, was Ansatz und Status einer kon-
textuellen Theologie kennzeichnen. Mit einigen Hinweisen dazu und
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sich daraus ergebenden Wertungen bzw. Problemiiberhdngen auf das
hiesige Praktische-Theologie-Treiben mochte ich das Referat be-
schlieBen. Wenn damit zugleich eine Briicke zu dem Referat von
Christine Schaumberger am morgigen Vormittag geschlagen wird,
wird damit hoffentlich ein biBchen der Logik und Didaktik dieses Kon-
gresses entsprochen, wie sie sich seine Planerinnen und Planer ge-
dacht haben.

2 Ist die Praktische Theologie ,eigentlich“ eine kontextuelle
Theologie?

Seinen instruktiven Ubersichtsartikel liber die Entwicklung und derzei-
tige Situation der Praktischen Theologie in Frankreich leitet Gilbert
Adler, Kollege an der StraBburger katholisch-theologischen Fakultét,
mit der Bemerkung ein, er lege damit zugleich ein Beispiel flir Kontex-
tualitdt und die damit verbundenen sich verandernden Vorstellungen
innerhalb der Theologie vor.! Wie kaum fiir eine andere theologische
Disziplin gelte fiir die Praktische Theologie, daB ihre Entwicklung und
ihr Ansatz zureichend nur nachvollzogen werden kdnnten, wenn sie in
ihrem jeweiligen gesellschaftlichen, kirchlichen und theologischen
Kontext verortet wiirden. Nur vor diesem Hintergrund kénnten die
vielen Veranderungen, die diese Disziplin in ihrer relativ kurzen Ge-
schichte durchgemacht habe, verstandlich werden. Es sind jeweils,
wie Adler aufzeigt, neue Herausforderungen — sei es aufgrund des
tiefgreifenden und andauernden sozialen und kulturellen Wandels in-
folge des Modernisierungsprozesses, sei es aufgrund von in anderen
Wissenschaften gewonnenen und fiir das kirchliche Handeln belang-
vollen Einsichten —, auf die gerade die praktisch-theologische Reflexi-
on einzugehen sich veranlaBt sieht. Hinzukomme, daB in Frankreich
bis heute die Praktische Theologie langst nicht so fest in den theologi-
schen Fakultdten bzw. Seminaren etabliert sei wie im deutschsprachi-
gen Raum. Wesentliche AnstéBe fiir so etwas wie eine eigensténdige
praktisch-theologische Reflexion seien aus der kirchlichen Praxis ge-
kommen, wo die dort Tétigen die Erfahrung hitten machen missen,
daB sie mit der studierten Theologie nichts mehr ausrichten kénnten
und darum von sich aus nach méglichen neuen Wegen Ausschau ge-
halten hétten — im engsten Konnex von praktischer Erprobung und
wissenschaftlicher Reflexion. Auf diese Weise sei ihre kontextuelle

' Vgl. G. Adler, Von der Pastoraltheologie zu einer Theologie der christlichen Praxis, in:
IJPT 2 (1998) Heft 1.
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Anbindung geradezu zu einem Spezifikum dieser neuen Art, Theolo-
gie zu treiben, geworden.

Als Universitétsdisziplin im deutschsprachigen Raum seit nunmehr gut
200 Jahren fest installiert hat die Praktische Theologie hier sicherlich
einen anderen und vor allem von der Literatur her offener zu Tage lie-
genden Verlauf genommen. Gleichwohl ist bemerkenswert, wie neue-
re Geschichtsschreibungen dieser Disziplin im einzelnen herausgear-
beitet haben?, daB auch hier die Praktische Theologie in ihren ver-
schiedenen Phasen jeweils gewissermaBen ein Reflex ihrer Zeit ist. In
den verschiedenen Lehrbiichern der einzelnen Epochen kann man
verfolgen, wie sehr das jeweils gdangige Denken in Kirche und Gesell-
schaft diese Disziplin zumindest untergriindig gepragt hat, selbst wo
sie dem entgegenzusteuern versucht hat.

Zugespitzt kdnnte man sagen, daB eine so verstandene Kontextualitat
zur Konstitutionsbedingung fiir die Praktische Theologie als eigen-
standiger theologischer Disziplin Gberhaupt geworden ist. Um mich
nicht selbst zu zitieren, erlaube ich mir, als Erlduterung dazu einen
Abschnitt aus der einschlagigen Untersuchung des Kollegen Walter
Flrst vorzutragen: ,Die geschichtliche Konstituierung der
Pr(aktischen) Th(eologie) ... als eigenstdndiger theologischer Schul-
disziplin ist das theoretische Produkt eines praktischen Verinde-
rungsprozesses im Verhdltnis von Christentum und Gesellschaft. Die
herkdmmliche soziale Verfassung des Christentums als gesamtge-
sellschaftliche Institution letzter Sinngebung ... war aufgrund tiefgrei-
fender sozialer Verdnderungen (fortschreitende Ausdifferenzierung
der verschiedenen Lebensbereiche; Pluralisierung der Sinnwelten) in
die Krise geraten. Dies lieB zugleich den traditionellen gesellschaftli-
chen Praxisbezug der Theologie problematisch werden. Hatte die In-
fragestellung der ethischen Praxis des Christentums im Rahmen des
sozio-kulturellen Wandels bereits im 17. Jahrhundert die Einrichtung
der Moraltheologie als selbstandiges Fach notwendig gemacht, so
verlangte nun die Problematisierung seiner sozialen Verfassung die
Einrichtung einer Disziplin, welche die kirchliche Tradierung des Chri-

2 vgl. zum folgenden vor allem B. Ahlers, Die Unterscheidung von Theologie und Reli-
gion. Ein Beitrag zur Vorgeschichte der Praktischen Theologie im 18. Jahrhundert,
Giitersloh 1980; V. Drehsen, Neuzeitliche Konstitutionsbedingungen der Praktischen
Theologie. Aspekte der theologischen Wende zur sozialkulturellen Lebenswelt christ-
licher Religion, Giitersloh 1988; W. Flirst, Praktisch-theologische Urteilskraft, Ziirich-
Einsiedeln-Kéin 1986; N. Mette, Theorie der Praxis, Diisseldorf 1978. = Mit Blick auf
die Geschichte lassen sich auch die Gefahren eines allzu kritiklosen Kontextbezuges
ausmachen (man denke etwa an die Rolle, die der Pastoraltheologie im Kontext des
aufgeklérten Absolutismus zugedacht war und der sie auch getreulich nachkam, oder
etwa an pastoraltheologische Konzepte in der Zeit vor und im Nationalsozialismus).
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stentums durch Vermittlung des Glaubens mit dem personalen und
gesellschaftlichen Leben unter den nunmehr gednderten Bedingungen
(némlich auf der Basis der nun partikular gewordenen, sich selbstan-
dig durchorganisierenden Kirche) sichern und wissenschattlich orien-
tieren konnte. lhr fiel also die Aufgabe zu, den geféhrdeten gesell-
schaftlichen Praxisbezug des Christentums der neuen Situation ent-
sprechend zu organisieren und damit zugleich Uberhaupt den Praxis-
bezug der Theologie als Wissenschaft auf eine neue Basis zu stellen
und fiir die Zukunft zu gewéhrleisten.“® Wie ndherhin das dann in der
weiteren Geschichte dieser Disziplin in enger Anbindung an die gege-
benen gesellschatftlichen und kirchlichen Verhdltnisse geschah, wobei
Reformimpulse und restaurativ orientierte Konzepte sich wechselseitig
abldsten, kann in den weiteren Ausflihrungen von Fiirst nachgelesen
werden, so daB Interessierte darauf verwiesen seien.

Ubrigens lassen sich fiir die Institutionalisierung und die Entwicklung
der Praktischen Theologie im protestantischen Raum &hnliche Fest-
stellungen treffen. So vermerkt mit Blick auf die Anfange dieser Dis-
ziplin dort Dietrich Rdéssler: ,Die P(raktische) T(heologie) ist in der
Neuzeit entstanden, u(nd) zw(ar) aus dem Interesse, das die Praxis
des kirchl(ichen) Lebens und Handelns zu fordern begann, weil sie
sich nicht mehr problemlos von selbst verstand. Zum theol(ogischen)
Thema wurde die P(raktische) T(heologie) im gleichen Zusammen-
hang dadurch, daB hier Religion (die jeder hat) und Theologie (die
dem Pfarrer eigen sein soll) auseinandertraten und unterschieden
wurden: Thema der Theologie wurde die Religion und mit ihr die Auf-
gaben und Probleme ihrer Praxis. Diese Entwicklung hatte schon im
Pietismus begonnen und fand in der Aufklarung bes{onders) deutli-
chen Ausdruck... Freilich haben weder Pietismus noch Aufklarung ei-
nen Begriff der Theologie hervorgebracht, der diese Entwicklungen
zusammengefaBt und eine authentische Losung der Probleme gebo-
ten hatte. Da aber unibersehbar wurde, daB das Handeln der Kirche
dem einzelnen Pfarrer nicht mehr schlechthin objektiv vorgegeben,
sondern in hohem MaRe von ihm mitgeleistet und -verantwortet wer-
den muBte, gewannen mit der Ausbreitung des Pietismus und dann
der theol(ogischen) Aufklarung die praktischen Fragen des
kirchl(ichen) Lebens und der pastoralen Arbeit immer mehr an Auf-
merksamkeit.“4 Es entstand eine Fiille eigenen pastoralen oder kate-
chetischen Schrifttums, was nicht unerheblich schlieBlich die Etablie-
rung einer eigenstandigen Praktischen Theologie im Theologiestudi-

3 W. Fiirst, a.a.0., 381f.

4 D. Réssler, Praktische Theologie. 1. Die Entwicklung der evangelischen PT in
Deutschland, in: EKL 3, Géttingen 19923, 1290-1295, hier: 1291.

20



N.METTE KONTEXTUALITAT DER PRAKTISCHEN THEOLOGIE

um durch Schleiermacher beglinstigte. Auch fiir die weitere Entwick-
lung dieser Disziplin im protestantischen Raum ist der enge Kontext-
bezug sowohl in theoretischer als auch in praktischer Hinsicht insge-
samt charakteristisch.

3 Unter der Vorherrschaft einer sich kontextlos verstehenden
Theologie

Wenn die hier dargelegte Rekonstruktion der Anfange der Praktischen
Theologie und ihres weiteren Werdeganges zutreffend ist, drangt sich
unwillkiirlich die Frage auf, warum diese Disziplin nicht tat, was von
ihrem spezifischen Ansatz her nahegelegen hétte, ndmlich sich aus-
driicklich als kontextuelle Theologie zu definieren. DaB das nicht er-
folgte, ist zumindest fiir den katholischen Raum nach meinem Dafiir-
halten darauf zuriickzufiihren, daB das angesichts des Uberkomme-
nen und bis weit in dieses Jahrhundert hinein vorherrschenden Theo-
logieverstandnisses, das bekanntlich stark normativ-dogmatisch und
teilweise zusatzlich kanonistisch gepragt war, ein aussichtsloses Un-
terfangen gewesen ware, wenn so etwas Uberhaupt von ihr selbst her
fiir denkbar gehalten worden wiére.5 Wie sehr dieses Theologiever-
stdndnis der jungen praktisch-theologischen Disziplin zu schaffen
machte, zeigt sich allein daran, daB und wie sehr sie immer erneut
damit beschéftigt war, sich als eigenstdndige und gleichberechtigte
Disziplin im theologischen Fécherkanon zu behaupten und so von ih-
rer Geringschatzung als ,Anwendungswissenschaft® loszukommen.
Vielleicht hdtte es von der Aufklarungstheologie her und spéater im
Kontext der Tilbinger Schule verheiBungsvolle Ansétze in Richtung
eines kontextuellen Theologie-Verstandnisses gegeben. Es sei nur
daran erinnert, wie vehement etwa Johann Baptist Hirscher fiir eine
zeitgemadBe Reform der Kirche gekdmpft hatte. Aber diese Ansdtze
konnten sich nicht durchsetzen. Langer als ein Jahrhundert regierte
im wahrsten Sinne des Wortes in der katholischen Kirche das Denk-
system der Neuscholastik. Von seinem extrinsezistischen Offenba-
rungsverstandnis her eriibrigte sich jegliche Reflexion sowohl auf den
geschichtlichen und gesellschaftlichen Kontext als auch auf etwaige
biographisch-individuelle Bedingungen von Theologie und Kirche hin.
Wo das versucht wurde, wurde sofort das Verdikt des ,Modernismus*
ausgesprochen.

Gerade im praktisch-theologischen Bereich wurde das Ungeniigen
des neuscholastischen Systems, wenn es galt, Menschen den Glau-

5 vgl. N. Mette, a.a.0., 19-75.
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ben nahezubringen, immer wieder wahrgenommen. Und es gab dar-
um immer wieder Bemiihungen, sich aus dem starren Korsett dieser
Theologie zu l6sen. In der Katechetik geschah das etwa zu Beginn
dieses Jahrhunderts in Form des Versuches, wenigstens methodisch
der Situation der Kinder starker Rechnung zu tragen. Noch weiter ging
die sog. ,Innsbrucker Schule®, die in den dreiBiger Jahren daranging,
neben der neuscholastisch ausgerichteten wissenschaftlichen Theo-
logie eine eigene ,kerygmatische Theologie“ zu konzipieren, die der
konkreten Verkiindigungspraxis dienen sollte. Beide Male blieb aber
der Anspruch der Neuscholastik, die ,eigentliche“ Theologie zu sein,
unangefochten. Ich meine, daB ein Stlick weit diese Denktradition in
Rahners Differenzierung zwischen ,essentieller und ,existenzieller
Ekklesiologie noch fortwirkt. Das epochale Verdienst dieses Theolo-
gen, mit der sog. ,anthropologischen Wende“ der Theologie auch im
katholischen Raum ganz neue theoretische und praktische Perspekti-
ven eréffnet zu haben, wird mit einer solchen Feststellung in keiner
Weise geschmalert. Im Gegenteil, daB sich die katholische Theologie
ihres unabdingbaren Kontextbezugs bewuBt wurde, ist wesentlich ihm
zu verdanken. In seinen letzten Verdffentlichungen findet sich sogar
das Stichwort ,europédische Theologie* — weit vorausschauend und
lange vor Griindung der sich so nennenden Gesellschaft.®

4 Das Verstéandnis von Kontextualitdt in der aktuellen
(katholischen) praktisch-theologischen Diskussion

An dieser Stelle erlaube ich mir einen Sprung, einen Sprung von der
Geschichte der Praktischen Theologie in ihre Gegenwart hinein. Statt
ein weiteres Mal die beachtliche Entwicklung zu rekapitulieren, die die
Praktische Theologie im katholischen Raum seit dem letzten Konzil
genommen hat und wie sie sich dabei ihres Kontextbezuges immer
deutlicher bewuBt wurde und ihm bis in ihre Methodologie hinein
Rechnung zu tragen versuchte, méchte ich im folgenden jeweils
knapp anhand ausgewahlter neuerer Ansatze darstellen, wie — unter-
schiedlich — die ausdriicklich beanspruchte Kontextualitdt verstanden
und angegangen wird.

4.1  Modernisierung als Kontext

Der Titel ,Kontextuelle Ekklesiologie* steht gleichsam programmatisch
fir den Ansatz Praktischer Theologie, wie er von Johannes A. van der

8 Vgl. K. Rahner, Aspekte europaischer Theologie, in: Schriften XV, 84-103; vgl. auch
entsprechende Beitrdge in Schriften XVI.
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Ven in den letzten Jahren konzipiert worden ist und in einer Fiille von
Untersuchungen mittlerweile auf eindrucksvolle Weise seine Bewih-
rung gefunden hat.” Ausgangspunkt bildet fiir ihn die Einsicht, daB
das Objekt der Praktischen Theologie nicht nur die Praxis des
,Pastors“ und nicht nur die Praxis der Kirche sein kann, sondern daB
diese in den umfassenderen Kontext der je gegebenen Gesellschaft
hineingestellt werden miissen. Entsprechend wird in der genannten
Studie die Ekklesiologie — von van der Ven definiert sie als
.Beschreibung und Erklarung der Kirche unter dem Aspekt ihrer Zu-
kunft in der Perspektive des Evangeliums* & — in und aus dem Kon-
text der modernen Gesellschaft entwickelt®. Welche Implikationen und
Konsequenzen bringt der ProzeB der Modernisierung fiir das Ver-
sténdnis und die Praxis von Kirche mit sich? So kénnte man das Er-
kenntnisinteresse umschreiben, das van der Ven in seiner ekklesiolo-
gischen Reflexion leitet. Er ist sich dabei bewuBt, daB eine solche
Ekklesiologie eine beschrankte Reichweite hat. Sie hat eben Gesell-
schaften im Blick, die von dem ModernisierungsprozeB erfaBt worden
sind, vorrangig im Westen der nérdlichen Hemisphire. Anderswo —
etwa im Kontext der lateinamerikanischen Befreiungstheologie — ent-
wickelte Ekklesiologien nimmt van der Ven zur Kenntnis und weiB sich
von ihnen durchaus inspiriert. Aber er halt es fiir kurzschlissig, sie in
den Kontext der modernen Gesellschaft einfach libertragen oder gar
kopieren zu wollen. Sie fordern vielmehr dazu heraus, alle Anstren-
gungen zu unternehmen, um eine ,Ekklesiologie im westlichen Kon-
text" auszuarbeiten.

Eine diesem Postulat und Prinzip der ,Kontextualitat* Rechnung tra-
gende praktisch-theologische Methodik hat van der Ven unter dem
Stichwort ,empirische Theologie* konzipiert. Der so umschriebene
methodologische Ansatz, der Empirie und Hermeneutik miteinander
kombiniert, wobei die Semiotik als beide verbindende Klammer dient,
soll verhindern, daB sich die Theologie in abstrakten Spekulationen
verliert, sondern sich vielmehr der konkret gegebenen Manifestatio-
nen des Glaubens vergewissert — nicht um diese bloB zu konservie-
ren, sondern um maégliche und mit Blick auf den gegebenen Kontext
nétige Transformationsprozesse in der Kirche und als Kirche verant-
wortlich begleiten zu kénnen.

i Vgl. J.A. van der Ven, Kontextuelle Ekklesiologie, Diisseldorf 1995; ders., Entwurf ei-
ner empirischen Theologie, Kampen - Weinheim 1990.

& J.A.van der Ven, Kontextuelle Ekklesiologie, a.a.0., 10.
9 Vgl ebd.
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4.2 Lebensgeschichte als Kontext

Theologie, die dazu beitragen will, ihren Zeitgenossen die traditionelle
Rede von Gott und den damit méglicherweise verbundenen Glauben
an ihn plausibel zu machen, darf sich nicht darauf beschranken, diese
als Adressaten bzw. Adressatinnen ihrer Reflexion zu begreifen. Son-
dern sie hat sie als ihren eigene Ausgangspunkt und als ihre Er-
kenntnisquelle ernstzunehmen. Genau so wichtig wie die historischen
Dokumente, in denen individuelle oder gemeinschatftliche Erfahrungen
Gottes festgehalten worden sind uns tradiert werden, sind fiir die
Theologie die ,living documents®, also die Begegnung mit Menschen,
die ihre Erfahrungen mit den Spuren Gottes in ihrer Lebenswirklichkeit
bezeugen. Und dabei sind nicht nur und vorrangig die vermeintlichen
Jreligiosen Virtuosen® von Interesse, sondern — jedenfalls in Gefolge
des fiir die Armen und Marginalisierten Partei ergreifenden Gottes,
wie er in der jldisch-christlichen Tradition bezeugt wird — gerade die
Namen- und Bedeutungslosen, deren Stimme sonst nichts gilt und die
schon zu ihren Lebzeiten vergessen sind. Wenn Gottes lebensstiften-
de Zusage gilt, jede und jeden in ihrer bzw. seiner Einzigartigkeit und
Unverwechselbarkeit beim je eigenen Namen gerufen zu haben, dann
hat das auch fir die theologische Reflexion Konsequenzen. Dann hat
sie nicht auf eine mdglichst allgemeine und damit notwendigerweise
von jeglichem Kontext geloste Giiltigkeit ihrer Aussagen bedacht zu
sein, sondern Gottes Wahrheit in der Lebenswirklichkeit jedes einzel-
nen Menschen — angefangen beim eigenen Leben — aufzusplren
bemiiht zu sein. Und das heiBt, daB alles von Bedeutung ist, was das
Leben eines Menschen ausmacht, angefangen von den es bestim-
menden Einfliissen wie Geschlecht, Ethnie, Sozialisation etc. bis hin
zu den Symbolen und Imaginationen, wie sie sich im Laufe der Ent-
wicklung je individuell herausgebildet haben und die eine wichtige
Ressource fur den Umgang mit den Herausforderungen des Alltags
darstellen.

Weil es auf dem letzten KongreB ausfiihrlich zur Sprache gekommen
ist, ertibrigt es sich, das mit diesen Bemerkungen in Blick genomme-
ne Konzept einer ,Theologie im Kontext der Lebensgeschichte
nochmals im einzelnen vorzustellen.’® Sein theoretischer Referenz-
rahmen und die damit verbundene Methodik lassen sich nach Ste-
phanie Klein, die diesen Ansatz einer kontextuellen Praktischen
Theologie im hiesigen katholischen Raum entscheidend vorangetrie-

10" Vgl. PThi 16 {1996) Heft 1: Gottes Spuren. Erfahrungen und Reflexionen.

24



N. METTE KONTEXTUALITAT DER PRAKTISCHEN THEOLOGIE

ben hat'!, zusammentassend wie folgt erldutern: ,Theologie im Kon-
text der Lebensgeschichte zu betreiben, bedeutet, den Rahmen, die
Reichweite und die Grenzen der Giiltigkeit der theologischen Aussa-
gen und die Zielrichtung der Interessen anzugeben und zu reflektie-
ren. Das heiBt nicht, einem naiven Subjektivismus zu verfallen. Diese
Theologie besitzt ihre Giiltigkeit und Wahrheit gerade darin, daB sie
auf Differenzierungen des gelebten Glaubens aufmerksam macht und
Dimensionen und Fragestellungen entdeckt, die bislang verborgen
geblieben sind. Wenn der eigene Erfahrungshorizont des theologi-
schen Nachdenkens und Redens reflektiert und als partikular begrif-
fen wird, dann wird auch Raum frei, theologische Reflexionen anderer
Menschen als unterschieden von den eigenen zu begreifen und nicht
im eigenen Entwurf, sondern in den Erfahrungen und Reflexionen aller
gemeinsam das Ganze der Theologie zu suchen.... Die Universalitat
der Theologie wird dann nicht mehr darin gesehen, universale Aussa-
gen zu machen, sondern die Fragestellungen und Glaubensreflexio-
nen madglichst vieler Menschen zur Sprache zu bringen und in einem
gemeinsamen Diskurs nach Erkenntnisfortschritt zu suchen.*12

4.3 ,Betroffenheit” als Kontext

Zwischen ,der wachsenden Verelendung der "Dritten Welt” und den
‘Pathologien der Moderne” in der ‘Ersten Welt™ bestehen
Lursdchliche Zusammenhénge .., die eine christliche *Sozialpastoral
— wenn schon ochnméchtig, sie zu Uberwinden, so doch — mindestens
anzuklagen, zu ihrer Aufklarung beizutragen und — soweit es ihren
Kréften entspricht — an der Veranderung der hiesigen Bedingungen
mitzuwirken hat“13. Wenn mit dieser fiir es zentralen These im folgen-
den noch als weiteres Modell einer sich kontextuell verstehenden
Praktischen Theologie das Konzept der Sozialpastoral, wie es von
Hermann Steinkamp vertreten wird, ins Spiel gebracht wird, dann ge-
schieht dies, weil es — wie mir scheint — auf der einen Seite Anliegen
der beiden bisherigen Modelle aufnimmt, ndmlich die gesellschaftliche
und individuelle Situiertheit Praktische-Theologie-Treibens bewuBter
als friiher ernstzunehmen und der eigenen Theoriebildung zugrunde-

"' Vgl. St. Klein, Theologie und empirische Biographieforschung, Stuttgart 1994; dies.,
Theologie im Kontext der Lebensgeschichte, in: Diakonia 26 (1995) 30-36; dies., Er-
fahrungen der Spuren Gottes als Perspektive der Praktischen Theologie, in: PThl 16
(1996) 53-70. Zu betonen ist, daB in St. Kleins Konzept - im Unterschied zu anderen
die Lebensgeschichte als Kontext wahlenden Ansétzen - die strukturelle Dimension
von Lebensgeschichte durchgangig berticksichtigt wird!

2 St. Klein, Theologe im Kontext der Lebensgeschichte, a.a.0., 35.

H. Steinkamp, Solidaritit und Parteilichkeit. Fiir eine neue Praxis in Kirche und Ge-

meinde, Mainz 1994, 62.
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zulegen, auf der anderen Seite jedoch die sich daraus ergebenden
Implikationen und Konsequenzen noch radikaler zuspitzt. Diese Zu-
spitzung hangt m.E. mit der Basiskategorie dieses praktisch-
theologischen Ansatzes zusammen, also dem Begriff der
,Orthopraxie“, den H. Steinkamp durch den Verweis auf drei — kom-
plex miteinander verwobene — Horizonte, die er erdffne, wie folgt zu
bestimmen versucht:

— die Einbeziehung pathogener, ‘betdubender’ (‘Kolonialisierung
der Lebenswelt’/"Warenasthetik ) bzw. neurotisierender Einfliisse
auf das Individuum beim Deuten der "Zeichen der Zeit” und beim
Entwerfen einer innovativen christlichen Praxis,

— “Gemeinden” und neue soziale Bewegungen als ‘Orte” sozialer
Kreativitdt, an denen einerseits der Primat an der Vergesellschat-
tung im modernen Arbeitsprozef3 ernsigenommen, andererseits
die O6konomistisch-funktionalistische Blickverengung aufgebro-
chen wird;

— christliche Praxis als ‘Ort” kollektiver Traume, Entwiirfe und ...
Antizipationen ‘je gerechter Verhéltnisse” (im Sinne der spezifi-
schen Gerechtigkeit des Reiches Gottes), in denen z.B. Behin-
derte und Verriickte einen normalen Platz haben.“14

Damit ist bereits eine konsequente Weiterflihnrung oder doch auch ei-
ne gewisse Umakzentuierung dieses Modells im Vergleich zu den
beiden bisherigen impliziert, womit der Ansatz von Steinkamp noch-
mals praziser charakterisiert werden kann. Stérker, als es vielfach bei
biographischen Ansdtzen der Fall ist, werden individuell-
lebensgeschichtliche und gesellschaftlich-strukturelle Analyse mitein-
ander verflochten. Stérker, als es bei van der Ven der Fall ist, wird die
globale Verantwortung der Theologie wahrgenommen und wird be-
wuBt in diesem Zusammenhang — wenn man so will — eine
~europdische Theologie* betrieben, die genau das tut, was in weltwei-
ter Perspektive ihre Aufgabe ist. Kontextuelle Theologie wird nicht
einfach mit regionaler Theologie verwechselt. Damit ist verbunden,
daB das Verstdndnis von ,Kontextualitét“ bei Steinkamp stérker nor-
mativ aufgeladen und nicht bloB ein deskriptives Merkmal ist.
Kontextualitdt® besagt somit fiir das Selbstverstdndnis der Prakti-
schen Theologie, daB es sich um eine Konstitutionsbedingung handelt
und nicht um etwas, was ihr erst konsekutiv zukommt. Es gibt keinen
vorherigen Text, dem anschlieBend sein Kontext beigefligt wird. Son-
dern die praktisch-theologische Reflexion ist immer schon kontextuell
eingebunden. Das heiBt, daB sie als Theorie der Praxis (von Kirche,

N Ebdi56.
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von Christentum etc.) ebenso wie diese Praxis selbst verwickelt ist in
die gesamigesellschaftlichen Verflechtungen der Gegenwart, ver-
strickt in den Deformationen menschlichen Zusammenlebens und den
Pathologien des BewuBtseins, daB sie dabei aber auch die Erfahrung
machen darf, daB solche (selbst-)destruktiven Tendenzen nicht das
letzte Wort haben miissen, sondern daB sich allenthalben Krifte bil-
den, die theoretisch und praktisch dagegen angehen — wie fragmen-
tarisch auch immer —, und daB von daher die Praktische Theologie
danach gefragt ist, ob und wie sie sich an solchen transformatori-
schen Aufbriichen beteiligt und dazu anstiftet. Wenn man so will,
dreht sich so das traditionelle Verhéltnis von Text und Kontext um: In
dem MaBe, wie die Praktische Theologie sich ihres — inidividuellen
und soziokulturellen — Kontextes allererst vergewissert und ihn
selbstkritisch aufklart, lernt sie ihren Text immer wieder neu verstehen
und gewinnt sie ihre eigene Identitat im standig sich verschiebenden
Kreuzungspunkt von Tradition und Situation. ,Solidaritdt und Partei-
lichkeit“, ,Compassion and Solidarity* (G. Baum) machen ihre genui-
nen erkenntnisleitenden Interessen aus und sind nicht bloB individuel-
le Tugenden, die sich anzueignen zur Disposition von Praktische-
Theologie-Treibenden steht.

H. Steinkamp hat dafiir die Kategorie ,Betroffenheit” als durchgehen-
der Komponente von Theoriebildung eingefiihrt. Gemeint ist damit
nach ihm und nach Ottmar Fuchs, der einen dhnlichen Ausgangs-
punkt wahlt, keine bloB subjektivistisch-emotionale Empfindung, son-
dern die bewuBte Einsicht in die komplexe Verwickeltheit von Subjekt
und Objekt sowie von Theorie und Praxis: Zum einen handelt es sich
um ,die spontane subjektive Reaktion der Barmherzigkeit auf reale
Erfahrungen von in ihrem Leben destruierten Leidenden“1, die sich in
Mitleid, Empo6rung und dem unmittelbaren Drang, den Leidenden zu
helfen, ausdriickt. Zum anderen geht es um ,den subjektiven "Reflex”
auf die analytische Reflexion der Gerechtigkeit, etwa dariiber, wer an-
derswo durch welche objektiven Verursachungszusammenhédnge
(z.B. durch die Wirtschafts- und Militdrpolitik der Industrielander) die
von Benachteiligungen und Armut Betroffenen sind“'6. Not und Armut
werden also als strukturelles Problem erkannt und analysiert. Weiter-
hin meint Betroffenheit die schmerzliche Entdeckung und Einsicht,
seinerseits selbst auf komplementare Weise auf Hilfe anderer ange-
wiesen zu sein, also im Gegeniiber zum ,Schwachen® nicht einfach

15 0. Fuchs, Dabeibleiben oder weggehen? Christen im Konflikt mit der Kirche, Miin-
chen 1989, 47.
16 Ebd.
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die ,starke” Persoénlichkeit zu sein, die vermeintlich alles bewerkstelli-
gen kann.17

5 Vom Kontext zum Text — ein konfliktives Unterfangen

DaB sich mit dem Begriff ,Kontext* fir die Praktische Theologie alles
andere als ein bloBer Modegag verbindet, hat hoffentlich der hier vor-
genommene kursorische Durchblick durch die Wissenschaftsge-
schichte und aktuelle Ansédtze dieser Disziplin erkennen lassen. Es
hat sich aber auch gezeigt, wie vielféltig dieser Begriff gebraucht wer-
den kann und gebraucht wird. Die Regie des Kongresses scheint mir
vorzusehen, daB der von mir durchaus gewollte Kldrungsbedarf in den
nachsten thematischen Einheiten angegangen wird. Ob es schlieBlich
zu einer alle befriedigenden Lésung kommen wird und ob es die iiber-
haupt gibt, méchte ich offen lassen.

Eins sei zum SchluB nochmals erinnert, was eingangs bereits ver-
merkt worden ist: Wenn man Ansatz und Geschichte der Praktischen
Theologie so zu rekonstruieren versucht, wie ich es getan habe, nam-
lich daB sie zwar den Kontext wieder stérker in die Theologie einbrin-
gen wollte, es aber aufgrund des vorherrschenden Theologiever-
standnisses nicht verstand, sich ausdriicklich als kontextuelle Theo-
logie zu begreifen, ist der AnstoB dazu — das haben auch die vorge-
steliten neueren Modelle gezeigt — weniger einer von dieser Disziplin
selbst ausgelésten selbstkritischen Reflexion zu verdanken als viel-
mehr von jenen Theologien ausge%angen, die sich bewuBt als kontex-
tuell zu begreifen gelernt haben.'® Was diese bei aller Verschieden-
heit aufgrund des jeweiligen Kontextes, mit dem sie es zu tun haben,
verbindet, sind ihr Ausgangspunkt (namlich die gesellschaftlich und
kirchlich Marginalisierten oder Ausgegrenzten) und ihr Interesse, die
Befreiung von jeglicher Unterdriickung. Damit geht eine erhebliche
Verénderung des Theologietreibens einher, insofern konsequent ein
induktiver Ansatz verfolgt wird: Nicht von der Bibel oder der kirchli-
chen Lehre wird ausgegangen, sondern von der ,Freude und Hoff-
nung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Ar-
men und Bedrangten“ (GS 1). Dahinter steckt das Bemiihen um eine
-Evangelisierung® im Sinne eines umfassenden Prozesses der
sInkulturation des Christentums, der sich den gegenwartigen, je eige-
nen, sozio-kulturellen u(nd) -rel(igiésen) Situationen u(nd) Verdnde-
rungen zu stellen sucht, um den in ihnen lebenden Menschen das

7 Vgl. H. Steinkamp, 254f.
'8 Vgl. G. Collet, Kontextuelle Theologie, in: LThK® VI, Freiburg usw. 1997, 327-329
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Ev(angelium) z(ur) Geltung bringen zu kénnen“1®. Nicht zufillig sind
diese sich ausdriicklich als kontextuell begreifenden Theologien in der
sog. ,Dritten Welt“ entstanden und ausgearbeitet worden. Im européi-
schen und nordamerikanischen Kontext ist es sicherlich — und wohl
auch alles andere als zuféllig — die feministische Theologie, die die
engste Affinitdt dazu aufweist.

Als wie brisant diese Art des Theologietreibens innerkirchlich — zu-
mindest innerhalb des katholischen Raumes — immer noch empfun-
den wird und wie konfliktiv diese darum unweigerlich ist, mag folgende
Begebenheit beispielhaft aufzeigen:2® Auf Grund eines jahrelang er-
folgten theologischen Klarungsprozesses hatte die mit dem Inkultura-
tions-Abschnitt beauftragte Kommission fiir das SchluBdokument von
Santo Domingo (1992) gemeint, folgenden Vorschlag verantworten
und als Konsens einbringen zu konnen: ,In der Inkulturation, die
Nachfolge Jesu (Joh 17,18) und Annahme der verunstalteten Welt
(LG 8) ist, aktualisiert die Kirche das Geheimnis der Inkarnation. Die-
se Inkulturation ist ein ProzeB, der aus dem Inneren jedes Volkes und
jeder Gemeinschaft heraus in Gang gebracht wird. In der tiber Nacht
redigierten SchluBfassung hieB und heiBt es: ,Diese Inkulturation ist
ein ProzeB, der mittels der Sprache und verstédndlicher Symbole, die
nach dem Urteil der Kirche geeignet sind, vom Evangelium in das In-
nere eines jeden Volkes und jeder Gemeinschaft fiihrt.“ (243) In der
Tat, dieser Text paBt besser in die Linie des vom Vatikan der latein-
amerikanischen Kirche diktierten Oktroy hinein, das Schema ,Sehen
— Urteilen — Handeln“ aufzugeben zugunsten der traditionellen nor-
mativ-deduktiven Gliederung kirchenamtlicher Verlautbarungen: Vor-
gabe der kirchlichen Lehre — Bestandsaufnahme der Situation als
pastoraler Herausforderung — Angabe pastoraler Grundlinien — ent-
sprechend dem beredien Motto, das der Vatikan der Versammlung
von Santo Domingo vorgegeben hatte: ,Jesus Christus gestern, heute
und in Ewigkeit“.

Ein pastoraltheologischer KongreB, der sich liber die Thematik
~Wissenschaft im Kontext® zu orientieren und zu verstandigen ver-
sucht, kommt wohl kaum umhin, sich diesen aktuellen kirchenpoliti-
schen Kontext niichtern zu vergegenwadrtigen. Von hier aus gewinnt
die Antwort seitens der kontextuellen Theologien auf die Anfrage der
hiesigen Praktischen Theologie, was sie im Sinne einer Solidaritat mit

19 Ebd. 328

20 vgl. L. Weckel, Wie sich Texte &ndern..., in: N. Arntz (Hg.), Retten, was zu retten ist?
Die Bischofsversammlung in Santo Domingo zwischen prophetischem Freimut und
ideologischem Zwang, Luzern 1993, 154-173, hier: 165f.
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ihnen fir sie tun kénne, namlich selbst kontextuell zu werden, noch-
mals eine eigenartige Brisanz.
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Christine Schaumberger

Blickwechsel
Fundamentale theologische Fragen einer sich kontextualisieren-
den Theologie

1 Auf die eigenen Worte von Frauen in ihren Kontexten ho-
ren A

Ich beginne mit drei Zitaten. Diese Zitate sind Worte feministischer
Dichterinnen, Aktivistinnen, Theroretikerinnen in den USA. Sie wurden
formuliert in Auseinandersetzungen unter US-amerikanischen Femi-
nistinnen als pointiete Einmischung in den Streit liber Ansitze,
Grundlagen, Ziele, Orientierungen, Strategien feministischer Politik
und Theorie und als Kritik an Einstellungen, Verhaltensweisen und
Verantwortlichkeiten von Feministinnen. Das heiBt: In diesen Zitaten
haben sich Frauen in einem Kontext artikuliert und — indem sie sich
an Feministinnen in den USA wandten — in einen Kontext hineinge-
sprochen, der uns, den meisten hier?, nicht nur geographisch, auch
kulturell, sozial, politisch, theoretisch fremd und fern scheint.

Indem ich mit diesen Zitaten beginne, will ich die Worte dieser Frauen
zu Gehor bringen und ihren Kdmpfen und Visionen hier Raum geben:
als Motivation und als Orientierung. Auf die eigenen Worte von Frau-
en zu hoéren — besonders auf die Worte ferner, fremder, im eigenen
Kontext unsichtbarer, vom Vergessen bedrohter Frauen — ist ein Po-
stulat einer sich selbst kontextualisierenden feministischen Theologie.

Das Héren auf ihre Worte — auch und gerade dann, wenn sie nicht
unmittelbar Antworten anbieten auf die eigenen Fragen —, die Auf-
merksamkeit fiir ihre Erfahrungen und Kampfe — auch wenn sie von
den eigenen Erfahrungen, Kampfen, Prioritaten abzulenken scheinen
—, die Achtung fiir inre Reflexionen, ihr Wissen, ihre Visionen und
Weisheiten — auch wenn sie die eigenen Probleme gerade nicht 16-
sen, sondern die Komplexitdt der Fragen, Probleme, Schwierigkeiten
vermehren — starkt den kritischen Blick auf die eigenen Kontexte und
die Vorstellungskraft fiir Verdanderung und Verwandlung in eigenen
Kontexten.

1 Diesen Text habe ich als Vortrag fiir die Teilnehmerinnen des Kongresses formuliert.
Den Charakter als Redetext habe ich fiir den Druck beibehalten.
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a) Mein erstes Zitat wurde formuliert von Adrienne Rich:

"Wir Frauen haben gerade erst begonnen, unsere eigenen Wahr-
heiten zu entdecken; viele von uns wéren dankbar, wenn wir uns
von dieser Anstrengung ein wenig ausruhen kénnten; froh, wenn
wir uns mit den Bruchstiicken, die wir ausgegraben haben, ein-
fach hinlegen und uns zufriedengeben kénnten. Oft empfinde ich
dies wie eine kérperliche Erschopfung.

Eine wirklich lohnende Politik und wirklich lohnende Beziehungen
verlangen, daB wir noch weiter gehen, noch tiefer graben."?

Adrienne Rich ist feministische Dichterin, Theoretikerin und Aktivistin
in den USA. In ihren Texten reflektiert sie — ohne das Wort Kontext
explizit zu benutzen — ihren eigenen Kontext in Vielfaltigkeit und Wi-
derspriichlichkeit: als "WeiBe" — um mit herrschenden Etikettierungen
zu sprechen® —, die mit "weiBen" Feministinnen, Schwarzen Femini-
stinnen und Feministinnen verschiedener anderer ethnischer und kul-
tureller Gruppen um Solidaritét ringt und streitet; als in den Siidstaa-
ten aufgewachsene Tochter einer Christin und eines Juden, der ver-
sucht hat, sich in seine antisemitische Umwelt zu assimilieren; als
Lesbe und Mutter von Séhnen.

Das Zitat, das ich vorgelesen habe, habe ich ihrem Aufsatz "Frauen
und Ehre. Einige Gedanken (ber das Liigen" entnommen. Dieser
Aufsatz ist abgedruckt in dem Sammelband "Macht und Sinnlichkeit"
mit Aufsdtzen und Gedichten von Audre Lorde und Adrienne Rich. In
diesem Aufsatz geht es ihr um Beziehungen von Frauen zu anderen
Frauen, um persénliche Beziehungen zwischen zwei Frauen ebenso
wie um die Beziehungen zwischen Frauen, die eine gemeinsame Po-
litik verfolgen wollen. Fiir beide Formen von Beziehungen beschreibt
Adrienne Rich, daB und wie Qualitat und Tiefe der Beziehungen von

2 Adrienne Rich, Frauen und Ehre. Einige Gedanken iber das Liigen, in: Audre
Lorde/Adrienne Rich, Macht und Sinnlichkeit. Ausgewdhite Texte, hg. v. Dagmar
Schultz, Berlin®1991, 173-183. 182,

In diesem Text kommen Benennungsversuche in unterschiedlicher Schreibweise vor:
Schwarze Frauen, “weiBe" Frauen, WeiBe Frauen. Ich verwende Anfiihrungszeichen,
GroBschreibung von Adjektiven, Kursivschrift, um auf Versuche der Selbstbenennung
und auf Probleme des Gebrauchs kyriozentrischer Wérter aufmerksam zu machen. a)
Um Schwarz als politische, kulturelle und religiése Selbstdefinition - und nicht als Be-
schreibung von Hautfarbe oder gar von "Rasse” - erkennbar zu machen, schreibe ich
diese Selbstbenennung groB. b) Ich schreibe "weiB", um einerseits auf nichtreflektier-
tes oder unsichtbar gemachtes "WeiBsein" hinzuweisen und andererseits solch dua-
listische oder polarisierende Bezeichnungen, deren Gebrauch die *Natiirlichkeit” und
"Selbstversténdiichkeit" solcher Festlegungen weiter verstarkt, zu problematisieren.
c) Mit Kursivschreibung (WeiBe feministische Theologie) bezeichne ich Versuche und
Bewegungen, das eigene "WeiBsein" als Kontext zu reflektieren und in Méglichkeiten
der Solidaritat zu verwandeln.
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der Bereitschaft der Frauen zu Ehrlichkeit abhédngen. Sie reflektiert
ein Problem, das viele feministische Gruppen belastet hat: In diesen
Gruppen herrschten explizit oder implizit feministische "Selbstver-
sténdlichkeiten”, z.B. verallgemeinernde Aussagen lber Frauen, liber
charakteristische Frauenerfahrungen, (iber Gemeinsamkeiten von
Frauen, Uber Unterschiede gegeniiber Mé&nnerzusammenhéngen,
normierende Vorstellungen dariiber, was "die" typische Feministin
ausmache, idealisierende Erwartungen an Feministinnen. Es dauert
meist sehr lange, bis eine Frau den Anfang macht und zum Ausdruck
bringt, daB diese Aussagen und Vorstellungen ihren Lebensbedin-
gungen, Erfahrungen, Gefiihlen nicht entsprechen.

Aus welchen Griinden Frauen ihr Unbehagen verheimlichen, ob aus
Angst, sich angreifbar zu machen, aus Sorge, zu zerstéren, was
mihsam erkdmpft ist und als Ergebnis oder Erfolg feministischer Ar-
beit gilt, aus Furcht, die Solidaritdt und Gemeinsamkeit zu schwa-
chen, aus Geringschdtzung der Bedeutung der eigenen Gedanken
und Gefiihle fiir die Gruppe oder einfach aus Bequemlichkeit und
Desinteresse: solche Zurlickhaltung schadet — so betont Adrienne
Rich — den Beziehungen und der Zusammenarbeit von Feministinnen.
Wenn Frauen sich Postulaten und Aussagen unterwerfen, die den ei-
genen Erfahrungen, Visionen und Gefiihlen widersprechen, wenn sie
darauf verzichten, die eigenen Erfahrungen und Gedanken prazise zu
Wort und zu Gehér zu bringen, wenn sie es unterlassen, ihre eigenen
Empfindungen und Wahrnehmungen mitzuteilen, nennt sie diese
Nichtkommunikation Liige. Ehrlichkeit beschreibt sie als anstrengend,
schmerzhaft, aber als notwendig und bemachtigend.

Ich wiederhole den letzten Satz ihres Zitats:
"Eine wirklich lohnende Politik und wirklich lohnende Beziehungen
verlangen, daB wir noch weiter gehen, noch tiefer graben."

"Weiter gehen, tiefer graben” ist ein spannungsvolles und vieldimen-
sionales sprachliches Bild. Frauen kénnen es unterschiedlich sehen
und auf verschiedene Weise von ihm bewegt werden. Ich méchte an-
deuten, warum ich mich von diesem Bild motivieren lasse fiir das
Nachdenken (iber Kontextualisierung.

Kontextualisierung von Theologie verlangt die Wahrnehmung und An-
erkennung der Orte, Gemeinschaften, Bewegungen, in denen Theo-
logie entsteht; sich kontextualisierende Theologien schaffen sich ei-
gene Orte, Strukturen, Raume. Der Anspruch auf theologische Wahr-
nehmung des Kontexts driickt auch den Anspruch auf Anerkennung,
VerlaBlichkeit, Kontinuitat, eigene Orte aus.

33



C. SCHAUMBERGER BLICKWECHSEL

Der Ruf nach Weiter-Gehen und Tiefer-Graben dagegen fordert zum
MiBtrauen gegeniber allen eingenommenen und begehrten festen
Orten heraus — seien sie zugewiesen, "eingerdumt” oder erkampft;
seien sie selbst-gesucht, selbst-erfunden und geschaffen; seien es
Raume, Nischen, Frauenecken, autonome Orte.

Die Bewegungen des Weiter-Gehens und Tiefer-Grabens selbst ste-
hen zueinander in Spannung:

Das Weiter-Gehen verlangt Unentwegtheit, die Weigerung, sich anzu-
passen an das Vorfindliche und Gegebene, den Willen, den eigenen
Visionen und Fragen zu folgen — ohne zuvor zu wissen, wohin sie fiih-
ren — , verlangt die Anstrengung, die eigenen Anspriiche zu radikali-
sieren, statt sie, da sie nicht eingeldst sind, als illusorisch oder naiv
aufzugeben.

Das Tiefer-Graben verlangt das Verharren an einem Ort, die Geduld,
die Standhaftigkeit, die Neugier, an bekannten Orten Unbekanntes,
Neues zu entdecken, die Bereitschaft, auch unangenehme und un-
willkommene Dinge auszugraben. Bei dieser Bewegung denke ich vor
allem an Analyse, an Kritik und Selbstkritik, an Suche nach der Ge-
schichte von Frauen, ihren Kampfen, ihrer Macht und ihrer Unsicht-
barkeit, an die Frage, auf welchen Frauen und welcher Arbeit von
Frauen die eigene feministische Theologie griindet, an den Versuch,
sich selbst darliber Rechenschaft zu geben, welche Frauen und wel-
che Arbeit von Frauen die eigene feministische Theologie und Politik
Ubersieht, vergiBt oder miBachtet.

Feministische Befreiungstheologinnen verschiedener Kontexte haben
den befreiungstheologischen Drei-Schritt "Sehen-Urteilen-Handeln"
weiterentwickelt in Modelle einer weiter gehenden und unabgeschlos-
senen — oft spiralférmig und spinnennetzdhnlich vorgestellten — Be-
wegung der Wahrnehmung, Erinnerung, Analyse, Deutung, Aktion,
Kritik.# Elisabeth Schiissler Fiorenza zum Beispiel hat ihre Herme-
neutik als Kreislauf von Hermeneutik des Verdachts, Hermeneutik der
Erinnerung, Hermeneutik der Verkﬁndigung, Hermeneutik befreiender
Vision und Imagination ausgearbeitet.® Katie Cannon hat fiir die wo-
manistisch-theologische Ausbildung das Modell eines unabgeschlos-
senen Prozesses entworfen, in dem die einzelnen Elemente — z.B.

4 Z.B. Christine Schaumberger, "lch nehme mir meine Freiheit, damit ich nicht sterbe”.
Uberlegungen zu einer Feministischen Theologie der Befreiung im Kontext der
"Ersten Welt", in: dies./Monika MaaBen (Hg.), Handbuch Feministische Theologie,
Miinster21988, 332-361. 358-361.

S Vgl. u.a. Elisabeth Schissler Fiorenza, Brot statt Steine. Die Herausforderung einer
feministischen Interpretation der Bibel, Freiburg (Schweiz) 1988.
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Erfahrung und ihre Reflexion, Gesellschaftsanalyse, Schwarze Ge-
schichtsschreibung, kulturelles und religioses Erbe der Afri-Ame-
rikanerlnnen, theologische Traditionen, Auseinandersetzung mit
theologischen und anderen theoretischen Ansitzen, Visionen, Stra-
tegien, Aktionen und ihre Kritik — stets von neuem mit verinderten
Erfahrungen, Erkenntnissen, Bedingungen zu durchlaufen sind.®

Weiter gehen — tiefer graben: Diese spannungsgeladene und wider-
spriichliche Wegweisung feministischer Theologien dient als Motivati-
on zu wiederholtem Wahrnehmen, Mitteilen, Analysieren, Reflektieren
von Situationen, Erfahrungen, Gedanken aus verdnderten Blickwin-
keln, zu stets neuer Anndherung an verdnderte Wahrnehmung, ver-
dnderte Erfahrung, veranderte Situationen, verdnderte Strukturen.

Das Bild des Weiter-Gehens und Tiefer-Grabens ist jedoch auch pro-
blematisch. Es kann den Leistungsdruck, der feministische Theolo-
ginnen beherrscht, die Verzweiflung, den selbstgesteckten Zielen und
selbstgewahlten Anspriichen nicht gerecht zu werden, noch zusétzlich
erhéhen. Ich finde es wichtig, den Wunsch nach Ruhe, die Wahrneh-
mung der kérperlichen Erschépfung nicht zu lbergehen und gleich-
zeitig das Ausruhen nicht durch Kritiklosigkeit oder Anspruchsverzicht
zu erkaufen. Aber das ist leichter gesagt als getan...

AuBerdem kann das Bild des Weiter-Gehens, wenn seine Spannung
zum Tiefer-Graben aufgegeben wird, dazu verleiten, die weiter ge-
hende Bewegung als Fortschritt miBzuverstehen, als lineare Bewe-
gung, die Frauen, ihre Erkenntnisse, Kdmpfe und Werke sozusagen
"liberholt", hinter sich zuriicklaBt, um sie schlieBlich zu vergessen.

Es geht nicht um Fortschritt, Hektik, Geschwindigkeit, sondern um die
Weigerung, sich abzufinden mit und einzurichten in der herrschenden
Normalitat — oder in neuen feministischen Selbstverstandlichkeiten —,
und um die Weigerung, Frauen und unsere Visionen zu verraten und
Zu vergessen.

b) Diesem Zitat von Adrienne Rich, das orientieren und motivieren
kann, aber mit Anstrengung, Erschopfung, Enttduschung konfrontiert,
stelle ich jetzt ein Zitat zur Seite, das die Komplexitdt vermehrt, das
Spannungen und Enttduschung noch verstirkt. Es ist geschrieben
von einer Schwarzen:

"Als erstes muBt du vergessen, daB ich Schwarz bin.

6 Vgl. Katie G. Cannon, "Wheels in the Middle of Wheels", in: Metalogues and Dialogu-
es. Teaching the Womanist |dea, in: Journal of Feminist Studies in Religion 8(2/1992)
125-151.125-132.
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Zweitens darfst du nie vergessen, daB ich Schwarz bin."”

Diese zwei Zeilen aus einem Gedicht von Pat Parker las ich 1982 in
einem Themenheft der feministischen Zeitschrift Heresis (iber Ras-
sismus, einer der friihen Publikationen, die Rassismus als feministi-
sches Problem thematisierten. Pat Parker® war Dichterin, Aktivistin,
Mutter zweier Toéchter und Gesundheitsarbeiterin. Sie starb vor acht
Jahren im Alter von 45 Jahren an Brustkrebs. Sie ist eine der ersten
Schwarzen Dichterinnen, die sich als Feministinnen und Lesben zu
erkennen gaben, und reflektierte in allen ihren Texten, was es bedeu-
tet, in den USA Schwarz, Frau und Lesbe zu sein.

Das Gedicht, aus dem ich zwei Zeilen zitiert habe, ist (iberschrieben:
"Fir die weiBe Person, die wissen will, wie sie meine Freundin oder
mein Freund wird” und enthélt eine Reihe guter Ratschlige, gewon-
nen aus schlechter Erfahrung. So bestitigt Pat Parker dieser
"weiBen" Person, daB es anerkennenswert sei, wenn sie beriihmte
Schwarze Musikerinnen — z.B. Aretha Franklin —, wenn sie deren
Musik hért, erkennt. Sie empfiehlt der "weiBen" Person jedoch, nicht
jedesmal, wenn eine Schwarze zu ihr zu Besuch kommt, diese eine
Platte mit Aretha Franklin aufzulegen. Und sollte zufillig Beethoven
gespielt werden, so sei es nicht nétig, ihr zu erkldren, wer Beethoven
ist und wann er gelebt hat, auch sie habe Musikunterricht in der
Schule gehabt. Wenn die "weiBe" Person, die ihre Freundin sein will,
vergewaltigt wird und der Vergewaltiger Afro-Amerikaner ist, so bittet
sie dringend, sich nicht bei ihr dafir zu entschuldigen, daB sie diesen
Schwarzen haBt, sich an ihm rachen will fiir das, was er ihr angetan
hat, ihn umbringen kénnte. Damit der Wunsch einer "weiBen" Person,
ihr zur Freundin zu werden, fiir sie selbst nicht zu Schwerstarbeit
fiihrt, fordert Pat Parker also:

Als erstes muBt du vergessen, daB ich Schwarz bin.

Zweitens darfst du nie vergessen, daB ich Schwarz bin.

Pat Parkers Rat verweigert sich der AnmaBung, die davon ausgeht,
der Wunsch, sich mit einer Schwarzen Frau zu befreunden, mache
eine "weiBe Frau" von Rassismus "unschuldig”. Und er ist voll Gelach-
ter Uber Wahrnehmungsunfahigkeiten und Denkblockaden von
"WeiBen". Er kritisiert die Macht dualistischer, rassistischer, fremd-
bestimmender Definitionen und protestiert zugleich gegen das Uber-

7 pat Parker, For the White Person Who Wants to Know How to Be My Friend, in:
Racism Is the Issue. Themenheft: Heresis Nr.15 (1982) 59.

8 Vgl. die biographischen Angaben zu Pat Parker (1944-1989) in: D. Soyini Madison
(Hg.), The Woman That | Am. The Literature and Culture of Contemporary Women of
Color, New York 1994, 697.
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sehen dieser Macht. Er macht deutlich, daB Widerstand gegen die
Macht solcher Definitionen es erforderlich macht, nicht nur selbst sol-
che Etikettierungen zu kritisieren und solche Sehweisen zu verlernen,
sondern sich die andauernde Wirkung dieser Sehweisen und Etikettie-
rungen auf die eigene Wahrnehmung bewuBtzumachen.

Wenn ich versuche, durch theologische Achtung womanistischer
Theologie und durch Arbeit fiir eine wahrnehmungsbereite und kriti-
sche WeiBe teministische Theologie Pat Parker zur Freundin zu wer-
den, dann macht mir die Forderung, erstens ihr Schwarzsein zu ver-
gessen und zweitens nie ihr Schwarzsein zu vergessen, sehr massiv
deutlich, daB mir dies nicht "perfekt” gelingen kann.

Doch umgekehrt widerspricht Pat Parkers Empfehlung nicht nur dem
Arrangement mit dem Selbstversténdlichen, Gelaufigen, Plausiblen,
sondern widersetzt sich auch dem Wunsch, sich mit den Erfolgen und
Erkenntnissen "weiBer" feministischer Theologie zufriedenzugeben.

Ich lese dieses Zitat als Forderung, Abgrenzungen des denkbar und
moglich Scheinenden zu iberschreiten und den ZerreiBproben zwi-
schen der Erkenntnis der Macht herrschenden Denkens einerseits
und der Anstrengung fir eine nichthierarchische, nichtausgrenzende,
nichtspaltende Wahrnehmung, Sprache, Gemeinschaft andererseits
bewuBt nicht auszuweichen.

c) Das dritte Zitat, das ich als Motivation einer sich kontextualisieren-

den feministischen Theologie Pat Parkers Ratschlag an die "weiBe"

Person und Adrienne Richs Bild vom Weiter-Gehen und Tiefer-

Graben zur Seite stellen will, ist ein bekannter feministischer Slogan:
"Keine ist befreit, wenn nicht jede befreit ist".

Es ist ein Slogan, der jahrelang fast formelhaft von Feministinnen
wiederholt wurde und gegenwartig zu jenen Traditionen der Frauen-
bewegung zu gehéren scheint, die den meisten Feministinnen eher
peinlich sind. Dieser Slogan behauptet einen Anspruch, an dem Fe-
ministinnen gescheitert sind, er klingt naiv und unrealistisch. So sehen
es viele Frauen als ein Zeichen der Ehrlichkeit an, einen solchen An-
spruch aufzugeben. Nachdem die Kritik marginalisieter Feministin-
nen, "weiBe"” Feministinnen wiirden beanspruchen, fir alle Frauen zu
sprechen, und dadurch die eigenen partikularen Erfahrungen, euro-
zentrischen Perspektiven und beschrankten Visionen flr universal
gliltig erkldren, immer lauter geworden ist, fordern immer mehr Femi-
nistinnen als Akt des Anspruchsverzichts, auf diese Reklamation uni-
versaler Solidaritét zu verzichten. Die Absage an einen Anspruch und
der Verzicht auf ein Stiickchen feministischer Tradition also als Ant-
wort auf die Kritik Schwarzer Frauen? Die Bereitschaft, einen belieb-
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ten und bekannten Slogan aufzugeben, wenn er als Tauschung er-
kannt ist, wére tatséchlich ein Akt radikaler Selbstkritik und Selbstin-
fragestellung. Doch welche Erfahrungen, welche Erinnerungen, wel-
che Weisheit, die Kdmpfe welcher Frauen werden damit verlorenge-
geben?

Der Slogan "Keine ist befreit, wenn nicht jede befreit ist" wurde zuerst
von der radikal-feministischen Gruppe Redstockings in einem Pam-
phlet vom April 1969, einer der ersten Erklarungen der radikalen
Frauenbefreiungsbewegung, formuliert.? Er wurde aufgegriffen in ei-
nem Statement des Combahee River Collective, eines Kollektivs
Schwarzer lesbischer Feministinnen in Boston, die sich seit 1974 tra-
fen und zu politischen und feministischen Entwicklungen &ffentlich
Stellung nahmen. Dieses Statement wurde 1977 veréffentlicht und
enthdlt eine Analyse des Zusammenwirkens von Rassismus, Sexis-
mus, Heterosexismus und Klassenherrschaft. Die Autorinnen beto-
nen, daB sie es unangemessen finden, "Rassismus von Klassenherr-
schaft von Sexismus" zu trennen, da sie doch in ihrem Leben all diese
Formen der Unterdriickung zugleich erfahren.1®

In ihrem Essay "Vom Nutzen unseres Argers” variiert die Schwarze
lesbische Dichterin Audre Lorde diesen Slogan folgendermaBen: "Ich
bin nicht frei, solange noch eine einzige Frau unfrei ist, auch wenn sie
ganz andere Fesseln trégt als ich. Ich bin nicht frei, solange noch eine
einzige Schwarze Person in Ketten liegt. Und solange seid auch ihr
nicht frei."!" Wer die Geschichte und die Traditionen der Schwarzen
Amerikanerinnen studiert, entdeckt sehr schnell die afrikanisch-
amerikanischen Wurzeln dieses Slogans: Sie gehen zurlick auf die
Worte, die die von den Sklavinnen als ihr Moses, als Schaffnerin der
"Underground Railroad" gefeierte Harriet Tubman'2 nach ihrer ersten
Flucht nach Kanada in die Freiheit formulierte. Die Underground Rail-
road war eine im Untergrund arbeitende Fluchthilfeorganisation, die

9 “Until every woman is free, no woman is free". Vgl. den Abdruck dieses Pamphlets in:
Feminist Revolution, 1975, 205.

10 Gombahee River Collective, A Black Feminist Statement, u.a. abgedruckt in: Cherrie
Moraga/Gloria Anzaldia (Hg.), This Bridge Called My Back. Writings by Radical Wo-
men of Color, Watertown MA 1981, 213.

1 Audre Lorde, Vom Nutzen unseres Argers, in: Macht und Sinnlichkeit (s. Anm.1), 97-
108. 107.

12 Zu Harriet Tubman vgl. Angela Davis, Rassismus und Sexismus. Schwarze Frauen
und Klassenkampf in den USA, Berlin 1982, 24ff; Bert James Loewenberg/Ruth Bogin
(Hg.), Black Women in Nineteenth Century Life. Their Words - Their Thoughts - Their
Feelings, University Park PA 1976, 219-221; Gerda Lerner (Hg.), Black Women in
White America. A Documentary History, New York 1972, 63ff und 326-329.
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systematisch und kontinuierlich Sklavinnen bei der Flucht in den Nor-
den half, d.h. in Gebiete, in denen Sklaverei verboten war und ehe-
malige Sklavinnen sicher waren. Als sie den GrenzfluB iiberquert
hatte und in Freiheit war, flihlte sie sich, als sei sie im Himmel, wie sie
ihrer Freundin Sarah Bradford, die die erste Biographie'? (iber sie
verfaBt hat, beschrieb. Aber dann spiirte sie, daB sie allein und im
Wissen, daB ihre Mitsklavinnen weiter versklavt waren, die Freiheit
nicht genieBen konnte, im Grunde gar nicht frei war. Sie beschloB, zu-
rickzugehen ins Land der Sklaverei, um ihre Geschwister, ihre Eltern,
alle "ihre Leute" nachzuholen. Sie hat auf 19 Reisen in die Siidstaaten
ungeféhr 300 Menschen — Frauen, Kinder und M&nner — als Flucht-
helferin auf ihrer Flucht begleitet, und es wird von ihr gesagt, daB sie
eine Schaffnerin war, der nie eine Passagierin, nie ein Passagier ver-
loren gegangen ist.

Angela Davis betont, daB immer wenn die Befreiungstaten von
Schwarzen Frauen wie Harriet Tubman, Sojourner Truth, Fannie Lou
Hamer erinnert werden, auch die Kdmpfe der Sklavinnen und Sklaven
erinnert werden mussen, die sich in der Sklaverei um Uberlebens-
méglichkeiten gemiiht haben, deren Befreiungsversuche gescheitert
sind, ihre Befreiungsméglichkeit nur darin sahen, sich und ihre Kinder
zu téten, die verzweifelten, verriickt wurden. 14

Schwarze Feministinnen haben seit den spdten 1960ern an der
zweiten Welle der amerikanischen Frauenbewegung mitgewirkt, aber
ihre Partizipation wurde vergessen und unsichtbar gemacht, so daB
heutige "weiBe" Feministinnen wie selbstverstandlich annehmen, ein
feministischer Spruch, ein feministisches Zitat, bei dem nicht explizit
angegeben ist, daB es auf Schwarze Frauen zurlickgeht, seien Worte
“weiBer" Frauen. So droht eine feministische Tradition und Erinnerung
Schwarzer Frauen verloren zu gehen und vergessen zu werden, die
dazu anregt, die Dialektik von feministischer Selbstliebe und feministi-
scher universaler Solidaritat, den Zusammenhang von eigener Unfrei-
heit, Unterdriickung, Marginalisierung mit der Unterdriickung der vie-
len unterschiedlichen und verschiedenen Frauen in ihren jeweiligen
Kontexten zu analysieren, die eigene Befreiung bewuBt an der Befrei-
ung anderer, unterdriickter, marginalisierter Frauen zu orientieren und
— weiter gehend, tiefer grabend — die zu suchen, die unsichtbar und
vergessen sind.

13 vgl. Sarah Bradford, Harriet Tubman. The Moses of Her People, New York 1961
(orig.: Auburn NY 1869).

Vgl. Angela Davis, Rassismus und Sexismus. Schwarze Frauen und Klassenkampf in
den USA, Berlin 1982.
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2 Die Orientierung ist Irritation, der Weg ist im Weiter-Gehen
und Tiefer-Graben: Theologische Selbstkontextualisierung
ist eine fundamentale theologische Aufgabe

Kontextuelle Theologie geschieht im Widerstreit und Kampf: im Kampf
um Wahrnehmung und weiter gehendes Verstehen, Analysieren,
Transformieren des eigenen Kontexts, im Kampf gegen Sehweisen,
Denkgewohnheiten, die dieses Weiter-Gehen und Tiefer-Graben
blockieren und die Nichtachtung der Ubersehenen als selbstverstind-
lich erscheinen lassen, und gegen theologische Traditionen, die die
Nichtachtung von Menschen und ihren Lebensbedingungen durch ih-
ren Universalismusanspruch verbergen.

Diese Einschétzung der Selbstkontextualisierung von Theologie als
unaufgebbare und dringliche Aufgabe jeder Theologie ist Teil dieses
Kampfes. Es gibt Theologen und Theologinnen, die die Wahrneh-
mung, Benennung, Analyse, Reflexion des Kontextes als fiir Theolo-
gie unwesentlich ansehen, als vortheologische Arbeit, als nicht zur ei-
gentlichen Theologie gehérig. Andere ordnen Theologien, die sich
selbst kontextualisieren, als besondere Theologien, Spezialgebiete,
Sondertheologien fiir Problem-Kontexte ein und grenzen sie aus: nur
"ein weiteres Kapitel Theologiegeschichte". Andererseits 148t die Kritik
und Enttduschung von Theologien, die sich selbst kontextualisieren,
Uber Theologien, die die Rechenschaft (ber ihren Kontext schuldig
bleiben, diese Theologien als herrscherlich, mitleidlos, wahrneh-
mungsunfahig und bedeutungslos erscheinen. Sie sind, so kontextzu-
frieden wie sie sich darstellen, keine Grundlage und auch kein MaB-
stab mehr fiir diese neue, zum Kontext bekehrte Theologie.

Kontextuelle Theologinnen und Theologen kennzeichnen ihre eigene
theologische Arbeit haufig mit emphatischen und aufriittelnden Be-
nennungen: Bekehrung der Theologie; Bekehrung zum Kontext; epi-
stemologischer Bruch; eine Theologie von unten; eine Theologie, die
den Schrei der Stummgemachten zum Ténen bringt, die die Nichtan-
gesehen achtet, Unsichtbare sichtbar macht — eine Umkehr, die alte
GewiBheiten unsicher macht und grundlegende Verwandlung der
Wahrnehmens, Denkens, Bewertens verlangt.

Jede kontextuelle Theologie ist herkémmlicher Theologie gegentiber
zuallererst die Zumutung, den Standpunkt der Herrscherlichkeit und
Gleichgiiltigkeit aufzugeben: "Ich habe nicht vor' schrieb James Cone
in "Black Theology and Black Power", seinem ersten Buch zu
Schwarzer Theologie, "ernsthaft mit einem Mann zu reden, der im
Grunde dies sagt: ‘Ich sitze auf dem Riicken eines Menschen, den ich
fast ersticke und den ich zwinge, mich zu tragen, und dennoch be-
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teuere ich mir selbst und anderen gegentiber, daB er mir sehr leid tut,
und daB ich seine Last durch jede erdenkliche MaBnahme erleichtern
will, — auBer der einen: daB ich von seinem Riicken heruntersteige.’
Schwarze miissen verlangen, daB die WeiBen von ihrem Rticken
steigen."15

Kontextuelle Theologien fordern jede Theologie zur Selbstkontextua-
lisierung heraus. Es ist nicht méglich, sich ohne theologische Selbst-
kontextualisierung und ohne die Entwicklung von Methoden fiir den
gegenseitigen Blickwechsel auf sie zu beziehen.

Die Entscheidung zur Selbstkontextualisierung ist gleichzeitig die Ent-
scheidung, das eigene Theologietreiben auf die Achtung der Gering-
geachteten hin zu orientieren.

Eine Theologie, die diese Entscheidung getroffen hat, steht vor der
Aufgabe einer Re-Vision'® der gesamten Theologie: ein Zuriick-
schauen, ein Sehen "mit neuen Augen”, eine Entwicklung einer neuen
Sichtweise, eben nicht nur ein weiteres "Kapitel Theologiegeschichte”,
sondern die Verwandlung der gesamten Theologie.

Wichtige Probleme einer praktischen Fundamentaltheologie — theolo-
gische Situationsvergewisserung, anamnetische Solidaritat, Dialektik
von Nachfolge und theologischer Erkenntnis — erfordern Selbstkontex-
tualisierung und setzen Selbstkontextualisierung voraus. Sie verlan-
gen nach sehr genauer, aufmerksamer Wahrmehmung und weiter ge-
hender, tiefer grabender Konkretheit und Infragestellung: Die Augen
gehen auf, gleichzeitig schwinden die Sicherheiten. Wie Mary Daly
formulierte: "Sehen bedeutet, daB alles sich dndert: Die alten Identifi-
kationen und die alten Sicherheiten brechen zusammen."'” "Fiir die-
jenige, die gelernt hat, den Sexismus zu erkennen, ist nichts je wieder
so, wie es einmal war."18

Fur eine feministische Befreiungstheologie, die die Dialektik von
Nachfolge und theologischer Erkenntnis ernst nimmt und anerkennt,

15 James H. Cone, Schwarze Theologie. Eine christliche Interpretation der Black-Power-
Bewegung, Munchen/Mainz 1971, 31f (unter Bezug auf ein Tolstoi-Zitat).

18 “Re.Vision - der Akt des Zurilickschauens, eines Sehens mit neuen Augen, das An-
gehen eines Textes aus einer neuen kritischen Sichtweise - ist den Frauen mehr als
nur ein Kapitel Kulturgeschichte: es ist ein Akt des Uberlebens.” (Adrienne Rich,
Wenn wir Toten erwachen. Schreiben als Re-Vision, in: Sara Lennox (Hg.), Auf der
Suche nach den Garten unserer Mitter. Feministische Kulturkritik in Amerika 1970-
1980, 33-56.35.)

17 Mary Daly, Jenseits von Gottvater Sohn & Co. Aufbruch zu einer Philesophie der
Frauenbefreiung, Minchen 1980, 17.

18 Aa0. 67

41



C. SCHAUMBERGER BLICKWECHSEL

daB nur in der Praxis der Nachfolge theologische Erkenntnis iber den
Grund und Orientierung dieser Nachfolge zu finden ist, erscheint das
als beéngstigend erlebte Schwinden von Sicherheiten nicht nur als
Verlust und Mangel, sondern wird gerade Orientierungslosigkeit, Hei-
matlosigkeit, fortgesetzte Ent-Tauschung — Sicherheit und Geborgen-
heit dagegen nicht — zur Konsequenz und Wirkung notwendiger Be-
kehrung und Umkehr. Das un-heim-liche und ver-riickende Gefihl,
den Boden unter den FliBen zu verlieren, Sicherheiten und Orientie-
rung verloren zu haben, wird geradezu als Voraussetzung und Ort der
Orientierungssuche fiir den notwendig weiter gehenden ProzeB von
Bekehrung, Erkennen und Veranderung erfahren. Wie Tiemo Peters
schrieb: "Theologie ist urspriinglich eher Reisebericht als Risonne-
ment, hat eher mit Fahren und Gefahren, d.h. mit Erfahrung zu tun als
mit dem Sitzen, Katalogisieren und Rubrizieren."1® Von dieser Ein-
sicht ausgehend, kann sich feministische Befreiungstheologie nicht
zufriedengeben mit behaupteter oder postulierter Bekehrung und Um-
kehr. Als Versuch einer Umkehr, die sich eben nicht zu einer Chiffre,
aber auch nicht zu einem zielsicheren Umkehren auf bereits gebahn-
ten, gewohnten und sicheren Wegen verharmlosen 14B8t, als "Ruck"°,
der dauernde radikale und umfassende Erschiitterung liber das Ge-
wohnte und Herrschende bewirkt, muB feministische Befreiungstheo-
logie sich mit der UngewiBheit und Gefahr konfrontieren. Dieser Bruch
herrschender Plausibilitdten, der nicht zum Bereitstellen neuer —
“feministischer" — Selbstverstandlichkeiten, sondern zu Kritik, Verler-
nen, Aufmerksamkeit ebenso wie zu Befreiung und Verdnderung fiih-
ren soll, verlangt das Verlassen der gewohnten Wege, das schrittwei-
se Suchen, Erfinden und Bahnen von Wegen im Unwegsamen als
Bewegung, die weiter gehen muB, ohne das Ziel bereits vor Augen zu
haben; die Bedingung dieser Bewegung ist das Risiko des Fehige-
hens, ihre Orientierung nichts anderes als Irritation: der Protest gegen
das Vergessen, die Suche nach denen, die drohen verloren zu gehen,
und das Vermissen derer, die uns verloren sind, die Aufmerksamkeit
fir die Unterdriickten und Leidenden, der Wille zur gerechten Ge-
meinschaft von Lebenden und Toten, die Achtung fiir die Kdmpfe um
Verwandlung. Dies sind Orientierungen, die den Anspruch auf christli-

19 Tiemo Rainer Peters, Schritte im Unwegsamen, in: ders. (Hg.), Theologisch-politische
Protokolle, Miinchen/Mainz 1981, 7-13. 7.

20 Val. Johann Baptist Metz, Messianische oder birgerliche Religion?, in: ders., Jenseits
burgerlicher Religion. Reden Uber die Zukunft des Christentums, Miinchen/Mainz
1980, 9-27. 11.
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che Erinnerung als Lebens-Mittel2! und das MiBtrauen gegen Gliicks-
versprechungen auf Kosten des Vergessens wachhalten, aber nicht
Sicherheit und Risikofreiheit gewahren: Solche Bewegung in der Un-
sicherheit skizziert Audre Lorde in einem Gedicht: "die Flige dieser
Reise / kartenlos / ungewiB3 / und notwendig wie Wasser"?22,

3 Zum Konzept der Selbstkontextualisierung

a)  Zur Benennung "Kontextualisierung”. Oder: Was macht eine
Theologie kontextuell?

Mit der Bezeichnung kontextuelle Theologie benenne ich Theologien,
die ihren jeweiligen Kontext explizit thematisieren. Als "kontextuell”
erweisen sie sich dadurch, daB sie die Aufmerksamkeit fiir den Kon-
text als notwendige theologische Orientierung wahrnehmen, daB sie
Konzepte und Methoden theologischer Kontextanalyse erarbeiten,
daB sie die Verdnderung von Unberiihrtheit und Mitleidlosigkeit zu
Selbstkritik, Teilen, Mitleiden, Mitkdmpfen bis zum Risiko des Schei-
terns als kontextuelle Bekehrung von Personen, Traditionen, Struktu-
ren und Institutionen postulieren.

Die theologische Herausforderung, den eigenen Kontext zum Aus-
gangspunkt und zum MaBstab theologischer Reflexion zu machen,
beginnt mit dem Problem, wie dieser Kontext gewéhit und benannt
werden soll. Es geht darum, am eigenen Ort anzufangen, die Ver-
schiedenheit von Kontexten anzuerkennen und theologisch zu bewer-
ten: Bekehrung als Orts-Verdnderung, d.h. Ortswechsel bzw. Veran-
derung des eigenen Ortes, und Rechenschaft (iber den eigenen Ort.
Kontextuelle Bekehrung bewegt sich in hierarchischen Verhéltnissen
von Herrschaft und Ausbeutung, von Fremdbestimmung und Margina-
lisierung, von Nichtanerkennung und Zerstérung von Kulturen, Ge-
meinschaften, Religionen; sie geht aus von Geringgeachteten, Unter-
driickten, Entmenschlichten, Ermordeten als Subjekten von Theolo-
gie; sie sieht in deren Erfahrungen, Lebenssituationen, Orten, Kultu-
ren, Erinnerungen, Geschichte, Uberlebens- und Befreiungskampfen
den Kontext befreiender Theologie. |hre Kontextualitét ist ihr also
nicht, wie es zum Beispiel die Formulierung "Theologie in verschiede-
nen Kontexten" suggerieren konnte, einfach — etwa durch Geogra-

21 Vgl. Christine Schaumberger, Den Hunger nach Brot und Rosen teilen und ndhren.
Auf dem Weg zu einer kritisch-feministischen Theologie der Frauenarbeit, in: Concili-
um 23 (1987)511-517.

22 aus ihrem Gedicht "Auf dem Weg hinaus iiberflog ich dich und die Verrazano Briik-
ke", in: Audre Lorde, Lichtflut. Neue Texte und Gedichte, Berlin 1988, 87-90. 90.
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phie, herrschende Politik, die Einteilung von Menschen nach
"Geschlecht" oder "Rasse" — vorgegeben, sondern ist Ausdruck einer
Option, einer bewuBten Entscheidung fiir die Armen, Marginalisierten,
Nichtanerkannten und einer entsprechenden Orts-Veranderung von
Theologie und Theologlnnen. Kontextuelle Bekehrung beruht auf der
theologischen Hinwendung zum jeweiligen Kontext und seiner gleich-
zeitigen Verdnderung. Sie ist zugleich — implizite oder explizite — Be-
nennung und Kritik einer Theologie, die sich ihren eigenen Kontext
verbirgt. Bereits die Benennung Schwarze Theologie spricht implizit
von einer Schwarzen gegeniiber gleichgiiltigen — "weiBen" — Theolo-
gie, die Benennung Theologie der Befreiung von einer Unterdriickung
und den Kédmpfen um Befreiung gegeniiber gleichgiiltigen — herr-
schenden — Theologie, die Benennung asiatische Theologie von einer
Europa und Euroamerika als Zentrum von Kolonialisierung und Welt-
herrschaft voraussetzenden — européischen oder westlichen — Theo-
logie. Daher schlage ich vor, sich nicht darauf zu beschrianken, den
Kontext im Rahmen vorgegebener Definitionen, meist kyriarchalen23
Trennlinien folgend, zu benennen und zu analysieren: z.B. "Theologie
im europdischen Kontext", "afrikanische Theologie", "Dritte-Welt-
Theologie" usw.

Mit dem Begriff Kontextualisierung — statt Kontext — will ich betonen,
daB Kontextwahrnehmung, -benennung und -analyse nicht ein abge-
schlossener "erster Schritt des Theologietreibens”, vielmehr ein Pro-
zeB weiter gehenden Infragestellens, Erkennens, Sichtbarmachens
sind. Solche — nicht feststellende, sondern weiter gehende, tiefer gra-
bende — Kontextualisierung sehe ich als Aufgabe jeder Theologie an,
die Rechenschaft geben will (iber die Erinnerung, Vision und Praxis,
aus der sie lebt, tiber ihren Grund, ihre Quellen, ihre Traditionen, ihre
Herkunft, die Gemeinschaft, aus der sie entsteht und der sie verpflich-
tet ist, ihre Berufung, ihre Geltung, lber ihre Bedeutung und Bedeu-
tungslosigkeit. Die Kontextbeschreibung und -analyse steht fiir mich
also nicht lediglich am Anfang einer sich selbst kontextualisierenden
Theologie, sondern durchzieht und bestimmt den ProzeB theologi-
scher Analyse und Reflexion. Es geniigt daher nicht, sozialwissen-
schaftliche Analysen aufzugreifen. Die Aufgabe besteht in der Ent-
wicklung einer theologischen Analyse und erfordert die Entwicklung

23 pas Konzept "Kyriarchat" zur Analyse von Herrschaft und den Kéampfen von Frauen
unter den Bedingungen dieser Herrschaft wurde maBgeblich von Elisabeth Schiissler
Fiorenza entwickelt. Kyriarchatsanalyse untersucht das Zusammenwirken der ver-
schiedener Formen von Unterdriickung und Herrschaft, die nicht als (ber- und unter-
geordnet oder als parallel wirkend, sondern als sich gegenseitig multiplizierend gese-
hen werden.
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von Konzepten und Methoden fiir Wahrnehmung, Analyse und Refle-
xion von Situationen und Erfahrungen.

Warum halte ich es fiir hilfreich, von Kontextualisierung zu sprechen,
genauer: von Selbstkontextualisierung im Blickwechsel? Ich schlage
diese Benennung vor, um daran zu erinnern, daB es nicht um Unter-
suchung einer kontextuellen Theologie aus einer unbewegt und unbe-
rihrt diagnostizierenden Position heraus geht, sondern um einen
spannungsvollen und verwandelnden ProzeB einer Beziehung zwi-
schen sich selbst kontextualisierenden Theologien. Das Interesse an
der Theologie eines fremden Kontexts — der geographisch sehr nah
sein kann! — ist nicht nur von der Frage nach der — direkten — Bot-
schaft fir den und der — unmittelbaren — Ubertragbarkeit auf den ei-
genen Kontext geleitet, sondern vor allem an den Fragen orientiert, a)
wie diese Theologie ihren eigenen Kontext wahrnimmt, reflektiert und
verwandelt, b) wie sie Verhéltnisse und Strukturen von Herrschaft und
Ungerechtigkeit und die Rolle von Kirche und Theologie angesichts
dieser Herrschaftsverhaltnisse und -strukturen analysiert, ¢) wie sie
die Subjektwerdung von "Nichtpersonen™” beschreibt, d) wie sie auf
Fremddefinition, Fremdbestimmung, aber auch Fremdkontextualisie-
rung reagiert, e) wie sie vergessene und zerstérte Erinnerung, Ge-
meinschaft, Kultur sucht, benennt, wiederherzustellen versucht, f) wie
sie in herrscherlichen und marginalisierenden theologischen Traditio-
nen Erinnerung als Befreiungs- und Lebens-Mittel reklamiert, g) wie
sie den kirchlichen Ort und die Praxis der Theologietreibenden be-
schreibt und benennt.

Mit der Bezeichnung Selbstkontextualisierung will ich also die theolo-
gische Aufgabe der Bekehrung zum Kontext, aber auch der sich ein-
mischenden und parteinehmenden Verwandlung dieses Kontexts be-
nennen. Der Ort solcher sich selbst kontextualisierender Theologie ist
stets eine Bewegung des Widerstands, der Solidaritat, der Befreiung
in Situationen von Ungerechtigkeit, Unterdriickung, Marginalisierung.
Um eine andere, fremde sich selbst kontextualisierende Theologie
verstehen zu kénnen und vor allem die Schwierigkeiten und Erfahrun-
gen solcher theologischer Kontextualisierung liberhaupt wahrnehmen
zu konnen, ist es notwendig, im eigenen Kontext eigene Erfahrungen
und Schwierigkeiten einer sich selbst kontextualisierenden Befrei-
ungstheologie zu reflektieren und sie sowohl als Ann&herungs- und
Verstehensméglichkeiten als auch als Hinweise auf gegenseitige
Fremdheit und Verstehensschwierigkeit zu problematisieren und zu
reflektieren. Umgekehrt erweist sich der Versuch, "andere” kontextuel-
le Theologie zu verstehen, als Hilfe dazu, den eigenen Kontext theo-
logisch zu entschliisseln. So hat "weiBe" feministische Theologie
durch die Kritik womanistischer Theologinnen an der unreflektierten

45



C. SCHAUMBERGER BLICKWECHSEL

"WeiBheit" und durch das eigene Erschrecken dariiber den AnstoB
erhalten, das eigene "WeiBsein" und die eigene Verstrickung in
Strukturen und Verhaltensweisen des Rassismus iberhaupt erst zu
erkennen und als Problem feministischer Theologie zu thematisieren.

b)  Postulate fiir Kontextbestimmung??

Ausgangspunkt der Selbstkontextualisierung ist die eigene Situation,
die eigenen Erfahrungen. Bei der Kontextbestimmung geht es um die
Entscheidung, wohin, auf wen eine feministische Theologin ihr Theo-
logietreiben orientieren will: auf die feministisch bewuBten und frau-
enidentifizierten Frauen (und wer ist das?), auf die Frauen in Kirche
und Theologie (und wer ist das?), auf die "normalen" Frauen (und wer
ist das?), auf die in unserem Kontext unterdriicktesten Frauen (und
wer ist das?), auf die fernsten und unsichtbarsten Frauen (und wer ist
das?)?

1. Bei der Kontextbestimmung geht es weder um Vollstindigkeit,
noch um eindeutige Unterscheidung und Zuordnung, sondern um
einen ProzeB feministischen Wahrnehmens und Benennens im
Kampf gegen Fremdbestimmung durch Fremddefinition und im
Mihen um Verwandlung. Weil Ansétze feministischer Selbstde-
finition haufig Frauen zu benennen suchen, indem sie betonen,
was erstens Frauen von Mannern unterscheidet und zweitens al-
len Frauen gemeinsam ist, wurden auch in feministischer Rede
Frauen, die sich vom jeweiligen Idealbild der Feministin oder von
der jeweiligen Norm "Frau" unterscheiden, fremddefiniert, ausge-
grenzt, unsichtbar gemacht. Auch der Versuch, Unterschiede
zwischen Frauen zu benennen, steht in der Gefahr, Frauen aus-
zugrenzen, zu uniformieren, festzulegen: zum Beispiel wenn
"weiBe" Frauen den Unterschied zwischen "weiBen" und Schwar-
zen Frauen zu definieren versuchen, wobei sie der Macht rassi-
stischer Klischees gar nicht entkommen kénnen; oder wenn
"weiBe" Frauen die Gruppe aller "weiBen" Frauen als privilegiert
und relativ wohlhabend definieren und damit die armen "weiBen"
Frauen im eigenen Kontext unsichtbar machen; oder wenn deut-
sche Frauen als "weiBe" Frauen identifiziet und dadurch
Schwarze deutsche Frauen (ibersehen werden.

24 Vgl. dazu bereits meinen Aufsatz: “Es geht um jede Minute unseres Lebens!" Auf
dem Weg einer kontextuellen feministischen Befreiungstheologie, in: Renate
Jost/Ursula Kubera (Hg.), Befreiung hat viele Farben. Feministische Theologie als
kontextuelle Befreiungstheologie, Gitersloh 1991, 15-34.
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2.

Wenn feministisches Benennen die Gewalt der Fremddefinition
brechen soll, miissen Frauen in unterschiedlichen Lebenssitua-
tionen und mit unterschiedlichen Lebensentwiirfen die Definiti-
onsmacht selbst auslben, ihre personlichen Situationen, Erfah-
rungen und Bewertungen in der Spannung zwischen geschicht-
lich-gesellschaftlichem Kontext und Selbsterfindung beschreiben
und in Auseinandersetzung mit Frauen, die mit anderen Lebens-
entwiirfen und in fremden Kontexten leben, infragestellen und
korrigieren, aber auch radikalisieren.

Die Entscheidung, wie der jeweilige Kontext definiert werden soll,
gehdrt zu den Aufgaben kontextueller feministischer Theologie.
Die Bestimmung des Kontextes kann sich beziehen auf a) Le-
bensentwiirfe von Frauen, b) kulturelle, geschichtliche, religiose
Hintergriinde, c¢) 6konomische und soziale Lebensbedingungen,
d) kyriarchale Grenzziehungen, kann mehrere Zuordnungen ent-
halten (z.B. jlidische lesbische feministische Theologie; weiBe
westdeutsche feministische Theologie usw.), muB sich aber stets
fir eine Auswahl entscheiden. Von dieser Entscheidung héngt
ab, was bei der Untersuchung und Darstellung feministischer
Theologien in verschiedenen Kontexten, aber auch bei Entwurf
und Ausarbeitung kontextueller Theologien sichtbar gemacht
werden kann und was ausgeblendet bleibt.

Fir eine feministische Befreiungstheologie, die sich an der Be-
freiung der drmsten und unterdriicktesten Frauen und am Sicht-
barwerden der iibersehenen und vergessenen Frauen orientiert,
ist es wichtig, kyriarchale Grenzziehung und Uber- und Unterord-
nungen in den Blick zu nehmen. Daher scheinen mir u.a. "weiB"
und "westdeutsch” — in der Spannung zu "feministisch” — wichtige
Bestimmungen meines Kontextes zu sein.

Kontextuelle feministische Befreiungstheologie nimmt Frauen
nicht nur als Opfer und/oder in ihrer Mittaterschaft von Unterdriik-
kung in den Blick, sondern betrachtet Frauen als theologische
und geschichtliche Subjekte und reklamiert die Erinnerung an
Frauen als "Urheberinnen von Verdanderungen und Uberlebende
(und auch Gescheiterte, CS) in den Ké&mpfen gegen patriarchale
Vorherrschaft"25.

Kontextuelle feministische Theologie ist ein ProzeB. Die Ansprii-
che der Kontextualisierung verlangen fortwédhrendes Neuorientie-
ren und Weiter-Gehen, Neuerinnern und Tiefer-Graben. Fir eine
feministische Befreiungstheologe, die sich u.a. in der deutschen

25 Elisabeth Schiissler Fiorenza, "Gerechtfertigt von allen ihren Kindern®. Kampf, Erinne-

rung und Vision, in: Concilium 26 (1990) 10-22. 11.
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feministischen Bewegung kontextualisieren will, ist es notwendig,
immer wieder neue Entwicklungen in der Frauenbewegung zu re-
flektieren, aber auch Erfahrungen mit Resignation, VergeBlich-
keit, Ausblendungen wahrzunehmen, die Anfinge und Impulse
der Frauenbewegung in Erinnerung zu rufen, zu versuchen, die
toten Frauen in ihren eigenen Worten zu Gehér zu bringen.

7. Es gibt nicht den einen kontextunabhéngigen, universal giiltigen
Ansatz kontextueller feministischer Theologie, der je nach Kon-
text unterschiedlich inhaltlich gefiillt werden kénnte. Die Entwick-
lung von Ansatz, Grundlagen, Methoden und Fragestellungen
kontextueller feministischer Befreiungstheologie muB sich auf den
jeweiligen Kontext beziehen. Daher kann ich fiir WeiBe westdeut-
sche Theologinnen nicht einfach Ansédtze Schwarzer oder wo-
manistischer kontextueller Theologien “importieren”, sondern
muB im eigenen Kontext mit seinen spezifischen Denk- und
Wahrnehmungsmustern und Lebensbedingungen den Kampf um
die Wahrnehmung fiihren und einen Weg kontextueller feministi-
scher Theologie bahnen.

8. Die Konsequenz der Absage an Allgemeingiiltigkeitsanspriiche ist
nicht Beziehungslosigkeit, Unverbindlichkeit, Gleichgiiltigkeit.
Sondern es geht darum, daB die Unterdriickten, Marginalisierten,
Ubersehenen in Erscheinung treten, daB sie die Méglichkeit ha-
ben, ihre Kédmpfe theologisch zu interpretieren, und daB ihre ei-
genen Stimmen gehért werden.

9. Selbstkontextualisierung ist ein weiter gehender ProzeB, ein Be-
miihen, in Bewegung zu bleiben, um beriihrbar zu bleiben und
den Vergessenen und Entfernten nahe zu kommen. Dieser Pro-
zeB 4Bt sich nicht als Weg zu einer kontextuellen Theologie,
sondern nur als Gehen auf dem Weg sich selbst kontextualisie-
render Theologie beschreiben.

c) Selbstkontextualisierung in der Spannung von Femddefinition
und Selbstdefinition

"WeiBe" Feministinnen tendieren in unseren Standortbeschreibungen
hdufig dazu, uns jenseits aller kyriarchalen Grenzziehungen nach
"Rasse", Klasse, Nation zu verorten, als AuBenseiterinnen, die nir-
gendwo zu Hause sind und Uberall ihren Ort haben. Solche Ortsbe-
schreibungen zitieren gern, was Virginia Woolf in "Drei Guineen” in
Kritik und Absage an Militarismus und Nationalismus und als Grund
fir die Forderung nach Bildung und Macht fiir Frauen kritisch, konsta-
tierend und visionar formuliert hat: ""Denn’ wird die AuBenseiterin sa-
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gen, ‘als Frau habe ich in Wahrheit gar kein Land, als Frau méchte ich
kein Land haben. Fiir mich als Frau ist die ganze Welt mein Land."26

Damit feministische Theorie nicht gleichgiiltig und nivellierend tiber
Orte, Zeiten, Lebensbedingungen, Bewegungen, Familiengeschich-
ten, Traditionen, Kulturen von Frauen hinweggeht, sondern Tiefe,
Breite, Vielfalt von Visionen, Begriffen, Traditionen erméglicht und
rettet, fordert Adrienne Rich, daB "wir unseren Standort anerkennen,
unsere Ausgangsbasis beim Namen nennen, die Bedingungen, die wir
flir selbstverstandlich gehalten haben"??. Virginia Woolfs Ortsbe-
schreibung halt sie daher — an sie ankniipfend und weiter gehend —
entgegen: "Als Frau habe ich ein Land; als Frau kann ich mich nicht
einfach von diesem Land lossagen, indem ich seine Regierung verur-
teile oder indem ich dreimal sage: 'Als Frau ist mein Land die ganze
Welt.' Abgesehen von Stammestreue, und auch wenn Nationalstaaten
heute bloB Vorwénde sind, die von multinationalen Gesellschaften fiir
die eigenen Interessen eingesetzt werden, muB ich verstehen, wie ein
Ort auf der Karte auch ein Ort in der Geschichte ist, innerhalb derer
ich als Frau, als Jiidin, als Lesbe, als Feministin entstanden bin und
meinerseits versuche, etwas entstehen zu lassen."8

Die Standortbestimmung von Adrienne Rich innerhalb eines vorgege-
benen geographischen und geschichtlichen Ortes zitiere ich nicht als
Argument, um Virginia Woolfs Verortung der Frau, die als AuBensei-
terin keinen Ort hat und zugleich die ganze Welt zu ihrem Ort macht,
zu widerlegen, sondern um in der Spannung zwischen beiden Ortsbe-
schreibungen Notwendigkeit und Schwierigkeit feministischer Selbst-
kontextualisierung zu beschreiben:

— Wenn die feministische Kritik an Marginalisierung und Ausschiuf3
von Frauen lbersieht, daB die meisten "weien" westdeutschen
Frauen — in und trotz dieser Marginalisierung und trotz ihres Aus-
schlusses — nicht die Lebenssituationen und Erfahrungen von
Frauen im Exil, auf der Flucht, in Vertreibung, im Geféngnis tei-
len, sondern an Politik und Geschichte europdischer, deutscher,
"weiBer" Herrschaft und Beherrschung teilhaben, ist die Aussage
"als Frau habe ich ein Land" kritisch-feministisch weiter gehend
und auch schmerzhaft. Doch die Feststellung, daB ich als "weiBe"
Feministin "ein Land" habe, darf nicht dazu benutzt werden, die

26 Virginia Woolf, Drei Guineen, Miinchen 1978, 120.

27 adrienne Rich, Notizen unterwegs zu einer Standortbestimmung, in: Adrienne Rich,
Um die Freiheit schreiben. Beitrage zur Frauenbewegung, Frankfurt/M. 1990, 103-
122. 111.

28 Adrienne Rich, a.a.0. 104f.
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kritische Beurteilung "als Frau habe ich in Wahrheit gar kein
Land", zu leugnen, mit der Virginia Woolf betont hat, daB dassel-
be Vaterland, das Frauen im Kriegsfall zur Loyalitit und zum na-
tionalen Stolz zwingt, Frauen keine Heimat ist, sie als Birger(!)
zweiter Klasse behandelt, sie von Entscheidung und Gestaltung
ausschlieBt, ihnen Bildung, Berufe, Geld, Orte der Erinnerung,
Solidaritat und kreativen Entfaltung — Heimat — vorenthilt.

Wenn ich meinen Kontext als "weiB"” und "deutsch” oder "west-
deutsch” benenne — und insofern zugebe, daB ich “ein Land" ha-
be —, mache ich nicht nur die eigene Verstrickung in Strukturen
der Beherrschung und Ausbeutung, die Beherrschung der eige-
nen Wahrnehmung durch herrscherliche und diskriminierende
Wahrnehmungsmuster deutlich, sondern muB mich auch mit dem
Problem auseinandersetzen, daB — viele — "weiBe", deutsche
Frauen nicht nur strukturell, sondern auch persénlich, individuell
und zustimmend an der deutschen Geschichte der Eroberung
anderer Lander und der Verfolgung von Jiidlnnen, Roma und
Schwarzen und der Kontinuitét dieser Geschichte von Unterdriik-
kung, Ausgrenzung, Entmenschlichung mitwirken und dadurch
diesen Herrschaftskontext bejahen und starken. Gleichzeitig darf
ich nicht aus den Augen verlieren, daB die Verstrickung aller
"weiBer" Frauen zwar durch Mittaterschaft von Frauen, aber in
strukturellem AusschluB von Frauen von der Entscheidungs-
macht zustandekommt und aufrechterhalten wird und weiterhin
Unterdriickung und Fremdbestimmung von Frauen — auch
"weiBen" Frauen — bedeutet.

Weder die Tatsache des Ausschlusses und der Unterdriickung
von Frauen, noch die explizite feministische Kritik und Absage,
daB ich die Ausbeutung und Arroganz, an der ich durch Land,
Kultur, Bildung, Kirche beteiligt bin, nicht wollte, nicht will und
nicht billige — “als Frau méchte ich kein Land haben" —, darf ver-
gessen lassen, daB sich meine Geschichte, Traditionen, Kultur,
Erfahrungen nicht wie eine Hiille abstreifen und — etwa durch
geographische, soziale, kulturelle, spirituelle, politische Orts-
wechsel — wechseln 14Bt: "Als Frau kann ich mich nicht einfach
von diesem Land lossagen, indem ich seine Regierung verurtei-
le". Doch zu einer kritisch-solidarischen feministischen Ortsbe-
schreibung wird diese Aussage nur, wenn die Definitionen, die
mich als "zu diesem Land gehérig" identifizieren, als ausgrenzend
und beherrschend in Frage gestellt werden.

Adrienne Rich widersteht einer unkonkreten, von kollektiver und
individueller Geschichte abstrahierenden Selbstdefinition der
Feministin, indem sie gegen Virginia Woolfs Betonung der Vater-
lands- und Mutterlandslosigkeit und des AuBenseiterinnentums
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von Frauen mahnt, daB "wir unseren Standort anerkennen, unse-
re Ausgangsbasis beim Namen nennen, die Bedingungen, die wir
fur selbstversténdlich gehalten haben", und darauf insistiert, daB
die geschichtlichen und gesellschaftlichen Orte, an denen Femi-
nistinnen uns vorfinden, nicht nur als aufgezwungene Situationen
zu verstehen sind, sondern auch als die Orte unseres Werdens
und unserer Entwicklung und als die Bedingungen unseres Arbei-
tens, Kdmpfens und Wirkens. Doch auch geographische, ge-
schichtliche und politische Ortsbeschreibungen haben keinen
neutralen oder "natiirlichen” Boden. Die Kategorien und Koordina-
ten, die historischen und geographischen Positionsbestimmungen
zugrundeliﬁen, sind androzentrisch und eurozentrisch, die Peri-
odisierung=® von Geschichte, die Kriege, Siege, Eroberungen,
Herrschaft als epochemachend einprégt und die Einteilung von
Zeit in Vergangenheit, Gegenwart, Zukunft, die Tote, Lebende
und Kommende trennt und Opfer vergessen 1aBt, die Weltkarten
und Landkarten3®, mit denen geographische Orte bestimmt und
zueinander in Beziehung gesetzt werden und als zentral und pe-
ripher, als fortschrittlich und "unterentwickelt”, als Metropole und
Provinz definiert werden, sind androzentrisch und eurozentrisch:
in der Perspektive der Sieger und mit ihren MaBstdben vermes-
sen, festgelegt und dargestellt.

Wichtig ist, Trennlinien nach "Geschlecht”, "Rasse", Klasse, Kultur,
Bildung, Nation, Lebensform, Alter nicht als "Selbstverstandlichkeit"
hinzunehmen, sondern in ihrer Bedeutung und Auswirkung sichtbar zu
machen. Einerseits geht es darum, als theologisches Problem zu er-
kennen, daB solche Trennlinien identifizieren, scheiden und unter-
scheiden, daB sie Lebens- und Arbeitsbedingungen und die Wahr-
nehmung dieser Bedingungen entscheidend beeinflussen, daB sie
eingrenzen und ausgrenzen, privilegieren und unterdriicken, Uber-
und unterordnen. Andererseits kommt es darauf an, die Frage nach

29 Die feministische Kritik der herkémmlichen Periodisierungssysteme wurde vor allem
von Joan Kelly Gadols Aufsatz "Gab es eine Renaissance fir Frauen?" (in: Barbara
Schaeffer-Hegel/Barbara Watson-Franke [Hg.], MannerMythosWissenschaft. Grund-
lagentexte zur feministischen Wissenschaftskritik, Pfaffenweiler 1988, 33-63) inspi-
riert. Vgl. auch die Kritik der Periodisierung der Geschichte Amerikas, die die Erobe-
rung Amerikas durch Kolonisatoren als Anfangszésur ("Entdeckung”) setzt und Ge-
schichte und Leiden der Einwohnerlnnen Amerikas verbirgt. Elisabeth Schiissler Fio-
renza hat das Periodisierungsproblem als theologisches Problem thematisiert. Vgl.
vor allem ihren Aufsatz "Gerechtfertigt von allen ihren Kindern®, in: Concilium 26
(1990) 10-22.

30 wie sehr die Weltkarte den Blick der Sieger und der Herrschenden widerspiegelt, hat
z. B. George Casalis, Die richtigen Ideen fallen nicht vom Himmel. Grundlagen einer
induktiven Theologie, Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz 1980, 111-117, gezeigt.
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trennenden kyriarchalen Grenzziehungen so zu stellen, daB sie die-
sen Grenzziehungen widerspricht. Es muB deutlich werden, daB
Selbstkontextualisierung die Macht kyriarchaler Trennlinien — auch in
der Gemeinschaft der Theologietreibenden selbst — zu erkennen ver-
sucht, aber nicht billigt und die zugrundeliegenden Definitionen der
Sieger nicht akzeptiert. Solche Trennlinien, deren Macht wir wahr-
nehmen missen aber nicht akzeptieren, sind: die MaBstdbe, nach
denen Weltkarten gezeichnet werden; die Kriegs- und Unterwerfungs-
politik, deren Siege nationale Grenzen bestimmen; die Erfolgskriteri-
en, die kulturelle Grenzen festlegen; die Periodisierungen, nach denen
Geschichtszeit eingeteilt wird; die abschnittweise fort-schreitende
Zeiteinteilung in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, die die ge-
rechte Gemeinschaft der Lebenden, Toten und Kommenden verletzt.
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Pastoraﬂhéobgisms Informationen (PThl)
18 (1998) 55-58

Christel VoB-Goldstein

Kirchliche Frauenarbeit als Anfrage an das Kontext-
verstandnis Praktischer Theologie

Vorbemerkung: Ausgangspunkt fur die sich anschlieBenden Uberle-
gungen ist meine alltagliche Erfahrung als Theologin in der Begleitung
ehrenamtlich und hauptamtlich in der Kirche tatiger Frauen sowie eine
patriarchatskritische Perspektive.

| Was verstehe ich unter kontextueller Praktischer Theolo-
gie?

Die Subjekte christlichen Handelns sind die Mitglieder des Gottesvol-
kes, unabhéngig von ihrem Wissenum den eigenen Subjektstatus.

Die wissenschaftliche Reflexion dieses Handelns ist Aufgabe der
Praktischen Theologie, und zwar im Dienst an den Mitgliedern. Prakti-
sche Theologie muB sich demnach die Schwerpunkte ihrer Arbeit vor-
geben lassen: sie muB erstens MGoglichkeiten schaffen, daB die Er-
fahrungen des Gottesvolkes zur Sprache kommen kénnen, und
zweitens fiir diese Erfahrungen Deuteangebote bereitstellen, indem
sie die biblische, geschichtliche und zeitgendssische Perspektive zu-
arbeitet. So, wie die Kirche sich das, was notwendig ist, von den Not-
leidenden sagen lassen muB, muB sich die Praktische Theologie von
den pastoral Tatigen sagen lassen, was pastoral-theologisch erforder-
lich ist!

Ich vertrete also einen optionalen Kontextbegriff, der Parteilichkeit als
reflektierte Betroffenheit voraussetzt.

Zur Konkretisierung moéchte ich zwei Beispiele anfiihren.

1. Entwicklung eines neuen Amtes in den Frauenverbdnden

In der Katholischen Frauengemeinschaft Deutschlands (um das mir
am besten bekannte Beispiel herauszugreifen) sind seit geraumer Zeit
Uberlegungen und erste Praxisversuche im Gange, die Aufgabe der
Geistlichen Begleitung/Leitung durch Frauen wahrzunehmen. Die
Griinde dafiir sind vielfaltig und seien hier nur stichwortartig aufgeli-
stet: zunehmende theologische und spirituelle Kompetenz von Frau-
en, Wiederentdeckung einer Ekklesiologie, die bei der Vielfalt der
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Charismen ansetzt, Riickzug vieler Priester aus der Aufgabe des Pri-
ses.

Diese Entwicklung, die — insbesondere in Anbetracht der ,heiklen*
Amtsfrage — mit vielen Schwierigkeiten, aber auch mit hoffnungsvol-
len Neuansdatzen verbunden ist, solite m.E. von der Praktischen
Theologie aufgegriffen werden. Ihre Aufgabe bestiinde in diesem Zu-
sammenhang in der Erhebung der Situation, der Reflexion dieser
Entwicklung in der Spannung von Identifikation und Distanz, im Ange-
bot des begleitenden Gespraches sowohl fiir konzeptionelle Uberle-
gungen als auch fiir praktische Versuche.

2 Initiative zur Anerkennung ehrenamtlicher Arbeit im Steuer- und
Rentenrecht

Auch diese Initiative entstammt der (vernetzten) Frauenarbeit: mit
Hilfe eines Nachweises der ehrenamtlich geleisteten Arbeit sollen er-
ste Schritte gegangen werden, die gesellschaftlich erforderliche eh-
renamtliche Arbeit aufzuwerten.

Die Aufgabe der Praktischen Theologie: sie miiBte die eklatante
strukturelle Benachteiligung von Frauen (an der die Kirchen durch die
Propagierung des klassischen traditionellen Frauenbilds mitgewirkt
haben!) im Blick auf die eigenstdndige Alterssicherung aufarbeiten,
Argumentationshilfen erstellen fiir absehbare Konflikte (Pfarrer miis-
sen z.T. die ehrenamtlich geleistete Arbeit bestétigen, weigern sich
jedoch mitunter), und zwar gemeinsam mit den in diesem Arbeitsfeld
Engagierten. Darliber hinaus sind Querverbindungen erforderlich —
z.B. ein neues Verstandnis von Arbeit zu entwickeln.

In solchen und dhnlichen Aktionen kénnte sich eine Option flr Ausge-
grenzte konkretisieren.

Il Kriterien flir Orthopraxie

Orthopraxie ereignet sich, wenn Menschen sich aus dem Objektstatus
zu befreien versuchen, ohne wiederum andere in diesen Status brin-
gen zu wollen, d.h. wenn das Bemiihen erkennbar ist um eine gegen-
seitige, nicht-hierarchische Ermdchtigung zur Subjektwerdung bzw.
zum Selbstand (inner- und auBerkirchlich); wenn die Bereitschaft zum
Aushalten von Dissens erkennbar und die Bereitschaft zur geschicht-
lichen Vergewissserung gegeben ist (Konfrontation mit den Toten).
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Fir die beiden unter |. angefiihrten Beispiele ergeben sich daraus fol-
gende Fragestellungen, an denen die Praktische Theologie, wenn sie
kontextuell sein will, zu arbeiten hétte:

1. Kann die Geistliche Begleitung von Frauen durch Frauen dazu
beitragen, den Objektstatus — insbesondere im Bereich der Li-
turgie — aufzubrechen?

2. Konnen sozial benachteiligte Frauen im Alter in Menschenwiirde
leben?

Il Wer sind die Subjekte der Praktischen Theologie?

Subjekte des Theologietreibens sind fiir mich alle, die ihr Handeln im
Licht des Glaubens reflektieren und sich mit anderen dariiber austau-
schen.

Subjekte der wissenschaftlich arbeitenden Praktischen Theologie sind
die an den Fakultdten Téatigen (lehrend oder studierend)). Die ehren-
bzw. hauptamtlich in der Pastoral Tatigen haben eine Scharnierfunkti-
on und eine nicht leicht zu Uberschdtzende Bedeutung als
,Feuermelder” (im doppelten Sinn: um Hilfe herbeizuholen, aber auch,
um auf das Feuer der géttlichen Geistkraft aufmerksam zu machen!).
Fir alle drei Ebenen ist eine nicht-hierarchische Kommunikation er-
forderlich. Voraussetzung/Bedingungen dafir sind:

1. Umkehrung der ,Bringeschuld: Praktische Theologie muB die
Strukturen schaffen, daB Erfahrungen bzw. ,Orte” reflektiert wer-
den kénnen.

2. ,Erdung“ der Lehrenden und Lernenden, mdglichst liber Projekt-
bindung.

3. Ziel der Ausbildung muB vorrangig eine Sensibilisierung fiir die
Situation der Ausgegrenzten sein, und zwar unter Einbeziehung
des multiplikatorischen Aspekis.

Konkretisierung anhand der beiden Beispiele:

1. Die wissenschaftliche Praktische Theologie muB Hilfestellung ge-
ben, von der ,Priesterfixierung* wegzukommen, und zwar in Ko-
operation mit anderen theologischen Disziplinen. Diese Koopera-
tion muB die Funktion einer ,geféhrlichen Erinnerung“ haben: wie
nah ist die wissenschaftliche Theologie in allen Disziplinen an den
Erfahrungen der Mitglieder des Gottesvolkes?

2. Das Engagement vieler Frauen fiir die Anerkennung ehrenamtli-
cher Arbeit ist eine Anfrage an die Praktische Theologie, ihre Er-
fahrungsdefizite wahrzunehmen und aufzuarbeiten. AuBerdem
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stellt sich hier die Aufgabe, das Projekt zu begleiten im Blick auf
die Motivation der beteiligten Amtstrager bzw. ,Hauptamtlichen®.

SchiuBBbemerkung: Ich halte es fiir ein erfreuliches Signal, daB das
Selbstverstandnis der Praktischen Theologie nicht von den wissen-
schaftlich Tatigen unter sich diskutiert wird, sondern zumindest auch
die multiplikatorische Ebene einbezogen ist. Ich wiinsche mir fiir die
Zukunft mehr prophetische Impulse von der Praktischen Theologie —
sowohl im interdisziplindren theologischen Dialog als auch im Dialog
mit der sogenannten ,Basis”.



Pastoraltheologische Informationen (PThl)
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Veronika Priiller-Jagenteufel

Entstehungsorte kontextueller Praktischer Theologie
- Theologie aus den Erfahrungen und Reflexionen
von Frauen

"Erfahrungen und Reflexionen von Frauen" — das kénnte beinahe als
Bezeichnung fiir den Gegenstand Praktischer Theologie insgesamt
stehen, denn religiése und erst recht kirchliche Praxis ist in unseren
Landern uberwiegend Praxis von Frauen. Zugleich kénnte "Theologie
aus den Erfahrungen und Reflexionen von Frauen" eine Bezeichnung
fir die Ergebnisse der mittlerweile gut 25 jahrigen Entwicklung femi-
nistischer Theologie sein. Beides ergibt Herausforderungen und Fra-
gen fiir eine kontextuelle Praktische Theologie, die ich in drei ausge-
wahlten Bereichen skizzieren méchte.

Wie gesagt, kirchliche und religiése Praxis ist — in einem hohen Aus-
maB — Praxis von Frauen. Kirchliche Gruppen, aber auch viele der
Gruppen der sogenannten Neuen Religionsformen ebenso wie aus
dem "Psycho-Bereich" bestehen mehrheitlich, wenn nicht nur aus
Frauen. Praktische Theologie steht zundchst vor der Herausforde-
rung, dieser "simplen” Tatsache Rechnung zu tragen. Wenn wir z.B.
von gemeindlicher Praxis reden, haben wir ja keine geschlechtslosen
Gemeindemitglieder vor uns, sondern genau genommen mehrheitlich
Frauen im Blick. Erst dort aber, wo Frauen als Frauen und nicht nur
als Gemeindemitglieder in den Blick kommen, kann weiter gefragt
werden: etwa nach den gesellschaftlichen wie kirchlichen Vorausset-
zungen, die kirchliches Engagement bzw. religiéses Interesse zur
Domaéne von Frauen machen, oder danach, ob und wie sich die starke
Présenz von Frauen auf die Formen des kirchlichen Lebens auswirkt.
Frauen speziell in den Blick zu nehmen, bringt dann einerseits die
Unterschiede zwischen Frauen zutage! und I&Bt andererseits vor al-
lem die Fragen zu, die die bestandige Konstruktion und Rekonstrukti-
on von Geschlechterdifferenz bzw. bestimmten Erscheinungsformen
von Geschlechterbeziehungen betreffen: z.B. welchen EinfluB auf die
Vergesellschaftung bzw. Selbstvergesellschaftung von Frauen hat es,
wenn sie sich im Rahmen von Kirche oder anderen religidsen Grup-
pen engagieren? Welche Vorstellungen von Geschlechterdifferenz
werden von Frauen in solchen Zusammenhangen zugemutet, welche

! Vgl. das Referat von Christine Schaumberger.
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von ihnen selbst aufgegriffen oder verworfen, und wie wirkt sich das
wieder auf ihre Praxis aus? Wer Vorstellungen und Konzepte von
Weiblichkeit und Mannlichkeit als wesentliche Organisationsprinzipien
aller gesellschaftlichen und kulturellen Vorgange auBer acht I4Rt,
verstellt sich selbst damit den Blick auf wesentliche Zusammenhénge
und Wechselwirkungen.

Die Kategorie Geschlecht (im Sinne von sozialem Geschlecht bzw.
gender) ist daher als Analysekategorie unbedingt in alle Forschungen
einzubeziehen: "Den Menschen" gibt es nicht.2 Zur Beachtung dieser
Kategorie gehort dabei auch die (selbst)kritische Reflexion von Theo-
loglnnen auf ihre eigene Geschlechtsidentitdt samt deren persoénli-
chen wie strukturellen Folgen und deren Auswirkung auf das eigene
Theologietreiben. (In Seminaren beginne ich gerne mit der einfachen
Ubung, folgenden Satz fiir sich selbst zu Ende zu formulieren: Weil
ich eine Frau bin bzw. Weil ich ein Mann bin, ...) 3

Ein Beispiel: In einer gender-sensitiven Sicht auf die hauptamtlichen
Tragerlnnen der Seelsorge — um eines der klassischen Gebiete der
Pastoraltheologie heranzuziehen — tritt u.a. zutage, daB die nach wie
vor in der Gesellschaft wirksame duale Okonomie, die Frauen stérker
dem h&uslichen, reproduzierenden und Manner starker dem 6ffentli-
chen, produzierenden Bereich zuordnet und die vor allem die Sorge
um Kinder immer noch bei den Frauen ansiedelt4, auch die pastoralen
Berufe betrifft, beeinfluBt und strukturiert.> Denn abgesehen davon,

2 Vgl. als gute Einfiihrung in die Genderforschung: Hadumod BuBmann, Renate Hof
(Hg.), Genus. Zur Geschlechterdifferenz in den Kulturwissenschaften, Stuttgart 1995.
Im Rahmen des klassischen androzentrischen Geschlechterverhéltnisses werden
Frauen als Gegeniiber der Ménner konstruiert (bezeichnend ist in diesem Zusam-
menhang der im Englischen gebrauchliche Ausdruck "the opposite sex"). "Dies bringt
mit sich, daB aus einer Aussage iber Frauen automatisch das Gegenteil fiir den
Mann abgeleitet wird und umgekehrt ... Als typische Reaktion beispielsweise auf die
Aussage: 'Das, was Frauen tun, ist politisch’ bekommen wir deshalb oft die Nachfrage
zu héren: ‘Ist das, was Ménner tun, denn nicht politisch?™ Frauen nicht mehr iiber
Ménner zu definieren bzw. Manner und Frauen aus einer dichotomen Zuordnung der
Geschechter zu entlassen, bedeutet auch, Aussagen Uber Frauen nur als Aussagen
Uber Frauen zu nehmen. So sind auch meine Ausflihrungen hier zu verstehen. (Vgl.
Andrea Ginter, Der Ort Gottes. Oder: Wie eine strukturelle Rede von 'Frau’ und
‘Weiblichkeit' Frauen von ontologischen Zuschreibungen befreit und Gott in den Be-
ziehungen unter Frauen ansiedelt, in: dies. (Hg.), Feministische Theologie und post-
modernes Denken. Zur theologischen Relevanz der Geschlechterdifferenz, Stuttgart
1996, 53-67, hier 53.)

4 Vgl. Ina Praetorius, Anthropologie und Frauenbild, Giitersloh 1993, 60-103; sowie

Weiberwirtschaft. Frauen - Okonomie - Ethik, Luzern 1994.

Vgl. die diesbezlglich sehr aufschluBreiche Untersuchung von Christiane Bender/
Hans GraBl/ Heidrun Motzkau/ Jan Schuhmacher, Machen Frauen Kirche? Er-

3
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daB die Positionen, die liber das gesamte Berufsfeld entscheiden, fiir
mannliche Kleriker reserviert sind, zeigt sich auch unter den Laien,
daB der akademische, "héherwertige" Beruf mit mehr Zugang zu Lei-
tungsfunktionen ein mannlicher Beruf ist, also zu mehr als zwei Drittel
von Ménnern ausgetibt wird, und der starker untergeordnete Beruf der
Gemeindereferentinnen ein weiblicher Beruf ist, also zu mehr als zwei
Drittel von Frauen ausgetibt wird. Und es zeigt sich, daB das struktuel-
le Griinde hat: Weil Frauen zusehen miissen, wie sie Beruf mit Fami-
lie vereinbaren, sind sie auch in der Kirche eher in familienfreundli-
chen Teilzeitjobs zu finden und weniger in den zeitaufwendigen Fiih-
rungspositionen; und auf dem Hintergrund alter stereotyper Vorstel-
lungen werden sie eher in Bereichen eingesetzt, die der bei ihnen
vermuteten Fahigkeit zur emotionalen oder pflegerischen Sorge fiir
andere entsprechen, und weniger in solchen Bereichen, in denen
Durchsetzungskraft und Machtausiibung erwartet wird. In der Kirche
kommt dazu, daB eine berufstatige Frau mit Kindern dem offiziell noch
immer vorherrschenden Frauenbild der sich hingebenden Mutter zu-
widerhandelt. So treten die Widerspriiche, in denen Frauen in der Kir-
che auch hinsichtlich des sozusagen offiziellen und des tatsachlich
gelebten Frauenbildes stehen, bei Frauen in pastoralen und/oder
theologischen Berufen zugespitzt hervor. Aufgabe der Praktischen
Theologie in diesem Kontext ist es also, die Situation der pastoralen
Berufe auch unter geschlechtsspezifischem Blickwinkel zu untersu-
chen. Fir die dabei sichtbar werdenden Widerspriiche und Spannun-
gen koénnten dann anstelle der zur Zeit vorherrschenden individualisie-
renden Kompromisse, die jede Betroffene fiir sich sucht, strukturelle
Problemiésungen entwickelt werden.®

Neben dieser allgemeinen Frage nach einem vom kritischen Ge-
brauch der Kategorie Geschlecht bzw. gender gelenkten Blick auf die
kirchlichen Realitdten, méchte ich nun innerhalb der von Frauen ge-
tragenen kirchlichen Praxis auf den spezifischeren Kontext femini-
stisch inspirierter Frauengruppen bzw. der Frauenkirchenbewegung
schauen, den ich etwas ausfiihrlicher beschreiben méchte.

werbsarbeit in der organisierten Religion, Mainz 1996, insbes. 282-291. Im Weiteren
beziehe ich mich auf die Ergebnisse und SchluBfolgerungen dieser Studie.

Das kénnte z.B. bedeuten, Strukturen der Zusammenarbeit pastoraler Mitarbeiterin-
nen zu entwickeln, die es ermdglichen, auch bei einer Teilzeitanstellung Leitungs-
funktionen zu lbernehmen, oder Kinderbetreuungseinrichtungen bereitszustellen,
Job-Sharing (auch zwischen Ehepaaren) zu erleichtern, etc.; es bedeutete vor allem,
Frauen gezielt zu férdern, etwa durch diézesane Frauenférderplane.
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Seit knapp 10 Jahren gibt dieses aus dem US-Amerikanischen femi-
nistisch-theologischen Aufbruch kommende Stichwort Frauenkirche
auch im deutschsprachigen Raum den vielféltigen Bemiihungen von
Frauen um die Erneuerung christlicher Praxis ein begriffliches Dach.
Frauenkirche ist demnach keine neue Denomination, sondern sowohl
ein Sammelname fiir die vielen Gruppen und Initiativen von Frauen in
und um den Rand der Kirchen als auch ein Begriff fiir die in diesen
Gruppen lebendige Vision einer Kirche, die sich aus den patriarchalen
Verstrickungen geldst hat.” Frauenkirche ist lebendig in den vielen
Gruppen vor Ort, die z.B. gemeinsam die Lebenssituationen von
Frauen reflektieren und theologisch deuten, sich praktisch fiir Veran-
derungen einsetzen, frauengerechte Liturgien entwickeln, etc. Diese
Gruppen formieren sich sowohl in Gemeinden wie iiber kirchliche Bil-
dungseinrichtungen sowie im autonomen Raum. Frauenkirche ist da-
bei eine Bewegung quer durch die und quer zu den konfessionellen
Kirchen, und fiir so manche ein neuer Rahmen fiir Identifikation und
Zugehorigkeitsgefiihl. Frauenkirche ist zugleich ein Entwurf fiir die Er-
neuerung der Kirche als ganze, ein utopischer Entwurf, der letztlich
nicht exklusiv gemeint ist, sondern auf eine Kirche zielt, die Frauen
und Mannern gemeinsam gerecht wird.

Lebendigen Ausdruck hat die Frauenkirche oder Frauenkirchenbewe-
gung u.a. in den Frauensynoden gefunden. Bisheriger Héhepunkt war
die Erste Europdische Frauensynode, die im Sommer 1996 in Gmun-
den in Oberésterreich stattfand und dber 1000 Frauen aus Europa zu
gemeinsamem Denken, Feiern und Beten sowie zur gegenseitigen
Erméachtigung zum Handeln versammelte.® An dieser besonderen
Gruppe von Frauen, die hier zusammenkam, ist ablesbar, was zumin-
dest als Trend viele Frauen in den Kirchen prégt.°

7 Vgl. Hedwig Meyer-Wilmes, Zwischen lila und lavendel. Schritte feministischer Theo-
logie, Regensburg 1996, 140-158; Angela Berlis/ Julie Hopkins/ Hedwig Meyer-
Wilmes/ Caroline Vander Stichele (Hg.), Frauenkirchen. Vernetzung und Reflexion im
europdischen Kontext, Jahrbuch der Européischen Gesellschaft fiir theologische For-
schung von Frauen 3, Mainz 1995; Elisabeth Schiissler-Fiorenza, Discipleship of
Equals. A Critical Feminist Ekklesialogy of Liberation, London 1993; Veronika Priiller,
Wir Frauen sind Kirche - Worauf warten wir noch? Feministische Kirchentraume,
Wien 1992

Vgl. Gertaud Ladner/ Michaela Moser (Hg.), Frauen bewegen Europa. Die Erste Eu-
ropdische Frauensynode - AnstéBe zur Verénderung, Thaur 1997. Hier auch Informa-
tionen Uber die vorhergehenden nationalen Frauensynoden.

Im Folgenden beziehe ich mich auf Ergebnisse einer empirischen Studie, die wir unter
den Teilnehmerinnen dieser Ersten Européischen Frauensynode durchgefihrt haben
(vgl. Veronika Priiller-Jagenteufel u.a., Frauen - Kirche - Feminismus. Die Teilnehme-
rinnen der Ersten Européischen Frauensynode als Avantgarde kirchlicher und gesell-
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Die auf der Frauensynode bzw. in der Frauenkirche versammelten
Frauen kennzeichnet eine spannungsvolle Identitdt als "rebellische
Sympathisantinnen"'? inrer kirchlichen Denominationen. Sie erleben
sich haufig sowohl als Insiderinnen, die in kirchlichen Gruppen und
Gemeinden leben und sich engagieren, als auch zugleich als Outsi-
derinnen, als "einheimische Fremde" — "resident aliens"!!, die mit ih-
rer Art zu denken und zu leben, eigentlich nicht "vorgesehen” sind.
Dieses Gefiihl der Fremdheit steht dabei zunéchst im Zusammenhang
mit kirchlichen GroBstrukturen, lehramtlichen Aussagen und klerikalen
Verhaltensweisen. Die unmittelbare personliche Erfahrung in den
Gemeinden ist im allgemeinen positiver, doch wird auch hier immer
deutlicher, daB zumal feministisch denkenden Frauen auch im MaB
der Gemeinde nur mehr eine teilweise oder gebrochene Identifikation
mit Kirche und traditionellem Christentum méglich ist. Hier spielen
nicht nur die Gblichen Probleme mit der Organisationsstruktur eine
Rolle, sondern in verstarktem MaB auch deutliche Rickfragen an
(vermeintlich sichere) Glaubensgrundlagen selbst. Hervorragende
Beispiele dafiir sind die Auseinandersetzungen um ein fiir Frauen
zeitgemaBes Verstdndnis der Bibel, das sowohl deren Heilsbedeutung
als auch deren patriarchalen Charakter ernstnimmt, sowie die Suche
nach einer Offnung des traditionell enggefiihrten Gottesbildes bzw.
nach neuen Denkwegen in der Christologie.

In den Frauengruppen (bzw. der Frauenkirche) geschieht u.a. genau
in diesen Bereichen eine kreative Rekonstruktion von Glauben und
Lebenspraxis, wobei ein neuer Einstiegspunkt in den hermeneuti-
schen Zirkel gewdahlt wird. Wahrend es in Theologie und Kirche tradi-
tionell zundchst um den fiir vorgegeben gehaltenen Rahmen des
Christlichen geht, der normierend auf kirchliche wie theologische Pra-
xis wirkt, bilden in feministischer Theologie und in der Frauenkirche
die Erfahrungen und Hoffnungen von Frauen bzw. die Befreiung von
Frauen (und Mannern) aus den patriarchalen Strukturen den normati-
ven Ausgangspunkt fiir eine Re-Interpretation bzw. Re-Konstruktion
von Bibel und Tradition bzw. christlichem Glauben.

schaftlicher Erneuerung, Wien 1998, vgl. insbes. den SchiuBteil: Christliche Femini-
stinnen als Grenzgéangerinnen und Vagabundinnen. Pastoraltheologische Thesen zu
den Ergebnissen der Studie ,Frauen-Kirche-Feminismus".)
19 Meyer-Wilmes, Lila, 140.
Riet Bons Storm, Residet Alien. Theology Revisited, Feminism Revisited, in: Andrea
Giinter/ Ulrike Wagener (Hg.), Was bedeutet es heute, feministische Theologin zu
sein? Jahrbuch der Europaischen Gesellschatt fiir theologische Forschung von Frau-
en 4, Mainz 1996, 7-17.
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In der empirischen Untersuchung der Frauen, die in dieser Weise
nach einer heute verantwortbaren Form christlichen Glaubens und
Lebens suchen, féllt — gerade angesichts der Spannungen und viel-
faltigen Suchbewegungen — insbesondere ihre in verschiedender
Hinsicht hohe Integrationsfahigkeit auf. Von dem Boden der biblischen
Tradition, der sie sich nach wie vor sehr verbunden fiihlen, schauen
sie z.B. auf andere religibse und spirituelle Traditionen sowie auf
Maglichkeiten diese in ein sich weiterentwickelndes Christentum zu
integrieren. Gepriift werden alle Traditionen daran, ob sie einem be-
freiten (Frauen)Leben vor Gott dienlich sind. Alle Theologie und jede
religiose Praxis wird auf diesen letztlich sehr klassischen Priifstand
gestellt, ob sie Leben hervorbringt bzw. dem Leben dient.12

Die feststellbare Integrationsfahigkeit der Frauen bezieht sich weiters
auch auf ihr Wandern zwischen den Welten, denn sie sind wie gesagt
in ihrer liberwiegenden Mehrheit sowohl im Bereich von Frauenkirche
zu Hause und engagiert als auch in ganz normalen Pfarrgemeinden
oder kirchlichen Organisationen. Im Wechsel zwischen diesen und oft
noch mehreren anderen Feldern haben sie reiche Erfahrung im be-
hutsamen und flexiblen Einfddeln von Neuerungen, im Aushalten von
Spannungen und im Reifen an den eigenen Widerspriichlichkeiten.

Integration bedeutet dann auch reflexiven und sorgsamen Umgang
mit Differenzen, der im feministisch-theologischen Bereich schon Ian-
gere Tradition hat, seit innerhalb der Frauenbewegung die Aufmerk-
samkeit flr Unterschiede unter Frauen gewachsen ist. In dem Ringen,
die "Andere anders sein" zu lassen, haben Frauen viele Erfahrungen
gesammelt mit ziel- wie irreflihrenden Wegen des Miteinanders, die
Unterschiede nicht negieren missen und auch offenen Konflikten
standhalten.

Ich belasse es bei diesem einen Schiaglicht der "Integrativitdt" und
frage nach Konsequenzen fiir die Praktische Theologie in bzw. aus
diesem Kontext.

Autfgabe praktischer Theologie in diesem Kontext ist zunachst die Re-
flexion der stattfindenden Prozesse von Ekklesiogenese bzw. von
Neugestaltung von christlicher Glaubenspraxis. Praktische Theologln-
nen soliten mithelfen, Kriterien fiir diese Weiterentwicklung christlicher
Tradition zu formulieren und im Wechselspiel mit der gelebten Praxis

2 |ch verdanke die jiingste Erinnerung an diesen Grundsatz dem Referat von Kyriaki
Karidoyanes FitzGerald zum Thema "Opportunities for Dialogue between Orthodox
and Feminist Theologies: An Introduction”, gehalten am KongreB der European
Society of Women in Theological Research zum Thema "Sources and Resources of
Feminist Theology" im August 1997 in Kolimbari, Kreta.
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weiterzuentwickeln. In diesem Kontext, der sich nicht mehr unbese-
hen den Regelwerken klassischer theologischer Denkwege verpflich-
tet weiB, ist das Koordinatensystem flexibel und daher immer wieder
nachzujustieren, bzw. teilweise (iberhaupt neu zu entwickeln.

Eine wichtige Teilaufgabe dabei sehe ich in der kritischen Erinnerung
an Gruppen, die in der Frauenkirche (&hnlich wie auch sonst in den
Kirchen) bislang wenig vertreten sind, wie z.B. arme und alte Frauen
sowie Frauen ohne hohere Schulbildung, ganz junge Frauen und
Médchen, behinderte Frauen, etc. Es geht darum, ihnen Gehor zu
verschaffen und die Relevanz ihrer Erfahrungen zu ent-decken. All-
gemeiner ausgedriickt geht es um die Fragen von Sprache und
Macht, die als klassische Fragen praktischer Theologie auch im Kon-
text der Frauenkirche relevant sind.'3

Diese Aufgabe der subsididren Unterstiitzung und begleitenden Re-
flexion wird zur Zeit vor allem von Theologinnen wahrgenommen, die
sich als Teil der Frauenkirchenbewegung verstehen und daher auf
dem Hintergrund derselben Option fiir ein befreites Frauenleben und
ein verdndertes Zusammenleben von Frauen und Mannern arbeiten.
Fur sie, aber ebenso fiir praktische Theologinnen, die sich nicht als
Teil der Bewegung sehen, wird es wichtig sein, auch immer wieder die
Reflexion der Bedeutung der eigenen Optionen fir die Theoriebildung
in den Diskurs miteinzubringen.

Noch einen dritten Bereich bzw. eine andere Kategorie von Heraus-
forderungen und Fragen sehe ich durch die fortschreitende Ausdiffe-
renzierung dieses Kontextes Frauenkirche gegeben; es sind Heraus-
forderungen an Praktische Theologie, die auf dhnliche Weise auch
aus anderen sich teilweise dhnlich entwickelnden Kontexten wie z.B.
den Basisgemeinden oder manchen Gruppen des konziliaren Prozes-
ses oder der Kirchenvolksbegehren kommen. Es ist die Herausforde-
rung, Kirche insgesamt im Zueinander unterschiedlicher Gruppen,
Bewegungen und Aufbriiche weiterzuentwickeln und dabei ganz prak-
tisch nach gangbaren Wegen zu suchen. Ich meine, daB an den ge-
nannten Aufbriichen und ihrem Verhdltnis zueinander zur Zeit gelernt
werden kann, wie Kirche insgesamt morgen aussehen kénnte und

'3 vgl. dazu die Kritik von lesbischen und schwarzen Frauen an der Ersten Européi-
schen Frauensynode (vgl. Sheila Briggs/ Herta Leistner, Unsere |dentitét als Lesben
benennen, in: Ladner/ Moser, Frauen bewegen Europa, 91-95; sowie Haydy Ab-
rahams-Nelson, Schwarze Frauen, Migrantinnen und weiBe Frauen unterwegs, in:
ebd., 96-103.)
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welche Fragen dabei zu beantworten sind.'4 Z.B. Fragen wie: Wieviel
gesicherte Verbundenheit untereinander brauchen die Gruppen und
Bewegungen? Welchen Wert hat Zusammengehérigkeit in einer ge-
meinsamen Institution Kirche? Woran kénnte Zugehdrigkeit dazu ab-
lesbar sein? In autonomen Bereichen — das kénnte gerade an den
Frauensynoden exemplarisch gezeigt werden — wachsen zur Zeit
neue Bundnisse, die in freier Form mit bestehenden Institutionen zu-
sammenspielen. In Zukunft wird, so meine ich, das kirchliche Leben
noch viel stérker in solchen Formen bestehen: in einer bunten Vielfalt
von Gruppierungen und Einzelpersonen, die nach neuen Formen der
Vergemeinschaftung suchen, die Verbindlichkeit ebenso erméglichen
wie Freiraum. Das Entwickeln dieser neuen Formen stellt hohe Anfor-
derungen an die Fahigkeit aller Beteiligten, miteinander im Gesprich
zu sein und gemeinsam um Lésungen zu ringen. Praktische Theolo-
gie steht vor der Herausforderung, sich an der Suche nach Kommuni-
kationsformen zu beteiligen, die die unterschiedlichen Versuche ge-
lebten Christentums in verschiedenen Kontexten untereinander ver-
l&Blich zu vernetzen vermdgen; anders ausgedriickt: Praktische
Theologie muB auch auf dieser Ebene die Fragen von Sprache und
von Macht stellen.

Nicht nur die je eigene Kontextualisierung scheint mir fiir die Zukunfts-
fragen der Kirche insgesamt wichtig zu sein, sondern ebenso ein in-
terkontextueller Dialog, Dialog also zwischen Kontexten und kontex-
tuellen Theologien. Er sollte Briicken zwischen den Kontexten schia-
gen, uber die Informationen ebenso ausgetaucht wie Provokationen
aneinander weitergegeben werden kénnen. Es geht um einen Dialog,
in dem umeinander gewuBt und voneinander gelernt, vor allem aber
einander die Hoffnung auf das Reich Gottes — Fluchtpunkt jeglicher
Kirchenbemiihungen — gestérkt wird.'> Theologie aus den Erfahrun-
gen und Reflexionen von Frauen und die damit verbundene Bewe-
gung der Frauenkirche scheint mir derzeit einer der hervorragenden
Orte zu sein, wo dieser Dialog lber die Zukunft der Kirche zugleich im
eigenen Bereich gefiihrt als auch anderen angeboten wird. Praktische
Theologie hat dieses Angebot bisher noch nicht in adédquater Weise
aufgegriffen.

Ich fasse zusammen: Praktische Theologie, die kontextuell sein will,
muB Erfahrungen und Reflexionen von Frauen als wichtige Kategorie

4 vgl. Veronika Priller-Jagenteufel, Neues Leben. Ein Blick auf eine Zukunftsgestalt
von Kirche, in: Diakonia 28.Jg. (6/1997) 361-366.
'3 Vgl. Veronika Prilller-Jagenteufel, Herausforderung und Zuspruch. Interkontextueller

theologischer Dialog als Weg zur Hoffnung, unveréffentlichtes Manuskript, Wien
1996.
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in beinahe allen Kontexten und zugleich als Grundlage spezifischer
Kontexte erkennen und sich den daraus erwachsenden Herausforde-
rungen sowie den Anfragen feministischer Forschung bzw. Gender-
forschung ernsthafter stellen als bisher.

Ein Nachsatz: mit den Forderungen feministischer Ansitze wird sicht-
bar, daB auch im Kontext des Wissenschaftsbetriebs der Praktischen
Theologie die Fragen von Sprache und von Macht relevante Fragen
sind.
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 69-80

Rainer Krockauer

Soziale Arbeit als theologiegenerativer Ort
1 Der Kontext der Sozialen Arbeit

Sozialarbeit und Sozialpadagogik 16sen als Begriffe unterschiedlichste
Assoziationen aus. Sind es sozial engagierte Idealisten, die diese Fa-
cher studieren, oder jene alternativen ,Miislis“ oder ,Softies”, wie sie
in den Augen von Betriebswirtschaftstudenten oft stereotyp charakte-
risiert werden?' Zu diesen Klischees gesellt sich die hiufig geduBerte
Behauptung, daB mit beiden Studiengdngen Berufe verbunden seien,
die wenig wissenschaftliche Theorie nétig haben. Infolgedessen miis-
se sich die Ausbildung mehr auf gruppendynamische ,Settings” als
auf wissenschaftstheoretische Diskurse konzentrieren.

Das Studium dieser beiden Facher, auf das sich mein Beitrag inhalt-
lich konzentriert, unterliegt jedoch gegenwartig einem dynamischen
WandlungsprozeB mit weitreichenden Folgen. In den neunziger Jah-
ren sind beide Facher in Deutschland im Zuge verschiedener Studien-
reformen in einem einheitlichen Studiengang ,Soziale Arbeit zusam-
mengefiihrt worden.2 Das Studium hat dadurch einen enormen Pro-
fessionalisierungsschub erfahren, die Wissenschatftlichkeit der Ausbil-
dung wird im Zuge dieses Prozesses neu thematisiert und der Beitrag
der einzelnen Lehrfacher liberpriift.®

Im folgenden werde ich meinen Blickwinkel auf das Studium der So-
zialen Arbeit an jenen Hochschulen in kirchlicher Trégerschaft veren-
gen, an denen mit jeweils unterschiedlicher Gewichtung Theologie

! Vgl. Maier Konrad, Berufsziel Sozialarbeit/Sozialpadagogik. Biographischer Hinter-
grund, Studienmotivation, soziale Lage wahrend des Studiums, Studierverhalten und
Berufseinmiindung angehender Sozialarbeiterlnnen/Sozialpddagoglnnen, Freiburg
i.Br. 1995, 5.

Vgl. Engelke Ernst, Soziale Arbeit als Wissenschaft. Eine Orientierung, Freiburg i.Br.
1993, 18; Hutter Andreas, Uberlegungen und Ergebnisse der Fachkommission Sozi-
alpadagogik/Sozialarbeit zu einem einheitlichen Fachhochschulstudiengang Soziale
Arbeit, in: Engelke Ernst (Hrsg.), Soziale Arbeit als Ausbildung. Studienreform und -
modelle, Freiburg i.Br. 1996, 190-205.

Man bedenke die Schwierigkeit dieses Studiums. Mindestens zehn Humanwissen-
schaften, von der Sozialmedizin liber die Soziologie zur Padagogik, tragen mit ihren
jeweils spezifischen Inhalten und Methoden, die integrativ aufeinander bezogen sind,
zur Gesamtausbildung bei.
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zum verbindlichen Facherkanon gehért.4 Die Frage nach einer kontex-
tuellen Theologie stellt sich hier explizit als Frage nach dem Selbst-
verstédndnis der Theologie im Kontext des Studiums Sozialer Arbeit an
kirchlichen Fachhochschulen.®

1.1 Soziale Arbeit: theologisches Niemandsiand

Soziale Arbeit ist — abgesehen von der Theologie — ,die einzige Dis-
ziplin, in der die Kirchen ... im Hochschulbereich in gréBerem Umfan-
ge eigene Ausbildungsstatten unterhalten.“® Dies ist unter anderem in
der Caritas- und Diakoniegeschichte der beiden groBen christlichen
Kirchen begriindet, die zu Beginn dieses Jahrhunderts zur Griindung
von Wohlfahrtsschulen, beispielsweise der Sozialen Frauenschule des
Katholischen Deutschen Frauenbundes (1916) in K&in (spéter verlegt
nach Aachen) fiihrte.” Theologie (z.B. Sozialethik und Caritastheolo-
gie) zahlte von Anfang an zum selbstverstandlichen Bestandteil des
Facherkanons in der Ausbildung. Fiir Alice Salomon beispielsweise,
die 1908 in Berlin die erste liberkonfessionelle Soziale Frauenschule
grindete, gehdrte dieses Fach, wie fiir viele der damaligen Leiterin-

# Von den insgesamt 65 nichtstaatlichen Hochschulen befinden sich 40 in unmittelbarer
oder mittelbarer Tragerschaft von Kirchen oder anderen Religionsgemeinschaften.
Von diesen sind die Hélfte evangelische (12) und katholische (8) Fachhochschulen
mit Gber 15.000 Studierenden. Alle bieten Studiengénge fiir Sozialarbeit und Sozial-
padagogik an. Was die Rolle der Theologie betrifft, gilt: ,Die kirchlichen Fachhoch-
schulen sehen es als ihre Aufgabe an, Theologie und Sozialethik so in die Studien-
gange zu integrieren, daB die Studierenden Einsicht in den christlichen Glauben und
seine Konsequenzen fiir die Gestaltung der gesellschaftlichen Verhéltnisse gewin-
nen.“(Bundeskonferenz der Rektoren und Préasidenten kirchlicher Fachhochschulen
in der Bundesrepublik Deutschland und der Hochschulrektorenkonferenz (Hrsg.),
Hochschulfihrer der kirchlichen Fachhochschulen, Bonn 1996, 5) Ich beschrinke
mich im folgenden auf den Stellenwert und die Bedeutung katholischer Theologie.
DaB es sich dabei um keine periphere Fragestellung handelt, zeigen folgende Zahlen:
Im Gesamtdurchschnitt absolviert etwa jede bzw. jeder dritte Sozialarbeiter(-
in)/padagoge(-in) sein bzw. ihr Studium an einer kirchlichen Fachhochschule fiir So-
ziale Arbeit. In manchen Bundeslandern (beispielsweise BW, Bayern, Berlin, Nieder-
sachsen) betragt die Zahl zwischen 40 und 50%, in Rheinland-Pfalz sind es sogar
60% (vgl. Maier Konrad, Berufsziel, 22-25).

6 Maier Konrad, Berufsziel, 22.

7 Vgl. Engelke Ernst, Soziale Arbeit als Wissenschaft, 208. Zur Geschichte der Sozia-
len Frauenschule Aachen vgl. Gaspar Paul/Zapp Mirjam, Die Geschichte der Sozia-
len Frauenschule in Aachen, in: Jers Norbert (Hrsg.), Soziale Arbeit gestern und mor-
gen. Festschrift zum 75j4hrigen Bestehen der katholischen Ausbildungsstétte fiir So-
zialarbeit und Sozialpadagogik in Aachen, Aachen 1991, 51-95.
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nen der verschieden konfessionellen Frauenschulen ,unbedingt zu ei-
ner wissenschaftlichen Wohlfahrtspflege dazu.“®

In den letzten drei Jahrzehnten, vor allem nach der Umwandiung der
aus den Wohlfahrtsschulen hervorgegangenen Hoheren Fachschulen
fur Sozialarbeit, Sozial-, Heil- und Religionspddagogik in Fachhoch-
schulen im Jahre 1971, hat sich die Theologie jedoch schrittweise in
ein ,Niemandsland“ hineinbegeben bzw. ist dort hineingedréangt wor-
den. Die Sozialarbeitswissenschaftlerin Silvia Staub-Bernasconi kon-
statiert, daB Soziale Arbeit in den letzten Jahrzehnten ,beléchelt und
kritisiert wurde, wenn sie in den Geruch von Caritas und barmherzi-
gen Samaritertum kam.“® Dieser VerdnderungsprozeB im Stellenwert
von Theologie trotz kontinuierlicher Einbindung in den Lehrbetrieb be-
deutet konkret: Theologie wirkt in den Augen vieler Dozenten(-innen)
wie Studenten(-innen) irritierend bis deplaziert. Manche fiihren ihre
Existenz einzig und allein auf die kirchliche Tragerschaft der Hoch-
schule zuriick. Von den Lehrinhalten scheint sie, so ein weiter gedu-
Berter Verdacht, von den modernen Humanwissenschaften tberholt
zu werden und daher nichts Essentielles mehr im interdisziplindren
Diskurs beitragen zu kénnen.

Diese Entwicklung im Hochschulbereich findet seine Parallele in der
Sakularisierung und Professionalisierung des (kirchlichen) sozialen
Sektors, insbesondere der Caritasarbeit. Nicht nur im Studium der
Sozialen Arbeit, sondern noch mehr in deren Berufspraxis, auch und
gerade in kirchlicher Tragerschaft, begann Theologie in den Hinter-
grund zu treten oder in Vergessenheit zu geraten. Auch die wissen-
schaftliche universitédre Theologie hat, wie oft genug beklagt wurde,
das lhrige dazu beigetragen, diesen Bereich Uber viele Jahre hinweg
im theologischen Niemandsland zu belassen.!® Soziale Arbeit als
theologisches Niemandsland zu identifizieren meint dann folglich: Na-
hezu niemand der wissenschaftlichen Theologen (-innen) macht So-
ziale Arbeit zu seinem gedanklichen und konzeptionellen Anliegen.

& Engelke Ernst, Soziale Arbeit als Wissenschaft, 209. Vgl. auch Greshake Brunhilde,
Frauenbewegung und die Entstehung der Ausbildung fiir die Soziale Arbeit, in: Jers
Norbert (Hrsg.), Soziale Arbeit, 9-50, hier 45f.

Staub-Bernasconi Silvia, Das fachliche Selbstverstéandnis Sozialer Arbeit - Wege aus
der Bescheidenheit. Soziale Arbeit als ,Human Rights Profession®, in: Wendt W. R.
(Hrsg.), Soziale Arbeit im Wandel ihres Selbstverstiandnisses. Beruf und |dentitét,
Freiburg i.Br. 1995, 57-80, hier 60.

Rolf ZerfaB bemerkt zurecht, daB gerade die deutschsprachige wissenschaftliche
Theologie im Verhaltnis zur sozialen und caritativen Praxis ,alles andere als kontex-
tuell” sei. (Ders., Lebensnerv Caritas. Helfer brauchen Riickhalt, Freiburg-Basel-Wien
1992, 29)
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Auch weiB nahezu niemand etwas Uber die tatséchliche Existenz ei-
ner gelehrten Theologie in diesem Kontext. lhr Profil ist ungeklirt,
niemand fihit sich so recht verantwortlich fiir ihre Profilierung und
konzeptionelle Weiterentwicklung. lhr Stachel ist stumpf und ihre (ibrig
gebliebenen Fachvertreter haben sich scheinbar in einen Mantel des
Schweigens gehiillt. !

1.2  Ein penetranter Bezug zur Wirklichkeit der Leidenden

Der theologiegenerative Ort der Sozialen Arbeit kann von einem kon-
kreten Fallbeispiel her erldutert werden. Man stelle sich eine Supervi-
sionsgruppe von Studenten(-innen) vor, die sich am Ende des Studi-
ums, d.h. nach einem abschlieBenden berufpraktischen Jahr in einer
mehrtégigen Auswertung mit dem(r) Theologiedozenten(-in) (wie auch
mit den Dozenten der anderen Facher) trifft. Die Praktikumsorte der
Studierenden sprechen fiir sich: Psychiatrische Abteilung, Behinder-
tenwerkstatt, Altenpflegeheime, Jugendwohngruppen, Schule fiir Blin-
de und Sehbehinderte, Sprachheilkindergarten, Ubergangswohnheim
fur Flichtlinge, AIDS-Beratungsstelle etc.. In dieser Supervisionssi-
tuation stellt sich meiner Erfahrung nach immer wieder ein eigenartig
penetranter Bezug her: der wortwortlich ,aufdringliche® Bezug zur
Wirklichkeit von leidenden und marginalisierten Menschen, denen die
Studierenden durchgédngig an ihren Praktikumsorten begegnen. Er
gewinnt in der reflexiven Bewadltigung der erlebten Praxis mit diesen
Menschen zentralen Charakter.

Dieser Bezug hat eine prinzipielle Bedeutung fiir das Versténdnis des
theologiegenerativen Ortes: Soziale Arbeit ist namlich ,der einzige Be-
ruf (erg. damit auch das einzige Studium, R.K.)..., der seine Verpflich-
tung zur Solidaritat mit den Leidenden in und an der Gesellschaft als
auch in und an ihrer Kultur nicht aufgeben kann, ohne seinen Berufs-
inhalt aufzugeben.“!2 Das heiBt: Gerade dieses Spezifikum, der fiir
die Soziale Arbeit konstitutive Bezug zur Wirklichkeit von Leidenden
und Marginalisierten, ist ein theologiegenerativer Faktor ersten Ran-
ges. Eine Theologie ist angefragt und herausgefordert, die sich von ih-
ren Inhalten und Methoden her der Wirklichkeit marginalisierter und
leidender Menschen zu stellen vermag. Der aufdringliche Bezug zu
Orten des Leidens und Mitleidens forciert den EntstehungsprozeB ei-

" Das beste Beispiel hierfir ist das Ausbleiben von Veréffentlichungen zur theologi-
schen Theoriebildung der Sozialen Arbeit, so daB Ernst Engelke konstatiert:
»Theorien der Sozialen Arbeit, die ausdriicklich auf christlichem Glauben und christii-
chen Werten aufbauen, sind mir nicht bekannt."(Soziale Arbeit als Wissenschaft, 95)

12 Staub-Bernasconi Silvia, Das Selbstverstindnis Sozialer Arbeit in Europa: frei von
Zukunft voll von Sorgen? In: Sozialarbeit 23 (1991) 2, 2-32, hier 3.
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ner ganz bestimmten diakonischen Theologie. Mir kommt es manch-
mal vor, wie wenn man plétzlich eine theologische ,Stromquelle* fiir
diesen generativen ProzeB entdeckt.

Im Fallbeispiel der Supervisionsgruppe heit das konkret: Natiirlich
werden theologische Fragen hier weniger explizit artikuliert, sondern
schwingen eher implizit als jene Grenz- und Grundfragen im Umgang
mit Leidenden mit. Sie haben hier eher eine sékulare Gestalt im Sinne
der Fragen nach Sinn, Grenzen und Grund des eigenen Engage-
ment. Sicherlich wird auch die Gottesfrage anders formuliert und an-
gegangen als an einer theologischen Fakultdt. Trotzdem ist sie implizit
mit gegeben. Die Frage lautet demzufolge: Wie muB Theologie inhalt-
lich und methodisch ausgerichtet sein, damit sie dieser Situation nicht
Loberlehrerhaft“, sondern kontextgemaB zu begegnen weil?

1.3  Die entfremdeten Geschwister Theologie und Soziale Arbeit

Gerade diese Frage riihrt aber an den Nerv eines entfremdeten Ver-
héltnisses zwischen Theologie und Sozialer Arbeit. Beide gleichen —
dieses Bild drangt sich mir immer mehr auf — einander entfremdeten
Geschwistern. Sie wissen um ihre Verwandtschaft oder ahnen sie,
haben sich aber doch auseinandergelebt und begegnen sich infolge-
dessen mit viel Vorsicht, teilweise Neugier und vielen Verdachtsmo-
menten.

Am héufigsten ist beispielsweise der Kolonialisierungsverdacht, den
die einen, Studierende, aber auch Berufstdtige der Sozialen Arbeit
immer wieder &uBern. Es ist der Verdacht theologisch ,missioniert*
oder lberwdltigt zu werden. Theologie wird dann allzu schnell als
verldngerter Arm der Amtskirche und einer der Sozialen Arbeit frem-
den Begrifflichkeit gesehen. Dazu gesellt sich oft der Unbrauchbar-
keitsverdacht der Theologie gegeniiber. Sie sei letztlich keine wirkli-
che Humanwissenschaft, wolle der Sache des Menschen nicht wirk-
lich dienen, sondern sei nur von iibergeordneten auBenstehenden
Zielen ferngeleitet. Bekannt ist ebenso der Belanglosigkeitsverdacht,
den die Theologie der Sozialen Arbeit gegeniiber immer wieder artiku-
liert und der extrem beziehungsschadigend wirkt. lhr Kern, der auf-
dringliche Umgang mit leidenden und marginalisierten Menschen, sei
zwar durchaus ein inhaltlicher Bestandteil der Theologie, letztlich aber
nicht wesentlicher Kern der Theologie als Ganzes und als solcher
auch nicht auBerordentlich ernst zu nehmen.

Man kénnte verschiedenste kultur- und theologiegeschichtliche oder
auch religionssoziologische Analysen diesen Entfremdungsprozesses
anfligen. Fiir die Fragestellung des Kongresses ist entscheidend: Der
Kontext des Studiums der Sozialen Arbeit ist einer der wenigen Ubrig
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gebliebenen Lernorte und Begegnungsmodelle eines kiinftigen Ver-
schwisterungsprozesses, in dem sich beide Seiten aufeinander zuzu-
bewegen haben. Die Soziale Arbeit wird ihre Theologieoffenheit neu
thematisieren miissen. Die Theologie aber hat sich auf ihre diakoni-
sche Dimension hin zu konzentrieren.

2 Kairologische Ansatzpunkte einer sich kontextualisieren-
den Theologie

Soziale Arbeit stellt meines Erachtens ein brauchbares Exempel fiir
die Kontextualitidtsdebatte Praktischer Theologie zur Verfligung. Kon-
krete Anschauungsbeispiele der Kontextualisierung, verstanden als
das Wechselgeschehen zwischen einem spezifischen Kontext und der
Praktischen Theologie, sind sogar erkenntnistheoretisch notwendig,
damit das Adjektiv ,kontextuell* nicht zum modernisierten Wort fiir
Jporaktisch” oder zu einem profillosen Dachbegriff flir gutgemeinte Re-
formbemihungen einer ins Abseits geratenen wissenschaftlichen
Theologie wird. Der generative ProzeB von Theologie in ganz spezifi-
schen Kontexten ist dahingehend zu exemplifizieren, wie Theologie
mit einem ganz Kontext zusammenwirkt, auf ihn bezogen ist und sich
von ihm her neu erklart.13

Der Kontext der Sozialen Arbeit eignet sich deswegen besonders fiir
die Praktische Theologie und ihre implizite Diakoniedebatte!4, weil er
ausschlieBlich mit einer ,subsididren und solidarischen Theologie“!s
und nicht mit einer kolonialistischen Theologie auszukommen vermag.
Theologie kann sich hier nicht als Basis- oder Metawissenschaft der
anderen Facher verstehen. Sie kann sich auch nicht in einen
~Elfenbeinturm* zurtickziehen oder sich ausschlieBlich als jene Diszi-
plin definieren, die das kirchliche Ethos eine Hochschule absichert. lhr
Bezugspunkt ist der selbe wie der der anderen Ficher, nidmlich die

3 Vgl. Beer Peter, Kontextuelle Theologie. Uberlegungen zur ihrer systematischen
Grundlegung, Paderborn-Miinchen-Wien-Zirich 1995, 12f.

Vgl. dazu Fuchs Ottmar, ,Wie verandert sich das Versténdnis von Pastoraltheologie
und Theologie Uberhaupt, wenn die Diakonik zum Zug kommt?* In: Pastoraltheologi-
sche Informationen 10(1990) 1, 175-202.

Hungs Franz-Josef, Zur Beziehung von Sozialarbeit und Pastoraltheologie, in: Caritas
90(1989) 12, 5562-555, hier 554. Vgl. auch ders., Okosozialer Ansatz in der Sozialar-
beit, in: Caritas 96(1995) 11, 505-511; ders., ,Die Junger fragten ihn: Warum redest
du in Gleichnissen zu ihnen?“(Mt 13,10). Einige theologische Voriiberlegungen zur
Sozialarbeit in christlicher Verantwortung, in: Ulke Karl-Dieter (Hrsg.), Ist Sozialarbeit
lehrbar? Zum wechselseitigen Nutzen von Wissenschaft und Praxis, Freiburg i.Br.
1988, 189-203.

14

15
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Soziale Arbeit. Dieser hat sie durch eine Kontextualisierung ihrer In-
halte und Methoden zuzuarbeiten.

Historisch gesehen hat sich die Theologie, so meine Archivstudien in
den Akten der Vorgangereinrichtungen der kirchlichen Fachhochschu-
len'8, von Anfang an zu kontextualisieren versucht. Uber viele Jahr-
zehnte hinweg ist die Vermittlung theologischer Inhalte im Blick auf
eine nicht-theologische Hoérerschaft und im unmittelbaren Gespréach
mit Fachkollegen, die jeweils von unterschiedlichen Positionen auf
den selben Praxispunkt Bezug nehmen muBten, gewagt worden. Die
religidse Bildung in Form von sozialethischen, religionspddagogischen
oder auch caritaswissenschaftlichen Lehrangeboten war, natirlich
unter anderen gesellschaftlichen Verhéltnissen, einer von insgesamt
vier Pfeilern der Ausbildung.!” Gegenwirtig sind es vor allem drej kai-
rologische Ansatzpunkte, die die Theologie zu einem erneuten Kon-
textualisierungsproze nétigen.

2.1 Das Ringen um Sozialarbeitswissenschaft

In den letzten Jahren hat sich im Bereich der Hochschulen fiir Soziale
Arbeit eine interne, zaghafte, aber unabwendbare Wissenschaftsdis-
kussion des Studiums entwickelt. Diese ist u.a. mit dem Versuch ver-
bunden, zu einer wissenschaftstheoretischen Grundlegung der eige-
nen Disziplin zu gelangen.'® Fiir die Theologie und die Fragestellung
des Kongresses ist diese Wissenschaftsdiskussion insofern von Be-
lang, als jede der zur Ausbildung beitragenden Wissenschaften, so
auch die Theologie, verstérkt als ,Bezugswissenschaften“ des selben
Gegenstandes neu nach ihren spezifischen kontextualisierten und

6 Die Archivstudien sind Teil eines Entwicklungsprojektes zur Konzipierung einer
.Theologie Sozialer Arbeit‘, das gemeinsam mit Dr. Martin Lechner von Jugendpasto-
ralinstitut Benediktbeuern zu Beginn des Jahres 1997 gestartet wurde. Vgl. zum Hin-
tergrund aus der Sicht Lechners: Ders., Christ und Sozialarbeiter. Zur theologischen,
spirituellen und pastoralen Qualifikation von Sozialarbeiterinnen/-pddagoginnen an
der Katholischen Stiftungsfachhochschule Miinchen, Abteilung Benediktbeuern, in:
Pastoraltheologische Informationen (1990) 10, 225-235.

Neben politischer Bildung und Zeitgeschichte zahlte drittens musische Bildung und
Sport und viertens fachliche Bildung dazu.

Vgl. dazu neben Engelke Ernst, Soziale Arbeit als Wissenschaft u.a. Salustowicz
Piotr, Soziale Arbeit zwischen Disziplin und Profession, Weinheim 1995; Puhl Ria
(Hrsg.), Sozialarbeitswissenschaft. Neue Chancen fir theoriegeleitete Soziale Arbeit,
Weinheim-Munchen 1996; Wendt W.R. (Hrsg.), Sozial und wissenschaftlich arbeiten,
Freiburg 1994.

17
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kontextualisierenden Beitragen gefragt wird.!® Eingebettet in die ver-
schiedensten Studienreformmodelle wird es damit noch mehr zur
~Aufgabe der Lehrenden, ihren Unterricht und damit die Inhalte und
Methoden ihres Fachs auf die spezifischen Anforderungen Sozialer
Arbeit auszurichten."?® Kontextualisierung ist damit nicht nur das ak-
tuelle Thema der Praktischen Theologie. Sie ist, das sollte hervorge-
hoben werden, schon lange Thema jeder der Bezugswissenschaften
der Sozialen Arbeit.

2.2 Die Propriumsdiskussionen kirchlicher sozialer Einrichtungen

Die sozialen Aktivitdten der beiden Kirchen bilden derzeit einen Kom-
plex, ,der alle anderen Aktivititen der Kirche quantitativ bei weitem
berragt.“ Vermutlich driickt sich darin, wie D. Starnitzke fortfahrt,
zugleich ,eine gesellschatftliche Relevanz und Akzeptanz christlichen
diakonischen Hilfehandelns aus, die zur Zeit wohl von kaum einem
anderen Bereich der Kirche erreicht wird.“?! Gleichzeitig erlebt jedoch
dieser Komplex eine theologische |dentitdtskrise, welche viele Trager
und Mitarbeiter(-innen) in sogenannten Propriumsdiskussionen nach
einer christlichen und kirchlichen Identitat ihres sozialen Dienstes in
einer modernen Dienstleistungsgesellschaft fragen I4aBt. Auch vor dem
Hintergrund dieser Diskussionen wird die Verbindung von Theologie
und Sozialer Arbeit neu belebt und thematisiert.22 Gerade die Ausbil-
dungsebene ist gefordert, eine Identifizierung von Mitarbeitern mit ei-
nem spater moglichen kirchlichen Dienst einzuleiten und nicht erst
spdter im Rahmen von Fort- und WeiterbildungsmaBnahmen nachzu-
holen. Es liegt dabei gerade an der Theologie, Hilfestellung fiir die
Aneignung einer christlichen und kirchlichen Identitdt in Sozialberufen
zu geben, sicherlich nicht im Sinne einer zwanghaften Verkirchli-
chung, sondern im Sinne einer Perspektiveneréffnung, die eine christ-

9 Vgl. Buchka Maximilian/Maier Hugo, Studienreform und unberiicksichtigte Alternativ-
vorschlage an der Katholischen Fachhochschule Nordrhein-Westfalen, in: Engelke
Emst, Soziale Arbeit als Ausbildung, Freiburg 1996, 172-189.

20 Engelke Ernst, Nach-Denken in der Sozialen Arbeit? Uber die Notwendigkeit und die
Aufgabe der Sozialen Arbeit als Wissenschatft, in: Sozial 44(1993) 1, 11-186, hier 15.
Vgl. auch Maier Hugo, Armenkiiche und Wissenschaft? Perspektiven einer Sozialar-
beitswissenschaft an Fachhochschulen, in: Forum KFH NW Nr. 8 (1993), 19-24.
Starnitzke Dierk, Diakonie als soziales System. Eine theologische Grundlegung dia-
konischer Praxis in Auseinandersetzung mit Niklas Luhmann, Stuttgart-Berlin-Kéin
1996, 15.

Vgl. dazu Krockauer Rainer, Die Suche nach dem guten Geist. Die Neuentdeckung
der spirituellen Quellen der Caritasarbeit, in: Caritas in NRW (1997) 4, 3-6.

21
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lich motivierte Soziale Arbeit anregt und eine positive Identifizierung
mit der Diakonie von Kirche erméglicht.23

2.3 Die Kontextualitdtsdebatte der wissenschatftlichen Theologie

Eine haufig formuliete Grundkritik an der gegenwartigen wissen-
schaftlichen Theologie in Deutschland lautet: Theologie hinke den all-
gemeinen kulturellen Entwicklungen hinterher, reagiere nur noch und
vermoge ihrerseits nicht mehr, das von ihr bedachte Traditionsgut im
Kulturpluralismus unserer Zeit zu vermitteln. ,Ist die Theologie also
mehr denn je mit sich selbst beschaftigt denn mit den Aufgaben globa-
ler Zukunft?“24 Sie miisse sich, so die daraus resultierende Forde-
rung, den modernen Lebenskontexten gegeniiber neu und kreativ in
Beziehung setzen. Viele der Theologie fremd gewordenen Kontexte,
nicht nur die Soziale Arbeit oder die Erfahrungswelt von Frauen, son-
dern auch beispielsweise die Musik- und Medienwelt, sind mehr denn
je theologieoffen und fordern noch mehr &ffentliches Auftreten und
Engagement einer wissenschaftlich betriebenen Theologie. Sie for-
dern auch, gelungene oder gelingende Kontextualisierungsbeispiele
noch &ffentlicher zu machen.?

3 Thesen zum Profil einer Theologie (im Kontext) Sozialer
Arbeit

Theologie und Soziale Arbeit?! Was heiBit hier Kontextualisierung?
Oder: Wie geraten beide in einen generativen ProzeB, ohne daB die
eine die andere kolonialisiert bzw. Soziale Arbeit die Theologie fiir
belanglos oder (iberholt erklart? Eine Theologie (im Kontext) Sozialer
Arbeit, kurz: eine ,Theologie Sozialer Arbeit“, markiert, das sei ehrlich
gesagt, mehr eine Zielvorstellung als daB diese Bezeichnung die
Realitat an den entsprechenden Hochschulen wiederspiegeln wirde.
Die folgenden zusammenfassenden sieben Kurzthesen decken folg-

2% Vgl. dazu Krockauer Rainer, Theologische Anmerkungen zur ,Kundenorientierung*
katholischer Jugendsozialarbeit, in: Caritas 98(1997) 10, 487-494, hier 493f

Jeanrond Werner G., Zwischen Praxis und Theorie: Theologie in der Orientierungs-
krise, in: Concilium 28(1992) 6, 486-490, hier 485; vgl. auch Ruh Ulrich, Theologie tut
not, in: Herder-Korrespondenz 50(1996) 3, 108-111, hier 109.

Vgl. zur Verhaltnisbestimmung des fir Jugendliche bestimmenden Kontextes der
Rock- und Popmusik zur Praktischen Theologie: Krockauer Rainer, Ders.: Riskante
Weggemeinschaft. Spurensuche kontextueller Jugendarbeit, in: Deller Ulrich/Vienken
Ewald (Hrsg.), Wagnis Weggemeinschaft. Beitrage und Reflexionen zur Jugendpa-
storal Klaus Hemmerles, Minchen 1997, 31-56.
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lich in erster Linie Forschungs- und Diskussionsbedarf auf und zeich-
nen einen méglichen Weg vor.26

3.1

3.2

3.3

Mut zur Konzentration im formalen wie inhaltlichen Sinne in die-
sem Kontext scheint gefordert. Ausgangspunkt ist das formale
Bekenntnis zu einer bestimmten Kontextgebundenheit, welche
eine inhaltliche Konzentration erforderlich macht. Diese wiederum
wird jedoch nicht im Sinne einer bloBen Reduktion auf simple
Wahrheiten oder vereinfachte theologische Sachverhalte zu ge-
schehen haben. Vielmehr ist ein solcher Mut zur Konzentration
der Lehrinhalte gefordert, der Glaubensinhalte und ihre Praxis
kontextbezogen zu reflektieren und zu vermitteln wagt.

Eine sich so auf einen ganz bestimmten Kontext konzentrierende
wissenschatftliche Theologie verabschiedet sich aus dem Schat-
ten einer allein an Universitidten betriecbenen akademischen
Theologie. Sie verabschiedet sich nicht vom Anspruch ihrer eige-
nen Wissenschaftlichkeit, sondern positioniert diese nur in einem
anderen Theologieraum und macht dies &ffentlich. Sie unterstiitzt
damit den EntstehungsprozeB verschiedener Praktischer Theo-
logien, die an jeweils unterschiedliche Kontexte gebunden sind
und mit der universitaren Theologie ein kooperatives-komplemen-
tares Arbeitsbiindnis suchen und eingehen.

Kirchliche Hochschulen fiir Soziale Arbeit sind origindre Entste-
hungsorte einer kontextualisierten Theologie, und zwar im Sinne
eines Genitivus subjektivus und objektivus: Einer Theologie im
und fir den Kontext und einer Theologie des Kontextes. Das
heiBt: Die Theologie findet sie sich dort vor die Aufgabe gestellt,
»~Studierende ... so zu begleiten, daB sie Subjekte einer origindren
praxisbezogenen Theologie werden kénnen, indem sie als
Christen — nicht als theologische Fachleute! — eine Gottesrede im
Angesicht von erfahrenem menschlichen Leiden wagen. Umge-
kehrt aber hat die Theologie auch die Bereitschaft aufzubringen,
von theologisch reflektierenden Christinnen im Sozialberuf ‘prak-
tisch theologisch’ zu lernen und deren diakonale Theologie in der
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Vgl. dazu Lechner Martin, Sozialarbeitswissenschaftiiche Theologie. Zur Begriindung
und Konzeption der Theologie im Kontext der Ausbildung an Fachhochschulen fiir
Soziale Arbeit (unveroff. Manuskript), 1997; Krockauer Rainer, Theologie als prakti-
sche Apologetik diakonischer Kirchenbildung (unverdff. Manuskript), 1994; Krockauer
Rainer, Sozialarbeit und diakonische Theologie. Aspekte einer Zusammenarbeit
(unversff. Manuskript), 1995. Krockauer Rainer, Sozialarbeit als Pastoral der Kirche.
Auf der Suche nach einer Theologie sozialer Berufe (unversff. Manuskript), 1995.
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akademischen Theologie und in der Kirche anwaltschaftlich zu
vertreten.“27

3.4 Fir die wissenschaftstheoretische Profilierung dieser Theologie

3.5

3.6

3.7

ist bei der handlungswissenschatftlichen Positionierung von Prak-
tischer Theologie anzusetzen. Das heiBt: Auch eine Theologie
Sozialer Arbeit setzt nicht einfach historische, biblische, systema-
tische oder praktisch-theologische Inhalte in die Pra)us Sozialer
Arbeit um. |hr primérer Bezugs- und Ausgangspunkt ist und bleibt
die Lebenspraxis von Menschen bzw. von Christen (in) der Sozia-
len Arbeit.?8

Theologie lbernimmt dieser Praxis gegeniiber eine hermeneuti-
sche Aufgabe, d.h. nimmt wahr, ermutigt zum Weitermachen, (bt
auch Kritik und regt zu neuen Praxisschritten an. ,Sie orientiert
sich dabei an der Praxis Jesu Christi und bezieht sich auf die Er-
fahrungen (und Tradmon) der Kirche und auf die Anforderungen
der Gegenwart.”®® Eine so verstandene handlungsbezogene
Wissenschaft muB den Mut aufbringen, aus der Fiille theologisch
madglicher Lehrinhalte und Methoden die fiir den jeweiligen Kon-
text relevanten auszuwéhlen. Damit 16st sich diese kontextuelle
Theologie von einer traditionellen Facherbindung, die der uni-
versitdren Theologie entstammt, versteht sich und bekennt sich
als Praktische Theologie, die historische, biblische und systema-
tische Lehrinhalte integriert und diese auf ihre soziale, pastorale
und religionspddagogische Relevanz hin zu vermitteln versucht.
Durch den erkenntnistheoretischen Ansatzpunkt bei der Lebens-
praxis von Menschen und Christen in der Sozialen Arbeit, auf die
hin die Lehrinhalte ausgelegt werden, konnen die gerade von der
sozialarbeitswissenschaftlichen Diskussion neu eingeforderte be-
zugswissenschaftliche Ausrichtung, ferner die interdisziplindre
Grundorientierung, die sogenannte ,multiperspektivische Fallar-
beit“, die Notwendigkeit empirischer Zugange oder der Ansatz-
punkt bei den Erfahrungen der Studierenden als konstituierende
Selbstverstandnisse von Theologie neu in den interdisziplinaren
Diskurs eingebracht werden.

Ziel einer solchen Praktischen Theologie ist schlieBlich, daB ihr
Erkenntnisgegenstand, namlich ein christlich verwurzelter und
kirchlich beheimateter Glaube, nicht als geistiger Uberbau, son-
dern als eine bestimmte Lebenshaltung und Lebenspraxis in der

27

28
29

Lechner Martin, Sozialarbeitswissenschaftliche Theologie, 28. Vgl. dazu auch Fuchs
Ottmar, Wie kommt Caritas in die Theologie? In: Caritas 91(1990) 1, 11-22.

An dieser Stelle wére das eingangs erwahnte Fallbeispiel hinzuzudenken (vgl. 1.2.).
Hungs, Zur Beziehung von Sozialarbeit und Pastoraltheologie, 552.
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Sozialen Arbeit vermittelt wird. Diese stellt keinen zusitzlichen
Bereich zur Sozialen Arbeit dar, sondern macht einen kritischen,
integrierenden und motivierenden Bestanditeil aus, der die Soziale
Arbeit bereichert und die Sach-, Selbst- und Sozialkompetenz
des einzelnen qualifizierend pragt.



Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 81-100

Ulrich Bach
Option fir die Einheit des Gottes-Volkes

Kontext-theologische Uberlegungen aus der Perspektive behin-
derter Menschen®

I Einfiihrung

Der theologische Betrieb ist heutzutage dermaBen ausdifferenziert,
daB wir zuweilen vergessen, die einfachen, aber wichtigen Fragen zu
stellen, etwa die Frage: Wozu treiben wir eigentlich Theologie?
(Gemeint: Was wiirde fehlen, oder: wem wiirde was fehlen, wenn es
diese Arbeit nicht gdbe?) Im christologischen Streit der Alten Kirche
liegt die Sache klar, ebenfalls in der Reformation und im Kirchen-
kampf der dreiBiger Jahre: In allen drei Féllen war die Eindeutigkeit
des Christus-Bekenntnisses in akuter Gefahr; darum war es nétig,
theologisch fur klare Verhéltnisse zu sorgen. Auch beim Vaticanum |l
diirfte auf der Hand liegen: es muBte Theologie her; denn in Gefahr
stand die Geschwisterlichkeit des Gottesvolkes, in Gefahr stand das
Salz-der-Erde-Sein der Kirche, in Gefahr stand also nicht nur die Ek-
klesiologie, sondern die Kirche selbst. Aber wer oder was gerét in
Gefahr, wenn wir die Theodizee-Frage als unlésbare Frage drange-
ben?! Geht es hier im Grunde um mehr als um den Versuch, ein um-
fassendes, ansehnliches theologisches System zu erstellen? Natiirlich
ist es peinlich, auf die Frage: Wie kann Gott das zulassen?, als
Theologe sagen zu miissen: das weiB ich nicht; aber ist der Satz nicht
ehrlich und darum weiterhelfend? DaB es im Laufe der Kirchen-
geschichte viel theologische Arbeit gegeben hat, die der Machter-
haltung des Staates oder auch der Kirche diente, muB nicht weiter be-
legt werden. :

Wozu treiben wir kontextuelle Theologie? Um die theologische Palette
um ein paar Farbtupfer anzureichern? Um irgendjemandes Macht zu
erhalten oder zu erméglichen? Um der theologischen Systematik wil-
len? Um die Interessen einer bestimmten Gruppe in den Vordergrund

Der im KongreBprogramm ausgedruckte Titel des Beitrags lautete: ,Behinderung als
Entstehungsort kontextueller Praktischer Theologie*.

i dazu ausfiihrlich: U. Bach, Der fréhliche Abschied von Theodizee und Sinnfrage.
Uberlegungen zum Standort von -Theologie, in: Pastoraltheologie, 78. Jg., 1989, S.
257-272, bes. S. 265-267.

81



U. BACH DIE PERSPEKTIVE BEHINDERTER MENSCHEN

zu ricken? All diese Griinde sind eitel, auch der letztgenannte. Um
nicht als harmlos miBverstanden zu werden, sage ichs deutlicher: Ich
warne vor einem inflatorischen Gebrauch des Begriffs "Option fiir die
Armen" (oder fir die Behinderten, die Juden, die Frauen, die Schwar-
zen). Diese Begriffe kommen nur als theologische Ersatzreifen (also
bei einer Panne) in Betracht. Deutlicher: Gott bevorzugt keine Grup-
pe: weder die Armen, noch die Frauen oder die Behinderten; denn
Gott eifert um die Einheit seiner Kirche; darum duldet er keine Son-
dergruppen — weder in positiver noch in negativer Hinsicht. Und das
ist der Punkt: Weil es dieses Letzte gibt, diese fiirchterliche Panne im
Zusammenleben der Menschen: Bestimmte Glieder der Gemeinschaft
werden plétzlich zu einer Sondergruppe im negativen Sinne erklart
(Juden als Volksschadlinge; Behinderte als wertlos, Frauen gehéren
in die Kiiche und nicht an den Altar, Arme sind Nichtse), darum
schléagt Gott Krach und nimmt jetzt Partei fur die Bedréngten. Ich den-
ke an 2. Mose 22, 21-23: "lhr sollt Witwen und Waisen nicht bedriik-
ken. Wirst du sie bedriicken und werden sie zu mir schreien, so werde
ich ihr Schreien erhéren. Dann wird mein Zorn entbrennen, daB ich
euch mit dem Schwert téte und eure Frauen zu Witwen und eure Kin-
der zu Waisen werden."

Konkret: Wenn meine theologischen Bemiihungen "Behinderten-
Theologie" genannt werden, erregt das meinen Widerspruch: Ich will
keine Extra-, keine Ausnahme-, keine Sonder-Theologie, sondern ei-
ne, in der behinderte und nichtbehinderte Menschen als gleichwertige,
gleichberechtigte und gleichverpflichtete Subjekte einander begegnen;
ich will also eine "ebenerdige Theologie"?, die niemandem den Zu-
gang erschwert oder gar verstellt, die aber auch niemandem eine Kai-
ser-Loge baut, nicht einmal den Armen. Weil allerdings in Gesellschaft
und Kirche die Stufen im Baulichen und im Erbaulichen enorm zahl-
reich und hoch sind, wird als Interim, als vorliufiger methodischer
Schritt, eine gewisse "Option fiir die Behinderten" notwendig. Sobald
diese sich jedoch als theologischer Selbstlaufer gebérdet, werden
Behinderte zu einer Sonder-Gruppe, womit die Einheit der Gemeinde
erneut gefédhrdet ist. Schon vor 15 Jahren sagte ich das so: "Der be-
hinderte Mensch muB in der Theologie gesondert thematisiert werden,
damit er nicht zum Sonderthema wird"3. — In diesem Zusammenhang
eine etwas ratlose Frage in Richtung Feministische Theologie. Ich will

2 vgl. U. Bach, Kreuzestheologie und Behindertenhilfe, in: Pastoraltheologie, 73. Jg.,
1984, S. 211-224, bes.: S. 221-224; auch in: Dem Traum entsagen, mehr als ein
Mensch zu sein. Auf dem Wege zu einer diakonischen Kirche, Neukirchen 1986, S.
98-116 (113ff).

3 in: Dem Traum entsagen... (vgl. Anm. 2), S. 135.
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mir nicht und ich kann mir nicht denken, daB man dort meine zuletzt
geduBerten Gedanken nicht dhnlich (oder auch genau so) sieht; nur
verstehe ich gerade deshalb immer weniger, weshalb diese Frauen
freiwillig zu dem Titel greifen "Feministische Theologie"; muB eine
Theologie mit diesem Namen nicht eines Tages zu einer Frauen-Son-
der-Theologie verkommen?

Vorhin fragte ich: Wem wiirde was fehlen, wenn es diese oder jene
theologische Bemiihung nicht gédbe? Ich behaupte nun: Wenn ohne
die lateinamerikanische Theologie nur den Armen etwas fehlen wiirde;
wenn ohne die Theologie nach Auschwitz nur den Juden, wenn ohne
die (von mir vertretene) Theologie nach Hadamar nur den Behinder-
ten, wenn ohne die Feministische Theologie nur den Frauen etwas
fehlen wiirde, dann wéren diese Bemiihungen Spielerei, im Blick auf
die Einheit der Kirche sogar eine gefahrliche, eine hiretische Spiele-
rei.

[} "Kontextualitat"

Immer wieder mogelt sich eine Kindheitserinnerung nach vorne. So-
bald ich frage: Wann begann bei mir, was man heute "kontextuelle
Theologie" nennt?, ist sie da. Ich wehre ab: Was hat das mit Kontext
zu tun?, erst recht: mit Theologie? Das paBt doch gar nicht. Aber sie
1&Bt sich nicht abwimmeln. Also versuche ich's mit ihr.

Damals war ich sechs. Sommer. Nachmittags-Kaffee auf der (iber-
dachten Terrasse hinterm Haus. Plétzlich Musik von der StraBe.
Neugierig schaue ich nach. Drei oder vier lustige Erwachsene in bun-
ten Gewandern: sie singen, einer betétigt eine Drehorgel, dazu tanzt
oder hopst ein niedlich bekleidetes Affchen. In den Fenstern der
mehrgeschossigen Hauser liegen, die Unterarme auf Sofakissen ru-
hend, Frauen und schauen vergnligt zu; zwischendurch werfen sie ein
paar Groschen nach unten. Der Mann mit dem Tamburin hebt sie auf
und bedankt sich mit KuBhand nach oben. Eine durchaus heitere
sommerliche StraBenszene. Und mir schniirte es die Luft ab. Als ich
zu den anderen zuriickschlich, wurde ich gefragt: Hast du was?, wirst
du krank? Ich muB ein total verstortes Gesicht gemacht haben. Aber
mit sechs kann einer nicht sagen, in welchen Abgrund er eben ge-
blickt hat. — Es war 1937. Das Wort "Zigeuner" kannte ich vermutlich
noch nicht. Erst recht hatte ich keine Ahnung von der neuen Rassen-
politik. Aber daB hier etwas nicht stimmte, war sonnenklar: erwachse-
ne Menschen haben es nétig, sich nach ein paar Groschen zu biik-
ken, miissen dazu lacheln und weitersingen. "Ungerechtigkeit”, "Ver-
letzung der Menschenrechte”, "Diskriminierung": solche Begriffe hatte
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ich erst lange Jahre spéter zur Verfligung — schreien hétte ich mégen,
ganz laut schreien. Aber es schniirte mir nur die Luft ab.

Dieser Erinnerung méchte ich jetzt nicht Gewalt antun und sie in die
Begrifflichkeit "kontextuelle Theologie" zwéngen; vielmehr frage ich
sie, welchen Begriff sie vertragen kénne, etwa den Begriff: "RiB-Ge-
splr"? Ja, das gibt Sinn. So war es: ich blickte in eine Welt, von der
ich vorher keine Ahnung hatte: wir hier, "die da" dort driiben; dazwi-
schen der nicht zu iberbriickende RiB.

Geliefert wurde mir der Begriff "RiB" erst anderthalb Jahrzehnte spé-
ter. Da lag ich nach dem dritten Theologie-Semester im Krankenhaus,
lebensgeféhrlich an Kinderlahmung erkrankt. Nach mehreren Wo-
chen, spat abends, das Fenster stand offen, irgendwo drauBen
quietschte eine StraBenbahn. “RiB" — plétzlich war dieses Gespiir da,
ausgelést durch das Qietsch-Gerdusch. Denn dieses Gerdusch
kannte ich von den Freitag-Abenden, an denen ich nach der gemein-
samen Chorprobe meine Freundin mit der StraBenbahn nach Hause
brachte. Jeden Freitag, in einer bestimmten Kurve: quietsch! Und jetzt
wieder. Aber total anders. Keine Spur von Verliebtsein, von "uns geht
es gut". Nur noch: wie geht es weiter? Damals und heute, dort drau-
Ben und hier drinnen; die da und ich; normal und jetzt nicht mehr. RiB,
nichts als RiB. Wie damals vor 15 Jahren. Nur war ich diesmal auf der
Seite der Zigeuner.

Es gibt das "RiBgespiir" noch in einer dritten Spielart: da bin ich nicht
auf dieser oder auf jener Seite, da habe ich Teil an beiden. — Ich sehe
mich als Dreizehnjahrigen, wie ich mich nach einem Asthma-Anfall die
Schultreppe, mich am Gelénder weiterziehend, hochquale. Den Tor-
nister hatte ich einem Kameraden gegeben, der war flir mich zu
schwer; und dann: die anderen stiirmen die Treppe neben mir hoch —
wie ich vorige Woche noch, genau so. Fast unverschamt, daB die das
heute noch kénnen. Oder soll ich mich bedauern: Wie bejammerns-
wert, daB ich es heute nicht kann? Wer bin ich, wo bin ich? Gibt es
mich zweimal? Ich bin auf beiden Seiten des Risses. — Sehr dhnlich
war, was ich spéter erlebte, noch nach 20 Jahren Rollstuhl. Da konnte
es passieren, daB mich ein bestimmtes Gerausch flir Stunden aus der
Fassung brachte, etwa das Gerdusch, wie jemand eine Treppe hoch-
stirmt, immer eine Stufe (iberschlagend. Das tat ich friiher gern, ich
fand das toll. Und jetzt war es nur noch Erinnerung. Aber ich konnte
das doch auch mal. RiB3. Nie mehr wieder.

Dieses "nie mehr wieder" ist in vielen Situationen unausweichlich —
aber nicht in allen! Es gibt die Moglichkeit gegenzusteuern. Es gibt
das, was ich die Entschlossenheit zur Einheit nennen méchte, also
den festen Willen, niemals zu denken: der ist nicht so wichtig, der ist
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ja ein "Zigeuner"; der muB dich nicht belasten, der kann ja nicht mal
deutlich sprechen. — Auch diese Entschlossenheit zur Einheit gibt es
nicht nur in der Blickrichtung von den Stérkeren hin zu den Schwéche-
ren, sondern auch in der Gegenrichtung. Etwa zehn Tage nach mei-
ner Erkrankung, ein paar Wochen vor jener quietschenden StraBen-
bahn (es war inzwischen klar, daB ich’s tiberlebt habe, ich war aber
fast total gelahmt und noch wirklich krank). Der Arzt beugte sich bei
der Untersuchung tber mich, seine Krawatte war meinen Augen ganz
nah, und plétzlich war ein Satz in meinem Kopf. Sag das, das ist jetzt
wichtig, war der eine Impuls; der andere: sag das bloB nicht, ist doch
Quatsch. Ich hab den Satz gesagt, und das Gesicht des Arztes
driickte die Sorge aus: na, ist unser Student wirklich schon "liber den
Berg?" Ich hatte wohl wirklich Unsinn geredet. Nein, hatte ich nicht.
Der Arzt hat nur nicht begriffen, was hier vor sich ging. Ich hatte ndm-
lich den Satz liber meine Lippen gebracht: "Herr Doktor, ist lhr Schlips
aus Wolle?" War das etwa nichts? Mit diesem Satz befreite ich mich
aus dem totalen Zugriff meiner Krankheit, die mir nur Sétze erlauben
wollte wie: Kénnen Sie mir was zu trinken geben?, oder: Legen Sie
bitte meinen linken FuB anders, die Ferse driickt so; oder: wird es
gleich beim Katheterisieren sehr weh tun? Mit meinem Satz erkdmpfte
ich mir das Recht, liber den engsten Tellerrand hinauszublicken. Ich
habe die GréBe, mich wieder fiir "andere” Dinge zu interessieren. Bi-
cher und Politik waren noch kein Thema — so gesund bin ich langst
nicht. Aber die Krawatie da, zwanzig Zentimeter vor mir, die trau ich
mir zu: "Herr Doktor, ist |hr Schlips aus Wolle?" Mit diesem Satz be-
gann ich, den "RiB" zu verspotten, die Einheit trotz allem einfach zu
leben: ich gehére wieder zu denen, die nicht wie die Fliegen Raum nur
haben fiirs eigene Uberleben.

Auch hier nenne ich eine dritte Spielart der Entschlossenheit zur Ein-
heit. Soeben sprach ich von der erkdmpften Einheit; zuvor von der ge-
widhrten. AuBerdem gibt es noch die zugesprochene Einheit (in ei-
nem: geschenkt und zugemutet). Nie werde ich vergessen, wie ich
etwa zehn Wochen nach meiner Erkrankung mit dem Bett erstmals in
die Klinik-Kapelle geschoben wurde und der Pfarrer den Gottesdienst
begann: "Im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen
Geistes." Wie die quietschende StraBenbahn kein unbekanntes Ge-
rdusch machte, und dennoch klang sie in jener Nacht absolut neu, so
auch jetzt. Natirlich kannte ich den Satz. Trotzdem war's jetzt etwas
anderes. Da wird dem RiB widersprochen. Zwar werden die Unter-
schiede nicht weggewischt. Ob einer ein Bett schiebt oder der andere
im Bett geschoben werden muB, das ist ein elementarer Unterschied.
Und dennoch: lhr seid hier nicht zusammen als Nichtbehinderte und
als Behinderte, sondern "im Namen des Vaters und des Sohnes und
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des Heiligen Geistes." In eurer Unterschiedlichkeit seid ihr Gottes eine
Gemeinde, die bunte Gemeinschaft der Einheit des Leibes Christi.

Es war gewiB nétig, als Basis fiir meine weiteren Gedanken ein paar
Beispiele ausfiihrlich darzustellen. Sie bringen nun geniigend An-
schauungsmaterial, um ein paar Thesen ohne weitere Beispiele ent-
wickeln zu kdnnen. Ich behaupte:

1) Um sinnvoll {iber "kontextuelle Theologie" reden zu kénnen, miis-
sen wir zuvor allgemeiner von "Kontextualitat" sprechen. Und hier
ist zu unterscheiden zwischen mehreren Schritten (Stufen):

2) Kontextualitdt basiert auf dem Gespiir fiir die Risse in unserer
Welt: zwischen "Zigeunern" und den anderen, zwischen Gelahm-
ten und Gehfahigen, zwischen Juden und Ariern, zwischen Ar-
men und Reichen usw.

3) Kontextualitdt beginnt mit der Erkenntnis, daB Gott und Welt und
jeder einzelne unterschiedlich wahrgenommen werden, je nach-
dem, ob die Perspektive der Habenden eingenommen wird oder
die der "Nichtse".

4) Kontextualitdt besteht im Kampf gegen die Anerkennung der Ris-
se, also in der Entschlossenheit zur Einheit; das heiBt u.a.:

a) Wir entdecken: die Perspektive der "Nichtse" ist fiir alle wich-
tig.

b) Wir versuchen, nicht nur die "Nichtse", sondern umfassend:
uns, Gott und die Welt aus der Perspektive der "Nichtse" ken-
nenzulernen.

¢) Wir wagen es wenigstens ansatzweise, uns, Gott und die Welt
nicht mehr anders kennen zu wollen als aus der Perspektive der
"Nichtse".

In diesem Zusammenhang nenne ich noch eine letzte These, fiir
die ich die Basis der Anschaulichkeit bisher noch nicht gebracht
habe; die werde ich anschlieBend "nachliefern”. — Die These:

5) Kontextualitét schlieBt die selbstkritische Erkenntnis ein, daB die
genannten Entscheidungen und Versuche Fragment bleiben.

Zur Veranschaulichung bleibe ich zun&chst im Kontext von Starke und
Schwéche, von Vitalitit und Behinderung. Wer hier den Versuch
macht, Gott und sich nicht anders kennen zu wollen als aus der Per-
spektive der Schwachen, der st6Bt rasch an seine Grenzen, er ent-
deckt den "Peter Singer in uns"4: "Ich will leben”, "ich will stark sein" —
gabe es diesen Willen nicht in mir, wére ich lebensunfihig; aber weil
es diesen Willen in mir gibt, gebe ich, gegen meine Absichten, Was-

4 Michael Schibilsky (Hg.), Kursbuch Diakonie, Neukirchen 1991, S. 214 u. 217 (M.
Schibilsky), S. 357 (B. Wolf).
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ser auf Peter Singers (und anderer Euthanasie-Befiirworter) Miihlen —
die Perspektive, die ich nicht will, die ist (iberstark in mir; und die Per-
spektive, die ich will, die halte ich nicht durch (so umschreibe ich ein-
mal R6 7,19). — Non posse non peccare, wir kénnen nicht anders.
"Kontextualitat" und "kontextuelle Theologie" haben gute Griinde, sich
jede Volimundigkeit zu verbieten.

Wenigstens in der Fragehaltung méchte ich es noch grundsitzlicher
sagen und denke an mein fast panisches Entsetzen, als ich 1945 und
danach von Auschwitz hérte. Es gab damals Nachte, in denen ich
kaum einschlafen konnte, etwa, nachdem ich das Wort "Stehsarg"
begriffen hatte. Und die Fakten "Folter" und "Vélkermord" gab es ja
nicht nur bis 1945. MiiBte eine umfassende "Kontextualitat" nicht auch
diesen Kontext einbeziehen? Aber andererseits: MuB ein Mensch
nicht verriickt werden, wenn er Gott und sich allen Ernstes nicht an-
ders kennen will als aus dieser Perspektive? Mein Inneres sagt ein-
deutig: Lieber tot als Folter. Nur: Es gibt Menschen, die sagen einen
parallelen Satz: Lieber tot als Rollstuhl. Wieso ist dieser Satz falsch,
wenn jener richtig ist? Oder sind beide falsch? Oder sind beide rich-
tig? — Ich weiB keine Antwort, wittere aber, daB diese eigene Ungesi-
chertheit mich milder stimmen sollte Menschen gegeniiber, die (zu-
néchst) nicht loskommen von dem Satz "lieber tot als im Rollstuhl".

i Perspektiven-Wechsel konkret

Was heiBt das konkret: Sich und Gott nicht anders als aus der Per-
spektive der "Nichtse" kennen zu wollen? Jedenfalls ist das wesent-
lich mehr als ein artiges: "Ich méchte mich in den anderen hineinden-
ken." Zugegeben, das ist auch schon 'was. Aber "Perspektiven-
Wechsel" meint mehr, oder: meint das Gemeinte konkreter: Indem ich
mich in den anderen hineindenke, sehe ich nicht nur diese und jene
Einzelheit anders, ich sehe auch die Zusammenhinge neu. — Im Bild:
Wir sitzen spat abends auf der Terrasse: Schau mal den hellen Stern
dort! Welchen? Den (iber der Fichte. Da ist kein heller Stern. Doch
naturlich. Nein. Erst als ich hingehe, merke ich: Der Stern, den ich
meinte, ist jetzt links neben der Fahnenstange. Und iiber der Fichte
sind allenfalls ein paar mickrige Sternchen auszumachen. — Mit dem
anderen im Gesprach sein, ihm zuhéren, sich in ihn hineindenken —
das alles ist das eine. Hingehen zu ihm, sehen, wie er sieht und was
er sieht und in welchen Zusammenstellungen er das sieht, was er
sieht, ist das andere.

Ohne Bild: Ich sage "Schépfung” und sehe diesen Begriff im Zusam-
menhang mit Naturwissenschaft, Evolution, vielleicht noch in der Al-
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ternative "alte” und "neue" Schopfung; so haben wir's im Studium ge-
lernt. Dann sitze ich in einer Konfirmandengruppe von Nichtbehinder-
ten, Leichtbehinderten, sehr schwer Behinderten — einer der Konfir-
manden, an einer fortschreitenden Behinderung leidend, erlebte die
Konfirmation nicht mehr. Was heiBt jetzt: "Ich glaube, daB mich Gott
geschaffen hat"? Sind manche in der Gruppe nicht "miBratene
Schépfung"? "Schopfungspannen”? Die Naturwissenschaft ist jetzt
kein Thema; unsere Perspektive ist eine véllig andere. Bin ich so, wie
Gott mich will; hat er mich fiir das begabt, wozu er mich brauchen will:
oder bin ich ihm miBlungen? Wie rede ich von mir?, das ist die Frage.
— Eltern von Zwillingen erzahlen mir (das eine Kind ist behindert, das
andere nicht), der Seelsorger hétte ihnen wenige Tage nach der Ge-
burt der Kinder tréstend gesagt: nun haben Sie eine Gabe und eine
Aufgabe. Die Eltern fragen: Ist nicht auch das behinderte Kind eine
Gabe? Kann Gott nicht auch mit ihm etwas anfangen? Offenbar hat-
ten die Eltern den Mut, das glauben zu wollen; der Seelsorger aber
erschwerte ihnen dieses verwegene Zutrauen zu Gott. — Kurz: In die-
sem Kontext heiBt der Gegensatz zu "Schépfung" nicht “"Evolution":
der Gegensatz zu "Schopfung” heiBt "Resignation"s: Gebe ich auf?,
werfe ich die Flinte ins Korn?, resigniere ich? Oder hére ich die An-
sage: Dieses Kind ist ein so von Gott geschaffenes, einmaliges We-
sen, mit dem er etwas anfangen kann und will, mit dem auch ihr et-
was werdet anfangen kénnen; darum krempelt die Armel hoch und
macht euch an die Arbeit?

Was mich immer neu iberrascht, ist die Entdeckung, daB in vielen
Fallen die Perspektive behinderter Menschen und ihrer Angehérigen
sich deckt mit der in der Bibel vorliegenden Perspektive. So ist es
auch hier. Die zweite Welle des alttestamentlichen Schépfungsglau-
bens entstand in der Exils-Zeit: Jerusalem lag zerstért, die Ober-
schicht war verschleppt nach Babylonien, der Tempel lag in Schutt
und Asche, die Heilsgeschichte war (mit Verlaub) "im Eimer" — wer
weiB, ob Gott die Katastrophe iberlebte? In dieser Trostlosigkeit er-
klingt das "Trostet, trostet, mein Volk": nach wie vor seid ihr Gottes
geliebtes Volk. Hier entsteht der Schopfungsglaube: unsere marode
Welt, diese schlafraubende und sorgenweckende Bruchbude ist Got-
tes gute Schopfung. Resigniert nicht, verweigert euch nicht; Armel
hoch, macht euch an die Arbeit. — Natiirlich kommen die Naturwis-
senschaften auch in der Perspektive Behinderter in den Blick, aber
kaum im Zusammenhang mit "Schépfung", sondern eher in den Fra-
gen: Warum haben "die" noch immer kein Mittel erfunden gegen un-

® hierzu und zum néchsten Absatz ausfiihrlicher: Getrenntes wird verséhnt. Wider den
Sozialrassismus in Theologie und Kirche, Neukirchen 1991, S. 20-26.
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sere Krankheiten? Oder: Stimmt es, daB man jetzt (gedacht ist an die
Bioethik-Konvention) an Nichteinwilligungstihigen fremdniitzig for-
schen darf?

Am Beispiel "Schépfung” sollte klar werden, wie sich bei einem "Per-
spektiven-Wechsel konkret" nicht nur das einzelne Thema (hier:
"Schopfung”), sondern auch die Zusammenstellung der Nachbar-
Themen verédndert. Bei den weiteren Punkten kann ich mich kiirzer
fassen:

Isaaks Opferung, Gen 225. Viele gescheite Theologen sagen: Uber
diesen Text kann man heute nicht predigen; denn hier wird Gott als
Sadist gezeichnet. Ich behaupte: Wer diesen Text entfernt, nimmt
vielen Menschen eine der wenigen Méglichkeiten, sich in einem frem-
den Text hilfreich wiederzufinden. Ich denke an Menschen, die den
Eindruck haben, Gott spiele in ihrem Leben verriickt: Neun Monate
Freude auf ein Kind, scheinbar glatte Geburt, Taufgottesdienst, dann
die schlimme Diagnose schwerer Behinderung. "Du bist mein”, hieB
es im Taufgottesdienst. Und wem gehort unser Kind wirklich? Hier
macht es Sinn, dazu einzuladen, Abraham zu begleiten auf seinem
schweren Gang nach Moria, Abraham, der zulieB, daB Gott in seinem
Leben verrtickt spielte, und der dann erkannte: Der Herr sieht.

Auch von der Rechtfertigungslehre sagt man, sie passe heute nicht
mehr. Unsere Frage heiBe nicht: Wie kriege ich einen gnidigen Gott?,
sondern: Wie kriege ich einen gnadigen Nichsten? — In Volmarstein
bereiteten wir im Andachtskreis Bethesda eine Weihnachtsandacht
vor und kreisten um den Ausdruck "weg damit”. Durch diese Rede-
wendung ist das Gefiihl vieler schwerbehinderter Menschen ange-
sprochen: das kannst du ja doch nicht!, was willst du tiberhaupt hier —
Spielarten des "weg damit". Und dann die Botschaft, daB Jesus selber
ein "Weg damit" wurde: er liegt in der Krippe, "denn sie hatten keinen
anderen Platz in der Herberge". Aber in diesem Jesus kommt der
VerheiBene zu uns, der sogar noch mit dem geknickten Halm und der
nur noch blakenden Kerze etwas anfangen kann (Jes. 42,3), der also
niemals zu irgendeinem Menschen sagen wird: Weg damit! — Ich
kenne im Kontext schwerbehinderter Menschen nichts Wichtigeres als
die Rechtfertigungslehre, als das Wissen: Ich bin "wer", denn mein
himmlischer Vater und mein Bruder Jesus werden niemals, unter gar
keinen Umsténden, zu mir sagen: weg damit!

8 Ausfiihrlich duBere ich mich zu diesem Text im Zusammenhang mit der Situation be-
hinderter Menschen in: Géttinger Predigtmeditationen, 35. Jg., 1980/81, S. 174-185;
dann auch in: Kraft in leeren Handen. Die Bibel als Kurs-Buch, Freiburg 1983, S. 35-
52 (unter der Uberschrift: "Gottes vereinte Familie”).
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Ebenso bekommt in der Christologie manches ein neues Licht. Zuriick
noch einmal zur Schwachheit Jesu (er war selber ein "Weg-damit");
hierher gehért, daB er Hilfe brauchte; bevor er Retter sein kann, muB
er selber (nach Agypten) gerettet werden; spater muB Simon von Ky-
rene ihm das Kreuz tragen, Jesus kann nicht mehr. Aus der Perspek-
tive schwerbehinderter Menschen darf die Meinung frohlich kritisiert
werden, Jesus sei unermiidlich der starke Helfer gewesen. Nein, nein:
Der Gottessohn brauchte Hilfe. Seitdem muB sich niemand schamen,
wenn er Hilfe nétig hat; sich helfen zu lassen, ist genau so "géttlich”,
wie anderen zu helfen. — Auch die Mitte der Christologie, das Kreuz
Jesu, erscheint in einem anderen Licht. Wir tun uns heute schwer mit
dem Kreuz, weil wir flirchten, bei einem sadistischen Gott und bei ei-
nem masochistischen Jesus zu landen: Wie kann ein Vater den eige-
nen Sohn in den Foltertod schicken? Wie kann ein Sohn dazu freiwil-
lig “ja" sagen? Mir sind solche Befiirchtungen lange schon fremd.
Denn ich nehme nicht einen Platz weit oben auf der Zuschauertribiine
ein, von dem aus ich beurteilen kénnte, ob es richtig oder falsch sei,
was da Gott-Vater veranstaltete, was da der Sohn mit sich hat ma-
chen lassen. Im Zusammenleben mit sehr schwer behinderten Men-
schen, im Zusammenleben mit den Geduckten, stindig Gede-
miitigten, stiindlich Kleingemachten, wurde mir die Alternative Ham-
mer und Ambos wichtig. Und plétzlich riickten Inkarnation und Kreuz
nahe zusammen. "Gott wurde Mensch", gut und schén, aber was be-
sagt das? Welche Sorte Mensch ist gemeint? Auf welche Seite
schlagt sich der Gottmensch? Wurde Gott einer der Starken, eine Art
Super-Hammer, der erst recht zuschligt, wenn alle mich schlagen?
Kreuz heiBt: Gott wurde Ambos. In dieser Welt, in der jeder des ande-
ren Wolf ist oder sein méchte, in der jeder danach giert, Hammer und
niemals Ambos zu sein, l&Bt Gott sich schlagen, ans Kreuz schlagen.
Das ist befreiende Frohbotschaft: ich gehére zu euch Nichtsen, mehr
noch: ich bin fiir euch und mit euch zum Nichts geworden. (Im Bild
vom Anfang: Das Sternbild "Sadismus-Masochismus” ist von meinem
Platz aus Uberhaupt nicht zu sehen.) — Ubrigens scheint mir an dieser
Stelle das offensive (oder gar aggressive) Potential einer "Theologie
aus der Perspektive der Nichtse" besonders deutlich erkennbar zu
sein: Hier werden nicht nur die kleinen Leute ermutigt; ebenso werden
die GroBen in ihre Schranken verwiesen: Gelogen hat jeder stolze
Hahn, der so tut, als entspréache sein Kénnen eher dem Willen Gottes
als die Schwéche des Kiken. Gelogen hat jeder "Hammer", der be-
hauptet, in Gottes Auftrag zuzuschlagen.

Bei den Heilungsgeschichten diirfte es besonders wichtig und folgen-
schwer sein, ob wir die Perspektive der Starken einnehmen oder die
der "Nichtse". Nétig waren dazu breite Ausfiihrungen, die aber hier
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nicht méglich sind. So verweise ich auf meine Veréftentlichungen zu
dieser Thematik” und begniige mich mit skizzenhaften Strichen. — Die
ibliche Perspektive unterscheidet kaum oder gar nicht zwischen
Krankheit und Behinderung einerseits und Besessenheit andererseits.
Automatisch gehéren dann (gegen den Bibeltext) auch Blindheit und
Lahmung auf die Seite der Damonen, des von Gott nicht Gewollten,
des Bosen, gegen das Jesus zu kdmpfen hatte. Somit bekommt eine
Heilung soteriologische Bedeutung, sie wird als Weltenwende, als
Auferstehung gefeiert. Die verbreitete schlimme Formel heiBt: Heil
und Heilung gehéren zusammen. — Perspektivenwechsel: Ich hére, im
Rollstuhl sitzend, solche Satze; was besagen sie? Heilung fand bei
mir nicht statt, also kann mir, wenn Heilung und Heil zusammengehd-
ren, auch das Heil nicht so gehéren wie einem Nichtbehinderten. Ich
bin trotz Taufe und Abendmahl auf der Seite des Bdsen, der Alten
Welt, des von Gott Nichtgewollten. RiB! Zu den zermiirbenden
Schwierigkeiten einer schweren Behinderung biirdet uns solche Exe-
gese noch die theologische Diskriminierung auf: Auch fiir Gott gehért
ihr, mindestens halberlei, noch in jenen bésen Bereich! Keine diakoni-
sche oder seelsorgerliche Aktivitat kann diesen Theologie-gemachten
RiB kitten. — Mit behinderten Konfirmanden versuchte ich die Per-
spektive des Taufers Johannes im Gefangnis®: Er hért, daB Jesus die
Christuswerke an anderen tut, aber ihn holt er nicht aus der Herodes-
burg heraus. Jesus laBt ihm sagen: Selig bist du, gewonnen hast du,
wenn du trotz allem in meiner Freundschaft bleibst. Das ist die Per-
spektive, in der mit behinderten Menschen tiber Heilungsgeschichten
zu reden ist — aber nicht nur mit jhnen! Diese Perspektive darf uns auf
keinen Fall zu einer Behinderten-Sonder-Theologie verfiihren. Tat-
sachlich liegen die Dinge auch anders: Die Evangelisten erzihlen ih-
ren Gemeinden insgesamt in dieser Johannes-Perspektive. Denn in
diesen Gemeinden gab es, wie heute bei uns, viele Nichtgeheilte,

7 bes.: "Heilende Gemeinde"? Versuch, einen Trend zu korrigieren, Neukirchen 1988;
Getrenntes wird versohnt (vgl. Anm. 5), S. 40-118; Wie lange noch wollen wir fliehen?
Einspruch gegen die unheilvolle These vom “Heilungs-Auftrag”, in: Diakonie, 1993
(Heft 6), S.390-397; "Diakonie zwischen FuBwaschung und Sozialmanagement”, in:
Hans Bachmann und Reinhard van Spankeren, Hg., Diakonie: Geschichte von unten,
Christliche Né&chstenliebe und kirchliche Sozialarbeit in Westfalen, (Luther-Verlag)
Bielefeld 1995, S. 15-55 (vor allem S. 37-43); 'Heilende Gemeinde'?, Theologische
Anfragen an einen allgemeinen Trend, in: WzM, 47. Jg., 1995, Heft 6, S. 349-362;
Theologie nach Hadamar als Theologie der Befreiung, Nach-Denken (iber: Leonore
Siegele-Wenschkewitz, Theologie nach Auschwitz als Theologie der Befreiung, in:
Michael Welker (Hg.), Brennpunkt Diakonie, Rudolf Weth zum 60. Geburtstag, Neu-
kirchen 1997, S.165-183.

8 Zu Mt 11,2-6 ausfiihrlich: U.Bach, Boden unter den FiiBen hat keiner. Pladoyer fiir ei-
ne solidarische Diakonie, Géttingen 1980, S. 156-170.
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viele Behinderte. Das gehort mit zum Kontext auch ihrer Verkiindi-
gung. Durch die Evangelisten bekommen die Gemeinden zu héren,
was Johannes zu héren bekam: Jesus tat die Christuswerke an ande-
ren, und euch mutet er zu, trotz allem in der Jesus-Freundschaft zu
bleiben. Dabei schlieBt das "euch" alle ein, Behinderte und Nichtbe-
hinderte: Bleibt als Behinderte in der Jesus-Freundschaft. Und bleibt
auch ihr anderen in ihr, obwohl ihr nicht schriftlich bekommt, daB ihr
zeitlebens ohne Blindenstock und Rollstuhl auskommt. — Krankheit
und Behinderung sind keine Reich-Gottes-Probleme (wie die Beses-
senheit); aber unser Kleinglaube, in dem wir meinen, in der Jesus-
Freundschaft nur bleiben zu kénnen, solange wir gesund sind, denn
das Heil wollen wir nicht anders denken als in der Kombination mit
Heilung (bzw. Gesundheit) — dieser Kleinglaube wére allerdings ein
erhebliches Reich-Gottes-Problem.

Im Zusammenhang mit der Thematik "Heil und Heilung" taucht hiufig
das Wort "ganzheitlich” auf und in seinem Gefolge der Begriff
"Spiritualisierung”. Wenn ich etwa sage: Gottes Heil kann auch ohne
des Menschen Heilung Gottes ganzes Heil sein, wird mir gesagt:
damit machst du das Tun Gottes zu einer rein innerlichen Angelegen-
heit (Vorwurf der Spiritualisierung); Gott meint aber auch den Kérper,
sein Tun ist ein ganzheitliches Tun. — Bei diesem Einwand schwanke
ich zwischen Ratlosigkeit (sind meine Gesprachspartner wirklich so
unglaublich schlecht informiert Gber die alltéglichen Notwendigkeiten
im Leben behinderter Menschen?) und gekranktem Aufschreien
(wéren sie informiert und redeten trotzdem so, hitten wir es mit einer
krankenden Lieblosigkeit zu tun). — Selbstverstédndlich wird mit dem
Bekenntnis "Heil auch ohne Heilung" der Kérper nicht ausgeblendet.
Eher im Gegenteil: "Ohne Heilung" heiBt sehr kérperlich: als einer, der
ins Auto gehoben werden muB, der Hilfe beim Zubettgehen und auf
der Toilette braucht, versuche ich zu glauben, daB mir Gottes Heil ge-
hoért. Mein Eindruck ist seit langem: daB die Verbindung zwischen
meinem Christsein und meiner Kérperlichkeit wesentlich enger ist, als
das vor meiner Rollstuhlzeit der Fall war. Wohl kaum ein Nichtbehin-
derter kann sich zum Beispiel vorstellen, daB es bei unsereinem eine
Verbindung gibt zwischen Gebet und Stuhlgang; ich denke an einen
fast schonungslos offenen Text, in dem eine querschnitigelahmte
Dame die Hoffnung, in diesen intimen Dingen taglich menschenwiirdi-
ge Hilfe zu haben, mit der vierten Vaterunser-Bitte in Zusammenhang
bringt®: Unsere tagliche Pflege gib uns heute. — Ich hoffe, einsichtig
gemacht zu haben: Die Behauptung, der Satz "Heil auch ohne Hei-

2 Ina Elisabeth Claessen, in: A. und J. Pausch (Hg.), Kraft in den Schwachen, Lebens-
und Glaubenserfahrungen behinderter und kranker Menschen, Mainz 1990, S. 42f.
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lung” fiihre zur Ausblendung des Kdérperlichen, ist eine total absurde
und tief verletzende Behauptung. — "Ganzheitlich" sieht aus der Per-
spektive behinderter Menschen so aus: Gott will tatséchlich den gan-
zen Menschen, in seiner Starke und ebenso in seiner Schwiche, Gott
kann auch mit "wenig brauchbaren" Menschen etwas ausrichten
(sprechbehinderter Mose: 2.Mose 4,10-12.18; kérperlich nicht gesun-
der Paulus: 2.Kor 12,7-10); unser Glaube soll ein ganzheitlicher Glau-
be sein, der unser Kénnen (in meinem Falle etwa die Sehfahigkeit)
und unser Nichtkénnen (meine Gehunféhigkeit) gleichrangig integriert;
unsere Gemeinden sollen sich ganzheitlich gestalten, indem sie nicht-
behinderte und behinderte, junge und alte Menschen als gleichberu-
fene und gleichbeauftragte Subjekte um den Tisch des Herrn ver-
sammeln. — Ich habe den Verdacht, daB der heutige inflatorische Ge-
brauch des Wortes "ganzheitlich” ein Indiz dafiir ist, daB uns der Mut
zu einer biblisch orientierten Ganzheitlichkeit gerade fehlt (weil wir
vernarrt sind in den stabilen Menschen, und der liebe Gott soll ihn ga-
rantieren).

Nun fiirchte ich, was ich in diesem Kapitel sagte, war mindetsns teil-
weise zu brav (im Sinne von: akademisch beinahe korrekt); es sieht
so aus, als kénne ich schon Teilergebnisse vorlegen. So weit bin ich
aber noch nicht; ich stecke nach wie vor mitten drin in einem ProzeB,
dessen Ende nicht abzusehen ist. Belegen méchte ich das mit einem
knappen Bericht (iber eine Andacht im Behinderten-Wohnheim
Bethesda. Als Thema hatten wir uns vorgenommen: "Ich glaube, daB
mich Gott geschaffen hat." Bevor wir zu Anfang singen, bekommt
Sonja einen epileptischen Anfall, nicht schwer. Bald ist sie "wieder
da". Und als wir ihr Lieblingslied singen, strahlt sie uns an. — Gertrud
0. sagt: Manche wollen aber nicht "so" von Gott geschaffen sein. Ein
Gesprdch darliber kommt kaum zustande, weil Ursula M. einen
schweren Spasmus bekommt (vielleicht ausgeldst durch Gertruds
Frage?): ein FuB rutscht aus der Riemen-Halterung und schlégt
schmerzhaft gegen die FuBstiitze des Rollstuhls. Zwei nichtbehinder-
te Teilnehmerinnen richten die Sache wieder, wéhrend sich Christoph
H. zu Wort meldet. Seit Jahren verstehe ich ihn zunehmend schlech-
ter (akustisch und in seiner Gedankenfihrung), er will eine "Ge-
schichte" erzéhlen. Da er auch extrem langsam spricht, wird mir bei
dieser Ankiindigung etwas schwiil. Wir verstehen: Seine Eltern sagen:
Wenn du friiher, als du noch Lauflibungen machen konntest, nicht so
viel Angst gehabt hattest, konntest du heute noch laufen. — Weigern
sich also die Eltern, ihren Sohn als "so" geschaffen zu akzeptieren,
indem sie ihm sagen: da bist du ja selbst schuld? — Ich breche den
Bericht ab und stelle fest: An diesem Abend lernte ich, daB wir beim
Thema "kontextuelle Theologie" offenbar immer von Null wieder an-
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fangen missen; denn es brachen Fragen auf, die ich bislang so pla-
stisch noch nicht gesehen hatte (theologisch geht es um die Zusam-
mengehdrigkeit von "Schépfung” und "Gerechtigkeit”; vgl. Ps. 33,5f;
Ps. 89,12-17): Wenn Gott Christoph "so" geschaffen hat, darf das fiir
mich kein Satz sein, der mich beruhigt (nun weiB ich Bescheid); er
verpflichtet mich sofort: dann muB ich ihm auch "so" zuhdren. Aber
auch mich hat Gott "so" geschaffen: inklusive meines nicht immer
glatten Verstehens, inklusive meiner "da wurde mir schwiil"-Gefiihle:
Wie weit muB ich auf Christoph eingehen, wie weit muB er mich frei-
geben? Welches Recht hat Ursula M.? Hatten wir sagen sollen: Jetzt
mussen sich erst einmal Ursulas FiiBe beruhigen — diese Sache fiigt
im Augenblick die gréBte Belastung zu; also kann Christophs Ge-
schichte warten? — Ich weiB es nicht. Ich frage nur: Kénnte es sein,
daB "kontextuelle Theologie" kein System meinen darf (unsere heimli-
che Zielvorstellung wére ein Buch von 500 Seiten; da steht nun alles
drin), sondern daB nur eine Methode gemeint sein kann? Oder noch
bescheidener: Vielleicht geht es um einen offenen ProzeB mit nur
wenigen ausformulierten Spielregein?

IV Gegen den kontextuellen Wildwuchs

So wichtig kontextuelle Theologie fiir die heutigen Kirchen ist, wir
miissen uns hiten vor einer kontextuellen Euphorie, die uns blind ma-
chen wiirde fiir die zweifellos bestehenden Gefahren.

Die gréBte Gefahr (hier geht es um eine falsche Grundentscheidung)
scheint mir darin zu liegen, daB wir oft nicht unterscheiden zwischen
"Ort" und "Thema" der kontextuellen Theologie!®. Was ich meine, ver-
deutliche ich gern an der Theologie der 30er Jahre. Damals gab es in
Deutschland zwei kontextuelle Theologien; beide arbeiteten bewufBt
und gewollt im Kontext des "Dritten Reiches"; das war ihr "Ort". Aber
wahrend die Bekennende Kirche an diesem "Ort" das "Thema" durch-
buchstabierte: Christi Herrschaft in unserer Welt, lieBen die sog.
Deutschen Christen den Nationalsozialismus auch "Thema" ihrer
Theologie sein, die damit das Recht verlor, sich ernsthaft Theologie
zu nennen. Eine weitere Folge: diese Theologie verkam zu einer Son-
der-Theologie der Hitler-Fans, die nach 1945 keine Rolle mehr spielte,
wéhrend die Theologie der Bekennenden Kirche (ich denke etwa an

10" Hierzu bes. die These IX in: U.Bach, "Zur Freiheit hat uns Christus befreit" (Gal.5,1) -
Thesen zu einer abendléndischen Befreiungs-Theologie (urspriinglich: Evangelische
Diakonenanstalt Martineum, Beilage zum Monatsbrief Oktober 1987), Junge Kirche
49, Jg., 1988, S.478ff.
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die "Barmer Erkldrung" von 1934) nach 1945 die Theologie weithin
préagte. — Jede kontextuelle Theologie muB sich fragen: was ist mein
Thema? Ware in einer "Theologie nach Hadamar" die Behinderung
nicht nur der Ort des Nachdenkens, sondern gleichzeitig auch das
Hauptthema, verkdme diese Theologie zu einer Behinderten-Sonder-
Theologie, zu einer geistigen Public-Relations-Aktion zugunsten be-
hinderter Menschen, die jeden Anspruch, "Theologie" genannt zu
werden, vertan hétte. (Vgl. dazu die entsprechenden Ausfiihrungen im
ersten Kapitel.)

Weiter denke ich an die kontextuelle Angstlichkeit und bringe sofort
ein Beispiel. Heutzutage spielt im Blick auf behinderte Menschen der
Begriff Integration eine groBe und so gut wie unbestrittene Rolle. So-
weit ich sehe, gibt es da nur im Blick auf Gehérlose (und schwer Hor-
geschédigte) eine Diskussion: Kommen Gehériose untereinander mit
ihrer Gebardensprache nicht besser klar (das hieBe: eigene Clubs, ei-
gene Gottesdienste usw.), als wenn sie in die (ibrige Gesellschaft in-
tegriert wéren und von den Lippen ablesen miiBten? Ich kann und will
diese Frage nicht entscheiden, sondern nur berichten, daB es fiir die
Befilirworter der Gehorlosengruppen wichtig war, einen biblischen
Beleg fir ihre These zu finden: Mk 7,33 heiBt es, daB Jesus, als er
einen Taubstummen heilte, ihn vom Volk besonders nahm:; jetzt fiihite
man sich legitimiert. Warum solche Angstlichkeit? Entweder ist es
richtig, flir Gehérlose Extra-Veranstaltungen anzubieten; dann bliebe
das aber auch ohne jenen Markus-Vers richtig; oder es ist faisch,
dann solite es aber nicht wegen dieser Markus-Notiz als richtig be-
hauptet werden. Solche Gestaltungsfragen sollten wir als erwachsene
Menschen selber entscheiden, ohne in der Bibel wie in einem Ge-
setzbuch nachzubléttern, ob da nicht fiir unseren Kontext ein weiter-
helfender "Paragraph" zu finden ist!'.

Den néchsten Punkt nenne ich "kontextuellen Spleen" oder auch
"kontextuelle Marotte". Dabei denke ich an Johann Hiibner und seinen
padagogischen Kontext. Niemand wird dem Schulmann aus dem 18.
Jahrhundert verargen, daB er die Jugend zu Ordnung und Piinktlich-
keit erziehen, daB er sie vor Faulheit und Herumlungern warnen will.
Und in diesem Kontext sind plotzlich bestimmte biblische Aussagen
enorm passend. So formuliert er in einem Schulbuch von 1714 als
erste von mehreren "nitzlichen Lehren" zur Ostergeschichte: "Die
heiligen drey Frauen kamen zum Grabe JEsu, wie die Sonne auf-
gieng. Sie miissen sich also nicht bis um Glocke neun oder zehen im

" Vgl.: Dietfried Gewalt, Markus 7,31-37: Evangelium der Taubstummen?, in: Hérge-
schadigten-Padagogik, 37. Jg., 1983, 117ff.
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Bette herum gewalzet haben"12. Zweierlei ist klar: Dem Text wird kei-
ne Gewalt angetan (wenn die Frauen friih am Grabe sind, miissen sie
zeitig aufgestanden sein), und zweitens: der Vers paBt hervorragend
in Hibners pddagogische Absichten. Und dennoch: So geht es nicht;
hier wird ein Bibelvers verzweckt. Das ist nicht die Sache, die in der
Osterbotschaft ausgesagt werden soll. Im vorigen Kapitel erw4hnte
ich mégliche "Spielregeln” der kontextuellen Theologie. Eine sollte
vielleicht etwa so lauten: Bei der Zusammenstellung eines Bibeltextes
mit einer konkreten Situation sollte nicht nur gefragt werden: paBt der
Wortlaut?, sondern vor allem: paBt der gemeinte Aussagesinn?

"Gruppen-egoistische Unachtsamkeit" heiBt meine nachste Zwischen-
lberschrift, und ich sage von vornherein, daB ich jetzt etwas spitz
werde. Obwohl mir klar ist, daB ich als Mann "schlechte Karten" habe,
wenn ich bestimmte Strémungen der Feministischen Theologie kriti-
siere, méchte ich meine starken Bedenken im Blick auf einen Punkt
nicht verschweigen. Thema ist hier speziell die Heilung der gekriimm-
ten Frau (Lk 13), allgemein geht es noch einmal um die Heilungsge-
schichten insgesamt. — Niemand wird abstreiten, daB fiir jede Befrei-
ungstheologie, also auch fiir die feministische Befreiungstheologie,
sich alles als passend anbietet, was von Befreiung spricht. Ebenso
wird niemand bestreiten, daB es bei jeder Heilung um eine Befreiung
geht, um das Loskommen von dieser bestimmten Krankheit. Ver-
standlich also, zunédchst einmal, daB Heilungsgeschichten in der Fe-
ministischen Theologie eine groBe Rolle spielen. Oder doch nicht
verstandlich? Ist die Freiheit von Krankheit und Behinderung wirklich
die Freiheit, die die Evangelisten verkiindigen? Auf dem Hintergrund
des vorhin Gesagten behaupte ich: Die Evangelisten meinen nicht die
Freiheit von Krankheit, sondern eher die Freiheit von dem Krampf,
unter allen Umstédnden von Krankheit frei sein zu miissen (andernfalls
das Heil nicht mehr glauben zu kénnen). Wenn Elisabeth Moltmann-
Wendel etwa sagt: Wir miissen "uns immer wieder klar machen, daB
in ihr (sc. der Bibel) der Auszug (im Alten Testament) und die Heilun-
gen (im Neuen Testament) die Mitte der Botschaft sind"'3, dann
stimme ich im Blick auf das Alte Testament natiirlich zu; als neute-
stamentliche Parallele der Befreiung aber nicht an die Lebenshingabe

12 Johann Hibners Rectors des Johannei zu Hamburg zweymal zwey und fiinfzig aus-
erlesene biblische Historien aus dem alten und neuen Testamente, der Jugend zum
Besten abgefasset, ... Tiibingen; mir lag die Auflage von 1795 vor; Erstausgabe of-
fenbar 1714; das Zitat: S. 392.

13 in: Hans-Martin Gutmann, Gerd Klatt, Jorg Schmidt (Hg.), "Er stoBt die Gewaltigen
vom Thron ...", Festschrift fiir Hannelore Erhart zum 60. Geburtstag am 1. Mai 1987,
2. Aufl., Berlin 1987, S. 48.
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Jesu zu denken (Mk 10,45 sind Jesu Tod und unsere Befreiung mit-
einander verbunden), sondern an die Heilungen, das widerspricht er-
stens den Bibeltexten (s.o0.), und zweitens 148t es die Nichtgeheilten
"im Regen stehen"; denn "die Mitte der Botschaft” kdme bei ihnen
nicht zum Tragen!

(Es sei denn, man rettet sich in das verbreitete Hin-und-Her-Hiipfen
zwischen "heilen” im engeren und im weiteren Sinne: je nachdem,
was gerade paBt, meint "heilen", daB der Blinde wieder sehen kann,
oder daB wir ihm solidarisch begegnen und/oder ihm von Jesus erzih-
len; mit dieser verwaschenen Begrifflichkeit 1&Bt sich nattirlich sozu-
sagen alles biblisch belegen, auch der Satz von E.Moltmann-Wendel.
Denn wenn die Heilungsgeschichten allegorisiert, ihrer Aussage zu
unserer Korperlichkeit beraubt, wenn sie um-gelesen werden als Bil-
der fir die Befreiung, die Jesus brachte, dann reden sie tatsédchlich
von der Rettung durch Christus, also von der "Mitte der Botschaft".
Bei dieser Platt-Form der gewollten Begriffs-Unschérfe gibt es auch
keinen Widerspruch zu "Heil und Heilung", hochstens den, daB dieser
Slogan jetzt so aussagekriftig wird wie die Formel "Kartoffeln und
Erdapfel” und so sinnvoll wie die FuBballerweisheit: "Der Ball ist rund."
— Die Wurzel des genannten Hipfens scheint mir darin zu liegen, daB
man behinderten Menschen nicht den Satz zutraut: "Ich wurde nicht
geheilt und werde vermutlich bis an mein Lebensende nicht geheilt
werden"4 [nur unter Voraussetzung dieses Satzes kénnen Behinder-
te mutig jeden Tag als ein ihnen von Gott zugewiesenes Gut zu ge-
stalten versuchen], und daB Nichtbehinderte sich den Satz nicht zu-
muten: "Wir kénnen nicht so wie Jesus heilen".)

Wenn den Heilungsgeschichten eine so zentrale Bedeutung einge-
raumt wird, ist es nur konsequent, die Heilung der Gekriimmten be-
sonders hervorzuheben: Der Konvent Evangelischer Theologinnen in
Nordelbien formulierte: "Die Heilung der verkriimmten Frau (Lk 13) ist
uns ein Leitbild fiir das Heil und die Heilung, die wir erhoffen"15. Im-
mer wieder wird das so konkretisiert: Jesus verhilft hier einer Frau
zum aufrechten Gang, den sie in der Mannerwelt verlernt hatte. Mei-
ner grundsétzlichen Kritik flge ich die Fragen hinzu: Wird hier nicht
wieder ein Bibeltext verzweckt? Und liegt nicht auch hier wieder die
kontextuelle Angstlichkeit vor? Denn entweder ist es richtig zu sagen:
Jesus ermutigt jeden und jede zum aufrechten Gang (und ich bin da-

4 vgl. meinen Beitrag: Ich wurde nicht geheilt, Kritische Gedanken Uber Gesundheit und

Krankheit in der christlichen Gemeinde, in: Arbeit und Stille, 67. Jg., Nr 2/1995, S. 12-
14,

15 zitiert in der H.-Erhart-Festschrift (vgl. Anm. 13), S. 45.
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von lberzeugt, daB das richtig ist), dann haben wir es nicht nétig, die-
se Uberzeugung durch die windige Exegese einer Heilungsgeschichte
legitimieren zu lassen; oder jene Aussage ist falsch, dann kénnte sie
auch nicht durch diesen Text gerettet werden. Und schlieBlich: Wie-
derholen an dieser Stelle feministische Theologinnen nicht sauber ei-
nen dummen Mannerfehler? Bei Frau Schottroff lernte ich, daB Herr-
schaftstheologie Frauen (oder Uberhaupt: kleine Leute) "unsichtbar"
macht'®. Bei Frau Moltmann-Wendel erkannte ich, daB solches Un-
sichtbar-Machen von Frauen zum Beispiel dadurch geschieht, daB
bestimmte kérperliche AuBerungen als "Metaphern" miBbraucht wer-
den'”. Das bringt mich seit Jahren zu der Frage, ob die feministische
Auslegung von Luk 13 nicht exakt diesen Fehler wiederholt; machen
Frauen hier nicht behinderte Menschen unsichtbar, miBbrauchen sie
nicht deren kérperliche Situation als "Metapher"? Die gekrimmte Frau
hétte heute einen Schwerbehinderten-Ausweis, vermutliche Diagnose:
Bechterew. Wer hier aber die Ermutigung zum aufrechten Gang in ei-
ner von Mannern beherrschten Welt belegt findet, benutzt Bechterew
als Metapher, Bechterew-Patient(inn)en sind damit unsichtbar ge-
macht — als hatte man bei uns Ménnern sorgfaltig studiert, wie man
so etwas macht. Die Frage sei erlaubt: Gibt es neben der Sichtweise:
Feministische Theologie als Gegensatz zur Herrschaftstheologie, also
auch die Sichtweise: Feministische Theologie als Spielart der Herr-
schaftstheologie? So begriiBenswert es ist, daB Feministische Theo-
logie langst ihren ungewollten Trend zum Antisemitismus erkannte
und bekampfte, so ratselvoll ist es mir, daB viele ihrer Vertreterinnen
nicht auch den recht dhnlichen (ebenfalls ungewollten) Trend zu Be-
hinderten-diskriminierenden Aussagen wahrnehmen (bereits vor fiinf
Jahren trug ich diese Anfrage ausfiihrlich vor'®). — Zu diesem Punkt
zwei Nachbemerkungen: a) Es sei wiederholt: ich kritisiere hier be-
stimmte AuBerungen feministischer Theologinnen, nicht diese Theo-
logie insgesamt; als ein positives Beispiel fiir die Fahigkeit, von der
feministischen Befreiungstheologie her auch den Kontext behinderter
Menschen sorgsam zu beachten, etwa zu sehen sowohl, daB der
heutige "Gesundheitsterror" Kranke und Behinderte "unsichtbar”
macht, als auch, daB Feministische Theologie dabei zuweilen unbe-
absichtigt mitmacht, nenne ich Luise Schottroffs Bibelarbeit auf dem

16 etwa in: Luise und Willy Schottroff, Die Macht der Auferstehung — Sozialgeschichtii-
che Bibelauslegungen, Miinchen 1988, S. 39-44.

17 Elisabeth Moltmann-Wendel, Wenn Gott und Kérper sich begegnen, Feministische
Perspektiven zur Leiblichkeit, Giitersloh 1989, S. 18.

18 U. Bach, Mit Essen spielt man nichtl, Kritische Anfrage an Heidemarie Langer's bibli-
odramatische Auslegung neutestamentlicher Heilungsgeschichten, in: BThZ, 9. Jg.,
Heft 2, 1992, S. 277-294 (bes. 287ff).
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DEKT 199119 — b) Selbstverstandlich muB ich damit rechnen, daB
die hier angesprochene Unachtsamkeit auch bei mir anzutreffen ist.
Selbstverstindlich muB ich damit rechnen, mit "meinem" Kontext so
stark beschéftigt zu sein, daB ich nicht merke, wenn ich andere
"kleinen Leute" gegen meinen Willen "Gberfahre”. So kann ich nur
darum bitten, mich dann gegebenenfalls darauf aufmerksam zu ma-
chen. Wir miissen miteinander lernen, uns gegenseitig von den unter-
schiedlichen Kontexten her auf diese Gefahr hinzuweisen.

Die schlimmste Form des kontextuellen Wildwuchses besteht wohl in
dem, was man "kontextuelles Verbrechen" oder "kontextuelle Macht-
ergreifung” nennen kénnte oder "kontextuelle Perversion". — Als Bei-
spiel wahle ich den Kontext des Sterilisierungsgesetzes von 1933:
Wie soll Kirche den Opfern dieses Gesetzes die biblische Botschaft
ausrichten? Gibt es biblische Texte oder Text-Zusammenhénge, die,
wenn ich sie aus diesem Kontext heraus hére, passen, neu zu spre-
chen beginnen? Pfarrer E. KleBmann aus Eckardtsheim schrieb 1934
einen Aufsatz: "Auswirkungen des Gesetzes zur Verhiitung erb-
kranken Nachwuchses fiir den seelsorgerlichen Dienst"20. Ich gebe
gerne zu: die Ausfiihrungen zur Situation der betroffenen Menschen
kénnen als ausgesprochen differenziert und sensibel bezeichnet wer-
den; zum Beispiel wird die Not aufgezeigt, die durch das Wissen aus-
geldst wird: wenn ich kein Kind zeugen kann, erlischt mein Name mit
dem Tode. Aber wie argumentiert der Theologe jetzt weiter? "Wo aber
sein (d.h.: des Erbkranken, U.B.) Name im Volke ausgeléscht wird ...,
da wird dem, der da glaubt, das Wort Jesu leuchtend groB: ‘Freuet
euch, daB eure Namen im Himmel geschrieben sind! Das zu verkiin-
digen, ist jetzt der Kirche aufgetragen. — Das ist nicht kontextueller
Kitsch (wie in J. Hibners Ostergeschichte), das hier ist kontextuelle
Gewalt. — Jesus bremste die libermiitigen Junger, die stolz posaun-
ten, die Geister seien ihnen untertan: LaBt nicht das eure Lebensba-
sis sein, eure Freude: was ihr tut, was euch gelingt, sondern das, was
fr euch getan wurde: Ihr habt bei Gott einen Stein im Brett! "Freut
euch, daB eure Namen im Himmel geschrieben sind!" (Lk 10,20.) —
1934 finden wir eine total andere Situation vor, allerdings: Wieder gab
es Ubermiitige; die beschlossen als "Recht”, schwéchere Mitmen-
schen sterilisieren zu dirfen. (Und weit und breit war niemand, der

19 | uise und Willy Schottroff, Die kostbare Liebe zum Leben — Biblische Inspirationen,
(Kaiser-Taschenbiicher; 104) Minchen 1991, S. 13-28; vgl. auch: a.a.0., $.101-106.

20 abgedruckt in: Lese-Texte zum Problemkreis "Eugenik, Sterilisation, Euthanasie”,
zus.-gestellt vom Arbeitskreis "Geschichte Bethels”, mit einem Vorwort von Pastor
Johannes Busch (Redaktion: Hauptarchiv der v.B.A.), Bielefeld-Bethel 1983, S. 99ff,
das Zitat: S. 106.
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sich diese bdsen Geister untertan machen konnte.) KleBmanns Text
schlagt sich auf die Seite der Ubermiitigen (und wieder einmal nicht
auf die Seite der kleinen Leute). Und denen, an denen das getan wur-
de, was man im allgemeinen als "schwere Kérperverletzung" hart be-
strafte, denen (also nicht den Ubermiitigen, sondern den Opfern des
Ubermuts) wird Jesu Warnung nun als billige Vertréstung prasentiert:
"Freut euch, daB eure Namen im Himmel geschrieben sind!" So wer-
den Opfer am Aufbegehren gehindert. Schlimmer: Seelsorger ergrei-
fen einen Bibelspruch, und sie ergreifen damit Macht und Maglichkeit,
jedes Aufbegehren der Geschundenen zu beschwichtigen. Das ist
kontextuelle Unterdriickung. — Klar diirfte zudem sein: Der Bezug auf
Lk 10 verdankt sich bei KleBmann keineswegs dem in der kontextuel-
len Theologie geforderten Perspektivenwechsel; diese Perikope wird
nicht aus dem Blickwinkel der Verzweifelten und Verstiimmelten ent-
deckt, sondern aus dem der GroBen, die fiir sich eine "passende” Be-
ruhigungspille brauchen.

Nach wie vor ist es meine Uberzeugung, daB wir in Europa eine kon-
textuelle Theologie dringend nétig haben. Da aber niemandem mit ei-
nem euphorisch-vollmundigen Ja zu dieser Theologie gedient ist, hielt
ich es fiir angebracht, auch auf einige Gefahren dieser Methode hin-
zuweisen.
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Paul WeB

Wie sich die Praktische Theologie nicht verédndern
darf, wenn sie kontextuell wird

Pladoyer gegen eine Funktionalisierung von Gemeinde und Kir-
che In Praxis und Theorie

Praktische Theologie ist als Theorie gegenwirtiger gliubiger Com-
munio-Praxis in Gemeinde und Kirche — wie die Theologie (iberhaupt!
— nicht nur »Wissenschaft im Kontext«, sondern Wissenschaft von ei-
nem Praxis-Text (der Glaube ist eine bestimmte Praxis, nicht nur de-
ren Reflexion) in einem Praxis-Kontext (der natiirlich auch Kontext
dieser Wissenschaft ist). Dabei ist eine Kldrung des Verhiltnisses
zwischen ihrem so verstandenen eigentlichen Text und seinem Kon-
text wichtig (vgl. unten 111/4-7). Es stehen also einander nicht die Prak-
tische Theologie auf der einen Seite und als deren Kontext »die ge-
sellschaftlich-6konomischen wie individuell-biographischen Lebens-
verhaltnisse« auf der anderen Seite gegeniiber (vgl. die »Zielsetzung«
auf dem Programmblatt des Kongresses), so daB diese Wissenschaft
erst durch diesen Kontext ihren Praxisbezug bekime (vgl. ebenda:
»Nur liber Kontexte ist der praktisch-theologische Zugang zu Tradition
und Offenbarung méglich«), sondern die christliche Praxis ist ihr er-
ster Gegenstand und daher ihr eigentlicher Text (sie erschlieBt auch
Tradition und Offenbarung). Nur so wird sie nicht (ibersehen oder ab-
gewertet (als ein Kontext der Theologie unter vielen anderen) und
stehen Text und »Kon-Text« auf der gleichen — praktischen — Ebene.
Andernfalls kénnte sich die Praktische Theologie in christlich inspirier-
te Kultursoziologie, -geographie, -geschichte usw. aufliésen. Daher
darf auch nicht die Funktionalitat jeder Theorie auf die Praxis hin auf
den primdren Gegenstand der Praktischen Theologie, also auf die
kirchliche Praxis selbst, iibertragen und diese deshalb nur funktional
auf den Kontext hin und damit funktionalistisch (miB)verstanden wer-
den.

! Vgl. P. WeB, Gemeindekirche - Ort des Glaubens. Die Praxis als Fundament und als
Konsequenz der Theologie. Graz 1989, 505-708, bes. 600-618.
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Auch »Tradition und Offenbarung« als verpflichtende Vorgabe dieser
Wissenschaft von der gléaubigen Praxis im Kontext der sozialen und
individuellen Lebenswelten sind primér nicht theoretische Inhalte,
sondern von Gott durch Christus erméglichte Erfahrungsriume gléu-
biger Communio und daher Praxis (deren immanente VollzugsgewiB-
heit sekundar in der Theologie reflektiert wird, was aber die Erfahrung
einer kongruenten intersubjektiven Glaubenspraxis voraussetzt). Des-
halb diirfen weder diese Quellen noch ihre Vermittlung in heutiger
Praxis (nicht allein durch Erzahlen von einer friiheren) nur als theoreti-
sche Botschaften aufgefaBt und damit bloB funktional auf die Umge-
staltung des Kontextes hin (miB)verstanden werden.

Aber selbst wenn man die heutige kirchliche Praxis und deren Aus-
richtung nach der Praxis Jesu als eigentlichen Text der Praktischen
Theologie sowie Tradition und Offenbarung als (die urspriingliche)
Praxis auffaBt, besteht noch immer die Gefahr, die gldubige Commu-
nio-Praxis in Gemeinde und Kirche nicht in ihrem eigentlichen Wesen
zu erkennen und sie deshalb nicht als eigenstandigen Selbstwert,
sondern nur funktional als Instrument zur Verdnderung des Kontextes
zu verstehen. Mit dieser weitverbreiteten Ansicht setzen sich die fol-
genden Uberlegungen auseinander:

1. Die Gemeinde (Kirche) und ihr Verhéltnis zur Mitwelt kénnen auf
der Basis eines monistischen Seins- und Personverstandnisses,
das die Einheit (iber die Vielheit stellt, nicht richtig verstanden und
begriindet werden:2

a) weder indem die Gemeinde nach dem Ganzheitsmodell im Sinn
des Alten Testaments als eine von Gott eigens geschaffene Ein-
heit aufgefaBt wird, die als eigene Wirklichkeit (iber den Einzel-
nen steht und sie wie eine metaphysische Klammer zusammen-
schlieBt (Solidarismus, Clan-Denken, Gemeinde als »Korporativ-
person).3

2 Vgl. zum notwendigen Paradigmenwechsel vom monistischen Einheitsdenken zu ei-
nem relationalen Seins- und Personverstindnis: P. WeB, Gemeindekirche - Ort des
Glaubens (s. Anm. 1) 441-503.

3 Vgl. J. Scharbert, Prolegomena eines Alttestamentlers zur Erbsiindenlehre (QD 37).
Freiburg i. Br. 1968, 39f.
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Das wére eine Hypostasierung von Gemeinde, Gemeindeideolo-
gie, und wiirde zu einer Funktionalisierung der Einzelnen auf die-
se so hypostasierte Gemeinde hin flihren.

Die Liebe zum Anderen in der Gemeinde wiirde darauf beruhen,
daB er ihr auch angehért.

Gegenltiber jenen, die nicht zur Gemeinde gehoren, wire diese
Gemeinde abgeschlossen.

noch durch Begriindung vom einzelnen Ich her oder vom Ande-
ren her (wobei die Beznehung nur als Akzidens des endlichen
Seienden gesehen wird):*

— nicht vom Ich her (physische Konzeption der Liebe):

Nach diesem Versténdnis erwédchst die Liebe zum Anderen aus
der Selbstliebe, vor allem aus den Bediirfnissen der Einzelnen,
als ZusammenschluB aus egozentrischer Verschrankung der je
eigenen Interessen: Weil wir endlich sind und einander brauchen,
lieben wir einander.

Das ware bloBe Solidaritat auf Gegenseitigkeit, die Anderen und
die »Gemeinschaft« mit ihnen wiirden nur funktional auf das Ich
hin verstanden und daher funktionalisiert (etwa als Mittel zur
Selbstverwirklichung oder als Betatigungsfeld der Gottesliebe).
Vgl. Thomas v. A.: »lta aliquid perfectius invenitur in se quam in
sui similitudine; ...unde [homo. P.W.]...diligere debet plus se
quam proximum. «5

Vgl. Katechismus der katholischen Kirche Nrn. 1879, 1882, 1886,
1891, 1905, 1911, 1929, 19361, 1946.

Diese Konzeption stellt das Ich lber die Anderen, sieht die Ge-
meinschaft nur als Verklammerung der je eigenen Bediirfnisse.
Sie fiihrt zum Zerfall in Interessengruppen (Gruppenegoismus)
und Einzelne vor allem dann, wenn diese bloBe Solidaritit keine
Vorteile mehr bringt oder das Vorhandene nicht mehr fiir alle
reicht oder zu reichen scheint. Dann tritt an die Stelle der Devise
»Wir sitzen alle in einem Boot« die Losung »Rette sich, wer
kann«, und die Solidaritét hort auf.

— nicht vom Anderen her (ekstatische Konzeptlon der Liebe):
Dieses Ideal der reinen Selbstlosigkeit wurde vor allem vertreten
von Duns Skotus und der Franziskanerschule; vgl. Gebet im
Gotteslob, Nr. 29/6 (2. Teil).

In diese Richtung tendiert auch E. Levinas, wenn er sagt: Ich bin
die Geisel des Anderen.®

4 Vgl. J. Ratzinger, Art. Liebe. Ill. Geschichte der Theologie der Lliebe]. In: LThK? 6.

Freiburg i. Br. 1961, 1032-1036; hier 1034-1036.

5 Thomas v. A., Commentarium in |V libros Sententiarum 3, 29, 1,5 .
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Diese Konzeption stellt den Anderen iiber mich. Sie besagt eine
bewuBt bejahte Herrschaft der Anderen (iber mich, die Ausbeu-
tung ware legitimiert. Das beinhaltet einen Selbstwiderspruch: Es
wird ein anderes Verhalten von mir als vom Anderen verlangt
(wer ist dann die Geisel von wem?). Und sie fiihrt zu einer Funk-
tionalisierung der Einzelnen und der Gemeinschaft auf ihre Auf-
g_aben flir die Anderen (innerhalb und auBerhalb der Gemeinde)
in.

Das wird eventuell sogar biblisch begriindet: Die Lebenshingabe
im christlichen Sinn wird als solche Funktionalisierung interpretiert
und diese damit gerechtfertigt.” In Wirklichkeit bedeutet eine
freiwillige Hingabe des Lebens keine Unterwerfung unter einen
Zweck, keine Negation des Selbstwertes. In der Bibel geht es
darum, daB durch diese Hingabe das wahre eigene Leben ge-
wonnen wird. Dieses darf also um seiner selbst willen gesucht
werden und soll erhalten bleiben.

2. Die Zielvorstellung einer sozialen Welt kann nur auf der Basis ei-
nes relationalen Seins- und Personverstandnisses, das Einheit
und Vielheit auf eine Ebene stellt, begriindet werden:

8 E. Levinas, Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht. Aus dem Franzosi-
schen Ubersetzt von Th. Wiemer (Alber-Reihe Philosophie). Freiburg/Minchen 1992,
309: »Der-Eine-fiir-den-Anderen bis hin zum der-Eine-Geisel-des-Anderen; in seiner
Identitat als Berufener, der unersetzbar ist, ohne Méglichkeit der Riickkehr zu sich.«
Vgl. ebd. 42 und 344. Nach Levinas ist das Ich »besessen durch den Anderen« (311;
vgl. ebd. 317; 344; 347). Gefordert ist ein »Sich-Verstrémen, Sich->Ausliefern« an den
N&chsten« (ebd. 327). Die Transzendenz Gottes wird auf die Transzendenz des
N&chsten (ibertragen (vgl. ebd. 308; 312; 324; 326f). Daraus ergibt sich eine — wider-
spriichliche — »absolute Asymmetrie«, in der »die Stellvertretung des Einen fiir den
Anderen nicht die Stellvertretung des Anderen fir den Einen bedeutet« (ebd. 345; vgl.
ebd. 350). Zu E. Levinas vgl. B. Casper, Denken im Angesicht des Anderen. Zur Ein-
fihrung in das Denken von Emmanuel Levinas. In: Verantwortung fiir den Anderen
und die Frage nach Gott. Hg. H. H. Henrix. Aachen 1984, 17-36.

7 Vgl. S. Knobloch, Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir Studium und Pastoral. Frei-
burg i. Br. 1995, 340. Hier wird aus P. WeB, Ihr alle seid Geschwister. Gemeinde und
Priester. Mainz 1983, 60, zitiert: »Wer also die Kirche nur [im Original ist »nur« kursiv
gesetzt. P.W.] von ihren drei wesentlichen Aufgaben - Gottesdienst, Bruderdienst,
Verkindigung - her begriindet, der macht aus ihr ein Mittel zum Zweck und zerstért
damit notwendig die geschwisterliche Gemeinschaft.« - Ich hatte das Wort »nur« her-
vorgehoben, um dem MiBversténdnis vorzubeugen, ich wolle damit sagen, daB die
Gemeinde diese Aufgaben nicht auch habe. Das hat Knobloch offensichtlich (iberse-
hen, und er erliegt auch jenem MiBverstindnis, wenn er meiner Sicht, daB die Koino-
nia nicht funktionalisiert werden darf, vorwirft, sie habe »nicht die Kraft, den Span-
nungsbogen des Christlichen auszuhalten, der exakt in dem Paradox besteht, daB
sich die Gemeinde in dem MaBe selbst findet, in dem sie sich :nach auBen: ver-
schwendet« (ebd.). - Wenn die Gemeinde in ihrem Einsatz sich selbst finden soll, ist
sie doch ein Selbstwert, also nicht nur dazu da, »sich »nach auBen« zu verschwen-
den«.
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Ich-und-du-bezogene Solidaritat aus Liebe zum Anderen um des-
sentwillen wie zu sich selbst, egalitdr und prinzipiell universal
(auch zu jenen, die sich [noch] nicht darauf einlassen).

Die Gemeinde besteht aus den Einzelnen und ihren Beziehun-
gen. In ihr wird die Verwirklichung des relationalen Menschseins
mdglich. Daher ist sie mehr als die Summe Einzelner. Sie ist ver-
gleichbar mit einem Kraftfeld, ohne als eigene Wirklichkeit hy-
postasiert werden zu diirfen.

Das setzt voraus, daB Sein und Person und damit auch der
Mensch gleich urspriinglich Selbstsein und Beziehung sind
(letztere ist nicht nur Akzidens). Der Mensch ist »relatio subsi-
stens finita«.

3. Die anzustrebende prinzipiell universale Gemeinschaft hat daher
einen echten Selbstwert, ist nicht nur Mittel zum Zweck der je ei-
genen Selbstverwirklichung ihrer Glieder oder zum Dienst an der
Umgebung.

Die Gesellschaft ist subsidiar nicht nur fiir die einzelne Person,
sondern auch fiir die Gemeinschaft in ihr. Sie ist potentielle Ge-
meinschaft (aktualisierbar nur durch Untergliederung in tiber-
schaubare Gemeinschaften, also Gemeinden). Von der bloBen
Solidaritdt ist daher die Solidaritdt aus Liebe zu unterscheiden,
die die Anderen und die Gemeinschaft mit ihnen als Selbstwert
sieht, die in gleichem MaB wachsen wie das eigene Selbstsein;
so daB die Hingabe nicht Funktionalisierung auf die Anderen hin
ist, sondern zugleich Selbstverwirklichung (das Leben »ge-
winnen«).

Daher gehdren Beziehungen und Gemeinschaft konstitutiv zur
Vollendung, sind nicht nur Mittel zum Zweck: Wir hoffen auf die
Gemeinschaft der Heiligen.

4. Eine solche Liebe kann vom Menschen nicht begrtindet werden.
Sie setzt die Hoffnung (Vor-Glauben) oder das feste Vertrauen
(Glauben) voraus, daB das Dasein jedes Einzelnen und die Be-
ziehungen zwischen ihnen von vorherein sinnvoll sind. Das ist bei
schlechthin abhéngigen Wesen nur von einem transzendenten
Grund her méglich. Daher ist jeder Humanismus entweder fiir
Gott offen (hédlt die Gottesfrage offen, leidet an ihr: »Menschen
guten Willens«) oder gldubig. Dabei ist allerdings der Glaube in
Gefahr, »Religion« im negativen Sinn zu sein oder zu werden, in
der der Mensch sich Gott nach seinem Bild zurechtlegt, um mit-
tels der Religion wie Gott zu sein und sich selbst zu erlésen (vgl.
H. Libbe: »Religion« als »Kontingenzbewdéltigungspraxis«°®).

8 H. Lubbe, Religion nach der Aufklarung. Graz 1986, 160-178.
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Deshalb besteht eine Differenz zwischen den Menschen guten
Willens bzw. den Glaubigen und den anderen Menschen. Daher
findet zwar alles »wahrhaft Menschliche« in den Herzen der Jiin-
ger(innen) Christi »seinen Widerhall«, aber »Freude und Hoff-
nung, Trauer und Angst der Menschen von heute« sind
(hoffentlich) nicht generell gleich mit jenen der Christen.

Daher ergibt sich eine Differenz zwischen der geschwisterlichen
Liebe in der Gemeinde (Kirche), also unter jenen, die sich in Frei-
heit auf Gott und aufeinander eingelassen haben, wodurch iber-
haupt erst gegenseitige Liebe ohne einseitige Auslieferung (das
wirde gegen die legitime Selbstliebe verstoBen®) zustande
kommt, und der Liebe zu jenen auBerhalb der Gemeinde, bei de-
nen diese Gesinnung nicht einfach vorausgesetzt werden kann
oder gar nicht vorhanden ist.

Im Angebot dieser Gemeinschaft (= Verkiindigung durch Zeugnis;
vgl. Joh 13,35 und »Seht, wie sie einander lieben«) und in diako-
nischer Hilfe ist die Liebe der Christen selbstverstandlich univer-
sal, aber in der Verwirklichung dieser Liebe in Gegenseitigkeit ist
sie auf die freie Entscheidung aller Beteiligten angewiesen (die
durch eine Taufe im Kindesalter noch nicht gegeben ist).

Neue Strukturen (Beziehungen) kénnen nur unter Personen mit
der nétigen neuen Gesinnung verwirklicht werden. Ein wirkliches
Teilen ist nur unter Gleichgesinnten méglich (eine karitative Hilfe
auch gegeniber anderen). Diese Gemeinden bilden ein Kon-
trastmilieu in der Gesellschaft. 10

Beziehung kann nur Selbstwert und der Mensch kann nur gleich
urspriinglich Einzel- und Beziehungswesen sein, wenn Beziehung
schon in Gott verwirklicht ist: Gott ist Beziehung (relatio sub-
sistens infinita). Und zwar in ihren drei Grundformen: schenkende

9

Zur Berechtigung der Selbstliebe auch in christlicher Sicht vgl. A. M. J. M. H. van de
Spijker, NarziBtische Kompetenz - Selbstliebe - Nachstenliebe. Sigmund Freuds Her-
ausforderung der Theologie und Pastoral. Freiburg i. Br. 1993, 29-93: Néchstenliebe
und Selbstliebe im Licht der biblischen Lehre. Allerdings ist es problematisch, Selbst-
liebe als narziBtische Sympathie zu verstehen und die Néchstenliebe als Identifizie-
rungssympathie von der so verstandenen Selbstliebe her zu begriinden und sie damit
dieser letztlich unterzuordnen; vor allem, wenn keine Identifizierung auf der Basis von
Sympathie méglich ist (vgl. ebd. 345).

Vgl. P. WeB, Strukturen der Liebe. Von der kirchlichen Soziallehre zur Kirche als So-
zialpraxis. In: StZ 207 (1989) 110-122. Abgedruckt in: Ders., Und behaltet das Gute.
Beitrage zur Praxis und Theorie des Glaubens. Mit einem Geleitwort von Kardinal
Franz Kénig. Thaur 1996, 85-100.

106



P.WESS GEGEN DIE FUNKTIONALISIERUNG VON GEMEINDE

Liebe (Vater/Mutter-Sein), empfangende Liebe (Sohn/Tochter-
Sein), teilende Liebe (Bruder/Schwester-Sein)."

Also nicht zwei géttliche Wesen (Vater und Sohn mit dem Heili-
gen Geist als der Liebe zwischen ihnen [vgl. Gotteslob 778/7)
oder als ihrem gemeinsamen Wirken) oder drei Gotter (Vater,
Sohn und Geist), die untereinander in Beziehung sind.

Deshalb ist schon der Einzelne in einer Gemeinschaft, sind nicht
erst mehrere Menschen Abbild des dreifaltigen Gottes. Selbst-
Sein und Beziehung-Sein in Gemeinschaft wachsen parallel.
Daher ist die in der abbildhaften (nicht: partnerschaftlichen'?)
glaubigen Teilhabe am géttlichen relationalen Sein griindende
Communio/Koinonia der Glaubigen untereinander — konkret in ei-
ner lberschaubaren Stammgemeinde'3 — nicht ein Grundvollzug
der Gemeinde unter anderen, sondern deren Wesen und liegt
deshalb den drei Vollziigen Gottesdienst, Nachstendienst (in der
Gemeinde und dariiber hinaus, auch im politischen Sinn) und
Verkiindigung zugrunde.# Nur wenn dieses Wesen in diese drei

-

1

13

Vgl. P. WeB, Liebe in Gott und in der Welt. Uberlegungen zur Dreifaltigkeitsiehre und
ihren sozialen Implikationen. In: ZKTh 107 (1985) 385-398. Abgedruckt in: Ders., Und
behaltet das Gute (s. Anm. 10) 241-259,

Gott bleibt auch in seiner liebenden Zuwendung zu den Menschen nochmals der in
seinem Wesen unerreichbar GréBere (s. 1 Tim 6,16). Vgl. zu dem nétigen Paradig-
menwechsel vom erkenntnistheoretischen Intellektualismus zur Annahme einer Be-
grenztheit des menschlichen geistigen Horizonts P. WeB, Gemeindekirche - Ort des
Glaubens (s. Anm. 1) 418-440.

Vgl. zum Begriff und zur Notwendigkeit der »Stammgemeinde« J-P. Audet, Priester
und Laie in der christlichen Gemeinde. Der Weg in die gegenseitige Entfremdung. In:
Der priesterliche Dienst |: Ursprung und Friihgeschichte (QD 46). Freiburg i. Br. 1970,
115-175; und P. WeB, Ihr alle seid Geschwister. Gemeinde und Priester. Mainz 1983,
62-85.

In dieser Frage besteht eine doppelte Differenz zu S. Knobloch, Praktische Theologie
(s. Anm. 7). Erstens ist die Koinonia fiir ihn — wie heute fiir die meisten Pastoraltheo-
logen — einer der vier Grundvollziige der Gemeinde (vgl. ebd. 328 und 337-340), nicht
deren (konstitutives) Wesen. Allerdings ist sie in einem gewissen Widerspruch dazu
als »gemeindliches Lebensmilieu« der »Entwicklungsraum« fiir die anderen drei
Grundvollziige »der Martyria, der Leitourgia und der Diakonia« (ebd. 337) und des-
halb - und wohl auch in diesem Sinn zu verstehen - deren » Matrix« (338). Damit
kann sie aber nicht mehr ein Grundvollzug neben den anderen sein. Zweitens sieht
Knobloch aber im Gegensatz zu jenen Aussagen nicht in der Koinonia »das Prinzip
aller Gemeindegrundvollzlige«, sondern in der Diakonie (ebd. 339). Er stellt die
»Schwierigkeit«, die sich daraus ergibt, selbst fest und will sie dadurch I6sen, »daB
die innere Beziehung auf Christus in eben dem MaBe wéchst und gedeiht, in dem
sich die Gemeinde an die sie umgebende AuBenwelt verschwendet« (ebd. 338). Das
lauft wieder darauf hinaus, daB die Gemeinde nur Mittel zum Zweck der Diakonie an
ihrer Umgebung ist; denn »ihre gesamte Dynamik dréangt iiber die Gemeindegrenzen
hinaus« (ebd. 339). Demnach héatte die Gemeinschaft der Jiingerinnen und Jiinger
Christi keinen Selbstwert und miiBte sich ihrer Umgebung ausliefern. In der Sicht des
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Voliziige eingebracht wird (= wenn die Gemeinde als Grundsa-
krament der Liebe Gottes verwirklicht und erfahrbar wird), handelt
es sich um Vollziige und nicht nur um Funktionen (Zeremonien,
Aktivitdten, Gerede) und kénnen diese Vollziige auch das reali-
sieren, woflr sie auch dienen sollen (was auch ihre Funktion sein
soll). Mit anderen Worten: Eine Gemeinde, die nur funktionieren
soll, funktioniert auch nicht (weil die Koinonia als ihr Wesen verlo-
rengeht und nicht wirksam werden kann).

Deshalb ist in der Gemeinde kein Funktionalisieren der Gemeinde
auf den Einzelnen hin und umgekehrt kein Funktionalisieren des
Einzelnen auf die Gemeinde hin moglich. Das Selbstsein jedes
Einzelnen und die ganze Gemeinde haben beide einen Selbst-
wert und wachsen parallel. 15

Neuen Testaments hingegen ist sie der Ort, an dem anfanghaft das Heil geschieht
(»Stadt auf dem Berg«, »Licht der Welt«); und ihre gréBte Diakonie besteht darin, Zei-
chen und Werkzeug fiir die Vereinigung der Menschen mit Gott und untereinander zu
sein und die Menschen einzuladen, in diesen »Raum« einzutreten und als »neue
Menschen« in neuer Weise miteinander zu leben. Knobloch aber meint: »Ja es ist —
nach der Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils — geradezu unméglich, ei-
ne Grenze zwischen dem Innen und dem AuBen der Gemeinde zu ziehen« (ebd.
338f). Auch wenn das Konzil diese »offene« Grenze (Schwelle) nicht deutlich genug
sah (etwa am Beginn von »Gaudium et Spes«), sollte die Schrift maBgebend sein und
miiBte eine Abweichung von ihr ausfiihrlich begriindet werden.

Es ist sehr zu begriiBen, daB S. Knobloch die Gemeinde nicht wie ein Kollektiv tiber
den Einzelnen stellt; vgl. S. Knobloch, Praktische Theologie (s. Anm. 7) 262: »Der
einzelne Mensch hat vor Gott eine héhere Berufung, als sich irgendwie zu einer Ge-
meinde dazuzuzahlen oder dazugezéhlt zu werden und den Interessen der Gemeinde
zu dienen.« Aber er gerdt dabei in die andere Einseitigkeit, wenn er die Gemeinde
»vom Dienst an der Subjektwerdung des einzelnen her definiert« (ebd- 15; vgl. ebd.
263f). Wenn namlich diese Subjektwerdung des Einzelnen vor Gott auch nach Knob-
loch »nicht ein Leben ohne soziale Bezlige« meint, sondern sich »prinzipiell als kom-
munikative Individualitit« konstituiert (ebd. 17), dann gelingen Subjektwerdung und
Gemeindebildung nur zugleich, kann man die Gemeinde nicht vom Dienst an dem
Einzelnen her definieren; ebensowenig wie man die Subjektwerdung vom Dienst an
der Gemeindebildung her definieren kann. Wenn nur allen Einzelnen in der Gemeinde
gedient werden soll, kommt die Gemeinde, die den Einzelnen dient, gar nicht zustan-
de. Die Gemeinde besteht aus Einzelnen und ihren Beziehungen, die alle nicht nur
den Interessen der Gemeinde, zu denen auch die Subjektwerdung des Einzelnen ge-
hért, zu dienen haben. Daher kann die so verstandene Gemeinde nicht von diesem
Dienst her definiert werden, sondern hat einen Selbstwert. Nur dann ist in ihr Subjekt-
werdung maoglich.

Auch die »Theorie vom »Selbstobjekt« H. Kohuts, die Knobloch im AnschiuB an H.
Wahl verwendet, um den »Tatbestand einer selbstgewollten identititsbewahrenden
Ghettoisierung« von der Gemeinde abzuwehren (ebd. 337; als ob jede selbstgewollte
Identitdtsbewahrung eine »Ghettoisierung« bedeuten miiBte; letztere wird natiirlich
auch hier abgelehnt), kann nicht als Argument fiir die Funktionalisierung der Gemein-
de auf die Einzelnen hin dienen. Denn auch eine Mutter, die dem Kind als
»Selbstobjekt« zu dessen Subjektwerdung dient, darf nicht von diesem Dienst her
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Die Gemeinde besteht aus Einzelnen und ihren Beziehungen.
Wenn sie nur von ihrer Funktion fiir die Subjektwerdung des Ein-
zelnen begriindet wird, dann haben alle anderen Glieder und die
Gemeinschaft ihren Daseinssinn nur durch ihren Dienst fiir den
Einzelnen, also keinen personalen Selbstwert unabhingig davon.
Sie miiBten dann entweder den Einzelnen dauernd als werden-
des Subjekt behandeln, um ihre persénliche Identitdt zu bewah-
ren und die Gemeinschaft zu erhalten, was die Subjektwerdung
verhindert und zu symbiotischen Beziehungen fiihrt (physische
Konzeption der Liebe); oder sie miiBten ihre persénliche Identitat
und die Gemeinschaft aufgeben, um »selbst-los« nur der Subjekt-
werdung des Einzelnen zu dienen, womit sie ihr Selbst und die
Gemeinschaft bald »los« wéren und kein Vorbild menschlicher
Subjektwerdung in zweckfreier und treuer Gemeinschaft sein
kénnten (ekstatische Konzeption der Liebe).

definiert werden. Wenn sie ihre Identitdt nur mit diesem Dienst begriindet, kann sie
auch diesen Dienst nicht leisten. Denn sie miiBte dann entweder das Kind an sich
binden, es lberbefiirsorgen, um ihre Identitdt zu erhalten, womit sie seiner Subjekt-
werdung gerade im Weg stiinde (physische Konzeption der Liebe); oder sie miBte ih-
re |dentitat aufgeben und negieren, um die Subjekiwerdung des Kindes nicht zu be-
hindern, womit sie aber kein Vorbild eines menschlichen Subjekts sein kann
(ekstatische Konzeption der Liebe). Beides ist unannehmbar und widerspricht dem
personal-relationalen Wesen des Menschen. Aus der Tatsache, daB die Kirche so
wie eine gute Mutter in ihrer stellvertretenden Rolle »als Hilfs-Selbstobjekt...sich —
analog zum therapeutischen Hilfs-Ich (A. Freud) — progressiv Uberfliissig zu machen
hat« (H. Wahl, Glaube und symbolische Erfahrung. Eine praktisch-theologische Sym-
boltheorie. Freiburg i. Br. 1994, 517), folgt also keineswegs, daB die »Gemeinde als
Subjekt...nur unverzichtbares Mittel« sein kann, »um die ihr aufgetragene Selbst-
objekt-Funktion Ubernehmen zu kénnen« (ebd. 518). Sie kénnte dann gerade nicht
die Tatsache der nicht nur funktionalen Wiirde der Einzelnen und ihrer Beziehungen
bezeugen und vermitteln. Ubrigens schreibt auch H. Wahl im Gegensatz zu seinen
Aussagen Uber die ausschlieBliche Funktionalitit der Gemeinden (ebd. 511-524) in
einer gliicklichen Inkonsequenz am SchiuB: »Der Gotteserweis muB andere Wege
der Vermittlung finden und gehen; er kann z.B. in der inneren Analogie-Struktur der
symbolischen Erfahrungspraxis selbst gesucht werden, wie sie hier entwickelt wurde.
Ihre spezifisch christliche Gestalt kann sich nur im schon eréffneten Erfahrungs-, d.h.
Beziehungs- und Praxis-Raum der bestimmten Lebensform des Glaubens, Hoffens
und Liebens ausbilden, die in diesem schépferischen Raum wurzelt und ihn zugleich
immer neu anzielen und selber :schaffen muB« (ebd. 615).

Ahnlich problematisch ist Knoblochs Auslegung der Aussagen von M. Kehl iiber die
Kirche als den »:Raum- des Geistes«, die bis zu der Behauptung geht: »Der ontolo-
gisch frihere Raum des Geistes ist immer schon der einzelne Mensch« (Knobloch,
Praktische Theologie [s. Anm. 7] 79). Das hat Kehl wohl nicht gemeint. Wenn die Ge-
meinde ein »ErschlieBungsraum« (ebd.) des Wirkens des HI. Geistes fiir den Einzel-
nen sein soll, dann muB es sie als entsprechenden Erfahrungsraum normalerweise
bereits vorher geben. Aber auch bei der Neubildung einer Gemeinde sind frihere
oder neue Gemeinschaftserfahrungen von den Geisterfahrungen der einzelnen Men-
schen nicht zu trennen.

109



P.WESS GEGEN DIE FUNKTIONALISIERUNG VON GEMEINDE

110

Die Subjektwerdung der Einzelnen wére auch unméglich, wenn
alle ihr Subjektsein darin suchen sollten, der Gemeinde als einer
libergeordneten Ganzheit zu dienen, die ihnen ihre Identitét ver-
leiht (Ganzheitsmodell von Gemeinde). Dadurch wird die Ge-
meinde lber die Einzelnen gestellt, und diese werden auf sie hin
funktionalisiert. Das wiirde eine »ldentititsanleine« bei der Ge-
meinde bzw. eine Regression (Gemeinde bzw. Kirche als
»MutterschoB«) bedeuten.

In Wirklichkeit haben der Einzelne und die iibrige Gemeinde (die
anderen Einzelnen und ihre Beziehungen) einen von Gott ge-
schenkten Selbstwert und stehen unter seiner alleinigen Herr-
schaft auf derselben Ebene, sind alle — in Gegenseitigkeit — so-
wohl zweckfrei miteinander als auch flireinander sowie fiir sich
selbst da (relationales Verstdndnis, Beziehungsmodell von Ge-
meinde). Nur so ist eine menschliche Subjektwerdung in Bezie-
hung moglich: »Liebe Gott liber alles und die Anderen wie dich
selbst und lasse dich mit Gleichgesinnten auf verbindliche (treue)
Beziehungen ein, wodurch Gemeinde entsteht, in der das perso-
nal-relationale Menschsein in seiner Fiille anfanghaft gelingen
und so von der universalen Liebe Gottes Zeugnis geben kann. «
Daher kann eine Gemeinde ihre subjektférdernde Aufgabe nur er-
flillen, wenn sie nicht nur um dieser willen begriindet wird; sonst
wiirden die einzelnen Glieder und ihre Beziehungen wieder ver-
zweckt und damit nicht in ihrem personalen Selbstwert gesehen
werden. Anders gesagt: Eine Liebe, die nur die individuelle Sub-
jektwerdung des Anderen férdern will, erreicht nicht ihr Ziel. Kon-
kret: Die Einzelnen in der Gemeinde sind nicht nur wichtig, weil
und solange sie voneinander etwas brauchen oder fiireinander
etwas leisten konnen.

Genausowenig kann die Gemeinde (die Kirche) in ihrem Verhéft-
nis zur Welf nur funktional begriffen werden. Etwa mit dem Argu-
ment: Sie ist kein »Selbstzweck«, daher ist sie nicht fir sich,
sondern (nur) fir die Anderen da. Erstens ist »Selbstzweck« in
sich unsinnig (Zweck ist etwas immer von etwas anderem). Auch
wenn Gemeinde kein »Selbstzweck« ist, kann sie dennoch
Zweck von etwas anderem sein (z.B. ist die Gemeinde der Zweck
einer Gemeindezeitung). Diese Mdglichkeit wird hier tibersprun-
gen und damit der Eindruck erweckt, daB die Gemeinde — weil
nicht »Selbstzweck« — eben nur Mittel zum Zweck sein kénne.
Zweitens wird in dieser Argumentation stillschweigend vorausge-
setzt, daB die Gemeinde (iberhaupt auf der funktionalen Ebene
einer Mittel-Zweck-Relation anzusiedeln wére, also nur als Mittel
fur anderes oder bestenfalls als Zweck von etwas anderem — was
hier aber Ubersprungen wird (s.0.) — ihre Existenzberechtigung
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hatte. Das wird aber der Wiirde personal-relationaler Wirklichkeit
nicht gerecht. Zum Vergleich: Eine Ehe ist auch kein Selbst-
zweck, aber deswegen noch lange nicht nur Mittel zum Zweck
der Fortpflanzung und nur fiir die Kinder da. Sie hat ihre Da-
seinsberechtigung nicht nur, weil sie Zweck von etwas anderem
ist, sondern in sich. Sie ist ein Selbstwert.

Auch Gemeinde (Kirche) ist ein Selbstwert, ein Vor-Zeichen fiir
das Reich Gottes (anfanghaft, d.h. mit eschatologischem Vorbe-
halt, und von der Siinde verdunkelt). Nur als solcher kann sie ihre
Funktion fiir die Gesellschaft erfiillen. Sonst wiirde sie nur die
funktionale (entwiirdigende) Sicht des Menschen reproduzieren,
die in der Gesellschaft iibliche Verzweckung wiederholen. 16
Ergebnis: Um das Verhaltnis von Gemeinde und Kirche zu ihrem
gesellschaftlichen »Kontext« richtig sehen und daraus Folgerun-
gen ziehen zu kénnen, muB also zuerst geklart sein, worin sie als
»Text« bestehen und welchen Stellenwert sie einnehmen. Dieser
»Text« kann erstens nicht nur eine Botschaft sein, der einfach zu
glauben wére, sondern mufB eine Praxis sein, die die Wahrheit
der Botschaft bezeugt. Und zweitens darf die glaubige Commu-
nio-Praxis nicht auf die Veranderung ihres Kontextes hin funktio-
nalisiert werden, weil sonst die Botschaft selbst entstellt und die
Praxis zerstért werden. Die Gemeinde kdnnte dann nicht der
Umgestaltung der Welt dienen, weil sie selbst deren Fehler iiber-
nehmen wiirde, die Menschen und ihre Beziehungen nur funktio-
nal zu sehen. Die Kirche kann nur dann »in Christus gleichsam
das Sakrament, das heiBt Zeichen und Werkzeug fiir die innigste
Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit«
(LG 1) sein, wenn sie selbst nicht bloB eine funktionale Zweck-

16

Die unrichtige Alternative »Selbstzweck oder Mittel zum Zweck« liegt auch der Argu-
mentation von S. Knobloch zugrunde (Knobloch, Praktische Theologie [s. Anm. 7]
264 und 338). Ein ahnliches Argument, auf das man immer wieder stoBt, lautet im
AnschluB an die Charakterisierung der Jiingergemeinde als »Salz der Erde« in Mt
5,13: Das Salz ist nur dazu da, um zu salzen, und darf keinesfalls zuviel sein, weil
sonst die Speisen »versalzt« wéaren. Hier wird nicht beachtet, worauf sich der Ver-
gleich bezieht: nur auf die Wirkweise des Salzes als Wiirze und in diesem Zusam-
menhang speziell darauf, daB es nicht seinen Geschmack verlieren darf, weil es
sonst weggeworfen und zertreten wird. Das besagt nicht, daB die Gemeinde auf der
Ebene eines Wiirzstoffs anzusiedeln wére und wie dieses nur als Mittel zum Zweck
eine Daseinsberechtigung hatte; und ebensowenig, daB man daraus Folgerungen fiir
das richtige Mengenverhéltnis zwischen der Gemeinde und der iibrigen Welt ziehen
konne. Auch die »Stadt auf dem Berg« kann ihre Aufgabe nur erfiillen, wenn sie
bleibt, was sie ist; es ware gut, wenn alle zu ihr gelangten. Und das »Licht der Welt«
soll keinesfalls in der Dunkelheit aufgehen, sondern Licht bleiben, um in die Finsternis
leuchten zu kénnen und woméglich jene, die sich dort befinden, zum Leuchten zu
bringen (vgl. Mt 5,16).
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Gesellschaft, sondern anfanghaft diese »Vereinigung mit Gott«
und »Einheit der Menschheit«, also Koinonia als Selbstwert ist.
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A3

Auf dem Weg zu einer kontextuellen Theologie






Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 115-150

Ottmar Fuchs

Wie veréndert sich universitare Praktische Theologie,
wenn sie kontextuell wird?

1 Einleitung

In der Mitte der Tagung befinden wir uns an der Scharnierstelle, wo
wir von den Erfahrungen und Begegnungen der letzten beiden Tage
hier auf die Frage zugehen, in welcher Form wir unsere Wissenschaft
als kontextuelle konstituieren wollen. Ich fasse noch einmal straff zu-
sammen, was uns zu diesem Klarungsbedarf drangt:

1) Die verschiedenen lebensweltlichen Kontexte selbst, von denen
wir einige hier vermittelt bekamen, sowie von deren authochtonen
Theologien, die zunehmend in Konkurrenz zur wissenschattlichen
Theologie geraten, sich also nicht mehr nur als anregende ,Er-
ganzungen” darstellen, sondern Alternativcharakter entwickeln.

2) Die allgemeine innertheologische Diskurslandschaft, in der der
Begriff ,kontextuell“ Konjunktur hat und um so mehr nach Prazi-
sion verlangt, als er zum Dachbegriff fiir alles mdgliche wird. Dies
gilt vor allem fiir die Praktische Theologie, weil sie es eigentlich
ist, die ihren Praxisbezug immer schon als ,kontextuell* verstan-
den hat bzw. hétte verstehen kénnen.

3) Die auBertheologischen Wissenschaften, in denen der Kontext-
begriff weitflachig (sowohl in den Natur- wie auch in den Kultur-
wissenschaften) seit Jahren diskutiert, rezipiert und modifiziert
wird. Darauf werde ich eigens noch eingehen.

Ich beschrdnke und konzentriere mich hier auf folgende Frage: Wie

reformuliert und reformiert sich die Praktische bzw. Pastoraltheologie

im eigenen Kontext einer wissenschaftlichen Disziplin an der Universi-

tat als eine Wissenschatft, die

a) gegeniber anderen Lebens- bzw. Arbeitskontexten ihre Eigen-
standigkeit, ihre "Gegeniiberqualitédt" behauptet, und:

b) die in dieser wissenschaftlichen Selbsténdigkeit ihre genuin pra-
xisbezogene Verantwortung wahrnimmt, sich zugunsten der Pra-
xis der Menschen in ihren verschiedenen Kontexten zu veraus-
gaben?

Diese Frage hat bereits einige implizite Antworten, die als Pramissen
kenntlich zu machen sind:
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1
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Die Kontextbezogenheit der Praktischen Theologie als Wissen-
schaft ist ihr von der praxisbezogenen Zielsetzung eingeschrie-
ben. Die Wahrnehmung eines differenzierten Kontextbezuges ist
eine Funktion ihrer Konkretionsqualitat. Denn es gibt nicht die
Praxis des Menschen, sondern nur die Praxis verschiedener
Menschen in verschiedenen Herkunfts- und Lebenszusammen-
hangen. Um aber gerade fir diese Kontexte dienstbar zu sein,
darf sie sich ihnen nicht in symbiotischer Weise einfiigen, so daB
sie in diesen Kontexten "aufgeht" und ihre Identitat als universita-
re Wissenschaftsdisziplin verliert.

Dies bedeutet genauerhin:

- Es kann nicht die Absicht der Praktischen Theologie sein,
sich um eines ndheren Kontextkontaktes willen als eine Dis-
ziplin zu organisieren, die als solche wissenschaftssoziolo-
gisch in der Fachhochschule anzusiedeln wére und sich dann
als wissenschaftlich fundierte Ausbildungsinstitution entspre-
chend praxisnaher Interessen herstellt. Ich sage dies im Ho-
rizont der Gleichwertigkeit der angesprochenen Institutionen
(Fachhochschule und Universitét), bei gleichzeitig zu gestal-
tender Differenz im jeweiligen Wissenschaftscharakter und
des damit verbundenen Kontextbezuges.

— In Europa sind die Universititen ein renommierter Faktor des
Kulturbetriebes. Wenn es um kontextuelle Pridsenz der
Theologie in unserer Kultur geht, dann darf vor allem dieser
Kontext nicht vernachlédssigt oder sogar defétistisch verab-
schiedet werden, in der die Praktische Theologie als Wissen-
schatft existiert. Wir wiirden sonst zunichte machen, was die
emanzipatorische Dynamik der Pastoraltheologie yon Franz
Stephan Rautenstrauch tber Anton Graf bis in die groBfla-
chigen Installierungen von pastoraltheologischen Lehrstiihlen
seit dem Zweiten Vatikanum gebracht hat, und damit in die
reaktiondre Falle laufen, die die Liturgie und Pastoral am
liebsten wieder als Anwendungswissenschaften und Ausbil-
dungsdisziplinen neben und nach der Universitit haben
maéchte.

So daB am Ende sich nur wieder jene systematischen, histori-

schen und biblischen theologischen Wissenschaften an der Uni-

versitat finden, die per definitionem nicht gezwungen sind, den

Kontextbezug zentral zu thematisieren. Dies wire eine wissen-

schaftspolitische Kapitulation der Praktischen Theologie. In einer

Zeit, in der die praktische Effizienz der Wissenschaften schon

aus finanziellen Griinden gefragt ist, kann sich die Praktische

Theologie um so weniger aus diesem Kontext herausnehmen,

weil sie eben darin die Aufgabe (ibernehmen miiBte, die Ambiva-
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lenz dieser — von wem auch immer — gefragten Effizienz kennt-
lich zu machen und gegeniiber destruktiven Kontextualisierungen
jene aufzurufen, die theologisch verantwortbar sind.

Den theologischen Zusammenhang, in dem diese Gedanken ste-
hen, mdchte ich wenigstens andeuten: Es ist weder mit der Pe-
richoreselehre der Inkarnationstheologie noch mit der diese Theo-
logie konkretisierenden Evangelisierungstheologie (einschlieBlich
des Pastoralbegriffes des Zweiten Vatikanums) vereinbar, daB
wir auch nur einen Bereich menschlichen Lebens und sozialer
Manifestationen flir evangeliumsuntauglich erklarten. Eskapismus
ist kein Name fir kirchliche und christliche Existenz in dieser
Welt. Dies gilt fiir die Theologie! an wissenschaftlichen Universi-
taten, dies gilt um so mehr (nicht um so weniger) fiir die Prakiti-
sche Theologie. Denn sie ist es, die sich und dadurch indirekt
auch die anderen Disziplinen zwingt, im Bereich der Wissen-
schaft die Lebenswelt der Menschen in ihren Kontexten nicht
durch Abstrahierung und Selbstgeniigsamkeit auszublenden.
Theologisch formuliert: die Aufgabe der Kontextualisierung, ge-
nauer der Interkontextualisierung der Wissenschaft, und zwar in
einer ganz spezifischen Weise, ist ihre propriale evangelisatori-
sche Aufgabe. Sie realisiert dann, als was sie sich bezeichnet,
die Pastoral im Sinne des Zweiten Vatikanums (vgl. GS 1).

2. Als weitere Pramisse sei kenntlich gemacht: Die Kontextualisie-
rungsdebatte wird oft mit der Vorstellung oder Unterstellung ge-
fiihrt, die Theologie bzw. die Praktische Theologie seien nicht
oder zu wenig kontextuell und miBten sich deshalb mit den
Kontexten des Lebens (also auBerhalb ihrer selbst) in Beziehung
setzen. Dies ist ein schiefes und einseitiges Bild, weil es die L6-
sung des Kontextualisierungsproblems nur in der Beziehung zu
anderen Kontexten (die als die Kontexte begriffen werden) sucht,
und den Lebenskontext der wissenschaftlichen Theologie als sol-
chen unterbestimmt, ausblendet oder zum Ausverkauf an die an-
deren Kontexte freigibt. Kontextualisierung der Praktischen
Theologie heiBt demgegeniiber auch, den eigenen Lebens- und
Organisationskontext wahrzunehmen und darin eine an der
Identitat des Faches orientierte Selbstbeziehung aufzubauen und
zu gestalten. Jede Vernachldssigung dieses genuinen Kontextes
betreibt den Kontextbezug nach auBen auf Kosten der eigenen
Lebenswelt und damit auf Kosten der Prdsenz der Praktischen
Theologie in der Wissenschaftskultur unserer Gesellschaft.

! Vgl. Beer, Peter, Kontextuelle Theologie. Uberlegungen zu ihrer systematischen
Grundlegung, Paderborn 1995.
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2 Erste Sortierungen

Der Weg zur Kontextualisierung lauft also nicht von der Nichtkontex-
tualitat der Praktischen Theologie zu ihrer Kontextualisierung, sondern
vom Kontext der wissenschaftlichen Theologie zu anderen Kontexten.
Der Fokus verschiebt sich dann von der Kontextualisierung zur Kon-
Kontextualisierung, und — in theologischer Analogie zum Schiirmann-
schen Proexistenzbegriff — zur Pro-Kontextualisierung. Die Lésung
des Problems liegt also nicht in einer symbiotischen Selbstaufopfe-
rung des wissenschaftlichen Kontextes, sondern in der spezifischen
Inhaltlichkeit des Faches, den eigenen Kontext als Raum zu gestal-
ten, der die symmetrische AuBen-Kontextualisierung zum innersten
Motiv, zum Inhalt und zum Ergebnis der wissenschaftlichen For-
schung und Lehre erhebt. Im Vollzug dieser Forschung entwickelt die
wissenschatftliche Praktische Theologie eine doppelte Fahigkeit: ein-
mal die Selektionskompetenz, also die Auswahlfhigkeit, auf welche
Kontexte der Lebenswelt sie zugeht (mit der theologischen Explikation
der Auswahlkriterien, entsprechend der Wahrnehmungstheologie der
~Zeichen der Zeit), und die Kompetenz zur Interkontextualitédt, also
dazu, sich in einer reziproken Weise zu den Praxisgestaltungen und
ihren impliziten oder expliziten Theologien in eine lernfihige Bezie-
hung zu setzen.

Im einzelnen sind dabei insbesondere folgende AnschluBféhigkeiten
hervorzuheben: 2

a) In der Konzentration auf jene anderen Kontexte, denen aus
theologischer Option heraus eine besondere Auskunfiskraft fiir
den Selbstvolizug der Praktischen Theologie in Forschung und
Lehre, wie auch fir die anzuerkennende bzw. zu verdndernde
notwendige Praxis des Alltags zuzuschreiben ist. Diese optiona-
len AuBenkontexte haben die solidarische Vermittlung der Ein-
sichten und Ergebnisse der Praktischen Theologie zur Konse-
quenz:®

2 Theologisch kann man die folgenden drei Kontexte mit ganz bestimmten Adressaten-
gruppen der Bergpredigt bzw. der Feldrede bei Mt bzw. Lk in Verbindung bringen: Se-
lig ihr Armen, Trauernden und Hungernden (Lk 6,20/Mt 5,3-6) = optionale Kontexte;
wehe euch ihr Reichen, Satten, und Lachenden (Lk 6,24-25) = strategische Gegen-
kontexte; selig die Gewaltlosen, Barmherzigen, Friedensstifter und Gerechten (Mt
5,7-10) = unterstiitzende strategische Kontexte.

3 ZB. in entsprechenden iibergreifenden Projekten: Stephanie Klein schreibt im neuen
Handbuch der Praktischen Theologie (erscheint Mainz 1998, hg. von Herbert Haslin-
ger), daB den Praktikerinnen als solchen ebenfalls ein gewisser Expertinnenstatus
zukommt. Das Verhéltnis ist also nach keiner Richtung assistentialistisch, héchstens
insofern, als die gegenseitige Assistenz reziprok verstanden wird.

118



O. FUCHS UNIVERSITARE PRAKTISCHE THEOLOGIE

b)

— an die Kontexte, denen gegeniiber sie sich in einer besonde-
ren theologisch motivierten Verantwortung weiB,

— an die Menschen, die darin eine wichtige Rolle spielen (als
Betroffene, als diejenigen, die mit den Betroftenen und fiir sie
leben und arbeiten).

In der Konzentration gegen die strategischen Kontexte, ihre Rol-

lentragerinnen und jeweiligen personalen und strukturellen bzw.

institutionellen Komplizenschaften, die in Spannung, Konflikt, In-
differenz und Verschlimmerung zu den favorisierten Kontexten
stehen. Was gleichzeitig beinhaltet, daB sich die Praktische

Theologie mit ihren wissenschatftlichen Mitteln wie auch mit ihrem

kulturellen Renommee in entsprechende Konfliktzonen mit jenen

Kontexten begibt, die méchtiger sind als andere und an deren

Degradierung, Ohnmacht, ja deren Verschwinden interessiert

sind.

In der Konzentration auf die strategischen Kontexte, die in dem

angedeuteten Konflikt helfend beansprucht werden kénnen, in

Kirche wie Gesellschaft, buchstéablich als "Helfershelfer" in dieser

Auseinandersetzung um die Ermachtigung chnméachtiger Kontex-

te: Menschen, Bewegungen und Institutionen mit parallelen Inter-

essen und Anliegen, Weg- und Bundesgenossenschaften ,guten

Willens®, die demnach als "Adjuvanten" aufgerufen werden kén-

nen, nicht zuletzt auch in der Beanspruchung &ffentlicher Bedeu-

tungftréigerlnnen, die sich wirksam fiir andere Kontexte einset-
zen.

Die Skizze auf der folgenden Seite gibt einen Uberblick (iber die an-
gesprochenen kontextuellen Relationen.

Mit dem Herkunftskontext ist der Traditions- und Erinnerungszusam-
menhang gemeint, der durch eine Vielzahl von Texten, insbesondere
durch die Bibel, reprisentiert ist. Konnte man hier stereometrisch
darstellen, ware der Herkunftskontext nach hinten zu klappen, womit
klar wiirde: Dieser Traditionszusammenhang ist selbst durch viele
durch die Geschichte hindurchgehende Kontexte mit den entspre-
chenden Theologien bestimmt, so daB es immer schon diese Prozes-
se gab, gleichglltig, ob man davon ein BewuBtsein hatte oder nicht.

4

Was nach dem Tod der Prinzessin Diana in die Charitystiftung an Spenden fiir die
Wohlfahrtsinstitutionen eingezahlt wurde, was durch den Verkauf des Liedes von El-
ton John in die gleichen Organisationen flieBt, haben wohl sémtliche theologische
Publikationen zur Wichtigkeit der Diakonie in Kirche und Gesellschaft in den letzten
20 Jahren nicht “eingespielt”.
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Kontextualisierungsmodell:

Herkunftskontext
Optionale AuBenkontexte Strategische AuBenkontexte
Kirche(n) Wiss. Binnenkontext + helfend
Th.D. HW.D. - findend
Pth.
HW. D. i B
» Kirche(n)
v
Zukunftskontexte

Nimmt man auf diesem Hintergrund die Lehre der Katholischen Kirche
ernst, daB nicht nur die Schrift, sondern auch die Tradition eine offen-
barungsbezogen normative Qualitat hat, dann gilt dies logischerweise
auch fur jene kontextuellen Verwirklichungen christlicher Existenz, die
diese Tradition ausmachen. Schon die Tatsache, daB im Neuen Te-
stament unterschiedliche Verwirklichungen der einen Erinnerung in
verschiedenen Gemeinden selbst als normative Inhalte aufgenommen
werden, ist ein liberzeugender Hinweis darauf, daB auch kiinftig nicht
nur die Erinnerung, sondern auch die kontextuellen Verwirklichungen
normative Energie fliir die Gegenwart und Zukunft haben. Die von der
Kirche eingescharfte Ehrfurcht nicht nur vor der Schrift, sondern auch
vor der Tradition darf als Ausdruck dafiir aufgefaBt werden, daB die
kontextuell bedingten, begrenzten wie auch ermdglichten existentiel-
len Verwirklichungen des Glaubens selbst eine Gegebenheit des
Geistes Christi in der Geschichte sind. Diese Einsicht iibertragt dann
aber auch die entsprechende Dignitat auf die Kontextualitdten der je-
weiligen Gegenwart.®

Die optionalen AuBenkontexte beziehen sich beispielsweise im Be-
reich der Diakonie auf die Caritas, auf die Sozialarbeit, bzw. auf ent-

5 Vgl. Fuchs, Ottmar, Kontextueller Bibelbezug in Tradition und Pastoral, in: Bibel und
Liturgie 69 (1996) 3,150-159.
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sprechende Betroffenengruppen (behinderte Menschen, obdachlose
Menschen, gefangene Menschen). Dazu kommen die sozialen Bewe-
gungen wie die Frauenbewegung, die Friedensbewegung usw. Dieser
Kontextbezug beinhaltet nicht nur eine Forschungsabhéngigkeit von
diesen sozialen Kontexten, sondern auch die Verantwortung, daB die
Wissenschatft ihre eigenen wissenschaftlichen und strategischen Er-
gebnisse mit diesen Kontexten wiederum austauscht, so daB diese
von den entsprechenden "Subkulturen” "gegengelesen" und kontrol-
liert werden konnen; und die Verantwortung, zusammen persénliche
und politische Verdnderungschancen aufzuspiiren und zu entwerfen.

Bei den strategischen AuBenkontexten geht es um die Frage nach
den Handlungsméglichkeiten und nach ihrer Wirksamkeit, kurzum um
die Frage der Macht, welche Kontakte aufzunehmen sind, damit et-
was zugunsten der weniger Machtigen in Gang kommt. Man kann an
politische Parteien, an Gewerkschaften, an o&ffentliche Lobbies, und
wieder an soziale Bewegungenen und alternative Gruppen denken,
auch an gesellschaftliche Werttrdgerlnnen und kulturelle Re-
prastentantinnen. Optionale und strategische AuBenkontexte korre-
spondieren in der inhaltlichen Option, was gerade nicht heiBen muB,
daB sie jeweils identisch sind. Wenn es um die Macht geht, miissen
meist andere Kontexte konsultiert werden, mit aussichtsreichen Po-
tenzen zur konstruktiven Verdnderung und zum Wandel. Umgekehr-
tes gilt gegen diejenigen Kontexte, die in der Opposition zum eigenen
Anliegen stehen.

Die Zukunft sei hier als Kontext markiert, insofern sie bereits jetzt
wvorstellbar ist und inhaltliche Strukturen aufweist. Die Prophetie
nennt diese konkrete Sicht der Zukunft Vision. Man kann diesen Zu-
sammenhang, diesen Austausch mit der (auch eschatologischen) Zu-
kunft auch im Sinne einer Zukunftswerkstatt begreifen, in der dieser
zukiinftige Kontext in seiner Ambivalenz des fiir uns Vorstellbarem
und zugleich des fiir uns Nicht-Kalkulierbarem und damit des Frem-
den derart willkommen geheiBen wird, daB man mit ihm ,Geschenke”
austauscht.

Dieses Kontextualisierungsmodell ist nicht nur dynamisch im Bezug
auf die synchrone Ebene, sondern geht auch in korrespondierender
Dynamik diachron durch die Geschichte hindurch (in den Pfeilen von
unten nach oben angezeigt).

Das Modell ist in doppelter Weise "flillbar":

— deskriptiv: ob bewuBt oder nicht, Theologie war und ist immer
von Kontexten abhangig und verdndert sich mit Kontexten, um
etwas zu erreichen. Das Modell ist vielleicht geeignet, diese pas-
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sive Kontextbezogenheit reflexiv einzuholen, indem man sich
tber entsprechende Eintrdge der Abhidngigkeiten bewuBt wird.
Das an Tageslicht Beférderte verhindert Verschleierungen und
fihrt zu der Frage, was man tatsachlich aus inhaltlichen Griinden
akzeptieren will und was nicht. Diese fiihrt zur zweiten Lesart:

— normativ. das Modell kann als Matrix fiir die Frage danach ver-
wendet werden, was man/frau aktiv an Kontextbeziehungen ha-
ben und aufbauen will. Damit dient es der Klarung auch aktuell
notwendiger Entscheidungen. Wichtig ist dabei das Prinzip der
Auswahlkontextlichkeit, insofern sich die Wissenschaftlerlnnen
immer nur, nach innen wie nach auBen, auf bestimmte Kontexte
beziehen kénnen. Es ist dies eine Funktion der Verbindlichkeit,
die nur einigen Kontexten gegeniiber aufgebracht werden kann.
In welche Richtung diese selektive Kontextualisierung geht, ist
eine Frage des Gewissens und der theologischen Optionen.

3 Kontext der Wissenschaft

Worauf ich nicht verzichten méchte, ist die auch dialektische Sicht des
Verhéltnisses von Handeln und Denken, von Alltagspraxis und wis-
senschaftlicher Praxis. Die Betonung des "auch" soll aber nicht (iber-
sehen lassen, daB — gut materialistisch — das Sein das Denken be-
stimmt (mehr linear als dialektisch) und — gut idealistisch — das Den-
ken das Sein konstituiert und — gut beides zusammen — Denken und
Sein komplementdren Charakter haben kénnen. Oder, mit Edward P.
Thompson gesagt: "wie Sein gedacht wird, so wird Denken auch ge-
lebt".® So darf ich wohl die Theologie, die im Bereich der Sozialarbeit
entsteht, als komplementar zu dieser Wirklichkeit einschétzen, als ein
Entsprechungsverhéltnis, dominant jedenfalls, weil auch dabei noch
genug Dialektik hineinspielt (besonders in der Differenz zwischen Sein
und Sollen). Die universitdre Theologie sollte den privilegierten Platz
eines von den anderen Kontexten unterscheidbaren eigenen Kontex-
tes nicht verspielen, nicht nur weil dies eine Frage der kulturellen In-
tegration ist, sondern weil sich daraus auch strukturelle Vorteile erge-
ben, die zwar ambivalent sind (insbesondere wenn die Distanz zur
Trennung wird und das Wissenschaftssystem sich in einer eigenen
Welt von der Alltagswelt wegabstrahiert’), aber eben ambi-valent, das
heiBt auch mit der Potenz einer konstruktiven inhaltlichen Qualitét,
nicht nur flir den eigenen Kontext, sondern auch fiir eine interkontex-

& Thompson, Edward P., Das Elend der Theorie. Zur Produktion geschichtlicher Erfah-
rung, Frankfurt a.M. 1980, 48.

7 Vgl. ebd. 52ff.
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tuelle Begegnung, die den anderen Kontexten zugute kommt. Eine
kritische Theorie beispielsweise konnte wohl nur in der sozialen (hier
die Beziehung zwischen Adorno, Horkheimer und Benjamin u.a.) und
strukturellen (in eigenen Zirkeln, in eigener Zeitschrift und spater fir
Adorno und Horkheimer an der Universitét) Distanz entstehen, wie es
auch richtig ist, daB sie nur in hellwachem Kontakt und in sensibler
Bertihrungsnédhe mit den zeitgendssischen gesellschaftlichen Kontex-
ten méglich war. Denken im Sinne eines genaueren Nachdenkens
und Forschens ist ja nicht nur ein Distanz-, sondern immer auch ein
Energie- und Zeitproblem. Solange ich als Student auf dem Bau gear-
beitet habe, konnte ich mir abends keine hehren Gedanken mehr ma-
chen.

Ich bestreite damit nicht, daB es Wissenschaft auch auBerhalb des
akademischen Rahmens gibt. So hat sich die feministische Theologie
"auBerhalb der etablierten akademischen Institutionen durchaus eige-
ne Stutzsysteme geschaffen: in Netzwerken, autonomen Frauengrup-
pen usw."® Aber was kostet in der differenzierten Gesellschaft die
Wissenschaft an Doppelarbeit, an Uberwindung von Blockaden, um
an die technischen Ressourcen von Wissenschaft zu gelangen, wie
sie die Universitat ganz selbstverstandlich zur Verfligung stellt. Diese
Nachtstundenwissenschaft kann man sich (das weiB ich aus eigener
Erfaahrung: Ich bin nie zum Studium freigestellt worden) nur im ersten
Drittel oder in der ersten Hélfte des Lebens leisten. Hier schldgt sich
individuell nieder, daB es in unserem kulturellen Kontext eine massive
Ungerechtigkeit darstellt, wenn hochqualifizierte wissenschaftliche
Tatigkeit aus dem akademischen Bereich abgedrangt bzw. darin nicht
aufgenommen wird. Diese Machtfrage darf nicht durch Riickzug von
den Universitaten von vorneherein verlorengegeben, sondern muB3 mit
einer offensiven Wissenschaftspolitik beantwortet werden. Dennoch
gilt: Qualitativ héchstwertige wissenschattliche Tétigkeit gab und gibt
es nicht nur an Universitdten, sondern auch in autarker und autono-
mer Form sowohl bei einzelnen Autodidaktikerlnnen wie auch im Zu-
sammenhang von Gruppen und Bewegungen. Hier ist es die Aufgabe
der universitdren Wissenschaft, solche Wissenschaftsorte auBerhalb
ihrer selbst aufzusuchen und sich damit in eine reziproke Austausch-

8 Schaumberger, Christine, "Es geht um jede Minute unseres Lebens!" Auf dem Weg
zu einer kontextuellen feministischen Befreiungstheologie, in: Jost, Renate/Kubera,
Ursula (Hrsg.), Befreiung hat viele Farben, Giitersloh 1991, 15-31, 26. Sicher ergibt
die Ausblendung des universitiren Rahmens aus bestimmten Perspektiven heraus
auch so manche Vorteile fiir die wissenschaftliche Tatigkeit (beispielsweise im Ver-
zicht auf die universitdren Selbstdarstellungsrituale), doch hat bei aller Ambivalenz
der etablierten wissenschaftlichen Institutionen auch ihre Vermeidung nochmals ihre
eigene Ambivalenz.
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beziehung zu bringen, aber auch, sie (etwa in Forschungsprojekten)
mit den eigenen Maglichkeiten zu schiitzen und zu unterstiitzen. Zu-
weilen gibt es ja auch auBerakademische Manifestationen von Wis-
senschaft, die sich gar nicht universitar integrieren lassen wollen und
gerade deswegen “verddchtig” sind, alternative Gesichtspunkie und
Methoden zu konstituieren. DaB die universitire Wissenschaft hier
entsprechende Verbindungen eingeht und in kommunikativer Verant-
wortung schafft, ist ein wichtiges, weitgehend noch zu entfaltendes
komplementéres Teilmoment zur binnenakademischen Interdiszipli-
naritt. Jedenfalls wenn letztere ohne Scheuklappen auch denen ge-
genuber entfaltet wird, die nicht zum akademischen Bereich gehéren.

Ich verstehe die angesprochene Dialektik zwischen wissenschaftli-
chen und alltagsweltlichen Kontexten auf der Basis eines gleichstufi-
gen Dialogs mit den einschligigen Kontexten bzw. dem zu entdek-
kenden empirischen Material,® in dem die Initiativen zum dialektischen
Akt nicht nur von der Wissenschaft kommen, sondern auch von der
Alitagspraxis, die ihrerseits Widerspriiche anmeldet, wenn die profes-
sionellen Wissenschaftsergebnisse absolut keine ErschlieBungskraft
fir die eigene Situation und keine Adjuvanz fiir die eigene Praxis
"bringen”. Ihr Recht ist es, das "Elend der Theorie" offenzulegen,
wenn sie andere Kontexte nicht in ihrer praktischen wie kognitiven Ei-
genstandigkeit reziprok ernst nehmen. Nicht nur die Wissenschatt,
sondern auch die Alltagswirklichkeit hat es mit der "kritischen Zersté-
rung von Selbsttduschungen zu tun."° Und in beiden Bereichen gibt
es die Kumpanei jener, die der Bestitigung der Selbst- und
Fremdtduschung dienen.

Dieser Fokus impliziert eine beidseitige und gegenseitig sich in Fahrt
bringende Bewegungsdynamik, in der schon friih aneinander Verin-
derungssignale und -méglichkeiten erkannt werden, nicht zuletzt, weil
man sich gegenseitig Selbsttatigkeit zutraut und zugesteht.'2 Dieser
Fokus impliziert gleichzeitig die jeweilige Begrenztheit und innere Ge-
brochenheit, wie sie nicht nur erfahrenermaBen den Alltag der Men-
schen charakterisiert, sondern auch die professionelle Theoriewelt,
ganz entgegen der nicht selten anzutreffenden Arroganz ihrer stati-

2 Vgl. Thompson 43.

1% Michael Vester, Edward Thompson und die ‘Krise des Marxismus', in: Thompson 13-
38, 14.

" Vgl. ebd. 14.
12 vgl. ebd. 19 und 21.
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schen Kontinuitdten und unbeweglichen Abstraktionen, die solche
Briiche unsichtbar machen sollen.!

4 Kriterien der Selbstkontextualisierung

Das Wichtigste, was die universitare Wissenschaft (und damit auch
Theologie) im ProzeB einer Selbstkontextualisierung zu leisten hat, ist
jene Selbstbescheidung, die auf jede Art von akademischen Imperia-
lismus (Rainer Krockauer sprach diesbeziiglich von der Kolonialisie-
rung der anderen Lebensbereiche) verzichtet. Denn gerade dabei
paart sich jenes widerliche Duett von Arroganz und Ignoranz, wobei
die Ignoranz darin besteht, nicht einsehen zu kénnen, daB wissen-
schattliche Erkenntnis nicht mit der Erkenntnis schlechthin identisch
ist. Die Verfahrensweisen der Wissenschaft, so Thompson, "mit allen
Verfahrensweisen der Erkenntnisproduktion zu verwechseln, ist die
Art von elementarem Irrtum, wie er ... nur bei Studenten zu Anfang ih-
res Studiums vorkommt ..."14. Damit sich die Wissenschaft beziiglich
ihrer eigenen Reichweite nicht selber tduscht, wird sie mit wachsender
Einsicht in die Begrenztheit ihres Kontextes folgende Kriterien beach-
ten:

1. Die Wissenschaft wird sich des Tricks enthalten, ihre Abstrakti-
onsverfahren wie auch ihre Abstraktionsergebnisse zu essentiali-
sieren, insofern sie den Theorien eine groBere Realitdt zuhypost-
asieren als der Wirklichkeit selbst und damit ihre eigenen Ergeb-
nisse flir das Wesentliche halten im Gegeniiber zur den singula-
ren Erfahrungen. Dies mag eine Selbstversténdlichkeit sein, ist es
aber im realexistierenden Wissenschaftsbetrieb immer noch
nicht. Anders formuliert: "die Theorie muB ein Organon konstituie-
ren helfen, das die Mikrologien des Alltags in sich aufnehmen
kann, sich hieran verdndern kann."'®> Darin eingeschlossen ist
auch die Einsicht, daB formale Rigorositdt in den Methoden
ebenfalls noch kein Beweis dafiir ist, daB ein Phdnomen in der
wissenschaftlichen Erkenntnis umfassend genug erkannt wur-
de.’® Was also im wissenschaftlichen Binnenkontext zu lernen
ist, ist die Begrenzung dieses eigenen Kontextes und der Verzicht
darauf, ihn flichendeckend zu universalisieren.

Vgl. Thompson 43 (hier in Auseinandersetzung mit der Theoriestruktur bei Althusser).
4 Ebd. 51, zum akademischen Imperialismus vgl. 59.

5 S0 in der Vorrede des Instituts fiir sozialhistorische Forschung zu Thompsons Elend
der Theorie, ebd. 7.

Vgl. Thompson 55.
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28

Daran schlieBt sich die Einsicht an, daB die Sichtweise der Wis-
senschaft, will sie Wissenschaft sein, gar nicht anders kann, als
die Phdnomene reduktionistisch zu sehen. Die vielen zeitlichen
und raumlichen Vernetzungen von Phéanomenen in ihren eigenen
Kontexten finden sich bei ihrer Umkontextualisierung in den wis-
senschaftlichen Bereich hinein in einem artfremden Verarbei-
tungsprozeB wieder, der sie als Untersuchungsgegensténde still-
halten 1&Bt, obwohl sie in ihrem Kontext nicht so folgsam sind und
sich zum Teil sehr schnell bewegen. Was die Wissenschaft in
diskreten Schritten genauer anschaut, reduziert das Phanomen
als ganzes, um es in seinen fokussierten Teilen genauer zu er-
fassen. Damit gilt auch fiir die wissenschaftliche Erfahrung, was
bei der alltdglichen Erfahrung begegnet, ndmlich daB sie immer
nur innerhalb bestimmter Grenzen gliltig und wirksam ist. Es ist
eine charakteristische Selbsttduschung von Intellektuellen, be-
zuglich ihrer eigenen Erkenntnisse qualitativ anders zu denken
als hinsichtlich der Erkenntnisse der gewéhnlichen Sterblichen.17
So kennt der Wissenschaftler innerhalb seiner Grenzen eine be-
stimmte Wissenschaftserfahrung, so kennt der Landwirt seine
Jahreszeiten, so kennt der Seemann seine Meere, und alle kén-
nen selbstversténdlich "mystifizierte Vorstellungen von Kénigtum
und Kosmologie haben."'® Die omnipotente Kénigsmythologie der
Wissenschaft ist nicht weniger und auch nicht mehr wert als die-
se Alltagsmythologien.

Es gibt ein imperatives Mandat der Alltagserfahrungen gegeniiber
den Wissenschaften. Davon haben wir nun bereits eindrucksvoll
in den Beitrdgen von Christel VoB-Goldstein und Veronika Priil-
ler-Jagenteufel gehért. Dafiir méchte ich Thompson direkt zu
Wort kommen lassen: "Erfahrung wartet nicht geduldig vor den
Amtszimmern der Philosophen, bis sie zum Diskurs der Beweis-
fuhrung aufgerufen wird. Erfahrung tritt ein, ohne anzuklopfen
und berichtet von Tod, Hungersnéten, Krieg, Arbeitslosigkeit, In-
flation, Volkermord. Menschen hungern: die Uberlebenden den-
ken auf neue Weise liber das Marktsystem nach. Menschen sit-
zen im Gefangnis: dort denken sie auf neue Weise liber das
Recht nach. Angesichts solcher allgemeiner Erfahrungen kénnen
alte Begriffssysteme zerfallen und neue Problemstellungen sich
Gehor verschaffen."19

7 Vgl. ebd. 47.
'8 Ebd. 47.
'® Ebd. 48, wobei Thompson gegen Althusser fortfahrt: ,Ein solches imperatives Auftre-

ten von Erkenntniseffekten ist in Althussers Erkenntnislogik nicht zugelassen, die die
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Zu solchen von drédngenden Erfahrungen herauskommenden
neuen Denk- und Sozialbewegungen hat sich die Wissenschatt in
einer prominenten Weise in Beziehung zu setzen. Dann kann sie
auch erwarten, daB von ihren drangenden Erfahrungen her ein
imperatives Mandat an die anderen Kontexte ergeht, wenn bei-
spielsweise Studierende und Professoren und Professorinnen in
einem diktatorischen System bedrangt, verfolgt, inhaftiert und
getdtet werden, weil sie sich die Freiheit herausnehmen, mit un-
bestechlicher Prézision und Argumentation die Situation in den
anderen Kontexten, hier im politischen Zusammenhang, wahrzu-
nehmen und deshalb fiir diese ein Dorn im Auge sind. An diesem
Beispiel zeigt sich lbrigens, wie verhdngnisvoll es ist, die Uni-
versitdten als eigene Kontexte zu schleifen, waren sie doch in
unterschiedlichen Kulturen und Zeiten jeweils ein fiir Machthaber
durchaus geféhrlicher Kontext, wo sich Freiheit und Kritik noch
langer halten konnten, als in anderen Kontexten (zu jenen Uni-
versitaten, von denen, wie zuletzt in Peking, Reformen und Revo-
lutionen ausgingen, gibt es allerdings auch die Gegenbeispiele
etwa der deutschen Universitdten, die ziemlich schnell mit dem
Nationalsozialismus kollaborierten).

4. Der wissenschaftliche Kontext wird seine Selbstgeniigsamkeit
abbauen, und zwar nicht nur, weil er immer mehr finanziell ab-
héngig wird von bestimmten AuBenkontexten, sondern weil er
sich das aus wissenschaftstheoretischen Griinden nicht leisten
kann. Der wissenschaftliche Kontext ist keine Zitadelle, die von
oben auf andere Kontexte herunterschaut, und ansonsten (in
dem Zirkel seiner sich selbst perpetuierenden und elaborierenden
Vertahrensweise) sich selbst befriedigt. Diese "Intensitit seines
repetitiven, introvertierten Lebens wird falschlich flir 'Wissen-
schaft' gehalten."2® Denn dann gelangen wir zu einer Wissen-
schaft "in einem sich selbst erzeugenden Begriffsuniversum, das
den materiellen und gesellschaftlichen Erscheinungen seine ei-
gene Idealitét aufzwingt, statt mit ihnen in einen kontinuierlichen
Dialog einzutreten."!

5. SchlieBlich steht die subjektive Selbstbegrenzung an, insofern die
Forschenden, Lehrenden und Studierenden um ihren biographi-
schen Kontext wissen und diesen nicht ausblenden, sondern als
Moment ihrer insgesamt kontextuellen Wissenschaft reflektieren.
Erkenntnisinteresse ist nicht nur eine Funktion des Kopfes, son-

eines Rezipienten ist - wie eines Fabrikanten, dem die Herkunft seines Rohmaterials
gleichgiiltig ist, solange es nur plinktlich eintrifft.

2 Ebd. 52.

21 Ebd. 53
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dern auch des Herzens und des Bauches, also auch der kontin-
genten affektiven Wunschwelten der Beteiligten. Wir wissen ja
aus der eigenen Arbeit, daB dies tatsdchlich der Fall ist. Auch
wenn wir denken, sind wir mit unserem Sein der Ort dieses Den-
kens. "Selbst wenn wir denken, hungern oder hassen wir, sind wir
krank oder verliebt, und das BewuBtsein ist mit dem Sein ver-
mischt; selbst wenn wir Uber das 'Reale’ nachdenken, erleben wir
unsere eigene greifbare Realitdt"22. Und mancher ideologische
Terrorismus in der Wissenschaft hdngt eben nicht nur in den
ehemals kommunistischen Gesellschaften mit dem induzierten
Schuldgefiihl zusammen, daB eine Kritik am politischen System
als Loyalitats- bzw. Solidaritatsbruch ausgelegt wird.2® Auch in
kirchlichen Bereichen gibt es wohl solche Angste, die ganze For-
schungsrichtungen und Publikationen verhindern. Dies ist ein-
deutig ein biographisches Gefiihlsdatum.

Darf nicht die integrale Subjektivitit des Menschen Subjekt der
wissenschaftlichen Tatigkeit sein, dann funktioniert der Wissen-
schaftsbetrieb in Gleichschaltung mit einer Entwicklung, die der
Soziologe Gernot B6hme so beschrieben hat, daB sich das emo-
tionale Leben von der Realitdt abkoppelt und parallel dazu die
Entwicklung einer fiktiven Welt Furore macht, welche die affekti-
ven Ressourcen der Menschen aufsaugt und absorbiert.24 Wenn
aber die emotionale Kraft der Menschen, z.B. seine Fahigkeit zu
Empathie und Sympathie, nicht auch in der Wissenschaft zum
Zuge kommen darf und darin zur Basis der Reflexion wird, wird
die Wissenschaft eiskalt die Wirklichkeit auf die rationalistischen
und technologischen Verwertbarkeiten reduzieren, ohne Angst
(wobei dieses emotionale Wort gar nicht mehr am Platze wére)
haben zu miissen, daB in der Gesamtgesellschaft noch allzu
groBe alternative Ressourcen vorhanden sind, weil die Mehrheit
der Menschen ihre affektiven Qualitaten ebenfalls anderswo in
der virtuellen Medienwelt ausleben und lieber am Fernseher in-
szeniert weinen als angesichts einer realen Ungerechtigkeit.

Diese fiinf Kriterien kénnen aus theologischer Sicht relativ leicht mit
dogmatistischen Versuchungen (aber nicht nur in der Dogmatik) kon-
terkariert werden, die ihrerseits als Ideologisierungen der eigenen
Selbstgeniigsamkeit funktionieren. Man denke etwa nur an die Zwei-

22 Ebd. 59.
23 Ebd. 254.

24 vgl. Bshme, Gernot, Am Ende des Baconschen Zeitalters. Studien zu Wissen-
schaftsentwicklung, Frankfurt a. M. 1993, 459.
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Reiche-Lehre, die sich gldnzend strukturanalog spiegelt in dem Bild
von der Zitadelle und den darunterliegenden Alltagswelten. Hier wird
nicht nur wissenschaftstheoretisch, sondern auch theologisch deut-
lich: wenn die theologische Wissenschaft (insbesondere die Prakti-
sche Theologie) nicht diese Kriterien auf ihren eigenen wissenschattli-
chen Kontext bezieht und darin gewissermaBen entsprechend
~ausmistet”, erflillt sie gar nicht die Bedingung der Mdglichkeit, sich
auf andere Kontexte in reziproker Weise zu beziehen.2%

So erinnert die Rede von dem "Rohmaterial" der auBerwissenschattli-
chen Erfahrungen daran, daB hier etwas Unreines vorliegt, das im
Aggregatszustand der Wissenschaft erst einmal durch entsprechende
Methoden "rein” zu machen sei. Die alte religiose Problematik zwi-
schen unrein und rein schimmert hier mit aller Deutlichkeit durch.
Auch erinnert der idealistische Irrationalismus, der in einer selbstge-
niigsamen Wissenschaft um sich selber kreist, nur zu aufdringlich an
jene Fragestellungen in einer neuscholastischen Dogmatik, in der die
Frage ernsthaft behandelt wurde, wie viele Engel auf einer Stecknadel
Platz fanden.

5 Kontextualisierung im wissenschaftlichen Bereich

In unserem Bestreben, unseren eigenen Kontext fir interkontextuelle
Begegnungen zu befdhigen, geht es aber nicht nur darum, diesen
Kontext von Selbsttduschungen und Imperialismen nach innen wie
nach auBen zu entrimpeln, sondern auch die Frage anzugehen, was
uns eine gesteigerte Kontextgebundenheit in der Konkurrenz der Wis-
senschaften selbst an wissenschaftstheoretischen Niveaugewinn und
an inhaltlichen Vorteilen einbringt. Ich riskiere dabei die Doppelthese:

1. Jede kenntlich gemachte Abhangigkeit vom eigenen Kontext, von
der Biographie bis hin zum Wissenschaftsbetrieb schmalert nicht
die wissenschaftliche Qualitdt, sondern steigert sie. Es wiirde
diesen Vortrag sprengen, hier meine Uberzeugung im einzelnen
zu belegen, daB sowohl in den Natur- wie auch in den Kulturwis-
senschaften die aktuelle wissenschaftstheoretische Diskussion,
jedenfalls in ihrer dominanten Gesamitendenz, sich ldngst in die-
se Richtung bewegt und mit dem Einlduten des Endes der gro-
Ben Entwiirfe2é einen freieren Blick gewinnt sowohl fiir die jewei-
ligen Selbstbegrenzungen, fiir die plurale lokale und globale

5 Analog zur Zwei-Reiche-Lehre vgl. etwa auch Thompson 56 ff.
26 Vgl. Fischer, Hans u.a. (Hrsg.), Das Ende der groBen Entwiirfe, Frankfurt a.M. 1992.
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Kontextbestimmtheit ihrer Methoden und Ergebnisse wie auch fiir
die Subjekthaftigkeit ihrer Erkenntnisgegenstinde; nach dem
Motto: Reise in dich selbst und finde das Andere. Diesen Aspekt,
daB wir uns mit der Kontextfragestellung wohl in der nobelsten
wissenschaftstheoretischen Gesellschaft befinden und daB wir
dadurch unseren eigenen wissenschaftstheoretischen Status
verbessern, halte ich fiir sehr wichtig (zuletzt auch fir die Gefiihle
der Selbstwerterfahrung der Wissenschaftlerinnen), weil dadurch
klar wird: dieser Weg fiihrt nicht von der Theologie als Wissen-
schaft weg, sondern in einer qualifizierten Weise in sie hinein.

2. Jede aktiv betriebene AuBenkontextualisierung im Sinne einer re-
spektvollen Begegnung mit Lebensrdumen, die mit der eigenen
Disziplin empirisch-material oder/und inhaltlich-optional in Verbin-
dung stehen bzw. in Verbindung zu bringen sind, verdndert auch
die binnenkontextuellen Fragestellungen und Methoden (bis in
interdisziplindre Ausweitungen hinein) und beschleunigt so die
Dynamik des wissenschaftlichen Handelns selbst,2” durchaus
nach dem interpersonal und interkulturell giiltigen Motto: Reise
ins Andere und finde dich selbst!?® Dadurch steigert sich auch die
Vermittlungstahigkeit der Disziplin.

Wir werden in der praktischen wie der konstitutionellen Gestaltung
unserer punktuellen Kontextanndherungen viel lernen kénnen von den
Konzepten und Erfahrungen von Forschungsanséatzen, wie sie schon
seit Jahren in wissenschaftlichen Bereichen entwickelt wurden, die
aus institutionellen oder intentionalen Griinden in ihren Forschungs-
ansatzen eine besondere Dichte mit denen entfaltet haben, die sie
beobachten und mit denen sie beobachten. Ich denke hier vor allem
an den Aktionsforschungsansatz2®, wie er dann weiterentwickelt wur-
de in der Handlungs- und Praxisforschung.3? In ihnen wurden mit den
jeweiligen Betroffenen detaillierte Begegnungsschritte und gegenseiti-

27 Nicht umsonst verweist Thompson immer wieder auf die Theologie (so wie er sie

versteht) als das historische Protobeispiel fir eine Wissenschaft, die sich einen
Sprung in die Selbsterzeugung von Erkenntnis geméaB ihren eigenen theoretischen
Verfahren leistet: ,das heiBt, ein Sprung von der Erkenntnis in die Theologie." (Ebd.
76, vgl. auch 253).
28 Zu diesem Beschleunigungsaspekt vgl. ebd. 255.
2 FEine diesbeziigliche Kontaktaufnahme gibt es auch in der feministischen Wissen-
schaft, vgl. Alemann, Heine von, Frauenforschung und Methodologie der Sozialwis-
senschaften, in: Herzog, Walter/Violi, Enrico (Hrsg.): Beschreiblich weiblich. Aspekte
feministischer Wissenschaftskritik, Chur/Ziirich 1991, 177-192, 179.
Vgl. Gunz, Josef, Handlungsforschung. Vom Wandel der distanzierten zur engagier-
ten Sozialforschung, Wien 1986; Moser, Heinz, Grundlagen der Praxisforschung,
Freiburg i. B. 1995.
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ge Forschungsstrukturen entwickelt, nicht als Anwendungswissen,
sondern als "Dialektik von Erkennen und Handeln" auf beiden Sei-
ten,3! mit dem Einbezug der normativen Orientierung, diesen For-
schungskontakt mit besonderen Problembereichen und vernachléssig-
ten Gruppierungen zugleich als Verbesserungsschritt beziiglich ihrer
Situation und in der Explikation ihrer Rechte zu realisieren.

Nicht zuletzt die einschlagigen Erfahrungen an den Fachhochschulen
fir Sozialarbeit gehéren hierher.32 Hier wére insbesondere jener ¢ko-
logische Ansatz vom Denken und Handeln interessant, in dem sowohl
der Mannigfaltigkeit der Kontexte wie auch dem begrenzten Haushalt
der in Praxis und Wissenschaft beteiligten Menschen Rechnung ge-
tragen wird, indem beide "Gkosozial' aufeinander zu bewegt wer-
den.33 Auch die theoretischen Grundlagen und praktischen Erfahrun-
gen in den lebensweltlichen Forschungsansétzen der Ethnologie und
der Ethnomethodologie sowie in der interkulturellen Austauschfor-
schung wéren entsprechend zu konsultieren.34

Wissenschaftstheoretisch befand sich ja bis vor nicht langer Zeit die
gesamte Theologie unter dem Ideologie- oder Dogmatismusverdacht
(vor allem von Seiten des kritischen Rationalismus3®), weil sie es mit
einer ganz bestimmten auBerwissenschaftlichen Kontextgruppierung
hielt, ndmlich der Kirche und ihren vorgesetzten Inhalten. Als solche
kann die Theologie niemals voraussetzungslos fallibilititsanfallige
Wissenschaft betreiben.36

31 Vgl. Iben, Gerd, Von den Instrumenten der Zusammenarbeit - Zur Methodenfrage in

der Aktions- und Handlungsforschung, in: ders. (Hrsg.), Beraten und Handeln. Zum

Umgang zwischen Wissenschaftlern und Praktikern, Minchen 1981, 98-118, 99.

Vgl. Engelke, Ernst, Soziale Arbeit als Wissenschaft. Eine Orientierung, Freiburg i. B.

2/1993.

Vgl. Wendt, Wolf-Rainer, Okosozial denken und handeln. Grundlagen und Anwen-

dungen in der Sozialarbeit, Freiburg i. B. 1990, 9-10.

Vgl. Thomas, Alexander (Hrsg.), Interkultureller Austausch als interkulturelles Han-

deln. Theoretische Grundlagen der Austauschforschung, Saarbriicken 1985; Honer,

Anne, Das Perspektivenproblem in der Sozialforschung. Bemerkungen zur lebens-

weltlichen Ethnographie, in: Jung, Thomas/Muller-Doohm, Stefan (Hrsg.), Wirklichkeit

im DeutungsprozeB. Verstehen und Methoden in den Kultur- und Sozialwissenschaf-

ten, Frankfurt a. M. 1993, 241-257. Zum aktuellen Verhéltnis von Wissenschaft und

Gesellschaft vgl. Vowe, Gerhard, Information und Kommunikation. Briicke zwischen

Wissenschaft und Gesellschaft, Opladen 1984.

i Vgl. Albert, Hans, Traktat tber die kritische Vernunft, Tubingen 2/1969, 13-15, 35-43;
Popper, Karl, Falsche Propheten, Hegel, Marx und die Folgen. Die offene Gesell-
schaft und ihre Feinde, Bern/Miinchen 3/1973, 18ff.

3% Dieser Vorwurf traf besonders die theclogische Disziplin, die sich in ihr als besonders
wissenschaftlich und souverén etabliert hatte, die Dogmatik, aber auch die Exegese,

32

33
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Versteht man allerdings das Verhélinis von kirchlichem Kontext und
Theologie nicht reduziert auf die Beziehung zwischen befehlendem
Lehramt und theologischen Ergebnissen, sondern als das spezifische
Kontextverhdltnis einer (durchaus auch ideologiekritischen) Wissen-
schaft zu ihrem subjekthaft verstandenen Forschungsbereich (der in
sich sehr komplex viele Sozialgestalten von Kirche erfaBt), dann kann
die formale Strukturanalogie dieser kirchlichen Theologie zur femini-
stischen Theologie oder auch zur Soziologie im Zusammenhang einer
bestimmten Aktions- und Praxisforschung (beziiglich bestimmter
Gruppen mit ihren Inhalten und Notwendigkeiten) nicht tbersehen
werden. Nebenbei zeigt sich also allein schon wissenschaftstheore-
tisch, wie hoch die Freiheit der Theologie zu veranschlagen ist, nam-
lich in reziproker Weise zu ihrem dominanten Bezugskontext.

Die Theologie gerdt mit dieser ihr schon immer eingeschriebenen
kontextuellen Konstitution ihrer selbst heute in eine wissenschaftliche
Landschaft, wo sie fast wie der der Igel zum Hasen sagen kann: "Ich
bin schon langst allhier!" Hatte sich da nicht die Theologie in ihrem
kirchlichen Kontextbezug oft selbst in ihrer wissenschaftlichen Reich-
weite eingrenzen, in ihren Ergebnissen vereinseitigen und in ihrem
Kontextbezug klerikalisieren lassen. AllzugroBe Selbstgefilligkeit ist
demnach nicht am Platz, zumal die Theologie (bis auf die Praktische
Theologie in den letzten 20-25 Jahren) diesen Kontextbezug selbst
nie offensiv als wissenschaftliche Qualifikation ihrer selbst bean-
sprucht hat. Defensive Reaktionen nahmen oft einer konstruktiven
Auseinandersetzung mit dieser Herausforderung die Luft weg.

Die drei wichtigsten wissenschaftstheoretischen Grundlagenfragen,
namlich nach Voraussetzung, Wertorientierung und Funktion, sind in
der Theologie auf den Tisch gelegt, wie Siegfried Wiedenhofer formu-
liert3”. Nun ist es héchste Zeit, daB die Theologie, insbesondere die
Praktische, auch diesen AnschluB an die gegenwartige wissenschafts-
theoretische Entwicklung gewinnt und von daher ihren eigenen wis-
senschaftstheoretischen Status expliziert und in das Gesprich der
Wissenschaften einbringt. Uber die Gefahren kontextueller Wissen-
schaft kénnte die Theologie aus historischer Erfahrung heraus Bénde
flllen: der Abhéngigkeit, der Selbstunterwerfung, der Machtanfilligkeit
usw. Sie kénnte einiges beitragen zur Kriteriologie kontextueller Wis-

insofern sie mit ihren historisch-kritischen Mitteln nicht begriinden kann, warum sie
sich permanent nur mit einem religisen Dokument beschéftigt und andere Dokumen-
te nur konsultiert, um dieses Dokument besser verstehen zu kénnen (jedenfalls nicht,
um es prinzipiell falsifizieren zu drfen).

37 Wiedenhofer, Siegfried, Theologie als Universitatswissenschaft, in: Bulletin ET 7
(1996), 139-147, 144
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senschaft, etwa mit einer negativen Typologie gruppenegoistischer
Versuchungen (davon sprach Ulrich Bach sehr eindriicklich).

6 Interdisziplindres Lernen

Wenn es der Praktischen Theologie also um einen derartigen Bezug
zur Wirklichkeit geht, daB sie zu ihren Manifestationen und dabei zu
bestimmten vorzugsweise eine interkontextuelle Beziehung aufbaut,
ein- und aushélt, dann bringen fiir eine solche Zusammenarbeit nicht
nur diese anderen Kontexte Kompetenzen mit, sondern auch die ge-
genwadrtige Wissenschaft selbst: insbesondere in ihren humanwissen-
schaftlichen und kulturwissenschaftlichen Disziplinen. Je mehr die
praktische Theologie mit Alltagskontexten zu tun bekommt, desto
mehr bekommt sie mit den Humanwissenschaften zu tun, die sich ih-
rerseits um die wissenschaftliche Erkenntnis solcher Kontexte bemii-
hen. Interkontextualitdt und Interdisziplinaritat bedingen sich gegen-
seitig. Dies beginnt schon mit der Frage danach, warum und wie an-
dere Wissenschaften in ihrem Bereich die Kontextualisierungsdebatte
fuhren.

Denn das ist einleuchtend: wenn die Wissenschaft nicht von sich aus
(von ihrem eigenen Identitatsfeld her) Ankniipfungspunkte aufweist
(also, frei nach Goethe, in ihren eigenen Augen sonnenhaft ist) und
diese interkontextuelle Begegnung auch von sich aus (von ihren eige-
nen, auch interdisziplindren Forschungsgegebenheiten her) mittragt,
qualifiziert und vertieft und all das in diese Begegnung miteinbringt,
was sie zu bieten hat, geht sie zwar auf andere Kontexte zu, bringt
sich aber nicht selber mit, so daB es sich dabei eher um ein touristi-
sches denn als um ein existentielles Unternehmen handelt (womit sie
deren ,Sonne” nicht zu sehen vermag). Was wir in den letzten beiden
Tagen miteinander getan haben, ist wahrhaftig ein eindrucksvoller
Anfang entsprechender Anschauung.

Welche Ressourcen hat nun die Praktische Theologie, oder hatte sie?
In diesem nachgeschobenen Konjunktiv zeigt sich massiv, daB die
Herausforderung zur Intertextualitdt in einem eigenen fachspezifi-
schen Kontext neue Notwendigkeiten bringt, mit einschlagigen Hu-
manwissenschaften und ihren diesbeziiglichen Ergebnissen Kontakt
aufzunehmen. Ist dies ja selbst schon ein Desiderat der Interkontex-
tualisierung, ja, wie Ludwig Huber nachgewiesen hat, des interkulturel-
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len Austausches zwischen universitdren Subkulturen.8 Ich will einige
Suchorte auffinden, wo wir im Bereich der Wissenschaften selbst vie-
les von dem befragt und bedacht finden, was auch uns auf neue
Kontextgedanken bringen kann.

Doch zuvor sei darauf hingewiesen: Interkontextualitat und Interdis-
ziplinaritat kann immer nur "ausgewéhit geschehen. Es handelt sich
um Desiderate, die niemand alleine bewéltigen kann, die wir vielmehr
in der Arbeitsteilung vernetzter Forschungen angehen miBten, zumal
wir mehr Zeit als bisher daflr brauchten, um uns ganz bestimmten
AuBenkontexten in Verbindlichkeit zu widmen. Und auch hier wéare es
notwendig, daB wir untereinander durchaus Schwerpunkte im Kontakt
zu bestimmten Kontexten aufbauen. Im sozial-diakonischen Bereich
gibt es ja solche Prioritdten bereits. Die Frage nach der Einheit der
Praktischen Theologie®® ist eine Funktion der Kooperationsfahigkeit
ihrer Subjekte. Die Zeit der universalistischen Deckelentwiirfe ist vor-
bei. Es hat sie lbrigens kaum gegeben, weil jeder seinen eigenen
Deckelentwurf hatte. Jedenfalls konnen wir nicht mit pathosfesten
Uberich-Postulaten an uns herangehen: Jetzt ist also die Kontextuali-
sierung der Praktischen Theologie angesagt, als kdnne sie nun als ei-
ne Art Superwissenschatt alle Kontexte und Disziplinen umarmen und
in sich aufnehmen. In sich aufnehmen kann sie gar nichts, wenn sie
nicht die anderen Kontexte distinkt zu sich selber I&Bt und sich ihnen
respektvoll ndhert. Wie eben auch die Euphorie der Kontextualisie-
rung nichts bringt, wenn wir uns nicht selbst intensiv fiir solche Be-
gegnungen praparieren und sie durch Selbstverdnderung im ProzeB
des Austausches vertiefen. Am Anfang kénnte dann so etwas stehen
wie der Anfang eines strukturierten Kontextualisierungsprogrammes
innerhalb der deutschsprachigen Praktischen Theologie, in dem die
Verbindlichkeiten sowohl in der Selbstverdnderung (also etwa zu wel-
chen Partnerwissenschaften Kontakt aufgenommen wird) wie auch in
den interkontextuellen Vernetzungen dokumentiert sind. So fordert
uns die Kontextualisierungsdebatte in einer neuen Weise zu einer
dichter zu gestaltenden ékonomischen, also arbeitswirtschaftlichen
Zusammenarbeit heraus. Auch ich bin in diesem Rahmen auf eine

38 vgl. Huber, Ludwig, Uber die Milhen der Versténdigung zwischen den Disziplinen, in:
Neue Sammlung 31 (1991) 3-24. Aus dieser Perspektive wird bereits die Offnung der
Praktischen Theologie fiir die Humanwissenschaften als eine erste, wenn auch nur
universitare Interkontextualisierung anzusehen sein.

39 Vgl. dazu Preul, Reiner, Contextuality and the Unity of Practical Theology, in: Pasto-
raltheologische Informationen 16 (1996) 2, 291-300.
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Auswahl angewiesen und konzentriere mich auf einige Erkenntnisse
in der neueren Sozialforschung.4°

Unter der Agide des Hamburger Instituts fiir Sozialforschung erscheint
1993 ein Sammelband mit dem Titel "Wissenschaft als Kontext —
Kontexte der Wissenschaften". Ausgehend von der "Vernutzung" der
Wissenschaften in der Gesellschaft und der damit verbundenen
Entzauberung der Wissenschaften, indem man sie als eigenes sozia-
les und semantisches Konstrukt mit entsprechenden Grenzen nach
auBen und reduktionistischen Simplifikationen nach innen bloBstellt 41
verliert die Wissenschaft ihren Absolutheitsanspruch in dem MaB, als
sich die Lebenswelt verwissenschaftlicht.#2 Die Begriffe Kontext und
Kontextualisierung schlagen die Autorinnen als Stichworte vor, um
das akute Problem selbst aktiv anzugehen, zu diskutieren und kritisch
zu erfassen: Eine kontextenthobene Wissenschatft ist per se unféhig,
den wissenschaftsexternen Risikofaktor ihrer Ergebnisse als integra-
len Bestandteil ihrer wissenschaftlichen Tétigkeit zu veranschlagen.
Deshalb ist die "Bewadltigung der Risiken der modernen Wissenschaft
als ein Kontextproblem zu reflektieren. Unter dieser Pespektive geht
es darum, Risiken als Problem der Um- und/oder Rekontextualisie-
rung der wissenschaftlich hergestelitten Phdnomene zu analysieren."43

Als erster Schritt einer solchen Retextualisierungsstrategie gilt die
Einsicht in die kontextuelle VertaBtheit der wissenschaftlichen Arbeit
als eine eigene alltagliche Praxis, als eigenes kulturelles Phanomen.
"Das entscheidende Element dieses Modells ist, daB die Kontextab-
héngigkeit jeglichen Wissens als konstitutives Element der Produktion
wissenschaftlicher Erkenntnis anerkannt wird."** Die Notwendigkeit,

4% |m Referat habe ich mich zusétzlich auf einen Vertreter der Kultursoziologie, namlich
Pierre Bourdieu, sowie auf die Systemtheorie in der Nachfolge von Niklas Luhmann,
allerdings in &uBerster Kiirze, bezogen. Fir die genauere Erérterung dieser und wei-
terer Beziige verweise ich, um den Umfang des vorliegenden Beitrags nicht allzusehr
zu strapazieren, auf meine ,Einflihrung in die Praktische Theologie*, die Stuttgart
1998 erscheinen wird.

1 Vgl. Giegel, Hans-Joachim, Kontextneutralisierung und Kontextoffenheit als Struktur-
bedingung der gesellschaftlichen Risikokommunikation, in: Wolfgang BonB, Rainer
Hohlfeld, Regine Kollek (Hrsg.), Wissenschaft als Kontext - Kontexte der Wissen-
schaft, Hamburg 1993, 103-124, 107; List, Elisabeth, Kontexte und Relevanzen wis-
senschaftlicher Diskurse, in: ebd. 149-170, 149.

42 vgl. BonB u.a. (Hrsg.), Vorwort 8: Mit Ulrich Beck unterscheiden sie zwischen einer
Primér- und Sekundarverwissenschaftlichung, wobei erst in der wissenschaftserfah-
renen Gesellschaft deutlich wird, "daB Wissenschaft keineswegs so eindeutig, exakt
und fehlerfrei ist, wie dies ... oftmals unterstellt wird."

43 Ebd, 12,

4 Ebd. 15, vgl. auch 17.
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daB die Wissenschaft ein eigener Kontext ist und bleibt, ist daraufhin
zu organisieren, bestimmte AuBenwelten im eigenen Labor in ihrer
Wahrnehmung zu reduzieren, um zu gesicherten Ergebnissen zu ge-
langen, die dann auch im zweiten Schritt nicht pars pro toto zu univer-
salisieren sind, sondern in ihrer Herkunft rekontextualisiert4® und ihrer
Zukunft umkontextualisiert werden und dort in anderen Systemen (z.
B. des offentlichen Diskurses, eines Moralsystems usw.) neue Kon-
textkoordinaten finden, in denen sie dann auch Bedeutungsmodifika-
tionen erfahren.4¢ So werden ganz bestimmte Ergebnisse aus dem
wissenschaftlichen Diskurskontext im Diskurskontext entsprechender
sozialer Bewegungen als Risiko umcodiert. Dieser neue Zusammen-
hang, daB z. B. ein gentechnologisches Ergebnis aus der Wissen-
schaft im Bereich der Betroffenen als Gefdhrdung erkannt wird, ist
dann im dritten Schritt wieder riickzukoppeln auf den wissenschaftli-
chen Diskurs, um dort normative Kriterien einzubringen, die nicht em-
piristisch bzw. ,methodistisch* aufgeldst werden diirfen.4? Auch hier
begegnet also das Pladoyer: Vernetzung der Kontexte durch entspre-
chende Umgebungsrelationen ohne Vernichtung der gegenseitigen
Differenzierung.

Dieser Transfer ist von der Wissenschaft her aktiv mitzuverantworten
und durch kontextoffene Operationen zu gestalten. Bei kontextoffenen
Operationen namlich werden die Grenzen zwischen innen und auBen
immer wieder durchbrochen. "Das geschieht immer dann, wenn die
Bearbeitung der Umwelt selbst in die interne Operation aufgenommen
wird."48 Rekontextualisierung und Umkontextualisierung arbeiten mit-
tels der kontextoffenen Operationen an der kontextiibergreifenden
Relevanz wissenschaftlicher Tatigkeit. In der Tat gehdren die beiden
Begriffe Kontext und Relevanz zusammen, weil es immer um die Fra-
ge geht, ob die Ergebnisse eines Kontextes fiir den anderen eine Be-

45 Zur Rekontextualisierung val. Stenger, Horst, Kulturelle Kontexte und die Konstrukti-
on von Sinnstrukturen, in: BonB u.a. (Hrsg.), Wissenschaft 135-148, 145: Rekontex-
tualisierung ist z. B. auch, wenn genau dokumentiert wird, wie man zu Wahrnehmun-
gen und Ergebnissen gekommen ist. "Die ‘blinden Flecken' und 'toten Winkel' des La-
bormodells bestimmen die Plausibilititschancen des kontextualistischen Modells.”

46 vgl. BonB u. a., Vorwort 11.

47 Vgl. Kreissl, Reinhard, Diskurskontexte und Umkontextualisierungen, in: BonB u.a.
(Hrsg.), Wissenschaft 95-102, 99-100.

48 BonBu. a., Vorwort 18.
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deutung und einen Nutzen, also eine Relevanz haben.#® Relevanzen
aber werden immer absichtsreich beurteilt.5°

Fir die beteiligten Systeme oder Rdume fiihren kontextoffene Opera-
tionen zu einer "Entgrenzung der normativen Selbstblockade”, die alle
Systeme in ihrem eigenen begrenzten Paradigmenbereich haben.
"Die vorgeschlagenen Schritte sind mit Diskursen verbunden, die je-
weils neue Arenen handlungsbezogener Erkenntnisproduktion konsti-
tuieren. Neue Akteure, wie ... Angehdrige von Biirgerinitiativen, die als
Gruppen uber je eigene Rationalitdten verfligen, betreten die Biihne.
Die wissenschaftlichen Begriffe und Prototypen erhalten in anderen
Kontexten eine andere Bedeutung, werden umkontextualisiert, und
neue soziale und politische Tatsachen, die (iber die wissenschaftli-
chen und technischen Sachverhalte hinausgehen, treten hinzu."!
Damit kommt es zu einer Uberlagerung und zu einer Konkurrenz der
Diskurse, die sich dann bereichern, wenn sie sich gegenseitig respek-
tieren und sich jeweils vom anderen etwas sagen und er&ffnen lassen.
Dann beteiligen sich die wissenschaftlichen Kontexte nicht nur am
Wabhrheitskampf, sondern setzen sich der komplexen Wirklichkeit aus,
in der Wahrheitskdmpfe immer auch Machtkdmpfe sind. "Die gesell-
schaftlichen Verhéltnisse zwischen unterschiedlichen Wahrheiten sind
Machtverhaltnisse, und die sind nur in einem geringen AusmaB einer
diskursiven Rationalisierung zugénglich."52

Die wissenschaftlichen Kontexte verlieren dadurch etwas, wodurch sie
bisher ihr Renommee gesichert haben, ndmlich die Sicherheit. Uber
die kontextoffenen Operationen holen sie sich die Unsicherheit der
anderen Kontexte ins eigene Haus, damit aber auch den Kontakt mit
dem realen Leben.>® Eine Wissenschaft dagegen, die kontextneutra-
lisierend im eigenen Haus sichere Ergebnisse produziert, kann fiir im
Allitag erfahrene Risiken nicht sensibel sein und muB diese aus sich
heraus auf die anderen Kontexte extrapolieren. Einmal dadurch, daB
die begrenzte Komplexitidt im Innenbereich vom liberkomplexen Au-
Benbereich abgegrenzt wird, zum anderen. dadurch, daB die
"kinstliche Simplifizierung im Inneren verlangt, daB die Umwelt richtig

49 vagl. List, Kontexte und Relevanzen 151.

0 vVgl. Kreiss|, Diskurskontexte 99-100; BonB/Hohlfeld/Kollek, Kontextualitét - ein neues
Paradigma in der Wissenschaftsanalyse?, in: BonB u.a. (Hrsg.), Wissenschaft 171-
191, 181ff..

3! Ebd. 185.

52 Kreissl, Diskurskontexte 102. Christine Schaumberger sprach von der nicht zu Uber-
spielenden Gebrochenheit auch in der Wissenschaft, womit sie sich in ihrer
Menschlichkeitskonstituenz zuriickgewinnt.

53 Vgl. Giegel, Kontextneutralisierung 108.
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auf sie reagiert.">* Die Wirklichkeit hat sich also dem Labor zu unter-
werfen. Das aber hat schon der amerikanische Forscher Lewis Edwin
Hahn 1942 deutlich herausgestellt, daB es der entscheidende Fehler
der traditionellen Philosophie und Erkenntnistheorie sei, "die Realitit
mit dem, was sicher, regelgeleitet und abgeschlossen ist, zu identifi-
zieren.">® Das Spezifikum der Kontexttheorie der Wissenschaft be-
steht dagegen darin, Erklarungs- und Handlungskontexte ineinander
(im eigenen Bereich) und miteinander (zwischen den dominant wis-
senschaftlich und den dominant praktischen Diskursen) zu differenzie-
ren und zu kommunizieren. 56

7 Wissen zwischen Macht und Subjekt

Max Weber nennt die vorwissenschaftliche Einstellung und Entschei-
dung zu einem wissenschaftlichen Themenbereich die "Wertebezie-
hung”, ohne die es (iberhaupt keine Auswahl eines Forschungsgebie-
tes geben kann, das als bedeutsam gilt. Bedeutsamkeitszuschreibung
und Auswahl haben dabei subjektiven Charakter.57 Dabei darf der
Begriff subjektiv nicht mit privat oder willkiirlich verwechselt werden.
Vielmehr erwéchst ein subjektiver Gesichtspunkt aus biographischen,
sozialen und auch wissenschaftlich-sozialen Intersubjektivititen.58
Diese kontextuell begrenzte intersubjektiv entstandene Subijektivitit
kann dann auch nur eine begrenzte Allgemeingiiltigkeit der Ergebnis-
se vertreten. Dies einzusehen und vor allem zu akzeptieren, ist ein
Machtverlust der Wissenschaft, sei diese Macht real oder auch nur
phantasiert.

54 Giegel 108 und 107.

%5 L.E. Hahn, A contextualistic theory of perception, Berkeley 1942, 9, vgl. BonB u. a.,
Kontextualitét 178.

Vgl. ebd. 179. Ich erinnere an den Diskussionsbeitrag von Martina Blasberg-Kuhnke,
die hinsichtlich der historischen Wahrnehmung von Frauen von der unumgehbaren
Hermeneutik gesprochen hat, diese in ihrem Kontext zu lassen und nicht iiber diesen
Kontext hinweg zu beurteilen. Christel Voss-Goldstein hat davon gesprochen, daB
frau sich in der kfd durchaus Theologen und Theologinnen zum Dialog und zur Infor-
mation heranzieht, daB es aber dann die Frauen selbst sind, die iber die Relevanz
des jeweils Gesagten fir ihren eigenen Bereich entscheiden. Veronika Prller-
Jagenteufel sprach in einem &dhnlichen Zusammenhang von gegenseitig reziproken
Vernetzungsmaglichkeiten.

57 Vgl. Miiller-Koch, Uta, Rationalitit und Subjektivitit in den Sozialwissenschaften,
Miinchen 1990, 21.

58 Vgl.ebd. 22 f.

56
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Friedrich Nietzsche hat bereits massiv darauf aufmerksam gemacht,
daB mit jeder Art von verallgemeinernder Behandlung der Wirklichkeit
dieser Gewalt angetan wird. Der Wille zur universalistischen logischen
Wahrheit paart sich grundsétzlich mit einer Félschung der Phdnome-
ne, weil es identische Félle nicht gibt.5? Dieses Beherrschungsmotiv
nach innen in der Behandlung des Untersuchungsgegenstandes wen-
det sich dann auch nach auBen in der Art und Weise, wie die Ergeb-
nisse angenommen werden miiBten und wirksam zu sein hétten. Die
damit verbundenen Machtanfalligkeiten nach auBen liegen auf der
Hand: denn auch eine solche Wissenschaft ist nicht kontextlos, son-
dern sucht sich die méchtigeren Kontexte, in denen ihre Ergebnisse
angenommen und angewendet werden und von denen fiir den eige-
nen Bereich dann entsprechende Dotierungen zuriickkommen.50 All-
gemeingliltigkeit flhrt so zur Legitimation von Unterdriickung.

Michel Foucault prézisiert in seinem Buch "Uberwachen und Strafen”
eben diesen Zusammenhang, "daB die Macht Wissen hervorbringt,
(und nicht nur férdert, anwendet, ausnutzt); daB Macht und Wissen
einander unmittelbar einschlieBen; daB es keine Machtbeziehung gibt,
ohne daB sich ein entsprechendes Wissensfeld konstituiert, und kein
Wissen, das nicht gleichzeitiy Machtbeziehungen voraussetzt und
konstituiert."81 Das heiBt also: mit jeder Wertbeziehung zu einem Ge-
genstand verbindet sich immer auch eine bestimmte Machtbeziehung.
Und es stellt sich die Frage, welche es ist, eine der Bemachtigung
oder der Erméchtigung innerhalb des eigenen Kontextes wie auch an-
deren Kontexten gegeniiber. So ist auch mathematische Weltbe-
schreibung, so objektiv die sich gibt, nicht etwa interessenfrei, son-
dern bringt die Dinge unter die Herrschaft eines ganz bestimmten
subieelsgiven Interesses, namlich "dem der technischen Beherrschbar-
keit".

%9 Vgl. Miiller-Koch 11; auch Nietzsche, Friedrich, Aus dem NachlaB der Achtziger Jah-
re, in; Werke in drei Banden, Miinchen 1977, 476.

80 vgl. Miller-Koch 11 und 15, wo die Autorin nochmals Nietzsche zitiert, namlich daB
der Wille zur Gleichheit (gegentber den Individualitéten) immer auch der Wille zur
Macht sei, denn ,der Glaube, daB etwas so oder so sei ... ist die Folge eines Willens,
es soll so viel als méglich gleich sein.*

81 Foucault, Michel, Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefangnisses, Frankfurt
a. M. 1976, 39.

2 Miiller-Koch 124. Damit korreliert die Einsicht von Stephan Kérner, "daB die Grundla-
gen gewisser mathematischer Annahmen nicht besser und nicht schlechter sind als
die entsprechenden der Theologie", in: Erfahrung und Theorie. Ein wissenschafts-
theoretischer Versuch, Frankfurt a. M. 1970, 294.
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Zu der Wirklichkeit wertende Stellung zu nehmen, ist Uberhaupt die
Fahigkeit des Menschen (aus welchen Motiven und Optionen heraus
auch immer), so daB "die Struktur des Erkennens in den Sozialwis-'
senschaften die Struktur dessen widerspiegelt, was es untersucht."63
Als solche ist die Wissenschaft eine Kulturleistung, weil die Kultur
immer, vermittelt durch die Wertbeziehung, "wesentlich Leistung der
Subjektivitét ist."®4 Damit gilt: "Die Sozialwissenschften haben also
per definitionem ihre eigenen Bedingungen der Mdglichkeiten zum
Thema und zwar auf eine solche Weise, daB die sozialwissenschaftli-
che Erkenntnis unter den gleichen leitenden Gesichtspunkten steht
wie das Erkannte selber; ... Der Wirklichkeitsbereich des Sozialwis-
senschatftlers ist wesentlich derjenige Bereich, dem die Sozialwissen-
schaften selber angehdren, namlich der Bereich, der durch die Rele-
vanz leitender Gesichtspunkte bestimmt ist."85 Deshalb muB sie so-
wohl ihren Selbst- wie auch ihren Fremdbezug in gleich intensiver
Weise reflektieren.68

Der Soziologe Ronald Kurt spricht fiiglich bei der Soziologie von einer
"subjektorientierten Wirklichkeitswissenschaft".6’ Die Sozialwissen-
schaft betreibt professionell, was jedes Subjekt von Natur aus macht.
Fir sie ist genau das von Interesse, "was auch fiir die Handelnden in
ihrer Alitagswirklichkeit von Interesse ist. Nur eben anders."68

Anders ist dieses wissenschaftliche Verstehen des anderen, weil
damit ein Sprung aus der Sorge- und Zeitstruktur des Alltags erfolgt,
indem sich die beobachtende Person in ein Gegeniiber zum Alltag
stellt. Mit diesem Perspektivenwechsel, sich der Wirklichkeit wissen-
schaftlich reflexiv zu beméchtigen, wird der wissenschaftliche Mensch
ein "professioneller Be-Denker des Zeitgeistes."8® Auch wenn im
unmittelbaren Praxisbezug ein Wertbezug enthalten ist, treibt die Wis-
senschaft die regulative Idee, diesen Wertbezug zu explizieren und
einen eigenen Wertbezug zu Praxis und Praxisreflexion zu konstituie-

63 Miiller-Koch 29.

54 Ebd. 30.

85 Ebd. 89, vgl. auch 91 und 93: "Die ganze soziale Sphére ist SelbstbewuBtsein und
darin liegt inr Sich-verstehen.” Von daher kann man behaupten, "daR die Sozialwis-
senschaften gewissermaBen der explizite Vollzug dieses SelbstbewuBtseins sind ...".

86 vgl. ebd. 109.

7 Kurt, Ronald, Subjektivitit und Intersubjektivitit. Kritik der konstruktivistischen Ver-
nunft, Frankfurt a. M. 1995, 5. Es wére eigens zu diskutieren, wieweit man auch in der
Praktischen Theologie den Begriff der Wirklichkeitswissenschaft dem der Handlungs-
oder Subjektwissenschaft vorziehen sollte.

® Ebd. 177, vgl. auch 174.

% Ebd. 179; vgl. auch 178,
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ren. Dieses Privileg darf die Wissenschaft aber nicht dazu fiihren, auf
die Alitagspraxis von oben nach unten zu schauen, weil ihre eigene
Differenzierung durch Reduktion dieser Alltagswirklichkeit erkauft ist.
"Der sozialen Wirklichkeit nun einen Mangel an Differenzierungsver-
mogen vorzuhalten, spréche allerdings fiir einen Mangel an Differen-
zierungvermégen."70

Man darf nicht vergessen, daB Max Weber unter Wertfreiheit die Frei-
heit flir Werte versteht, gleichzeitig allerdings postuliert, daB diese im
Sinn einer Wertdiskussion offen deklariert werden.”! Nach Theres
Joéhl Meier liegt genau hier der zu entfaltende Ansatz- und Kontakt-
punkt fiir eine feministische Wissenschaftstheorie, insofern diese neu
das Verhéltnis von Objektivitat und Parteilichkeit diskutiert. Indem das
Wertinteresse Webers als Parteilichkeit respezifiziert wird, erhilt es
iber das epistemologische Erkenntnisinteresse hinaus eine machtpo-
litische Dimension, welche ihrerseits vor allem aus der Verbindung der
feministischen Wissenschaft mit den Alltagskontexten von Frauen
kommt und von daher entsprechende Wucht erhalt. Damit wird explizit
gemacht, was implizit schon immer der Fall war, ndmlich daB Wissen
und Macht zusammenhéangen. Entsprechend hilt Maria Mies den Be-
griff der Parteilichkeit von jedem Verdacht eines bloBen Subjektivis-
mus fern, sondern bezieht seine Inhaltlichkeit und Brisanz von einer
dialektischen Distanz zur Alitagswirklichkeit, die diese Dialektik inhalt-
lich mit einer ganz bestimmten kritischen Option ausweist, namlich die
innerwissenschatftlichen Wahrnehmungsverzerrungen zu beseitigen,
welche die Alltagserfahrung an Ungerechtigkeit auf seiten der Frauen
im Bereich der Wissenschaft nicht wahrnehmen. Die angesprochene
Parteilichkeit zerstort damit nicht die Objektivitat dieser Wissenschaft,
sondern steigert sie dadurch, daB bisherige unobjektive Wahrneh-
mungen korrigiert und bisherige blinde Flecke ausgeleuchtet wer-
den.’2 Erst diese Pannenwachsamkeit restituiert die Wissenschaft als
solche.

70 Ebd. 179, vgl. auch 185-186, vgl. auch 190: wo davon die Rede ist, daB "sich das
wissenschaftliche Subjekt innerhalb selbstreferenzieller Synthesis- und Differenzie-
rungsprozessen eine geschlossene und schlechterdings nicht zu Uberschreitende
Wirklichkeit konstruiert, innerhalb welcher es sich in der Einheit des BewuBtseins als
empirisches Ich gegeniiber einer empirischen Umwelt entwirft.”
Vgl. Jéhl Meier, Theres, Feministische Wissenschaftstheorie, in: Schweizerische
Zeitschrift fur Soziologie 21 (1995), 411-434, 432; Weber, Max, Der Sinn der
"Wertfreiheit" in den Sozialwissenschaften, in: J. Winkelmann (Hrsg.), Soziologie -
Universalgeschichtliche Analysen - Politik, Stuttgart 1973, 263-310, 277.
(= Mies, Maria, zitiert bei Beer, Ursula, Objektivitat und Parteilichkeit - ein Widerspruch
in feministischer Forschung?, in: dies. (Hrsg.), Klasse - Geschlecht - feministische
Gesellschaftsanalyse und Wissenschaftskritik, Bielefeld 1989, 162-212, 164.

7
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8 Kriterien der "Parteilichkeit"

Nach Sandra Harding verbindet die feministische Epistemologie dem-
nach die Einsicht "in die soziale Bedingtheit und Relativitat jedes Er-
kenntnisstandorts mit der Privilegierung eines Standpunktes, von dem
aus dann die zunachst infrage gestellten Konzepte eines unverzerrten
... Denkens und Wissens restituiert werden ..."73 Was also im wissen-
schaftlichen Bereich Objektivitat ist, schldgt sich im auBerwissen-
schaftlichen Bereich als Gerechtigkeit nieder und umgekehrt. Dies ist
ein ganz elementarer Zusammenhang kontextueller Wissenschaft im
gleichzeitigen Dienst an Obijektivitat und Gerechtigkeit. Damit gewinnt
das Desiderat der Kontextualisierung der Wissenschaft (iber das
deskriptive Bestreben hinaus, sich der eigenen Kontextgebundenheit
bewuBt zu werden) normative Kraft. Der Wettstreit der Wissenschaf-
ten und Theorien orientiert sich damit nicht mehr an der darwinisti-
schen Vorstellung, welche Theorie einen konkurrenzfihigen Beitrag
zur Erkldrung von Wirklichkeiten bereitstellt, sondern daran, welche
Theorie im eigenen Kontext wie auch beziiglich der anderen Kontexte
einen besseren Beitrag zur Entzerrung von Wahrnehmungsverzerrun-
gen, also zur objektiveren Wahrnehmung und von daher zur gerechte-
ren Gestaltung von Wirklichkeit bereitstellt. 74

So steht ein, um dieses zu haufig gebrauchte Wort zu benutzen, weil
ich es hier einmal wirklich fur zutreffend halte, Paradigmenwechsel im
Wettstreit der Wissenschaften und Theorien an: in der Verbindung
von Wissen und Macht von der Verbindung von Wissen und
Selbsterméachtigung zu einer Verbindung von Wissen und Fremder-
machtigung im Sinne der Ermachtigung jener, die in der bestehenden
Machtverteilung weder objektiv wahrgenommen noch so mit dem wis-
senschaftlichen Wissen in Kontakt geraten, daB es ihnen zur Verrin-
gerung ihrer Ohnmacht taugt. So daB die neue Verbindung von Wis-
sen und Macht gerade denen zugute kommt, die wenig méachtig sind.
Und daB den Mé&chtigen klar wird, daB sie letztlich zu wenig wissen
und daB ihre Macht auf einem Wissen beruht, das die Wirklichkeit re-
duziert und nicht objektiv genug wahrnimmt. Vielleicht fiihrt die Ent-

3 Harding, Sandra, Feministische Wissenschaftstheorie - Zum Verhaltnis von Wissen-
schaft und sozialem Geschlecht, Hamburg 1991, 37

74 Zum bisherigen darwinistischen EntwicklungsprozeB der Wissenschaft und ihrer
Theorien vgl. Dubiel, Ivo, Wechsel der sozialen Bedeutung von Theorien aufgrund
von Theorieverpflanzungen, in: Ammon, Guinther/Eberhard, Theo (Hrsg.), Kultur -
Identitét - Kommunikation, Miinchen 1988, 84-117, 87. Dafiir spricht ja auch die The-
se Thomas S. Kuhns, daB sich neue Theorien in der Regel dadurch durchsetzen, daB
die Vertreter der alten Theorien aussterben (nicht etwa dadurch, daB sie sich tber-
zeugen lassen, was fast identisch damit ist, daB sie ihre Machtposition rdumen).
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monopolisierung und die Entuniversalisierung ihres Wissensbesitzes
(bzw. der Wissenschaftsbereiche, die sie beschiitzen, d. h. instrumen-
talisieren) letztendlich dazu, daB auch ihre Macht briichig wird. Fiir die
Organisation genau dieses Wissens hat die Wissenschaft eine nicht
zu uberschéitzende Verantwortung.

Die Machtirage ist noch préziser mit der Parteilichkeit zu verbinden
und entsprechend zu diskutieren. Gegeniiber dem feministischen
Wissenschaftsversténdnis wird mit augenscheinlicher Berechtigung
als Argument ins Feld gefiihrt, daB sie die objektive Distanz zur Wirk-
lichkeit wie auch die relative Unvoreingenommenheit der Wissen-
schaft zerstére, wenn sie sich zielgruppenspezifisch aufspaltet: eine
feministische Wissenschaft fir die Frauen, eine schwarze Wissen-
schaft fir die Schwarzen, warum dann nicht auch eine arische Wis-
senschaft fiir die Nationalsozialisten?”® Diese Insiderdoktrin lautet
nach Robert K. Merton: "Man muss dazugeh&ren, um (iberhaupt ver-
stehen zu kénnen."’® Diese Doktrin gibt es in faschistischen bzw.
kommunistischen diktatorischen Wissenschaftsbetrieben zur Stabili-
sierung der Herrschaftsverhéltnisse durch entsprechend monopolisier-
tes Wissen. Diese Doktrin gibt es aber auch in sozialrevolutiondren
Bewegungen, die damit in einer Situation der Nicht-Herrschaft ihren
Anspruch auf mehr Macht anmelden und darauf, sie sozial zu kontrol-
lieren. Erstere ist Auftragswissenschaft in Abhéngigkeit von den
Mé&chtigen, die es heute insbesondere in der schwicheren Version
des Paktes mit den finanziellen Dotierungen von wirtschattlichen Kon-
zernen gibt. In der zweiteren, in der Arkandisziplin von Minoritéts-
bzw. Menschengruppen, die zu geringen Anteil an der gesellschaftli-
chen Herrschaft (etwa in der Chancenverteilung) haben, ist die Partei-
lichkeit eine Funktion des Mangels an gesellschaftlicher und politi-
scher Macht. Dies muB als elementarer Unterschied festgehalten
werden, der die formalen Ahnlichkeiten zwischen beiden inhaltlich
polarisiert.

Die Kriterien fiir die konstruktive gegentiber einer destruktiven Partei-
lichkeit lassen sich von daher wie folgt zusammenfassen:

7S Vigl. Alemann, Frauenforschung 185, hier mit Rekurs auf Robert K. Merton, Insiders
and Outsiders, in: ders., The Sociology of Science, Chicago 1973, 99-136; vgl. auch
Giddens, Anthony, Die Konstitution der Gesellschaft. Grundzlge einer Theorie der
Strukturierung, Frankfurt/New York 1988, 394, wo davon die Rede ist, daB der unter-
schiedliche Gebrauch von Terminologien den Effekt eines gegenseitig direkt kriti-
schen Gehalts haben: "Was aus der einen Perspektive eine ‘Befreiungsbewegung’ ist,
kann aus der anderen ‘terroristische Organisation’ sein."

Merton, 105. Hier hatte ja auch Ulrich Bach seine Bedenken gegeniiber gruppenfixier-
ten Theologien angemeldet.
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1. Die Parteilichkeit steuert gegen ein bestehendes Machtgefille an.

2. Die Parteilichkeit setzt sich mit anderen analogen Parteilichkeiten
in Verbindung und auseinander und totalisiert sich damit nicht
selbst gegentiber anderen.

3. Die Parteilichkeit IaBt sich bereits im Stadium des Herrschaftsde-
fizits nicht dazu hinreiBen, die Pluralitit im eigenen Bereich durch
totalitdre Vereinnahmung aufzul6sen.

4. Die Parteilichkeit unterhélt Austauschkontakte mit den AuBensei-
terperspektiven in Wissenschaft und Alltagskontexten.

Diese Kriterien sind vor allem deswegen unerldBlich, damit sich bei
einem Machtwechsel nicht einfach die Vorzeichen verandern, sondern
eine neue Handlungs- und Strukturebene der Wissenschaft in ihren
Kontexten erreicht wird. In Richtung auf die Diskussion der Kriterien
dirften noch einige konzeptionelle Anstrengungen zu unternehmen
sein, denn es ist festzuhalten, "dass wir auf Wissenschaft bezogen
nur vage Vorstellungen (iber deren normative Grundlagen besitzen."””

Der englisch-amerikanische Praxisphilosoph Anthony Giddens hat ei-
nen Machtbegriff entwickelt, der flir unsere Uberlegungen (librigens
auch fiir die entsprechenden Hinweise bei Christine Schaumberger)
anschluBfahig sein mag. Macht ist mit dem gestaltenden Charakter
jeden Handelns zu verbinden, nicht nur - wie bei Max Weber - als
Gefille interaktiver Durchsetzungsméglichkeiten zu verstehen.”® Der
damit zu koordinierende Strukturbegriff ist dann ebenfalls ein doppel-
ter: Strukturen konnen machthaltiges Handeln erméglichen und be-
hindern. Sie sind Medium und Resultat der Praxis.”® Diese handlungs-
theoretische Spezifizierung des Machtbegriffs macht die -gesellschaft-
lich Machtlosen schon in der Theorie nicht mehr machtlos: "wenn al-
les Handeln-Kénnen in sozialen Beziehungen Macht ist, dann gibt es
keine absolute Machtlosigkeit des Handelnden, dann kénnen noch die
Abhingigsten und Geknechtetsten Ressourcen zur Kontrolle ihrer Si-
tuation und der Reproduktion ihrer sozialen Beziehungen zu den Un-
terdriickern mobilisieren."8® Wenn man diese Einsicht nicht als Be-
schwichtigung der Unterdriickten miBbraucht, dann erdffnet sie - ganz
analog zu einschlagigen Machtkonzeptionen in der feministischen
Theorie, etwa bei Carter Heyward - eine neue Sicht fiir die Erfahrung
des kulturellen Widerstands bei unterdriickten Vélkern, wie dies bei-
spielsweise Franz Weber in seiner Studie "Gewagte Inkulturation" fiir

77 Alemann, Frauenforschung 184.

78 Joas, Hans, in seiner Einfiihrung zu Giddens, Konstitution 13.
79 Vgl. ebd. 14.

80 Ebd. 17, vgl. Giddens 314.
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die entsprechenden Ethnien in Brasilien nachgewiesen hat. Dement-
sprechend gibt es auch eine Macht, die sanft flieBend ihre Wirkung
entfaltet.8! Die Wissenschaft hat die Verantwortung, gegeniiber ganz
bestimmten “"Machtbehéltern" (wie etwa nationalistischen Staaten
oder auch kyriarchalen Verhaltnissen) mit dem Handeln der Subjekte
auch ihren Machtkoeffizienten zu bestimmen und auch die Macht de-
rer zu analysieren, die als Erkennende wie als zu Erkennende am
ForschungsprozeB beteiligt sind, nicht nur im Konflikt mit der Herr-
schaftsmacht (und damit mit pessimistischer Attitlide), sondern mit
der konstruktiven Pramisse: "Macht ist das Mittel zur Ausfiihrung von
Dingen und kommt als solches unmittelbar im menschlichen Handeln
zur Geltung."®2 Dies gilt fiir die Wissenschaft wie fiir die Hoffnung be-
zlglich ihrer Solidaritdt mit benachteiligten Kontexten wie auch fiir
diese selbst.

9. Strukturen der Zusammenarbeit

a) Institution und Gegenseitigkeit

In der Zusammenarbeit zwischen akademischer Wissenschaft und
anderen Handlungs- bzw. Diskurskontexten kann die Last nicht dau-
erhaft von den Initiativen der Personen allein getragen werden. Sie
benétigt kooperative Handlungsmuster, die sich allméhlich institutio-
nalisieren.8® |hre gegenseitige Permeabilitat ist strukturell zu veran-
kern. Dies geschieht z. B., wenn in wissenschaftlichen Institutionen
Lehrstuhle fiir Frauenforschung bzw. Feministische Disziplinen einge-
richtet werden: als autopoietischer Reflex des wissenschaftlichen Sy-
stems auf eine entsprechende Irritation von auBen. Aber auch umge-
kehrt: daB in Wiirzburg der Lehrstuhl fiir Missionswissenschaften seit
Jahren auf Eis gelegt ist, ist ein Reflex darauf, daB der wissenschattli-
che Bereich in seinen Konkurrenzkdmpfen kreist und nicht in seiner
Mehrheit die Kontextsensibilitat aufbringt, sich von der globalen Ent-
wicklung interreligiéser Begegnungsnotwendigkeit sagen zu lassen,
daB man gerade auf dieses Fach kiinftig nicht verzichten kann. Viel
zu wenig Interesse gab es deshalb auch von dieser Seite, die betrof-
fenen auBerwissenschaftlichen Kontexte zu mobilisieren: die Mis-

81 vgl. ebd. 314.
82 Ebd. 337, vgl. auch 320.

83 vgl. Engler, Wolfgang, Docta ignorantia. Pierre Bourdieus soziologische Kritik der
wissenschaftlichen Vernunft, in: Kriiger, Hans-Peter (Hrsg.), Objekt- und Selbster-
kenntnis. Zum Wandel im Verstindnis moderner Wissenschaft, Berlin 1991, 175-196,
191f.
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sionsorden, die Hilfswerke Adveniat, Missio, Misereor, Brot fiir die
Welt usw., die mit ihrer nicht geringen kirchenpolitischen und gesell-
schaftspolitischen Macht diesbeziiglich 6ffentliche Kritik hatten an-
melden konnen. Eine im universitiren System relativ machtlose Dis-
ziplin (ohne Priifungsnotwendigkeit) hitte dann von auBen eine mogli-
cherweise sehr wirksame Unterstiitzung bekommen. Diese beiden
Beispiele zeigen, daB die interkontextuellen Beziehungen keine Ein-
bahnstraBen sind, also nicht nur den anderen Kontexten, sondern
auch dem eigenen Kontext inhaltlich zugute kommen kénnen.

b) Protest und Vernetzung

Entsprechend der theologischen Evaluation geht es vor allem um die
Kontextoffenheit fiir die Protestkommunikationen, sofern die Proteste
— auf die biblische Kurzformel gebracht — prophetischen Charakter
haben. Wahrend empiristische oder rationalistische opake Wissen-
schaftssysteme solche Teilsysteme als regressiv einschitzen, schrei-
ben kontextoffene Wissenschaftssysteme "der Protestkultur Korrektiv-
funktionen innerhalb der modernen Gesellschaft zu, die von den kon-
textgeschlossenen Teilsystemen nicht erbracht werden kénnen."84
Interessant ist dabei, daB bisherige Protestkulturen jeweils auf die
semantischen Potentiale der einschldgigen Wissenschaften zurtick-
gegriffen bzw. diese in ihre Realitat hinein aufgegriffen haben, um sie
“in Formen des Protestes gegen die Gesellschaft umzusetzen."85
Umgekehrt nehmen kontextoffene Wissenschaften die hohe politische
Aktivitat der durch die Protestbewegungen (wie durch Durchlauferhit-
zer) gelaufenen semantischen Neucodierungen auf und entwickeln
damit neue Theorien der Modernitdt, der Angstkommunikation, der
Uniibersichtlichkeit, der Postmoderne usw. Dabei werden "die de-
struktiven Folgen der funktionalen Differenzierung" thematisiert und
eingeddmmt.8® Anschliisse entstehen nach dem Modell "nach dem
auch sonst Teilsysteme sich die Leistungen anderer Teilsysteme an-
eignen."8’ Fiir die in Frage kommenden Systeme steht dann nicht nur
ein griindlicher Abbau sowohl der Theoriefeindlichkeit wie auch der
PraxismiBachtung an, sondern auch eine progressive gegenseitige
Alphabetisierung der differenzierten Sprachspiele.

Giegel, Kontextneutralisierung 111.

85 Ebd. 110, vgl. 113: Die Protestbewegung "macht sich nicht nur in ihren Entschei-
dungsprozessen sensitiv flir wissenschaftliche Erkenntnisse, sondern institutionali-
siert auch Wissenschaft in ihrem eigenen Bereich."

8 Ebd. 111.
87 Ebd. 113.
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c) Transformation und Opposition

Der kontextuellen Theologie geht es um (und hier zitiere ich Christine
Schaumberger, die diese Charakterisierung beziglich der kontextuel-
len feministischen Theologie ausspricht) "die Transformation der Sicht
der Welt und um die Transformation unserer Lebensbedingungen und
Handlungsméglichkeiten."® Es geht nicht nur um Protestbeziehung,
sondern auch darum, lautlose Ungerechtigkeit aufzuspiiren, im Ge-
spir fir die "Risse in der Welt* (Ulrich Bach) und in entsprechender
Anwaltschaft (vgl. Rainer Krockauer). Mit dieser Transformationsdy-
namik steht nicht zuletzt unser Gottesbild zur Debatte. Theologisch ist
es der christlichen Theologie ins Stammbuch geschrieben, daB sie
sich von der Realitdat der Menschen beriihren 14Bt, und zwar mit Lei-
denschaft, mit der Leidenschaft namlich, die dem menschgewordenen
Gottessohn auszeichnet, dem sich die Eingeweide herumdrehen,
wenn er leidenden Menschen begegnet. Der Kontext fahrt ihm gera-
dezu in den eigenen Leib. Eine Theologie, die in dieser Hinsicht der
Inkarnation, dieser Einkorperung Gottes gerecht werden will, muB
sich wohl der gleichen optionalen Kontextsensibilitdt aussetzen. Die
wissenschaftliche Theologie wird dann zu einer Macht werden, die
sich fiir die Erméchtigung anderer Kontexte einsetzt, auch wenn sie
sich dabei Konflikte einhandelt, mdglicherweise auch von anderen
theologischen Disziplinen und kirchlichen Positionen den Vorwurf ge-
fallen lassen muB, eine "oppositionelle Theologie" zu sein.8°

d) Kontextrecht ist Daseinsrecht

Aber nicht nur die Inkarnationstheologie ist fiir die kontextuelle Theo-
logie zu beanspruchen, sondern vor allem auch die Rechtfertigungs-
theologie, die Klaus Wegenast in seinen einleitenden Bemerkungen
der Publikation der Konferenz "Praktische Theologie zwischen Offen-
barung und gesellschaftlichem Kontext" zwar kurz erwéhnt, die aber
ansonsten in diesem Band nicht weiter verfolgt wird.%° |hr zufolge wird
die Akzeptanz des Schopfers gegeniiber der noch nicht gefallenen,
also guten Schopfung auch nach dem Siindenfall in eine ,Bruchbude*
hinein (Ulrich Bach) nicht zuriickgezogen.®! Die siindige Welt bleibt

Schaumberger, Minute 23.

89 vgl. ebd. 30, vgl. auch 24,

Wegenast, Klaus, Praktische Theologie zwischen Offenbarung und gesellschaftii-
chem Kontext, in: Pastoraltheologische Informationen 16 (1996), 2, 175-180, 178.
Gott sagt nie "Weg damit!" zu slindiger Welt und siindigen Menschen. Diese Siindig-
keit darf auch in der Wissenschaft nicht durch Abstraktion verdrangt werden, sondern
ist wahrzunehmen, und zwar in allen Kontexten;denn: non posse non peccare (wir
kénnen nicht nicht siindigen). In einer Wortmeldung hat Martina Blasberg-Kuhnke

91
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der Kontext, auf den sich Gott richtend und verséhnend, unbedingt ins
Lebensrecht setzend und die Lebenden bedingungslos liebend be-
zieht. Von daher kann es keinen Grund fir die christliche Theologie
und Pastoral geben, auch nur einen Wirklichkeitsbereich als unbe-
rihrbar auszusortieren. Es geht also nicht nur um die solidarische
Beziehung zu den von Not und Ungerechtigkeit Betroffenen, sondern
auch um die Rettung der Siinder und Siinderinnen. Bezlglich der Lei-
denden und Benachteiligten steht es in keiner Beliebigkeit, ob man
sich auf diese Kontexte bezieht oder nicht, sondern sie sind per defi-
nitionem des Samaritergleichnisses der nachste Kontext, der uns
normativ zur Verantwortung vor-gesetzt ist. Dafiir steht die Diakonie.
Und: beziiglich der Siinder und Siinderinnen, der Tater und Taterin-
nen gilt eine andere, aber nicht weniger dichte Angewiesenheit: sie
sind von Gott bedingungslos geliebt und in ihrem Lebens- und Uber-
lebensrecht gerechtfertigt, noch bevor sie sich bekehrt haben. Ihnen
das Gericht und darin die grund-lose Verséhnung Gottes zuzuspre-
chen und in der eigenen diesbeziiglichen Kontextualisierung zuzu-
handeln, ist Kontextbezug am Ort der Siinde. Dafiir steht die Recht-
fertigungstheologie. Eine kontextuelle Téater- und Téterinnenpastoral
steht (ibrigens seit 1945 noch aus.92

e) Kirche als Kontext

Last but not least sei am Ende nachdriicklich auch auf die kirchliche
Dimensionierung der Kontextbezogenheit hingewiesen. Die aus
christlicher Inhaltlichkeit notwendigen Kontextkontakte sowohl mit den
leidenden wie auch mit den siindigen Menschen ist nicht selten ge-
eignet, zu bestimmten innerkirchlichen Kontexten auf Distanz zu ge-
hen, anderen aber auch wieder sehr nahezukommen (siehe oben Ab-
schnitt 2). Flr solche partiellen kirchlichen Entkontextualisierungen,
aber auch partiellen kirchlichen Intensivkontextualisierungen bringen
wir alle unsere Erfahrungen mit. Gerade deswegen ist es unerlaBlich,
die je eigene Kirche bzw. die Kirchen als Basiskontext der wissen-
schaftlichen Theologie zu betrachten, und sie sich als Primarkontext
vorauszusetzen. Denn vornehmlich in der Kirche kann und muB um
die zutreffende Verbindung von Glaubensinhalten und Kontextbezii-

diesen Zusammenhang eindrucksvoll beschrieben: Die Frauen in vergangenen Epo-
chen sind in ihren Kontexten sichtbar zu machen und zugleich ist ihnen darin Ehre zu
geben, nicht als Heldinnen, sondern indem man sie auch in ihren siindigen Zusam-
menhéngen als Sinderinnen sein [aBt.

9 ygl. dazu Fuchs, Ottmar, "Téterpastoral® und "Tatpastoral* in der Jugendarbeit, er-
scheint in: Lechner, Martin/Amann, Hans (Hrsg.), "Kundschafter des Volkes Gottes".
Erwagungen zu einer Jugendpastoral an der Zeitenwende (FS Roman Bleistein),
Miinchen 1998.
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gen gerungen werden. Sie bleibt, auch wenn sie in ihren Kontextun-
sensibilitdten selbst slindig wurde und wird, immer noch der primére
Kontext, dem die Theologie ihre theologische Explizitheit verdankt.
Will die Theologie explizite Theologie bleiben und von Gott, Glaube,
Christus und den Heiligen sprechen, dann kann sie sich nicht von den
Lebenskontexten dieser Inhalte selbst entfernen. Sie hat sich dort
einzubringen, wo diese Inhalte geglaubt und gefeiert werden, oder sie
verzichtet auf den lebenskontextlichen Zusammenhang ihrer glau-
bensbezogenen Selbstexplikation. Dies gilt nicht um so weniger, son-
dern um so mehr, als der Glaube in der Kirche fiir unterschiedliche
Kontextualisierungen und Entkontextualisierungen beansprucht wird
(etwa dafiir, den Glauben von der politischen Diakonie abzulésen und
die Diakonie als individuelle caritative Anwendung des Glaubens zu
rekonstruieren).

Diese Andeutungen machen klar: in der Kontextfrage kristallisiert sich
die Frage nach der Zukunft des Zweiten Vatikanums in der Kirche und
nach dem entsprechenden Versténdnis von der Art ihrer Verwirkli-
chung in der Pastoral: weltgleichgiiltiger Glaube, um in den Himmel zu
kommen, oder weltbezogener Glaube, um dem kiinftigen Reich Got-
tes mit Gottes Hilfe bereits hier moglichst viele Orte und Horte zu ver-
schaffen und derart in den Himmel zu kommen.

Beziiglich der kirchlichen Kontextualisierung der Praktischen Theolo-
gie besonders bei den Hauptamtlichen stehen wir aktuell vor einem
groBen Problem. Die Praktische Theologie féllt zwischen den beiden
Stiihlen der direkt anwendungsbezogenen Praxisliteratur und der sy-
stematisch-theologischen Literatur durch. Entweder wollen unsere
Praktikerlnnen praktische Hilfe, wie man konkret etwas machen kann,
oder sie lesen gleich wissenschaftliche hohe Theologie aus dem sy-
stematisch-theologischen Bereich. Im Klartext: (ber Publikationen
lduft unsere diesbeziigliche Kontextualisierung relativ diirftig, und wohl
immer diirftiger. Wir konnen auch schlecht etwas dagegen unterneh-
men, auBer wir setzen uns selbst auf eine der beiden Stiihle. Dann
aber sind wir keine Praktischen Theologinnen mehr. Vielleicht ein Zei-
chen der Zeit fiir uns: nicht mehr nur auf die Publikationen zu setzen,
sondern auf jene in Verbindlichkeit einer geraumen Zeit eingegange-
nen Kontextbeziige und fiir diese zu schreiben und diese fiir die ande-
ren zu dokumentieren?93

Von daher stehen uns wohl entsprechende Kontextualisierungswech-
sel ins Haus: in zeitlich begrenzten intensiven und direkten Kontakten

93 ygl. Mette, Norbert/Steinkamp, Hermann (Hrsg.), Anstiftung zur Solidaritit. Prakti-
sche Beispiele der Sozialpastoral, Mainz 1997.
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mit bestimmten Kontexten, in denen die Wissenschaft ihr Wissen ver-
ausgabt und ihre empirischen wie konzeptionellen Erkenntniskrifte
diesbezliglich zur Verfligung stellt, in gegenseitiger Beratung und Kri-
tik, durchaus so, daB sich die Personen aus der Wissenschaft in den
anderen Kontext hinein tatig und mitmachend involvieren, aber so,
daB sie darin noch entsprechende Distanz aufbringen, zu reflektieren,
was im anderen Kontext geschieht. Zugleich reflektiert die Wissen-
schaft, was mit ihr selbst in diesem Kontakt geschieht, wenn sie aus
sich heraustritt und von diesen Erfahrungen wieder in den eigenen
Kontext zuriickkehrt.®4 Publikationen solcher Projekte wiirden tat-
séchlich eine neue Textsorte zwischen den oben erwdhnten Literatur-
sorten etablieren: konkret genug, um fiir die Praxis etlicher und auch
ganz anderer Projekte anregend zu sein; aber auch wissenschaftlich
genug in empirischer Methode und konzeptioneller Tiefe, um darin
Grundeinsichten praktischer Theologie aufleuchten zu lassen.

94 Wertvolle Anregungen in diesem Zusammenhang wie iiberhaupt hinsichtlich der Lite-
raturrecherchen zu diesem Beitrag verdanke ich der Mitarbeit von Martin WeiB8, Bam-
berg.

150



Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 151-173

Wolfgang Beinert

Kontextualitat als Struktur der Theologie

Der Einzelne in der Gemeinschaft der Kirche

0 Die Thematik und ihre Grenzen

Kontext ist urspriinglich ein Begriff der Sprachwissenschaft und meint
den Text, der eine sprachliche Einheit umgibt. In der Hermeneutik
versteht man darunter den Sinn- und Gedankenzusammenhang einer
AuBerung, aus dem heraus sie verstanden werden muBB. Kontextuell
ist dann etwas, was den Kontext betrifft, zu ihm gehort oder darauf
beruht.! Kontextuelle Theologie ist ein Wortgebilde, welches in der
6kumenischen Diskussion der sechziger Jahre des 20. Jahrhunderts
aufgekommen ist. Man will damit ausdriicken, daB jede Reflexion tiber
das Offenbarungshandeln Gottes — sei sie existentieller, meditativer
oder wissenschattlicher Art — ihre Pragung und Eigenart aus dem
- Umfeld bezieht, in dem sie geschieht. Naherhin wird dieses Umfeld
gebildet durch die sprachlichen, sozialen, sexuellen , geographischen,
kulturellen, politischen, wirtschaftlichen, ortskirchlichen, weltanschau-
lichen Dimensionen, in denen das glaubende Individuum sich bewegt,
die es nicht zuletzt als dieses Individuum mitgestaltet haben. Das ist
eine prinzipielle Erkenntnis, die allerdings in der tatsdchlichen Debatte
bisher meistens nur umgesetzt und verifiziert wurde beziiglich der (im
weiten Sinne) politischen Perspektiven — etwa in den sogenannten
kontextuellen Theologien der Ersten und Dritten Welt oder der Femi-
nistischen Theologie.2 Wir wissen alle, daB und welche bedeutenden

1 Das GroBe lllustrierte Wérterbuch der deutschen Sprache, Ziirich-Wien 1995, Bd. |,
847.

2 P.Beer, Kontextuelle Theologie, Miinchen u.a. 1995; K Blaser, Christliche Theologie
vor der Vielfalt der Kontexte: ZMiss 10 (1984) 5-20; S.Coe, Contextualizing Theolo-
gy, Dayton 1973; F. Hauschildt, Text und Kontext in Theologie und Kirche, Hannover
1989; Kiister V., Theologie im Kontext, Nettetal 1995; Missionswissenschaftliches
Institut Missio, Ein Glaube in vielen Kulturen, Frankfurt a.M. 19986; ds., Jahrbuch fiir
kontextuelle Theologien, Frankfurt a.M. 1994; M.Pankoke-Schenk, Inkulturation und
Kontextualitat. Frankfurt a.M. 1994; S.Plonz, Theologie im verdnderten Kontext, 0.0.
1993; G.Renck, Contextualization of Christianity and Christianization of Language,
Erlangen 1990; L.Schreiner, Kontextuelle Theologie: EKL® 2 (1989) 1418-1422;
H.Waldenfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn 1985; ds., Theologie im
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Friichte diese Arbeit gezeitigt hat: Sie sind aus dem Gesamtbestand
des christlichen Denkens nicht mehr wegzudenken. Der Freisinger
KongreB hat weiteres wichtiges Gedankengut zutage geférdert.

Nun soll so etwas wie ein SchluBwort erfolgen — manche mogen es
zieren wollen mit dem Epitheton krénend. Diesen Erwartungen ist be-
scheiden-entschieden entgegenzutreten. Dem systematischen Theo-
logen steht es von vornherein weder an noch zu, angesichts der ge-
ballten Fachkompetenz der berufenen Sperzialisten weitere Schitze
unmittelbarer Praxisrelevanz schiirfen zu wollen, die zweifelsohne im
unerschopflichen Berg der Erfahrungen noch ruhen. Er vermag aber
nicht einmal seinem Thema in dem Umfang gerecht zu werden, den
ihm die aufgetragene, nicht so sehr gewéhlite Formulierung vor-
schreibt. Eine umféngliche wissenschaftstheoretische Erérterung wire
die Folge, die in einem Referat normaler Lénge geleistet nicht werden
kann. So méchte er nur um Aufmerksamkeit fiir den Versuch bitten,
das Thema Kontextualitat unter einem einzigen, freilich fundamenta-
len Aspekt anzugehen, der sicher in den bisherigen Uberlegungen zur
Kontextualitdt der Theologie standig prasent gewesen sein muBte, der
aber doch wohl einer ausdriicklichen und etwas eingehenderen Fo-
kussierung bedarf, als dies bislang, so weit zu sehen, der Fall war:
Jedenfalls verdient er es.

Das Basisdatum christlichen Nachdenkens iiber anthropologische
Kontexte, um die es in unserem Zusammenhang immer geht, ist das
Basisdatum des christlichen Glaubens selbst: Das Wort ist Fleisch
geworden (Joh 1,14); seit Ostern aber ist dieses Fleisch im dreieinen
Geheimnis Gottes geborgen. Das Dogma entfaltet sich zunichst da-
hingehend, daB Inkarnation samt Auferstehung héchst konkret fest-
zumachen ist an der Argerlichkeit eines Einzelnen, an Jesus dem Na-
zarener. Es expliziert sich weiter in die Richtung, daB dieser Mensch,
gelitten unter Pontius Pilatus, universale Bedeutung hat, und zwar in
der Weise, daB in seinem Fleisch jeder Mensch hinfort zutiefst gehei-
ligt und zum gleichen trinitarischen Schicksal erwahit ist wie dieses
Fleisch selbst. Zugleich kompliziert es sich dergestalt, daB die Exe-
kution dieses Geschickes sozial erfolgen soll, d.h. in der Einbeziehung
der Menschen in den Leib Christi, der die Kirche ist. Diese ist der
Kontext des Heiles, aber zugleich ist und bleibt jeder Mensch, auch
als Glied des mystischen Leibes Christi, eingebunden in die Kontex-
tualitét seiner je eigenen Individualitdt. Daraus ergeben sich tiefgrei-
fende Probleme, heute meistens in der Gestalt umtreibender Konflikte

Kontext unserer Zeit: StdZ 122 (1997), 691-703; J.Ven, Kontextuelle Ekklesiologie.
Disseldorf 1995.
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zwischen der Institution und dem Einzelnen. Nur wenn dessen exi-
stentieller Kontext gewahrt bleibt, dann kann er lebendiges Glied der
Kirche sein und deren Kontextualitét fordern. Das ftrifft natiirlich auch
fiir den Theologen selber zu und mithin auch fiir die Struktur nicht nur
,seiner“, sondern der Theologie schlankweg, die als ,betriecbene“ not-
wendigerweise eine kontextuelle Struktur besitzt. Nicht ein Es, immer
ein Ich theologisiert.

Die theologische Besinnung auf die Kontextualitit ihrer selbst kann
unter solchen Bedingungen und Umsténden nur dadurch erfolgen,
daB sie sich aufgrund ihrer eigenen Voraussetzungen und Gegeben-
heiten, also im Kontext der Theologie, die nach dem Bedachten im-
mer ,meine” und erst einmal nur ,meine“ Theologie ist, mit dem Ein-
zelnen in der Gemeinschaft der Kirche auseinandersetzt. Es ist zu
erwarten, daB dann zwar nicht alle, aber doch wesentliche Probleme,
wenn schon nicht gelost, so doch geklart werden, die fiir die Theolo-
gie aus der unausweichlichen Kontextualitat von Glauben und Leben
resultieren.

1 Die pastorale Dimension

Der Einzelne und die Gemeinschaft — das weist den Kundigen der
Geistesgeschichte auf ein Ur- und Grundthema der abendldndischen
Philosophie.® Seit Parmenides und Heraklit ringen die Philosophen
um das Verhéltnis des Einen zum Vielen. Der Einzelne und die Ge-
meinschaft - fir den Kenner der Theologie zeichnet sich ein Funda-
mentalthema der Gotteslehre und der Anthropologie ab. Seit den
Zeiten der Kirchenviter disputieren die Gottesgelehrten lber das We-
sen des trinitarischen Gottes und sein Ebenbild, den Menschen. Der
Einzelne und die Gemeinschaft der Kirche — der Beobachter der
kirchlichen Situation sieht ein Schicksalsthema der Glaubensgemein-
schaft am Ende des zweiten christlichen Jahrtausends auf dem Priif-
stand® : Immer mehr Einzelne sondern sich juristisch oder mental von
ihr ab, die Gruppen in der Kirche profilieren sich zunehmend gegen-
einander.

Wir haben uns also einen vieldimensionalen und wohl alle wichtigen
Kontexte der Lebensverwirklichung von Christen berihrenden Ge-

8 W .Beierwaltes, Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen Philosophie und ihrer
Wirkungsgeschichte, Frankfurt 1985; B.Casper, Der Andere — Bedingung fiir das
Miteinander: G.Biemer u.a. (Hg.), Gemeinsam Kirche sein. Theorie und Praxis der
Communio (FS O.Saier), Freiburg-Basel-Wien 1992, 122-132.

+ Vgl. die Beitrage in der Anm.3 genannten Festschrift fiir O.Saier.
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genstand zur Erérterung vorgenommen. Damit ist von vornherein be-
dingt, daB er im Rahmen der uns gegebenen Méglichkeiten nur frag-
mentarisch reflektiert zu werden vermag; das bedeutet abgesehen
von allen zeitlich und personell gezogenen Grenzen, daB er nur unter
einer ganz bestimmten Perspektive betrachtet werden kann und auch
soll. Wir wahlen die der praxisgeleiteten Theorie, d.h. wir fragen nach
der Bedeutung, der Rolle, den Méglichkeiten, die dem glaubenden
Individuum, dem Mitglied der rémisch-katholischen Kirche noch ein-
mal speziell, in der Gemeinschaft der Christgldubigen zukommt oder
besser: zukommen soll, so man die Vorgaben des christlichen Glau-
bens, artikuliert in der Theologie, genauer in der Dogmatik, recht be-
denkt und konkret verwirklicht.

Es geht ndherhin um den Einzelnen in der Gemeinschaft der Kirche
deswegen, weil ganz augenscheinlich das Verhiltnis von Individuen
und wenigstens der Reprisentanz der Gemeinschaft Kirche, niamlich
der Kirchenleitung, dem kirchlichen Amt als Ordnungs- und Len-
kungsautoritdt, seit geraumer Zeit tief gestért ist. Man sieht das viel-
leicht am deutlichsten an den Reibungsverlusten, die durch das Nicht-
bzw. Nichtmehr-Funktionieren der Rezeptionsprozesse im Binnen-
raum der Kirche vermehrt auftreten.® Zwischen ,oben“ und ,unten“ —
schon solche freilich gangige Metaphern zur Bezeichnung der kirchli-
chen Gruppierungen sind signifikant — herrscht eine zunehmend pre-
kére Spannung, die an schismatische Zustdnde denken laBt. Das ist
eine bislang wenigstens in solcher Breite (in Deutschland, aber auch
in weiten Teilen der Weltkirche) unbekannt gewesene Erscheinung;
erst seit etwa einem Menschenalter ist es anders geworden. Die
Glaubensgemeinschaft hat in den letzten 150 Jahren weitreichende
disziplinare MaBnahmen und theologische Vorgaben der kirchlichen
Autoritdt aufs Ganze gesehen klaglos angenommen und iibernom-
men: die beiden Mariendogmen, das Erste Vatikanische Konzil mit
den beiden Definitionen Uber den Papst, das Zweite Konzil im Vatikan
mit einem umfangreichen und reformerischen Textkonvolut, dazu un-
gezéhlte Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles mit ebenfalls
gelegentlich einschneidenden Vorschriften. Seit etwa dreiBig Jahren
lauft dieser Vorgang nicht mehr stérungsfrei ab. Die Einzelnen behal-
ten sich vor, ob und wie weit sie dem Amt Folge leisten. So entsteht
ein eklektizistisches Christentum, das den Eindruck der Beliebigkeit
erweckt und im urspriinglichen Sinn des Wortes hdretisch, d.h. Chri-
stentum der (Aus-)Wahl ist. Das kirchliche Amt beklagt darob den
Verlust des Gehorsams, der ihm geschuldet sei, und fordert ihn immer

5 W.Beinert (Hg.), Glaube als Zustimmung. Zur Interpretation kirchlicher Rezeptions-
vorgange (=Qd 131), Freiburg-Basel-Wien 1991.
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nachdriicklicher, immer &fter, aber gleichwohl erfolglos, ein. Die kirch-
liche Basis umgekehrt sucht die eigenen Erfahrungen in die kirchliche
Gemeinschaft einzubringen, bekommt jedoch von ,oben“, von der
darum gescholtenen ,Amtskirche“, beinahe ausnahmslos die kalte
Schulter gezeigt. Kirchenvolks-Begehren werden — um nur ein Bei-
spiel aus der jiingsten Vergangenheit zu nennen — als unkirchlich
stigmatisiert und disqualifiziert. Rezeptionsverweigerung aufgrund der
jeweiligen Kontextualitit beider Seiten ist mithin ein Kennzeichen der
augenblicklichen kirchlichen Situation. Sie flihrt — und da brennt das
Problem nun wirklich auf den N&geln — zu einer allmahlich fir den
Bestand der Kirche bedrohlichen Austrittswelle, zu der eine mégli-
cherweise noch gefdhrlichere Welle der Verweigerung bei den Blei-
benden hinzukommt. Typisch sind zwei Dicta, die die in der Pastoral
Tétigen gar nicht selten zu héren bekommen. Junge Leute, schon
Vierzehnjahrige erkldren: ,Sobald es geht, trete ich aus dieser Kirche
aus“. Altere Christinnen und Christen sagen, meist mit verzweifelter
Resignation in der Stimme: ,Was interessiert mich noch das Reden
von denen da oben. Ich lebe meinen Glauben, wie ich ihn fiir richtig
halte“.

DaB alle diese Krisenphdnomene, die Auflistung lieBe sich leicht ver-
mehren, unter theologischem wie pastoralem Gesichtspunkt auBeror-
dentlich alarmierend sind, bedarf wohl keiner langen Erlduterung. Sie
haben inzwischen auch eine solche Scharfe angenommen, daB sie
kaum mehr durch ein paar schnelle praktische Korrekturen aus der
Welt geschafft werden kénnen. Vielmehr zeigen sie eine an die Wur-
zeln des Glaubens gehende Erkrankung des ekklesialen Organismus
an, die neben der fraglos erforderten Anderung der kirchlichen Le-
benspraxis und vorgéngig zu allen dazu erwogenen praktischen MaB-
nahmen eine theoretische Reflexion notwendig macht. Eben dazu soll
ein Beitrag erbracht werden. Er wird vom Standpunkt des Dogmati-
kers und Dogmengeschichtlers vorgetragen, will heiBen: aus histori-
schem wie systematischem Blickwinkel, also einem Blickwinkel, der
versucht, das Ganze des Glaubens in der Geschichte ansichtig zu
machen, um darauf therapeutische Vorschldge zur Gesundung des
Organismus Kirche zu fundieren, soweit sie auf der richtigen Einord-
nung des Einzelnen und seiner Lebenszusammenhénge in die Ge-
meinschaft der Glaubenden mit ihrem Gesamtlebenszusammenhang
griinden.

Wir gehen zu diesem Zweck in fiinf Schritten vor. Nach einem nicht
allzu ausfihrlichen Blick in die Genese unseres Problems (Kap. 2) er-
Ortern wir erst die auf dem christlichen Gottesbild beruhenden (Kap.
3), sodann die anthropologischen (Kap. 4) und die ekklesiologischen
Zusammenhénge (Kap. 5). Die Uberlegungen sollen beschlossen
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werden mit einigen Konsequenzen, sie sich aus der Theorie fiir die
Praxis ergeben miissen (Kap. 6).

2 Die Spannung zwischen Einem und Vielem in der Ge-
schichte

Das Unum und das Muffum sind ihrem Wesen nach einander zuge-
ordnet. Von einer Einheit kann erst gesprochen werden, wenn mehre-
re Einzelne unter einem libergeordneten Gesichtspunkt zusammenge-
faBt werden; von Vielheit vermag man sinnvoll erst dann zu reden,
wenn jener Gesichtspunkt den Individuen Raum zur Individualitét 146t
Die beiden Begriffe und die damit gemeinten Realitdten sind somit
dialektisch aufeinander bezogen. Es gehért zur Tragik der abendlan-
dischen Geschichte, daB diese Zuordnung nie richtig gelungen ist,
und zwar deswegen, weil das Unum immer die Oberhand und den
Vorrang im Denken eingenommen hat. Parmenides hat Gber Platon
den Heraklit besiegt.

Fiir d|e christliche Religion hatte das schwerwiegende Konsequen-
zen.® Beim Uberschritt aus der jiidischen in die hellenistische Kultur
hatte sie sich mit dem herrschenden platonischen Denken (in der
Gestalt des Plotinismus) auseinanderzusetzen bzw. zu arrangieren.
Dessen zentrale Intention ist es gewesen, das Viele als Emanation
aus dem Ur-Einen zu erkldren, wobei dieses unberihrt (ber aller
Vervielfaltigung steht, letztere also Minderung, EntduBerung, ja De-
pravation des Einen immer ist. Das Multum bekommt den Ruch des
Minus, des Geringeren, des Minder-, sogar des Unwertigen. Das Ein-
zelne kann aus der Isolation der Vereinzelung nur befreit werden
durch Integration in das Ganze des Einen. Man kénnte einmal fragen,
ob in dieser Unilateralitdt des Denkens psychologische Angste der
abendléndischen Seele durchbrechen, der Horror vor dem Chaos, das
durch die Existenz des Vielen als solchen droht, der Schauder vor der
Verganglichkeit, die durch die mit dem Vielen verbundenen Werde-
prozesse gegeben ist. Man kénnte auch dariiber nachdenken, welche
Ergebnisse der Verzicht der westlichen Philosophie auf das Puichrum
als Transzendentale gezeitigt oder gerade nicht gezeitigt hat: Das
Schéne ist Ausdruck der Fiille, der Variation, von Partikularitdt und
Pluralitét. In diesem Rahmen missen wir es bei den andeutenden
Hinweisen bewenden lassen, dirfen diese Hinweise aber auch nicht
unterlassen. Denn die heute in den abrahamitischen Weltreligionen

€ Vgl. G.Greshake, Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Freiburg-Basel-Wien
1997, 61-64.
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(und natirlich auch andernorts) grassierenden Fundamentalismen
haben wenigstens eine Wurzel, und nicht die schwéchste, in der pani-
schen Angst vor der Pluralitit der ,neuen Uniibersichtlichkeit”
(Habermas) der Moderne. Auf jeden Fall wird sehr verstédndlich, daB
unter den Bedingungen eines solchen essentialistischen Denkens die
Kategorie der Kontextualitdt nicht auftauchen kann. Das ,Wesen“ ist
immer und unter allen Situationen mit sich identisch; es wird ansichtig,
wenn man es der Beziige enthebt, in denen es steht. Das trifft zu
auch fiir das Denken selbst. Kontextualitédt zeigt sich nicht als Struktur
der Theologie, die das Viele perhorreszierte. Betrachten wir jedoch
unter dem Zwang der Beschrénkung ausschlieBlich die theologischen
Folgen des Unitarismus.

Die weitreichendste spiegelt sich in der Trinitdtsspekulation. Der
christlichen Gotteslehre war als héchste Aufgabe gestellt, den altte-
stamentlichen Monotheismus in Abstimmung mit der neutestamentli-
chen Erkenntnis zu bringen, daB das von Jesus verkiindete Reich
Gottes (Basileia tou Theou) untrennbar vom Verkiinder und dem von
ihm gesendeten Geist dergestalt ist, daB beide gleichwesentlich zum
Gott des Alten Testamentes in die Definition Gottes eingehen. Damit
war der denkerische Spitzenfall der Unum-Multum-Dialektik gegeben.
Entsprechend der Grundeinstellung der griechischen Philosophie, in
deren Kontext historisch die Reflexion fiir die Generation der Kirchen-
vater anstand, wurde sie zugunsten des unitarischen Prinzips aufge-
I6st. Der Tritheismus war zwar unter diesen Auspizien nie eine be-
sondere Bedrohung, wohl aber die Absorption von Sohn und Pneuma
in den Vater, sei es durch subordinatianistisches Denken wie exem-
plarisch im Arianismus, sei es durch die modalistische Aufhebung der
Dreifaltigkeit. Auch das groBkirchliche Trinitdtsmodell blieb dieser
Ausrichtung prinzipiell verhaftet, wenn es den Hervorgang des Soh-
nes aus dem Vater, des Heiligen Geistes aus dem Vater und dem
Sohn (westliche Kirche) oder durch den Sohn (Ostkirchen) lehrte. Da-
bei war es dann grundsitzlich zweitrangig, ob die Einheit in der
,Monarchie“ des Vaters — so der christliche Orient — oder in der einen
.Natur* — die Tendenz des Okzidents — festgemacht wurde. Didaktisch
fuhrte diese Position dazu, daB die Gotteslehre in den westlichen
theologischen Hochschulen zum (iberwiegenden Teil ein Traktat De
Deo Uno wurde, dem dann, man wuBte eigentlich nicht recht wie und
warum, ein wesentlich schmaélerer, in schier unverstédndlicher philoso-
phischer Diktion verfaBter Traktat De Deo Trino beigefiigt wurde.
Spirituell sah die Konsequenz so aus, daB die Trinitat als Grundge-
heimnis des Glaubens kaum eine Rolle im Leben aus diesem Glauben
einnahm: Der Durchschnittschrist betete zu ,Gott“ als einer strengen
Einheit; wenn er sich an Christus wandte, so ebenfalls in einer Art von
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latentem Monophysitismus als an einen Gott: der Heilige Geist kam in
der Frommigkeit sowieso so gut wie gar nicht ,vor‘. Die spitestens
seit Augustinus vorherrschende spekulativ-philosophische Annihe-
rung an das Mysterium tat ein Ubriges, um die Lebensbedeutung der
Dreieinigkeit Gottes in den Hintergrund treten zu lassen. Das erst re-
lativ spat (1334) eingefiihrte Dreifaltigkeitsfest am Sonntag nach
Pfingsten mit seiner hochtheologischen, aber einem unbefangenen
Gldubigen schlankweg unverstandlichen Prafation wurde darum nie
populédr, wohl aber den Predigern ein harter Brocken. Gewdhnlich zie-
hen sie sich aus der Affdre, indem sie unter Hinweis auf die Augusti-
nuslegende vom Kind, das mit einem Spieleimer das Meer ausschép-
fen wollte, die Undurchdringlichkeit des Mysteriums sogar fiir die
grﬁBten Gelehrten festhalten und dann lieber von etwas anderem re-
en.

Eine weitere delikate Konsequenz des unitaristischen Denkens war
die Entwicklung, die die Ekklesiologie in der lateinischen Kirche nahm.
Zwar hatte die Alte Kirche die Aussagen (iber die Gemeinschaft der
Glaubenden in den dritten Artikel der Symbola plaziert, also in den
Bereich der Pneumatologie, aber de facto wurde sie nahezu aus-
schlieBlich christologisch verstanden.” Jesus als der einzige Heilsmitt-
ler wurde als Stifter, Lehrer und vor allem Organisator der Kirche ge-
sehen, die nun der einzige Heilsweg war. Er ist zwar dieser durch alle
Weltzeit hindurch gegenwaértig, aber nicht so sehr durch den Geist als
durch die in liickenloser Unverandertheit mit den Aposteln gleichge-
setzten Amtstrager, welche sein dreifaches Amt als Lehrer, Hirte und
Priester perpetuieren sollten, sehr bald konzentriert im einen rémi-
schen Papst, der daher bereits im Mittelalter mit der Kirche schlecht-
hin identifiziet werden konnte. Als einzig-alleiniger vicarius Christi
(einst Titel aller Firsten und Bischéfe) war er .fons et origo® kirchli-
chen Lebens, Handelns und Denkens.8 Die anderen Glieder erfiillten

7 Das mochte schon daran liegen, daB zwar von Anfang an die Theologen an der Aus-
feilung der Christologie arbeiteten, es aber erst im 20.Jahrhundert zu einem dogmati-
schen Traktat ,Pneumatologie” brachten.

8 Die Vorstellung vom Romischen Stuhl bzw. vom Papst als ,Quelle und Ursprung der
ganzen Kirche" geht auf Augustinus (ep. 30 von 417) und Hieronymus (ep. 127,9) zu-
riick und wird seit Innozenz |. (ep. 29,1) haufig von den Papsten selbst benutzt. Die
Vicarius-Christi-Theorie steht in engem Zusammenhang mit der These von der Ge-
waltenfiille (plenitudo potestatis) des rémischen Bischofs; beide werden in der Kano-
nistik des 13.Jahrhunderts miteinander verknlpft. Augustinus Trimphus (+ 1328),
Summa XXII, 3; ds., Summa LXXIIl, 3 ad 3: ,Die ganze christliche Religion wird vom
Papst her bestimmt, da sie von Christus her bestimmt wird, dessen Vikar er ist*. Wil-
helm Durandus d.A., Speculum iuris (zwischen 1270 und 1280): Als Stellvertreter
(vicarius) Christi ,nimmt er nicht die Stelle eines bloBen Menschen, sondern des wah-
ren Gottes auf Erden ein. ... Daher leitet er alles, verfiigt und urteilt nach Gutdiinken.
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ihr Christsein dadurch, daB sie sich den Lebensstromen des Hauptes
in Gehorsam 6ffneten. So war zwar die Kirche als Heilsgemeinschaft
alles, aber alles in der Gemeinschaft war wieder auf einen Einzelnen
reduziert.

Eine dritte Konsequenz war der Totalitarismus, der sich so bescha-
mend mit den abrahamitischen Religionen, auch und nicht an letzter
Stelle mit der christlichen Religion verbunden hat und (in allen dreien)
verbindet. Wenn das Eine das Ganze und das Viele das Bedrohliche
ist, dann ist Vereinheitlichung géttlich, Pluralismus satanisch. Auf dem
Hintergrund der platonischen Ethik bildete sich in der westlichen Poli-
tischen Theologie die Vorstellung vom kosmischen Ordo heraus, in
dem alles und jeder einen gottbestimmten Platz besitzt, der nur unter
Gefahr der Perversio, der siindigen Verkehrung, verlassen werden
konnte. In dieser Konzeption konnte es nur einen Herrscher, eine Re-
ligion, ein Gesetz geben.® Der schaurige Nachhall erklang in unserem
Jahrhundert und unserem Lande noch in der Parole der Nationalso-
zialistischen Partei: ,Ein Volk, ein Reich, ein Fiihrer!“ Kohdrenterweise
téteten daher die heidnischen Kaiser die Christen, die nicht dem
Staatskult anhangen wollten, und die christlichen Kaiser die Heiden,
die Haretiker, die Hexen, sowie alle anderen, die nicht in die religiése
Norm, nunmehr das Christentum (als Staatsreligion), paBten. Die
Gemeinschaft der einen und zunehmend (ver)einheitlich(t)en Kirche
war das Ganze, auBerhalb dessen Lebensrecht nicht ist.

Das Christentum ist spatestens ab dem Beginn der Neuzeit mit diesen
Vorstellungen gescheitert. Die Vielen, nie ganz verstummt, meldeten
sich zu Wort, diesmal und fiir alle Zukunft unabweisbar. In der Refor-
mationszeit zerbrach die Einheit der (westlichen) Kirche; die Natur-
wissenschaften ersetzten das zentralistisch-unitaristische Weltbild

... Er kann sogar das Recht autheben und rechtens vom Recht dispensieren®. Die
Belege lassen sich leicht mehren; sie zeigen immer: Die zugrundeliegende Christolo-
gie hat einen deutlich monophysitischen Einschlag, der juridisch entfaltet wird. Vgl.
Y.Congar, L'Ecclésiologie du haut Moyen Age, Paris 1968, vor allem 206-225, 232-
246; K.Ganzer, Papsttum und Bischofsbesetzung in der Zeit von Gregor IX. bis Boni-
faz VIIl., Kéln-Graz 1968, vor allem 39-88.

Y.Congar, Ecce constitui te super gentes et regna (Jér 1.10) ,in Geschichte und Ge-
genwart: ds., Etudes d'ecclésiologie médiévale, London 1983, 671-696; A.Ange-
nendt-R.Schieffer, Roma — Caput et Fons,Opladen 1989; H.Krings, Ordo. Philoso-
phisch-historische Grundlegung einer abendlandischen Idee, Halle 1941; J.J.San-
guinetti, El concepto de orden: Sap. 35 (1980), 559-572; HWPh 6, 1249-1303; LMA 6,
1436-1441. Hier definiert O.G. Oexle (Sp. 1436) ordo als ,Inbegriff des Nachdenkens
dariiber, wie das Viele und das Verschiedene zusammengefiigt ist zu einem Ganzen,
das in seiner Gestalt und inneren Struktur eine harmon. Anordung (dispositio) und
das gute Zusammenstimmen von Teilen in ihrer Verschiedenheit bedeutet. O. ist
Harmonie in der Ungleichheit".
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durch die Hypothese der Evolution; die Astronomie speziell wies nach,
daB das All Giberhaupt keine Mitte und also keinen Einheitspunkt hat-
te; die Chaos-Theorie heute leugnet zwar nicht die Geordnetheit der
Welt, wohl aber, daB man diese ob der Uniibersehbarkeit der denk-
bar-méglichen Ursachen im Geschehen durchschauen kénne. 10

Nachhaltiger noch, aber gewiB auch bedingt durch die eben aufge-
zahlten Fakten, wirkte sich die vielberufene ,Wende zum Subjekt*
aus, die nach gangigem Konsens die Neuzeit kennzeichnet. Damit
verbindet sich die Behauptung der Selbstbestimmung und Selbstver-
wirklichung des Einzelnen — grundsétzlich unabhéngig von den An-
spriichen und notfalls auch gegen die Anspriiche des totalitdren Kol-
lektivs. Daran ist sicher richtig, daB in der Moderne diese Haltung so-
zusagen der Normalfall des Selbstverstandnisses ist, ihr exklusiv zu-
gerechnet werden kann sie aber nicht. Es hat zu allen Zeiten seit
Heraklit den Protest gegen die Vereinnahmung des Individuums ge-
geben, auch in der Kirche. Man kann an die mittelalterlichen Armuts-
bewegungen ebenso denken wie an die innerhierarchischen Aufleh-
nungen des Konziliarismus, Episkopalismus, Gallikanismus und wie
sie alle heiBen. Die GroBkirche hat immer versucht, sie zu héretisie-
ren, gewohnlich auch mit Erfolg. Aber waren es bloB gewonnene
Schlachten oder ist der Krieg gewonnen worden? Es mehren sich die
Indizien, daB das unitaristische System ans Ende gekommen ist.

Das ist noch kein Pladoyer fiir den schrankenlosen Primat des Einzel-
nen, auch in der Kirche nicht. In der Moderne hat das Subjekt einen
universalen EmanzipationsprozeB in Gang gebracht, der auch Gott
nicht aussparte. Er wird als Einheitspunkt des Wirklichen durch das
Subjekt abgel6st. Dieses muB nun aber auch die universale Verant-
wortung fiir das Schicksal der Welt (ibernehmen. Die Folgen zeigen
sich heute, wie selbst eine so liberale Zeitschrift wie ,Der Spiegel” re-
gistrierte,'! in ,einem grassierenden NarziBmus, der die duBere Reali-
tat der Welt vorwiegend als Spiegelung des eigenen Selbst wahr-
nimmt. Statt die konfliktreiche Auseinandersetzung mit der komplexen
Wirklichkeit zu riskieren, geraten immer mehr Menschen in die nar-
ziBtische Falle einer Scheinwelt, in der sich diffuse Angste und ent-
grenzte Potenz- und Allmachtsphantasien abwechseln. Dazwischen:
Abgriinde innerer Leere®. Das fiihrt zu dem von H. E. Richter so ge-
nannten ,Gotteskomplex“, der in sich neurotisch ist, das Individuum
also krank macht mit der Folge, daB jedes Individuum ,Gott" sein will

0 |n TRE 25 (1995) findet sich das Stichwort Ordnung nur mehr als ,Ordnung und Cha-
os*; es ist nur mehr naturphilosophisch konzipiert (TRE 25, 367-371).

" Nr.9/1997 v. 24.02.1997, 226.
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oder muB, mithin automatisch in die Konkurrenz zu jedem anderen zu
treten in Gefahr ist. Der Totalitarismus ist keineswegs ausgeschaltet,
er ist im Gegenteil zu einer allgemeinen Bedrohung geworden als
Kampf aller gegen alle. Das Subjektstreben des einen schrankt jenes
aller anderen ein: Der Kampf ist vorprogrammiert. Damit ist in summa
nichts geéndert. Gingen vordem alle Texte im einen Text ununter-
scheidbar auf, bleiben sie jetzt unverhinderbar allein.'? Kon-Texte, ein
Miteinander, ein Zusammensein existieren im einen Fall so wenig wie
im anderen. Gegen diese Erscheinungen wird der Ruf nach Solidari-
tat, Gemeinschatft, Miteinander gegen Individualismus und Subjekti-
vismus, wider die schrankenlose Autonomie des Handelns neuerlich
erhoben. Aber nicht selten verbindet er sich mit einem antifreiheitli-
chen Autoritarismus, der das je eigene Deutungsmodell der Wirklich-
keit zum einzig gliltig-verbindlichen deklariert. Man spricht in diesem
Fall vom Fundamentalismus. Wieder wird die Gemeinschaft zum
Ganzen und Einzigen, der eigene Text zum Kontext fiir alle und alles
und so zur Aufhebung dieser Texte.

Per Saldo also, so scheint es, hat die Wende zum Subjekt das Unum-
Multum-Problem nicht nur nicht gelést, es vielmehr arg verschlimmert.
Woran liegt das? Die neuzeitliche Aktion war eine unmittelbare Reak-
tion gegen ein Verstandnis von Einheit und Vielheit, das nicht an
schlechter Umsetzung gelitten hatte, sondern in sich fehlerhaft ist. Die
unmittelbare Antwort ging jedoch von der gleichen Vorstellung von
Unum und Multum aus. Sie konnte daher auch nur fehlerhaft sein.
Beide Konzeptionen verstanden namlich die beiden Begriffe und die
sie bezeichnenden Realitdten mit groBer Selbstverstandlichkeit als
alternative Antagonismen, als eine perfekte Disjunktion, angesichts
derer man sich fiir die eine oder andere Seite entscheiden zu missen
meinte. Aber ist das wirklich der Fall? Fragen wir etwas préziser, da
wir hier keine philosophische, sondern eine theologische Erdrterung
pflegen: Sind im Ambiente des christlichen Offenbarungsglaubens
Unum und Multum antagonistische Alternativen, von denen man sich
fiir eine (gegen die andere) entscheiden muB? Unsere Antwort lautet:
Nein! Der Einzelne und die Gemeinschaft stehen, aus dem Aspekt
des Glaubens gesehen, in einer dialektischen Relationalitdt zueinan-
der, die Kontextualitatsstruktur besitzt.

2 |n der Diskussion zu diesem Beitrag wurde denn auch die These vertreten, Texte sei-
en immer zu anderen gewaltsam. Kontextualitit wird unter diesem Aspekt ein Pro-
blem der Freiheit, bzw. der |deologie. Vgl. A.Baruzzi. Die Zukunft der Freiheit, Darm-
stadt 1993, 268-285.
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3 Trinitarische Perichorese

Eine fundamentale Aussage christlichen Glaubens ist die durchge-
hende Beziehung der geschopflichen Welt einschlieBlich der Men-
schen zum Schépfer. So sehr der gldubige Christ auf der einen Seite
natiirlich die unendliche Verschiedenheit zwischen beiden er- und an-
erkennt, so sehr weiB er auch, daB er in der Welt die Spuren Gottes
finden kann, da Gott als die Fiille aller Wirklichkeit nicht etwas absolut
von sich selber GelGstes hervorbringen kann. Es gibt also die vestigia
Dei, es gibt darum die natdrliche Gotteserkenntnis als prinzipiellen
We% zu1 gaott, wie vor allem das Erste Vatikanische Konzil festgehal-
ten hat.

Nun ist aber dieser Gott nach christlichem Glauben in seinem Sein
dadurch bestimmt, daB er trinitarisch ist. Der eine Gott west in drei
Personen, die in allem véllig gleich sind, abgesehen von der sie zu ei-
genstéandigen Personen gestaltenden Relationalitit. Der Glaube be-
kennt, daB der eine und einzige Gott Vater, Sohn und Heiliger Geist
ist. So ist der Vater nur im Kontext von Sohn und Geist zu nennen —
und so weiter durch die ganze Trinitat, die nun aus dem Blickwinkel
unserer Thematik als Kontextualitit bezeichnet werden kann: Die
Personen existieren nur im Sinn- und Lebensgeflige der je anderen
beiden.Diese trinitarische Lebensform Gottes ist identisch mit seinem
Wesen. Wenn also dieser Gott sich ins Nichtgéttliche hinein duBert,
wenn er die Schopfung ins Dasein ruft, dann miissen deren vestigia
Dei notwendig Spuren des trinitarischen Gottes sein. Alle Wirklichkeit
auf dieser Erde muB also trinitarische Bezlige an sich haben. Denn
ein Grundaxiom der Trinitatstheologie lautet: Die immanente Trinitét
ist die 6konomische Trinitdt und umgekehrt. Grob in eine nichttheolo-
gische Sprache iibersetzt, heit das: Gottes Handeln in der Schép-
fung ist immer Handeln aus seinem innersten Wesen heraus. Wenn
er also Vater, Sohn und Heiliger Geist ist, handelt er stets als Vater,
Sohn und Pneuma, also sowohl in der Einheit seines Gottseins wie in
der Differenziertheit seiner Personhaftigkeit. Heilsgeschichtlich ge-
schah letzteres zunachst in der Sendung des Sohnes durch den Va-
ter, d.h. in der Inkarnation des Logos, dann in der Sendung des Gei-
stes durch Vater und Sohn, d.h. im Pfingstgeschehen, in dem der
Heilige Geist als innertrinitarische communicatio zur Weltkommunika-
tion Gottes bleibend wird.

Was aber sind diese Beziige ndherhin, d.h. auch in bezug auf die
Abbildméglichkeit auf der Ebene der Geschépfe? In spannungsrei-

3 DH 3004:3026.
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chen Auseinandersetzungen hat die Theologie der Alten Kirche die
neutestamentlichen Offenbarungshinweise auf die Dreipersonlichkeit
des einen Gottes in der bestdndigen Gratwanderung zwischen einem
platten Tritheismus und einem subtilen Modalismus dahingehend ge-
kldrt, daB das anschaulichste und zugleich dem Mysterium
nachstkommende Verstehensmodell der Vollzug personaler Liebe ist.
Vater, Sohn und Heiliger Geist sind sowohl ganz Einheit wie auch
ganz Eigenheit und damit unterschiedene Vielheit; sie sind gleichwe-
sentlich ganz Identitdt wie auch ganz Differenz; sie sind gleichur-
spriinglich Positivitdt wie auch Negativitat — letzteres insofern, als der
Vater nicht der Sohn und der Geist, der Sohn nicht der Vater und
nicht der Geist und der Geist weder Vater noch Sohn ist. Solche Aus-
sagen sind nur sinnvoll in der Wirklichkeit von Liebe und Beziehung,
von Gemeinschaft und Mitteilung. Die lateinischen Termini lauten:
communio et communicatio. Diese Wirklichkeit besteht darin, daB die
Liebenden sich einen, nicht um ineinander restlos aufzugehen, son-
dern um einander abstrichlos — der eine ganz den anderen — zu voll-
enden. So werden sie in der Verschmelzung der Liebe je erst ganz sie
selber.

Dieses Geschehen nun erkennt die christliche Gotteslehre in absolu-
ter Weise in dem Ineinander der géttlichen Personen. Sie spricht von
Perichorese, und meint damit, daB das Gottsein Gottes darin besteht,
daB er ganz Vater, ganz Sohn, ganz Pneuma ist, daB aber dieses Ei-
gensein vollkommen ganz auf die beiden je anderen Personen bezo-
gen ist und sie in je ihrem Eigensein vollendet. Die lateinische Theo-
logie hat das griechischne Wort in doppelter Weise iibersetzt. Sie
spricht bald von circuminsessio — sich einander besitzen, miiBten wir
verbal sagen — und denkt eher an statische Verhéltnisse, bald von
circumincessio — sich ineinander begeben — und sieht die Trinit4t dann
in ihrer Lebensdynamik.

Auch fiir den gehobenen christlichen ,Normalverbraucher* héren sich
solcherlei Reflexionen hdchst abstrakt, kompliziert und auch lebens-
fern an. Das sind sie insofern auch ganz sicher, als sie eine philoso-
phische Schulung und ein philosophiegeschichtliches Wissen voraus-
setzen, die nicht mehr zur Grundausstattung des Gebildeten heute
gehéren. Gleichwonhl liegt hier und wohl nur hier der Schiiissel zur L6-
sung unseres Problems, das alles andere als abstrakt und lebensfern,
kompliziert freilich wohl, ist. Wenn Gott in sich Einheit und Vielheit,
Identitat und Differenz, Positivitat und Negativitat (als Anderssein des
Anderen) gleichwesentlich und gleichurspriinglich ist, dann haben alle
diese Begriffe in sich keine pejorative Valenz: Sie sind Ausfaltungen
géttlichen Seins! Die GréBen ,der Einzelne* und ,die Gemeinschaft”
stehen nicht in Antagonismus gegeneinander, sondern sind als
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gleichurspriingliche und gleichbedeutende Wirklichkeiten einander zu-
geordnet und aufeinander bezogen. Die Relation der genannten Gré-
Ben vollzieht sich als communio et communicatio. Jeder kreatiirliche
.1ext“ ist also zugleich und notwendig Kontext aller anderen ,Texte"
und steht in deren Kontext. Trinitarische Theologie ist ihrem innersten
Sein nach kontextuell.

4 Anthropologische Katholizitét

Das alles kommt zuallererst in der Schépfung des Menschen zum
Ausdruck. Die christliche Fundamentalverkiindigung, dieser sei Bild
und Abbild des ihn ins Sein rufenden Gottes, beschrinkt sich nicht auf
das Wesen des Menschen, d.h. auf eine abstrakte menschliche Per-
sonalitat, sondern auf das Individuum, d.h. auf die konkrete menschli-
che Person. Bereits die Verbindung der biblischen Feststellung von
der besonderen Gottesbeziehung mit der Zweigeschlechtlichkeit des
Menschen zeigt, daB nach biblisch-anthropologischer Meinung schon
die mit dem Mann- und Frausein des Menschen gegebene Pluralitét
und Differenziertheit zur grundsatzlichen Gutheit der Schépfung und
zur Gottdhnlichkeit beider Formen menschlicher Verwirklichung zu
zahlen ist — auch wenn das bekanntlich lange Zeit in der christlichen
Praxis weitgehend ausgeblendet worden ist. Aber nicht nur die Ge-
schlechterpolaritét, sondern jegliche Individuierung des Menschen, die
auf seine Kreatirlichkeit zurlickgefiihrt werden kann, ist eine Abbil-
dung der géttlichen Lebensfiille, die in der Konsonanz und Einheit mit
allen anderen erst zur vollen und ganzen Wahrheit der biblischen
Aussage leitet: Der Mensch als plural existierendes Wesen ist Eben-
bild Goftes — also noch nicht der Einzelne als einsame Monade, son-
dern als einer, der in der perichoretischen Gemeinschaft mit den an-
deren Menschen lebt. Es ist vornehmlich Nikolaus von Kues gewesen,
der — ubrigens angeregt von den ékumenischen Gesprachen, die er
bei einer Schiffsreise mit griechisch-orthodoxen Theologen hatte — i

seinem Buch ,De visione Dei* die Vielfalt des Menschseins selbst als
Realisation des Bildes Gottes in die abendlidndische Theologische
Anthropologie eingebracht hat. Gottes unendlicher Reichtum |48t sich
nach dem Cusaner immer nur in méglichst vielen Bildern anschaulich
machen. ,Weil er, der eine, nicht vervielfdltigt werden kann, soll er
wenigstens in groBter Ahnlichkeit, auf eine Weise, in der es moglich
ist, vervielfdltigt werden. Er macht indes viele Bilder, weil die unendli-
che Ahnlichkeit seiner Kraft nur in vielen Bildern in der vollkommen-
sten mdéglichen Weise entfaltet werden kann. Alle vernunftbegabten
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Geister sind fiir jeden einzelnen Geist gut und niitzlich (et sunt omnes
intellectuales spiritus cuilibet spiritui opportuni)*14. Durch Kommunika-
tion der Menschen mit- und untereinander wird so die Erkenntnis
Gottes gemehrt, die Liebe zu ihm gestdrkt. Kontextualitit ist eine
Grundbestimmung des Menschen.

Die Fruchtbarkeit dieses Gedankens liegt darin, daB er auf der einen
Seite allen Ausgestaltungen und Ausformungen des Menschseins Le-
bensraum und Anerkennung zukommen |aBt, sofern sie nicht quer zur
Schopfungsintention stehen — also nicht den siindigen Perversionen
des Menschseins —, auf der anderen jedoch im gleichen Atemzug
darauf hinweist, daB zu deren Legitimitit die Integration in die
menschliche Gemeinschaft dazugehért. Durch die communicatio wird
die communio hergestellt und darin auch das individuelle, partikulére
Menschsein des Einzelnen zu der ihm méglichen eigenen Vollendung
gebracht. Das ist ein Vorgang, der letztlich universal ist. Er schlieBt
die Menschen einer Generation und Epoche zusammen, aber auch
die gesamte Menschheit durch die Dauer der Geschichte. Konkret
volizieht er sich in Stufen und Etappen: Niemand kann mit ,der
Menschheit — nicht einmal mit der ihm selbst synchronen — in aktualer
Verbindung stehen, sondern immer nur mit relativ kleinen Gruppie-
rungen, solchen, denen er sich besonders verbunden fiihlt, anderen,
von denen er sich als in Distanz stehend erfdhrt. Er bedarf der Identi-
tat, die durch Gleichartigkeit und Ahnlichkeit erméglicht wird, und er-
lebt die Differenz, die durch das Anderssein gegeben ist, welches
natiirlich mehr oder weniger stark ausgepragt sein kann. Von der
Theologischen Anthropologie her aber kann die Identitét nie so groB
sein, daB sie zur Ununterscheidbarkeit der einzelnen im Kollektiv er-
méachtigen, noch so klein, daB sie zur Leugnung des Menschseins des
anderen in dem ExzeB des Egoismus einzelner oder von Gruppen be-
rechtigen wiirde. Darauf basiert die Wiirde des Menschen, daraus
leiten sich die Rechte des Menschen her. Daraus folgt die Legitimitat
des Stolzes auf die eigene Individualitdt — wieder beim einzelnen wie
bei der Gruppe — wie auch und aus gleichem Grund die lllegitimitét
jeglicher Diskriminierung menschlicher, schopfungsbedingter Gege-
benheiten als da beispielsweise sind Sexismus, Nationalismus, Ras-
sismus, Elitarismus und dergleichen. Wohl aber darf man froh sein,
Mann, Deutscher, WeiBer, Arbeiter zu sein, ebenso wie man stolz
sein darf, als Frau, Amerikanerin, Schwarze, Akademikerin zu leben —
solange sich damit keine Abwertung anderer Qualitdten des Mensch-
lichen vermischt. Von der Warte der christlichen Theologischen An-

4 De vis. Dei XXV: Nikolaus von Kues, Philosophisch-theologische Schriften. Studien-
u. Jubildumsausgabe ed. L. Gabriel, Bd. Ill, Wien 1967, 215-217.
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thropologie aus ergeben sich beide Qualifikationen aus der gleichen
Tatsache: Wenn Gott als mein Schépfer mich so und nicht anders
gemacht hat, bin ich ein einmaliger Gedanke Gottes und das darf
mich gliicklich machen. Wenn Gott auch der Schépfer aller anderen
menschlichen Qualitdten ist, darf ich sie nicht auf Gefahr der Blas-
phemie hin disqualifizieren. Wohl aber muB ich mich bemiihen um die
Integration, damit ich wie auch die Menschheit als ganze in dieser
abbildhaften Nachahmung der géttlichen Perichorese zur gréBeren
Vollendung gelange und zugleich damit auch Gott die gréBere Ehre
gebe. Der Mensch ist Gottes Text gerade im Kontext aller Texte.

5 Kommunionale Ekklesiologie

Die christliche Kirche hat sich immer unter einem doppelten Auftrag
gesehen. Sie soll Manifestation des géttlichen Heilswerkes sein und
sich zugleich in dessen Dienst nehmen lassen. In einer Aufnahme
neuerer theologischer Reflexionen hat das Zweite Vatikanische Konzil
sie als ,gleichsam das Sakrament‘ bezeichnet, ,das heiBt Zeichen
und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit
der ganzen Menschheit“® . Den ersten Auftrag erfiillt die kirchliche
Gemeinschaft, indem sie sich als ,das von der Einheit des Vaters und
des Sohnes und des Heiligen Geistes her geeinte Volk“ versteht. Der
Satz findet sich ebenfalls in der gerade zitierten Dogmatischen Konsti-
tution iiber die Kirche ,Lumen gentium*“1€ | ist aber selbst ein Sam-
melzitat aus patristischen Texten, von denen in der zugehérigen FuB-
note nur ein Teil referiert wird. Er stellt also &lteste kirchliche Tradition
dar. Dem zweiten Auftrag, also hinsichtlich der Weltabsicht Gottes,
stellt die Glaubensgemeinschaft sich, indem sie in Fortfiihrung der
trinitarischen Initiative Gottes ,Anlagen, Fahigkeiten und Sitten der
Vélker, soweit sie gut sind” fordert und Ubernimmt, reinigt, kréftigt und
hebt. ,Kraft dieser Katholizitdt bringen die einzelnen Teile ihre Gaben
den ibrigen Teilen und der ganzen Kirche hinzu, so daB das Ganze
und die einzelnen Teile zunehmen aus allen, die Gemeinschaft mit-
einander halten und zur Fiille in Einheit zusammenwirken®. Ich habe
in geradezu asketischer Strenge die langen und detaillierten Ausfiih-
rungen der Nr. 13 des gleichen Dokumentes in diese beiden letzten
Sétze zu zwédngen versucht, Ausfiihrungen (ibrigens, die auch an die-
ser Stelle unterstiitzt werden durch viele Belege aus der Theologie

15 ey,
16 Nr. 4.
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der Kirchenviter, wiederum also uralten kirchlichen Uberzeugungen
zum Ausdruck verhelfen.

Die Kirche versteht sich nach diesen Texten mithin selber als com-
munio im doppelten Sinn der Darstellung der trinitarischen Perichore-
se wie der Einholung der Schépfungskatholizitét in die Gottesfiille. Es
ist klar, daB sie naherhin Werk des Pneumas ist, wenn denn die ge-
schichtliche Verwirklichung der innertrinitarischen communicatio
~sache“ der dritten Person ist, wie wir vorhin konstatiert haben. So
kann es nicht wundernehmen, daB, wie schon erwdhnt worden ist,die
altchristlichen Glaubensbekenntnisse die ekklesiologischen Aussagen
in den dritten, den pneumatologischen Artikel plazierten. Der Geist
eint als Geist der Liebe des Vaters und des Schnes immer so, daB er
die Diversifikation nicht beseitigt, sondern vollendet. Das lesen wir be-
reits im Pfingstbericht der Apostelgeschichte (2,1-42). Die vielen in
sich stehenden, nach dem antiken Ordo-Schema von Gott héchst-
selbst an ihre verschieden-unterschiedenen Pldtze lozierten Vélker
verstehen einander an sich nicht; die von Petrus in seiner Predigt zi-
tieten sexuell und sozial in sich differenzierten Gruppen der Joel-
Prophetie haben an sich nichts miteinander zu schaffen. Der Geist in
seinem Brausen &ffnet diese Grenzen alle und hebt gleichwohl keine
auf. Die Elamiter werden keine Parther und die Jungen keine M&d-
chen. Aber alle verstehen einander und begreifen Gottes Giite, die
allen zuteil geworden ist, aus der Kontextualitét ihrer Individualitat.

Die Apostelgeschichte referiert diese Begebnisse nicht aus chronisti-
schen Bedurfnissen heraus, sondern um Wesen und Weg der Kirche
liberhaupt zu beschreiben. Ihr Ziel ist nicht einfach zu sagen: ,So ist
das seinerzeit gewesen®, sondern: ,So bleibt es deswegen grundle-
gend immer“. Das sollte eigentlich schon geniigen. Unser theologi-
scher Versuch hat dariiber hinaus auch nur zeigen wollen: ,Anders als
so kann es auch gar nicht sein“. Denn alles andere schiésse in sich
nicht weniger als eine latente Leugnung des christlich-biblischen Got-
téesbildes. Wenn wir das so betonen, dann aus leider berechtigtem
rund.

Die bisherige Forschung hat wiederholt dargelegt, daB und warum in
der Konstitution ,Lumen gentium“ des Zweiten Vatikanischen Konzils
zwei Kirchenbegriffe legitimiert und zwei Kirchenbilder nebeneinander
stehengeblieben sind, die jedoch gleichwohl nur schwerlich zusam-
menzureimen sind: das mittelalterlich-tridentinische vertikale Modell,
das unter dem Stichwort ,Leib Christi“ Iduft, und das patristische hori-
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zontale von der Kirche als Communio.!” Seitdem ringen die Vertreter
der beiden Modelle miteinander und suchen die Kirche in ihre Rich-
tung zu dréngen, beide selbstverstdndlich mit Argumenten aus dem
Konzil. Selbstverstandlich stehen dahinter auch noch andere Motive,
die wenig theologisch sind, sondern eher in Interessen, Mentalitéten,
Lebensformen zu suchen sind. Unabhéngig von der Debatte um die
angemessene ekklesiologische Konzeption hat die Kirchenversamm-
lung 1964 die Reformbediirftigkeit der Kirche festgestellt. Erneuerung
wird beschrieben als Bewadltigung der Probleme durch ,Geduld und
Liebe*18. Das kann nicht anders geschehen als durch Riickbesinnung
auf das innerste Mysterium der Glaubensgemeinschaft selber; und
dieses ist im Geheimnis Christi das Geheimnis der dreifaltigen Liebe.
Von hier aus muB auch die dialektische Spannung zwischen dem Ein-
zelnen und der Gemeinschatft Kirche gelebt werden.

6 Dialogische Gemeinschaft Kirche

Wir stehen bei den abschlieBenden Uberlegungen. Nach dem, was
wir bisher bedacht haben, kénnen sie sich nicht in probaten Hausre-
zepten erschépfen, was nun alles in dieser oder jener Hinsicht, bei
dieser oder jener Ausformung des Kirchlich-Institutionellen anders
werden miisse, und bitte bald. Die diesbeziiglichen Fronten haben
sich inzwischen dermaBen versteift, daB in einschlagigen Veréffentli-
chungen die Terminologie von Kampf und Krieg gang und gébe ge-
worden ist. Man muB gegen den Zélibat und fiir den Papst auf den
Plan treten, man muB den wahren Glauben verteidigen oder den Aus-
bruch aus der Festung wagen. Die Gegner werden mit den Begriffen
Modernist oder Fundamentalist etikettiert; und meistens werden sie
abseits jeder ernsten Forschung als Totschlagepassepartouts einge-
setzt. Weiter hat das im letzten Menschenalter nicht gefuhrt; es gibt
keine Wetterzeichen, daB sich das in den unmittelbar folgenden Jah-
ren andern sollte. Doch die Situation kann auch nicht so bleiben, wie
sie ist. Sie ldhmt nicht allein die Glaubenden, sie ist inzwischen so
geworden, daB die moralische und intellektuelle Elite der Getauften
die Beine in die Hand nimmt, wenn sie der Erscheinungsformen die-

7 Vgl. A Acerbi, Due ecclesiologie. Ecclesiologia giuridica ed ecclesiologia di commu-
nione nella ,Lumen gentium*, Bologna 1975; H.-J.Pottmeyer, Kontinuitat und Innovati-
on in der Ekklesiologie des Il.Vatikanums: G.Alberigo u.a. (Hg.), Kirche im Wandel,
Diisseldorf 1982, 89-110; W.Beinert, Kirchenbilder in der Kirchengeschichte: ds.
{Hg.), Kirchenbilder — Kirchenvisionen, Regensburg 1995, 58-127, besonders Graphik
120.

8 1Gs8,
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ser Kirche ansichtig wird. Eine eigen- und vielleicht einzigartige Glau-
bensbereitschaft gerade in der jungen Generation steht in scharfstem
Kontrast zu ihrer Bindungswilligkeit an die Institution, deren Glauben
sie in den Grundziigen anzunehmen durchaus gewillt ist. Die iltere
Generation hat Scheu vor dem Internet: Sie sollte aber einmal ein
wenig surfen und wird feststellen, daB da auch ein lebendiger theolo-
gisch-religidser Austausch unter jungen Mannern und Frauen stattfin-
det. Einige davon kenne ich; fast alle haben ein auBerordentlich ge-
stortes Verhéltnis zur Institution.

Was wirklich notwendig ist, wére eine méglichst umfassende relecture
der ganzen Tradition der Theologie. Man wird dann ohne sonderliche
Mihe in allen Perioden der christlichen Geschichte die Anmahnung
des kommunionalen Strukturelementes finden — es gibt auch inzwi-
schen eine gar nicht schmale Kollektion von Monographien zu diesem
Thema.? Hier geht es also mitnichten um die Offnung fiir eine Demo-
kratisierung der Kirche oder um das Eindringen autonomistischen
Subjektivismus und anomistischen Relativismus in sie. Es geht um
echtestes und fundamentalstes Glaubensgut.

Das kann allerdings wohl erst dann allen klar werden, wenn die
Theologie nicht nur entschiedener als bisher ihr unitaristisches Got-
tesverstédndnis einer wahrlich durchgreifenden Revision vom Trini-
tatsmysterium her unterzieht; solches ist in den letzten zwei, drei
Jahrzehnten immer wieder und auch erfolgreich von der erstzustandi-
gen Disziplin der Dogmatik geschehen.® Auch einige exegetische
Werke haben wichtige Erhellungen geliefert. Gleich bedeutsam ware
es auBerdem, in der liturgischen Praxis, in der katechetischen Unter-
weisung, in der Erwachsenenformung, in der Verkiindigung vom Am-
bo her der ganzen Glaubensgemeinschatt, d.h. konkret allen Gemein-
den erfahrbar werden zu lassen, daB Gott die Fille der Einheit wie
der Unterschiedenheit ist und daB beide zusammengepolt werden
durch die Liebe als communio und communicatio, die der Heilige
Geist ist. :

19 Vgl. z.B. die Festschrift oben Anm. 3; J.Miiller-E..Birkenbeil (Hg.), Miteinander Kirche
sein, Minchen 1990; H.Rossi, Die Kirche als personale Gemeinschaft, Kéln 1978;
M.Kehl, Die Kirche, Wiirzburg 1992. Weitere Literatur; J.Meyer zu Schlochtern, Ist die
Kirche Subjekt oder Communio?: W.Geerlings-M.Seckler (Hg.), Kirche sein (FS H,-
J.Pottmeyer), Freiburg-Basel-Wien 1994, 221f. (Anm. 2f.), Dazu: G.Greshake, Der
dreieine Gott (Anm. 6) 377-438.

20 Neben dem Anm.6 genannten Werk von G.Greshake vgl. z.B. F.Courth, Der Gott der
dreifaltigen Liebe (= AMATECA VI), Paderborn 1993; G.Kraus, Gott als Wirklichkeit.
Lehrbuch zur Gotteslehre, Frankfurt 1994; W.Breuning-W.Beinert, Gotteslehre:
W.Beinert (Hrsg.), Glaubenszugénge, Band 1, Paderborn u.a. 1995, 199-362.
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Erst wenn das internalisierter Glaube der ganzen Kirche ist, also
selbstverstandliche Grundlage je meines Lebens in der Kirche und
nicht nur der theologischen Handbiicher, kann in einem zweiten
Schritt die Einsicht Raum bekommen, daB die Kirche als universales
Sakrament dieses Gottes in ihrer Gestalt, in ihren Strukturen, in ihren
Amtern, in allen Lebensformen und LebensduBerungen vor allem an-
deren bemiiht sein muB, beides erlebbar und erfahrbar werden zu
lassen — die Gemeinschaftlichkeit wie den uniiberholbaren Wert des
einzelnen Glaubenden.

Es geht um die ErschlieBung eines existentiellen Zugangs zum My-
sterium Gottes, denn hier liegt ein Existenzproblem der Kirche
schlechthin. Sie ist Gemeinschaft der Christusgldubigen. Das heiBt in
gleicher Dignitdt: Eine Kirche, die den Einzelnen nicht ernstlich zu
Wort kommen lieBe, verlore den Charakter einer Gemeinschaft von
Glaubenden; erstens. Und zweitens: Eine Kirche, die den Glauben
des Einzelnen nicht integrierte in ihre Einheit, horte auf, eine Gemein-
schaft von Glaubenden zu sein. Sie lebt gleich originar aus dem
Glaubenszeugnis des Einzelnen, weil Glaube Gnadengeschenk Got-
tes ist, das er dem Individuum zuteil werden 4Bt und weil er die Kon-
sequenz der Christusnachfolge hat, die ebenfalls immer nur in der
dem Einzelnen eignen Weise geleistet werden kann; und sie lebt mit
derselben Urspriinglichkeit aus dem Glauben der Gemeinschaft des-
wegen, weil diese das Zeugnis des Individuums einfligt in ihren Ge-
samtglauben und dieses Zeugnis aus eben diesem Glauben befruch-
tet, entfaltet, ganz zu sich selber bringt.2! Mit einer gliicklichen Formel
des Petrus Damiani kénnen wir sagen: Die Kirche ist ,una in multis, et
tota in singulis“22, d.h. ihre Kommunionalitat existiert auch je in jedem
Glied und muB dort auch ansichtig werden. Ganz kurz formuliert: Wir
glauben, weil ich glaube; ich glaube, weil wir glauben. Die Kirche ist,
so kénnten wir auch sagen, Subjekt (der Einheit) als Communio (der
Katholizitat ihrer Glieder). Das ist sachlich identisch mit der Ekklesio-
logie des 1. Korintherbriefes, die dazu das anschauliche Bild vom
pluriformen Menschenleib heranzieht. Der Wert und die Valenz eines
jeden Gliedes und Organs in einem Kérper liegt gleichwesentlich dar-
in, daB es eine eigene Funktion besitzt — das ist der Wert des Einzel-
nen — und daB es organisch mit dem Organismus verbunden ist — das
ist die Bedeutung der Gemeinschatft. Der edelste Leib ist verstimmelt,
wenn ihm ein Auge fehlt; das bezauberndste Auge verliert jede Be-
deutung, wenn es herausgerissen wird. Wo also Gott und Mensch in
Beziehung treten, kdnnen wir nun wieder in mehr fachtheologischer

21 Vgl. M.Kehl, Die Kirche (Anm. 19) 138-159.
22 Opusc. Xl ad Leonem Eremitam: PL 145,235.
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Sprache formulieren, da ist ebenso der trinitarischen Perichorese wie
der anthropologischen Katholizitdt Rechnung zu tragen. Kontextualitét
ist dringendes Gebot.

Die Glaubensgemeinschaft zeigt somit eine Wesensstruktur, die man
als Dialogizitit bezeichnen kann.2® Zuerst ist nochmals zu betonen:
Das gehért zu ihrem esse, nicht zu ihrem bene esse, sofern die Trini-
tat nicht eine beliebige Marotte Gottes, sondern der wesentliche Aus-
druck seines Gottseins ist und sofern der Mensch konstitutiv und nicht
nur am Rande Gottes Ebenbild sein soll. Was aber ist Dialogizitét?
Sie ist die Weise des Personseins gegeniiber anderen Personen.
Sofern die soziale Dimension des Menschen ihm innerlich ist, bedarf
er der Gemeinschaft im konkreten Vollzug. Diese personale und so-
ziale Kommunikation in actu ist eben das Gesprach in allen seinen
Formen (zu denen auch die Verschriftung oder die elektronische
Vermittlung gehért). Es entspricht der inneren Logik des Zweiten Vati-
kanischen Konzils, wenn es unter dem Aspekt des Aggiornamento an
vielen wichtigen Stellen Dialog anmahnt. Das Register des vielbenutz-
ten ,Kleinen Konzilskompendiums® von Rahner-Vorgrimler hat unter
den Lemmata Dialog und Gesprdch wenigstens 45 ltems!?* Dabei
geht es nicht nur um die kommunikationstheoretischen Aspekte. Unter
Riicksicht dialogischer Communio-Verwirklichung sind auch Grund-
spannungen zueinander zu vermitteln, in denen der Einzelne Raum
finden muB gegeniiber der Gemeinschaft. Zu denken ist an den Aus-
gleich der Charismenpluralitat mit der Institution, der Erfordernisse der
Inkulturation mit der Tradition, der individuellen Berufung zur Katholizi-
tat mit dem universalen Netzwerk der Kirche. Auch die Amts- und die
Geschlechterproblematik muB unter diesem Horizont bedacht werden.

Und nattrlich und nicht an letzter Stelle die Struktur der Theologie
selber. Sie hat die Beziige nicht nur zu erheben, die im Gut des Chri-
stenglaubens gegeben und erkennbar sind, sie hat sie im eigenen
Vollzug zu realisieren. Kontextualitat ist, wenn Baugesetz der Wirk-
lichkeit Gottes wie der Menschen, in gleicher Weise auch Baugesetz
des Denkens und Bedenkens dieser Wirklichkeit. Sie kann, heiBt das
nun, immer nur vom einzelnen Theologen, der einzelnen Theologin
und in deren jeweiliger Lebenswelt reflektiert werden, also innerhalb
des Gefliges der vieldimensionalen Gegebenheiten, die die Indivi-
dualitdt ausmachen bzw. das Proprium einzelner theologischer Grup-
pierungen (theologische Schulen nannte man das friiher) bilden. Eine

2 vgl. unter den vielen neueren Publikationen vor ailqm G.Furst (Hg.), Dialog als
Selbstvollzug der Kirche? (= Qd 166), Freiburg-Basel-Wien 1987.

% Freiburg-Basel-Wien 1966 u.6. 691 f., 703f.
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monolithische Theologie kann es darum legitimerweise nicht geben —
es ist dies auch nie der Fall gewesen; selbst noch die Neuscholastiker
konnten heftig miteinander in Streit geraten wegen unterschiedlicher
Thesen. Daraus folgt, daB es auch eine Welteinheitsdarstellung des
Christenglaubens nicht geben kann. Selbst der ,Katechismus der Ka-
tholischen Kirche* wollte, so oft das auch libersehen worden ist, nur
eine Generalnorm fir 6rtliche Katechismen sein ,und die ... unterstiit-
zen, die den verschiedenen Situationen und Kulturen Rechnung tra-
gen“?> | Theologie ist inrem Wesen nach Text aus dem Kontext des
Theologisierenden.

Weil sie jedoch gleichzeitig Theologie aus dem Wort Gottes in der
Verkiindigung der Kirche in ihrer syn- wie diachronen Einheit und Ka-
tholizitdt zugleich ist, zielt sie immer und je auf den Kontext der Kirche
und ihrer kommunikativ-kommunikatorischen Glaubensreflexion. Was
immer der Theologe und die Theologin in der Erfahrung ihrer Le-
benswirklichkeit als Glaubenserfahrung ausgemacht haben, haben sie
der Gesamtlebenserfahrung der Gemeinschaft aller Glaubenden zu-
géanglich und plausibel zu machen, so wie die Leibesorgane ihre Ei-
genfunktion dem Ganzen des Leibes einfligen. Theologie ist demnach
also gleichwesentlich Text in den Kontext der Gemeinschaft der
Theologisierenden — im weitesten Sinne ist das die universale Glau-
bensgemeinschaft, da ohne Bedenken kein Glaube und somit keine
Gemeinschaft Glaubender zu existieren vermag.

Damit ergibt sich sofort ein Drittes. In perichoretischer Zuordnung
werden die theologischen Kontexte flireinander zum Kriterium der
Stimmigkeit und Richtigkeit. Wo immer ein kontextuell legitimiertes
Theologumenon formuliert worden ist, eine These also genuin in einer
gegebenen und verwirklichten Lebenswelt verwurzelt ist, kann sie
nicht a priori namens einer anderen Lebenswelt (und lebensweltlose
Theologumena kann es gar nicht geben) und der daraus erwachsen-
den Behauptung zuriickgewiesen werden. Biblisch begriindete, also
christliche Theologie ist grundlegend katholisch, d.h. offen fiir die
ganze Schépfungswirklichkeit. Die Ablehnung diskreditierte also sofort
das eigene Denken als unkatholisch, also letztlich unchristlich und
unbiblisch. Doch auch umgekehrt ist festzuhalten: Wo ein Theologu-
menon nur in einer bestimmten Lebenswelt begriindet ist, nicht aber
in deren christlicher Interpretation, kann es in die gesamtkirchliche
Theologie und in Folge in den kirchlichen Glauben, den Glauben des
Leibes Christi nicht assimiliert werden: Es ist in einem strukturellen
Sinne haretisch, will sagen: Auswahl aus einem Kontext, dem das

25 Johannes Paul Il., Apostol. Konstitution ,Fidei Depositum* vom 11.10.1992: KKK 35.
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Merkmal der Christlichkeit fehlt und der dann christlicher Kontext nicht
mehr zu sein imstande ist. Theologie wird also Text durch den Kon-
text von Lebenswelt und Glaubensgemeinschaft.

Was das im einzelnen heiBt und bedeutet, kann an dieser Stelle nicht
mehr ausgefiihrt werden — vor allem deswegen nicht, weil genau an
dieser Stelle die Dogmatik in den praktischen Kontext eintritt, inner-
halb dessen praktischerweise den praktischen Theologen der Vortritt
gelassen werden darf. Ich bin allerdings liberzeugt, daB eine Praxis
aus Kontextualitat und Kommunionalitét die Kirche und auch die in ihr
so vielféltig angefochtene Theologie zu neuer Vitalitat und Attraktivitét
brachte. Was da alles herauskommen kénnte, sei aber wenigstens
kurz angedeutet. Ich erlaube mir Sie zu entlassen aus der Miihe des
Hérens in die Miihsal des Bedenkens mit einem der seltenen moder-
nen Gedichte, die sich mit dem Grundmysterium unseres Glaubens
und unserer theologischen Bemiihungen befassen, mit der Dreiheit
Gottes. Es stammt vom schweizer Pfarrer Kurt Marti2® und lautet so:

,Gottes Sein bliiht gesellig (...)
Dreieinigkeit? (...)

Entwarf diese Denkfigur

die unausdenkbare Gottheit

als Gemeinschaft vibrierend, lebendig,
beziehungsreich?

Kein einsamer Autokrat jedenfalls,
schon gar nicht Gétze oder Tyrann!
Eine Liebeskommune vielmehr,

einer flir den andern,

‘dreifach spielende Minnefiut’
(Mechthild von Magdeburg).

Mich stellt’s jedenfalls auf,

Gott als Beziehungsvielfalt zu denken,
als Mitbestimmung, Geselligkeit,

die teilt, mit teilt, mit anderen teilt:
‘Die ganze Gottheit spielt

ihr ewig Liebesspiel’ (Quirinus Kuhlmann)
Und insofern:

niemals statisch,

niemals hierarchisch.

actus purus, lustvoll waltende Freiheit,
Urbezeugung der Demokratie.”

% Dje gesellige Gottheit. Ein Diskurs, Stuttgart 1989, 94 f.
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"Praktische Theologie als kontextuelle Theologie"?
Eine kritische Selbstvergewisserung

Die folgenden Uberlegungen orientieren sich unmittelbar an den fir
die Symposionsdiskussion vorgegebenen Fragen. Der Vortragstext
und -stil ist mit nur geringen Erweiterungen beibehalten worden.

1 Welches ist der Kontext meines Theologietreibens?

These:

Den ersten, grundlegenden Kontext meines Theologietreibens
bildet meine eigene Lebenspraxis.

In meiner Lebenspraxis habe ich es mit folgenden Problemstellungen
und Fragen zu tun:

Meine Lebenszeit ist begrenzt, mein Leben ist endlich.! Aus den vie-
len Méglichkeiten, die ich in der Vergangenheit gehabt habe, habe ich
jeweils unwiderbringlich nur eine einzige realisiert. Mein Leben: eine
Verkettung von Entscheidungen, von ausgeschlossenen Méglichkei-
ten, von kleinen Toden. Auch heute gilt: ich muB mich entscheiden,
angesichts der Endlichkeit meines Lebens kann ich mich nicht nicht
entscheiden. Nicht-Entscheiden ist immer auch Entscheiden.

Lebenspraktische Entscheidungen kann ich mir von niemandem ab-
nehmen lassen. Es sind meine eigenen kleinen Tode, die ich in jeder
Entscheidung sterbe. Solange ich lebe, muB ich mich immer aufs
neue entscheiden. Die Entscheidung geht aber nie véllig glatt auf,
sonst wére es keine Entscheidung. Ich muB mich in eine offene Zu-
kunft hinein entscheiden — auf Bewdhrung sozusagen. Und das ein
Leben lang. Ich miiBte mich eigentlich begrindet entscheiden, aber

! Im Hintergrund der folgenden Reflexion steht ein Versténdnis von elementarer Reli-
giositdt, das sie aus den Konstitutionsbedingungen der menschlichen Lebenspraxis
ableitet. Vgl. U. Oevermann, Ein Modell der Struktur von Religiositat. Zugleich ein
Strukturmodell von Lebenspraxis und sozialer Zeit. In: M. Wohlrab-Sahr (Hrsg.), Bio-
graphie und Religion. Zwischen Ritual und Selbstsuche. Frankfurt a.M. 1995, 27-102;
ders., Strukturmodell von Religiositat. In: K. Gabriel (Hrsg.), Religiése Individualisie-
rung oder Séakularisierung. Biographie und Gruppe als Bezugspunkte moderner Reli-
giositat. Gitersloh 1996, 29-40.
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es bleibt immer eine prinzipielle Begriindungsliicke. Sie kann ich erst
schlieBen, wenn ich mich schon entschieden habe — im Nachhinein.

Was trdgt mich in dieser meiner unhintergehbaren Lebensbewih-
rung? Wovon lebe ich in meiner Lebenspraxis? Worin finde ich eine
Lésung fiir das Bewdhrungsproblem? Weiche ich der Bewihrung
aus? Die eine typische Moglichkeit des Ausweichens besteht darin,
daB fiir mich alles mit GewiBheit vorentschieden ist, ich brauche nur
noch nachzuvollziehen, was zum Beispiel die Wissenschaft sagt, was
die Kirche sagt. Die andere Mdglichkeitsrichtung des Ausweichens:
es gibt nichts zu entscheiden, es gilt sich unbegrenzt und jederzeit
anzupassen, sonst garnichts.

Wie ich mit der fundamentalen Sinnfrage meines Lebens umgehe,
darauf beruht meine "lebenspraktische" Religiositdt, daraus leitet sich
meine ,lebenspraktische Theologie ab. Welche Theologie erhilt in
meinem Leben "lebenspraktische" Relevanz? Eine Theologie der Lei-
stung und des Erfolgs? Nach welchen Kriterien sehe ich mich im
Spiegel? Nach Kriterien aufgegangener oder gescheiterter Karriere-
planung? Nach der Héhe der C-Besoldung, der Auflagenstéarke meiner
Bicher, der Haufigkeit, nach der ich in der Zunft zitiert werde? Wie-
weit reicht das Evangelium tberhaupt bis auf die Ebene meiner le-
benspraktischen Entscheidungszwange und Begriindungsverpflich-
tungen hinab? Bleibt mein christlicher Glaube méglicherweise in einer
von der Lebenspraxis abgeschottete Rollenverpflichtung stecken,
stlinde damit garnicht im Zusammenhang mit meiner Religiositét und
ihrer theologischen Reflexion.

Woher erhilt mein lebenspraktischer Glaube seine Evidenz? Auf wel-
che Gemeinschaftsbeziige greife ich zuriick, um die Evidenz meines
lebenspraktischen Glaubens zu sichern? Weder irgendeine Wissen-
schaft, auch nicht die theologische, noch ich selber allein kénnen
letztlich die Evidenz meines Glaubens sicherstellen? Auf verbiirgende
Gemeinschaftsbeziige bin ich angewiesen. Ist es meine kleine, private
Welt, aus der ich mir die GewiBheit hole, ich sei auf dem Weg zu mir
selbst, zu meiner Selbstbewdhrung auf dem richtigen Weg? Welche
Rolle spielen Christengemeinschaften/-gemeinden fiir die Evidenzsi-
cherung meines Glaubens?

Folgendes Fazit I&Bt sich ziehen: Der erste Kontext meines Theolo-
gietreibens ist meine eigene lebenspraktische Bewdhrung, mein
Glaube und die verbiirgende Gemeinschaft meines lebenspraktisch
wirksamen Glaubens.
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2 Was verstehe ich unter kontextueller Praktischer Theolo-
gie?

These:

Unter kontextueller Praktischer Theologie verstehe ich eine
Theologie, die ihren priméren Bezugspunkt in der Lebenspraxis
der Menschen bzw. der Christen besitzt.

In ihrer Lebenspraxis sind die Menschen strukturell unabweisbar mit
Glaubens- und theologischen Grundproblemen konfrontiert. Auf die-
sen Kontext ist eine praktische Theologie, die diesen Namen verdient,
verwiesen. Hier geht es darum, die Formen lebenspraktischer Reli-
giositat, wie sie in dieser Gesellschaft praktiziert werden, zu rekonstru-
ieren, von Innen her zu verstehen, um sich auf sie beziehen zu kén-
nen.

Als christliche Theologie nimmt in diesem Kontext die Lebenspraxis
der Christen, ihr Umgang mit dem Bewdahrungsproblem, ihre le-
benspraktische Glaubenslésung und ihre gemeinschaftliche Evidenz-
sicherung einen spezifischen Platz ein. Die professionelle Praktische
Theologie bleibt auf diesen doppelten Kontext allgemeiner und christ-
licher Religiositat in ihrem professionellen Handeln bezogen.

3 Was sind fiir mich Kriterien und Orte der Orthopraxie?

Zwei Kriterienkomplexe und Orte der Orthopraxie méchte ich auf dem
Hintergrund des bisher Gesagten hervorheben:

3.1  Christlicher Glaube und autonome Lebenspraxis

Ein zeitgemaBer christlicher Glaube hat sich heute zu bewahren im
Kontext von Freiheit und Autonomie als zentralen kulturellen Wert-
mustern radikalisierter Modernitit. Wie die kirchliche Reaktion gegen-
iber Aufklarung und den modernen Freiheitsbewegungen verdeut-
licht, ist der Kirche — verflochten in ein zu Ende gehendes Ge-
sellschafstsmodell — die Inkulturation in die moderne Freiheitskultur
miBgliickt. Heute stellt sich die Frage, ob der christliche Glaube nicht
eine neue AnschluBfahigkeit an die gefdhrdete Freiheitskultur der ra-
dikalisierten Moderne gewinnen kénnte. Freiheit und Autonomie er-
weisen sich zunehmend gebunden an eine Fahigkeit zur Distanznah-
me gegeniiber den widerspriichlichen Anforderungen pluralisierter Le-
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benssphéren, die eine Erfahrung von Einheit und Identitét nur jenseits
funktionsspezifischer Systemhorizonte zulassen.2 Wie nie zuvor ist
eine vernunftige Lebensflihrung davon abhangig, daB sie ein Potential
an Distanzierungsfahigkeiten und -kompetenzen enthélt. Ohne Di-
stanzierungsleistungen gibt es keine Chance zur autonomen Lebens-
fihrung. Der totalisierende Zugriff der Systemzwédnge und segmen-
tierten Systemrationalitdten ist allgegenwartig und greift immer weiter
auch in die Rdume des Privaten aus. Die kommerziell und kulturindu-
striell angebotenen und angesonnenen Lebens-Stile kénnen das Pro-
blem nicht I6sen. Auch nicht die Billigangebote auf dem Jahrmarkt des
Religitsen.

Im Christentum liegt eine halbwegs intakt gebliebene Symboltradition
vor, die ein biographisches Distanzierungspotential enthalt. Es ist der
Glaube an Gott als eine Kraft der Distanzierung.® Der christliche
Glaube erlaubt es, aus der prinzipiellen Endlichkeit menschlicher Le-
benspraxis Freiheit und Autonomie zu gewinnen. Er schafft Distanz
gegenlber einem utilitaristischen und expressiven Individualismus.
Weder die Maxime der individuellen Nutzenmaximierung noch das
Prinzip der individuellen Geflihls- und Erlebnismaximierung kénnen
plausibel machen, woher die notwendigen Anerkennungsverhéltnisse
fir die anspruchsvollen, individualistischen Identitatsentwirfe kom-
men sollen. In einer christlichen Tradition, die sich der strukturellen
Individualisierung offen stellt, liegen Chancen, zu einem solidarischen,
kooperativen Individualismus beizutragen. Hier weiB man, daB3 die ei-
gene Anerkennung als Subjekt nur zu gewinnen ist in der Anerken-
nung des Anderen, im Einsatz flir die Subjekthaftigkeit und Andersheit
des Anderen.

DaB Kirche heute die Rolle einer freiheitsbewahrenden Distanzmacht
einnehmen kann, hat sich im osteuropdischen Transformationsprozef
gezeigt. Es ist deutlich geworden, daB die Kirche zu jenen Kréften zu

2 Vgl. F-X. Kaufmann, Selbstreferenz oder Selbstreverenz? Die soziale und religiése
Ambivalenz von Individualisierung. In: Ehrenpromotion Franz-Xaver Kaufmann. Eine
Dokumentation. Herausgegeben von der Pressesetelle der Ruhr-Universitiat Bochum
in Zusammenarbeit mit der Fakultat fir Katholische Theologie. Bochum 1993, 25-46;
A. Nassehi, Religion und Biographie. Zum Bezugsproblem religidser Kommunikation
in der Moderne. In: K. Gabriel, Religidse Individualisierung, 41-56.

Auf Weltdistanzierung” als Problembezug spezifisch christlicher Religion verweist F.-
X. Kaufmann auf dem Hintergrund des neueren Religionsdiskurses: F.-X. Kaufmann,
Religion und Modernitét. Sozialwissenschaftliche Perspektiven. Tiibingen 1989, 84ff;
vgl. K. Gabriel, Woran noch glauben? Orientierungssuche zwischen Erlebnisgesell-
schaft und Riickkehr der Klassen. In: G. Fuchs (Hrsg.), ... in ihren Armen das Ge-
wicht der Welt“. Mystik und Verantwortung bei Madeleine Delbrél. Frankfurt a.M., 82-
87.
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zéhlen ist, die insgesamt am wirksamsten dem totalitiren Machtan-
spuch kommunistischer Regime Grenzen abzuringen in der Lage wa-
ren.4 Insofern kann man sagen, daB in den Kirchen der Freiheitswille
einer seiner wirksamsten und leidensfahigsten Kristallisati-
onsmomente gefunden hat. Der Fortgang des Transformationspro-
zesses in Osteuropa zeigt aber auch, wie schnell die Kirche ihren
Freiheitsbezug wieder verloren hat. Offensichtlich fallt es ihr in einer
Situation struktureller und kultureller Pluralitt ungleich schwerer, als
Stutze autonomer Lebenspraxis Profil zu gewinnen als im Kontext
frontaler Totalitdtsanspriiche. Fir eine Sphare der Freiheit und Auto-
nomie gegeniber den allgegenwartigen Zwéngen einer materiellen
Alltagskultur  einzutreten und den “"Himmel" gewissermaBen
"offenzuhalten”, ist heute fiir die Kirche nicht weniger Herausforde-
rung und Chance als totalitdrem, staatlichen Zwang zu widerstehen.
Dies angesichts einer Gesellschatft, in der ein transzendenzverriegel-
ter und geistlich ausgetrockneter Alltag die Menschen gefligig macht
— und machen soll — fiir marktkonforme Leichtgldubigkeiten und
Identitdtsangebote aller Art.

3.2 Christlicher Glaube und Praxis der Solidaritét

Im nationalen wie internationalen Rahmen zeichnet sich heute wie nie
zuvor die Notwendigkeit ab, neben Markt und Staat auf Solidaritat in
spezifischen Ausformungen zuriickgreifen zu kénnen.® Die drén-
gendsten Herausforderungen eines verniinftigen gesellschaftlichen
Uberlebens lassen sich heute nicht mehr allein tiber einen Typus von
Solidaritat l6sen, der auf dem selbsthilfeartigen ZusammenschluB der
Betroffenen beruht. Das Verschwinden der Erwerbsarbeit, die Zersto-
rung der 6kologischen Lebensgrundlagen fir die kommenden Gene-
rationen und der drohende Sturz der Habenichtse in der Weltékonmie
in das absolute Nichts verlangen einen Typus von Solidaritét, der auf
Akten der Stellvertretung in Situationen der Ungleichheit und unglei-
cher Betroffenheit beruht. Die jeweils "Besser-Gestellten” sind her-
ausgefordert, eine Mentalitdt zu entwickeln, die sie zu Schuldnern der
negativ Betroffenen macht. Ohne einen solchen ethisch anspruchsvol-

4 Vgl. D. Pollack, Kirche in der Organisationsgesellschaft. Zum Wandel der gesell-
schaftlichen Lage der evangelischen Kirchen in der DDR. Stuttgart 1996; K. Gabriel,
Bereichsrezension: Kirche in Osteuropa. In: B. Hodenius/G. Schmidt (Hrsg.), Trans-
formationsprozesse in Mittelost-Europa. Soziologische Revue Sonderheft 4, Miinchen
1996, 136-139.

® Hierzu und zum Folgenden siehe: F. Nuscheler/K. Gabriel/S. Keller/M. Treber, Christ-
liche Dritte-Welt-Gruppen. Praxis und Selbstversténdnis. Mainz 1996; K. Gabriel/A.
Herlth/K.P. Strohmeier (Hrsg.), Modernitat und Solidaritét. FS Franz-Xaver Kaufmann.
Freiburg i. Br. 1997, 19ff.
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len Typus von Solidaritét sind Lésungen fiir die heute dréngendsten
Probleme nicht einmal denkbar, geschweige denn durch- und um-
setzbar.

Die christliche Symboltradition enthlt starke Muster und Motive einer
Solidaritat der Stellvertretung. In Mt 25 verkniipft Jesus das strukturel-
le Grundproblem jeder Religiositét, die Lebensbewihrung angesichts
nicht abschlieBbarer Alternativen, mit dem Typus stellvertretender So-
lidaritdt. Das Bew&dhrungsmuster ist das solidarische, absichtslose
Eintreten fiir die physische, psychische und soziale Lebensexistenz
des gefahrdeten Anderen. Indem Gott selbst sich mit diesem gefahr-
deten Anderen identifiziert, setzt er letztendlich das Prinzip der Ver-
schuldung gegeniiber den in ihrer Lebensexistenz Bedrohten ins
Recht. Zur lebenspraktisch wirksamen und glaubwiirdigen Evidenz ist
das Bewdhrungsmuster der Solidaritit auf eine Gemeinde als Erzahl-
und Deutungsgemeinschaft angewiesen, die ein sozial geteiltes
"Verburgt-Sein" des Bewdhrungsmusters sichert.

4 Wer sind die Subjekte der Praktischen Theologie?

These:

Subjekte der Praktischen Theologie lassen sich meines Erach-
tens auf drei unterschiedlichen Ebenen identifizieren: (1.) Auf
der Ebene der Lebenspraxis der Menschen (2.) Auf Ebene der
Lebenspraxis der Christen in der Nachfolge (3.) Auf der Ebene
der professionellen Theologie.

Im Respekt vor der Autonomie der Lebenspraxis des einzelnen
kommt zum Ausdruck, wer auf einer ersten Stufe "Subjekt" der Prakti-
schen Theologie ist: der religios-praktisch Handelnde in seiner Le-
bensbewahrung, in der Konstruktion seiner Bewadhrungsgeschichte
und in der Suche nach Anerkennungsverhiltnissen und evidenzsi-
chernder Gemeinschatft.

Fir eine christliche Paktische Theologie haben die Christen, ihre
Deutungsarbeit, ihre gemeinschatftliche Evidenzsicherung in der Deu-
tungstradition und -gemeinschaft auf einer zweiten Stufe Sub-
jektcharakter. Die Christen in ihrem Alltag, in ihrem lebenspraktischen
Glauben und in ihrer Evidenz gewédhrenden Glaubensgemeinschaft
sind auf dieser Ebene Trager und Subjekte Praktischer Theologie.

Auf einer dritten Stufe kommt der professionelle Theologe als Subjekt
der Praktischen Theologie ins Spiel.
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Hier 14Bt sich heute anschlieBen an eine kritische Theorie der Profes-
sionalitat mit folgenden Elementen:8

(1.) Praktisch-theologische Professionalitit hat es mit der wider-
spriichlichen Einheit von systematisiertem theologischen Wissen und
hermeneutischem Situations- und Fallverstehen zu tun. Sie hat ihren
Ernstfall dort, wo sie herausgefordert ist, fir nur hermeneutisch er-
schlieBbare lebenspraktische Probleme Lésungswege aus der Sy-
stematik theologischen Wissens zu erschlieBen.

(2.) Praktisch-theologische Professionalitdt ist hineingestellt in eine
widerspriichliche, dialektische Einheit von lebenspraktischen Ent-
scheidungszwéangen und Begriindungsverpflichtungen. In ihrem Be-
zug zur lebenspraktisch konstitutuierten Religiositét verweist sie selbst
auf die dialektische Einheit von nie abschlieBbarer, offener Entschei-
dung und Suche nach theologischer Begriindung.

(3.) Zur praktisch-theologischen Professionalitdt gehort die Respek-
tierung der Autonomie der Lebenspraxis der Menschen. Die praktisch-
theologische Professionalitat ist in ihrem Handeln an der Wahrung
und Unterstiitzung der autonomen Lebenspraxis der Christen aus ih-
rem Glauben heraus orientiert. Darin unterscheidet sie sich von jeder
Art von Professionalitat, die Kompetenzen monopolisiert und ein Ab-
héagigkeits- und Herrschaftsverhdltnis konstituiert.

(4.) Praktisch-theologisches professionelles Handeln ist in der Konse-
quenz des bisher Gesagten in erster Linie begleitendes und stellver-
tretendes Deutungshandeln gegeniiber Menschen, Gruppen und Ge-
meinden in der Betroffenheit von lebenspraktischen Entscheidungs-
und Begriindungsproblemen. Im stellvertretenden Deutungshandeln
besitzt sie ihren pridgenden Bezugspunkt.

(5.) Praktisch-theologische Professionalitét bietet keine fertigen L6-
sungsstandards an, sondern ermdglicht Schritte autonomer Leben-
spraxis. Mit dem Anspruch fertiger Lésungen fiir religise Probleme

5 Die folgenden Ausfiihrungen orientieren sich an einem Professionsmodell, das Pro-
fessionen nicht aus einem berufstheoretischen Strukturmodell ableitet, sondern aus
der Handlungslogik und aus den Handlungsproblemen qualifizierter Berufe mit konsti-
tutivem Bezug zur Lebenspraxis der Menschen. Vgl. U. Oevermann, Theoretische
Skizze einer revidierten Theorie professionalisierten Handelns. In: A. Combe/W.
Helsper (Hrsg.), Pédagogische Professionalitit. Untersuchungen zum Typus péd-
agogischen Handelns. Frankfurt a.M. 1996, 70-182. Zu Reflexionen im Bezug auf das
+Pfarrerhandeln* auf Grundlage eines handlungstheoretischen Professionsmodells
siehe: Volker Krech, Soziologische Aspekte. In: W. Bock u.a., Reformspielrdume in
der Kirche. Texte und Materialien der Forschungsstitte der Evangelischen Studien-
gemeinschaft. Reihe A Nr. 43. Heidelberg 1997, 32-69.
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der Lebenspraxis wiirde sie sich selbst im Weg stehen und ihren Cha-
rakter als Dienst am lebenspraktischen Glauben der Christen verfeh-
len.

Historisch |&Bt sich gut zeigen, wie Bedarf und Notwendigkeit Prakti-
scher Theologie sich erst dann entwickelten, als sich Kontextualitat fiir
die Theologie in gewissem Sinne als unvermeidbar erwies.” Prakti-
sche Theologie als kontextuelle Theologie hat es mit einem "Anderen"
zur Theologie, mit der ihr zugehorigen Umwelt zu tun. Das Einge-
standnis, daB es dieses "Andere" gibt, daB es nicht geleugnet und
tbergangen werden kann, gehért zu den Voraussetzungen Prakti-
scher Theologie. Ohne die Vorstellung, die Theologie habe es nicht
nur mit ihrer eigenen Wirklichkeit zu tun, sondern treffe auf bzw. stehe
in Zusammenhang mit anderen Wirklichkeiten, ist die Herausbildung
eines praktisch-theologischen Diskurses nicht denkbar.

Die Dignitat einer eigenen, theologisch notwendig zu beriicksichti-
genden Wirklichkeit erhielt historisch zundchst die Praxiswirklichkeit
des Pfarrers. Nur unter der Voraussetzung der Anerkennung einer
gewissen Eigenstandigkeit und Relevanz dieser Wirklichkeit, konnte
sich die Praktische Theologie entwickeln. Die Anerkennung erhielt
Nachdruck durch den Bezug bzw. die Konfrontation der Theologie mit
einer zweiten, fiir die Praktische Theologie konstitutiven Wirklichkeit:
mit der als sékular gedachten und wahrgenommen Wirklichkeit der
modernen Welt. Von ihrer Entstehung her hat es die Praktische
Theologie also mit zwei fiir sie konstitutiven Kontexten zu tun: die
Handlungswirklichkeit des Pfarrers als theologisch relevanter Raum
einerseits und die Wirklichkeit der sakularen Welt andererseits. Inso-
fern ist in ihrer Geschichte die Vorstellung von einer Mehrzahl von
Subjekten auf unterschiedlichen Ebenen angelegt.

7 Vgl. V. Drehsen, Neuzeitliche Konstitutionsbedingungen der Praktischen Theologie.
Giitersloh 1988; W. Fiirst, Praktisch-theologische Urteilskraft. Auf dem Weg zu einer
symbolisch-kritischen Methode der Praktischen Theologie. Zirich 1986; K. Gabriel,
Offentlichkeit als Herausforderung fiir Theologie und Kirche. In: Stimmen der Zeit 215
(1997), 814-824.
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Hedwig Meyer-Wilmes

Praktische Theologie als kontextuelle Theologie:
Eine kritisch-feministische Selbstvergewisserung

Wenn man als feministische und systematische Theologin das
Selbstverstandnis praktischer oder Pastoraltheologie als kontextueller
Theologie reflektiert, bedarf dies einiger Erkldrungen. Die Existenz
praktischer Theologie verdankt sich drei Arten von Briichen: dem
Bruch zwischen Religion und Kultur, der Einsicht in die Notwendigkeit
einer theologischen Praxistheorie angesichts der Verwissenschaftli-
chung der Theologie sowie der Differenz zwischen kirchenleitenden
. Subjekten und Kirchenvolk. Anders gesagt, praktische Theologie ist
eine Handlungswissenschatft, deren vorrangige Autgabe in der Ver-
mittlung von Religion und Kultur, theologischer Theorie und Praxis,
Amts- und Lailnnen-Kirche besteht. Ihr Ausgangspunkt ist die Praxis
von Kirche und religidsen Bewegungen im Kontext der Gesellschatt'.
Das heiBt, praktische Theologie ist kontextuelle Theologie, indem sie
"die Gestaltungsméglichkeiten und -bediirftigkeiten einer kirchlich-
religiosen Praxis des neuzeitlichen Christentums unter den Bedingun-
gen einer gesellschaftlichen Differenzierung und Individualisierung"?
reflektiert. Soweit die Selbstdefinitionen praktischer Theologie als
kontextueller Theologie.

Feministische Theologie und praktische Theologie

Bei der feministischen Theologie handelt es sich zwar um eine Debat-
te, die alle theologischen Disziplinen durchkreuzt, doch in ihren
Selbstdefinitionen zeigt sie eine groBe Affinitat zur praktischen Theo-
logie. So wird die niederldndische Theologin Catharina Halkes nicht
miide, die feministische Theologie als Pastoraltheologie zu bezeich-
nen, die die Ganzheitlichkeit des Menschen und damit Erfahrungen

1 J.Avan der Ven, Ecclesiologie in context. Handboek praktische theologie, Kampen 1993, 9
dt: Kontextuelle Ekklesiologie, Disseldorf 1995). Hans van der Ven grenzt den
Gegenstandsbereich von praktischer Theologie auf die Praxis von Kirchen ein.

2 Volker Drehsen spricht von siner ‘“kirchlich-religibsen Praxis des neuzeitichen
Christentums”, um eine ekklesiologische Verengung des Gegenstandbereiches von
praktischer Theologie zu vermeiden, in: V.Drehsen/H Haring u.a.(Hg.), Wérterbuch des
Christentums, Gitersloh-Zirich 1988, 991.
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von Befreiung und Unterdriickung zu thematisieren habe®. "Femi-
nistische Theologie ist eine Theologie, die das Patriarchat in Religion,
Kirche und Gesellschaft erkennt, benennt und zu Uberwinden trach-
tet"4. Das heiBt, sie ist kritische Reflexion auf Religion, Kirche und
Gesellschaft sowie Veranderung dieser Bereiche in einem. Etwas,
was dem Verstdndnis praktischer Theologie als Praxistheorie und
Handlungswissenschaft sehr nahe kommt.

Nun geht es mir aber nicht darum, die Kompatibilitdt von feministi-
scher und praktischer Theologie herauszustellen, die scheint mir of-
fensichtlich und belegt®. Mir geht es darum, verschiedene femini-
stisch-theologische Argumentationsmuster herauszustellen, um dem
MiBverstandnis vorzubeugen, feministische Theologie sei ein mo-
disch-modernes Accessoire, das Frauen zu tragen obliegt und Man-
ner je nach Bedarf geféllig ertragen oder nutzen kénnen.

Das Komplementierungsmodell

Ein Argumentationsmuster méchte ich als Komplementierungsmodell
umschreiben. Dieses fordert, daB Frauen als Subjekte der Pastorale
gesehen werden, mdchte sie endlich in Leitung und Lehre aufsteigen
sehen, méchte die weiblichen Lebenswelten neben den ménnlichen
zum Ausgangspunkt des Theologisieren machen. Dieses Modell ver-
deutlicht folgendes Gedicht:

Meine Herren, wir sind im Bilde.

Nun Wagner hatte seine Cosima

und Heine seine Mathilde.

Die Herren vom Fach haben allemal

einen vorwiegend weiblichen Schatz.

Was uns Frauen fehlt, ist 'Des Professors Frau'
oder ein gleichwenrtiger Ersatz.

Mag sie auch keine Venus sein
mit lieblichem Rosenmund

so tippt sie doch Manuskripte fein
und kocht Kaffee im Hintergrund.

3 J.Jager-Sommer (Hg.), Catharina J.MHalkes. Aufbrechen und Weitergehen. Auf dem
langen Weg der christlichen Frauenbefreiung, Publik-Forum 1994, 26.

4 H.Meyer-Wilmes, Artikel: feministische Theologie, in: Walter Kasper u.a.(Hg.), Lexikon fir
Theologie und Kirche, Bd.lll, Freiburg-Basel-Wien 31995, 1225.

5 M Blasberg-Kuhnke, Kirche - Modell fiir eine erneute Gemeinschatft, in: B.Hibner/ H.Mees-
mann (Hg.), Streitfall feministische Theologie, Diisseldorf 1993, 160-168.
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Und gleicht sie auch nicht Madelein
mit wallendem Lockenhaar

so macht sie doch die Wohnung rein
und kassiert fiir ihn das Honorar.

Wenn William Shakespeare fleiBig schrieb
an seinen Konigsdramen

ward er fast niemals heimgesucht

von ehrenamtlich arbeitenden Damen.
Wenn Siegfried seine Lanze zog

Don Carlos seinen Degen

erging nur selten an ihn der Ruf

den Saugling trocken zu legen.

Petrarcas Seele, weltentriickt

ging ans Sonette-Stutzen

ganz unbeschwert von Pflichten

wie etwa dem Gemiiseputzen.
Doch schlug es Mittag, kam auch er
um seinen Kohl zu essen.
Beziehungsweise das Aquivalent

in rémischen Delikatessen.

Selbst Paulus hatte Junia

Prisca und Aquilla retteten sein Leben
ansonsten war er gar nicht da

es hatte keine Gemeinden gegeben.
Augustinus lebte fliinfzehn Jahr

mit einer Konkubine ochne Namen

seine Mutter Monika fand der Karriere wegen
fiel dies aus dem Rahmen.

Luther heiratete dann doch eine unversorgte Nonne
und so verband er mannlich-genial

eine soziale Tat mit ehelicher Wonne.

Gerne schrieb ich weiter

in dieser Manier

doch muB ich wie stets unterbrechen.

Zum einen fehlt mir das 'weibliche' Kulturmaterial
zum anderen ruft mein Gemabhl.

Er wiinscht mit mir

seinen néchsten Vortrag
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zu besprechen®.

Dieses Gedicht bebildert drei Elemente des sogenannten Komple-
mentierungsmodells: das ‘private’ Leben der Manner wird &ffentlich
gemacht und damit erscheinen die Frauen im Hintergrund 'auf der
Biihne'. Die Handlungen von Frauen in diesen Beziehungskonstellati-
onen werden auch als Tat reflektiert. Der Blick konzentriert sich auf
die Subjekte im Schatten der Manner. Es geht hier also um Partzipa-
tion von Frauen am gesellschaftlich-kirchlichen Leben, um die Wahr-
nahme ihres Engagements in den genannten Bereichen.

Das Mehrwert-Modell

In der feministisch-theologischen Debatte taucht ferner ein Argumen-
tationsmuster auf, das ich als Mehrwert-Modell bezeichnen méchte.
"Pastoraltheologie, die sich zugleich als theologische Frauenfor-
schung konzipiert, hilft durch Reflexion der vorfindlichen ge-
sellschaftlichen und kirchlichen Situation Frauen bei der Aufgabe der
Analyse des eigenen, vieldimensionalen weiblichen Lebenszusam-
menhangs. Sie trdgt durch wissenschaftliche Artikulation dazu bei,
daB die Erfahrungen, die in Frauengemeinschaften und feministischen
Frauengruppen gemacht werden, Uber diese selbst hinaus wirksam
werden und als Gegenstand theologischer Forschung ernst genom-
men werden miissen"’. Hier gibt Pastoraltheologie Hilfestellung bei
der Analyse und katapultiert die in Frauengruppen und -gemein-
schaften gemachten Erfahrungen auf die Ebene von Forschung und
theologischer Reflexion. Ich denke, daB diese Verhiltnisbestimmung
von praktischer Theologie und den in Frauengruppen und -gemein-
schaften gemachten Erfahrungen, die ja auch immer schon interpre-
tierte Erfahrungen sind, irrefiihrend ist. "Die Trennung zwischen Wis-
senschaftlerinnen, die fiir Theoriebildung zustandig und Frauengrup-
pen, die in verschiedenen Kontexten praktisch tatig sind ... ist nicht
nur eine Fiktion, sondern eine falsche l|deologie. Angemessener
scheint mir die Beobachtung einer Ausdifferenzierung von Frauenbe-
wegung in verschiedene Praxisfelder zu sein... Wenn Patriarchatskri-
tik als Kulturkritik ernst genommn wird, dann miissen sich Wissen-
schaftlerinnen mit den Institutionen befassen, denen sie verhaftet
sind. Gegeniiber den anderen Praxisfeldern sind sie Lernende, Zuho-

8 Eine ‘leicht’ abgeénderte Version eines Gedichtes von Mascha Kaléko. Originalgedicht in:
Mascha Kaléko, In meinen Traumen ldutet es Sturm, Miinchen 161995, 96-97.
7 Blasberg-Kuhnke 1993, 165.
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rende, aber sicher nicht 'Theoriespeisende’ oder Interpretinnen der
jeweiligen Kontexte"8. Anders gesagt, das Mehrwert-Modell impliziert,
daB die in (Frauen-)Gruppen gemachten Erfahrungen der Interpretati-
on durch Wissenschaft bedirfen und identifiziet damit zu einseitig
Professionalitdt und Interpretationskompetenz mit wissenschaftlicher
Reflexion.

Das flir mich interessante an feministisch-christlichen Frauengruppen
und -gemeinschaften (wie z.B. im Netzwerk feministische Theologie
oder um den Weltgebetstag der Frauen organisiert) ist nicht nur, daB
sie sich gangigen Theorie-Praxis-Bestimmungen verweigern, sondern
daB viele Interpretationsschemata sich nicht auf die Wirklichkeit die-
ser Gruppen beziehen. So finden wir hier Frauen, die in den Gemein-
den und Pfarreien engagiert sind und solche, die sich lediglich als re-
ligiés interessiert bezeichnen. Wir finden alte und junge Frauen, gut
ausgebildete und kurz ausgebildete. Frauen, die gesellschaftskritisch
und -konform sind, andere, die ihre religiése Tradition lieben oder an
ihr hadern. Also Frauen, die in, jenseits und auf der Grenze von Ge-
meinde anzusiedeln sind. Frauen, die mit G*tt, lber G*tt, von G*tt er-
zahlen, schweigen oder verzweifeln. Frauen, die am Projekt der
Menschwerdung fiir alle arbeiten und solche, die ihre eigene Identi-
tatsfindung als religiésen Akt begreifen. Und diese sich nach géngigen
Interpretationsschemata ausschlieBenden Gruppen finden wir in einer
Gruppe. Diese Gruppen verorten sich sozusagen in den institutionel-
len Zwischenrdumen, siedeln sich jenseits von Pfarreien, Verbanden,
Volkshochschulen, Akademien und Universitdten an®. Und dennoch
haben sie den Anspruch 'ekklesia' im Sinne einer &ffentlichen Mani-
festation ihres Glaubens zu sein.

Das Quer-Modell

Eine feministisch-theologische Perspektive, die die gewohnten Sche-
matisierungen wie hier Pfarrei da Gemeinde, hier Tradition da Moder-
ne, hier Manner da Frauen iberwinden méchte, muB sich der Wirk-
lichkeit stellen, die sich so quer zu den lieb gewordenen Kategorien
verhilt. Dieses 'Quer-Model! ist eines, das einen fortwahrenden Spa-

8 H.Meyer-Wilmes, Feministische Theologie als theologische Frauenforschung. Zur
Institutionlisierung der Empérung, in: |.Cremer/D.Funke (Hg.), Diakonisches Handeln.
Herausforderungen-Konfliktfelder-Optionen, Freiburg/Br.1988, 72-83; 79.

9 Fiir ‘Gemeinden jenseits der Pfarrei' gibt Hermann Steinkamp eine interessante Analyse, in:
H.-G.Ziebertz (Hg.), Christiche Gemeinde vor einem neuen Jahrtausend. Strukturen-
Subjekte-Kontexte, Weinheim 1997, 233-246, auch in: PThl 17 (1997) 129-144.
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gat zwischen Tradition und Moderne volizieht, sich dem 'Entweder-
oder' verweigert, Kirche und Gesellschaft in ihren Widerspriichen und
Chancen ausleuchtet. "Feministische Theologie wird da zu einer
'‘postmodernen’ Theologie, wo es ihr gelingt, die Tradition in der Mo-
derne und die Moderne in der Tradition wahrzunehmen. Und das in
einer Haltung, die nicht nur kritisch, sondern auch selbstkritisch ist"10.
Diese Quer-Perspektive feministischer Theologie wird mich im folgen-
den leiten, wenn ich die praktische Theologie von ihren Selbstdefini-
tionen her beurteile.

1.These: Die Pastoraltheologie ist eine Krisenbewaltigungs-
wissenschaft.

Die Existenz der praktischen Theologie verdankt sich der Einsicht in
den Bruch von Kultur und Religion. Diese sich im 18./19.Jahrhundert
abzeichnende Entwicklung fiihrte dazu, die Pastoraltheologie als ei-
genes Fach zu installieren. Aufschlussreich sind in diesem Zusam-
menhang die Studienreformbemiihungen fir katholisch-theologische
Fakultaten von 1774. Die traditionelle Theologie, die im Programm der
jesuitischen Ratio studiorum von 1591 bis 1773 die gesamte Theolo-
gie beherrschte, wurde von den Verfechtern der Katholischen Aufkla-
rung als abstrakt-metaphysisches Gedankengebdude zuriickgewie-
sen, als eine von der Wirklichkeit des Glaubens und des Lebens ab-
gekoppelte Theologie. Theologie sollte in Auseinandersetzung mit der
Wirklichkeit ausgelibt werden. Und das bedeutete fiir die von der
Aufklarung beeinfluBten Reformer, daB die Wahrheitsfrage gleichzei-
tig mit der Frage nach dem Nutzen des Glaubens fiir das menschliche
Leben gestellt werden sollte. Theologie sollte aus ihrer scholastischen
Enge befreit werden, was Franz Rautenstrauch, dessen Reformplan
auch zur Einfiihrung der Pastoraltheologie als eigenem Fach an den
katholisch-theologischen Fakultaten fiihrte, so umschrieb: Die Glau-
benslehre solite sich auf "ad mentem Domini nostri Jesu Christi" und

10 Mein Versténdnis von feministischer Theologie als postmoderner Theologie wird durch die
Einsicht bestimmt, daB auch eine moderne Tradition wie der Feminismus nicht allgemein
und absolut mit Moderne identifiziert werden kann und religiose Traditionen wie die judisch-
christiiche auch modern sein kénnen. Dieser Einsicht wird man habhaft, wenn man nicht nur
die ‘Anderen' kritisiert, sondern sich selbst auch in den Akt der Kritk mit einbezieht.
Selbstkritik in diesem Sinne ist fiir mich eine der Grundsatzdefinitionen von Postmoderne.
Vgl. dazu: H.Meyer-Wilmes, Tirzia - Durch einen Spiegel in einem erzahiten Wort, in:
T.v.d.Hoogen/H Kiing/J.P.Wils (Hg.), Die widerspenstige Religion. Orientierung fir eine
Kultur der Autonomie?, Kampen 1997, 249-267; 254.
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nicht mehr auf "ad mentem Augustini, Thomae, Scoti"!! richten. Auf
die biblischen Texte und deren Interpretationen durch die Kirchenva-
ter richtete das Interesse der katholischen Aufkléarer. Die Seelsorge
wurde aus ihrem Appendix-Status herausgefiihrt. Nicht Gelehrter
solite der Priester sein, sondern Volkslehrer, der in den Stand versetzt
werden sollte, "die innerliche und duBerliche Gliickseligkeit der Men-
schen"12 zu férdern und das auf eine professionelle, wissenschattlich
reflektierte Art und Weise. Aus heutiger Sicht féllt die Priesterfixierung
der Rautenstrauch'schen Position auf und der Umstand, daB das Kir-
chenvolk nur als 'Umgebung’ des Priesters, als Objekt der Seelsorge
von Interesse ist. Von bleibendem Wert ist jedoch der Gedanke, daB
die Praxis der Seelsorge eine Perspektive sein sollte, die alle theolo-
gischen Disziplinen durchzieht und daB der 'Kanon des Lebens' ge-
geniiber dem Sollen, das sich aus Traktaten und Bibeltexten ableitet,
in der theologischen Ausbildung im Vordergrund stehen soll. Heute,
im 20. Jahrhundert, das durch Individualisierung und Ausdifferenzie-
rung nicht nur der gesellschaftlichen, sondern auch der kirchlichen
Bereiche gekennzeichnet ist, scheint die Aufgabe pastoraler Theolo-
gie darin zu bestehen, die Briiche zwischen Religion und Kultur 'im ei-
genen Hause' dingfest zu machen. So bedeutet, den 'Kanon des Le-
bens' zum Ausgangspunkt pastoraler Theologie zu machen, sich nicht
nur mit dem kirchlich organisierten Leben zu befassen, sondern Kir-
che als Institution, Bewegung und Gruppe in einer Gesellschaft zu
erfassen, die scheinbar ohne Religion auskommt. Das heiBt, pastorale
Theologie bietet sich als Reflexion der Zwischenrdume an, in dem alle
Tragerinnen eines religiosen BewuBtseins, kirchlich gebunden oder
nicht als Subjekte von glaubigem Handeln wahrgenommen werden
kénnten. Der Konjunktiv meiner Ausfiihrungen ergibt sich aus der
Einsicht, daB die Pastoraltheologie noch zu sehr im Korsett der Ori-
entierung auf eine kirchlich-institutionell erfaBbare Praxis steckt, um
den Briichen, denen sie ihre Entstehung verdankt, offensiv zu begeg-
nen. Die feministische Theologie lebt von diesem Mangel. -

11 J Miiller, Der pastoraltheclogisch-didaktische Ansatz in Franz Rautenstrauchs 'Entwurf zur
Einrichtung der Theologischen Schulen’, Wien 1969, 52.

12 B Casper, Die theologischen Studienpléne des spéten 18. und frilhen 19. Jahrhunderts im
Lichte der Sakularisierungsproblematik, in: A.Langner (Hg.), Sakularisation und Sékularisie-
rung im 19.Jahrhundert, Miinchen 1978, 97-141; 115.
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2.These: Die feministische Theologie I6st zur Zeit die Selbst-
definition pastoraler Theologie als Handlungswis-
senschatft ein.

Die Existenz feministische Theologie verdankt sich nicht so sehr dem
Bruch zwischen Religion und Kultur, sondern der sich daran anschlie-
Benden Entwicklung der Identifikation von Kultur mit Moderne und
Religion mit Tradition. Anders gesagt, sie verdankt sich als ‘Tochter’
der Moderne den Widerspriichen der Moderne und den Widerspri-
chen, denen Religion in einer postmodernen Zeit ausgeliefert ist. Da-
zu zwei Bemerkungen: Man kann den Feminismus der letzten 200
Jahre als Versuch verstehen, die nachaufklarerische VerheiBung von
Autonomie und Gleichwertigkeit auch auf die Frauen hin einzulésen.
Ein Versuch, der dazu gefiihrt hat, Partizipation von Frauen an allen
offentlichen Aufgaben und Institutionen zu realisieren, was bisher flir
die Kirchen und Universitdten nicht gelang 3. Doch der Feminismus
ist an den Ambivalenzen der Moderne interessiert. Gegeniiber mo-
dernen Auffassungen von Autonomie als Separation von Anderen
betont er die Notwendigkeit von Beziehungen, nicht nur als ‘weibli-
ches' Erbe historisch antrainierter Tugenden, sondern als gesell-
schaftlicher Aufgabe. Gegeniiber einer Position, die Berufsarbeit als
emanzipatorischen Héhepunkt betrachtet, betont der Feminismus die
Verteilung von Arbeit und hinterfragt deren Inhalte. Also innerhalb des
Feminismus kommt es gleichzeitig zu Adaption und Kritik der Moder-
ne. Ahnlich verhélt es sich mit dem Feminismus, der sich mit der ji-
disch-christlichen Religion auseinandersetzt. Es kommt zu Kritik und
Adaption jludisch-christlicher Tradition, die zur modernen Gesellschaft
in Beziehung gesetzt wird. Von einer feministischen Perspektive her
muB von daher der in der Pastoraltheologie behaupteten Parallele von
Herausbildung der Moderne mit dem Niedergang der Religion wider-
sprochen werden. Fiir die feministische Theologie ist die moderne
Gesellschaft keine religionslose, enttraditionalisierte Gesellschaft,
sondern eine, in der sich die Erscheinungsformen von Religion veran-
dert und vervielfiltigt haben'4. Die religiése Praxis christlicher Frau-
enbewegung kennzeichnet von daher nicht ein gemeinsamer Besitz
von kultureller und religidser Tradition, sondern der Neuerwerb von
Traditionen, den jedes Subjekt immer wieder zu leisten hat. Das Pro-
jekt Elisabeth Schiissler Fiorenza's zeigt dies sehr deutlich. lhre fe-

13 Was auch nicht filr die deutschsprachige katholische Pastoraltheologie gelang: hier gibt es
15 Priesterprofessuren, 4 Laienprofessuren, 1 weibliche Laienprofessur.

14 Fine Position, die der Soziologe Karl Gabriel differenziert beschrieben hat, in: Christentum
zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg-Basel-Wien 51996.
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ministische Befreiungshermeneutik will nicht primar ‘Jesus als Miriams
Kind und Sophias Prophet'® historisch-apologetisch im Hinblick auf
die jldisch-christliche Tradition rekonstruieren, sondern von den heu-
tigen Befreiungskdmpfen von Frauen und anderen marginalisierten
Gruppen ausgehend, interpretieren. Individuen, Gruppen und Ge-
meinden miissen sich heute Religion erarbeiten bzw. neu aneignen
und dies in vollig disparaten Lebensbereichen. Man kann auch in An-
lehnung an Simone de Beauvoir sagen: Man wird nicht als Christin
geboren, man wird auch nicht mehr dazu gemacht, man wird es'6.

Feministische Theologie tragt damit sowohl zur Modifizierung der Mo-
derne als auch zur Differenzierung von Tradition bei, ist Gesell-
schaftskritik und Kirchenkritik in der spannungsvollen Wechselbezie-
hung von Kultur und Religion. Das Bild von der modernen Kultur und
der traditionellen Religion erweist sich in dieser Sicht schon fast wie-
der als vormodern oder posttraditionell. Insofern ist es weder erstaun-
lich noch irritierend, daB sich die christliche Frauenbewegung als Be-
wuBtseinstragerin feministischer Theologie weder von 'unten’ umar-
men, noch von ‘oben’ vereinnahmen 146t

3.These: Die Praxis der Pastoraltheologie ist de facto eine
"Weiberwirtschaft”

Praktische und Pastoraltheologie ist von der Intention bestimmt, eine
theoretische Reflexion von Praxisprozessen in Kirchen und Religion
zu sein. Doch wer tragt und gestaltet diese Praxis? Die Allensbacher
Studie von 1993 (iber die Kirchenbindung von Frauen hat etwas deut-
lich gemacht, was der praktischen Theologie zur Binsenweisheit wer-
den sollte: die Frauen 'wirtschaften' im Innenraum von Kirche und die
Manner reprasentieren die Kirche nach auBen. Anders gesagt: die
katholische Kirche ist eine von Ménnern geleitete Frauenkirche. Wo-
hingegen die Subjekte der Gemeindepraxis Frauen sind. Sowohl in
der Allensbacher Studie als auch in einer 1994 von der Landessynode
der Evangelischen-Lutherischen Landeskirche Hannover in Auftrag

15 ESchiissler Fiorenza, Jesus-Miriams Kind, Sophias Prophet Kritische Anfragen
feministischer Christologie, Glitersloh 1997.

16 “Man kommt nicht als Frau zur Welt, man wird es” in: Simone de Beauvoir, Das andere
Geschlecht. Sitte und Sexus der Frau, Reinbek 1968, 265. Zum Problem der Aneignung
von Tradition angesichts eines neuzeitiichen Werdens von Identitét siehe auch das zweite
Kapitel meines Buches Zwischen lila und lavendel. Schritte feministischer Theologie,
Regensburg 1996, 17-28.
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gegebenen Studie'” wird der Verlust einer engen Bindung der Frauen
zur Kirche, d.h. Pfarrgemeinde konstatiert, wohingegen einer sehr en-
ge Bindung an die Bereiche ehrenamtlicher Arbeit konstatiert wird.
Das heiBt, die Kirche zerfillt in der Wahrnahme der Frauen in einen
Nah- und einen Fernbereich, wobei der Nahbereich mit positiven Er-
fahrungen besetzt wird und der Fernbereich mit negativen. Insgesamt
ist festzustellen, daB die Unterschiede in der Kirchenkritik von kirch-
lich engagierten und nicht kirchlich engagierten Christinnen bemer-
kenswert gering ist, das Gefiihl der Ndhe oder Ferne zur Kirche sich
jedoch an unterschiedlichen Kirchenbildern entscheidet. So erfahren
ehrenamtlich arbeitende Frauen z.B. ihre Verbandsgemeinde, ihre
Frauengemeinschaften, ihre Sozialarbeit positiv als Kirche. Die Orts-
kirche wird als Raum fiir positive Erfahrungen geschétzt und das bei
gleichzeitiger Abwehr gegeniiber der Amtskirche. Nun kann man ein-
wenden, daB diese Kritik an der Amtskirche nicht frauenspezifisch ist.
Ich denke aber, daB sie in ihrer Scharfe frauenspezifisch ist'8. Die
Scharfe der Kritik geht einher mit einer ‘groBen’ Liebe zur Kirche. An-
ders gesagt, die ekklesiologischen Widerspriiche in der Kirche selbst,
die im Gefiihl der Frauen als Spaltung wahrgenommen werden, er-
zwingen diese Ambiguitdt der Geflihle. Eine Ambiguitat, die Manner
nicht kennen, weil sie kaum noch aktiv in den Gemeinden tétig sind.
Doch diese innerliche Gespaltenheit des Kirchenbildes zeigt sich auch
nach ‘drauBen’. Aus der Perspektive der Gesellschaft sind die Kirchen
die 'Hausfrauen' der Gesellschaft. Solidaritdt mit den Armen, das Hin-
gucken auf Einzelschicksale, die Unterbringung von Arbeitslosen und
Asylantinnen, Beratung alleinstehender Miitter, Drogenpastorale, all
diese vielen ‘weiblichen’ Tugenden werden von den Kirchen sang- und
klanglos libernommen, wenn dem Staat das Geld ausgeht oder der
politische Wind in eine andere Richtung blast. Die Kirchen verrichten
diese 'Schattenarbeit' und ziehen sich damit in die 'privaten’ Gema-
cher des Staates zuriick. Diese Arbeit aber schafft die Akzeptanz bei
den nicht kirchlich organisierten Mitgliedern der Gesellschaft. Eine
Akzeptanz, die auch hier mit einer gleichzeitigen Kritik an der institu-
tionellen hierarchischen VerfaBtheit von Kirche einhergeht. Diese wi-
derspriichliche Einstellung zur Kirche, sei es von Seiten der Ge-
sellschaft oder von Seiten der in den Kirchen engagierten Frauen ist
eine Spannung, die im Kirchenverstandnis selbst begriindet ist. Eine

7 AHieber/| Lukatis, Zwischen Engagement und Enttiuschung. Frauenerfahrungen in der
Kirche, Hannover 1994 und R.Kécher (Hg.), Studie "Frauen und Kirche". Ergebnisse aus
einer Reprasentativuntersuchung unter katholischen Frauen des Allensbacher Instituts,
1993.

18 vVgl. dazu: H.Meyer-Wilmes, Frauenkirche, in: H.-G.Ziebertz (Hg.), Christliche Gemeinde vor
einem neuen Jahrtausend. Strukturen-Subjekte-Kontexte, Weinheim 1997, 145-155.
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praktische Theologie, die bereit ist, eine feministische Perspektive als
Filter ihrer Reflexion zuzulassen, wéare eine, die bei den Widersprii-
chen im kirchlichen Raum ansetzt, das heiBt, die Subjekte als Trage-
rinnen christlichen Glaubens auch in den Schattenbreichen von Kir-
che benennt. Es wére eine, die ihren Blick auf die institutionellen Zwi-
schenrdaume wirft. Ein erster Schritt dazu wére die simple Einsicht,
daB Frauen im "Zentrum' kirchlicher und religiéser Praxis stehen. Ein
zweiter ware die Einsicht, daB die Sakularisierung die Frauen in diese
Position gebracht hat. Man kénnte die gangige Sakularisierungsthese
(Sakularisierung = Verlust von Religion) nédmlich auch so variieren:
der offentliche Relevanzverlust von Kirche und Religion im 19. und 20.
Jahrhundert flihrte zu einer Feminisierung der Religion. Diese enge
Bindung von Frauen und Kirche kann man dann als 'Retraditionalisie-
rung der weiblichen Rolle 1®' oder als 'Modernisierung wider Willen'20
abtun. Man kann aber auch dank der feministischen Theologie und
der christlichen Frauenbewegung darauf verweisen, daB Religion
Frauen nicht nur knebelt, sondern auch befreit, daB Religion nicht nur
fahig ist, Modernisierungsprozesse aufzuhalten, sondern auch einzu-
leiten. Eine Intervention der praktischen Theologie in solche Debatten
hinein, wére eine Aufgabe, die ihrer Selbstdefinition entspricht.2!

19 |.Gétz von Olenhusen, Die Feminisierung von Religion und Kirche im 19. und 20.
Jahrhundert. Forschungsstand und Forschungsperspektiven, in: Frauen unter dem Patri-
archat der Kirchen: Katholikinnen und Protestantinnen im 19. und 20. Jahrhundert, Stuttgart-
Berlin-Kéin 1995, 9-21; 9.

20 B Welter, Frauenwille ist Gotteswille. Die Feminisierung der Religion in Amerika, in: C.
Honegger/B.Heintz (Hg.), Listen der Ohnmacht, FrankfurtM. 1981, 326-355; 326.

21 Beispiel einer solchen Intervention ist das Jahrbuch der Européischen Gesellschaft
fur theologische Forschung von Frauen, Bd. VI, Leuven 1998 .Struggles in soul and
mind: Practical-theological feminist perspectives’, hg. v. H. Meyer-Wilmes.
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 197-204

Burchard Schlémer

Praktische Vermittlung zwischen Kontexten?
Statement )

1 Vorbemerkung

Ich bin seit fiinf Jahren als Bildungsreferent beim Internationalen Ka-
" tholischen Missionswerk missio in Aachen tatig. Das ist etwas ziem-
lich anderes als die theologische Arbeit an der Universitédt, wie sie
dem Statement anmerken werden. Es orientiert sich an den vorge-
schlagenen Leitfragen. Allerdings lautet die erste Frage: "Welches ist
der Kontext meines Theologietreibens?" Darin beschreibe ich Teile
meiner Arbeit. ‘

-9 Welches ist der Kontext meines Theologietreibens?

In dem Einladungsschreiben zu diesem Symposion konnten Sie le-
sen, daB es nicht um den "global europdischen" oder "bundesrepubli-
kanischen" Kontext geht, sondern um meinen bzw. lhren Kontext.
Wenn ich trotzdem eine sechs Jahre alte Weltkarte herumgehen las-
sel, liegt es daran, daB damit mein eigener taglicher Arbeitskontext
angedeutet wird.

Ein Schwerpunkt meiner Arbeit ist die Zusammenarbeit mit Sachaus-
schiissen "Mission-Entwicklung-Frieden", "Eine-Welt-Gruppen" und
"Gemeinde-Partnerschafts-Gruppen", von denen es mehrere tausend
im engeren und weiteren Bezugsfeld der katholischen Kirche gibt.
Man k%nn ihr Engagement als "Handeln in der Weltgesellschaft" ver-
stehen=<.

Gemeinsam mit diesen Gruppen steht missio vor der Herausforde-
rung, den eigenen wie den fremden Kontext immer besser wahrzu-
nehmen, die Beziige zwischen den Kontexten aufzudecken und diese
Beziige im Sinne einer christlichen Orthopraxie zu gestalten.

1 The Economist, 01.09.1990

2 siehe dazu: Franz Nuscheler, Karl Gabriel, Sabine Keller, Monika Treber: Christliche
Dritte-Welt-Gruppen. Praxis und Selbstversténdnis, Mainz 1995
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Anhand der Karte als grobem Raster mochte ich mit drei Beobach-
tungen den Kontext meiner Arbeit im Hause missio und im Blick auf
das Engagement der Gruppen beschreiben:

2.1  Die Herrschaft des Geldes tiber Wahrnehmung und Handlungs-
orientierung

Die Economist-Weltkarte ist kurz nach dem Zusammenbruch des eu-
ropdischen, kommunistischen Machtblocks entstanden. DaB der Eco-
nomist die Welt dkonomisch betrachtet, ist klar. Aber kann eine solche
Betrachtung wirklich soweit gehen, zwei Drittel eines Kontinents von
der Weltkarte zu entfernen? Afrika slidlich der Sahara, wo die meisten
Afrikanerinnen leben, kam beim Economist vor sechs Jahren nicht
mehr vor. Nur noch der islamische, kapitalkraftigere Norden. Sicher
sind viele Gruppen und missio selber engagiert, Afrika anders zu be-
handeln, dennoch ist auch bei ihnen das Geld ein méchtiger Faktor.

missio sammelt seit 160 Jahren Spenden. Fiir viele Spender und
manche Mitarbeiterinnen im Hause ist es das Wichtigste, daB viel
Geld reinkommt und weitergegeben werden kann in Projekte im Si-
den. Zwar ist in der offiziellen Politik des Hauses missio und anderer
Hilfswerke festgehalten,

— daB man erstens mit Spenden nicht weltwirtschaftliche Unge-
rechtigkeit beheben kann,

— daB man zweitens deswegen im Inland und in internationaler Ko-
operation auf gerechtes Wirtschaften hinwirken muf

— und daB drittens die anderen Kulturen uns viel zu sagen haben,
und man sie nicht nur als Wirtschaftsfaktoren sehen kann.

Dennoch gerét in Zeiten des Spendenriickgangs gerade jene Arbeit
unter Rechtfertigungsdruck, die nicht kurzfristig in Mark und Pfennig
als Gewinn auszuwerten ist, sondern als kostspielige, bewuBtseinsbil-
dende Investion mit nicht kalkulierbarem Ergebnis erscheint.

Die von Misereor und BUND in Auftrag gegebene Studie zum ,zu-
kunftsfahigen Deutschland"® hat einige Stimmen aus bauerlichen
Kreisen veranlaBt, direkt oder indirekt mit einem Spendenboykott zu
drohen. SchlieBlich erhalte Misereor die Spenden, um sie den Armen
zu geben und nicht, um sich hier in die deutsche Innenpolitik einzumi-
schen.

8 BUND/Misereor (Hrsg.): Zukunftsfahiges Deutschland: ein Beitrag zu einer global
nachhaltigen Entwicklung. Studie des Wuppertal Instituts fiir Klima, Umwelt, Energie,
Basel [u.a.]: Birkhauser, 1996
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Der Verband der deutschen Diézesen stellt Kirchensteuermittel bisher
nur fiir Projekte im Siiden zur Verfigung, nicht fiir Bildungs- und Soli-
daritatsarbeit. Die Einrichtung eines Fonds zur Férderung solcher Ar-
beit in den vielen Eine-Welt-Gruppen wird derzeit erneut diskutiert.#

Die Eine-Welt-Gruppen und Gemeindeausschiisse selber zeigen eine
Variationsbreite im Umgang mit Geld und Projekten. In den von ihnen
geduBerten Zielvorstellungen haben sie stdrker als erwartet den
Wechsel vom Almosengeben zu Gerechtigkeit nachvollzogen. Den-
noch ist fiir sie die finanzielle Unterstiitzung von Projekien, die sie
mdglichst selber kennen moéchten, einer der wichtigsten Tatigkeitsbe-
reiche neben Information und fairem Handel. Das Sammeln und
Transferieren von Geld oder anderer materieller Hilfe ist fiir viele
Gruppen ein wichtiges Erfolgserlebnis und vermittelt die Erfahrung ei-
ner Effizienz, die auch nach auBen besser darstellbar ist als die berei-
chernde BewuBtseinsverdanderung durch interkulturelle Kontakte.

In diesem Zusammenhang ist eine wichtige Beobachtung zu ergan-
zen. Wer sich vom Spendensammeln starker zu Gerechtigkeitsarbeit
hin entwickelt und damit zu einer kritisch-politischen Haltung, st6Bt im
Gemeindebinnenmlieu schnell auf Widerstand und bewegt sich auf
Dauer in ein Grenzmilieu zwischen gemeindlichem Binnenraum und
gesellschaftlichem Umfeld. Die politisch aktivsten Gruppen haben sich
zum Teil von der Gemeinde ganz geldst und sind Bestandteil der
nichtkirchlichen Dritte-Welt-Bewegung geworden.

In meiner Arbeit, besonders mit den eher binnenkirchlichen Sachaus-
schiissen, geht es mir darum, ihre Spendermentalitat nicht zu verteu-
feln, sondern erstens von der Notwendigkeit materieller Hilfe zu Ge-
rechtigkeitsfragen vorzudringen und zweitens nach anderen Bezugs-
méglichkeiten im kulturellen, sozialen, religidsen und personlichen Be-
reich zu suchen.

Die Herrschaft des Geldes iiber Wahrnehmung und Handlungsorien-
tierung kann allerdings nur brechen, wer das Geld und die materiellen
Grundlagen kirchlicher Arbeit, ja allen Lebens, ernstnimmt. Die unge-
wohnten Sparzwinge fiir Kirche und Theologie in unserem Land bie-
ten eine Chance, realistischer zu werden.

4 Der Fonds ist 1997 eingerichtet worden und wird finanziert aus den Geldern, die der
Verband der Diézesen Deutschlands den Hilfswerken fiir die Projektfdrderung zur
Verfligung stellt.
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2.2 Ignoranz oder Wertschétzung der traditionellen Religionen
schriftloser Stammesgesellschaften?

Die Economist-Karte nennt neben Euroasia und Euroamerica die drei
Kontinente Islamistan, Hinduland und Confuziania. Mit Afrika siidlich
der Sahara wird die Vielzahl traditioneller Religionen schriftloser
Stammesgeselischaften ignoriert, die wir dort und in anderen Konti-
nenten finden.

In der Bildungsarbeit mit Gruppen, die Partnerschaften mit afrikani-
schen Gemeinden pflegen, wird spédtestens unter dem Stichwort Inkul-
turation eine intensive Auseinandersetzung mit diesen biokosmischen
Weltanschauungen nétig. Die deutschen Gruppen erhalten dadurch
eine Chance, die spezifische Glaubensform ihrer afrikanischen Ge-
sprachspartner besser zu verstehen. (Problematisch ist in diesen
Partnerschaften, daB die nichteuropdischen Partner oft weniger
Chancen haben, sich intensiv und begleitet mit der Situation der deut-
schen Partner auseinanderzusetzen. So entsteht ein Wissens- bzw.
Verstandnisgefalle.)

In den letzten zwei Jahren habe ich versucht, Impulse aus diesen bio-
kosmischen Traditionen in die Arbeit in der Umweltbewegung einzu-
bringen. Das ist schwierig. Trotz vieler Vermutungen ist es nicht im-
mer nachweisbar, wieviel Schépfungsspiritualitdt mit zukunftstahigem
Umweltverhalten zu tun hat. Bisher ist es eine Minderheit von Grup-
pen, die z.B. an Seminaren zur Schopfungsthematik teilnimmt. Dies
gilt allerdings nicht fiir den Frauenbildungsbereich. Dort entwickelt
sich der ,Oko-Feminismus“ zu einer festen GréBe in der interkulturel-
len Arbeit und zeigt konkret, daB die Schépfungsthematik nicht von
der Suche nach Gerechtigkeit getrennt werden darf.

2.3 Die inter- oder multireligiése Herausforderung

Confuziania, Hinduland und Islamistan sind fiir den Economist die
passenden Bezeichnungen der Wirtschaftspartner. Es sind religids-
kulturelle Bezeichnungen, keine geographischen.

Neben der Bearbeitung von Videos oder Printmaterialien zum interre-
ligidsen Dialog fiihre ich gelegentlich Seminare dazu durch. In einer
Seminarreihe "Unsere Wahrheit ist nicht Eure Wahrheit" zerbrach der
auf theologischer Begriffsebene mdgliche Dialog mit einem muslimi-
schen Paar an der Lebenswirklichkeit - weil auf beiden Seiten nicht
genug Fahigkeit oder Bereitschaft war, die Andersheit wahrzuneh-
men, anzuerkennen und nicht zu bewerten. Eine lehrreiche Erfahrung
gegentiiber theoretischer Dialogschwarmerei. In der gleichen Seminar-
reine aber auch die Erfahrung, wie die im Rahmen des Gespraches
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und der Diskussion fremdbleibende Realitdt des Hinduismus durch
das gemeinsame Gestalten eines Mandalas doch ndher riickte. Der
gestaltende Umgang mit eigenen Vorstellungen von Leben, Tod und
Auferstehung innerhalb eines fremden Symbolsystems war einer der
intensivsten Kursabschnitte. Bis heute kann ich die daraus resultie-
renden Ahnungen bzgl. der hinduistischen Vorstellungen von Leben,
Tod, Wiedergeburt und Erldsung nur anndhernd und in Frageform
ausdriicken.

Viele der Sachausschiisse und Gruppen, mit denen ich Kontakt hatte,
fiihlen sich in diesem Themenkomplex des interrelitiésen Dialogs un-
sicher und fragen nach Begleitung.

3 Orte der Orthopraxie

Mégliche Orte der Orthopraxie gibt es viele. Ich méchte zundchst zwei
erfahrene Orte beschreiben, wobei schon Kriterien der Orthopraxie
anklingen. Zu einem dritten Beispiel méchte ich einige Fragen formu-
lieren.

3.1 ,Brecht das Schweigen”

,Brecht das Schweigen* war das Leitwort einer Demonstration gegen
Fremdenfeindlichkeit in Aachen. Die Idee wurde nach mehrfachen
Brandanschlagen von einigen wenigen im Hause missio entwickelt,
von der Leitung beflirwortet und in kurzer Zeit mit sehr weitgreifender
Unterstiitzung anderer Gruppen und Verbédnde durchgefiihrt. Es war
eine politische Aktion und zugleich ein spirituelles Geschehen. Das
AbschluBgebet hielten wir im Dom zu Aachen. Das Gebet fiir die
Ausgegrenzten und mit ihnen war mein erster positiver Zugang zu
diesem imperialen Gotteshaus, wo noch heute der Kaiserthron hoher
steht als alle anderen Platze, inklusive Tabernakel.

3.2 Beziehungen verstehen und feiern

Auf einem Werkstatt- und Besinnungstag ging es um die Zusammen-
hange zwischen sozialer Solidaritat und schopfungsfreundlichem Ver-
halten. Wir begannen den Tag mit dem Vorstellen von persénlichen
Zeichen unserer Verbundenheit mit der Schépfung und mit anderen
Menschen, besonders in der sog. Dritten Welt. So entstand ein Raum,
in dem diese Beziehungen prasent waren. Dann befaBten wir uns ra-
tional mit dem Zusammenhang zwischen alten biokosmischen Tradi-
tionen auf den Philippinen und dem dortigen 6kosozialen Engagement
von Basisgruppen. Wir (iberlegten Konsequenzen fiir die Arbeit in der
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eigenen Gemeinde. Zum AbschluB feierten wir Wortgottesdienst,
segneten unsere mitgebrachten Symbole der Verbundenheit und
nahmen sie wieder mit. Nur das Brot war gebrochen und gegessen
worden.

3.3 Der Planet als Ort der Orthopraxie?

Die eben beschriebenen Orte der Orthopraxie sind ihnen nicht fremd.
Mich beschattigt jedoch eine Frage, die ich mit Ihnen teilen méchte. In
der Dritte-Welt-Bewegung ist der Satz gelaufig "global denken, lokal
handeln”. In dem heutigen Politik- und Wirtschaftssystem haben wir
es aber bereits mit globalen Handlungstrdgern und Systemen mit Ei-
gendynamik zu tun. Reicht die Summe des lokalen Handelns noch
aus, um global mitzusteuern? Brauchen wir eine globale Handlungs-
strategie der kathloischen Kirche, die 17,39% der Weltbevélkerung
(Stand 31.12.1995) ausmacht? Wer nimmt auf den UNO-Konferenzen
wie Rio, Kairo, Peking eine solche Rolle ein? Der Vatikan, weil er als
Staat vertreten ist? Kirchliche Initiativen, Netzwerke und Organisatio-
nen als ,Nichtregierungsorganisationen“? Welchen Beitrag leisten
praktische Theologen zu einer adaquaten Ekklesiologie der Weltkir-
che? Wie kann die internationale Ebene ein Ort der Orthopraxie sein?

4 Kriterien der Orthopraxie:

4.1  Primat des Gewissens

Ein entscheidendes Kriterium ist fiir mich die Ubereinstimmung mit
dem Gewissen. Wenn jemand durch duBeren Druck, z.B. aus seiner
Eine-Welt-Gruppe gegen seine innere Uberzeugung zu handeln ge-
zwungen wird, kann fiir ihn und die Gruppe von Orthopraxie keine
Rede mehr sein. Auch ein Handeln fiir Gerechtigkeit nur aus einem
schlechten Gewissen heraus, ist keine Orthopraxie. Sicher sind wir im
Blick auf die globalen Wirklichkeiten zur Umkehr aufgerufen. Doch
muB darin etwas Befreiendes, Ermutigendes und Hoffnung Schen-
kendes liegen.

4.2  Option fiir die Armen, die Anderen

Ein zweites Kriterium ist eine Orientierung an den VerheiBungen des
ersten und zweiten Testaments, benennbar mit dem Reich oder der
Herrschaft Gottes. Damit zusammen hangt die "Option fiir die Ar-
men". Dabei geht es nicht nur um ékonomisch Arme, sondern auch
um jene, die in ihrer sozialen und kulturellen Lebensméglichkeit be-
hindert bzw. ausgeschlossen werden. Die Beachtung der kulturellen
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Dimension fiihrt zur ,Option fiir die Anderen”. Ziel ist es, daB sie ganz
Subjekte ihres eigenen Lebens werden konnen, statt daB (ber sie
verfligt wird.

Irendus von Lyon schrieb: "Denn Gottes Ruhm ist der lebendige
Mensch, das Leben des Menschen aber ist die Anschauung Gottes"S.
Oscar Romero hat dieses Wort umgepragt in ,die Ehre Gottes ist der
lebendige Arme." Der Zusammenhang zwischen dem vollen Leben
der Armen und der Anschauung, dem Offenbarwerden Gottes ver-
weist auf die theologische Wiirde der Armen, auf die Bedeutung ihres
Glaubens fiir das Verstandnis der Oftenbarung. Ohne diese spirituel-
le, theologische Komponente verkommt die ,Option fiir die Armen*” zur
Moralisierung.

4.3 Gratuitdt der Freundschaft

Ein drittes Kriterium ist echte Gemeinschaft, ungeschuldete Freun-
schaft zwischen den Menschen, die gemeinsam in Orthopaxie ver-
bunden sind. Die Gratuitdt dieser Freunschaft hdngt zusammen mit
Gottes Liebe, der uns zuerst geliebt hat. Dieses Kriterium ist ein sehr
persénliches angesichts des Handlungsfeldes internationaler kirchli-
cher Zusammenarbeit. Aber es ist auch und gerade dort unverzicht-
bar.

Diese drei Kriterien sind mir wichtig, und gerade wenn ich auf das
Letztgenannte schaue, merke ich, wie sehr Orthopraxie eine Zielvor-
stellung, eine Hoffnung ist. Und wie dankbar ich sein kann, wenn sie
mir geschenkt wird.

5 Wer sind die Subjekte der praktischen Theologie?

Bei dieser Frage hatte ich folgendes Gefiihl: Einerseits mochte ich
den Menschen ihre eigenen Kompetenzen zugestehen und mit ihnen
in einen Dialog treten, indem ich sie ernst nehme, etwas von lhnen
erwarte und mich selber einbringe. Aber muB ich sie dafiir als Subjekt
der praktischen Theologie benennen? Die Antwort darauf habe ich
nicht, mochte aber folgendes sagen.

5.1  Alle Christinnen sind Subjekte kirchlichen Handelns

Jede Christin und jeder Christ ist in ihrem/seinem Tun Trégerin und
Tréager kirchlichen Handelns. Denn die Kirche ist das Volk Gottes und

5 Adv. Haer. IV,20,7
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nicht nur ein elitdrer Anteil davon. So wie die Leute sind, so ist die
Kirche, im Guten wie im Schlechten, wenn wir das Bild vom Volk
Gottes ernst nehmen.

5.2 Im Leben aller Christinnen geschieht Gottesbegenung

Ihr Leben ist der Ort der Begegnung mit Gott und seiner Offenbarung.
Und sie, die Menschen sind es, die das deuten und ausdriicken sol-
len, kénnen, miissen — ich weiB nicht, welches Wort hier stimmt.

5.3 Subjekte der Theologie?

Wenn Menschen Subjekte des Glaubens sind, ist das grundlegender
und wichtiger, als wenn sie Subjekte der Theologie sind. Sie als Sub-
jekte der Theologie bezeichnen zu wollen, offenbart einerseits, sie
ernst nehmen zu wollen, aber andererseits vielleicht auch, daB man
den Vorrang der Theologie vor dem Glauben der Menschen noch
nicht ganz drangeben hat.

5.4 Nicht nur die Christinnen

Die Menschen jenseits der Kirche, die eindeutige Mehrheit der
Menschheit, stehen nach biblischem Verstandnis in dem von Gott nie
gekundigten Bund mit Noah und allen seinen Nachkommen. Sie sind
geschaffen als Ebenbilder Gottes. Was das fiir meine Wertschatzung
inrer religiésen, kulturellen, humanistischen Traditionen und fiir die
Wertschétzung von ihnen selbst als Individuen bedeutet, beginne ich
zu ahnen. Mein bisheriger Referenzrahmen hat sich als zu klein er-
wiesen.
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Manfred B6hm

Kontextualitat als Voraussetzung einer Theologle be-
freiender Praxis

Leonhard Ragaz, der unbekannte Theologe

Wenn sich die gegenwartige Praktische Theologie intensiv mit dem
Themenkreis ,Kontext — Kontextualitdt — Kontextualisierung® ausein-
andersetzt, tut sie dies keineswegs mit dem triumphalen Gefiihl, damit
etwas Neues, bisher nicht Beachtetes ins Gesprach gebracht zu ha-
ben, dem man sich nun endlich zuwenden miisse, will man nicht —
nach einem Bonmot von J.B. Metz — als ,Legastheniker in der Schule
des Fortschritts” gelten. Die Beschéftigung mit der Kontextualitat ge-
schieht im Gegenteil im eher nlichternen BewuBtsein, daB die in der
Theologie immer schon vorgegebene Korrelation zwischen den ver-
schiedenen soziokulturellen Wirklichkeiten und den normativen christ-
lichen Inhalten stets einer je neuen, situativ adaptierten BewuBtwer-
dung und Reflexion bedarf. Jede Theologie — und hielte sie sich fir
noch so objektiv und ewig — ist an bestimmte Kontexte gebunden, auf
die sie sich bezieht und deren Interessen sie vertritt. Unter formalem
Gesichtspunkt betrachtet ist dies in der Neuscholastik nicht anders als
in den Theologien der Befreiung.

Fir eine Theologie die befreiend wirken will', ist das Kontextuali-
tatsparadigma die conditio sine qua non. Nur eine Theologie, die sich
ihrer eigenen kontextuellen Verstricktheiten bewuBt ist, die in diesem
BewuBtsein die befreiende Botschaft der Bibel in entsprechende Op-
tionen flir marginalisierte Lebenskontexie hineinkonkretisiert und die
sich durch diesen Blick- und Standortwechsel selbst riskiert, verdient
den Ehrentitel einer befreienden Theologie.

Bei Leonhard Ragaz finden sich diese Bestimmungen in einem hohen
MaBe wieder, weshalb seine Theologie mit Recht eine authentische
europaisch-kontextuelle Theologie der Befreiung genannt werden
kann.

" Dies ist eigentlich eine Tautologie, denn jede Theologie, die sich am biblischen Gott
orientiert, ist entweder befreiend (wenigstens partiell) oder aber eine Ideologie zur
Verbramung hochst irdischer MachtgelUste, die sich dann aber als Theologie selbst
ausgeldscht hat.
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Aber wer ist das Gberhaupt: Leonhard Ragaz?2

Leonhard Ragaz, 1868 geboren, reformierter Theologe in der
Schweiz, Antimilitarist, war von 1908-1921 Professor fiir Systemati-
sche und Praktische Theologie in Ziirich. Vor allem aber:

Er war religidser Sozialist. Das macht wesentlich seine theologische
Identitat aus. Sein Lebenswerk war bestimmt von dem Bestreben, die
biblischen Traditionen von Befreiung und Gerechtigkeit im Namen
Gottes mit dem demokratischen und humanen Grundanliegen des
Sozialismus zu einer befreienden und menschenwiirdigen Theologie
verandernder Praxis zu verbinden. Als liberaler Theologe groBgewor-
den, wandte er sich vom Biirgertum mitsamt seiner Theologie ab, weil
er es der drdngenden sozialen Frage gegeniber als ignorant durch-
schaute. Seit 1903 entwickelte er konsequent seine politische Theo-
logie, die vom Reich Gottes ausgehend die gesellschaftlichen Ver-
héltnisse konsequent unter die Kritik des eschatologischen Vorbehalts
stellte. Er solidarisierte sich in seinem praktischen Engagement immer
enger mit der Arbeiterschaft und deren Anliegen nach gesellschaftli-
cher Teilhabe und sozialer Gerechtigkeit. 1921 schlieBlich vollzog er
den letzten und biographisch schwersten Schritt der Solidarisierung.
Er lieB seiner theologischen Option fiir die kleinen Leute den eigenen
gesellschaftlichen Standortwechsel folgen. Er legte seine gut situierte
Position als Professor nieder und widmete sich den Rest seines Le-
bens bis 1945 dem unsicheren Projekt der Arbeiterbildung. Dieser
Schritt war keineswegs die enthusiastische Tat eines iiberspannten
Kauzes, sondern eher die niichterne Konsequenz eines suchenden
Theologen, der die Kraft fand, seine an der Bibel gewonnenen Ein-
sichten ernst zu nehmen.

Das Aufgeben seines Lehrstuhls ist auch der Grund, warum Ragaz
aus dem theologischen Diskurs nahezu ganzlich verschwunden ist. Er
hat sich damit sozusagen selbst aus der theologischen Diskussion,
die ja bis heute fast ausschlieBlich eine universitire ist, hinauskata-
pultiert. Er gilt — vom sicheren Hafen universitdrer Theologie aus be-
trachtet — als AuBenseiter, der sich selbst ins Abseits manévriert hat
und der als solcher nicht weiter wahrgenommen werden muB.3

2 Vgl. zum Folgenden Manfred Béhm, Gottes Reich und Gesellschaftsveranderung.
Traditionen einer befreienden Theologie im Spéatwerk von Leonhard Ragaz, Miinster
1988, 40-43, 88-96

3 So z.B. findet Ragaz in Friedrich Mildenberger, Geschichte der deutschen evangeli-
schen Theologie im 19. und 20. Jahrhundert (Stuttgart/ Berlin/ Kéln 1981), in dessen
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Im Folgenden wird an einigen wenigen Stichworten zu zeigen sein,
daB die Theologie von Leonhard Ragaz sich als eine hochbrisante
kontextsensible Theorie einer auf Verdnderung zielenden Praxis er-
weist.

Der erkenntnistheoretische Ausgangspunkt

Ragaz’ Zugang zur Wirklichkeit ist induktiv. Er setzt sich als Aus-
gangspunkt seiner theologischen Suche nach Wabhrheit die vielfaltigen
Erfahrungsfelder der Menschen. Dort ist Wahrheit aber nicht einfach
vorfindbar — in chemischer Reinform gewissermaBen —, sondern hin-
einverwoben in die vielschichtigen Lebenskontexte der Menschen. ,Es
gibt keine andere Wabhrheit als die, die mit der ganzen Existenz des
Menschen zusammenhingt. Alles andere ist ‘Theorie’ im (iblen Sinne,
geistiger Luxus, Trug.“4 Diese erkenntnistheoretische Grundiiberzeu-
gung macht Ragaz hochst skeptisch gegen alle von der Erfah-
rungsebene abhebenden Wahrheitsanspriiche. ,Nichts ist todlicher fir
die Wahrheit, als wenn sie stets ganz verkiindet werden soll, nadmlich
im statisch-dogmatischen Sinne.“> Wahrheit ist also immer kontextge-
bunden und konkret oder aber ideologisch.

So ist jeder Wirklichkeit, der man begegnet, zunéchst positiv zu un-
terstellen, dort auf Wahrheit, wenn vielleicht auch nur auf fragmentari-
sche Wabhrheit zu treffen. Die Kontexte sind fiir Ragaz also keines-
wegs inhaltsleere Wirklichkeitsareale, in die hinein Wahrheit erst ein-
gefiilt werden miiBte, damit sie fiir Christen interessant wiirden. Die
Kontexte sind vielmehr apriori wahrheitshaltig; sie sind ihrerseits
Texte, die wirklichkeitsgestaltend wirken.

Damit ist die angemessene Herangehensweise an die Wirklichkeit
geleitet von einer gewissen Zuriickhaltung, die eben nicht sogleich
verobjektiviert und katalogisiert , sondern das Vorhandene in seiner
Erscheinung akzeptiert. Wer auf der Ebene der Erkenntnistheorie, bei
der analysierenden Wahrnehmung dessen, was ist, die Kategorien
von ,Entweder — Oder* vorschnell einfihrt, engt nicht nur sein Erfas-
sungsspektrum unndtig ein, sondern bringt sich um womdéglich ent-
scheidende Wahrheitsfacetten. “Wir haben zunachst Ja zu sagen,

Anhang mehrere hundert Theologen biographisch vorgestellt werden, keine Erwéh-
nung.

4 Leonhard Ragaz, Weltreich, Religion und Gottesherrschaft, Bd. 1, Erlenbach/ Zurich/
Miinchen/ Leipzig 1922, 236

5 |Leonhard Ragaz, Die Botschaft vom Reiche Gottes. Ein Katechismus fiir Erwachse-
ne, Bern 1942, 167
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gelten zu lassen, weil wir in allem, im Menschen und Sachen, es ir-
gendwie mit Gott zu tun haben.“® Das ,Sowohl — Als auch® ist die
Ragaz angemessene Kategorie, der Wirklichkeit zu begegnen. Dieses
Geltenlassen ist keineswegs gleichbedeutend mit einem entschei-
dungsscheuen Relativismus. Wahrheit und Irtum sind durchaus nicht
gleichwertig. Auf der Handlungsebene gilt es sich zu entscheiden:
Entweder — Oder. Aber um eine angemessene Option fiir die Praxis
treffen zu kénnen, bedarf es als Voraussetzung der differenzierten
Wirklichkeitsbetrachtung und der genauen Erkenntnis der Wahrheit —
auch der Wabhrheit im Irrtum. ,Nur wer die Wahrheit im Irrtum erkennt,
kann den Irrtum recht bekdmpfen.“7

Die theologische Grundlegung

Die konsequente Kontextualisierung der Theologie ist auch fiir Ragaz
keine Modeerscheinung. Sie hangt vielmehr unmittelbar zusammen
mit seinem Gottesverstandnis. Weil Gott sich in konkrete soziotko-
nomische Kontexte hineinbegibt, hat auch die sich an ihm orientieren-
de Theologie so zu handeln. Das Theologoumenon von der Inkarnati-
on ist der tiefste Grund daftr, kontextualisierende Theologie — und nur
eine solche — zu betreiben.

Der christologische Ansatz der liberalen Theologie konnte Ragaz
schon sehr friih nicht mehr zufriedenstellen. Er empfand ihn als pad-
agogisierend ausgediinnt. Jesus als Vorbild fir ethisches Wohlverhal-
ten ist ihm zu wenig. Fiir Ragaz ist er die Inkarnation Gottes, eben
wirklich Gottes Sohn. Erst dieses Bekenntnis zur Gottessohnschaft
Jesu kann sich tatséchlich befreiend auswirken fiir die Menschen. Die
Inkarnation Gottes in Jesus Christus steigt hinunter in die Abgriinde
menschlichen Elends und Leides. Jesus Christus lebt das Extrem. Er
geht den Weg der Menschwerdung bis zur letzten Konsequenz. Ge-
rade dadurch wird Christus zu dem, der sich mit dem Elendsten und
Untersten identifiziert. In Christus 148t sich Gott selbst in das Leid
hineinziehen. Er ist eben kein unbeteiligter, geschichtsabstinenter
Gott, sondern ein mitlebender und mitleidender Gott. Christus ,wird
Gottloser, von Gott Verlassener, wird Missetéter, wird Verbrecher und
Genosse von Verbrechern — aber mit ihm wird es Gott selbst.“® Erst
also wenn Jesus wirklich Gottes Sohn ist, kann Gott im Leid selbst —
und nicht etwa nur unbeteiligt von auBen — seine Heilungs- und Be-

€ Leonhard Ragaz, Das Reich und die Nachfolge, Andachten, Bern 1938, 426
7 ebd. 415
8 Leonhard Ragaz, in: Neue Wege 38 (1944), 108
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freiungsmacht entfalten. Gott ,geht tief in die konkrete Geschichte ein,
in die des einzelnen Menschen wie in die der Vélker. Er wird Wirklich-
keit, nicht eine in ruhiger verklarender Verklartheit ber der Welt thro-
nende Ildee, sondern eine richtende, fordernde, beunruhigende, um-
wilzende Kraft inmitten der Menschenwelt.“? Gott begibt sich in die
Geschichte hinein, um zusammen mit den Menschen quasi vor Ort
befreiend wirken zu kénnen.’© Gott selbst also handelt kontextuell.
Theologie, kann darum nicht hinter die Praxis ihres eigenen Ermégli-
chungsgrundes zuriickfallen. Kontextualitatsverdréangung kdme Blas-
phemie gleich.

Die praktische Konsequenz

In der Frage der Praxis ist Ragaz eindeutig. Das christliche Handeln
hat sich auszurichten an den Prioritdten der in Bibel bezeugten Bot-
schaft vom gekommenen und kommenden Reich Gottes. Jede Belie-
bigkeit bedeutet Verrat am geschichtlich befreiend wirkenden Gott.
Wir gehéren auf die Seite des Proletariates, der Armen im groBen,
alten biblischen Sinne, das heiBt, der Verkirzten, Enterbten, Unter-
driickten, des Volkes im schdnsten biblischen Sinne, des leidenden,
ausgebeuteten, sehnenden, nach Gerechtigkeit und Freiheit, Leben
und Freude diirstenden Volkes. Wir gehéren nach unten.!! Dieses
Parteiergreifen fiir die Menschen am unteren gesellschaftlichen Rand
ist ein Akt konkreter Nachfolge. Es versucht praktisch in die gesell-
schaftlichen Kontexte hinein umzusetzen, was nach biblischem Zeug-
nis als Gottes eigene Intention zu gelten hat. ,Der arme, gedrickie,
entrechtete Mensch, wir konnen auch sagen, der schwache und ge-
ringe, steht in einem besonderen Verhéltnis zu Gott. Er ist Gott be-
sonders heilig.“12 Die Opfer jener reichgottesfeindlichen Machte des
Mammons und der Gewalt sind ,ganz besonders Gottes Schiitzlin-
ge“.13 Die Ernsthaftigkeit dieser Option I6st Ragaz auch lebensge-
schichtlich ein. Es geniigt ihm auf Dauer nicht, Gottes Vorliebe fiir die
Peripherie zu erkennen und ebenfalls dafiir zu optionieren; er fiihit

9 Leonhard Ragaz, in: Neue Wege 25 (1931), 472

Karl Barth, am Anfang seiner theologischen Karriere Religidser Sozialist und Schiiler

von Ragaz, wird spéter gegen diese Inkarnationstheologie seine Transzendenztheo-

logie entfalten: Gott und Welt (Geschichte) sind strikt zu trennen, damit Gott die Welt

.senkrecht von oben* verwandeln kann.

1 |Leonhard Ragaz in: Neue Wege 29 (1935), 223

2 | gonhard Ragaz, Die Bibel - eine Deutung, Bd. 4: Die Propheten, Zirich 1948, 145

13 Leonhard Ragaz, die religiés-soziale Botschaft in: Otto Bauer/ ders., Neuer Himmel
und Neue Erde! Ein religiés-sozialer Aufruf, Zirich 1938, 10
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sich gedréngt, seine theologische Grundentschiedenheit in einem ge-
sellschaftlichen Standortwechsel biographisch zu dokumentieren. Er
geht den Weg nach unten. Sinnenféllig wird dieser Standortwechsel in
seinem Umzug vom vornehmen Ziirichberg hinunter ins Ziricher Ar-
beiterviertel AuBersihl.

Diese Option fiir die Schwachen fiihrte Ragaz letztlich zum Sozialis-
mus, in dem seine Vorstellungen allerdings nie aufgingen. Der Sozia-
lismus war ihm nicht mehr, aber auch nicht weniger als ein Weg der
Mitarbeit am Reich Gottes. Daher stand er dem empirischen Sozia-
lismus seiner Zeit durchaus kritisch gegentiber. Er vertrat stets einen
demokratischen, gewaltfreien, an der Férderung des Individuums in-
teressierten, nichtsdestoweniger aber radikalen Sozialismus, der als
solcher dem socialismus aeternus der Bibel entsprach und damit auf
der Linie des Reiches Gottes lag. Man kénnte die Grundlage seiner
gesamten theologischen und politischen Arbeit mit dem Stichwort
~Reich-Gottes-Sozialismus“ charakterisieren.

Reich Gottes darf dabei nicht spiritualisiert werden. Ganz im Sinne
von 2 Petr. 3,13 bedeutet es ,das Gericht tiber die Gétzen Mammon
und Gewalt, den heiligen Zorn gegen alles Unrecht, den géttlichen
Protest gegen die Entrechtung, Entwiirdigung, Versklavung, Verun-
reinigung des Menschen, und alles, alles, was damit zusammenhéngt,
eine ganze Welt. Aber es soll auch in die Politik hineingetragen wer-
den die VerheiBung eines Reiches der Gerechtigkeit, der Glaube an
die Erlésung von Unrecht, Gewalt und Not, an eine Welt der Freiheit,
der Reinheit, des Rechtes, der Liebe, der Bruderschaft — an eine
neue Welt.*14

Kontextuelle Bibelinterpretation

Die Quelle aller seiner theologischen Uberlegungen ist fiir Ragaz —
mit zunehmendem Alter umso intensiver — die Bibel. Sein Interesse
war es, den messianischen Impuls der biblischen Schriften als kriti-
sche und visiondre Kraft der Normativitdt des gesellschaftlich Fakti-
schen entgegenzusetzen. ,Wo je in der Geschichte etwas Bdses ge-
schehen ist, da ist sicher auch die miBbrauchte Bibel dabei gewesen;
aber wo in der Geschichte Riesengewalten des Bésen angegriffen,
entlarvt, gesturzt worden sind, da ist die Kraft dafiir von der recht
verstandenen Bibel ausgegangen. ... Und das ist das Entscheidende.

4 Leonhard Ragaz, Die Botschaft... (Anm. 5), 51
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Sie war im RiesenmaB Opium fiir das Volk, aber sie war, sie allein
auch weltsprengendes Dynamit — und das ist wichtiger!“15

In Absetzung zum kirchlicherseits haufig genug gepflegten Biblizismus
betont Ragaz’ Hermeneutik die Deutung der Bibel aus ihrem Kontext
heraus in den je gegenwartigen Kontext hinein. Die Bibel darf nicht als
mechanisch in die Jetztzeit libertragbares Gesetzeswerk verstanden
werden, sondern als das im gesellschaftlichen Gesamtkontext wie in
den subjektiven Lebenswelten der Menschen existentiell erfahrbare
Zeugnis des lebendigen Gottes. Nur so wirkt sie generativ, gibt Ant-
worten frei, die die aktuelle Situation treffen. Sie ,greift revolutiondr in
die Geschichte ein; sie schafft Geschichte*.® Damit sich die kontext-
bezogene Deutung nicht enthusiastisch vom Text entfernt, und damit
spekulativ und letztlich ideoclogisch wird, hat sie sich des wissen-
schaftlichen Apparates moderner Bibelauslegung zu bedienen. Das
Instrument der historisch-kritischen Exegese ist ,eine treffliche Grenz-
polizei“ gegen die ,Willkiir allegorisierender Spielerei.!” Die kontext-
bezogene Deutung ist der Vollzug einer Hermeneutik der Gleichzeitig-
keit. Der Bibeltext wird synchron gelesen, er ist gleichzeitig mit der
existentiellen und soziodkonomischen Wirklichkeit des rezipierenden
Subjekts. Die je unterschiedlichen situativen Zugange zum Text pro-
vozieren eine Vielzahl an Sinnméglichkeiten. Die Bibeldeutung im
Ragazschen Verstandnis impliziert also ein polysemisches Textver-
standnis, das die Voraussetzung jeder hermeneutischen Brisanz der
Bibeltexte darstellt. ,Es gibt nichts Aktuelleres als die Bibel. Sie ist un-
vergleichlich aktueller als die Zeitung. Sie ist immer das Neueste. Sie
ist immer vor uns. Sie lebt in einer ewigen Gegenwart und erhellt ge-
rade so auch Vergangenheit und Zukunft.“18

Pladoyer fiir eine kontextbewuBte Theologie

Leonhard Ragaz hat der Theologie gegeniber ein hdchst kritisches
Verhaltnis. Dabei kritisiert er nicht eigentlich die Tatsache des Theo-
logietreibens als solche, sondern eine bestimmte Art und Weise die-
ses Tuns. Er lehnt jede Theologie ab, die als abgehobenes und kom-
plexes Denksystem die bestehende Wirklichkeit theoretisierend tber-
wolbt, ohne mit ihr wirklich in Kontakt zu geraten. Wenn Theologie
den Erfahrungsraum der Geschichte Uberspringt und sich in kon-

5 Leonhard Ragaz, Sollen und kénnen wir die Bibel lesen und wie ?, Ziirich® 1948, 26

6 |eonhard Ragaz, Die Bibel - eine Deutung, Bd. 1: Die Urgeschichte, Zirich 1947, 14
7 ebd. 17
8 |Leonhard Ragaz, Sollen ... (Anm. 15), 28

-

=

213



M. BOHM LEONHARD RAGAZ

textlose Theoreme liber Gott versteigt, entfernt sie sich unversehens
von dem, liber den sie so viel zu wissen glaubt. Im theologischen Be-
trieb — konkret hat Ragaz die universitire dialektische Theologie vor
Augen — ,wird von Gott und seinem Wort sozusagen in einem beson-
deren Raum geredet, ohne mehr als zutélligen Zusammenhang und
auBerhalb dem Erleben, der konkreten Situation, also nicht existenti-
ell“.!® Die Systemtheologie ist zu einem duBerlichen Habitus des Um-
gangs mit der Wirklichkeit degeneriert, die den geschichtlich erfahrba-
ren Gott verschleiert.

Von den Theologietreibenden aus betrachtet, wird die Theologie zu
einem verfligbaren Besitz, zum Herrschaftswissen, das nach Belieben
verwendet werden kann. Theologie wird zur bloBen biirgerlichen Atti-
tude, sie hat jede prophetische Brisanz verloren. ,Denn die Theologen
sind gleichzeitig ein sehr anpassungsfihiges und ein sehr hartnicki-
ges Volk, nur beides jeweilen in der dem Evangelium entgegengesetz-
ten Richtung: sie sind anpassungsfahig fir die Welt und hartnéckig
gegen den lebendigen Gott und seinen Christus.“?° Der geschichtliche
Befreiergott wird durch kontextlos und supranatural sich gebende
Theologien uminterpretiert in einen Verteidiger des Status Quo.

Ragaz redet demgegeniiber einer Theologie als system- und ideolo-
giekritischer Theorie das Wort. Seiner Meinung nach ist die erste Auf-
gabe der Theologie, sich selbst als Theologie immer wieder aufzuhe-
ben2!. Theologietreiben heiBt fiir ihn vor allem, vom Anspruch der Le-
benskontexte und der biblischen Botschaft her, Kritik zu (iben an jeder
Art weltvergessener Theologie und an der Gesellschaft, die die Pro-
duktion einer solchen, sie stabilisierenden Theologie mit Interesse
verfolgt. Theologie hat die kritische Funktion wahrzunehmen, vom
anfanghaft gekommenen und noch in Fiille kommenden Reich Gottes
her argumentierend alle weltlichen Plausibilititen, seien sie nun reli-
gidser oder politischer Natur, als vorletzte zu entlarven und der Bil-
dung von falschen Absolutismen entgegenzuarbeiten. Erst das
Ernstnehmen des Theologoumenons der Inkarnation, dem fragmen-
tarischen zwar, aber doch realen ,Schon“ des Reiches Gottes in Je-
sus Christus, bewahrt die Theologie vor der Flucht aus den geschicht-
lichen Niederungen, vor kontextlosem Spekulieren und geistlicher Hy-

9 Leonhard Ragaz, in: Neue Wege 24 (1930), 63

2 Leonhard Ragaz, Die Bergpredigt und die Politik; in Dietrich F. (Hg.), Die Gandhi-
Revolution, Dresden 1930, 55f

.Da muB denn etwa Theologie gegen Theologie aufgeboten werden, hnlich wie man
ja gegen physische Seuchen mit einem Serum impft, das dem Krankheitsstoff selber
entnommen ist.“ (Leonhard Ragaz, Reformation nach Vorwarts oder nach Riick-
warts? Eine Kampfschrift, Ziirich 1937, 1f)

21
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bris. ,Jede Selbstsicherheit wire dann von ihr abgefallen, aus dem
Besitzen wére ein Suchen geworden, die Antworten wiirden zu Fra-
gen werden, die Abgeschlossenheit des Urteils zu einem unbedingten
Offensein, aus dem religidsen Besitz wiirde Glauben, Glauben als un-
bedingte Bereitschaft, Christus unter den immer wechselnden, immer
iiberraschenden Verhiillungen seines Inkognitos zu erkennen.“?? Eine
kontextbewuBte Theologie ist immer auch eine bescheidene Theolo-
gie.

22 | eonhard Ragaz, in: Neue Wege 36 (1942), 18
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Josef Six

Kontextuell?

An einem schénen warmen Morgen
flog eine Fliege ohne Sorgen

mal hierhin, dorthin, tief und high
und fiihlte sich ganz froh und frei.
Da, hinter eines Daches Rinne,

da lauerte ‘ne dicke Spinne.

Ihr Netz war kunstvoll hingewoben,
fast wie Textil, von unt’ bis oben.

Im Netz verfing sich, ach du Schreck,
die kleine Fliege und war weg,
verschwand bei jenes Daches Rinne

im dicken Bauch der schwarzen Spinne.

Dein Leben war, sprach jene schnell,
zwar frei, doch auch kontextuell.

In abendlicher Dédmmerstunde

trifft sich ‘ne frohe Mannerrunde
zum Kartenspielen und zum Bier,
zu einem, zweien, drei und vier.
Man redet tiber Politik

und Uber Sport und Totogllick.
Grad lustig geht die Zeit vorbei,
man hat es gut und man ist frei.
Doch als die Uhr dann geht auf zehn,
da sieht man einen Mann aufstehn.
Seid mir nicht bése, sagt er schnell,
ich muB jetzt heim: kontextuell.

In einer braven Fakultat

‘ne Neubesetzung mal ansteht,

und gleich beginnt ein zéhes Ringen,
den Besten auf den Stuhl zu bringen:
Der A ist schlecht, der B war’ gut,
doch ist sein Buch ein alter Hut,

der C wiar nett und gut katholisch,

1 Dieser Text ist - kontextuell - an einem KongreBabend entstanden und vorgetragen

worden (Red.).

217



J. SIX

218

KONTEXTUELL

doch sein Problem ist alkoholisch.
Wadr' da noch D, jedoch o weh,

der ist ein alter Feind von G.

Der E sitzt auf der falschen Seite,
der F hat wenig innere Weite.

Der H hat keine Chance in Rom.
Der | schwimmt gegen allen Strom!
Der K hat meinem Freund ganz laut
damals schon die Habil versaut!-
Der Stuhl bleibt lange nicht besetzt,
weil einer auf den andern petzt.
Doch die Studenten merken schnell:
Theologie ist kontextuell.

Gott sitzt im Internet-Café

bei einer guten Tasse Tee.

Er freut sich seiner, wie man weilB,
zu seinem eignen Lob und Preis.
Da, zwischen Rdumen weit und rein,
klickt er sich mal in ,Erde“ ein.

Das war riskant, er wuBt’ es zwar,
es war ihm liebend sonnenklar.

Ein Schritt herab von Gottes Thron,
der Virus Erde hat ihn schon,

macht ihn zum Menschen, dann zum Lamm,
verdndert véllig das Programm.
Bestiirzt begreift’s die Theologie:
Gott war ein reiner Gott noch nie,
denn seine Liebe zeigt es hell:

Goitt ist als Gott kontextuell.



D.

Informationen



e Y
SRR &

ol :' ¥ m(qﬁ' TUECe )
1 3 1 ¢ “

ey sy Mg, o
§ o t3 72 R T e
Rl ‘li"f-‘éff"df‘«“',l:.‘i_j?.”{‘;:; ke




Pastorattheologische Informationen (PThl)

18 (1998) 227

Stellungnahme des Beirats der Konferenz der deutschsprachigen
Pastoraltheologen und -theologinnen

Ermutigung statt Disziplinierung

Die vatikanische ,Instruktion zu einigen Fragen uber die Mitarbeit der
Laien am Dienst der Priester* hat in weiten Teilen der Kirche in den
deutschsprachigen Landern tiefes Befremden und Unmut ausgeldst.
Der Beirat der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen
und -theologinnen, der Vertreter aus Deutschland, Osterreich, der
Schweiz und den Niederlanden umfaBt, bedauert den disziplinieren-
den Ton und den wenig ermutigenden Geist der Instruktion. Der Text
miindet in angstliche und willkirliche Reglementierungen, die keine
Hilfestellung in den aktuellen seelsorglichen und gesellschaftlichen
Herausforderungen bieten.

Frauen und Manner, die ehrenamtlich in den Gemeinden die Seelsor-
ge engagiert mittragen, verdienen Ermutigung und Anerkennung,
nicht aber Argwohn und Verwarnungen. Die qualifizierte Arbeit der
hauptamtlichen Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter ist fiir die Pastoral
unverzichtbar geworden. Sie dirfen nicht zu LiickenbtiBern degradiert
werden, vielmehr ist das vertrauensvolle, gewachsene Miteinander
von Priestern und Laien zu stérken.

Wir begriiBen es, daB viele Bischéfe und kirchliche Verantwortungs-
trager sich é&ffentlich und klar zu ihren positiven Erfahrungen im ge-
meinsamen Dienst von Priestern und Laien bekannt haben. Es gilt,
den riickwartsgewandten Bestrebungen der Instruktion zu widerste-
hen.

Wiirzburg, 22.11.1997
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Beirats- und Vorstandswahlen sowie Kooptationen

Bei der Mitgliederversammlung der Konferenz der deutschsprachigen
Pastoraltheologen e.V. wahrend des Freisinger Kongresses am 23.
September 1997 wurden gewéhlt:

Zum Vorsitzenden Prof. Dr. Leo Karrer, CH-Fribourg (bestétigt), zum
stellv. Vorsitzenden Prof. Dr. Walter Furst, D-Bonn (neu), als Beiréte
im Vorstand: Prof. Dr. A.M.J.M.Herman van de Spijker, NL-Heerlen/
Nijmegen (neu), Ass.-Prof. Dr. Karl Heinz Ladenhauf, A-Graz (best.),
Dr. Markus Lehner, A-Linz (neu), zum Geschéftsfiihrer Prof. Dr. Ste-
fan Knobloch, D-Mainz (best.), zum kath. Redakteur der Pastoraltheo-
logischen Informationen Lic. Hartmut Heidenreich, D-Mainz (best.).

Der Beirat kooptierte bereits in einer konstituierenden Sitzung in Frei-
sing: Christel VoB-Goldstein, D-Diisseldorf (Kathol. Frauengemein-
schaft Deutschlands - kfd), Dr. Walter Krieger, A-Wien (Osterr. Pasto-
ralinstitut OPI), Dr. Hadwig Miiller, D-Aachen (Missionswissenschattli-
ches Institut von missio - MWI), Dr. Manfred Entrich, D-Bonn
(Zentralstelle Pastoral der DBK), Weihbischof Prof. Dr. Paul Wehrle,
D-Freiburg, PD Dr. Herbert Haslinger, D-Rottenburg, Doz. Dr. Andras
Maté-Téth, H-Szeged.

Nach AbschluB der Benennungen und Delegationen (u.a. der Lander,
der Fachhochschulen, des Mittelbaus, der Seelsorgeamtsleiterkonfe-
renz, der Regentenkonferenz sowie der Konferenz der Ausbildungslei-
terlnnen und Mentorlnnen) folgt eine vollstandige Ubersicht zur Bei-
ratszusammensetzung in der nachsten Ausgabe der PThl.

Berufungen in Trier, TGbingen, Innsbruck, Freiburg und Erfurt;
laufende Verfahren in Graz, Eichstétt und Utrecht

PD Dr. Heribert Wahl, Miinchen, ist zum Prof. fir Pastoraltheologie in
Trier berufen worden (Nachf. Feilzer). Prof. Dr. Hubert Windisch,
Graz, ist als Pastoraltheologe nach Freiburg/Brsg. (Nachf. Miiller) ge-
wechselt. Dr. Andreas Wollbold, zuletzt Pfarrer im Bistum Trier, wurde
als zum Professor fiir Pastoraltheologie und Religionspadagogik nach
Erfurt berufen (Nachf. Friemel). Dr. habil. Franz Weber MCCJ, Graz,
hat die Pastoraltheologenstelle in Innsbruck (ibernommen (Nachf.
Schaupp).

In Graz (Nachf. Windisch) und Eichstatt (Nachf. Zottl) sind Beru-
fungsverfahren im Gange. In Utrecht ist die Praktische Theologie
ausgeschrieben (Nachf. Ziebertz).
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Habilitationen in Graz, Mainz, Miinchen, Wien und Wiirzburg

Dr. Andras Maté-Téth, Dozent fiir Religionswissenschaften am Institut
flir Gesellschaftstheorie der PH Szeged und Leiter der Forschungs-
stelle fiir angewandte Religionswissenschaften an der Universitat
Szeged (Ungarn), hat sich in Wien habilitiert tUber ,Bulanyi und die
Bokor-Bewegung. Eine pastoraltheologische Wiirdigung® (1996) und
wurde zum Universitatsdozenten fiir Pastoraltheologie ernannt.

In Mainz hat sich Dr. Herbert Haslinger, Institut fir Fort- und Weiter-
bildung der Di6zese Rottenburg-Stuttgart, kumulativ habilitiert (vgl.
z.B. die Diss. ,Diakonie zwischen Mensch, Kirche und Gesellschaft")
und wurde zum PD ernannt. In Miinchen habilitierte sich Dr. Karl
Bopp mit einer Schrift ,Barmherzigkeit im pastoralen Handeln der Kir-
che" und wurde zum PD ernannt. Im Themenfeld Personzentrierte
Gruppenpsychotherapie und Theologie der Gruppe hat sich in Graz
Dr. Peter F. Schmid, Linz, habilitiert und wurde zum Universitétsdo-
zenten ernannt. Mit einer kumul. Arbeit Uber ,Seelsorge, Sterben und
Organisationskultur” habilitierte sich in Wien Dr. Andreas Heller, Abt.
Gesundheit und Organisationsentwicklung des dortigen universitéren
Instituts fiir Interdisziplindre Forschung und Fortbildung; er wurde zum
Universitdtsdozenten fiir Pastoraltheologie ernannt. In Wiirzburg ha-
bilitierte sich Dr. Markus Lehner, Assistent an der Linzer Fakultédt und
Leiter der dortigen Abt. Caritaswissenschaft, in Pastoraltheologie mit
Schwerpunkt Caritaswissenschaft (Dr. theol. habil.) mit der Schrift
"Caritas. Die Soziale Arbeit der Kirche. Eine Theoriegeschichte".

Hermann Janssen ist tot

Dr. Hermann Janssen, bis 1993 als Vertreter des Missionswissen-
schaftlichen Instituts (MWI) von missio Aachen langjdhriges Mitglied
des Beirats der Konferenz deutschsprachiger Pastoraltheologen, ist
am 13.3.1998 in Limerick (Irland) iberraschend an Herzversagen ge-
storben. Hermann Janssen, geb. 1933 im Emsland, wurde 1960 zum
Priester geweiht und ging 1967 als Herz-Jesu-Missionar (MSC) nach
Papua-Neuguinea, wo er das ,Melanesian Institute“ mitgriindete, bis
zu seiner Riickkehr nach Deutschland 1976 als Pastoralanthropologe
leitete und die Zeitschriften ,Catalyst“ und ,Point“ herausgab. Nach
seiner Laisierung wurde er 1979 theologischer Referent beim MWI,
zuletzt fiir Ozeanien, Ostafrika und das sidliche Afrika. Im Beirat
sorgte er bestandig fir ein BewuBtsein um den globalen Kontext.

Nach seiner Pensionierung hat er sich mit seiner Frau Noreen in de-
ren Heimatstadt Limerick niedergelassen und nahm noch einen jahr-
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lich mehrwochigen Lehrauftrag in Papua-Niugini wahr. Er wurde am
20.3. nach einem Requiem mit Erzbischof Karl Hesse von Rabaul
(Papua-Niugini) auf dem Klosterfriedhof der Herz-Jesu-Missionare in
Bérgermoor bei Papenburg beigesetzt.

Homiletiker-KongreB3 1998 in Trier

Mit Verkiindigung in auBerkirchlichen Rdumen beschiftigt sich die Ar-
beitsgemeinschaft der Homiletiker (AGH) bei ihrem KongreB in Trier
vom 21. bis 25.September 1998. Unter dem Thema ,‘Das Evangelium
ist ndmlich eine Kraft Gottes’ (R6m 1,16) in den kulturellen Radumen
unserer Gesellschaft* sollen von der Musik- und Theaterszene iibers
TV- und Talk-Milieu bis zu Gefangnis und Drogenszene bewuBtseins-
bestimmende Relevanzsysteme untersucht und Konsequenzen fiir die
Predigerinnen und ihre Sprache bedacht werden.

Chancen fur den Nachwuchs?

Der Wissenschaftsrat in Kéln hat Zahlen und Prognosen zu neu zu
besetzenden C3- und C4-Stellen verdffentlicht (hier auszugsweise
nach SZ 12./13.4.97). Demnach sind in Kath. Theologie die Chancen
fur den Nachwuchs héher als in Evang. Theologie; sie sind gleichfalls
glinstiger als in Geschichte oder einem jlingeren Fach wie der Infor-
matik - vergleicht man lediglich die Zahl der zu erwartenden Habilitier-
ten mit der der ausscheidenden Stelleninhaber in Fiinf-Jahres-
Zeitrdumen (mittlere Spalten). Nicht berlicksichtigt sind bei diesen
Aussagen freilich Differenzierungen nach den einzelnen Fachern in-
nerhalb der Disziplin, die Kleriker-/Laien- und die Geschlechterfrage.

Ist 93 1996- 2001- 2006- Habil.
2000 2005 2010 binnen 5

Jahren

Ev. Theol. 341 98 74 66 108
Kath.Theol. 368 103 98 63 84
Geschichte 536 107 163 121 260
Psychologie 368 59 106 108 184
Wirtsch.wiss. 1038 193 254 263 211
Jura 700 178 165 154 149

Chemie 838 213 221 151 320
Informatik 397 52 76 78 136
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Neue Caritas-Studiengédnge

Neben dem caritaswissenschatftlichen Fach und Lehrstuhl in Freiburg
und einem Caritas-Spezialcurriculum der Abt. Caritaswissenschatft in
Linz gibt es nun eine weitere Spezialisierung an einer deutschsprachi-
gen kath. Fakultdt: In Passau wurde ein Diplomzusatzstudiengang
JCaritaswissenschaft und angewandte Theologie" errichtet. Er fiihrt in
vier Semestern zum staatlich und kirchlich anerkannten akademi-
schen Grad ,Diplom-Caritastheologe/in (Dipl.rer.car.fac.theol.)" und
fuBt auf drei S&ulen: Theologie und Ethik sozialen Handelns, Sozial-
wissenschaften, Theorien und Methoden sozialer Arbeit. Zugangsvor-
aussetzung ist ein abgeschlossenes Hochschul- oder Fachhoch-
schulstudium. Projekte und Praktika sind Studienbestandteil. Die Stu-
dienorganisation soll insbesondere auch ein berufsbegleitendes Stu-
dium ermdéglichen. In Vechta wird ein Lehrstuhl Caritaswissenschaft
neu errichtet. An der Paderborner Fakultét ist ein caritaswissenschatft-
licher Studiengang in Planung. (Der PastoraltheologenkongreB
.Diakonie - eine vergessene Dimension der Pastoraltheologie* 1989,
vgl. PThl 1/1990, hatte eine starkere Beriicksichtigung der Diakonie
auch in der praktisch-theologischen Lehre als Forderung und Ziel...)
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