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Zu diesem Heft

Die Theorieentwicklung der Praktischen Theologie und die pastorale
Aus- und Fortbildung sind zwei Themen und Anliegen, um die die
Beitrdge dieser Nummer kreisen. Von der Weiterfilhrung der Diskus-
sion um die Sozialpastoral (vgl. PThl 1-2/1994) (iber Qualitatssiche-
rung in der pastoralen Aus- und Fortbildung bis zu einem Blick in die
osteuropéische Pastoraltheologie reicht das Spektrum der Beitréage.

Im Informationsteil finden sich wieder abstracts wissenschaftlicher
‘AbschluBarbeiten und — als neu begonnene Serie — die Kurzvorstel-
lung praktisch-theologischer bzw. pastoraltheologischer Institute. So-
weit nicht Zustandigkeitsvakuen durch vakante Lehrstiihle oder prakti-
sche Griinde entgegenstehen, erscheinen diese ,Steckbriefe” zu-
nachst von Lehrstiihlen/Instituten des deutschsprachigen Raums in
grob alphabetischer Reihenfolge.

Hartmut Heidenreich
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der Pastoraltheologie
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Ottmar Fuchs

Fir eine neue Einheit
von Sozial- und Glaubenspastoral!!

Die Sozialpastoral, wie sie N. Mette und H. Steinkamp im AnschluB
an Erfahrungen und Konzeptionen aus dem Kontext der lateinameri-
kanischen Theologie der Befreiung entwickelt haben, steht in der Dis-
kussion. Ich stimme den Anliegen der Sozialpastoral ohne Abstriche
zu und vertrete sie selbst in meiner Theologie der Diakonie. Zugleich
ist mir wichtig, den Pastoralbegriff ganzheitlich zu retten, in seiner so-
zial- und glaubensbezogenen Dimension. Beide Bereiche der Pasto-
ral, die Glaubens- und die Sozialpastoral, stehen in einem gleichstufi-
gen ErschlieBungsverhéltnis zueinander. Weder ist die Sozialpastoral
ein Anhéngsel der Glaubenspastoral noch umgekehrt. Also auch die
Glaubenspastoral darf nicht fiir die Sozialpastoral instrumentalisiert
werden. Sie hat der Sozialpastoral gegeniiber eine Eigenstindigkeit,
die es allerdings noch zu explizieren gilt. Befragt man die Christologie
auf ihre strukturbildende Kompetenz fiir das Verhiltnis von Glaubens-
und Sozialpastoral, so stehen sie wohl in einem perichoretischen Ver-
héltnis zueinander, unvermischt und ungetrennt. Damit nehme ich ei-
nen Disput auf, den ich u.a. auch mit Stefan Knobloch vor einiger Zeit
begonnen habe und den er in seiner ,Praktischen Theologie“? mit der
Wiedergabe meines Gesprachsbeitrags publiziert hat, bevor ich dazu
eine Chance hatte. Es drangt mich, diesen Disput hier etwas weiterzu-

1 Geringfiigig Uberarbeiteter Text, vorgetragen in der Universitdt Mainz anléBlich des

60sten Geburtstags von Stefan Knobloch am 22.4.1997. Der inhaltliche ,Sitz im Le-
ben“ dieses Beitrags ist ein schon einige Zeit andauernder freundlicher Disput mit S.
Knobloch (iber das genannte Verhdltnis von Diakonia und Martyria. In der Zwischen-
zeit habe ich diese Gedanken auch in anderen Zusammenhangen fiir wichtig gehal-
ten, wenn auch unter verdnderten Gesichtspunkten, was mittlerweile entspechende
Publikationen nach sich zog (Die Eigenheit des christlichen Glaubens in und gegen-
Uber seinen ethischen Dimensionen, in: Bulletin ET 9 (1998) 1, 75-89) bzw. nach sich
ziehen wird (wie im Beitrag ,Martyria und Diakonia“ im neuen Handbuch der Prakti-
schen Theologie, hg. v. H. Haslinger u.a., erscheint Mainz 1999).
Nach Riicksprache mit Stefan Knobloch und Hartmut Heidenreich habe ich mich
trotzdem bereit erklart, die Ursprungsfassung dieser Uberlegungen, wenn auch zeit-
lich nachhinkend, den Leserinnen der PThl zuganglich zu machen, wie es von Anfang
an vorgesehen war, nicht zuletzt, weil die angestoBene Sachdiskussion auch im Bei-
rat der Konferenz der dt. Pastoraltheologlnnen eine weitergehende Rolle spielte und
spielt (vgl. PThl 14 (1994) 79ff. - Red.).

2 Vgl. S. Knobloch, Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir Studium und Pastoral, Frei-
burg i.B. 1996, 118ff.
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fihren und noch etwas qualifizierter nachlegen zu kénnen: Wie verhal-
ten sich Glaube und Solidaritat? Oder ist ihr fiir beide Seiten be-
kémmliches Verhaltnis ein frommes Marchen?

Ein Ammenmadrchen ist diese Vermutung offensichtlich nicht. Jeden-
falls gibt es diesbeziiglich einige interessante Ergebnisse in der neuen
Solidaritatsstudie von Zulehner, Denz, Pelinka und Talos (zwar in
Osterreich durchgefiihrt, aber wohl auch signifikant fiir weite Bereiche
Europas): Wo religiose Netzwerke (kirchlich, zwischenkirchlich und
auch nebenkirchlich) vorhanden sind, hat belastbare Solidaritit iiber-
durchschnittliche Werte. Zusétzlich gilt, daB Religion vor allem dann
Fernsolidaritat (lber die Nahsolidaritat hinaus) férdert, wenn sie im
Kontext unautoritdrer Kommunikation und damit als Religion in Frei-
heit erlebt wird. Religiositat hat nach dieser Studie jedenfalls eindeutig
eine signifikante solidarisierende Kraft (im Gegensatz zu Nichtreligio-
sen und vor allem autoritar Nichtreligidsen). Allerdings entwickelt die
Religion nur dann ihre fernsolidarisierende Kraft, wenn sie sich vor
allem im Umkreis von nichtautoritiren Menschen“ entwickeln darf.
,,Autorigéire Religiositat erméglicht diese Fernsolidaritat auf alle Falle
nicht.“

Mehr kann man nicht empirisch belegt haben, daB vernetzte (also in
Gleichstufigkeit intersubjektiv erlebbare und austauschbare) und frei-
heitsatmende (also nicht-hierarchistische) Religiositdt den Humus fiir
die fur unsere Gesellschaft, fiir das Uberleben der Demokratie und
des ganzen Globus so entscheidende Nah- und Fernsolidaritat bildet.
Die in der Vernetzung erlebbare Nahsolidaritat schlieBt sich dann
nicht nach innen ab, sondern wird zum generativen Kern fiir die Fern-
solidaritat. Will also die katholische Kirche ihr inhaltliches Programm,
das mit der spezifischen Verhéltnisbestimmung zwischen ad intra und
ad extra besonders in der Pastoralkonstitution geklart ist, an sich
wirksam werden lassen, dann ist die Frage nach ihrer autoritdren oder
volksmindigen Struktur nicht nur eine Frage der Freiheit des Glau-
bens nach innen, sondern gleichzeitig eine Frage ihrer insgesamten
Solidarisierungsfahigkeit nach auBen. Es handelt sich dabei also nicht
nur um einen Dienst am Konkretionsprojekt Kirche, sondern auch an
der Humanisierung der Gesellschaft und der globalen Verhiltnisse.

Auf die Theologie, insbesondere die Praktische Theologie, kommt die
Aufgabe zu, sich kundig zu machen und analytisch genau die Vielfalt
der religidsen Phianomene und Gruppierungen in der Kirche wie auch
in der Gesellschaft zu sichten und diesen gegeniiber eine entspre-

8 PM. Zulehner u.a., Solidaritit. Option fir die Modernisierungsverlierer, Inns-
bruck/Wien 1996, 215.
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chende Kriteriologie zu entwerfen. In ihrer Verantwortung liegt mehr
denn je (insbesondere wenn man die religidsen Aufbriiche in der Ge-
sellschaft mit in Anschlag bringt) eine Ant allftagsbezogener christlicher
Religionskritik. Mehr denn je darf die Theologie nicht ihre Kompetenz
im Umgang mit dem Religiésen verlieren (indem sie sich womdglich
nur auf den Bereich der Diakonie stiirzt), sondern gerade um der Dia-
konie willen hat sie neu das Feld des Religiésen ,aufzurollen”. Es ist
dies auch ein Postulat ihrer Mitverantwortung fiir die Inkulturation des
Evangeliums in unserer Gesellschaft, in der die religiose Dimension
einen integralen Bestandteil der Kultur und ihrer Subkulturen darstellt.
Dabei geht es auch um die Kompetenz, sich in der religibsen Herme-
neutik des Lebens nicht auf die kirchlichen Bereiche zuriickzuziehen,
sondern dhnlich kritisch mit religiosen Erscheinungen in der Gesell-
schaft umzugehen, nicht in der Form der Indoktrination, sondern in ei-
ner auch soziologisch grundierten Wahrnehmung mit explikativer und
kritischer Kraft. Denn sonst verkommt nicht nur die Religion, sondern
auch die Solidaritatskraft religioser Menschen.

Am Beispiel der ,,Transzendenz“

Im Zusammenhang des theologisch so eminenten Begriffes der
.Transzendenz* maochte ich in aller Kiirze andeuten, worum es mir
geht. Formal meint Transzendenz etwas Transitorisches?, also Ge-
danken und Geflihle, Erfahrungen und Handlungen mit einem tber-
schreitenden Charakter. Dieser Charakter meint aber nicht irgend ein
Eroberungs- und Unterwerfungsverhalten demgegentber, wohin man
liberschreitet, sondern ist an ganz bestimmten inhaltlichen Qualitaten,
im Horizont der christlichen Botschaft naherhin an solchen Qualitdten
festzumachen, die Gott (die Transzendenz schlechthin) selbst aus-
zeichnen: Liebe, Gerechtigkeit, Uberstieg zu Fremden und zu Fein-
den.® Es handelt sich um Grenziiberschreitungen der Ermédchtigun-
gen, nicht der Entméchtigung. Nur indem wir uns selbst auf diese In-
halte hin (zumindest in der Sehnsucht) transzendieren, erreichen wir

4 Um einen Begriff von W. Welsch aufzunehmen, der damit die Verbindungsféhigkeit
zwischen unterschiedlichen Vernunft- und Lebenstypen mehr normativ als deskriptiv
benennt: vgl. W. Welsch, Vernunft. Die zeitgenéssische Vernunftkritik und das Kon-
zept der transversalen Vernunft, Frankfurt am Main 1995.

5 Vgl. R. Schwager, Jesus im Heilsdrama. Entwurf einer biblischen Erlésungslehre,
Innsbruck 1990, 148-155.
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den Erfahrungsmodus, der mit Gott zu tun haben kénnte.® Es handelt
sich dabei um Gottes eigene Qualitat im Aggregatszustand unserer
menschlichen Existenz. Einmal mehr wird deutlich: spirituelle und so-
ziale Transzendenz gehéren zusammen und bedingen sich gegensei-
tig. Fir deren Wahr-Nehmung gibt es zwei dialektische und zugleich
dialogisch-komplementére Zugangsweisen in der Erfahrung: das Re-
ligibse und das Soziale.

So gibt es jene Glaubigen, die mitten im Glaubenszusammenhang
christlicher Tradition stehen und von da aus ihr Leben und ihre Bio-
graphie beleuchten. Das damit verbundenen religiose Sprachspiel
(der Bibel und der Kirche) beinhaltet in seinen besten Formen insbe-
sondere die Botschaft, daB Gott die Menschen ohne Bedingungen
liebt und sie auch tber den Tod hinaus mit seinem Leben beschenkt.
Von daher tut sich fiir die Gldubigen eine Gratuitat auf, die durch
Glaube und Verkiindigung geschenkt und ausgedriickt wird. Die Er-
fahrung Gottes in solchem Gottvertrauen dimensioniert dann die je-
weiligen Lebenserfahrungen. Letztere werden auf den im Glauben
vermittelten Gott hin transzendiert. Die Mystikerinnen sprechen da-
von, daB in bestimmten Erfahrungen Gott auf ihr Leben durchschei-
nend war, sodaB sie aus unmittelbarer Evidenz heraus ausriefen: Das
ist es, das ist die Wahrheit, das ist Gott, das ist das tiefste Sein. Nicht
wenige Menschen kommen vom Glauben her zu der Einsicht, daB sie
dann auch entsprechend mit sich und den Menschen umgehen diir-
fen. So fiihrt der Glaube nicht selten hin zur Handlungs- und Lebens-
veranderung. Ein Bernhard Lichtenberg hat aus seinem Glauben her-
aus in seinen Abendandachten fiir die verfolgten Juden und nicht zu-
letzt auch fir die feindlichen Soldaten gebetet.” Wer Gottes Liebe vital
erlebt, kann nicht anders, als dann auch anders mit Menschen umzu-
gehen.

Es gibt aber auch die andere Seite, die nicht mit dem Glauben, son-
dern mit der Praxis anfdngt. L. Wittgenstein wird das Diktum zuge-
schrieben: Ich kénnte glauben, wenn ich anders lebte. Darin wird eine
praktische Selbstverpflichtung als hermeneutische Bedingung des
Glaubens ausgedriickt. Wer sich fiir Gerechtigkeit und Barmherzigkeit
einsetzt, der/die wird immer wieder erfahren, daB die Solidaritat unter
den Menschen klappt® und wie dann so etwas wie eine Gratuitdt zwi-
schen ihnen entsteht, eine Gnade, weil solche Tiefenerfahrungen, die

6 Vgl. B. J. Hilberath, Karl Rahner. Gottgeheimnis Mensch, Mainz 1995, 36ff., 129-145.
So ist nach Rom 8,26-27 der Geist Christi in uns die Bedingung der Méglichkeit, sein
Wesen unter uns wahrzunehmen.

7 Vgl. O. Fuchs, Von dieser Hoffnung kann ich leben, Luzern 1997, 169ff.
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sich im solidarischen Handeln selbst ereignen, als Geschenk erlebt
werden.8 Durch solche Erfahrungen konstituieren sich bestimmte Fa-
higkeiten (der Hoffnung und des Glaubens), kiinftige Erfahrungen ent-
sprechend zuzuordnen.

Dies sind in der Tat die zwei klassischen Moglichkeiten, zur christli-
chen Existenz zu gelangen: Uber die religiése Erfahrung von Erfah-
rungen, welche das Leben verdndern, oder lber die Veranderungen
des Lebens, welche den Glauben ermdglichen, sozusagen eine
Jidealistische* und ,materialistische Version christlichen Selbstvoll-
zugs. Zwei Wege, die hinreichend in der Bibel présent sind, insbeson-
dere im Leben und in den Reden Jesu,® nicht zuletzt im Doppelgebot
Jesu hinsichtlich der Gleich-Notwendigkeit und Gleich-Wertigkeit von
Gottes- und Nachstenliebe. In beiden Féllen dringt so etwas wie eine
unausweichbare Bestimmung (Berufung), eine Art Evidenz ins Leben,
so oder so, mit einer Unabweisbarkeit, daB sie nicht mehr loslaBt.
Viele Menschen haben entsprechende Erfahrungen, in und auBerhalb
der Kirche. In beiden Fallen vertieft sich das Leben: Von der Solidari-
t4t Gottes uns gegeniiber zur Solidaritat mit den Menschen, von der
Solidaritat mit den Menschen hin zum benannten oder unbenannten
Vertrauen auf eine transzendente Tiefe. Beide Wege haben wohl eine
in sich selbst liegende Dynamik zum jeweils anderen Pol, sie erweisen
sich gegenseitig als transitorisch.

Am Horizont leuchtet fiir mich auf: die Kirche und nicht zuletzt die
Theologie als nicht-integralistische Sammlungsbewegung des Trans-
zendenzpotentials bei den Menschen, sowohl im Bereich des Han-
delns wie auch im Bereich des Glaubens, als Versammiung ihrer
diesbeziiglichen Erfahrungen und Geschichten, als Gemeinschaft ih-
res Austauschs und ihrer dabei entstehenden Vielfalt und Begren-
zung. Beide Wege bzw. die Menschen auf diesen Wegen werden sich
gegenseitig viel zu geben haben. Die Gnadentheologie wird so zur
Basis der Ekklesiologie.’® Dann kann man darauf verzichten, die

8 Vgl. H. Steinkamp, Solidaritét - Lernziel christlicher Gemeinden in der ,Ersten Welt*,
in: Bibel und Liturgie 67 (1994) 2/3, 143-148.
9 vgl. Mt 22,36-40; 6,1-4 und 25,36ff.

10 g0 gibt es eine theologische Wertigkeit dessen, was mit Hilfe der analytischen bzw.
deskriptiven Methoden bei den Menschen empirisch an spirituellen bzw. sozialen
Transzendenzerfahrungen entdeckt werden kann. So kann H. van der Ven eine
.empirische Theologie* mit Recht damit begriinden, daB die empirischen Untersu-
chungen entsprechender Einstellungen im Volk deswegen theologisch so wichtig
sind, weil darin eine konstitutive Kraft* fiir die Kirchenbildung zur qualifizierten Wahr-
nehmung gelangt (in einer Themagruppe auf dem KongreB der Européischen Gesell-
schaft fiir Theologie im August 1995 in Freising). Erst durch diesen theologisch moti-
vierten methodischen Schritt der Wahr-Nehmung und der Wahr-Habung der bereits
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Transzendenz gesetzlich herstellen zu wollen. Vielmehr wird dem de-
facto-Weg, wie Menschen zum Glauben bzw. zur Solidaritat kommen,
nachgespurt, damit diese beiden Gegebenheiten sich gegenseitig tra-
gen und starken. Dann ist in diesem ProzeB ein sténdiger ,Kom-
parativ* angelegt, eine Dynamik zu immer mehr Solidaritat in Glaube
und Praxis und zwischen ihnen. Dieser Komparativ ist die weltliche
Erscheinungsform jenes Gottes, der nach Augustinus ,semper maior*,
immer groBer ist.

Wie wichtig dieses ,semper maior, diese Transzendierfahigkeit
menschlicher Solidaritat im Bereich der Gottesbeziehung ist, zeigt
z.B. die geringe Vermittelbarkeit von eigenniitzigen Motiven und zu-
kinftigen Gefahren. Selbst massive Informationen im Medienbereich
uUber die lebensgefahrlichen Gefahren der Luftverschmutzung in der
Zukunft veréandern das Verhalten kaum. Hier reicht sogar die Nahsoli-
daritat den eigenen Kindern und Kindeskindern gegentiber nicht aus.
Wenn sich Okologie nicht jetzt ,auszahlt*, hat sie wenig Chancen fiir
die Zukunft."! Selbst wenn sich die Angstdruckverhiltnisse steigern
sollten, ist damit noch nicht gesagt, daB sich die Fernsolidaritit stei-
gert. Die Nahsolidaritat wird dann zuerst ausgebaut, um sich die fer-
neren Fernen vom Leib zu halten. AuBerdem kdme ein das Verhalten
verandernder Angst- und Leidensdruck wohl viel zu spat, um noch viel
Zu retten.

Diese Selektivitdt wie auch das Zuspatkommen (nicht nur im Bereich
der Okologie, sondern auch im Bereich der rasant ansteigenden so-
zialen Widerspriiche zwischen Nord und Siid, aber auch in den L&n-
dern selbst, im Siiden der ,Entwicklung” der Lander im Norden zwar
noch weit davonlaufend, aber letztlich auch deren Entwicklungsstufen
zur massenhaften Verelendung vorwegnehmend) deuten unmiBver-
standlich an, daB die Begriindung der Solidaritat im Eigennutz der
Beteiligten zwar elementar wichtig ist, aber im Ernstfall dann doch
nicht weit genug reicht und eine (iber den Eigennutz hinausgehende
Transzendierung benétigt.’2 Schon E. Bloch bescheinigte der Religi-
on: Bringt sie solche Transzendenz in die Immanenz ein, dann entfal-

gegebenen Wirklichkeit kann die Entwicklung erfolgreich gebremst werden, die E.
Goffman als ,gierige Institutionalisierung* bezeichnet hat, die die gelebte Religion von
oben nach unten auffrift.

Vgl. zu dieser Problematik M. Schramm, Der Geldwert der Schépfung. Theologie -

Okologie - Okonomie, Paderborn 1994.

12 Zur letztlich immer kapitalistischen bzw. (neo-)liberalistischen Sogkraft des Eigen-
nutzmotivs vgl. F.J. Hinkelammert, Wirtschaft, Utopie und Theologie: die Gesetze des
Marktes und der Glaube, in: R. Fornet-Betancourt (Hrsg.), Verandert der Glaube die
Wirtschaft? Theologie und Okonomie in Lateinamerika, Freiburg i.B. 1991, 58-85, 68ff
(mit Rekurs auf A. Smith).
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tet sie eine auBerordentliche Kompetenz zur Kritik und Innovation
vorhandener Verhéltnisse.'® Sich um diese religiése Kraft in Kirche
und Theologie zu bemiihen, ist angesichts der globalen Verhiltnisse
und Gefahren unerldBlicher als jemals zuvor.

Am Beispiel der ,Unberechenbarkeit*

Wie Glaube und Solidaritdt in der Dynamik des semper maior zu-
sammengeraten, kann man wohl am besten bei jenen ,studieren®, die
beides in ihrem Leben in einer besonders liberzeugenen und authen-
tischen Weise zusammengebracht haben. Z.B. kann man bei Made-
leine Delbrél in die Schule gehen, einer Frau mit tiefer Spiritualtiat und
radikalem sozialen Engagement.' Sie schreibt einmal: ,Er (Jesus
Christus) hat mit seiner Person die falschen Absolutheitsvorstellungen
der Welt zerschlagen und in Freiheit zurlickgewiesen: Geld, Ehre,
Macht; aber er hat sie nicht wieder aufgebaut und eine andere
menschliche Gesellschaft errichtet, die eine neue Hierarchie der Ehre,
der Macht und des Reichtums besadBe. Er hat die Welt liberwunden,
indem er sie relativierte; denn der Sieg der Welt (iber die Menschen
ist es, daB sie sich ihm als etwas Absolutes darbietet.” Fir sie ist die
Erfahrung eines solchen Gottes, der alles entabsolutiert, ,ein gewalt-
sames Ereignis*.15

Wie ist das zu verstehen? Damit uns Gott vertraut und fremd kommen
kann, ist er wohl beides im Leben: notwendig und unbrauchbar, funk-
tional und zwecklos, konkret und entzogen, sinnvoll und sinnwidrig.
Die jeweils ersten Begriffe markieren seine Nitzlichkeit fiir uns, was in
bestimmtem Sinn auch ganz legitim ist, etwa zugunsten er Ethik der
Menschen, als Energiequelle fiir das diakonische Engagement, als
Ressource gegen den Warmetod der Solidaritat bei drohender Sinn-
und Erfolglosigkeit. Diese Inanspruchnahme Gottes fiir soziale Optio-
nen bleibt berechtigt und notwendig. Was ich jetzt angehe, geschieht
also nicht, um diese Beanspruchungen Gottes im Nachhinein zu ver-
kleinern oder gar durch eine ,mehr mystische Sicht“ der Dinge zu er-
setzen, sondern es geht vielmehr darum, eine mystische Sicht zu ent-
decken, die in sich selbst solidarische Struktur besitzt.

13 ygl. E. Bloch, Atheismus im Christentum, Frankfurt a.M. 1973.

14 Vgl. A. Schleinzer, Die Liebe ist unsere einzige Aufgabe. Das Lebenszeugnis von
Madeleine Delbrél, Suttgart 1994.

15 Epd. 252 und 260.
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Wenn Gott der uns immer wieder der Transzendierende, Fremde und
Unverfligbare ist, dann ist dies nicht nur eine Qualitét seiner absoluten
Tranzszendenz jenseits der Welt, sondern diese Qualitat hat auch ih-
re Prasenzform in der Welt: als Unerwartetes, als Geheimnis, Fremd-
heit, als Unverrechenbarkeit (auch fiir die professionelle Theologie),
als Unbegreiflichkeit, als permanenter Horizont der Entabsolutierung,
der Uberholbarkeit der Welt immanenter Faktoren. Nichts davon darf
sich selbst vergéttlichen. Denn genau dann wiirde die Dynamik der
Transzendenz zerstort. Erst wenn die Spannung zwischen Immanenz
und Transzendenz in dieser Weise niemals eingeebnet wird, ist jener
Komparativ méglich, von dem oben die Rede war.

Vielleicht kann dies durch folgende Uberlegung etwas Kontur bekom-
men. Im Grunde nehmen wir andere Menschen (die wirklich anders
sind) nur dann um ihrer eigenen Existenz willen ernst, wenn wir sie
auch dann anerkennen, wenn sie uns nichts nitzen, wenn wir sie
nicht als interessante Erganzung unserer selbst vermarkten, wenn wir
sie nicht narzistisch absorbieren und selbst noch in der Helferbezie-
hung instrumentalisieren kénnen, auch wenn wir sie nicht in unser
Verstehen als dessen Bereicherung integrieren kénnen. Dies ist der
Ernstfall der Fremdenbeziehung: Soll das Fremde als solches ir-
gendwie verschwinden oder darf es als solches leben und liberleben?
Die Kategorie der Unbrauchbarkeit wird zum Testfall der Anerken-
nung. Wie fiirchterlich wahr dies ist, zeigt sich in der schrecklichen
Vernichtungsbereitschaft denen gegentiber, die nicht mehr zu brau-
chen sind, die keinen Nutzen mehr haben, nicht einmal mehr fiir Skla-
venarbeit und Konsum, die nur noch lastig sind, wie etwa sie Stra-
Benkinder in Bogota die Obdachlosen in Sao Paulo und die Jugendii-
chen in Medellin. 18

Die christliche Botschatt trifft diese Problematik haargenau. Denn Gott
selbst hat in Jesus Christus diejenigen, die ihm total fremd und fiir ihn
Junbrauchbar” sind, bedingungslos in seine Anerkennung aufgenom-
men, namlich als Sitinder und Siinderinnen. Aus dieser Perspektive
sind wir seine Transzendenz, seine Fremdheit, sein schreckliches
Geheimnis. In Jesus, den, wie Paulus einmal sehr bezeichnend for-
muliert, Gott selbst zur Siinde gemacht hat (vgl. 2 Kor 5,21), ist sich
Gott selbst fremd geworden.

So gibt es wohl eine doppelte Gegenwart Gottes in der Welt: einmal in
seiner kategorialen Brauchbarkeit, aber auch in seiner transzendenta-

18 Vgl. A. Salazar, Totgeboren in Medellin, Wuppertal 1991.
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len Unniitzigkeit,” in seiner Antwortfahigkeit auf den Sinn des Le-
bens, aber auch in seiner Brechung menschlichen Sinnes (und theo-
logischer Denkfahigkeit), in seiner In-Anspruchnahme fiir das Huma-
num, aber auch in seiner ,Zwecklosigkeit* (in der Selbstwertigkeit und
Nicht-Vermarktbarkeit der ,Gloria Dei“), in seiner Konkretheit (beson-
ders in Jesus von Nazaret), aber auch in seiner Entzogenheit, in sei-
ner Bekanntheit (in den biblischen Geschichten), aber auch in seiner
Fremdheit (etwa in den Geschichten der anderen Religionen). So gilt
seine (auch in Jesus legitimierte) Selbst-Indienstnahme flir menschli-
che Bediirfigkeiten, so gilt aber auch sein dariiber hinausgehendes
Grundgeheimnis unserer Existenz, unergrindlich, unerschépflich und
unkalkulierbar, auch nicht in diakonischem Handeln aufgehend.

Die Beziehung zu diesem Geheimnis ist es, die Jesus wochenlang in
die Einsamkeit fiihrt, fernab von allen Zwecken und Sinnvolligkeiten,
geradezu kontrafaktisch etwa auch zur diakonischen Rastlosigkeit.
Was koénnte er anderen Menschen helfen in dieser Zeit? Und doch ist
gerade diese Selbstvertiefung in das Geheimnis Gottes die mystische
Bedingung der Méglichkeit, im Ernstfall ohne jede Berechnung alles
zu geben, bishin zum Kreuz, aus dem ja auch eine menschlicher Kal-
kulation entzogene Sinnlosigkeit herausschreit. Woflir denn der friihe
Tod? Konntest du nicht, warest du kompromiBbereiter, in deinen
kommenden Jahrzehnten so viel Gutes tun?'8

Hier steht die Bezeugung des diesbezlglich transzendenten Gottes
mit seiner Deszendenz, namlich das Martyrium, gegen die diakoni-
sche Kalkulation, nicht um etwa die Diakonie und die Option fiir die
Armen und fiir die Anderen zu schmaélern, sondern um sie bis auf die
Tiefe dieses Geheimnisses Gottes selbst zu und damit auf die Tiefe
der eigenen Selbsthingabe zu radikalisieren. Die Perspektiventber-
nahme (von den Bedrangten) her wird zum Perspektive-Sein, indem
die diesbeziiglich Engangierten selbst Bedrangte und Opfer werden.
Eine solche ,Ethik* ist nicht die (berfordernde Konsequenz einer
Uber-Ich-Gesetzlichkeit, sondern erwéchst aus der lebendigen Bezie-
hung zwischen Mensch und Gott und ist damit letztlich ein Ausdruck
dieser Gratuitdt. Auch in diesem Zusammenhang sei an Bernhard
Lichtenberg gedacht. 14 Tage vor Ablauf seiner Geféngnishaft in Ber-
lin Tegel kommt sein Bischof, Graf Preysing, zu ihm und rét ihm, sich
einem Schweigegebot zu unterwerfen und nicht mehr zu predigen

17 Vgl. J. Schepens, Die Pastoral in der Spannung zwischen der christlichen Botschaft
und den Menschen von heute, Miinchen 1994, 25-26.

18 Vgl. die entsprechenden Vorwiirfe bei H.C. Zander, Warum ich Jesus nicht leiden
kann, Reinbek 1992, 103-136.
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oder in offentlicher Weise fiir die Opfer des Naziregimes zu beten.
Lichtenberg 1&Bt sich darauf nicht ein und antwortet mit seiner Bereit-
schatft, noch heute, diese Stunde noch zu sterben.1®

Ahnlich ergeht es Dietrich Bonhoeffer 1939 in New York. Ohne es
seinen Freunden und auch sich plausibel machen zu kénnen, weil3 er
sich in einer letztlich nicht durchschaubaren existentiellen Evidenz ge-
drangt, die USA zu verlassen und wieder nach Deutschland zurlick-
zukehren, obgleich alles eigentlich anders gedacht war. So schreibt
Bonhoeffer am 20. Juni 1939, nachdem er abgelehnt hatte, in New
York zu bleiben: ,Fiir mich bedeutet es wohl mehr, als ich im Augen-
blick zu libersehen vermag. Gott allein weiB es. Es ist merkwiirdig, ich
bin mir in allen meinen Entscheidungen lber die Motive nie véllig klar.
Ist es ein Zeichen von Unklarheit, innerer Unehrlichkeit oder ist es ein
Zeichen dessen, daB wir Uber unser Kennen hinausgefiihrt werden,
oder ist es beides?... Zuletzt handelt man doch aus einer Ebene her-
aus, die uns verborgen bleibt... Am Ende des Tages kann ich nur bit-
ten, daB Gott ein gnadenvolles Gericht iben mége lber diesen Tag
und allen Entscheidungen. Es ist nun in seiner Hand.“2® Hier wirkt
sich die Transzendenz Gottes als eine unbedingte Herausforderung
aus, die letztlich argumentativ, rational oder sonst wie kalkulierend
nicht mehr eingeholt werden kann. Denn auch fiir das Bleiben in New
York finden sich durchaus gute, auch christlich vertretbare ethische
Argumente. So braucht es letztlich eine existentielle Entscheidung, die
zwar alle Argumente durchgesprochen hat und die argumentative
Ebene nicht geringschatzt, die aber dennoch uber sie hinausgreift und
damit die getroffene Entscheidung letztlich nicht mehr selbst rechtfer-
tigen kann, sondern ihren Wahrheitswert vertrauensvoll in Gottes
Hand legt.

Gott wird derart als der nochmals ganz andere im Leben erfahren, der
mit unabweisbarer Evidenz, unkomplementdr zu unserem Denken
und zu unseren Erwartungen, die Menschen ,liberwéltigt”. In solcher
Frommigkeit griindet nicht nur der Schutzraum Gottes vor Verdingli-
chung, sondern auch der Schutzraum des Menschen vor Be- und
Ausnutzung. So bendétigen wir kiinftig nicht nur eine intensive Sozial-
pastoral, sondern eine neu zu gestaltende Glaubenspastoral: gerade
um der letztmoglichen transitorischen Kraft der Solidaritat willen.

19 Vgl. O. Riedel, “Ich bin bereit, noch in dieser Stunde zu sterben®, in: Deutsche Ta-
gespost 4.4.1996 (Nr. 41) 3.

20 p, Bonhoeffer, Gesammelte Schriften |, Miinchen 1958, 303-304.
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Am Beispiel des Gewaltverzichts

So sehr man die Option fiir die Armen mit der Option fiir die Anderen
gedanklich-konzeptionell zu vermitteln vermag, so sehr knirschen die
beiden Optionen, wenn es um konkrete Zusammenhénge geht. Denn
dann wird entweder die Option fiir die Anderen einer Liberalitat ver-
dachtigt, die die Option fiir die Armen verrét; oder die Option fiir die
Armen wird eines Pauperismus verdéchtigt, der den Nicht-Armen kei-
ne ausreichende Menschenwiirde mehr zugesteht. Wohl jede Solida-
risierung gelangt, wenn es ernst wird und sie auch Konflikte riskiert, in
diesen heiklen ,Knirschbereich® zwischen den Armen und den Ande-
ren. Das Problem spitzt sich der Gewaltfrage zu. Herbert Marcuse hat
griindlich herausgestellt, wie sehr repressive Toleranz um der frei-
heitstreibenden Toleranz willen keine Toleranz verdient. So kann es
bei der Option fiir die Anderen ebenfalls nicht um jene ,reine Tole-
ranz“ gehen, welche die Widerspriiche zwischen Unrecht und Recht,
Abhangigkeit und Freiheit, Wahrheit und Luge, Gewaltlosigkeit und
Gewalt neutralisiert und damit vergleichgiiltigt. Bei Marcuse geschieht
nun aber in der Verbindung von gedanklicher Konzeption und ge-
schichtlicher Konkretion ein eigenartiger Umbruch. Denn was er ins-
gesamt an befreiendem Toleranzbegriff (Denkireiheit, Rationalitat,
Wahrheit, Humanitat, Individualitdt) in theoretisch-normativer Weise
entwirft, verabschiedet er genau in dem Augenblick (und das ist der
Normalfall), in dem sich diese Toleranz geschichtlich durchsetzen
miiBte, es aber nicht kann. Jene nicht-egalitdre, sondern inhaltlich
verantwortete Toleranz wird praktisch obsolet, insofern seiner ethisch-
inhaltlichen Dimension keine geschichtliche Wirkungskraft zugestan-
den wird: ,aber seit wann wird Geschichte nach ethischen MaBstaben
gemacht?*21

L&st sich, wenn es zum praktischen Stechen kommt, die ethische Di-
mension vom Toleranzbegriff ab, dann kann er um so ungenierter ge-
nau an der neuralgischen Stelle zur Gewalt greifen, wo Intoleranz der
Intoleranz gegeniiber notwendig wird. Zwar ist auch hier die ethische
Beurteilung klar: ,Ethisch gesehen: beide Formen der Gewalt (sc. der
reaktiondren und der revolutiondren) sind unmenschlich und von
Ubel...“22 Doch kann Marcuse angesichts der geschichtlichen Erfah-
rung nicht anders, als diese ethische Qualitidt der Gewaltlosigkeit im
faktischen Ernstfall der Geschichte resignativ von der Toleranz abzu-
I6sen.

21 Marcuse, Repressive Toleranz, in: R.P. Wolff/B. Moore/ders., Kritik der reinen To-
leranz, Frankfurt a.M. 1966, 93-128, 114,
22 Ebd. 114.
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Die Frage danach, wann etwas nicht zu tolerieren ist, beinhaltet im
Kern die Frage, was zu tun sei, wenn sich unterdriickende Intoleranz
nicht freiwillig zurtickzieht. Um der Option fiir die Armen willen kann
man sich nicht damit zufrieden geben, an die Freiwilligkeit der Unter-
driicker und der Téater zu appellieren und letztlich von ihren Entschei-
dungen abhéngig zu bleiben. Im duBersten Konfliktfall steht dann die
Entscheidung an, um der Option fiir die Armen willen das Dasein der
Tater zu schadigen oder zu beseitigen, damit sie ihr Sosein nicht
mehr ausfihren kénnen. Dies wirft eben jene immer wieder praktisch
zu beantwortende, theoretisch kaum befriedigend zu beantwortende
Frage nach der Gewalt auf. Die Angst vor der Hilflosigkeit sucht ver-
standlicherweise nach Wegen, die Menschen zum Guten zu zwingen.
Diese Suche hat ihren tiefsten Grund in der Weigerung, ohnméchtig
zu sein oder ohnméchtig zu werden.

Eine Toleranz dagegen, die im Kampf gegen die Intoleranz auch in
der Krise ethisch dimensioniert bleibt und keine anderen Mittel bean-
sprucht als die ihrer eigenen Identitat, wird jede zur Verfligung ste-
hende und zu phantasierende Widerstandsmaéglichkeit nutzen, aber
vor der tédlichen Gewaltanwendung gegeniiber Menschen halt ma-
chen. In einer solchen Solidaritat radikalisiert sich die Option fiir die
Armen bis zum Punkt hin, wo die entsprechend Engagierten selbst
riskieren, ohnméachtig und Opfer zu werden, um nicht (auf seiten der
Tater) neue Opfer schaffen zu miissen. Eine solche Solidarisierung
macht selten Siegergeschichte, aber sie macht Geschichte, vornehm-
lich in der Erinnerung der Opfer als der praktischen Annahme ihrer
Botschaften. Die christliche Botschaft konzentriert diesen Tatbestand
in der Erinnerung des Kreuzes.

Fazit: Was hier nur angedeutet werden konnte, kann vielleicht eine
Ahnung davon aufkommen lassen, wie sehr der christliche Glaube an
die menschliche Solidaritat eine radikalisierende Dynamik anlegt. Es
muB sich allerdings um jenen christlichen Glauben handeln, wie er in
den diesbezliglich besten Texten der Bibel und der Tradition zum
Vorschein kommt. Vieles ndmlich, was innerbiblisch und innerkirchlich
geglaubt und theologisiert wurde, ist demgegentiber kontraeffektiv.
Denn wo der Glaube an den universalen und unbedingt liebenden
Gott auf exklusivistische und chauvinistische Regionalisierungen zu-
rickgestutzt wird, wo er ganz bestimmte abstufende Innen-AuBen-
beziehungen zu legitimieren hatte und hat, da wurde und wird er zur
diabolischen Blockierung menschlicher Solidaritdt. Das theologische
Bemihen wird sich demgegeniiber insbesondere auf jene religiosen
Dimensionen des christlichen Glaubens richten, die Gott selbst als
unendliche und passionsfahige Solidaritdt begreift und von daher
Menschen fiir eine martyriumfahige Solidaritat 6ffnet. Was die Fides
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qua anbelangt, so wird sich die christliche Verkiindigung darum be-
miihen, daB dieser Glaubensinhalt auch auf die Glaubensermdgli-
chung durchschlagt: in der Erfahrung einer die Menschen in ihrer ei-
genen Soldidaritat tragenden und mitgehenden Gratuitat Gottes, so
daB das, was solidarischen Menschen im Horizont dieses christlichen
Glaubens in die Richtung des ,semper maior* moglich ist, niemals als
Gesetz und ethische Uberforderung verordnet werden kann.23

Letztlich geht es hier auch um die Frage: Was tragt Menschen, die
um der Solidaritat willen in Bedrangnis und Einsamkeit geraten? Wer
bleibt bis ans Ende solidarisch, wenn man mit seinen eigenen Solidari-
tatsversuchen gescheitert ist oder um dieser Solidaritat willen ins
Scheitern kommt? Wer durchbricht dann auch noch den Tod mit sei-
ner Solidaritat? Der leidende Gottesknecht bei Jesaja und der leiden-
de Gottessohn am Kreuz beantworten diese Frage nicht, sondern las-
sen Erfahrungen ahnen, in denen Menschen in solchen Situationen
Gottes Nihe einklagen und schlieBlich am dichtesten spliren wie etwa
in den Klagepsalmen.24 Gerade bei der glaubensexpliziten Trostféhig-
keit in nicht veranderbarem Leiden und angesichts des Todes handelt
es sich um jene Diakonie Gottes uns gegeniiber, die niemand selber
produzieren kann und muB, sondern die im Glauben als Gnade ge-
schenkt ist.

Um der eben erwahnten Universalitidt Gottes und der Geschichte wil-
len sei noch versichert: Alles, was ich hier deutlich zu machen ver-
sucht habe, ist seinerseits nicht exklusivistisch gemeint, als konne ei-
ne solche radikale Solidaritat nur im Horizont des christlichen Glau-
bens geschehen. Vielmehr gilt: Auch diesbeziiglich weht der Geist
des solidarischen Gottes, wo er will. Und es gibt viel zu viele Beispiele
radikaler Solidarit4t auf der ganzen Welt und in anderen Kulturen und
Religionen, als daB die christliche Welt diesbeziiglich sehr eingebildet
sein kénnte. Um so mehr ist darauf zu achten, daB eine solche religi-
ds fundierte Radikalisierung der Solidaritat auch und gesteigert im
christlichen Bereich geschieht, der von sich behauptet, in einer be-
sonders authentischen Ausdriicklichkeit die religibse Wahrheit solcher
Solidaritat benennen zu kénnen. DaB sich diese Benennbarkeit mit
der Lebensrealitat von Christen und Christinnen verbindet, darin zeigt
sie dann nicht nur die behauptete, sondern auch die gelebte Authen-
tizitat der christlichen Religion.

23 Vgl. O. Fuchs, Im Brennpunkt: Stigma. Gezeichnete brauchen Beistand, Frankfurt
a.M. 1993, 135-153.
24 vgl. ebd. 145ff.
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Konsequenzen fir die wissenschaftliche Theologie

Im Grunde gibt es drei Moglichkeiten, das Verhaltnis von Solidaritzt
und Religion zu entscheiden. Mit diesen Entscheidungen steht bzw.
fallt dann auch die Relevanz der Theologie, nicht zuletzt der wissen-
schatftlichen, fiir die Humanisierung von Mensch und Gesellschaft.

— Zundchst kénnte aufgrund der erdriickenden geschichtlichen und
biographischen Erfahrungen mit den Religionen, auch mit der
christlichen, die Entscheidung verstandlich sein: Wozu sollen wir
uns eine derart ambivalente GréBe wie die Religion aufbiirden,
wenn es um die Gerechtigkeit und Solidaritdt unter den Men-
schen geht? Wére es nicht besser, sich gleich direkt auf dieses
solidarische Handeln zu konzentrieren, ohne diesen religiésen
Holzweg, der all zu oft katastrophale Auswirkungen hatte? Su-
chen wir also lieber die realistischen Motivationsmdglichkeiten
unter den Menschen fiir die Solidaritdt und bauen wir sie durch
entsprechende Informationen, Erziehungskonzepte und Struktur-
verdnderungen aus. Auf Mystifikationen solchen Handelns kann
verzichtet werden, was nicht bedeuten soll, daB8 es den jeweilig
Handelnden untersagt sei, fiir sich persénlich entsprechende
Mystifikationen vorzunehmen. Die Religionspsychologie kann
diese Sparte gut Ubernehmen. Eine wissenschaftliche Theologie
auf der Basis kirchlicher Eingebundenheit ist daflir nicht mehr né-
tig.

— Gerade wenn es um Solidaritdt geht, kann man auf den mystifika-
torischen Hintergrund und Untergrund dieses zwischenmenschli-
chen Verhaltens nicht verzichten. Allerdings ist dieser religidse
Hintergrund strikt an seine diesbeziigliche Funktion innerhalb des
zwischenmenschlichen Verhaltens und der entsprechenden Poli-
tik zu binden. Die Religion ist so lange tauglich, als sie fir die
Diakonie ndtzlich ist. Die Gottesbeziehung wird fiir die Men-
schenbeziehung instrumentalisiert. Die bendtigte religiose Aura
ist in ihrem religiésen Sprachspiel durchaus auswechselbar, kann
auch verschwommen sein. Wichtig ist nur, daB sich das Religiose
auf das Solidarische bestdtigend und positiv motivierend aus-
wirkt. Innerkirchlich spiegelt sich diese Position in der Verlage-
rung des ,Eigentlichen* von der Verkiindigung auf die Diakonie
wider, wie sie insbesondere in den 80er Jahren als durchaus
verstandliche, zum Teil gegenabhdngige Reaktion auf das exklu-
siv Eigentliche der Verkiindigung vertreten wurde. Den Inhalten
der Verkiindigung wird dabei keine all zu groBe Transzendenzfa-
higkeit und damit Innovationsfahigkeit gegeniber dem einge-
rdumt, was als politische und zwischenmenschliche Solidaritét
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definiert und entworfen wurde.2® Handlungen und Erzdhlungen
Jesu haben dann einen garnierenden illustrativen Wert mit dem
Vorteil, das Angezielte innerhalb des religiésen Sprachspiels wi-
derspiegeln zu lassen und mit der Aura christlicher Mystifikation
Zu umgeben.

— Innerhalb der wissenschaftlichen Theologie schldgt sich dieses
Anliegen insbesondere in jenem Bestreben wieder, die eigene
Wissenschaftlichkeit insbesondere, oft ausschlieBlich, im Bereich
der applizierten Humanwissenschaften zu suchen und zu etablie-
ren. Der Exeget weist sich durch seine exegetischen Qualitdten
aus, nicht etwa durch seine theologischen Positionen. Die Theo-
logie ihrerseits bildet im Grunde nur jenen motivationalen Rah-
men, der aber als solcher nicht in das methodisch durchreflektier-
te wissenschaftliche SelbstbewuBtsein eingeht. Die Theologie
besetzt innerhalb der Humanwissenschaften dann das, was dort
als Werturteil diskutiert wurde und wird: nicht weniger, aber auch
nicht mehr. Ein solcher Weg ist, abgesehen von seiner theologi-
schen Problematik (ndmlich mit dem,Riickzug einer eigenstandi-
gen theologischen Kompetenz als solcher aus dem Bereich der
Wissenschaft), eine ziemlich gefédhrliche Strategie fiir die theolo-
gischen Fakultdten an staatlichen Universitaten. Denn irgend-
wann einmal wird man sagen: Wenn die Bibelwissenschattler
Textwissenschaftler sind, wenn die praktischen Theologinnen
Soziologinnen sind, wenn die Kirchengeschichtlicher Historiker
sind, dann ist auf Dauer nicht ersichtlich, warum diese Wissen-
schaftlerlnnen nicht wieder in ihre eigenen Fakultaten zuriickkeh-
ren sollten und dort durchaus mit dem Einbringen spezifischer
Werturteile willkommen sein kénnen.

—  Die dritte Entscheidung bemiiht sich um eine zweipolige Eigent-
lichkeit christlicher Existenz. Gottesbeziehung und Néchstenbe-
ziehung kénnen nicht aufeinander reduziert werden, sondern bil-
den unterscheidbare, gleich wichtige Aufeinanderbezogenheiten.
Was Jesus im Doppelgebot auf den Punkt bringt, ontologisiert die
Christologie von Chalcedon. Géttliche und menschliche ,Natur”
gehdren in Jesus Christus unvermischt zusammen und sind un-
getrennt zu differenzieren. Damit gibt es nicht nur eine Solidaritat,
die sich selber tragt. Darin eréffnet sich vielmehr ein Passiv des
Von-Jemandem-Getragenwerdens. Die christliche Offenbarung
bietet sich als ein Ort an, wo dieses Getragenwerden auf einen
Gott hin gedffnet wird, der in den vielen Geschichten der Bibel
und der Tradition die Menschen in ihrem Vertrauen und ihrer

25 g4 Knobloch, Praktische Theologie 118-133.
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Hoffnung halt, und der sich den Menschen gegeniiber zugleich
als ein eigenes Geheimnis darstellt. Von daher wird die Theologie
neu auf die Ausdriicklichkeit des Glaubens zugehen und sich
darin wissenschaftlich derartkonstituieren, daB sie diese Aus-
driicklichkeit so mit den humanwissenschatftlichen Diskursen in
Verbindung bringt, daB weder die Humanwissenschaften um ihre
inhaltlichen Anliegen gebracht werden (indem man sie etwa nur
methodisch ausbeutet), noch die Glaubensinhalte zur bloBen II-
lustration der humanwissenschatftlichen Ergebnisse bzw. derer
Werturteile herhalten miissen. Die Theologie wird sich sowohl
gegen die (auch caritative) Verstopfung oder Banalisierung der
Transzendenz in Theologie, Kirche und Gesellschaft einsetzen,
wie sie gleichzeitig dafiir eintritt, theologische Einsichten an die
(auch caritative) Erfahrung der Menschen zu binden und von die-
sen her zu konkretisieren und zu radikalisieren.

So nutzt es nichts, von der Solidaritdt Gottes zu reden, wenn sie nicht
im Aggregatszustand der Zwischenmenschlichkeit und der Politik re-
konstruiert wird. So handelt es sich aber auch nicht mehr um Theolo-
gie, wenn die zwischenmenschliche Solidaritat ,nur* humanwissen-
schaftlich entworfen und verfolgt wird. Theologisch handelt es sich
zwar dabei um eine objektive Téatigkeit in dem, was Christen und
Christinnen Reich Gottes nennen. Aber gerade um diese theologische
Qualifikation aussprechen und benennen zu konnen, braucht es die
Theologie als (auch wissenschatftliche) eigensténdige GréBe, die die-
se Verhiltnisbestimmung thematisiert und dafiir Kriterien entwirft.
Vielleicht konnte oben etwas angedeutet werden, wie sehr gerade
vom christlichen Glauben her nochmals eigensténdige und radikalisie-
rende Fragestellungen und Tragfahigkeiten auf die zwischenmensch-
liche Solidaritdt zukommen, die diese in eine Dynamik hineinsteigern,
die so nicht das Metier der Humanwissenschaften sein kénnen. Um-
gekehrt gilt aber genauso: von den zwischenmenschlichen Anliegen
und Optionen der Solidaritat gewinnt die Theologie héchst markante
Kriterien, um in ihrem eigenen religisen Material zu unterscheiden
zwischen der Religion als Entsolidarisierungsmotor und der Religion
als Solidarisierungskraft. So wird die Theologie aus der jldisch-
christlichen Tradition all die Schétze heben, die die solidarische Po-
tenz der christlichen Religion aktiviert und stiitzt. Und sie wird sich der
Frage stellen: Wie sind Glaubensgemeinschaften in ihren eigenen
Sozialformen zu gestalten, um nach innen und nach auBen solidarisch
sein zu kénnen?

Dann verbindet sich die Sozialpastoral im Bereich der Kirchen in einer
neuen expliziten Weise mit der Glaubens- und Verkiindigungspasto-
ral, namlich in einer Weise, die der letzteren jedes Recht zur solidari-
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tatsfeindlichen Indoktrination verweigert. Die Verkiindigungspastoral
ist primar als jene Gnade zu verkiindigen und zu erfahren, die die
Menschen glaubensbewuBt erreicht, wenn sie Gott die Solidaritat sich
selbst gegeniiber abnehmen kénnen. Damit wird die Sozialpastoral
auch in einer neuen Weise ihrem groBen Vorbild gerecht, ndmlich der
Theologie der (Praxis der) Befreiung in lateinamerikanischen Basiskir-
chen. Denn dort war und ist die Sozialpastoral schon immer zutiefst
verbunden mit einer ausdriicklichen Volksfrommigkeit, die Gott (oft
vermittelt Uber Maria und die Heiligen) als jene géttliche Solidaritat
glaubt, die die Armen nicht verldBt und die Reichen in Frage stellt.?®
So pladiere ich auch fiir unseren hiesigen Kontext fir eine Rickge-
winnung der dynamischen Einheit von Sozial- und Glaubenspastoral,
von Martyria und Diakonia.

Am SchluB stellt sich fiir die wissenschaftlichen Theologen und
Theologinnen die Frage: trauen sie dem jidisch-christlichen Traditi-
onsgut, dem christlichen Glauben, den Kirchen und ihren eigenen
Theologien als solchen noch eine eigenstandige, auch wissenschaft-
lich zu erdrternde Kompetenz zu? Welche Inhalte sind von daher zu
vertreten und mit welchen Methoden sind sie mit der Lebenswirklich-
keit und den anderen Wissenschaften in eine gegenseitig erschlie-
Bende Verbindung zu bringen, weniger pelagianisch formuliert: Wie ist
diese Verbindung zu entdecken und in ihrer Gratuitéat zu steigern?

28 Vgl. dazu F. Weber, Gewagte Inkulturation. Basisgemeinden in Brasilien: eine pasto-
ralgeschichtliche Zwischenbilanz, Mainz 1996, 114-274.
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Praktische Theologie zwischen Kirche und Gesell-
schaft

,Bin ich’'s, oder bin ich’s nicht?, fragt sich tiefsinnig die kluge Else im
gleichnamigen Méarchen der Gebriider Grimm. Sie weiB3 nicht, was sie
antworten soll, und so beschlieBt sie: ,Ich will nach Haus gehn und
fragen, ob ich’s bin, oder ob ich’s nicht bin“.

Sollte es nicht auch der Praktischen Theologie im Ringen um ihr
Selbstversténdnis helfen, ‘nach Haus zu gehn’? — sich zu fragen, wo
sie herkommt. Die Frage ‘Woher kommen wir?’ ist zweifellos Voraus-
setzung fir eine fundierte Antwort auf die Frage ‘Wohin gehen wir?’
Anhand einer Analyse von Lehr- und Handbtichern soll im folgenden
eine Antwort fiir die Entwicklung der katholischen Variante der Prakti-
schen Theologie bzw. Pastoraltheologie im deutschsprachigen Raum
geboten werden.

1 Eine Typologie praktisch-theologischen Selbstverstand-
nisses

Eine einfache Typologie soll die entscheidenden Umbriiche im Selbst-
verstandnis der Pastoraltheologie wahrend ihrer gut zweihundertjdhri-
gen Geschichte verdeutlichen. Zwei Parameter werden dabei heran-
gezogen:

—  Erstens die innere Logik und Struktur der Lehr- und Handbticher,
ihre Aufbauprinzipien.

- Zweitens ihre vorrangige Perspektive, der Fokus der Wahrneh-
mung christlich-kirchlicher Praxis.

Bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts sind die Lehr- und Handblicher
durchwegs nach der Lehre von den ‘Drei Amtern ChrIStI strukturiert.
Sie gehen von den Aufgaben der Amtstrager aus,! sodaB man von
einer amtsbezogenen Pastoraltheologie sprechen kann. Eine innere
Differenzierung dieser langen Phase ergibt sich in Zusammenhang
mit der gesamtgesellschaftlichen Entwicklung. Bis weit ins 19. Jahr-
hundert hinein ist pastorales Handeln untrennbar verwoben mit der

' Vgl. M.Lehner, Das Bett des Prokrustes. Systematisierungsversuche in der Pasto-
raltheologie, in: Orientierung 58(1994), 41ff.
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Gestaltung des gesellschaitlichen Lebens insgesamt. Erst ab dieser
Zeit schlagt sich die Ausdifferenzierung eines gesellschaftlichen Son-
derbereichs kirchlichen Handelns in der pastoraltheologischen Theo-
riebildung nieder. So sind innerhalb der Epoche der amisbezogenen
Pastoraltheologie noch einmal zwei Perioden zu unterscheiden:

— Eine gesellschaftsorientierte Periode: Der Fokus der Wahrneh-
mung richtet sich auf eine pastorale Praxis, die mit groBer
Selbstverstandlichkeit als zugleich kirchliches und gesellschafts-
gestaltendes (politisches) Handeln aufgefaBt wird.

— Eine kirchenorientierte Periode: Ab der Mitte des 19. Jahrhun-
derts konzentriert sich die Reflexion auf die Gestaltung des kirch-
lichen Lebens, von dem her die moderne Gesellschaft als zu-
nehmend entkirchlichtes Gegeniiber wahrgenommen wird.

Um die Mitte des 20. Jahrhunderts findet ein Paradigmenwechsel von
der amtsbezogenen zu einer gemeindebezogenen Pastoraltheologie
statt. Mit dem wachsenden GemeindebewuBtsein ist die Idee gereift,
Lehr- und Handbiicher nach dem Modell der ‘Grundfunktionen der
Kirche' zu strukturieren, also nicht mehr vom Amt, sondern von den
Aufgaben der christlichen Gemeinde auszugehen. War beim ersten
Umbruch in der Geschichte der Pastoraltheologie das theologische
Aufbaumodell — die Drei-Amter-Lehre — der stabile Faktor, so andert
der Paradigmenwechsel von einer amtsbezogenen zu einer gemein-
debezogenen Pastoraltheologie nichts an der kirchenorientierten Per-
spektive. Man kann sogar eine weitere Horizontverengung diagnosti-
zieren: Die ‘Verkirchlichung’ des Christentums spitzt sich zu in einer
‘Vergemeindlichung’ der Kirche. In der Pastoraltheologie riuckt die
Gemeinde, der gemeinsame Glaubensvollzug in seinen verschiede-
nen Dimensionen, in den Mittelpunkt des Interesses. Damit hat sie
gewiB einen wichtigen Beitrag geleistet fiir die Ablésung eines einsei-
tig klerus- und amtsfixierten Kirchenbildes durch ein KirchenbewuBt-
sein, das vor allen Status- und Rollenfragen das gemeinsame Christ-
sein betont, das gemeinsame Unterwegs-Sein des Volkes Gottes im
Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils. Mit Norbert Mette ist aber
auch kritisch anzumerken, daB sich mit dieser Gemeindeorientierung
.eine Tendenz breit machte, sich dermaBen auf diesen Bereich kirch-
licher Praxis zu konzentrieren, daB dariiber hinausgehende kirchliche
Wirklichkeit stellenweise aus den Augen verloren wurde“.2 Ob diese
Problematik dadurch zu I8sen ist, daB man auch anderen ‘kirchlichen
Wirklichkeiten’, etwa sozialen Initiativen, dadurch theologische Digni-

2 N.Mette, Von der Anwendungs- zur Handlungswissenschaft, in: O.Fuchs (Hg.),
Theologie und Handeln, Disseldorf 1984, 62.
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tdt zuzuweisen sucht, daB man sie als ‘Gemeinde’ tituliert,® ist frag-
lich. Denn damit verblassen unweigerlich die Konturen des Gemeinde-
Begriffs.

Bei Kombination beider Parameter ergibt sich somit folgender Raster:

Gesellschaftsorientiert Kirchenorientiert

Amtsbezogen bis ca. 1850 | ca. 1850 —ca. 1960

Gemeindebezogen ab ca. 1960

2 Amtsbezogene Pastoraltheologie
2.1 Die gesellschaftsorientierte Periode

Der Benediktinerabt Stephan Rautenstrauch, auf dessen Entwurf ei-
ner Studienreform die neue Disziplin der Pastoraltheoclogie beruht,
konzipiert inhaltlich keineswegs etwas Neues. Er schlieBt mit seiner
Einteilung der Pastoraltheologie in ‘Unterweisungs-, Ausspendungs-
und Erbauungspflicht’ nahtlos an das Gliederungsprinzip der Pasto-
ralanweisungen des 17. und 18. Jahrhunderts an — so nahtlos, daB
das Fehlen eines neuen Lehrbuchs nicht viel Kopfzerbrechen bereitet.
Man greift fiir den Vorlesungsbetrieb einfach auf das 1689 in Mecheln
erschienene Werk ‘Pastor bonus’ von Johannes Opstraet zuriick.4

Mit der populdren Literaturgattung der Pastoralanweisungen sollte
dem Seelsorgeklerus ein am Priesterbild des Konzils von Trient orien-
tiertes Berufs- bzw. Standesethos vermittelt und Hilfen fir die prakti-
sche Arbeit geboten werden.® Leitidee ist die unmittelbare Nachfolge
Jesu Christi, des eigentlichen guten Hirten, der seine Herde kennt, ihr
den rechten Weg weist, sich bis zur Hingabe seines Lebens um jedes

3 Etwa Telefonseelsorge nicht als psycho-soziale Dienstleistung, sondern als
‘Basisgemeinde’, vgl. H.Steinkamp, Sozialpastoral, Freiburg i.Br. 1991, 131. Dies
verstellt allerdings eine positiven theologischen Zugang zu groBeren Einheiten, etwa
Caritasverbanden.

4 J. Opstraet, Pastor bonus, Mecheln 1689.

5 Vgl. dazu etwa K. Baumgartner, Der Wandel des Priesterbildes, Beitrage der pasto-
raltheologischen Literatur vor allem des 17. und 18. Jahrhunderts, in: F. Kloster-
mann/J. Miller (Hg.), Pastoraltheologie. Ein entscheidender Teil der josephinischen
Studienreform 1777-1977, Wien 1979, 174ff.
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einzelne Schaf sorgt. Von diesem Vorbild leiten sich bei Opstraet die
Aufgaben des Priesters ab: Er hat ,die Pflicht, durch Wort, Vorbild und
Sakramente die Schafe zu weiden“.®

Dieses Grundmodell pastoralen Handelns, das auf Calvins Lehre der
Drei Amter Christi aufbaut,” gilt in der Folge bis zum Zweiten Vatica-
num als unumstrittenes Aufbauprinzip pastoraltheologischer Lehrbii-
cher, zuletzt noch 1965 bei Michael Pfliegler.8 Als Vertreter der ge-
sellschaftsorientierten Phase kann man folgende Autoren anfiihren:
Franz Giftschiitz mit seinem ‘Leitfaden fur die in ‘'den k.k. Erblanden
vorgeschriebenen deutschen Vorlesungen uber die Pastoraltheologie’,
der 1784 als offizielles Lehrbuch vorgeschrieben wird.° André Rei-
chenberger, dessen ‘Pastoral-Anweisung zum akademischen Ge-
brauche’ 1812 den ‘Leitfaden’ als offizielles Lehrbuch ablést.® Franz
Hinterberger, dessen zweibandiges ‘Handbuch der Pastoraltheologie,
nach der Ordnung der theologischen Studien an den k.k. Lehranstal-
ten’ schlieBlich 1828 ,auf allerhochste Anordnung seiner Majestat”
(Einleitung) Reichenbergers Pastoralanweisung als Lehrbuch be-
erbt.!! Gregor Kéhler, Regens des Mainzer Priesterseminars mit sei-
ner 1789 in Frankfurt erschienenen ‘Anleitung zum praktischen Unter-
richt kiinftiger Seelsorger’.'2 Domenicus Gollowitz mit seiner 1803 in
Landshut verdffentlichten ‘Anleitung zur Pastoraltheologie im weite-
sten Umfange’.1® Franz Hayker mit seiner 1846 in Graz erschienenen
‘Praktischen Anleitung zur christkatholischen Seelsorge nach den

6 Zit. nach J. Miiller, Der pastoraltheologisch-didaktische Ansatz in Franz Stephan
Rautenstrauchs ‘Entwurf zur Einrichtung der theologischen Schulen’, Wien 1969, 102.

7 Vgl. ebd., 77f. Da man im katholischen Bereich mit diesem Ursprung Probleme hat,
werden verzweifelt Auswege gesucht. So wird bei Gollowitz der Ursprung in einer
Passage der 56. Rede des Petrus von Blois geortet; vgl. D. Gollowitz, Pastoraltheo-
logie, nach den Grundzigen des Domenicus Gollowitz herausgegeben von Franz
Vogl, Regensburg *1851, Bd.1, 9.

8 M. Pfliegler, Pastoraltheologie, Wien ?1965.

9 F. Giftschiitz, Leitfaden fiir die in den k.k. Erblanden vorgeschriebenen deutschen
Vorlesungen Uber die Pastoraltheologie, Wien 1784; Noch 1801 wurde eine unveréan-
derte 4. Auflage herausgegeben. Zu Giftschiitz vgl: G. Pirich, Franz Giftschiitz (1748-
1788) - der erste Wiener Pastoraltheologe, Wirzburg 1992.

0 A. Reichenberger, Pastoral-Anweisung zum akademischen Gebrauche, Wien 1812
Es handelt sich um eine gestraffte Fassung seiner ‘Pastoralanweisung nach den Be-
durfnissen unseres Zeitalters’ (Wien 1805-1811).

" F. Hinterberger, Handbuch der Pastoraltheologie, nach der Ordnung der theologi-
schen Studien an den k k. Lehranstalten, Linz 1828. (Neuauflage Linz 1836)

2 @G. Kéhler, Anleitung zum praktischen Unterricht kiinftiger Seelsorger, Frankfurt 1789.

8 D. Gollowitz, Anleitung zur Pastoraltheologie im weitesten Umfange, Landshut 1803.
Sie erlebte in einer Uberarbeiteten Fassung noch 1851 eine 6. Aufiage.
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Grundséatzen des HI. Alphonsus von Liguori’.'4 Matthias Fingerios,
zunachst Regens des Salzburger Priesterseminars und dann Pasto-
raltheologe in Landshut, mit seinem ‘Versuch einer Pastorallehre das
ist einer Darstellung der Standespflichten des Geistlichen’ (Miinchen
1805); sein Werk gilt spéater als Prototyp einer aufgeklirten
‘untheologischen’ Pastoraltheologie die sich mit einer reinen Standes-
lehre begniige,'® wobei iibersehen wird, daB Fingerlos bewuBt auf
Lehramt und liturgische Fragen nicht eingeht mit der Begriindung,
dafiir seien ohnehin schon geeignete Lehrblicher vorhanden (vgl. Vor-
rede V). Agidius Jais, der nach Fingerlos die pastoraltheologischen
Vorlesungen in Salzburg lbernimmt und diese in seinen 1817 erst-
mals erschienenen ‘Bemerkungen (iber die Seelsorge, besonders auf
dem Lande’ zusammentfaBt.'® Noch zu seinen Lebzeiten erlebt das
praxisnahe, mit Anekdoten angereicherte Werk sechs Auflagen, und
als einziges Werk dieser Epoche erlebt es gegen die Mitte des 20.
Jahrhundert eine fiir die Praxis bestimmte Neuausgabe, die mit sei-
nem ‘Uberzeitlichen unverganglichen Wert' (vgl. Einfiihrung) begriin-
det wird.'” Johann Michael Sailer, eine der prégendsten kirchlichen
Gestalten im Ubergang von der Aufklarung zur im Ultramontanismus
miindenden kirchlichen Erneuerung des friihen 19. Jahrhunderts: Sei-
ne dreibandigen ‘Vorlesungen aus der Pastoraltheologie’ erscheinen
in drei Uberarbeiteten Neuauflagen.'® Josef Widmer, ein Schweizer
Pastoraltheologe, der sich bei seinen Vorlesungen am Lyceum in Lu-
zern nach seinen eigenen Angaben an Sailer orientiert: Seine
‘Vortrage (iber Pastoraltheologie’ erscheinen 1840.19

Die hier getroffene Auswahl ist erklarungsbediirftig, denn gewdhnlich
wird Sailers Entwurf nicht in diesen gemeinsamen Topf geworfen. Seit
Franz Dorfmann? wird ihm eine Sonderstellung eingerdumt, sein

4 F. Hayker, Praktische Anleitung zur christkatholischen Seelsorge nach den Grund-

sétzen des HI. Alphonsus von Liguori, Wien *1856.

M.Fingerlos, Versuch einer Pastorallehre das ist einer Darstellung der Standespflich-

ten des Geistlichen, Miinchen 1805. Einen sachlicheren Zugang zu Person und Werk

bietet: E. Weinzierl, Salzburger Pastoraltheologen des 18. und 19. Jahrhunderts, in:

E.Weinzierl/G.Griesl, Von der Pastoraltheologie zur Praktischen Theologie 1774-

1974, Salzburg 1976, 39ff.

A. Jais, Bemerkungen (ber die Seelsorge, besonders auf dem Lande, Salzburg 1817.

7 P Agidius Jais, Bemerkungen iiber die Seelsorge, besonders auf dem Lande. Neu
herausgegeben von Dr. theol. Franz Kénig, Innsbruck 1938.

18 J.M. Sailer, Vorlesungen aus der Pastoraltheologie, Minchen 1788/89. Neuauflagen:
1794, 1812, 1818.

19 J. Widmer, Vortrage iiber Pastoraltheologie, Sarmenstorf 1840.

20 F Dorfmann, Ausgestaltung der Pastoraltheologie zur Universitétsdisziplin und ihre
Weiterbildung, Wien 1910.

15
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‘biblisch-theologischer Ansatz’ wird dem ‘pragmatisch-untheologi-
schen’ Ansatz Rautenstrauchs entgegengestellt.2! Doch gegeniiber
den Gemeinsamkeiten treten die Unterschiede in den Hintergrund, ja
bei ndherer Betrachtung beruhen sie vielfach auf MiBverstdndnissen.
So wird argumentiert, der ‘biblische Ansatz’ zeige sich darin, daB
Sailer an den Beginn das ‘praktische Schriftforschen’ stelle. Dabei
verkennt man, daB Rautenstrauchs pastoraltheologischer Entwurf ja
nur den SchiuBstein eines Gesamtkonzepts theologischer Ausbildung
darstellt, das selbstverstandlich das Bibelstudium schon beinhaltet.
Rautenstrauchs Reform will ja gerade in Absetzung von einer Engfiih-
rung des Theologiestudiums auf die scholastische Schultheologie das
Studium der Bibel und der patristischen Literatur intensivieren.22 Es
wird argumentiert, Sailers Ansatz sei ‘theologisch’, weil er nicht prag-
matisch von den Aufgaben der Seelsorger ausgehe, sondern von ei-
ner theologischen Wesensbestimmung der Kirche als Darstellung der
Einigung der Menschen mit Gott und untereinander. Dabei ist zu be-
ricksichtigen, daB diese heilsgeschichtliche Argumentation erst ein
theologischer Vorspann zur dritten Auflage (1812) ist, der Rest des
Werks davon allerdings unberiihrt bleibt.2% Im Zentrum des Interesses
steht bei Sailer wie bei Rautenstrauch eine bessere Qualifizierung der
Seelsorger fiir ihre Aufgaben. Auch in Sailers Konzeption ist die Pa-
storaltheologie ,die ‘Wissenschaft’ von der ‘Flihrung des dreifachen
Amtes der Seelsorge’ (es umfaBt ‘das Lehramt, das Liturgenamt und
das Amt der individuellen Seelenpflege’)«.24

Es wird der pastoraltheologischen Literatur dieser Epoche zum Vor-
wurf gemacht, daB das Hirtenamt, die ‘Erbauungspflicht’ Rauten-
strauchs, zu wenig als gemeinde- bzw. kirchenbildende Aufgabe ge-
sehen wird. ,Die Grundausrichtung ... an der Auferbauung der christli-
chen Gemeinde, die sich auch als kritisches Korrektiv gegentiber der
Gesellschaft zu verstehen hat,“ sei aufgrund des staatskirchlichen
Denkens und in einem ,vorrangig in diesem geistigen Fahrwasser sich
bewegenden Seelsorgeverstiandnis nicht mehr feststellbar2% Josef
Miller macht die ,ungeniigende Theologie der Kirche und der Ge-

21 Vgl. H.Schuster, Die Geschichte der Pastoraltheologie, in: HPTh |, 52ff. DaB Sailer in
seiner Einleitung den ‘Leitfaden’ von Giftschiitz lobend hervorhebt, wird dabei gerne
vergessen.

22 vgl. J. Miiller, Die Pastoraltheologie innerhalb des theologischen Gesamtkonzepts
von Stephan Rautenstrauch (1774), in: F. Klostermann/R. ZerfaB (Hg.), Praktische
Theologie heute, Miinchen-Mainz 1974, 47.

23 Vgl. N.Mette, Die Tubinger pastoraltheologische Schule, in: Weinzierl/Gries| 1976, 70.
24 Miller 1969, 138.
25 Baumgartner 1979, 185.
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meinde® fiir dieses Manko verantwortlich. Sein gewiB gutgemeinter
Ehrenrettungsversuch, fiir Rautenstrauch selbst kénne ,die ‘Erbau-
ungspflicht’ als gemeindestiftendes Prinzip nicht ausgeschlossen wer-
den*, ist jedoch unnétig.?8 Es fehlt in dieser Epoche einfach die sozio-
logische Basis fir eine theologische Reflexion, in der Kirche oder
Gemeinde als etwas von der Gesellschaft Abgesondertes begriffen
werden kénnte.

Ganz in der Linie der alten Pastoralanweisungen meint Rauten-
strauchs ‘Erbauungspflicht’ die Vorbildfunktion des Priesters, wie das
diesem Abschnitt vorangestellte biblische Motto zeigt: ,in omnibus te
ipsum praebe exemplum bonorum operum...“ (Tit 2,7). Es ist charak-
teristisch fiir diese gesellschaftsorientierte Phase der Pastoraltheolo-
gie, daB die Erbauungspflicht auf den Priester als exemplarischen
Christen gemiinzt ist, der durch sein ‘erbauliches’ Beispiel der ihm an-
vertrauten Herde den richtigen Weg weist. Dies wird oft schon an den
Uberschriften der Abschnitte tiber die Hirtenpflicht deutlich: ‘Der Seel-
sorger als Vorbild der Glaubigen’ (Gollowitz); ‘Charakteristik des guten
Seelsorgers’ (Kohler); ‘Pastoral-Exemplaritat’ (Hayker); ‘Von den
néthigen Eigenschaften und vom klugen Betragen des Seelensorgers’
(Giftschiitz). Fingerlos sieht die Standespflichten der Geistlichen zu-
nachst darin, ,durch ein stetiges Bemiihen sich in den Wissenschat-
ten und guten Sitten zu vervollkommnen® (erster Teil seiner Pastoral-
lehre), um dann ,seine Wissenschaften und guten Sitten zur Beleh-
rung des Volkes anzuwenden, um dadurch bei diesem gute Sitten zu
beférdern” (zweiter Teil).

Dieses padagogisch gepragte Verstandnis von Seelsorge liegt ganz
im Trend der Zeit. Kirchliche Handlungstréger kénnen sich als Mitwir-
kende an einem groBen Projekt gesamtgesellschaftlichen Fortschritts
fiihlen, wenn sie sich als Erzieher des Volkes und Lehrmeister eines
sittlichen Lebens verstehen. Am pragnantesten findet sich dieser Zu-
gang in der ‘Pastorallehre’ von Fingerlos. Er entwickelt sein Konzept
von Seelsorge aus einer Gesellschaftsanalyse: Staat, Wirtschaft und
die verschiedenen gesellschaftlichen Stande stehen im Dienst der Er-
reichung des héchsten Zwecks der Menschheit, der Sittlichkeit. Eine
entscheidende Rolle kommt dabei dem ‘Lehrstand’ zu, dessen vor-
nehmste Vertreter die Geistlichen sind. Auch Rautenstrauchs gesam-
tes Konzept ist von der zeitgenossischen pddagogischen Reformbe-
wegung beeinfluBt und motiviert.2” Seine Vertrautheit mit der philan-

26 . Miller, Pastoraltheologie der Aufklarung, in: Weinzierl/Griesl 1976, 22. Er muB3
auch die Belege dafiir schuldig bleiben.
27 yigI. Miiller 1969, 107ff.
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thropischen Padagogik Basedows ist bis in einzelne Formulierungen
hinein spiirbar. So fordert er etwa, die Erbaulichkeit der Lehren des
Seelsorgers miisse sich darin erweisen, ,daB er nach dem wahren
Endzweck der Christlichen Religion sich befleisse, durch seine Lehren
nicht nur gute Christen, sondern auch dem Staate gute Biirger, und
der menschlichen Gesellschaft wahre Menschenfreunde zu erzie-
hen“.28 ‘Schule der Menschenfreundschaft’ nannte Basedow sein
Philanthropinum.

Gerade dieses Zitat zeigt, wie sehr hier kirchliche Praxis unmittelbar
auf die Gestaltung des gesellschaftlichen und politischen Lebens ab-
zielt. ,Staat und Gesellschaft kommen grundsétzlich noch mit in den
Blick.“2® Diese Ausrichtung auf die konkrete Lebenssituation der Men-
schen und auf die Férderung der ‘allgemeinen Gliickseligkeit’ hat
Franz Xaver Arnold zum Vorwurf einer anthropozentrischen Veren-
gung der Pastoraltheologie provoziert.3° Erst Sailer habe mit dieser
naturalistischen Aufklarungspastoral gebrochen und den Weg zu einer
theozentrischen Pastoraltheologie geebnet.

Tatsachlich nimmt Johann Michael Sailer eine Briickenfunktion ein.
Einerseits ist er noch fest davon iiberzeugt, ,der Priester miisse
‘Erzieher des Volkes' auf allen Gebieten, einschlieBlich der Hygiene,
der Landwirtschaft und des technischen Fortschritts“ sein. Anderer-
seits wird bei ihm aus dem ‘Sowohl-als-auch’ der unterschiedlichen
Rollen — als kirchlicher Amtstrdger und (Staats)Blrger — ein
‘Entweder-oder’: ,In der Schule oder unter der Linde auf dem Marki-
platz kann der Priester (iber Ackerbau reden; aber die christliche Kan-
zel ist ausschlieBlich dem Unterricht des ewigen Lebens geweiht*.3!
In getrennten Abschnitten behandelt er den ‘Seelensorger in Funktion
seines Amtes’ und den ‘Seelensorger als Mensch in seinem (ibrigen
Leben’, um diese Unterscheidung dann doch wieder zu relativieren:
.Wie der Pfarrer als Pfarrer ganz fiir das ewige Wohl seiner Gemein-
de lebet, so hat er als Mensch auf das zeitliche Wohl derselben be-
deutende Einfllisse. Aber auch hierin setzet der Mensch den Pfarrer
voraus“.32 Bei aller Inkonsistenz im Detail wird deutlich: Hier wird in-
stinktiv. wahrgenommen, wie sich die Gesellschaft zunehmend in
Funktionsbereiche ausdifferenziert; wie das kirchliche Leben sich

28 Tabellarischer GrundriB, zit. nach Dorfmann 1910, 111.
29 N. Mette, Theorie der Praxis, Diisseldorf 1978, 26.
30 F_-X. Arnold, Pastoraltheologische Durchblicke, Freiburg i.Br. 1965, 91ff.

31 Zit. nach: Mette 1976, 68. Sehr woh! hat auf der Kanzel die Einscharfung der christli-
chen Tugend des Gehorsams gegen die Obrigkeit Platz (Sailer Ill, 425).

32 gailer 11, 424.

256



M. LEHNER ZWISCHEN KIRCHE UND GESELLSCHAFT

damit als eigenstandiger, vom (brigen gesellschaftlichen Leben abge-
grenzter Handlungsbereich herauskristallisiert. Sailer leitet damit lber
zu einer kirchenorientierten Periode der Praktischen Theologie.

2.2 Die kirchenorientierte Periode

Anton Grafs Kritik an der durch die Aufklarung geprégten gesell-
schaftsorientierten Pastoraltheologie markiert den Beginn einer neuen
Periode.33 Er verwehrt sich strikt gegen den Anspruch, der Prakti-
schen Theologie miisse es um die ‘allgemeine Gliickseligkeit’ oder die
‘immer gréBere Vollkommenheit’ der Menschen gehen — ihr Gegen-
stand sei die Selbsterbauung der Kirche. ,DaB somit in seiner Kon-
zeption — im Vergleich zu Rautenstrauch, Sailer und anderen — eine
Verengung des Praxisbegriffs vorliegt, ndmlich allein auf Kirche, dirfte
offensichtlich sein.“34 Um die Mitte des 19. Jahrhunderts wird mit dem
Durchbruch der Neuscholastik diese Neuorientierung zur allgemein
akzeptierten Norm der Lehr- und Handbticher. Erich Garhammer hat
auf die institutionellen Rahmenbedingungen dieser Neuorientierung
hingewiesen: die Durchsetzung des tridentinischen Seminars als ,Ort
der Gegenaufklarung*.35 Tatsachlich sind die Autoren dieser Periode
iiberwiegend an Di6zesan- und Ordenslehranstalten tétig, also an
kirchlich getragenen Einrichtungen zur Priesterausbildung, wie der
folgende Uberblick zeigen wird.

Zugleich setzt sich ein neues Priesterideal durch, das sich bewuBt
von dem — polemisch zugespitzten — Berufsbild des aufgeklarten
‘Dieners zweier Herren’ (Kirche und Staat) abgrenzen will. Der Prie-
ster soll sich allein dem Dienst Gottes und der Sorge um das Seelen-
heil der ihm anvertrauten Herde widmen. Nicht nur die katholische
Romantik spielt dabei eine maBgebende Rolle, man greift auch mit
Vorliebe auf franzosische Pastoralliteratur zurlick. Unmittelbar das
Gemiit ansprechende Werke (iber das priesterliche Leben und Wirken
wie Henri Dubois ‘Praktischer Seelsorger®® werden zu Bestsellern. In
den Lehrbiichern der 1860er und 70er Jahre wird mit Vorliebe dieses
Buch breit zitiert. '

33 A Graf, Darstellung des gegenwartigen Zustandes der praktischen Theologie, Tiibin-
gen 1841.

34 Mette 1978, 36.

35 E.Garhammer, Seminaridee und Klerusbildung bei Karl August Graf von Reisach,
Stuttgart 1990, 232.

3 | Dubois, Der praktische Seelsorger oder wie wirkt man segensreich in einer Ge-
meinde?, Mainz 1860.
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Typisch fir diese Periode sind folgende Autoren und Werke: Joseph
Amberger, Pastoraltheologe in Regensburg.3” An den vier Auflagen
der ‘Pastoraltheologie’ dieses Graf-Schiilers wird deutlich, wie die
neuscholastische Orientierung an der vorgegebenen und kirchenamt-
lich vorgeschriebenen Praxis der Kirche immer stirker zur Grundlage
pastoraltheologischen Denkens wird.38 Michael Benger, Pastoraltheo-
loge im Redemptoristen-Orden, dessen dreibandige ‘Pastoraltheolo-
gie’®® aus dem Jahr 1861 als Prototyp der neuscholastischen Schule
gilt.4° Franz Pohl, ein Schiiler Ambergers, in dessen zweibandiger
Pastoraltheologie*! iiber die Drei-Amter-Gliederung ein zweites Glie-
derungsprinzip aus der Gnadenlehre gestiilpt wird. Anton Kersch-
baumer, Pastoraltheologe in St. Pélten, dessen Lehrbuch knapp und
ohne groBen Theorieaufwand Anleitungen zur ‘rechten Verwaltung
des Seelsorger-Amtes’ geben will.42 Ignaz Schiich, Pastoraltheologe
an der Theologischen Lehranstalt des Stiftes St. Florian in Oberdster-
reich, dessen 1865 erschienenes Handbuch zur auflagenméBig erfolg-
reichsten Pastoraltheologie aller Zeiten wird. 43 Andreas Gassner,
Pastoraltheologe in Salzburg, dessen 1868/69 erschienenes Hand-
buch#* seinen monumentalen Umfang (iiber 3000 Seiten) vor allem
einer unbéndigen Sammel- und Zitierleidenschaft verdankt. Anselm
Ricker, Pastoraltheologe in Wien, dessen ‘Leitfaden der Pastoraltheo-
logie'*® in den 1870er Jahren Reichenbergers ‘Pastoralanweisung’
als offizielle Vorlesungsunterlage ersetzt. Er flhrt den Begriff
‘Hodegetik’ (Seelenfiihrung) fiir die Darstellung des Dritten der klassi-
schen Amter ein, da der Begriff ‘Hirtenamt’ zunehmend fiir die gesam-
te Tatigkeit des Priesters verwendet wird. Johann Baptist Renninger,

37 Zu Leben und Werk vgl. W.Schriifer, Joseph Amberger (1816-1889), Wiirzburg 1995.

38 Vgl N. Mette, Joseph Amberger (1816-1889) und die Pastoraltheologie der Neuscho-
lastik, in: F.Klostermann/J.Mller (Hg.), Pastoraltheologie. Ein entscheidender Teil der
josephinischen Studienreform 1777-1977, Wien 1979, 237ff.

39 M. Benger, Pastoraltheologie, Regensburg 1861; in einer Bearbeitung erscheint eine
zweite Auflage 1890.

40 Vgl. Garhammer 1990, 218ff.

*! F. Pohl, Pastoraltheologie oder: Die Wissenschaft von den gottmenschlichen Thétig-
keiten der Kirche. Ein Handbuch, Paderborn 1862,

42 A. Kerschbaumer, Lehrbuch der katholischen Pastoral, Wien 1863. Eine etwas erwei-
terte zweite Auflage erscheint 1871.

43 | Schiich, Handbuch zu den Vorlesungen aus der Pastoraltheologie, Linz 1865; ab
der zweiten Auflage ‘Handbuch der Pastoraltheologie’. Noch sechzig Jahre spéter er-
scheint es vielfach Uberarbeitet in einer 19./20. Auflage.

# A Gassner, Handbuch der Pastoral, Salzburg 1868/69.

4% A. Ricker, Leitfaden der Pastoraltheologie, Wien 1874; in zweiter Auflage 1878,
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Seminarregens in Wiirzburg, mit seiner ‘Pastoraltheologie’*® aus dem
Jahr 1893. Anton Skocdopole, Pastoraltheologe in Budweis behandelt
in seinem ‘Compendium der Pastoral und Katechetik’ aus dem Jahr
189747 zwar unter den ‘Grundlagen der kirchlichen Pastoralthatigkeit
und des kirchlichen Lebens’ die Fortflihrung des dreifachen Amtes
Christi, gliedert dann jedoch den Hauptteil biographisch von der Taufe
bis zum Begrédbnis. Johann Evangelist Pruner, Pastoraltheologe in
Eichstitt, dessen zweibindiges Lehrbuch®® in klassischer Gliederung
1900 erscheint und einige Neuauflagen erlebt. Cornelius Krieg, Pasto-
raltheologe in Freiburg, dessen vierbandig angelegte Pastoraltheolo-
gie (Seelenflihrung, Katechetik, Homiletik, Liturgik) unvollendet bleibt.
Franz Schubert, Pastoraltheologe in Weidenau (Schlesien), spater
Breslau, der 1912/13 noch einmal eine umfassende dreibéndige Pa-
storaltheologie (mit Ausnahme einer Katechetik) als Lehre von der
Tatigkeit des Priesters versucht.4® Constantin Noppel, ein Pasto-
raltheologe aus dem Jesuitenorden, sieht ‘Pastoral’, die ‘Lehre vom
Hirtenamt der Kirche’, als Mittelpunkt der Praktischen (anggzwandten)
Theologie, neben Katechetik, Homiletik und Liturgik.>* Michael
Pfliegler, Pastoraltheologe in Wien, will mit seiner einbandigen
‘Pastoraltheologie’ von 1962 nur eine Hodegetik bieten, also eine Re-
flexion des seelsorglichen Hirtenamts (der ,Pastoraltheclogie im en-
gen und eigentlichen Sinn“; Vorwort, VIII).

In der von Krieg eingefilhrten Unterscheidung von Einzelseelsorge
und Gemeinschaftsseelsorge erhdlt ein neues KirchenbewuBtsein
strukturierenden EinfluB auf die pastoraltheologischen Entwiirfe. Be-
reits Krieg sucht die Gemeinschaftsseelsorge auch theologisch zu
untermauern, indem er von drei Charakteristika der Gemeinde spricht:
Sie sei Gemeinde der Glaubigen, Gemeinde der Heiligen, und Bru-
dergemeinde. Auch Noppel bemiiht sich in der zweiten Auflage seines
‘Aufrisses’ (1949) um eine eingehende theologische Ausfaltung des
Aufbaus und Wachstums der Kirche im Rahmen der Pfarrgemeinde.
Wenn er als Grundelemente ‘den Gottesdienst der Gemeinde’, die
‘Verkiindigung des Wortes Gottes an die Gemeinde’ und den ‘Erweis
der Bruderliebe in der Gemeinde’ aufzahlt,5! so wird mit dieser Glie-
derung schon eine neue Ara der Praktischen Theologie einlautet: die
gemeindebezogene Pastoraltheologie.

46 J B. Renninger, Pastoraltheologie, hg. von A.Gépfert, Freiburg i.Br. 1893.

47 A. Skocdopole, Compendium der Pastoral und Katechetik, Wien 1897.

48 ) E.Pruner, Lehrbuch der Pastoraltheologie, Paderborn 1900/01.

49 F.Schubert, Grundziige der Pastoraltheologie, Graz-Leipzig 1913.

50 ¢, Noppel, Aedificatio Corporis Christi. AufriB der Pastoral, Freiburg i.Br. 1937.
51 \/gl. Noppel, Aedificatio, *1949, 87-102.
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2.3  Kritik herkémmilicher Klassifizierungsversuche

Richtungweisend fiir die herkbmmlichen Versuche einer Klassifizie-
rung pastoraltheologischer Lehr- und Handbiicher wurde eine pasto-
ralhistorische Arbeit Franz Dorfmanns aus dem Jahr 1910. Er unter-
scheidet in der Weiterentwicklung des Entwurfs von Rautenstrauch
eine ‘josephinische bzw. unwissenschaftliche’ Richtung des Fachs
(Giftschiitz, Reichenberger, Fingerlos, Gollowitz, Hinterberger...) und
eine ‘theologisch-wissenschaftliche’ Richtung (Sailer, Jais, Graf, Am-
berger). Unwissenschaftlich sei die erstere, weil sie auf eine breite
humanwissenschaftliche Bildung des Priesters Wert lege und diesen
nicht als einen ausschlieBlich der Kirche verpflichteten Amtstriger,
sondern5 2aluch als Mitgestalter des &ffentlichen politischen Lebens be-
trachte.

Weitgehend an Dorfmann anschlieBend spricht Robert Fiiglister 1951
von einer ‘staatskirchlichen’ Pastoraltheologie bzw. einer ‘Pastoral-
theologie im Dienste der Aufkldrung’, wobei er Aufkldrung eindeutig
negativ apostrophiert als ,Bestreben der menschlichen Vernunft nach
absoluter Unabhangigkeit, nach Befreiung und Loslésung von allen
Bindungen an Offenbarung und Kirche“ 53 Der theologische Charakter
fehle dieser Richtung, weil sie ,ihr Subjekt und ihr Ziel im allgemeinen
und ihre Mittel im besonderen nicht vom Wesen der Kirche her be-
stimmt und notwendig an das Wesen der Kirche bindet®, sondern von
natlrlichen Erfahrungen ausgehe und staatliche Interessen bertick-
sichtige.5*

Sind diese Klassifizierungen noch ganz von der Staat-Kirche Proble-
matik des 19. Jahrhunderts bestimmt, so wird diese bei Heinz Schu-
ster in seinem 1964 erschienenen wissenschaftsgeschichtlichen Bei-
trag zum ‘Handbuch der Pastoraltheclogie’ von einer innerkirchlichen
Fragestellung Uberlagert: der Uberwindung der Kleruszentriertheit der
Pastoraltheologie.>> Ausfiinrlich geht er auf den ‘ekklesiologischen
Ansatz’ Anton Grafs ein, der schon 1841 in kritischer Absetzung von
den herkémmlichen Lehrbiichern die Selbsterbauung der Kirche zum
Thema der Praktischen Theologie erklart hatte. Nicht nur die Geistli-
chen miiBten dabei zur Sprache kommen, sondern ,auch Bischéfe,
Papst, Missionare und Lehrer der Theologie, ja sogar die einzelnen

52 vgl. Dorfmann 1910, 185ff.
% R. Figlister, Die Pastoraltheologie als Universitatsdisziplin. Eine historisch-theologi-
sche Studie, (Diss.), Basel 1951, 12.

5 Ebd., 25.
55 Vgl. Schuster 1964, 47ff.
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Glieder und Gruppen einer Gemeinde®,%¢ also die Kirche als Ganzes.
Schuster diagnostiziert fiir die anschlieBende Entwicklung eine Preis-
gabe dieses ekklesiologischen Ansatzes und die Riickkehr zu einem
‘unekklesiologischen’ Ansatz der Pastoraltheologie mit Ausrichtung
auf die priesterliche Téatigkeit.

Noch drei Jahrzehnte spater libernimmt Paul M.Zulehner diese Eintei-
lung Schusters unverandert in seiner ‘Fundamentalpastoral’.5” Dem
‘untheologisch-pragmatischen Ansatz’ der Lehrbiicher im AnschluB an
Rautenstrauchs Entwurf — neuere pastoralgeschichtliche Arbeiten
lehnen dieses Pauschalurteil rundweg ab%8 — stellt er den ‘bibeltheolo-
gischen Ansatz’ Johann Michael Sailers gegeniiber, auf den dann der
‘ekklesiologische Ansatz’ Grafs folge. Zulehner will zwar durch die
Herausarbeitung wissenssoziologischer Zusammenhange den jeweili-
gen Zeithorizont beriicksichtigen, tbernimmt dabei aber im wesentli-
chen die Fixierung Dorfmanns und Figlisters auf die Staat-Kirche
Problematik.

Walter First fordert von vornherein, die Wissenschaftsgeschichte der
Praktischen Theologie bediirfe ,einer Rekonstruktion ihrer Ideen auf
dem Hintergrund der jeweiligen sozio-kulturellen Bedingungsverhalt-
nisse“.>® Auf der Basis der makro-soziologischen Analysen Franz-
Xaver Kaufmanns®® erklart er die Entstehung der Praktischen Theo-
logie als Reflex auf die Auflésung eines bis dahin weitgehend einheit-
lichen Sinngefiiges von Gesellschaft und Christentum. Sie entstehe
als ‘Krisenwissenschaft’ aus dem Bestreben, die Tradierung des
Christentums angesichts der zunehmenden strukturellen und funktio-
nalen Differenzierung der Gesellschaft im 18. und 19. Jahrhundert zu
garantieren. Sie sei als Korrelat der ‘Verkirchlichung' des Christen-
tums®! zu verstehen. Aus einer Wissenschaft des christlichen Lebens
wird eine Theorie kirchlichen Handelns. Ein Manko ist allerdings, daB
Fiirst die Zeitdiagnosen Dorfmanns und dessen plumpen Antijosephi-
nismus Ubernimmt. So etikettiert er die dsterreichischen Anfédnge der

56 Schuster 1964, 62. Die Bischéfe sind ibrigens durchaus schon Thema friiherer Lehr-
biicher, vgl. etwa M. Fingerlos, Versuch einer Pastorallehre das ist einer Darstellung
der Standespflichten des Geistlichen’, Bd.2, Miinchen 1805, 438-455; anschlieBend
(455-475) behandelt er noch die ‘Pflichten der Kirchenrathe'.

57 p M. Zulehner, Pastoraltheologie Bd.1. Fundamentalpastoral, Disseldorf 1989, 41ff.
58 \/gl. Schriifer 1995, 27; Garhammer 1990, 213.

59 W. Fiirst, Praktisch-theologische Urteilskraft. Auf dem Weg zu einer symbolisch-
kritischen Methode der Praktischen Theologie, Einsiedeln 1986, 229.

80 F.X. Kaufmann, Kirche begreifen, Freiburg i.Br. 1979.
81 vgl. ebd. 100f.
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Disziplin als ‘Pastoraltheologie im Interesse des Staates’,62 wahrend
in der spaten Reichskirche Deutschlands eine ‘Pastoraltheologie im
Interesse lebendigen Christentums entstanden’ sei. Die dafiir ange-
fuhrten Belege kénnten allerdings ebensogut aus einem der angeblich
‘staatskirchlichen’ Werke stammen.

Vor allem aber fragt sich, ob man tatsachlich bei den ersten pasto-
raltheologischen Entwiirfen eine bereits erfolgte Emanzipation der
Kirche vom Staat voraussetzen kann. Die Entflechtung von Kirche
und Staat ist erst das groBe Thema des 19. Jahrhunderts. In
Deutschland wird sie mit der Zerschlagung der feudalen Kirchenstruk-
turen durch Napoleon virulent, und in Osterreich gehen die Uhren
noch einmal langsamer, wie sich an einem wichtigen Indikator fiir die
Verkirchlichung des Christentums, der ,sozialen Trennung der Blir-
gergemeinde von der Kirchengemeinde* 63 zeigen |48t. Noch 1849
wird in einem Diskussionsbeitrag zur Reform des &sterreichischen
Steuersystems argumentiert: “Soweit (iberhaupt unter der bisherigen
Verwaltung von einem Gemeindeleben die Rede sein kann, bestand
dieses nicht in den Katastralgemeinden, sondern nur in den Pfarrge-
meinden. Diese bildeten ein zusammenhingendes Ganzes mit ge-
meinschatftlichen Rechten und Verpflichtungen, Einkiinften und Aus-
lagen. Auf ihnen beruhte bisher die politische Einteilung und Verwal-
tung. Kultus, Schule, Stiftungen, Armenversorgung, StraBen, Gewer-
be und alle Gemeinde-Anstalten richten sich nach dem Pfarrbezirk“ 64
Politisch durchgesetzt wurde die Trennung erst mit dem Reichsge-
meindegesetz 1862. Von einer Pastoraltheologie als Korrelat der
Verkirchlichung des Christentums kann man wohl erst bei Johann Mi-
chael Sailer sprechen. Die Uberarbeitungen, die er bei den drei Neu-
auflagen seiner ‘Vorlesungen aus der Pastoraltheologie’ vorgenom-
men hat, sind ein pragnanter Spiegel dieses Umbruchs.65

3 Gemeindebezogene Pastoraltheologie

Den Paradigmenwechsel von einer amtsbezogenen zu einer gemein-
debezogenen Pastoraltheologie kann nichts besser deutlich machen
als der Vergleich der ‘Pastoraltheologie’ Michael Pflieglers von 1962
mit dem von Franz Xaver Arnold, Karl Rahner, Viktor Schurr, Leon-

2 First 1986, 246ff. Auch die weitere Einteilung orientiert sich eher an politischen Er-
eignissen als an makrosoziologischen Entwicklungen.

83 K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg i.Br. 1992, 74.
8 E. Bruckmilller, Sozialgeschichte Osterreichs, Wien 1985, 328,
55 Vgl. dazu Mette 1976, 68ff.
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hard M. Weber und Ferdinand Klostermann herausgegebenen ‘Hand-
buch der Pastoraltheologie’, dessen erster Band 1964 erscheint.

Pflieglers ‘Pastoraltheologie’ ist als letztes Lehrbuch der klassischen
Konzeption, dem Modell der Drei-Amter-Lehre verpflichtet. Er begriin-
det diese noch einmal biblisch. Seelsorge sei die Erfiillung des Sen-
dungsauftrags Jesu (Mt 28, 18-20). Dieser bedeute ,die Ubertragung
Seiner eigenen Gewalt und Vollmacht und Seiner drei Amter an Seine
Jiinger ... des Lehramtes: ‘gehet hin und lehret’, des Priesteramtes:
‘und taufet’ und des Hirtenamtes: und lehret sie alles halten“.%¢ Diese
theologische Ausgangsbasis fiihrt ihn zu einer Unterscheidung von
Subjekten und Objekten der Seelsorge, die er zum Gliederungsprinzip
des ganzen Werks macht. Subjekte der Seelsorge sind die
‘Gesendeten’, namlich Bischéfe und Priester. Alle anderen sind im
Prinzip Objekte der Seelsorge. Wenn sie als ‘Laienhelfer’ herangezo-
gen werden, wie es die aktuelle Uberforderung der Seelsorger nahe-
lege, biete das allgemeine Priestertum immerhin eine theologische
Basis dafiir, sie als ‘Mitsubjekte’ zu betrachten.8”

Im ‘Handbuch’ ringt man um einen véllig' neuen Ansatz, wobei sich
Karl Rahners Idee durchsetzt, Pastoraltheologie (er selbst gibt dem
Begriff ‘Praktische Theologie’ den Vorzug) zu konzipieren als
.wissenschaftlich-theologische Reflexion aut den in der Gegenwart
der Kirche aufgegebenen Selbstvollzug der Kirche“ 68 Nicht die Tétig-
keit des Klerus und seine Seelsorge, sondern alles, was die Kirche
auf den verschiedensten Ebenen tut, soll Gegenstand der Reflexion
sein. Praktische Theologie soll zugleich eine Art ‘Politologie’ der Kir-
che sein, die nicht von vorgegebenen Normen ausgeht, sondern eine
,wissenschaftliche und dabei theologische Reflexion liber die profane
und heilsgeschichtliche Situation der Kirche* anstellt.%? Dabei gelte es
zu fragen: ,Was tut die Kirche bei ihrem Selbstvollzug? Welches sind
die groBen Bereiche dieses Selbstvollzugs?7? Daraus ergeben sich
‘Grundfunktionen der Kirche’, wobei Rahner auf eher pragmatischem
Weg zu folgender Aufzahlung kommt: Verkiindigung des Wortes, Kult,
Sakramentenspendung, kirchliches Rechtsleben, christliches Leben in
seiner ganzen Breite, Caritas.

56 M. Pfliegler, Pastoraltheologie, Wien 1962, 3.
57 Ebd., 96.

8 K Rahner, Neue Anspriiche der Pastoraltheologie an die Theologie als ganze, in:
Schriften IX, Einsiedeln 1970, 129ff.

69 HPTh I, 342.
70 Epd., 216.

263



M. LEHNER ZWISCHEN KIRCHE UND GESELLSCHAFT

Im 1968 erschienenen dritten Band geht es um den ‘Selbstvollzug der
Kirche in der Gemeinde’. Ferdinand Klostermann besteht hier darauf,
daB die Kirche grundsatzlich gemeindlichen Charakter habe, der vor
jeder inneren Rollendifferenzierung zu beachten sei. Er nennt
Apg 2,38ff als Grundlage flir sein Konzept von vier gemeindekonstitu-
ierenden Elementen (Geist, Wort, Liturgie, Agape): Petrus verheift
hier den neuen Christen ,den Heiligen Geist als Gabe“, und gleich
darauf heiBt es von ihnen: ,Sie beharrten in der Lehre der Apostel, in
der briderlichen Gemeinschatft, im Brotbrechen und im Gebet“ (Apg
2,42). Vier Bauelemente seien damit genannt: ,das Heilige Pneuma,
die martyria als bezeugende Treue zum Wort des Herrn, die leitourgia
im Gebet und im Sakrament und die koinonia der Briiderlichkeit*.”!
Mit Verkiindigung, Liturgie und Briiderlichkeit treffen wir auf alte Be-
kannte: die bereits von Krieg und Noppel eingefiihrten Kennzeichen
bzw. Strukturelemente christlicher Gemeinde. Im Einleitungsband der
Faszikelserie ‘Pastorale — Handreichung fiir den pastoralen Dienst’72
avancieren diese drei auf der Gemeindeebene entwickelten Elemente
endgiiltig zu den Grundaufgaben der gesamten Kirche.

Die gemeindebezogene Trias ‘Verkindigung — Liturgie — Diakonie/Ca-
ritas’ I6st in der deutschsprachigen Pastoraltheologie das Drei-Amter-
Modell als Aufbauprinzip ab. Ein Blick in die folgenden Hand- und
Lehrbiicher der letzten drei Jahrzehnte zeigt, daB dieses Modell
hoéchstens noch als historische Reminiszenz eine Rolle spielt: Hand-
buch der Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirche in ihrer
Gegenwart, eher als umfassende Einfiihrung in ein neues Konzept
pastoraltheologischen Denkens denn als Lehrbuch konzipiert.”® Pa-
storale. Handreichung fiir den pastoralen Dienst, eine von der Deut-
schen Bischofskonferenz 1967 in Auftrag gegebene Gemeinschafts-
arbeit der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen, die in
zwolf Faszikeln ein breites Spektrum von Themen behandelt. Paul
Michael Zulehner mit seiner vierbandigen ‘Pastoraltheologie.”* Seine
‘Fundamentalpastoral’ gliedert er nach handlungstheoretischen Uber-
legungen in eine Kriteriologie, eine Kairologie und eine Praxeologie.
Der Band ‘Gemeindepastoral’ nennt als kirchliche Grundmerkmale
Mystik, Koinonia, Diakonia. Der dritte Band ‘Lebenstbergange’ erin-
nert in seinem biographischen Aufbau an Skocdopoles Compendium,

7T HPTh IIl, 42.

72 Pastorale. Handreichung fiir den pastoralen Dienst, hg. von der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologen, Mainz 1970-74.

73 Vgl. G.Griesl, Praktische Theologie als Lehre vom Selbstvollzug der Kirche, in: Klo-
stermann/Zerfal 1974, 145ff.

74 P.M. Zulehner, Pastoraltheologie, 4 Bde., Dilsseldorf 1989/90.
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der vierte ist Zukunftsherausforderungen gewidmet. Josef Mdiller will
mit seiner einbandigen ‘Pastoraltheologie’ von 1993 ein Handbuch fiir
Studium und Seelsorge vorlegen. Sein Konzept einer ‘Pastoral im Le-
benszusammenhang’ stellt er auf die drei Sdulen Seelsorge, Diakonie
und Bildung/Katechese.”> Die Konferenz der bayerischen Pasto-
railtheologen gibt 1994 unter dem Titel ‘Das Handeln der Kirche in der
Welt von heute’ einen pastoraltheologischen GrundriB heraus, der als
Lehrbuch fiir Lehramtskandidaten gedacht ist.”® Er spiegelt in seinem
Kern (91-190) bereits die in den 90er Jahren immer ublicher werdende
Ergédnzung der klassischen drei Grundfunktionen durch die ‘Koinonia’
wieder. Dem Handbuch der praktischen Gemeindearbeit, herausge-
geben 1990 von Leo Karrer, liegt dasselbe Konzept zugrunde.”’ Die-
ses einbandige Werk stellt zwar nicht den Anspruch einer umfassen-
den Pastoraltheologie, gibt aber doch einen guten Einblick in die von
der Gemeinde ausgehende Reflexion kirchlicher Praxis.

Eindrucksvoll zeigt dieser kurze Uberblick die Durchsetzungskraft des
Paradigmenwechsels von einer amtsbezogenen zu einer gemeinde-
bezogenen Pastoraltheologie in der deutschsprachigen katholischen
Praktischen Theologie auf. Auf gesamtkirchlicher Ebene allerdings
gehort der amtsbezogene Ansatz keineswegs der Vergangenheit an.
Das Kirchenrecht spricht nicht von Grundfunktionen der Gemeinde,
dagegen wird im Vorwort des Codex von 1983 die Drei-Amter-Lehre
zu den Elementen gezahlt, die ,das wahre und eigentliche Bild der
Kirche ausmachen“. Auch neuere gesamtkirchliche Dokumente wie
das ‘Direktorium fiir Dienst und Leben der Priester' von 1994, der
‘Katechismus der Katholischen Kirche’ von 1993 (vgl. Art. 888-913)
oder die ‘Instruktion zu einigen Fragen Uber die Mitarbeit der Laien am
Dienst der Priester’ vom August 1997 spiegeln die ungebrochene Vi-
talitat einer amtsbezogenen Sicht kirchlicher Praxis wider.

Eine aktueller Kritikpunkt an den vorgestellten praktisch-theologischen
Neuentwiirfen ist ihre Kirchenorientierung: Sie alle,verbleiben inner-
halb des kirchenbezogenen Referenzrahmens*.”® Es gehe ihnen zen-
tral um die Frage, wie kirchliches Handeln angesichts der als Sakula-
risierung wahrgenommenen Herausforderungen der Moderne gestal-

75 J. Milller, Pastoraltheologie. Ein Handbuch fiir Studium und Seelsorge, Graz 1993,
25f.

76 Konferenz der bayerischen Pastoraltheologen (Hg.), Das Handeln der Kirche in der
Welt von heute: ein pastoraltheologischer GrundriB, Minchen 1994.

77 Handbuch der praktischen Gemeindearbeit, hg. v. Leo Karrer, Freiburg i.Br. 1990.

78 N. Mette spricht von einem kirchenbezogenen Ansatz; vgl. N. Mette, Das Problem der
Methode in der Pastoraltheologie, Methodologische Grundlagen in den Handbiichern
des deutschsprachigen Raums, in: Pthl 11(1991, Heft 2), 170.
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tet werden soll, meint etwa Norbert Mette. Liegt jedoch die zentrale
Herausforderung fiir Christen tatséchlich in der Bedrohung der Kirche
durch die Sakularisierung? Liegt sie nicht viel eher in der Tatsache,
daB sich ,im Gegensatz-zu einer Minderheit, die davon profitiert, der
ModernisierungsprozeB fir die Mehrheit der Menschheit und ihre
Umwelt als zerstorerisch erweist”.”® Nicht die Sorge um die Zukunft
der Kirche, sondern die Sorge um die Zukunft des Menschen, der Ge-
sellschaft, der Schopfung misse im Zentrum stehen. Ein neuer Para-
digmenwechsel wird gefordert, vom Sékularisierungs- zum Evangeli-
sierungsparadigma. Dieses ,denkt, entwirft sich und operiert im Hori-
zont des Reiches Gottes, nicht im Horizont der Kirche*.80

Ist es theologisch haltbar, Reich Gottes und Kirche in dieser Weise
als prinzipiell austauschbare GréBen einander gegeniiberzustellen?
Beschrankt sich nicht unser menschliches Handeln und Gestalten
letztlich doch auf die Kirche in all ihren Formen, wéhrend das Reich
Gottes immer unverfligbaren Geschenkcharakter hat und unserem
Handeln vorausliegt? Sehr wohl aber kann man das Evangelisie-
rungsparadigma verstehen als den Anspruch an die Praktische
Theologie, jegliches kirchliche Handeln unter die Kritik der Reich-
Gottes-Botschaft zu stellen. In diesem Sinn stellt etwa Rolf ZerfaB die
kirchlichen Grundvollziige ausdriicklich in den ,Horizont der Gottes-
herrschaft“.81

Der Wechsel zum Evangelisierungsparadigma wirde in Richtung des
noch freien Feldes unseres typologischen Rasters zielen, hin auf eine
gesellschaftsorientierte  Praktische Theologie. Selbstversténdlich
miBte sich die Orientierung auf Gesellschaftsgestaltung an der Wen-
de zum 21. Jahrhundert anders artikulieren als im ausgehenden 18.
Jahrhundert. Auch die soziologische Basis einer solchen Theologie
hat sich ja grundlegend gedndert. Doch bisher liegen noch keine
deutschsprachigen Lehr- oder Handbiicher vor, die vom hier gefor-
derten Paradigmenwechsel gepragt waren.

7 Ebd., 167.
80 5 Knobloch, Was ist Praktische Theologie?, Freiburg/Schweiz 1995, 181.

81 R ZerfaB, Die kirchlichen Grundvollziige - im Horizont der Gottesherrschaft, in: Konfe-
renz der bayerischen Pastoraltheologen 1994, 38ff.
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Die Gruppe als locus theologicus
Kairologische Aspekte zum Verstéandnis von Seelsorge und zur
Konzeption der Pastoraltheologie als Praktischer Theologie?

Ecclesia semper reformanda.

1 Pastoraltheologie als praktische Theologie des Sorgens
1.1 Was heif3t »pastoral«?

»Pastoral«, so sagt das Il. Vatikanische Konzil ganz offiziell in einer
amtlichen FuBBnote zu Beginn seiner Pastoralkonstitution, sei dieser
Text Uber die Kirche in der Welt von heute zu nennen, weil er,
»gestlitzt auf Prinzipien der Lehre, das Verhdltnis der Kirche zur Welt
und zu den Menschen von heute darzustellen beabsichtigt« (GS, amt-
liche FuBnote). Daher wird im beriihmten Anfang von »Gaudium et
Spes« betont, daB die Lehre vom Menschen als solche pastoral ist,
wenn sie in existentieller Solidaritat gebildet und vorgetragen wird, al-
so in »engster Verbundenheit der Kirche mit [...] Freude und Hoff-
nung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Ar-
men und Bedrdngten aller Art«. Denn, so das Konzil bewuBt pro-
grammatisch, »es gibt nichts wahrhaft Menschliches, das nicht in den
Herzen der Jinger Christi seinen Widerhall fande (GS 1). Lehre und
existentielles Betroffensein gehdéren demnach untrennbar zusammen.
Das wird pastoral genannt.

Eine Vorgabe fiir die Theologie insgesamt, eine Vorgabe fir die Pa-
storal-Theologie im besonderen.

Es ist eine aktuelle Formulierung des inkarnatorischen Prinzips als
Leitgesichtspunkt aller christlicher Theologie, das entsprechend zu
dieser Zeit von Franz Xaver Arnold (1965) auch als Prinzip der Pasto-
raltheologie formuliert worden ist.?

Freilich finden sich auch andere Konzils- und kirchenamtliche Texte;
sie sind sogar bei weitem in der Mehrzahl. Vielfach wird dort der
Priester allein als Seelsorger bezeichnet. So heiBt es etwa auch im

! Uberarbeitete Fassung des Vortrages zum Habilitationskolloguium aus Pastoraltheo-
logie an der Karl-Franzens—Universitat Graz, 1997.

2 Vgl. Goldbrunner 1974.
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»Direktorium fir Dienst und Leben der Priester« noch 19943, daB dem
Priester »allein aufgrund der vom Bischof empfangenen Priesterweihe
im eigentlichen und eindeutigen Sinn der Begriff >Pastor zukommen
kann. Tatsachlich bezieht sich die Bezeichnung -Pastoral< auf die po-
testas docendi et sanctificandi sowie auf die potestas regendi.« Dem-
nach waére auch der Diakon, der von Amts wegen die feierliche Taufe
spendet, kein Seelsorger, auch nicht der Katechist, der dies im Auf-
trag seines Bischofs tut — obwohl in der Liturgiekonstitution (SC 7)
Augustinus zitiert wird mit den Worten: »Wenn immer einer tauft, tauft
Christus selbst.«4

Aber seit den noch nicht durch Priestermangel gekennzeichneten
Zeiten des Konzils hat sich einiges weiterentwickelt, jedenfalls - so
kann man schlicht feststellen — sowohl in der kirchlichen Umgangs-
sprache als auch in der Theologensprache — und da darf man wohl
eine wechselseitige Beeinflussung vermuten. (In der offiziellen Kir-
chensprache ist diese Sprachentwicklung weitgehend — noch? — nicht
erfolgt.) So hat im November 1993 hat der Beirat der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologen in seiner Erklarung »Zur Zu-
kunft der Seelsorge« ganz im Sinne des zitierten Texts der Pastoral-
konstitutrion des Konzils gefordert, Theologie miisse vom Menschen
her betrieben werden: »Angesagt«, so heit es dort, »sei ein Orts-
wechsel der Theologie hinein in die alltdglichen Lebenskontexte der
Menschen.

Johannes XXIII. hatte dem Konzil den Auftrag gegeben, auf die Zei-
chen der Zeit zu achten, also kairologisch zu arbeiten. Es hat diesen
Auftrag ernstgenommen und angenommen und sich dementspre-
chend insgesamt als Pastoralkonzil verstanden. Nicht zuletzt darin,
wie das Konzil Lehre mit Leben verbunden wissen wollte, zeigte sich
der Paradigmenwechsel kirchlichen Selbstverstandnisses, der durch
es aufgenommen, formuliert und vorangetrieben wurde, und den es —
gerade in der gegenwartigen Phase der Spannung von kirchlicher und
theologischer Entwicklung wird das (iberdeutlich — erst noch einzuho-
len gilt.

Einige der Konsequenzen, die dies fiir das Selbstverstandnis und die
Standortbestimmung der relativ jungen und wissenschaftstheoretisch
zum Teil noch unausgegorenen Disziplin der Pastoraltheologie hat,
sollen hier angesprochen werden.

3 Kongregaton fiir den Klerus 1994, Art. 19.
# Augustinus, In loannis Evangelium Tractatus VI, cap. |., n. 7: PL 35, 1428.
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1.2 Was heiBt »(Seel-)Sorge«?

Ein traditionelles Wort fiir jene Haltung, die das Konzil mit seiner Rede
von der Verbundenheit der Kirche mit der Menschenheit meint, ist die
»Sorge«. Semantisch bedeutet »Sorge« »Kummer« und das meint —
librigens genauso wie das lateinische »cura« (Stowasser 148) — seit
altersher zweierlei: ebenso »Unruhe, Angst« (vgl. Sorgen haben,
Kummer haben, besorgt sein) wie »Bemdhung um Abbhiife« (vgl. sich
um etwas sorgen, sich kiimmern, etwas besorgen, jemanden umsor-
gen, versorgen, vorsorgen). Wer sich sorgt, ist also ebenso selbst
»besorgt, sorgenvoll«, wie um etwas »besorgt, sorgsam, (fiir)sorglich,
sorgfaltig« (vgl. Etymologieduden 652f).

Das Wort ist von der »Seel-Sorge« her bestens bekannt. Schon auf-
grund der Wortbedeutung lassen sich Selbst—Betroffensein und Han-
deln aus Betroffenheit also nicht voneinander trennen. Oder in einem
(ebenfalls von der Wortherkunft gedeckten Bild): Anfang aller Veréan-
derung ist die Sorg—faltigkeit, d. h. es sind die Sorgenfalten auf der
Stirn, auf der eigenen und auf der der anderen.

Es gehéren somit nicht nur existentielles Betroffensein und Lehre —
modern ausgedriickt: das Menschen— und Gottesbild, Theologie und
Anthropologie —, sondern auch Betroffensein und Veranderungshan-
deln, also Reform, untrennbar zusammen.

1.3  Was heiBt »Pastoraltheologie«?

Man kénnte eingedenk der Semantik von »Sorge« daher durchaus
auch sagen: Pastoraltheologie — »Seelsorge—Theologie« — ist Sorge—
Theologie: Theologie, getragen von Betroffenheit und Engagement.
Die Pastoraltheologie kann so zunachst ganz einfach als jene theolo-
gische Disziplin beschrieben werden, in der man — die Diskussion um
das Wort »Seele« sei einmal beiseite gelassen; es geht zweifellos um
den ganzen Menschen — sich sorgt: als Mensch und um das Mensch-
sein, im Leben und um das Leben. lhr Motiv ist das eigene Besorgt-
sein und jenes der Mitmenschen, ihr Ziel ist die Sorge um Verédnde-
rung. Und ihre Methode ist eine wissenschaftlich-sorgsame, eine
sorgféltige, eine, die gleichwohl niemals distanziert und unbetrotfen
von dem sein kann, worum sie besorgt ist.

Die Pastoraltheologie »kiimmert sich«, sie kiimmert sich: darum, wie
Menschen ihr Leben gestalten, wie sie handeln. Das heiBt, sie kimmt
sich um die Praxis. Sie ist eine praktische Wissenschaft (nicht weil
das Gegenteil »unpraktisch« im Sinne von »unbrauchbar« ware, son-
dern weil sie eine »mpakticog«, die Praxis betreffend, auf die Praxis
bezogen, d.h. tétig, auf das Handeln gerichtet und daher - hoffentlich
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— ganz in der griechischen Bedeutung des Wortes tunlich, tauglich ist.
Sie ist eine »npoaktikn Texvn«, eine Lehre vom aktiven Tun und Han-
deln« (Etymologieduden 525).

Die Pastoraltheologie ist also eine praktische Theologie — wie es im
Untertitel des Handbuchs der Pastoraltheologie heiBt: »Praktische
Theologie der Kirche in ihrer Gegenwart« —, und das heiBt, sie ist ei-
ne »handelnde Theologie«, eine Theologie, die aus dem Handeln
kommt und auf das Handeln zielt. Sie ist jedenfalls in diesem Sinne
eine Praxiswissenschaft, eine »Handlungswissenschatt. «

Der Begriff »Handlungswissenschaften stammt von H. Schelsky (1963), der damit den
Unterschied zu den historisch-hermeneutischen Wissenschaften zum Ausdruck bringen
wollte. Sie stehen, Schelsky (ebd. 283) zufolge, »dem Wesen ihrer Erkenntnis nach, also
auch als -Theorie:, unmittelbaren Folgerungen fiir das Handeln« offen, ja sind geradezu
darauf bezogen. Als erster griff G. Krause (1972) diesen Begriff fir die Theologie auf und
rechtfertigte ihn in ihrem Kontext. (Vgl. Mette 1979, 190f)

Mit der Qualifikation als Handlungswissenschaft ist jedenfalls zum Ausdruck gebracht,
daB der Pastoraltheologie ein induktiver, von der Erfahrung ausgehender Ansatz zugrun-
de liegt, daB sie empirische Methoden heranzieht, interdisziplinér orientiert ist (mit ande-
ren Handlungs— bzw. den Humanwissenschaften zusammenarbeitet) und nicht nur Praxis
analysiert und interpretiert, 5scmciern Orientierungshilfen fiir gegenwartiges und zukiinfti-
ges Handeln vermitteln will.

1.4  Was heiB3t »praktische Theologie«?

Der Pastoraltheologie geht es somit zundchst einmal um die Praxis
der Kirche, ihr pastorales Handeln (wie immer diese Praxis der Kirche
im einzelnen zu bestimmen sein mag und wie immer man das Theo-
rie—Praxis—Problem sehen und deuten mag.® Es ist auch spéter noch
zu uberlegen, ob die Gegenstandsbeschreibung »Praxis der Kirche«
heute ausreicht); sie ist daher nicht nur irgendeine praktische Theolo-
gie, sondern sie ist die »Praktische Theologie« schlechthin. Sie ist
»Theorie der Praxis der Kirche«, wie es beispielsweise Ferdinand
Klostermann (1965, 121) auf den Punkt gebracht hat. Oder genauer
und wieder mit den Worten Klostermanns (ebd., Titel u. 107) formu-
liert: Pastoraltheologie ist die Theologie des kirchlichen Lebens, »die
Lehre vom ganzen kirchlichen Leben hier und heute und in die Zu-
kunft hinein« (ebd. 111).

% Vgl. Mette 1979, 191. - Kritisch wird gegeniiber dem Verstandnis als Handlungswis-
senschaft unter anderem eingewandt, daB dadurch ein Einengen auf das Handeln
geschehe, daB das Erfolgversprechende zur Norm werde. Im Gegensatz dazu sei die
Praktische Theologie als Asthetik, als Wahrnehmungswissenschaft zu konzipieren,
die das Praktisch-Werden Gottes, also das bereits Gegebene und nicht das erst zu
Leistende, in den Blick zu nehmen habe. (Vgl. ebd. 192)

6 Vgl. z. B. Exeler/Mette 1974: Lehmann 1974: Greinacher 1974,
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Als theologische Wissenschaft reflektiert sie die vorfindbare Praxis,
also das kirchliche Leben, theoretisch anhand anzugebender Kriterien
— man geht sicher nicht fehl, hier einmal das Evangelium Jesu Christi
zu nennen — und entwickelt Ansétze und Perspektiven fiir kiinftiges
Handeln, das auf diese Weise immer mehr dem Handeln Gottes an
den Menschen entsprechen soll. Die so gewonnene erneuerte Praxis
ist wiederum Ausgangsposition neuerlicher kritischer Analyse usw.”

Die Praktische Theologie kommt ihrer Aufgabe in mehrfacher Hinsicht
also in dialektischer Art und Weise nach:

-  Sie reflektiert die Praxis als Wissenschaft selbstverstandlich theo-
retisch; also in einem spannungsreichen Gegeniiber zur Praxis,
in kritischer Distanz zu ihr. Es handelt sich um eine Theorie der
Praxis, wie schon Schleiermacher formuliet hat — und zwar
nicht um ihrer selbst willen oder zur bloBen Erkldrung dessen,
was ist, sondern als eine, die wiederum zur Praxis befdhigen und
dieselbe weiterentwickeln soll.8 Als Handlungswissenschaft im
beschriebenen Sinne will sie zur Veranderung, zur Reform des
Handelns beitragen. 4

- Sie tut das wissenschaftlich und damit auch in dieser Hinsicht kri-
tisch gegeniiber den je vorfindbaren impliziten oder/und expliziten
Handlungstheorien einzelner Menschen oder Gruppen, deren je
eigene Theorie aus ihrer Praxis eruierbar ist, egal, ob es sich um
den beriihmten kleinen Mann von der StraBe oder eine Bischofs-
konferenz oder um den Papst handelt. Jeder Christ, jede Ge-
meinde, jede kirchliche Gruppierung hat ja eine »Alltags—
Praktische—Theologie« (Zulehner 1991, 258) oder eine De—facto—
Praktische—Theologie, die sich bisweilen erheblich von der
»offiziellen Linie«, vom BewuBtsein dieser Person oder Gruppie-
rung selbst unterscheidet. Aber die Pastoraltheologie kann, wenn
sie ihren Sitz im Leben der Menschen haben soll, ihre Arbeit nicht
ohne diese vorwissenschatftlichen Theorien tun, sondern mufB
diese als Ausdruck des Selbstverstdandnisses der Menschen von
heute selbst ernst nehmen (und das heiBt zuallererst einmal, sie
Uberhaupt herauszufinden), zugleich aber auch als Korrektiv fur
diese je personlichen Theorien fungieren.

7 Eine Reihe von Pastoraltheologen hat diese handlungstheoretische bzw. kyberneti-
sche Konzeption mit Pfeilen und Kreisen anschaulich dargestellt (z. B. ZerfaB 1974,
167; Zulehner 1989, 39; Miiller 1993, 75).

8 Zulehner (1991, 258) zufolge ist die Praktische Theologie die theologische Theorie
christlich—kirchlicher Praxis aus der Geschichte herkommend, heute stattfindend, in
die Zukunft hinein weitergehend.
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Praktische Theologie hat so ihren Ort an der Schnittstelle zwischen
Theorie und Praxis und damit ihre Quellen in beiden, in der Theorie
ebenso wie in der Empirie.® Denken und Erfahrung fordern einander
auf immer neuen Ebenen wechselseitig heraus.

Mit einer solchen Bestimmung ist auch ausgesagt, daB sie ihren Ort
an der Schnittstelle »zwischen Kirche und Gesellschaft« hat, d. h. sie
hat der Kirche die Gesellschaft und der Gesellschaft die Kirche zu
vermitteln, wie es Alois Mdiller (1974, 24f) pragnant formuliert hat.

1.5 Formale/methodische Bestimmung des Gegenstands: »Sehen,
Urteilen, Handeln«

Sinnvollerweise liegt einem solchen wissenschaftlichen Unterfangen
der vom belgischen Begriinder der Christlichen Arbeiterjugend bzw.
KAJ, Joseph Cardijn, pragnant mit »Sehen, Urteilen, Handeln« be-
nannte methodische Dreischritt zugrunde.

Es1 é;eht darum - und zwar meines Erachtens in dieser Reihenfol-

ge'” -,

- die vorfindbare Praxis, die Lebenswirklichkeit des Menschen'?,
wahrzunehmen,

—  sie kritisch zu analysieren und ;

—  Handlungsorientierungen fiir eine kinftige Praxis zu entwerfen
(vgl. J. Miiller 1993, 59).

Oder man benennt die drei Stufen, wie Zulehner es tut, mit

- Kairologie'?, d. h. der Frage nach den soziokulturellen Bedingungen bzw. den Zeichen
der Zeit — andere sprechen von Asthetik bzw. pastoraler Wahrnehmungslehre (First
1986; 1987), X

- Kriterologie'®, d. h. der Uberpriifung, inwieweit der einzelne und die Kirche als Ganze
dem Evangelium gemaB oder zu ihm in Widerspruch leben; d. h. auch sich der Ziele zu
vergewissern, die angestrebt werden,

9 Vgl. Goldbrunner 1974, 140.

'° Dies gegen Zulehner (1989), weil Kriteriologie sich selbst kairologisch befragen muB.
Die Ziele werden ja auch situationsbedingt verstanden.

" Vgl. GS, a.a.0.; Knobloch 1995, 19.

12 Lehre von den Situationen, in denen das Handeln der Kirche stattfindet und die ihrer-
seits durch dieses Handeln mitgeformt werden (Zulehner 1989, 15). Die Praxis der
Kirche ist ort— und zeitgebunden, findet in Gesellschaft und Geschichte statt, in der
»Situation«, die als bedeutsamer theologischer Ort christlicher Praxis Ausgangspunkt
der Praktischen Theologie ist. Die Zeit ist als Heilszeit (»Stunde«) und die Zeitzeichen
sind als Heilszeichen zu lesen (ders 1991, 263f). — Die Frage lautet: Ist das Handeln
situationsgerecht?

'3 Lehre von den Zielen, die der stattfindenden Praxis innewohnen oder vorausliegen
bzw. von den Kriterien, mit denen die Ziele geprift werden kénnen (Zulehner 1989,
15; 1991, 261). - Die Frage lautet: Ist das Handeln zielsicher, ist es Jesus—geméaBn?
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- und Praxeolosqie”, also als Nachdenken Uber und Entwickeln von adéaquaten Hand-
lungsformen'®.

So weit, so gut und heutzutage auch ziemlich konsensuell. In formaler
Hinsicht jedenfalls.

1.6 Inhaltliche/materielle Bestimmung des Gegenstands

Was aber heiBt das inhaltlich? Die Gegenstandbeschreibung und De-
finition der Pastoraltheologie mufB sich ja stets an dem Verstandnis
dessen orientieren, was jeweils als das Wesentliche am kirchlichen
Handeln angesehen wird. Und da unterscheiden sich die Geister be-
reits deutlich.

Im Prinzip kamen in der katholischen Pastoraltheologie zwei bekannte
Einteilungsschemata in Gebrauch, die bis heute beide verwendet
werden.

1.6.1 Die Einteilung nach den drei Amtern

Die bereits zitierte traditionelle Aufteilung des kirchlichen Handelns
analog zu den - exegetisch nicht korrekt (vgl. Lehner 1994, 41) — auf
das Neue Testament zurilickgefiihrten drei Amtern Christi als Prophe-
tentum (munus docendi), Priestertum (munus santificandi) und Kénig-
tum (munus regendi) unterscheidet zwischen dem Lehramt, dem
Priesteramt und dem Hirtenamt.

Dieses Gliederungsprinzip findet sich seit Beginn der wissenschaftlichen Pastoraltheolo-
gie als »Pastoralwissenschaft« mit der Studienreform 1777 oder 1778 beim Benediktiner
Franz Stefan Rautenstrauch (1774, 1782) bis nach dem Konzil und bis auf den heutigen
Tag. So war es nicht nur die Grundlage der Pastoraltheologie von Michael Pfliegler (1962)
und des Verstdndnisses von Apostolat, das sich bei Klostermann (1962, 330) und im
II. Vatikanum (LG 31) findet, sondern ist auch die Basis des neuen kirchlichen Rechts-
buchs (CIC).

Pfliegler bezieht sich auf den Sendungsbefehl im Matthdusevangelium (Mt 28, 19f): »Geht
hin und macht alle Volker zu Jingern, tauft sie auf den Namen des Vaters und des Soh-
nes und des Heiligen Geistes und lehrt sie, alles zu halten, was ich Euch aufgetragen ha-
be.«

Im Canon luris Canonicivon 1983 nimmt d%s Schema eine zentrale Stellung ein, ja es bil-
det die Grundstruktur seines Kernstiicks: ® Buch Il - vom Volk Gottes - handelt ausfiihr-
lich von der hierarchischen Verfassung der Kirche, Buch |l vom Verkindigungsdienst und

4 Lehre von der Weiterentwicklung der Praxis, die bei der Analyse vorgefunden wird
(praktisch-theologische Handlungstheorie), also die kritische Auseinandersetzung mit
der vorgefundenen Praxis. — Die Frage lautet: Wie ist zu reformieren, sodaB das
Handeln zielsicherer und situationsgerechter wird? (Zulehner 1989, 15)

5 Vgl. a. Baumgartner 1990a, 57.

8 Vgl. Lehner 1994, 45; Paarhammer 1991, 6.
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Buch IV vom Heiligungsdienst. In der Apostolischen Konstitution zur Promulgation des
CIC 1983 (S. XXI) schreibt der Papst vom dreifachen Amt ausdriicklich, daB es zu den
Elementen gehére, die »das wahre und eigentliche Bild der Kirche« ausmachen, und daB
an ihm alle Glieder des Volkes Gottes teilhaben (wobei gleich danach die Kirche aus-
dricklich als Communio bezeichnet wird).

Hier wird also unterschieden zwischen

- dem Lehramt, dem die Lehre (»Unterweisungspflicht«) obliegt
und die Spezialdisziplinen Homiletik, Katechetik und Religions-
paddagogik entsprechen ;»pastoralis didactica« bezogen auf das
magisterium der Kirche'?),

- dem Priester- (oder Mittler-)Jamt, das mit der Verwaltung der Sa-
kramente (»Verwaltungs- und Ausspendungspflicht« beauftragt
ist, was in der Liturgiewissenschaft reflektiert und gelehrt wird
(»»pe}gtoralis sacramentaria« bezogen auf das ministerium der Kir-
che's);

— und dem Hirten- (oder Vorsteher-)amt, das flir den Gemeinde-
aufbau bzw. ihre Leitung (»Erbauungspflicht«) verantwortlich ist.
Dieser Teil wurde als eigentliche Pastoraltheologie angesehen
(Rautenstrauch) oder nach der Ausgliederung der anderen als
Rest—Pastoraltheologie bezeichnet'?), und in der Hodegetik
(»Wegweisung«) oder Poimenik (»Seelsorge—Anweisung«), meist
noch durch die Missiologie?® ergédnzt, gelehrt (»pastoralis hode-
getica« bezogen auf das regimen der Kirche?1).

Diese (Rest-)Seelsorgelehre wird traditionell weiter in die Lehre von
der »Individualseelsorge« und jene von der »Gemeinschaftsseelsor-
ge« unterteilt (vgl. Klostermann 1965, 112).

1.6.2 Die Einteilung nach drei (vier) Grundfunktionen

Mit der Erarbeitung der Dokumente des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils hat sich eine neue Aufteilung ergeben, die in der Folge — noch

'7 Spiazzi 1957, 444. - Bei Spiazzi findet sich bereits der Begriff »regimen communita-
tis«, freilich nur in der Hodegetik als pars specialis, und nicht in der pars fundamenta-
lis seiner pastoraltheologischen Konzeption, wie Klostermann (1965, 110) bemerkt.
Spiazzi, ebd.

19 gchuster 1964; Klostermann 1965, 111; Gartner 1984,

Die bisweilen auch in die Ekklesiologie eingebaut wird.

21 Spiazzi, ebd. - Fiir diesen Teil der Pastoraltheologie finden sich u. a. auch die Aus-
driicke »Padeutik« (Unterrichtslehre), »kirchliche P&adagogik/Andragogik« (Erzie-
hungslehre), »Kybernetik« (Steuerungslehre), »Prostatik« (Lehre vom Vorstehen)
oder die Bezeichnung »Wissenschaft der speziellen Seelenflihrung« (Krieg 1904),
»Seelsorgelehre«, »Seelenfiihrungslehre«, »Seelsorgewissenschaft« oder auch
»Pastoraltheologie im engeren Sinn« (vgl. Klostermann 1965, 110f, 121).
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nicht auf dem Konzil selbst (vgl. Griesl 1974, 144) — zu einer Neukon-
zeption auch der Pastoraltheologie gefiihrt hat: Nun werden Grund-
funktionen der Kirche benannt, und zwar

— Verkiindigung (Martyria, Dienst am Wort, Evangelisation, Zeug-
nis),

— Liturgie (Leiturgia, Vollzug der Sakramente, Feier des Gottes-
dienstes, besonders der Eucharistie) und

— Diakonie (Diakonia, Dienst helfender Liebe, Bruderdienst, ge-
schwisterliches Handeln); in letzter Zeit immer haufiger noch
durch die

—  Koinonie (Koinonia, Gemeinschaft, Communio) als vierte ergénzt.

Man kann auch das ganz einfach ausdriicken: Es geht darum, zu hé-
ren und weiterzusagen (oder allgemeiner: zu kommunizieren), zu fei-
ern und zu helfen (oder allgemeiner und zutreffender: zu handeln)22 —
und zwar gemeinschaftlich, koinonisch, in der und als Gemeinschaft.

Begonnen hat es mit der Konzeption von Kar/ Rahner im »Handbuch der Pastoraltheolo-
gie« in dessen erstem Band (HPTh |, 1964) er die Pastorallheologie sehr umfassend als
Lehre vom »Selbstvollzug der Kirche« konzipiert (Rahner 1964a)=® - vielleicht kann man
etwas weniger miBverstindlich®* dazu »Lebensvollzug der Kirche«25 sagen. Die Pasto-
raltheologie sei, so faBt Rahner (1972, 394) zusammen, jene »theologische Wissenschatt,
die aus einer theologischen Reflexion und Deutung der je jetzt gegebenen Situation der
Kirche heraus auf den je jetzt falligen Selbstvollzug der Kirche (als gegebenen und sein-
sollenden) reflektiert«.?® Rahner (1964b, 216) zahlt im Handbuch sechs »Grundfunktio-
nen« auf: »Verkindigung des Wortes, Kult, Sakramentenspendung, kirchliches Rechtsle-
ben, christliches Leben in seiner ganzen Breite und Caritas«.

In seinem pneumatologisch konzipierten Grundsatzwerk »Prinzip Gemeinde«, mit dem er
leidenschaftlich dafiir pladiert, in der Gemeinde das Prinzip allen kirchlichen Lebens zu
sehen, nennt Ferdinand Klostermann (1965, 40-58) neben dem »Urelement« des
»Geistes des Herrn« als die Gemeinde bildenden Elemente »Wort, Kult und Bruderliebe«.
Das Konzept verbreitete sich rasch und findet sich seit dem Faszikel »Die Gemeinde«
(Fischer/Greinacher/Klostermann 1970) des »Pastorale«, im Auftrag der Deutschen Bi-
schofskonferenz 1970 von der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen her-
ausgegeben, praktisch berall in der pastoraltheologischen Literatur.

Besonders Rolf ZerfaB3 (1992) will die Grundfunktionen um die Communio als Sorge um
die geschwisterliche Gemeinschaft und Einheit ergénzt und somit die Bedeutung der Koi-
nonia als selbstandige Funktion im ekklesialen Vollzug gewirdigt wissen.

22 Brandner/Zulehner 1981: Empfangen - loben - austeilen.

23 Vgl. zur Geschichte des HPTh: Gries| 1974.

24 Schuster 1974, 150. - Vgl. die Kritik, die Kirche kénnte ein tibergebiihrliches Interesse
an sich selbst haben (Biemer/Siller 1971, 136).

25 Z.B. Klostermann 1965, 11; Zottl 1994, 198.

% S0 ist das Materialobjekt der Pastoraltheologie das umfassende Leben der Kirche.
»Man kénnte die Pastoraltheologie auch als eine existentielle Ekklesiologie« bezeich-
nen (Gastgeber 1972, 396). Ihr Formalobjekt ist die Bedingtheit des Vollzugs der Kir-
che durch die je vorliegende Gegenwartssituation (ebd. 397).
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Diese Drei- bzw Vierteilung wurde von zahlreichen Pastoraltheologen
Ubernommen.?” Und so kann man zwischen den kerygmatischen
(Homiletik, Katechetik und Religionspadagogik, [Missiologie]), den li-
turgischen (Liturgik) und den caritaswissenschaftlichen (Caritaswis-
senschaft) Spezialdisziplinen unterscheiden.28

In seinem Aufsatz »Systematisierungsversuche in der Pastoraltheo-
logie« weist Markus Lehner (1994, 41) darauf hin, daB die beiden Sy-
stematisierungsversuche véllig unverbunden nebeneinander stehen
und ein klassischer Paradigmenwechsel vorliege, ein Bruch, der noch
kaum untersucht worden sei (ebd. 42). Jedenfalls laufen die beiden
Konzepte nebeneinander her. (Aber vielleicht sind sie so unverbunden
denn doch nicht, wie es den Anschein hat. Doch dazu spéter.)

2 Paradigmenwandel im Verstandnis von Seelsorge

Wie kam es zu der neuen Sichtweise?

Es ist unschwer zu erkennen, daB zwei verschiedene Verstéindniswei-
sen von Seelsorge hinter den beiden Gliederungsprinzipien stehen.

2.1 Seelsorge als Kunst der Pastoren

Wird der Sendungsbefehl des Matthdusevangeliums als an die Prie-
ster als die eigentlichen Seelsorger gerichtet ausgelegt, so ist es ein
Auftrag an spezielle Personen, die als Fachleute Seelsorge zu betrei-
ben haben. Nach einem solchen Verstindnis von Pastoral aus-
schlieBlich als Tétigkeit spezieller Amtstréger richtet sich die Pasto-
ral-Theologie an die Pastoren, unter denen die langste Zeit eben im
wesentlichen die Priester verstanden wurden. Pastoral baut auf dem
Weihesakrament auf. Die eigentlichen Seelsorger sind die geweihten
Amtstréger. Aber die Aufteilung ist auch noch brauchbar, wenn man
bestimmte Laien zur Seelsorge hinzunimmt und ihnen dann ein Mit-
wirken an Priesteramt, Lehramt und Hirtenamt zuspricht.2?

Der alten Trilogie liegt ein individualistisches Konzept zugrunde. Seel-
sorge ist hier die Kunst der Pastoren. Es wurzelt letztlich in einem
ausschlieBlich und einseitig christologischen Modell. Pastoraltheologie
ist so etwas wie eine Berufslehre fiir die Seelsorger, historisch auch
entstanden aus der Unzufriedenheit mit ungeniigender fachlicher

27 Zur Ubersicht vgl. Schmid 1997b, 63-66.
28 Vgl. Zauner 1989, 142.
2% Z. B. Hollnsteiner 1912; Congar 1956; Klostermann 1962 (vgl. Lehner 1994, 42).
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Qualifikation derselben und rein pragmatischer Pastoralpraxis. Es
geht, wenn man so will, um Seelsorgetechnik, ja, etwas boshaft for-
muliert, um »Hierarchologie« (Schuster 1974, 152). Die Gefahr einer
solchen Konzeption ist, daB Pastoraltheologie wie Kirche sklerokra-
tisch und expertokratisch« werden, wie Isidor Baumgartner (1990a,
54) pointiert bemerkt, weil sie das fundamentale Miteinander nicht in
den Blick bekommen. Jedenfalls ist die Pastoraltheologie, so verstan-
den, eigentlich effizienzorientiert (und daher immer auf der Suche
nach — moglichst »bombensicheren« — Pastoraltechniken). Man kann
es auch moderner und weniger vorwurfsvoll formulieren: Pastoraltheo-
logie ist im wesentlichen die Lehre zur Aus— und Fortbildung sowie
Supervision®°, besonders im Sinne von Effizienz— oder Erfolgskontrol-
le.

Die Tatigkeit selbst, die Seelsorge, ist Belehrung, Verwaltung und Be-
treuung, bestenfalls Beratung.

2.2 Seelsorge als Kunst der Gemeinde

Hingegen ist dem bahnbrechenden Konzept des Tibinger Privatdo-
zenten Anton Graf (1841) zufolge — dezidiert gegen Schieiermachers
(1811) Position der Praktischen Theologie als Kirchenregiment formu-
liert — die (ganze) Kirche Gegenstand der Theologie. Theologie ist bei
Graf (1841, 6; A. Miiller 1974, 29) das »wissenschatftliche Selbstbe-
wuBtsein« der Kirche. Mit dem von ihm gewahlten Ausdruck
»Praktische Theologie« zeigt er, daB es ihm zufolge nicht um den
einzelnen Pastor, sondern um die ganze, »sich selbst in die Zukunft
erbauende« Kirche geht. Diese Zukunft der Kirche ist jetzt der Ge-
genstand der Praktischen Theologie. Die Kirche, als sacramentum
mundi verstanden, als Heilszeichen fiir die Welt, steht in der unter an-
derem bei Rahner und Klostermann im Handbuch wiederaufgenom-
menen Tradition im Mittelpunkt einer Pastoraltheologie, die als Theo-
logie des Lebens der Kirche, als kritische Hermeneutik christlichen
Handelns, gesehen wird.

Das neue Konzept taucht nicht zuféllig in Zusammenhang mit dem
»Prinzip Gemeinde« auf. Es ist ein soziales, ekklesiologisches Kon-
zept und es ist pneumatologisch fundiert. Pastoral baut auf der Taufe
auf. Die Laien sind daher durch die Taufe auch Seelsorger und Seel-
sorgerinnen; nicht erst durch die Hinzuziehung zu den und die Mitwir-
kung mit den Geweihten. — Konsequenterweise entstand in dieser
Tradition die Sozialpastoral oder Politische Diakonie, die unter ande-
rem aus den Gemeindeerfahrungen der Dritten Welt herriihrt. Nur in

30 vgl. Zottl 1994, 198.

277



P.F. SCHMID DIE GRUPPE ALS LOCUS THEOLOGICUS

einem solchen Konzept konnte Diakonia wieder als Seelsorge im ei-
gentlichen Sinn gesehen werden und die Caritaswissenschaft einen
entsprechenden Platz bekommen. Pastoraltheologie ist hier — im
Lichte der letzilich in einer sozialen Trinitdtstheologie wurzelnden
Communio—Ekklesiologie — die theologische Wissenschaft vom Ge-
meinschaftsdienst der Kirche am Leben der Menschen; sie ist
»sozietdr« (gemeinschaftlich) und in diesem Sinne »politisch«.31 Die
Gefahr dieses Konzepts liegt darin, daB Kirche wie Theologie das
fundamentale Einander—Gegeniiber-Sein nicht ernst nehmen oder ni-
vellieren (und damit nicht dialogisch aufeinander bezogen denken und
handeln, .sondern gleichmacherisch, vereinnahmend, respektlos,
formaldemokratisch usw.). Sozialtechnologie und Aktivismus kénnen
die Folge sein.

Die Tatigkeit selbst, die Seelsorge, ist hier, wird wirklich konsequent
gedacht, als wechselseitige Begegnung verstanden, als Kunst (und
niemals als Technik), einander beim Christsein zu begleiten, zu for-
dern und dazu herauszufordern.32

2.3 Seelsorge als perichoretische Praxis

Es handelt sich, inhaltlich besehen, bei diesem zweiten Modell um
mehr als eine einschneidende Verschiebung der Prioritdten, um mehr
als eine andere Akzentsetzung (»weg von den Priestern — hin zu den
Laien« »weg von der Hierarchie, hin zur Demokratie« »weg von der
Orthodoxie, hin zur Orthopraxie« usw.). Es handelt sich um ein quali-
tativ neues Modell, das Evangelisierung nicht, um es mit aktuellen
Schlagworten zu benennen, »linear« versteht (die unverfélschte Wei-
tergabe des durch Jesus Christus von Gott in die Welt gekommenen
Lehrgutes durch das verwaltende und interpretierende Lehramt der
Kirche liber die Zeiten hinweg, von gestern nach heute, von vorn nach
hinten, von oben nach unten), sondern »vernetzt« (die kreative Aktua-
lisierung der in Jesus Christus Mensch gewordenen Beziehung Gottes
zu den Menschen im Heiligen Geist durch alle Glieder einer als Volk
Gottes verstandenen Kirche, schopferisch, wechselseitig, aufgaben-
teilig, diakonisch). Die Theologie hat dafiir schon lange einen eigenen
Begriff: es handelt sich um eine »perichoretische« Praxis, eine Le-
bensform, die sich in Analogie zum Leben des selbst beziehungsori-
entierten, beziehungstiftenden und beziehungsbegriindenden Gottes
versteht.

31 Vgl. Zottl, ebd.; Mette/Blasberg—Kunke 1986.

2 Zur Seelsorge als Kunst vgl. u. a. Schmid 1989b; 1994a; Themenheft Diakonia 2
(1987); J. Muller 1983, 34-58.
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Be-geg(e)n-ung ist deswegen ein konstitutives Merkmal einer so ver-
standenen Seelsorge, weil darin das prinzipielle Gegeniiber des ande-
ren als eines wahrhaft Anderen zum Ausdruck kommt, das sowohl
seiner Objektivierung (als zu Betreuender, Beratender etc.) wie seiner
Vereinnahmung (»wir alle sind ...«, z. B.: »... gleich«) widersteht und
eine fundamental personale Perspektive im Sinne des in der christli-
chen Tradition herausgebildeten Personbegriffes hat, zu dem in dia-
lektischer Spannung Selbstéandigkeit als individuelle Dimension eben-
so konstitutiv gehért wie Beziehungsangewiesenheit als relationale
(Schmid 1991a; 1994a). Seelsorge ist daher dialogisch, sie ist perso-
nale Begegnung (ders. 1989a).

Demnach ist Seelsorge mit dem Christsein zutiefst verbunden. Sie ist
ein von Christus her in der Gemeinschaft und aus und in ihrem Auf-
trag geleisteter Dienst am einzelnen und der Gemeinschaft (ein
»sozietarer Dienst«; Zottl 1994, 199) und somit »mehr« als das per-
sbnliche Glaubenszeugnis des Christen aufgrund der Taufe (vgl.
ebd.). Sie ist Teilhabe an der Evangelisierung, sie ist Diakonia, sie ist
Feier des Erléstseins — alles in einem umfassenden Sinn. Oder auf
den Punkt gebracht: Seelsorge ist der Dienst der Christen aneinander
und an der »Welt«, die Praxis der Férderung im Leben aus dem
Glauben.

Alle Versuche — und sie finden sich sonder Zahl, beginnend in den
Konzilstexten selbst —, die beiden Modelle einfach additiv zu kombi-
nieren, missen daher scheitern: Man kann nicht einseitig und wech-
selseitig zugleich sein. Das heiBt nicht, daB die beiden Modelle nicht
beide ihre Berechtigung hatten und in bleibender Spannung zueinan-
der beide hilfreich sein kénnen — sind sie doch Modelle und nicht
Wirklichkeiten.

3 Eine Theologie aus dem Handeln
3.1  Das Spezifikum der Praktischen Theologie

Als Seelsorge-Theologie geht die Pastoraltheologie von dieser Praxis
des Handelns aus. Als Praktische Theologie versteht sie daher das
Handeln selbst, das Leben also, als wesentliche Dimension der Theo-
riefindung. Das Wahrnehmen und Verstehen der Situation wird aus-
driicklich als theologisch qualifiziert.3® Das Handeln erfihrt hier eine
explizite Thematisierung, in der das Spezifikum der Praktischen
Theologie in Abhebung zu den systematischen, exegetischen und hi-

33 Rahner 1972; vgl. Haslinger 1997, 334.
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storischen theologischen Disziplinen gesehen werden kann.3* Praxis
wird nicht als Konsequenz von Theorie verstanden; sie wird vielmehr
selbst als Ort der Erkenntnis (Baumgartner 1994a, 35) im Kontext der
Wahrheitssuche gesehen®® — im Sinne des biblischen »Wer die
Wabhrheit tut, der kommt ans Licht, und von seinen Taten wird offen-
bar, daB sie in Gott getan sind.« (Joh 3,21) Wahrheit meint in der Bi-
bel ja nicht einen Sachverhalt, sondern eine Lebensform: Deshalb
kann aneinandergereiht stehen: »Ich bin der Weg, die Wahrheit und
das Leben.« (Joh 14,6)

Oder anders gesagt: Die an und fiir sich prinzipielle »Kairologizitit«
jeglicher Theologie erfahrt in der Praktischen Theologie eine explizite
Reflexion. Damit ist der spezifische Beitrag der Praktischen Theologie
zum Gesamt der Theologie benannt: Sie nimmt die Praxis als locus
theologicus.

Hier ergibt sich eine Parallele beispielsweise zur psychotherapeutischen Tétigkeit bzw.
zur Psychotherapietheorie: Psychotherapie, die sich gleichfalls im Gesamt der Psycholo-
gie als Handlungswissenschaft definiert, ist - jedenfalls wie sie der Personzentrierte An-
satz versteht -, gleichfalls nicht Seelen- oder Menschenbehandlung oder -beratung, son-
dern Begegnung von Person zu Person, face to face, von Angesicht zu Angesicht, und
als solche heilsam. Wie also in der Psychotherapie Heilung im Handeln geschieht (und
Psychotherapie nicht nur die Voraussetzung fiir Selbstheilung ist), so ist das Heilshandeln
Gottes direkt heilendes Tun. Daher kann Diakonie nie die Folge oder die Voraussetzung
flr Verkiindigung sein, sondern sie ist selbst pastorales Glaubenszeugnis.3® Denn
menschliches Handeln ist, entwicklungspsychologisch, philosophisch wie theologisch ge-
sehen, immer Re-Aktion: Der Mensch als Person ist Antwort auf zuvor erfolgtes »Wort«.
Theologisch ist der »Erste« der handelt, Gott. Menschliches Handeln ist ein Kommunika-
tionsprozeB, Lebenspraxis dementsprechend »bezeugendes Tun« - und zwar sowohl des
Handelns Gottes als auch des eigenen (Zottl 1994, 201). Man kann dies auch - in der
Sprache des Theaters, in dem es immer um »Handlung« geht; das griechische Drama
verstand sich als »Kommunikation durch Aktion«®7 - mit diesem anderen griechischen
Wort fir »Handlung« als »Heilsdramatik«, als »dramatische Schicksalsgemeinschafts«
Gottes und des Menschen beschreiben.®® Aus dem Antwortcharakter menschlichen Da-
seins resultiert des Menschen Ver-Antwortung, die nach Lévinas (1972) eine absolute
Verpflichtung zur praktischen Verantwortlichkeit ist.3°

Und spétestens hier wird deutlich, daB die Grenze einer praktischen
Theologie nicht so einfach an Kirchengrenzen festgemacht werden
kann. Es kann nicht nur die explizit kirchliche Praxis als christliche
Praxis, als Antwort auf das Wort Gottes, gelten. Daher muB auch jene

% vgl. z. B. Lehmann 1974, 83.

85 Vgl. Zottl 1994, 200.

36 Zottl 1994, 201; vgl. Arens 1992.

37 Vgl. Schmid 1994a, 320-329.

3 vgl. Niewiadomski/Palaver 1992; Zottl 1994, 201.
3% vgl. Zottl 1994, 202.
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»religidse« Praxis bedacht werden, die nicht in der Kirche beheimatet
ist, und religios motiviertes Handeln in der ganzen Gesellschaft muB
demzufolge Reflexionsgegenstand sein — ob unbedingt der Prakti-
schen Theologie oder beispielsweise einer theologischen Ethik wird
kontrovers gesehen. Gert Otto (1986) hat jedenfalls — zur Uberwin-
dung der kirchlichen Binnenperspektive — Praktische Theologie ganz
weit als »kritische Theorie religiés vermittelter Praxis in der Gesell-
schaft« (ebd. 7) bezeichnet.*C Ohne das in diesem Rahmen weiter zu
diskutieren: Wichtig daran ist jedenfalls, daB es eine praktisch—
theologisch zu bedenkende Praxis gibt, die sich selbst nicht als christ-
liche, geschweige denn als kirchliche, begreift und dennoch in der
Tradition des Evangeliums steht, weshalb ihr Mitbedenken jedenfalls
zum Gegenstand einer praktischen Theologie dazugehort.

3.2 Die Praxis als Locus theologicus

Die Praktische Theologie nimmt die Praxis als »locus theologicus« als
Ort der Wahrheitserkenntnis. Nach dem klassischen, auf Melchior
Cano (1563) zuriickgehenden Verstdndnis sind Loci theologici »die
verschiedenen Méglichkeiten, die Glaubenswahrheiten aufzufinden
und als solche zu werten« (Lang 1961, 11). Die Loci theologici haben
also eine methodische Funktion. Neben den »loci theologici propriic,
wie Schrift, apostolischer Uberlieferung und lebendiger Verkiindigung
durch glaubigen Konsens, Lehramt oder TheologenduBerungen, wer-
den als »loci theologici alieni« Ratio, Philosophie und Geschichte ge-
nannt.

Und genau da setzt das hier vorgelegte Versténdnis an: In kairologi-
scher Perspektive ist die jeweilige aktuelle geschichtliche Praxis, die
zeitgeschichtliche Verwirklichung des Lebens aus dem Glauben, in
diesem strikten Sinn ein Locus theologicus, Ort der Reflexion des
Glaubens, Lernort fiir Theologie. In ihr offenbart sich der sensus fide-
lium, indem er im Handeln sichtbar wird. So wird der con-sensus der
vielen einzelnen theologisch (Cano 1563, 3,3; 4,4) bedeutsam. Denn
das Resultat des Glaubenssinns — der je aktuelle Inhalt des Glau-
bensbewuBiseins — ist kein kritisch erarbeitetes oder systematisch
dargestelltes Elaborat, sondern lebendiges Glaubenszeugnis.*!

Freilich ist nicht schon jede Praxis einfach Orthopraxie und eo ipso
Wabhrheit. Es bedarf der kritischen Reflexion dieser Praxis. Und genau

40 ygl. Greinacher 1988: Praktische Theologie als kritische Theorie kirchlicher Praxis in
der Gesellschaft; Heyl 1994: Praktische Theologie als kritische Theorie kirchlich
vermittelter christlicher Praxis in der Gesellschaft.

41 Vgl. Seckler 1960.
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dies ist die Aufgabe der Praktischen Theologie; hier ist die Kairologie
als theologische Gegenwartslehre*? erforderlich, als »theologische
Zeit- und Situationsanalyse« (Klostermann 1965, 11). Sie analysiert
und reflektiert die Ereignisse und Prozesse der jeweiligen Gegenwart
unter dem Aspekt, daB und inwieweit sie als Kenn—Zeichen deutlich
werden fiir das je zu erneuernde Selbstverstandnis und die je zu re-
formierende Praxis der Kirche. Anders gesagt: Der jeweilige Moment
wird als glinstige Gelegenheit, als Gelegenheit zur Gunst, als frucht-
barer Augenblick gesehen, theologisch ausgedriickt: als gnadenhafter
Augenblick, als »Wehen des Geistes«.43

Und nun stellt sich die Frage: Wo und wie kann dies heute »prak-
tisch« und addquat geschehen? Wo kann das Leben der »Menschen
von heute«, wie es in Gaudium et Spes (Nr. 1) heiBt, des einzelnen
ebenso wie die gesellschaftlichen Prozesse, aufgespiirt und unter-
sucht und verstanden werden? Wie findet die Praktische Theologie
heraus, was »wahrhaft menschlich« (ebd.) ist? Wo kann sie ihre kairo-
logische Arbeit aufnehmen? Wo wird »Praxis« in umfassender Weise
sichtbar? Und fiir die Kirche im speziellen gefragt: Wo findet man
denn die je gegebene tatsachliche »Praxis der Kirche«?

Ich meine — ohne daB damit das Handeln des einzelnen in seiner Be-
deutung herabgemindert werden soll —, daB dies unter den heutigen
Bedingungen in hervorragender Weise in Gruppen der Fall ist. Die je
aktuelle Praxis der Kirche findet in (kleineren und gréBeren) Gruppen
statt. Bezeichnet man daher die Praxis allgemein als Locus theolo-
gicus Praktischer Theologie, so muB die Gruppe im besonderen als
ihr theologiegenerativer Ort begriffen werden.

4 Exkurs zum Verhéltnis der (Praktischen) Theologie zu den
Humanwissenschaften am Beispiel der Pastoralpsycholo-
gie

Wenn die Praktische Theologie die Praxis des Menschen zum Aus-
gangspunkt theologischen Denkens nimmt, ist eine Auseinanderset-
zung mit den Wissenschaften vom Menschen unerlaBlich. Deshalb ist
an dieser Stelle — die Gruppe ist ja ein Thema der Sozialpsychologie
und Soziologie — zunachst noch eine kurze Uberlegung zum Verhalt-
nis der Praktischen Theologie zu den (»hermeneutischen«)#4 Human-

42 gl Zottl 1994, 206.
43 vgl. ebd. 206f.
44 Vgl. Knobloch 1996, 20.
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und Sozialwissenschaften angebracht, mit denen ja in besonderer
Weise der Dialog gesucht werden muB, will die Praktische Theologie
der conditio humana umfassend gerecht werden und nicht nur bin-
nentheologisch verbleiben. Aber, so der theologische Aspekt, nicht
nur der Mensch kann auf diese Weise besser verstanden werden.

Am Beispiel der Pastoralpsychologie sei dies exemplifiziert.

4.1 Warum beschdftigt sich die Theologie mit der Psychologie?

Die Zeiten, in denen die Theologie allein und umfassend, allenfalls mit
Hilfe der Philosophie, in Anspruch nehmen konnte, Giiltiges tiber den
Menschen auszusagen, sind ein fiir allemal vorbei. »Die neuen For-
schungen der Psychologie bieten eine tiefere Erklarung des menschli-
chen Tuns« (GS 54), stellt das Il. Vatikanum lapidar fest und fordert
bei aller Betonung der Eigenstandigkeit von Glaube und Theologie, es
sollten »in der Seelsorge die Ergebnisse der profanen Wissenschaf-
ten, vor allem der Psychologie und der Soziologie, wirklich beachtet
und angewendet werden« (GS 62). Also Pastoralpsychologie nur
zwecks Anwendung profaner Erkenntnisse? Nein, es gibt amtlicher-
seits auch eine direkte theologische Begriindung: »Um Gott zu ken-
nen, muB man den Menschen kennen«, sagte Paul VI. in der SchluB-
ansprache des Il. Vatikanums im Dezember 1965.

Deshalb gilt mit Johannes Paul II. in »Redemptor hominis« (Nr. 10)45:
»Der Mensch ist der erste und grundlegende Weg der Kirche, ein
Weg, der von Christus selbst vorgezeichnet ist.« Und: »Alle Wege der
Kirche flihren zum Menschen« (ebd. 14): In der Begriindung schreibt
der Papst ausdriicklich, dies sei so, »weil der Mensch in seiner Ein-
maligkeit >-Personc« ist«. Deshalb, so der Papst weiter, »muB sich die
Kirche immer wieder neu die »Situation< des Menschen bewuBt ma-
chen« (ebd.) — ein klarer Auftrag an die Praktische Theologie; ein kla-
rer Auftrag an die Pastoralpsychologie als einer theologischen Diszi-
plin. Die kritische Integration der Methoden und Erkenntnisse der Hu-
man- und Sozialwissenschaften sollte damit etwas Selbstverstandli-
ches in der Theologie geworden sein.

Eine besondere Rolle in der Psychologie spielt heute zweifellos die Psychotherapie. Die-
se ist, recht verstanden, nicht nur die Lehre von der Behandlung seelischer Stérungen,
von wo sie ihren Namen und einen ihrer Ausgangspunkte her hat, sondern eine umfas-
sende Disziplin, die gleichfalls nach der conditio humana fragt. Ohne Menschenbild gibt
es keine Krankheitslehre und keine Krankenbehandlung. Deshalb ist es nicht verwunder-
lich, wenn die Themen der Pastoralpsychologie vielfach Themen der Psychotherapie
sind.

45 \gl. Centesimus Annus, Nr. 6; Schmid 1994b.
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Zwei Aspekte scheinen mir in diesem Zusammenhang und in bezug auf das Thema
Gruppe lber allem bedeutsam, die nach der Anthropologie*®, wie sie sich in diesem zu
Ende gehenden Jahrhundert entwickelt hat, nicht iibersehen werden diirfen:

Zum einen: Es geht nie um den abstrakten »Menschen an sich«; es geht immer um den
konkreten Einzelnen in seiner Lebens— und Beziehungswelt, um die Person. Der Mensch
ist und bleibt Zentrum der Seelsorge und damit Zentrum der Pastoraltheologie.

Zum anderen aber gibt es den Menschen nicht isoliert. Er ist immer Mensch unter Men-
schen, steht in sozialen Bezligen. Daher muB es Einzelseelsorge, aber es darf ke'm? in-
dividualistische Seelsorge und keine individuumszentrierte Pastoraltheologie geben.4

4.2 Ansdtze zur Verhéaltnisbestimmung von Theologie und Human-
wissenschafter*®

Aber wie ist das Verhdltnis der (Praktischen) Theologie zu den Hu-
manwissenschaften ndher zu sehen?

— Zuné&chst ist einmal davon auszugehen, daB die Zeit, die Hu-
manwissenschaften (genauer: ihre Methoden) als Hilfswissen-
schaften im Sinne von ancillae theologiae*® samt der Ausbildung
von Pastoraltechniken zu gebrauchen bzw. zu miBbrauchen, und
damit das Verstandnis der Theologie als Superwissenschaft,
hinter uns liegt — zumindest theoretisch, leider oft gar nicht im
BewuBtsein der Praktiker. Und im (ibrigen auch dort nicht, wo
Humanwissenschaften, die Soziologie bei Zulehner (1972, 532)
etwa, zur »Entscheidungshilfe« herangezogen werden.

— Aber auch das »Taufen« ganzer Richtungen, auch unter dem
Schlagwort »Fremdprophetie«Paradigma bekanntgeworden, wie
es etwa in bezug auf die Logotherapie Viktor Frankls oder auf
den Personzentrierten Ansatz von Carl Rogers nicht selten ge-
schehen ist, gehort wie alle Versuche, ganze Theoriegebdude zu
rezipieren oder eine »christliche Psychologie« zu erfinden, hof-

46 Vgl. etwa den Personbegriff, der sich im AnschluB an die Personalistische Philoso-
phie, den Existentialismus, die Phinomenologie, aber auch den Konstruktivismus
entwickelt hat; s. dazu Schmid 1989a; 1994a; 1996a).

Zur Einzelseelsorge, in der es um die Férderung des Subjekt— bzw. Personseins ge-

hen muB (vgl. u. a. Schmid 1997b; Ladenhauf 1995; Knobloch 1996). — In »Red-

emptor hominis« heiBt es ausdriicklich: »Der Mensch in der vollen Wahrheit seiner

Existenz, seines persdnlichen und zugleich gemeinschaftsbezogenen Seins |...,] ist

der erste Weg, den die Kirche bei der Erfiillung ihres Auftrags beschreiten muB: Er ist

der erste und grundlegende Weg der Kirche, ein Weg, der von Jesus Christus selbst
vorgezeichnet ist.« (Hervorh. pfs)

48 Vgl. zum Ganzen Scharfenberg 1974; Mette/Steinkamp 1983; Steinkamp 1983; La-
denhauf 1988, 130—136; Baumgartner 1990a, 60-62; Wahl 1990, 45f.

49 Der Begriff war urspriinglich zur scholastischen Philosophie hin in Gebrauch, die als
ancilla fir den Erkenntnisgewinn verstanden wurde, und steht heute vielfach, wenn es
um eine methodische ancilla fiir die pastoralen bzw. theologischen Ziele geht (vgl.
Steinkamp 1983, 379f).

47
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fentlich der Vergangenheit an — wenngleich anerkannt werden
muB, daB die Theologie durch die Konfrontation insbesondere mit
psychotherapeutischen Menschenbildern und politischen Entwiir-
fen vieles von dem besser zu verstehen gelernt hat, was ihr Urei-
genstes ist.

— Nur ein respektvoller Dialog einander wechselseitig als autonom
anerkennender Wissenschaften und eine diesbeziigliche Interak-
tion kann angemessen sein. Dann kann und muB der Dialog aber
auch sehr kritisch sein, und man tut gut, einander bei den Anfra-
gen nichts zu schenken. Hier sind Religions- und Kirchenkritik auf
der einen, Kritik an Menschenbild und Methoden der Humanwis-
senschaften auf der anderen Seite zu nennen: Da kann dann zu-
recht von »Fremdprophetie« (Scharfenberg 1972, 38)%C gespro-
chen werden, wenn das je Eigene durch das Fremde besser ver-
standen wird.

— Das relativ junge wissenschaftstheoretische Paradigma der »Ver-
fremdung« aus der Wiener Schule des Konstruktiven Realis-
mus>!, kénnte fiir diesen Dialog gute Dienste leisten. Es sei in
diesem Rahmen nur kurz angedeutet. Diese Vorgangsweise wur-
de als Gestaltungsvorschlag fiir die Zusammenarbeit verschiede-
ner Wissenschaftsdisziplinen entwickelt und will deren Begeg-
nung unter Beibehaltung von Unterschieden férdern. Theorien
werden dabei als konstruierte Teilausschnitte von Welt, als
»Mikrowelten«, als »Realitdtsfenster«, verstanden. Keiner Theo-
rie kommt in bezug auf Erkenntnis Prioritat zu, weil jede in ihrem
eigenen Bezugsrahmen befangen ist. Die direkie Reflexion wird
als zu beladen und heuristisch unergiebig, zudem als férdernd flir
Machtanspriiche aller Art angesehen, weshalb der Kunstgriff der
Verfremdung — im Theater bestens von der Dramatik Bert
Brechts her bekannt52 — weiterhelfen soll. Die Aufforderung lau-
tet, Bestandteile der eigenen Theorie oder Weltauffassung in den
Kontext einer anderen Theorie oder Weltauffassung zu stellen
und das Augenmerk auf jene Punkte zu richten, wo die Uberset-
zung scheitert, weil die urspriingliche Aussage im neuen Kontext
unmdglich, unsinnig oder unverstandlich erscheint. Und gerade

50 Der Begriff geht liber Scharfenberg (1972, 80) auf Ringeling zurlick. Er besagt, daB
»die Theologie in den Werten des fremden Wissensbestandes, der fremden Methode
Bestandteile ihrer eigenen jldisch—christlichen Tradition wiederentdeckt oder auf
Ideale stéBt, die sie nicht nur als kompatibel mit der eigenen ansieht, sondern als Be-
reicherung, als >neue« Wahrheit, als »Offenbarung« ansieht«. (Mette/Steinkamp 1983,
168)

51 Wallner 1992; 1994; Slunecko 1996; 1997.

52 Brecht 1970; Schmid 1994a, 348-352.
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bei einem solchen Scheitern werden die eigenen Bedingungen
und verborgenen Grundannahmen ersichtlich, die fiir das sinnvol-
le Funktionieren im Ausgangskontext bestimmend, aber vorher
nicht direkt versténdlich waren. Oder, um es mit Wittgenstein zu
sagen: Am Sinnloswerden der Rede offenbaren sich die Regeln,
die das Reden ehedem sinnvoll gemacht haben. Ziel solchen, die
Verfremdung hilfreich einsetzenden Dialogs, »Kontrastoperation«
genannt, ist also nicht die Begriindung eines Universalititsan-
spruchs, sondern das viel bescheidenere Bestreben, die Er-
kenntnis auf die Reflexion der eigenen Vorannahmen zu richten
und dabei »das Versténdnis von Grenzen, Tragweite und Tabus
der eigenen Position zu verbessern« (Slunecko 1997) und somit
die Verbindlichkeit der eigenen Theorien zu erhéhen. Nicht zuletzt
wird hier ein pluralistisches Verstandnis derart geférdert, daB Er-
kenntnis am ehesten entsteht, wenn méglichst unterschiedliche
Mikrowelten zueinander in Beziehung gesetzt werden und so
»reflexive Diskursfahigkeit, der Umgang mit Heterogenitat und
Widerspriichlichkeit und das dokumentierte BewuBtsein der eige-
nen Position« (ders. 17) als wissenschaftliche Qualitétskriterien
verstanden werden. — Man muB dazu, um ein Bild zu verwenden,
aus der eigenen Welt ein Stlick ausreisen, sich auf eine andere
Sprache und andere Sitten einlassen, um anhand des Fremden
zu entdecken, was daheim warum und wie »funktioniert«, weil es
in der Fremde nicht funktioniert und nicht erklarbar erscheint.
Ohne einen solchen Aufbruch in die Fremde, findet man nicht zu
seinen eigenen Wurzeln und nicht zu sich selbst — ein Vorgang,
der historisch und theologisch in der Welt des Juden- und Chri-
stentums im Exodus ein bekanntes Urbild hat. Dieses Paradigma
der Verfremdung l4Bt sich anhand theoretischer Begriffe ebenso
exerzieren, beispielsweise »Menschwerdung« oder umgekehrt
»Personlichkeitsentwicklung« — »Heil« und »Heilung«33 sind ein
anderes Beispiel —, wie anhand von Praxisvergleichen, also etwa
»Seelsorgegesprach« oder umgekehrt »therapeutisches Ge-
sprach«.

Erst auf der Basis eines wahrhaften Dialoges, der auch eine ent-
sprechende innere Kenntnis der jeweils anderen Disziplin voraus-
setzt, kann — sinnvollerweise von partieller — Kooperation zwi-
schen Theologie und Humanwissenschaften gesprochen werden.
Sie ist dort méglich, wo gemeinsame Interessen ausgemacht
werden und besonders dort wiinschenswert, wo — bisweilen ge-
meinsame — Suchbewegungen eingeleitet werden, bedenkend,

53 Vgl. dazu Schmid 1997c.
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daB jeder Erkenntnis- und ForschungsprozeB von Interessen
bzw. Optionen geleitet ist (Steinkamp 1983, 382) Hierher gehort
das Paradigma der »konvergierenden Optionen«. So kann im
Sinne der theologischen Handlungstheorie Peukerts (1976) von
einer Handlungstheorie als Basistheorie, und zwar sowohl fiir die
Humanwissenschaften wie fiir die Praktische Theologie, gespro-
chen werden, in der Handeln als intersubjektives, »kommunikati-
ves« Handeln, im Prinzip universaler Solidaritat griindend und auf
intersubjektive Kreativitit zielend, verstanden wird (ders. 1981,
17) — ohne deshalb die Praktische Theologie als eine Hand-
lungswissenschatft im rein soziologischen Sinn zu verstehen.54

4.3 Die Pastoralpsychologie als theologische Disziplin

Die Pastoralpsychologie, die hier als Beispiel einer pastoraltheologi-
schen Aufgabe beleuchtet wird, ist daher nicht »Psychologie fir
Theologen«, keine Anwendungswissenschaft.

Sie ist vom Prinzip her eine theologische Disziplin (wie die Kir-
chengeschichte im Gegensatz zu reiner Kirchenhistorie eine
theologische Disziplin ist), weil es ihre Aufgabe bleibt, mit den
Mitteln theologischer Wissenschaft (also im Lichte des Evangeli-
ums) Gegenstand und Erkenntnisse der Psychologie — gerne,
aber nicht unbedingt zutreffend wird gesagt: ein zweites Mal
(»relecture«)>> — zu reflektieren. Sie ist mit Isidor Baumgartner
(1990a, 53) die »theologische Lektiire psychologischer Erkennt-
nisse im Zusammenhang nicht nur der Praxis des Seelsorgers,
sondern der Praxis der Kirche insgesamt«58, also genau in die-
sem Sinne ein Teilarbeitsgebiet der Praktischen Theologie.5”

Sie ist dartiber hinaus aber auch eine Disziplin, die psychologi-
schen Erkenntnisgewinn selbst aufgrund der »Lektlire« der con-
ditio humana aus der Reflexion der Erfahrung und der Praxis der
Kirche erbringt, womit sie, zusammen mit ihren Schwesterdiszi-
plinen, etwa der Pastoralsoziologie, zu den Human- und Sozial-
wissenschaften Beitrdge zu leisten imstande ist — beispielsweise
zur religidsen Dimension des Menschseins als zum Menschen
gehdrendes, empirisch nachweisbares Grundphdnomen. Gerade

55
56

57

Vgl. Goldbrunner 1974, 134; ZerfaB 1974; Mette 1979; Steinkamp 1983.
Vgl. Baumgartner 1990a, 58; Zulehner 1989, 35.

»Pastorale Praxis im Kontext heutiger Lebensverhaltnisse mit Hilfe — auch — psy-
chologischer Erkenntnisse analysieren, kritisch reflektieren, modellhaft weiterentwik-
keln und fiir sie ausbilden.« (Baumgartner 1990a)

Wahl (1990) versteht sie als Grunddimension Praktischer Theologie.
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in der Wahrnehmung dieser ihr eigenen Aufgabe, nicht in einer
Nachahmung oder Ubernahme der Humanwissenschaften, kann
sie damit auch einen wertvollen Beitrag fiir diese Wissenschaften
leisten und ist in diesem Sinne auch selbst eine Humanwissen-
schaft oder — vielleicht etwas weniger miBverstindlich — eine
Quelle humanwissenschaftlicher Erkenntnisse.®® Oder anders
formuliert: Teilbereiche der Pastoralpsychologie verstehen sich
als Humanwissenschaft, zum Teil auch als empirische Human-
wissggschaﬂ, und missen sich um ihrer Ziele willen so verste-
hen.

— Es ist jedoch vor allem der Dialog zwischen der einer Praxis ent-
springenden Theologie mit der »praktischen« Psychologie, etwa
der Diskurs iber Menschenbilder, der den fruchtbaren Erkennt-
nisgewinn fiir beide Disziplinen zu erbringen imstande ist.

Kommt also mit den Humanwissenschaften etwas von auBen in die
Theologie hinein? Ja und nein. Ja, weil es bei Erkenntnisgewinn im-
mer um ein Gegeniiber geht, das herausfordert, sei es eine Sache
oder eine Person, umso mehr, je fremder es oder sie ist. Nein, weil
christliche Theologie nie abgehoben von konkreten Menschen ge-
schehen kann, will sie nicht ihr inkarnatorisches Fundament leugnen.
Man kann deshalb schon sagen, Theologie komme durch die kritische
Auseinandersetzung mit den Wissenschaften vom Menschen, inklusi-
ve der Gesellschaftswissenschaften, erst eigentlich zu sich selbst.
Oder, wie es Seckler (1969, 101) ausdriickt: » Theologie ist Dialog im
Volizug. «

5 Die Bedeutung der Gruppe fiir die Seelsorge und die Prak-
tische Theologie

Das erste, was von Jesus am Beginn seiner Verkiindigung des Evan-
geliums berichtet wird, ist, daB er anfing, eine Gruppe zu bilden (Mt
4,18ff; Mk 1,16ff; Lk 5,1ff; Joh 1,35ff). Man denke etwa an die Bedeu-
tung der Zwolf, »die er bei sich haben und spater aussenden wollte«
(Mk 3,14) fiir die Verkiindigung und an die Gruppe der Elf und der an-
deren Junger (Lk 24,33), die sich nach Jesu Tod versammelten und
die Hoffnung weitertrugen. Dann die Gruppe, die Pfingsten erlebte
(Apg 2) und, von heiligem Geist erfiillt, Kristallisationspunkt der ersten
Gemeinde wurde (Apg 2, 43ff). SchlieBlich die Gruppen, die die er-

58 Vgl. dazu a. Steinkamp 1983.

59 Vgl. dagegen Steinkamp 1983, 384, der dies fiir die gesamte Pastoralpsychologie an-
zunehmen scheint.
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sten Gemeinden bildeten, und Erfahrungen derart machten, daR
Paulus sagen kann, sie seien eine »kowovio g ToTEOS EVEPYNCH
(Phlm 6). Das ist die Erfahrung, die man in diesen Gruppen macht:
Die Gemeinschaft im Glauben gibt Kraft und 148t das Gute erkennen,
»das zu Christus flihrt« (ebd.). Man denke an die vielféltige Bedeu-
tung der Gruppe in der Kirchengeschichte, vom Ménchtum bis zu den
verschiedensten Erneuerungsbewegungen.

Die Bedeutung der Gruppe fiir den Glauben, fiir die Seelsorge und fiir
die Praktische Theologie 148t sich anthropologisch wie theologisch
nachweisen.80

5.1 Gemeinschaft — eine essentielle Conditio humana, humanwis-
senschatftlich wie theologisch

Zur Conditio humana gehért es, daB der Mensch in Gemeinschaft
lebt. Philosophische Anthropologie und Humanwissenschaften lassen
daran keinen Zweifel. Die neueren Entwicklungen beispielsweise in
der Psychotherapie — man denke an die Bedeutung der Gruppenthe-
rapie oder an die Entstehung systemischer Ansitze — sprechen eine
eindeutige Sprache. Ich habe dies am Beispiel des Personzentrierten
Ansatzes ausfiihrlich nachgewiesen®!; es wiirde den Rahmen spren-
gen, hier im einzelnen darauf einzugehen.

Zur Gemeinschaft kommt man ebenso auf theologischem Weg.
Trinitatstheologisch wie (communio-) ekklesiologisch zeigt sich ein
theologisches Apriori von Gemeinschaft. Es geht vom gemeinschaftli-
chen und gemeinschaftsstiftenden Gott aus, sieht den Menschen als
Ebenbild Gottes als Gemeinschaftswesen und bedeutet, daB das Heil
des Menschen niemals individualistisch (wenngleich individuell) zu
finden ist. In diesem Sinn kann wahrhaft gesagt werden, daB die Kir-
che als Communio géttlichen Ursprungs ist. Die Rede von der Koino-
nia — mit Gott und untereinander — derer, die in der Nachfolge Jesu
und in seinem Heiligen Geist diesen Gott bezeugen, ihre Gemein-
schaft mit ihm feiern und ihr Tun als Dienst aneinander und an der
Welt begreifen, bedeutet, daB das Subjekt — als Person — immer in
Beziehung zu anderen, intersubjektiv, zu verstehen ist und nur in die-
ser Beziehung, also auch immer interaktionell, Identitdt und Heil zu
findergzsind. (Auch dies kann hier nicht im einzelnen dargestellt wer-
den).

80 \gl. zum Ganzen Schmid 1997b.
51 |n Band | und Il zur Gruppe: Schmid 1994a; 1996a.
52 Vgl. dazu im Detail den IIl. Band: Schmid 1998.
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Das setzt kommunikatives Handeln und den Verzicht auf Beherr-
schung des anderen voraus (Lévinas 1972; 1983; Habermas 1981).
Das setzt Diakonie und Dialog voraus, das Verstiandnis von Aktion als
Interaktion.

Und das setzt gerade auch in der Kirche die Gruppe voraus, als jene
Form der Gemeinschaft, die als Schnittstelle zwischen Individuum und
Gesellschaft fungiert, als Ort, an dem sich beide vermitteln.

5.2 Die Gruppe in theologischer Sicht

Die Gruppe ist aber nicht nur Baustein von Gemeinde und Kirche im
allgemeinen. Sie ist mehr: die Verbindung zwischen dem einzelnen,
der sein Heil sucht, der Kirche, deren Aufgabe es ist, die »Mittel« da-
flir bereitzustellen, und allgemein der Gesellschaft, in der er lebt — ihr
kommt also gerade jene Funktion der Vermittiung zwischen diesen
drei GréBen zu, die, wie oben ausgefiihrt, der Pastoraltheologie als
wissenschaftliche Aufgabe zuzuweisen ist, ndmlich Betroffensein,
Lehre und Verdanderungshandeln.

Das soziologische und sozialpsychologische Verstindnis von Gruppe
sei hier vorausgesetzt und sofort ihre theologische Bedeutung ange-
zogen. Ebenso sei vorausgesetzt, daB es vielfiltige Formen von
Gruppen gibt, auf die hier nicht ndher eingegangen werden kann. Hier
ist die Rede vor allem von jenen Gruppen, die als »Begegnungsgrup-
pen« bezeichnet werden kénnen, weil sie einen Raum fiir die Begeg-
nung mit Gott, untereinander und mit der gesamten Gesellschaft bie-
ten®> — wobei Begegnung hier bedeutet, jeweils einem fremden und
lberraschenden Moment gegeniiberzustehen und von ihm existentiell
betroffsin zu werden, in welcher Form immer dies geschehen mag
(s. 0.)°4.

In solchen Gruppen wird die eben angesprochene Koinonia konkret.
Denn »wo zwei oder drei in meinem Namen beisammen sind, da bin
ich mitten unter ihnen« (Mt 18,20). Die Gruppe ist der Ort, an dem
erfahrbar werden kann, was Gemeinschaft mit Gott und untereinander
bedeuten kann. Sie ermdglicht die Verwirklichung der Grundvollziige
der Gemeinde als Ekklesia in Koinonia, als Versammlung der zur
Antwort auf ihnen gegeniiber gesprochenes Wort Gerufenen.

Sie hat

83 vgl. Schmid 1997b, 101.
84 Vgl. ders. 1994a.

290



P.F. SCHMID DIE GRUPPE ALS LOCUS THEOLOGICUS

—  eine tradierende oder institutionelle Dimension (in bezug auf das
Bewahren des gemeindlichen Charakters des Glaubens: institu-
tionell gebildete Gruppen nehmen die Aufgaben der Kirche wabhr,
z. B. Seelsorge, Grundfunktionen, Tradierung, Verwaltung etc.),

— eine kritische Dimension, kritisch dem einzelnen gegentiber wie
institutionskritisch (in bezug auf die je neue Herausforderung, die
Aufgaben der christlichen Gemeinde méglichst optimal zu ver-
wirklichen: Gruppen sind Kristallisationspunkte fiir persénliche
wie gesellschaftliche Erneuerung) :

— und eine eschatologische Dimension (aus der sie Hoffnung ver-
mittelt, indem sie einen Vorgeschmack auf das angebrochene,
aber noch nicht voll verwirklichte Reich Gottes bietet, wohl wis-
send darum, daB die gegenwartige Praxis nur eine »gebrochene«
sein kann).

In diesem Sinne ist die Gruppe

1.  Ont und Lernort fiir die Beziehung zu Gott und untereinander, fiir
den Glauben und das Leben aus dem Glauben — also Lernort fiir
die Praxis des Glaubens,

2. Ortund Lernort fiir Seelsorge als wechselseitiger Férderung des
Lebens aus dem Glauben — also fiir die Praxis der Pastoral,

3. aber auch Ort und Lernort fiir die Reflexion dieses Glaubens —
also Lernort fiir die Theologie generell,

4. und in besonderer Weise Ort und Lernort fir die Reflexion der
Praxis: deren Verstdndnis, kritische Priifung und Reform — also
Ort der und Lernort fiir die Praktische Theologie.

5.3 Thesen zur theologischen Bedeutung der Gruppe

Von den vielen Konsequenzen, die sich aus dem Ernstnehmen der
Sozialform Gruppe als »natirlichem« Lebensraum der Person, also
des Menschen in seiner Individualitdt wie Beziehungsangewiesenheit,
und aus der gemeinschaftlichen VerfaBtheit christlichen Glaubens, der
in Gruppen gelebt wird, ergeben, sollen hier abschlieBend — thesen-
artig — einige benannt werden, vor allem einige derjenigen, die mit der
Konzeption der Pastoraltheologie als praktischer Theologie (4.) zu tun
haben.

1. Zur Gruppe als Lernort fiir die Praxis des Glaubens:
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Die Gruppe ist Lebensraum des Glaubens in Koinonia (Gottes,
wie der Menschen)®5, der Ort gemeindlicher Glaubenserfahrung
(Steinkamp 1990), der Ort, an dem offenbar wird, was Menschen
glauben. In der Gruppe wird der sensus fidelium zuallererst eru-
ierbar: Was fir den Gesamtkdrper der Kirche gelten soll, muf
sich zundchst in Gruppen aufspiiren lassen. Ja, der Gruppe als
»Basiseinheit von Koinonia« wenn man so formulieren will,
kommt hier die Bedeutung zu, diesen sensus zu formulieren und
damit kommunizierbar zu machen.

Zur Gruppe als Lernort fiir die Pastoral:

Seelsorge geschieht vielfach in Gruppen (und kann als wechsel-
seitiges Geschehen nicht ohne Gruppen auskommen), wenn-
gleich ihr letztes Ziel immer die Person, oder wie sich Stefan
Knobloch (1996) ausdriickt, »der einzelne Mensch« sein muf.6
Aber Christen sind, ganz ihrer Natur als Menschen entsprechend,
aufgerufen, als Ekklesia, als Versammlung der Glaubenden in
Communio zu leben, in der sich ihre Subjektwerdung vollzieht.
Die Gruppe hat dabei eine zentrale Bedeutung fiir die Gemeinde,
die Verwirklichung ihrer Grundvollziige und deren Vernetzung
(»Perichorese«). Die Communio verwirklicht sich konkret in
Gruppen 87

Zur Gruppe als Lernort fiir die Theologie:

Als Gemeinschaft der Glaubenden reflektiert sie diesen Glauben
unter verschiedenen Gesichtspunkten und trachtet danach, ihn
immer besser zu verstehen und zu verwirklichen. Hier setzt die
Aufgabe der Theologie an, die diese Arbeit in verschiedener Wei-
se wahrnimmt. Auch fiir scheinbar rein theoretische Disziplinen
gilt dabei: Solche Reflexion kann nicht geschehen, indem sich die
Reflektierenden als Personen selbst auBer acht lassen. Was in
der Transzendentalphilosophie dazu gefiihrt hat, ernstzunehmen,
daB das erkennende Subjekt immer Teil seines Erkenntnispro-

65

66

67

Man kann sie daher auch analog als »Sakrament der Trinitat« bezeichnen. In ihr wird
die Wir-Struktur des Glaubens sichtbar; sie ist gerade daher Ort der Gotteserfahrung
(Schmid 1997b).

Vgl. GS 3: »Der Mensch, der eine und ganze Mensch, mit Leib und Seele, Herz und
Gewissen, Vernunft und Willen [...] steht im Mittelpunkt« und darf nicht ins Hintertref-
fen geraten. Knobloch (1996, 15f) zufolge ist daher der »Dienst an der Subjektwer-
dung des einzelnen« oberstes Ziel, auch der Gemeinde. — Die hier skizzierte Sicht ei-
ner Gruppe, die gleichermaBen fiir Autonomie wie flr Solidaritat steht, ist daher auch
ebenso im Spannungsfeld zur heutigen Individualisierungsproblematik wie zu einer
nicht selten zu beobachtenden Gemeindefixierung zu sehen (und damit in doppelter
Weise gegen Anonymitédt und Entfremdung).

Gruppen sind dabei nicht nur in der kirchlichen Beratungsarbeit - im weitesten Sinn -
oder in der Verkiindigung bedeutsam, sondern in den Bereichen aller Grundvollzige.
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zesses ist, und was sich langst bis in die Naturwissenschaften

hinein erwiesen hat, gilt umso mehr fiir die wissenschaftliche Be-

schaftigung mit dem Glauben: Der Mensch ist kein objektiv-
auBenstehender Betrachter und Forscher, sondern er ist mit sei-
nem Leben in seinen »Gegenstand« einbezogen. Schon die Re-
flexion dartiber, inwieweit dieses Leben seine Forschungsarbeit
mitbeeinfluBt, inwieweit er in seinem Wahrnehmen und Denken
bestimmten, mit seiner personalen Existenz untrennbar zusam-
menhdngenden Strukturen folgt und seine Interessen, Hoffnun-
gen und Wiinsche miteinbringt, kann am besten in Gruppen er-
folgen. Theologie ist in der Regel eher nichts fiir einsame Privat-
gelehrie; sie bedarf der Zusammenarbeit und damit der Gruppe.

4. Zur Gruppe als Lernort fiir die Praktische Theologie:

Versteht man unter Pastoral die Fortsetzung des Heilshandelns
des dreieinigen Gottes durch die Communio der Glaubenden in
der Geschichte, so ist es Aufgabe der Pastoral-Theologie die-
ses Handeln konzeptionell und kritisch zu begleiten, also, wie be-
reits gesagt, bei der Praxis direkt anzusetzen und sie als Er-
kenntnisquelle, als theologiegenerativen Ort zu begreifen. Dazu
ndherhin — ohne Anspruch auf Vollstdndigkeit — einige Thesen,
die die Bedeutung der Gruppe fiir die Pastoraltheologie aufgrund
der angestellten Uberlegungen zusammenfassen.

— Wenn der Ortswechsel der Theologie in die Lebenskontexte
der Menschen verlangt wird, dann bedeutet das nach dem
Gesagten: Die Theologie findet einen solchen Ort in der
Gruppe als dem nattirlichen Lebenraum des Menschen; die
Gruppe ist als Ort zeitgeschichtlicher Praxis im zuvor be-
schriebenen Sinn Locus theologicus, wenngleich ohne norma-
tive Bedeutung, weil es dazu der Aufhebung in den consensus
fidelium bedarf (vgl. Schmid 1998, 173-181).

— Wissenschaftlich und forschungsmethodologisch hat der Um-
gang mit dem Phanomen Gruppe die Anerkennung einer neu-
en Form wissenschaftlichem Erkenntnisgewinns hervorge-
bracht. Kurt Lewin, der Begriinder der Gruppendynamik hat
eine eigene Methode entwickelt, um diesem Phédnomen in der
Forschung addquat gerecht zu werden, der er den Namen
»action research« gegeben hat, also Forschung im bzw. durch
das Handeln. Die Gruppe als Ort der Praxis wird damit als ein
Feld sowohl fiir Erfahrung als auch mit ihr verbundener For-
schung begriffen — die Mitglieder der Gruppe sind selbst die
Forscher. Die strikte Trennung von Praxis und Theorie wird
aufgehoben; die Praktiker werden in Forschung und Theorie-
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bildung einbezogen.®® Das bedeutet, Gruppen sind jener Ort,
in dem engagiert und wissenschaftlich gearbeitet werden
kann, ein Kennzeichen pastoraltheologischer Arbeit, wie ein-
gangs dargelegt.

— In der Gruppe IaBt sich daher die implizite »Alltags- Theologie«
aufspiren und reflektieren. Hier kénnen die Theologien der
Menschen nicht nur erhoben werden, hier werden sie von ih-
nen selbst erwogen und untereinander zur Debatte gestellt —
freilich vielfach, ohne ausdriickliche Formulierung oder Be-
nennung, auch keineswegs immer verbal, aber eben lebens-
praktisch.

— Aufgabe des Praktischen Theologen ist es, den ProzeB3 der
Reflexion und Verbalisierung zu férdern und die Gruppe, der
das eigentliche Potential zukommt und die als Subjekt auch
der Reflexion ihres Lebensprozesses ernst genommen wird,
dabei kritisch zu begleiten.®® Denn wie Christsein und Seel-
sorge, so ist auch Theologie Aufgabe des einzelnen in der
Gemeinde, die als solche die Verantwortung dafiir hat, daB
dies geschieht.

— Aber auch der explizite theologische Dialog hat seinen Platz in
der Gruppe, in der Thesen formuliert, tberpriift und revidiert
werden kénnen. Gerade flir den Praktischen Theologen ist
klar, daB die Reflexion der Praxis nicht abgehoben von dieser
stattfinden darf, sondern in stdndigem Austausch mit den
Praktikern und auf der Basis einer eigenen Praxis erfolgen
und sich im praktischen Handeln bewédhren muB. Die Prakti-
sche Theologie hat ihren Ort nicht nur an den relativ praxisfer-
nen Universitdten; sie hat ihren Sitz im Leben.

— Praktisch-theologisches Arbeiten ist daher immer ein wech-
selseitiger LernprozeB. Deshalb ist die Gemeinde, konkret die
Gruppe, der eigentliche Ort der praktisch-theologischen Ar-
beit. Praktische Theologie ohne Riickbindung an Gruppe und
Gemeinde lduft Gefahr, sich im Elfenbeinturm einzurichten
und ist dann ein Widerspruch in sich.

— Daher hat die Gruppe auch eine wichtige Bedeutung fiir die
Aus- und Fortbildung. Nicht nur aus den bekannten human-
wissenschaftlichen Griinden wegen des sozialen Lernens,
nicht nur wegen ihrer Bedeutung fiir die Supervision, sondern
wegen des dadurch entstehenden bzw. wachsenden Selbst-

68 \/gl. Schmid 1994a, 45-53; 1996a, 388-392.
89 Dafiir ist durchaus der im Personzentrierten Ansatz geprégte Begriff des »Facilitators
[Forderers]« angebracht.
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verstandnisses der Seelsorger, insbesondere der hauptamtli-
chen, (Praktische) Theologen in ihren Gemeinden zu sein.
Praktisch-theologische Ausbildung soll dazu befdhigen, den
Dienst praktisch-theologischer Reflexion in den Gemeinden zu
leisten.

Gruppen sind naturgemaB auch die Orte des interdisziplidren
Dialogs, beispielsweise mit den Humanwissenschaften. So
findet z. B. der ProzeB des Untersuchens von »Verfremdun-
gen« im beschriebenen Sinne in Gruppen statt, die damit eine
eigene neue »Mikrowelt« kreieren, die ihrerseits wieder im
Dialog mit anderen Gruppen in Frage zu stellen und weiterzu-
entwickeln ist.

Aus den Uberlegungen folgt klarerweise auch, daB auch die
Pastoralpsychologie mehr als bisher, wo sie haufig individual-
seelsorgerlich konzipiert ist’?, von der Gruppe her zu konzipie-
ren ist. Nicht zuletzt bieten sich Gruppen an, das Zweipha-
senmodell (einer zweifachen — erst humanwissenschaftlichen,
dann theologischen — Lektlire) exemplarisch zu berwinden.
Ein wesentlicher Aspekt der Begegnungsgruppe ist die gleich-
zeitige Thematisierung von Inhalt und Beziehung. In ihnen
wird die Verbindung von persdénlicher Erfahrung und theoreti-
schem Inhalt erlebbar und verstehbar und damit deutlich, daB
Veranderung der Gruppe und der Gesellschaft mit der Veran-
derung der einzelnen Personen tief zusammenhangt. Wenn es
der Praktischen Theologie um eine Verédnderung des Denkens
und der Praxis geht, dann sind entsprechende Gruppen der
Lernort firr (Selbst-)Erfahrung als Beziehungserfahrung. Damit
wird ein wesentliches Stiick christlicher Existenz deutlich: Be-
gegnung und Verkiindigung, Beziehung und Inhalt, Praxis und
Botschaft sind nicht zu trennen (Schmid 1994c).

Umgekehrt gilt dasselbe fiir das politische Lernen und die po-
litische Erfahrung. Politische Sensibilitdt — flir innerkirchliche
wie filir gesamtgesellschaftliche Vorgédnge — lernt man in
Gruppen. Nicht zufllig ist die Theologie der Befreiung mit ih-
rem politischen Anspruch in Basisgemeinden entstanden.
Wieder wird gerade in der Gruppe deutlich: Das Heil des
Christen ist kein individualistisches; es bedarf der Gemein-
schaft.

Lernort ist die Gruppe auch fiir die dringend notwendige Um-
stellung des Denkens und Handels auf eine pluralistische Ge-
sellschaft, ebenfalls innerhalb wie auBerhalb der Kirche. Die

A

Baumgartner 1990a, 40, 82f.
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»Einheitszeiten« (eine Theologie, eine Form kirchlichen Le-
bens, eine Form gesellschaftlichen Selbstverstindnisses, eine
durchgehende Rolle im Leben usw.) sind ein fiir allemal vor-
bei. In Gruppen kann man lernen, Andersdenkende und An-
derslebendende in ihrem Anderssein wirklich wahrzunehmen,
zu verstehen und wertzuschéatzen. Hier leistet die (hetero-
gene) Gruppe in antizipatorischer Weise einen Dienst im Sin-
ne des Probehandelns fiir Verdnderungen (s. u.).

— Gruppen sind damit nicht nur die Orte, in denen Kairologie
betrieben werden kann, in denen ein entsprechendes Potential
an Kreativitdt und Phantasie entwickelt werden kann.”! Sie ist
auch der Ont der kritischen Priifung (Kriteriologie) und, weil
immer die persénliche Betroffenheit Anfang aller Veranderung,
aller Reform, ist, ist die Gruppe auch Ort der Praxeologie. Ge-
rade in Gruppen wird deutlich, wie Selbstbetroffensein und
Handeln, Erfahrung und Engagement eng zusammenhangen.

— Soll Praktische Theologie der sténdigen Gefahr widerstehen,
zu einer theologischen Rechtfertigungslehre fiir die stattfin-
dende Praxis (Zulehner 1991, 259) zu werden, also einer
Ideologisierung des Status quo Vorschub leisten, so ist das
korrigierende, kritische Potential der Gruppe gefragt. Denn
Gruppen und Basisgemeinschaften, so schon Klostermann
(1974, 648) in seinen Uberlegungen (ber die Veranderung in
der Kirche als theologisches und praktisches Problem, sind
die besten Orte zur Vorbereitung, Erprobung und Eintibung
von Verdnderung. Hier kann Solidarisierung erlernt werden.
Hier hat das Experiment seinen Platz (Dahm 1974).

— Gruppen sind der Ort, in denen exemplarisch der Umgang mit
Konflikten erlernt werden kann und Modelle zur Konfliktbewdl-
tigung erprobt werden kénnen. Konflikte sind unausweichlich,
wenn es um Verdnderung, um metanoia, geht und nicht der
Status quo sanktioniert werden soll. (Vgl. Klostermann 1974,
649f)

— Gruppen sind der geeignete Ort, das pastorale Schisma zwi-
schen Klerus und Laien berwinden zu lernen, eine Aufgabe,
die so oft beschworen und so oft nicht verwirklicht wird. Denn
gerade durch die personliche Begegnung kénnen Vorurteile
und ideologische Barrieren abgebaut und die Basis fiir Koope-
ration gelegt werden. Ohne Gruppenerfahrung kann es keine

7! Die Praktische Theologie setzt kairologisch an. Damit wird die pastorale Forderung
des Konzils auf die Pastoraltheologie selbst angewandt: Inwieweit entspricht sie der
theologischen Vorgabe, daB alles wahrhaft Menschliche der Menschen von heute in
ihrer Lehre seinen Widerhall findet?
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kooperative Pastoral geben. Der Paradigmenwechsel im Ver-
standnis von Seelsorge als wechselseitiger Férderung kann in
Gruppen plausibel und eingetibt werden.

— Dazu gehoért, daB zum Versténdnis einer solchen Begeg-
nungsgruppe ebenso das Miteinander wie das Einander-
Gegentiber gehéren. Gruppen bedeuten also keine einseitige
Auflosung allen normativen Anspruchs. Flr die Begegnung ist
das Gegeniiber konstitutiv. Dieses kann in einer Gruppe in
wechselnden Konstellationen (und nicht nur immer gleichblei-
bender Rollenverteilung) geschehen.”?

— Daher ist auch die Leitung eine Funktion der Gruppe selbst,
die nicht von auBen geschieht. Wird einmal das einseitig au-
toritare Denken liberwunden, so beginnt eine Gruppe, die ver-
schiedenen Aufgaben des Leitens — spirituelle, theologische,
organisatorische, wirtschaftliche Leitung usw. — selbst wahr-
zunehmen und sie je nach den Fahigkeiten zu verteilen.

Markus Lehner (1994, 43) diagnostiziert anhand der beiden Gliederungsprinzi-
pien der Pastoraltheologie eine frihere Diakonievergessenheit und eine heutige
Leitungsvergessenheit der Pastoraltheologie sowie einen korrespondierenden
Diakonieverlust bzw. Leitungsverlust der Kirche und fordert, den Leitungsdienst
in das Modell der Grundfunktionen zu integrieren. Angesichts unserer Uberle-
gungen stellt sich nun die Frage, ob es nicht ein neues - altes - Verstandnis von
Leitung ist, das hier sichtbar wird: Schon Klostermann (1965) hat hervorgeho-
ben, daB Gemeindeaufbau bzw. —entwicklung in einer gemeindeorientierten
Pastoraltheologie nicht eine Spezialdisziplin, sondern das Grundprinzip der Pa-
storaltheologie ist. Im Lichte der inzwischen entfalteten Koinonia—Theologie 1463t
sich sagen, daB das Um und Auf der Gemeinde die Communio, ihr Aufbau und
ihre Entwicklung sind, und Leitung in ihren vielfaltigen Formen ein Dienst an der
Koinonia ist wie viele andere auch, aber eben nicht mehr als eine eigene
Grundfunktion zu sehen, sondern im Selbstverstindnis der Koinonia »aufge-
angen« ist.

Zum SchiuB sei nochmals unterstrichen, daB3 die Betonung der Be-
deutung der Gruppe keine Herabminderung der Bedeutung des Indi-
viduums darstellt. Im Gegensatz: Gerade die Gruppe ist der Ort, an
dem der einzelne seine Individualitat entfalten und so immer mehr
Person werden kann — wissend um seine unverduBerliche Wiirde vor
Gott und den Mitmenschen, wissend aber auch um seine Bezie-
hungsangewiesenheit. Die Gruppe ist also in dialektischer Weise Ler-
nort fiir Individualitt und Relationalitit, Autonomie und Solidaritét.”

72 Nur angemerkt kann hier werden, daB damit das Verstandnis des Amtes in der Kirche
keineswegs iiberflissig wird - im Gegenteil (vgl. Schmid 1997a; 1997b, 56f).

73 Vgl. Schmid 1994a.
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6 Zusammenfassung: Die Gruppe als »Kairos Gottes«

Unter dieser Perspektive 148t sich zusammenfassend die Pastoral-
oder Praktische Theologie also als die insbesondere in und aus der
Erfahrung in Gruppen in wissenschaftlicher Weise gewonnene Theo-
rie koinonischer Praxis in der Nachfolge Jesu begreifen, die diese
Praxis verstehen, im Licht des Evangeliums kritisch beleuchten und
sténdig weiterentwickeln will. — Aus den genannten theologischen wie
humanwissenschaftlichen Griinden wird hier gegen andere Schwer-
punktsetzungen’4 bewuBt die Koinonia als umfassende GréBe ge-
wabhlt, in der die Grundfunktionen der Gemeinde gleichsam »aufgeho-
ben« sind.

Die Gruppe wird dabei als »Kairos Gottes« verstanden, um ein Wort
von Dietrich Stollberg (1971, 193) zu gebrauchen.

Sie ist der Ont, an dem die Sorgen und Freuden, fir die sich die Pa-
storaltheologen interessieren, deutlich werden, an dem sie sorgsam
und hoftentlich auch mit Freude reflektiert werden kénnen und an dem
die Sorge ansetzen kann, um Hoffnung und Freude zu wecken. Und
sie ist der Ort, an dem erfahren werden kann, daB es die Sorge Got-
tes um uns ist, der uns an der Freude seines gemeinschaftlichen Le-
bens teilhaben lassen will, die der Grund allen theologischen Bemii-
hens ist, wir also in der Seelsorge wie in der Theologie nur immer
wieder staunend erkennen und durchbuchstabieren kénnen, daB wir
von allem Anfang an in eine »Gruppe«, eine Gemeinschaft mit Gott
eingebunden sind.
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Hans-Georg Ziebertz

Objekt — Methode — Relevanz:
Empirie und Praktische Theologie

Empirie in der Theologie? Empirie in der Praktischen Theologie? Noch
vor wenigen Jahrzehnten war die Antwort auf diese Frage ebenso klar
wie eindeutig: Nein. Inzwischen hat dieses Nein immerhin einem Jein,
wenn nicht sogar einem Ja Platz gemacht. Die Verdnderungen in den
sogenannten Humanwissenschaften konnten an der Praktischen
Theologie nicht chne EinfluB vorbeigehen. Eine Disziplin, die eine
Handlungspraxis zum Objekt hat, muB sich dieser Praxis zwangslau-
fig auch empirisch ndhern. Empirisch meint zunéchst einmal, daB auf
eine bestimmte Weise Erfahrungen beobachtet und erhoben werden
und daB diese Beobachtungen mitgeteilt und durch andere uberpriift
werden kénnen. Solche Beobachtungen unterscheiden sich von All-
tagserfahrungen durch den Einsatz bestimmter Techniken oder einer
bestimmten Systematik.

Warum aber soll man Erfahrungen auf zeitaufreibende, umstandliche
und vielen unverstindliche Weise erheben? Das macht nur Sinn,
wenn man der gelebten Praxis eine theologisch relevante Bedeutung
beimiBt. Das war nicht immer der Fall war. Die Bezugnahme auf Er-
fahrungen ist in der Theologie bekanntlich nie ganz unproblematisch
gewesen. Erinnert sei nur an den ersten groBen Religionspadagogen
(Katecheten) Johann Baptist Hirscher, der es in seiner 1831 ver6f-
fentlichten 'Katechetik' nicht nur ablehnt, ausschlieBlich Theologie zu
deduzieren, sondern ausdriicklich gegen die Lebensfremdheit deduk-
tiv angelegter (neu-) scholastischer Abstraktheit zu Felde zieht. Hir-
scher will (wenigsten anfanghaft) die lernpsychologischen Momente
erfassen, die fiir katechetische Vermittlungsprozesse relevant sind. Er
fragt nach den Erfahrungen und der mentalen VerfaBtheit der Kinder
und Jugendlichen, die katechetisiert werden sollen. Hirscher ist tber-
zeugt, daB Katechesen erfolgreicher sind, wenn sie nicht nur den In-
halt entfalten, sondern Anknipfungspunkte bei den Erfahrungen der
Jugendlichen suchen. Hirscher versucht sicherlich nicht, diese Erfah-
rungen systematisch zu erheben, oftmals sind es Wunschvorstellun-
gen, die er seinen Uberlegungen als Erfahrungen unterstelit. Aber die
Nachfolgezeit zeigt, besonders ab der Blitephase der Neuscholastik
(in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts bis ins dritte Jahrzehnt
unseres Jahrhunderts), daB der Rekurs auf Erfahrungen in der Theo-
logie alles andere als anerkannt war. Es mag allein erinnert werden an
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die Debatte um die Miinchener Katechetische Methode, durch die
Anfang unseres Jahrhunderts nach einer Pause von rund fiinfzig Jah-
ren der Erfahrungsbezug wieder in die Diskussion eingefiihrt wird mit
der Folge, daB die Vertreter dieses Ansatzes zwei Jahrzehnte von
Teilen der kirchlichen Obrigkeit und der neuscholastischen Theologie
bekampft werden. Erfahrungen, so eine weit verbreitete Auffassung,
tangieren die Dignitat der Selbstoffenbarung Gottes. Was allenfalls in
MaBen zugestanden wird, ist der Ruckgriff auf Erfahrungen zum
Zwecke einer effizienteren Glaubensiibertragung (vgl. Ziebertz
1997a). Eine Reduktion der Empirie auf diese Funktion wird heute ab-
gelehnt.

Inzwischen gibt es zahlreiche Erfahrungszugénge, die unter das Eti-
kett 'empirisch’ fallen. Spatestens seit der ‘empirischen Wende' in den
Sozialwissenschaften hat es sich eingebiirgert, von der Empirie eine
'Realitatskontrolle’ zu erwarten. Mit Hilfe empirischer Verfahren soll
der Ist-Zustand erhoben werden. Texte, Fragebogenantworten, Gra-
fittis, Kleidung und Verhalten - kaum eine LebensiuBerung, die nicht
mit entsprechenden Analyseverfahren empirisch ins Bild gesetzt wer-
den kénnte. Die Wirklichkeit soll bekannt(er) werden, eben so 'wie sie
ist'. Gleichzeitig hat die Methodologie Entwicklungen durchlaufen, wo-
durch ein naives Empirieverstdndnis untergraben worden ist. Die
Quintessenz lautet, daB das Objekt nie 'objektiv' erfaBt werden kann.
Wer auch immer dies versucht, bleibt doch gebunden an die eigene
Subijektivitat, die selbst durch die raffinierteste Methodik nicht ausge-
schaltet werden kann. 'Wie' wir sehen, beobachten, erkldren und ver-
stehen hat immer EinfluB darauf, 'was' wir sehen. Empirische For-
schung in der Praktischen Theologie muB sich also nicht nur auf das
‘eigentliche’ Objekt richten, sondern auch auf sich selbst. Ferner wird
deutlich, daB das Konstatieren von Gegebenheiten jene unbefriedi-
gende Situation hinterldBt, daB die Frage, wozu wir die Einsichten
verwenden kénnen, auf einem anderen Niveau zu liegen scheint. Die
Briicke zu dem, wie gehandelt werden kénnte bzw. sollte, wird nicht
einfach durch die Prasentation von Ergebnissen geschlagen, sondern
muB unter Umstanden erst mithsam errichtet werden. Hier liegt eine
offene Flanke empirischer Forschung in praktisch orientierten Fa-
chern, die weiterer Kldrung bedarf.

Aus dem gegenwartigen ProblembewuBtsein empirischer Forschung
in der Theologie will ich drei Aspekte herausgreifen, die mir relevant
erscheinen. Es geht mir um den Objektbezug einer empirisch orien-
tierten Praktischen Theologie, um den konstruktiven Charakter empi-
risch begriindeter Theorien und um den Verwendungsbezug empi-
risch gewonnener Erkenntnisse.
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1 'Religiése Fremdheit' als empirisches Objekt

Die Relevanz empirischer Forschung innerhalb der Praktischen
Theologie muB sich unter anderem auch aus der Beschaffenheit des
Obijekts ergeben. Mit 'Obijekt’ ist zundchst nichts anderes gemeint als
der Gegenstand, worauf sich Untersuchungen richten. Der Begriff hat
keine moralische Ladung. Das sei besonders betont, weil das For-
schungsobjekt in der Regel aus handelnden Subjekten besteht.

Worauf richtet sich eine empirisch orientierte Praktische Theologie,
worin liegt ihre stérkste Herausforderung? Jiingere religionspadagogi-
sche Untersuchungsvorhaben von forschungsorientierten Projekt-
gruppen (z.B. Comenius Institut, Miinster; Kath. Akademie fir Ju-
gendfragen, Altenberg) lassen eine bestimmte Problematik deutlich
hervortreten: die zunehmende Fremdheit, mit der einerseits Kirche
und Theologie der Priasenz von Religion in unserer Gesellschaft be-
gegnen und andererseits die Fremdheit, die viele Menschen ‘befallt,
wenn sie auf Inhalte oder Sozialformen stoBen, die von der klassi-
schen Theologie und den traditionellen religidsen Institutionen vertre-
tenen werden. Diese Erfahrung hat verschiedene Deutungen erfahren
und 'Namen' bekommen.

Solange der Geschichtsverlauf mit Hilfe der Sakularisierungstheorie
hinreichend erklart werden konnte, wonach religiése Degeneration in
der Moderne gleichsam inhdrent angelegt ist, waren die Fronten rela-
tiv klar. Was sich nicht mehr innerhalb des kirchlich vertretenen Chri-
stentums lokalisieren lieB, war von ihm abgefallen. In der Zeit der
groBen ldeologien paBte dazu das Signum ‘Atheismus’, es wurde
spater durch 'religiése Indifferenz' ersetzt. Dem verbreiteten BewuBt-
sein, gesellschaftlich noch stets das Monopol auf Religion beanspru-
chen zu kénnen, entsprach die Haltung, gegebenentalls einen kleiner
werdenden Anteil religiéser bzw. glaubiger Menschen in Kauf zu neh-
men (nehmen zu miissen), ohne sich selbst zu einer Standortveran-
derung genétigt zu sehen (vgl. Ziebertz 1996a; 1998).

Neuere Modernisierungstheorien bestreiten einen ausschlieBlich ne-
gativen Zusammenhang von Moderne und Religion. Ihr wechselseiti-
ges Verhiltnis wird als ambivalent bewertet. Hervorgehoben wird, daB
es einerseits Sakularisierungseffekte gibt, von denen besonders die
von den Kirchen vertretene Religion betroffen ist. Andererseits erweist
sich die Moderne als ein Brunnen fiir religiose Produktivitdt und als
ein Ort fir religiose Vitalitidt (stv. fir diese Argumentation Gabriel
1993). Beide Phénomene zusammengenommen lassen nicht die
SchiuBfolgerung zu, daB sich die Religion insgesamt in der Krise be-
fande bzw. mit der Moderne unvereinbar sei, sondern daB es be-
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stimmte Ausprdgungen von Religion sind, die ernstlich in Bedrdngnis
geraten sind. Wie auch immer: die Situation scheint differenzierter zu
sein als es das Sakularisierungstheorem vorgibt.

Im Denkrahmen neuerer Modernisierungstheorien kann Religion nicht
mehr ausschlieBlich mit kirchlich-christlicher Religiositat identifiziert
werden. Mehr oder weniger explizit anerkennen inzwischen auch
Theologen, daB die christlichen Kirchen nicht mehr (iber das Monopol
auf Religion verfiigen, daB die Definition von Religion zwangsldufig
eine (Uber die kirchliche Erscheinungsweise hinausgehende) Ausdeh-
nung erfahren muB und daB wir uns letztendlich in einer Situation des
Marktes befinden, in dem viele Kréfte wirken und nicht apriori ausge-
macht ist, welchen Weg die konkurrierenden religiosen Traditionen
bzw. Anbieter nehmen werden. Hinzu kommt, daB Religion nicht mehr
nur ‘von oben' her gesteuert werden kann, sondern daB die Menschen
selbst in hohem MaBe bestimmen, welche Religion und wieviel Religi-
on sie wiinschen (vgl. Drehsen 1994, 250ff; Mette 1995).

Diese Phdanomene sind Merkmale einer tiefgreifenden Strukturveran-
derung. Die Wurzeln liegen im ProzeB der Modernisierung selbst. Mit
zunehmendem Gewahrwerden der Differenzierungsprozesse in der
modernen Gesellschaft geht die Erfahrung einher, daB Kirche und
Kultur, Theologie und Religion sowie Theorie und Praxis auseinander-
treten:

— die Gesellschaftskultur ist nicht mehr identisch mit der von den
christlichen Kirchen angebotenen Weltanschauung,

— préasente Religionsstile wuchern iiber die Grenzen des von der
christlichen Theologie abgesteckten Rahmens hinaus und

— akademisch-dogmatische Theologie und religise Praxis sind
weder identisch noch linear vermittelbar (bzw. deduzierbar).

Diese Verdnderungen werden bereits im 18.Jahrhundert wahrge-
nommen und als tiefgreifende Krise interpretiert (vgl. Drehsen 1988).
Eine der Therapien ist die Etablierung der Praktischen Theologie im
theologischen Facherkanon. Die neue wissenschaftliche Disziplin soll
sich insbesondere um die Theorie-Praxis Vermittlung kimmern, sie
soll klaren, warum religiése Pldne in der Praxis scheitern, sie soll die
Ptarrer und Katecheten, die sich durch das in der Ausbildung erwor-
bene theologische Begriffsgebdude unzureichend ausgeriistet fiihlen,
handlungskompetenter machen (vgl. Mette 1978).

Das geschah und geschieht zum einen normativ. Zum anderen wird
zunehmend deutlich, daB auf ein 'Einholen’ der Praxis nicht verzichtet
werden kann. Wie eingangs erwéhnt, hat Hirscher dies bereits 1831 in
seiner Katechetik anfanglich unternommen, die 'Miinchener Kateche-
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tische Methode' versucht es auf ihre Weise, und der Ruf nach einer
'empirischen Wende' in den sechziger und siebziger Jahren ist
schlieBlich der jlingste groBe Appell in diese Richtung. Der Prakti-
schen Theologie wird bewuBt, daB die selbstverstandliche Identitat
(gab es sie je?) von theologischer Dogmatik und individuellem religio-
sen BewuBtsein einer bisweilen uniibersichtlichen Differenzierung
zum Opfer gefallen ist.

Die Geschichte der eigenen Disziplin zeigt, da3 das Einholen der Be-
dingungen der Praxis immer auch in instrumenteller Absicht ge-
schieht. Kern der Uberlegungen ist, daB man die Praxis kennen muB,
um adaquater auf sie einwirken zu konnen. Allerdings: die religidse
Praxis zu kennen, um im Kern unverdnderte Programme besser zur
Anwendung zu bringen, kann auf Dauer nicht erfolgreich sein. Diese
Perspektive beriicksichtigt zu wenig die Subjekte, denen bestimmte
Traditionen fremd sind, ohne daB sie deshalb zwangslaufig religics
'unmusikalisch' (M.Weber) sind. Religiése Traditionen sind Menschen
heute zunehmend fremd, weil sie diese nicht im Rahmen eines stiit-
zenden sozialen und familialen Milieus kennengelernt haben (vgl. Zie-
bertz 1997b). Das heiBt aber auch, daB sich das Feld der 'Fremden'
nicht mehr nur aus 'zuvor Abgewanderten' rekrutiert, sondern daB -
unter giinstigen Bedingungen- zunehmend mit 'religiés-neutraler Of-
fenheit' zu rechnen ist. Jedenfalls drangt sich neben das instrumentel-
le Interesse auf Einwirkung und Gestaltung vermehrt die Notwendig-
keit auf, die verdnderie Situation und die handelnden Subjekte in ih-
rem biographischen Kontext uberhaupt zu verstehen (vgl. Fi-
scher/Scholl 1994). Dieses im Kern hermeneutische Interesse verbin-
det sich mit einer empirischen Orientierung. Empirische Verfahren
verdanken sich der hermeneutischen Reflexion und sind auf eine
Fortsetzung durch sie angewiesen. Fir Schweitzer ist die Empirie auf
diese Weise eine Fortsetzung der Hermeneutik mit anderen Mitteln
(Schweitzer 1993, 39) - ohne allerdings, so ware zu konkretisieren,
die Hermeneutik hinter sich zu lassen.

Um die religidse Fremdheit zu verstehen, reichen die hergebrachten
Kategorien oftmals nicht mehr aus. In der Religionspadagogik werden
beispielsweise die Grenzen der Korrelationsdidaktik deutlich, die mehr
oder weniger davon ausgeht, daB auf jede Erfahrung die entspre-
chende christliche Deutung paBt - wie ein Schliissel in ein SchioB.
Religiése Praxis, die seit jeher kirchlich eingebettet war, entfaltet sich
inzwischen jenseits aller institutionellen Grenzen. Religiése Traditio-
nen, die sich historisch auf ein Wahrheitsmonopol berufen konnten,
sehen sich Bestreitungen ausgesetzt. Menschen, die friiher Normativi-
tat aus Tradition und Autoritat (mehr oder weniger selbstverstandlich)
anerkannten, berufen sich stets mehr auf ihre subjektive Erfahrung als
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Quelle von Normativitat. Mit Religion und Religidsitat wird ein Auto-
nomieanspruch verbunden, der das Religidse dem Machbereich von
Autoritdt und Tradition entzieht und es dem Subjekt zuordnet (vgl.
Luther 1992; Drehsen 1994). Was Menschen glauben und wie sie sich
religiés artikulieren, geschieht neben dem traditionellen Monopolan-
spruch der christlichen Kirchen her. Individuelle und institutionelle Re-
ligion kénnen sich decken oder Uberschneiden, sie kénnen friedlich
koexistieren oder miteinander konkurrieren - die Moderne kennt dafiir
kein einheitliches Schema. Dort, wo Menschen nicht ausdriicklich auf
der Basis von Freiwilligkeit zusammenkommen, um den christlichen
Glauben kennenzulernen oder ihn zu praktizieren -wie im Religionsun-
terricht-, gibt es erhebliche Normativitatsprobleme und vor allem Dis-
kursbedarf. Fur den Religionsunterricht zeigen sich entsprechende
Anpassungsstrategien in der Betonung einer 'kommunikativen Didak-
tik' (vgl. Feifel 1995, 252ff). Diskursbedarf entziindet sich an vielen
‘Selbstverstdndlichkeiten'. Als Beispiel verweise ich auf das Unter-
richtsthema 'Aberglaube’. Fiir Schiler einer 8. Klasse an einem Gym-
nasium ist es nicht selbstverstandlich, daB ausgemacht ist, was den
Titel 'wahre Religion' verdient und was als 'Aberglaube’ einzustufen
ist. Die Autoren des benutzen Schulbuches haben in diesem Punkt
keine Zweifel. Zweifel melden aber die Schiiler an. Sie vermissen ei-
nen Spielraum beim Abtasten unerschiedlicher Deutungen. Es sind
solche Selbstverstandlichkeiten, auf deren Basis wir als Theologen im
Alltag handeln. Wird Diskursivitidt nicht von vorne herein mit einge-
baut, leisten wir selbst einen Beitrag fir die Erzeugung von Entfrem-
dung.

Eine Konsequenz ist, nach der Dominanz der Dogmatik in der prak-
tisch-theologischen Reflexion die Subjekie und die Kontexte religiéser
Vermittlungsbemihungen in den Vordergrund treten zu lassen (vgl.
Becker/Scheilke 1995). Die Subjekte erheben einen Anspruch auf
Beteiligung an Definitionsprozessen von Religion. Diese Situation ist
fir viele Theologen fremd, ebenso die Konfrontation mit vielfaltigen
Glaubensiiberzeugungen und -bestreitungen, die sich nicht mehr ein-
fach (bersichtlich in kirchlich und nicht-kirchlich, christlich und nicht-
christlich, gldubig und atheistisch usw. aufteilen lassen. Die
(wechselseitige) Fremdheit ist strukturell geworden. Fiir den Objekt-
bereich der praktisch-theologischen Subdisziplinen bedeutet dies:

— Die Praktische Theologie weitet sich (ber kirchlich-theologisch
formulierte Inhalte aus und interessiert sich fiir die gesellschaft-
lich-kulturelle Prasenz von Religion, auf die sie in Bildungspro-
zessen zwangslaufig st6Bt. Als Objektbereich der Praktischen
Theologie schilt sich die 'religidse Praxis' im weitesten Sinn her-
aus. Sie Uberschreitet, etwa in der Religionspadagogik, eine Be-
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grenzung auf schulische, auf kirchliche und auf intentionale Lern-
prozesse (Englert 1995, 156).

— Es ist der Praktischen Theologie zunehmend an den Tragern
moderner Religionsstile gelegen. Sie versucht sie in ihrem le-
bensgeschichtlich-kulturellen Kontext zu begreifen, deren Ent-
fremdung von den klassischen Religionsinstituten zu verstehen
und die existentiell-funktionale Bedeutung zu ergriinden, die reli-
gidses Suchen leitet.

— Der Praktischen Theologie geht es aber nicht nur um die fremd
gewordene Religionslandschaft — und zwar als einer Landschatft,
die der eigenen Tradition fremd geworden ist, die sich ifir ent-
fremdet hat. 'Entfremdung' vollzieht sich notwendig auf minde-
stens zwei Seiten. Der Eigenanteil, etwa in der Form gesell-
schaftlicher Konstruktionen, die von der (Praktischen) Theologie
ausgegangen sind, gehdren hierin einbezogen.

— Die Kenntnis der Praxis interessiert nicht nur aus instrumentellen

Grinden, um mit unveranderten Programmen besser an der vor-

handenen Situation ankniipfen zu kénnen, sie impliziert vielmehr

auch Riickfragen an die Inkulturation des Evangeliums in unserer

Zeit. Die Praxis hat eine theologische Dignitat eigener Art.

Als theologische Disziplin bezieht die Praktische Theologie ihren

Standpunkt innerhalb der Tradition des Christentums, aber sie

bleibt diskursfidhig, wenn sie weder die heutige Gestalt der christ-

lichen Religion und Kirche, noch den gesellschaftlich-kulturellen

Kontext einfach als 'gegeben' annimmt. Das bedeutet aber auch,

daB sie sich nicht mit einer allein theologischen Deutung der ge-

genwdrtigen Situation begnligen darf, sondern daB sie andere

Erfahrungsbeziige aufnehmen und diese theologisch vermitteln

muB.

— Diese Erfahrungsbeziige sind notwendig ‘empirisch' herzustellen.
Die gesamte Praktische Theologie muB zumindest eine 'empiri-
sche Orientierung' haben. Aus dem Vorhergesagten ergibt sich,
daB die empirische Leistung nicht nur.in der Lieferung techni-
schen Wissens bestehen kann, sondern Verstehensprozesse be-
vorzugt einschliefBt.

2 Konstruktiver Charakter empirisch begriindeter Theorien

Mit der engen Verzahnung von hermeneutischen und empirischen Ar-
beitsweisen verliert die sogenannte 'Verstehen-Erklaren-Kontroverse'
an Bedeutung, die Dilthey mit seiner Aussage, "die Natur erkldren wir,
das Selenleben verstehen wir", ausgelost hatte. 'Erkléren’ wurde als
Prinzip einer empirisch-technisch orientierten (naturwissenschatftli-
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chen) Forschung verstanden, die sich der Exaktheit und Objektivitit
verpflichtet weiB. Hingegen galten die Geisteswissenschaften als re-
konstruktive interpretative Disziplinen mit einer 'verstehenden' Aus-
richtung. Dilthey kritisierte die Ubernahme naturwissenschaftlicher
Verfahren in die Geisteswissenschaften, weil es nicht ausreiche (oder
sogar falsch sein kénne), im menschlichen Handeln nach Regelma-
Bigkeiten in Form von Gesetzen und Ursache-Wirkungs-Kausalitaten
zu suchen. In den Geisteswissenschaften komme es vielmehr auf den
Sinn und das Ziel des Handelns an (vgl. Uhle 1995). Um dieses zu
ergrinden, sei hermeneutisches Arbeiten geboten. Mit der Ubernah-
me empirischer Methoden (genauer: empirisch-quantitativer Verfah-
ren) in die Handlungswissenschaften entziindete sich der Streit, ob
damit ein den Geisteswissenschaften fremdes (weil naturwissen-
schaftliches) Denken und Arbeiten adaptiert werde, das Fragen der
Sinn- und Zielorientierung des Handelns vernachléssige oder gar
ausblende.

Seitdem sich in den vergangenen zwei Jahrzehnten qualitative Me-
thoden deutlich profiliert haben, richtet sich der Erkldren-Verstehen
Gegensatz nicht mehr auf die Frage 'Hermeneutik oder Empirie’, son-
dern die Kontroverse wird innerhalb des empirischen Feldes auf die
Verwendung qualitativer und quantitativer Verfahren zugespitzt. Al-
lerdings ist der Einwand von Gewicht, daB, wenn Verstehen "etwas
als etwas auslegen” bedeutet, Erklarungs- und Verstehensprozesse
nichts anderes sind als bestimmte Explikationen der Welt (vgl. Uhle
1995). Was diese Welt ist und ausmacht, beruht somit auf Akten der
Auslegung. Ob man sich dazu qualitativer oder quantitativer Verfahren
bedient, ist sekundar, denn die konkrete Methode entspricht einem
Prazisionselement, das, wie ein Teleskop, zu einem scharfen Bild
verhelfen kann. Ob das Bild jedoch etwas aussagt, ist durch die Ver-
wendung des Teleskops allein nicht gewahrleistet. Wie verhalten sich
Objekt und Analyse zueinander?

Es gibt unterschiedliche Auffassungen dariiber, wie die empirisch ori-
entierte Praktische Theologie ihr Objekt erreicht. Drei Positionen, mit
denen methodologische Konsequenzen verbunden sind, lassen sich
unterscheiden:

— Die erste geht kurzerhand davon aus, daB mit Hilfe der Empirie
die Wirklichkeit erfaBt wird, d.h., daB empirische Verfahren die
getreue Abbildung eines Objekts gewdhrleisten, wie es sich in der
Realitét zeigt.

— Die zweite problematisiert die Methode, mit der ein Objekt erfaBt
werden soll. Einige Methoden gelten als tauglich oder richtig, an-
dere als untauglich oder falsch. Eine solche Kontroverse hat sich
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zuerst in der empirischen Sozialwissenschaft und 'verlangert' in
der Praktischen Theologie an der Verwendung quantitativer und
qualitativer Verfahren entziindet (vgl. exemplarisch div. Beitrdge
in Comenius 1993 und allg. Lamnek 1988).

— Die dritte Haltung setzt erkenntnistheoretisch an und verweist auf
den konstruktiven Charakter von Theorien - empirisch begriindete
Theorien eingeschlossen. Zum einen wird die Moglichkeit eines
direkten Objektbezugs abgewiesen. Zum anderen gilt die Metho-
denwahl als untergeordnetes Problem, weil 'Konstruktion' den
Methoden vorausgeht und sie begleitet. Aufmerksamkeit wird be-
sonders der Wechselbeziehung zwischen empirischem Praxisbe-
zug und Wissenschaftspraxis gewidmet.

Die erste Position, mit Hilfe empirischer Verfahren werde die Praxis
direkt ins Bild gesetzt, ist nicht nur kennzeichnend fiir ein weit verbrei-
tetes AlltagsbewuBtsein, sondern man trifft es auch in empirischen
Studien an. Diese Position ist auch dort zu finden (wenngleich meist
verdeckt), wo bestimmte Methoden anderen als Uiberlegen dargestellt
werden. Ein Beispiel ist die Diskussion uber Induktion und Deduktion,
wobei der Induktion die Leistung zugeschrieben wird, das Material
selbst zum Sprechen kommen zu lassen, wahrend die Deduktion die
Praxis in ein System presse, das der Praxis fremd sei. Folglich werde
die Praxis im ersten Fall addquater abgebildet als im zweiten. Was
diesen Uberlegungen durch die dritte skizzierte Haltung hinzugefligt
wird, ist die Erkenntnis, daB beide (hier als induktiv und deduktiv ex-
emplarisch benannte) Verfahren 'selbstreferentielle’ Anteile haben, so
daB das Problem des methodischen Praxisbezugs um die Frage er-
ganzt werden muB, was der Methodenwahl vorausgegangen ist und
wodurch der Gebrauch der Methode im Forschungsverlauf weiterhin
beeinfluBt wird.

Dieser Annahme liegt zugrunde, daB jeder empirische Bezug auf Be-
obachtungen beruht. Wer becbachtet, aktiviert zwei grundlegende
Fahigkeiten: erstens die Fahigkeit, Unterschiede festzustellen und
zweitens, aus den festgestellten Unterschieden Bedeutungen abzulei-
ten (vgl. dazu Willke 1994 II, 12ff). Die in der Wirklichkeit vorhande-
nen Unterschiede reichen fiir eine Beobachtung nicht hin, man muB
diese Unterschiede auch erkennen kénnen. Im Blickfeld einer Camera
wird ein bestimmter Ausschnitt der Wirklichkeit abgebildet. Was (iber
diesen Ausschnitt hinausgeht, ist auf dem spéteren Bild nicht zu se-
hen und in den meisten Fallen nicht mehr rekonstruierbar. Der Aus-
schnitt kann variiert werden, etwa durch die Benutzung eines Weit-
winkel- oder Zoomobijektivs. Glauben wir der Werbung, ist es fiir das
Foto auch nicht unerheblich, welche Qualitdt die Camera oder der
Film besitzen. Wir werden also, wenn einige weitere Bedingungen
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erfiillt sind (daB bspw. ein Film eingelegt wurde), unsere Beobachtung
durch die Camera spéter auf einem Foto begutachten kénnen. Ahnlich
geht es mit Befragungen, die in ein Textprogramm verarbeitet und
hernach ausgedruckt werden kann. Wir halten schlieBlich Material in
den Hénden, das eine bestimmte Beobachtung widerspiegelt. Die Be-
deutung des Materials ergibt sich jedoch nicht aus sich selbst, auch
nicht aus der Methode, mit der das Material gewonnen wurde, son-
dern durch Bezlige, die vor und wihrend der Beobachtung relevant
waren und bei der spéateren Betrachtung relevant sind.

In und durch eine Beobachtung etwas zu Erkennen, ist eine spezifisch
menschliche Fahigkeit. Weil sie menschlich ist, also abhangig ist von
der Geschichtlichkeit und Kontingenz von Menschen, sind Beobach-
tung und Selbstreferenz nicht voneinander zu trennen. Selbstreferenz
ist sowohl eine Voraussetzung als auch eine Folge der Beobachtung.
Sie ist Voraussetzung, weil es Identisches geben muB, worauf sich
das Erkennen bezieht, und sie ist Folge von Beobachtung, weil Beob-
achtung Prozesse der Selbstreferentialitat laufend produziert. Das be-
deutet, daB der Eigenanteil des erkennenden Subjekts an Erkennt-
nisprozessen nicht zu unterschitzen ist. Jede Erkenntnis bleibt an die
eigenen Mittel des Beobachtens und Verstehens gebunden. Die Me-
thode bietet keine Gewahr, den Gegenstand 'wirklich' zu erfassen wie
er ist. Sie definiert den Méglichkeitsraum von Beobachtungen, sie legt
fest, ‘wie' beobachtet werden kann. Welche Wahl dabei auch immer
getroffen wird, sie ist kontingent. Der beobachtete Gegenstand kann
niemals in seinem ontologischen Wesen 'objektiv' ergriindet werden
(hierzu Willke 1994).

Es hieBe aber, diese Uberlegungen auf die Spitze zu treiben, wollte
man alle methodisch durchgefiihrten Beobachtungen als 'subjektiven
Konstruktivismus' etikettieren, hinter die das eigentliche Objekt ver-
schwommen zuriicktritt. Natirlich zielen Erkenntnisprozesse, die sich
des methodischen Beobachtens bedienen, zuallererst darauf, fiir das
zu Erklarende eine passende Erklarung zu finden. Gleichwohl kann
keine Erkldrung mit dem Anspruch prisentiert werden, die wirkliche
Erkldrung zu sein. Der ProzeB der Wahrheitsfindung ist in die Zukunft
hinein offen. Objektivitat ist in diesem Zusammenhang keine Eigen-
schaft, die in adjektivischem Sinn ein Untersuchungsverfahren oder
einen Untersucher auszeichnet, sondern sie ist das Ziel der For-
schung (vgl. Meinefeld 1995, 271).

Festzuhalten bleibt, daB jede Beobachtung mindestens ebensoviel
Uber die Logik des Beobachters aussagt, wie (iber den beobachteten
Gegenstand (vgl. Willkke 1993, 178ff sowie Grézinger 1995 fiir die
Praktische Theologie). Das gilt fir alle Erkenntnisprozesse, ganz
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gleich, ob ihnen eine qualitative oder quantitative Datengewinnung
zugrunde liegt. Insofern problematisiert die konstruktivistische Position
zurecht die Frage, daB und wie neben die 'Praxis' als erstem Gegen-
stand die 'Wissenschaftspraxis' als zweiter Gegenstand treten soll.

Vor diesem Anspruch kénnen zweifelsohne kritische Fragen an eine
Forschungstradition gestellt werden, die sich Poppers Konzept des
Kritischen Rationalismus verpflichtet weiB. In der empirischen Metho-
dologie hat dieses Paradigma deutliche Spuren hinterlassen. Vor al-
lem die sogenannte quantitative Forschung bedient sich vielfach Pop-
pers Ansatz. Bei der bekannten Dreiteilung eines Forschungsprojekts
in Entdeckungs-, Begrindungs- und Verwendungszusammenhang
legt der Kritische Rationalismus sein vornehmliches Interesse auf den
Begriindungszusammenhang. Er ist das eigentliche Feld wissen-
schaftlicher Reflexion, hier ereignet sich die Wissenschaftspraxis. Mit
aller Akribie wird die Prozedur der Hypothesenpriifung nach Giiltig-
keits- und Zuverldssigkeitskriterien durchgefiinrt. Dagegen wird der
Entdeckungszusammenhang, also der Kontext, in dem das For-
schungsproblem und die konkrete Forschungsfrage entstehen, in den
vorwissenschaftlichen Bereich verwiesen. Hier sei die Genialitdt des
Forschers, der kreative Geist oder einfach Eingebung am Werke. Sol-
che Variablen, so die Annahme, entzégen sich der wissenschaftlichen
Priifung. Gleiches gilt fir die Verwendung der Ergebnisse. Sie hat mit
dem eigentlichen wissenschaftlichen PriifprozeB keine prinzipielle Be-
rihrung. Auf diese Weise soll es gelingen, die Subjektivitat des For-
schers weitestgehend auszuschalten. Mit der Konzentration auf den
Begriindungszusammenhang etablierte sich das Bild einer 'exakten’
Forschung, die dem naturwissenschaftlichen Exaktheitsideal entspre-
chen (oder zumindest nahekommen) sollte. DaB es hier mancher Ein-
schrankung bedarf, 14Bt sich sowohl innerhalb des Begriindungszu-
sammenhangs nachweisen, als auch in der Beziehung zwischen Be-
griindungs- und Entdeckungszusammenhang.

Zunachst zum Begrindungszusammenhang: Die Analyse der ver-
schiedenen Schritte des empirisch-analytischen Vorgehens weist eine
Vielzahl von Feldern aus, an denen die Entscheidung oder Interpreta-
tion des Forschers gefragt, selbst unumganglich ist. Ein solches Bei-
spiel ist die Faktoranalyse. Die Faktoranalyse dient bei einer gréBeren
Menge von ltems dazu, verborgene Dimensionen (einen Bauplan, ei-
ne Struktur) herauszufiltern und auf diese Weise die Datenmenge zu
reduzieren. Diese Analyse ist aber nicht mit einem Knopfdruck auf
den Computer zu bewerkstelligen. Mathematisch-statistisch gibt es
immer mehrere Wege, die durchaus folgenreich sein kénnen. Welcher
Weg verantwortet gegangen werden kann, muB ein Blick auf die
Faktorladungen, die Kommunalitdt und die erklarte Varianz auswei-

315



H.-G. ZIEBERTZ EMPIRIE UND PRAKTISCHE THEOLOGIE

sen. Man kann eine hohe Diskriminierung der Faktoren anstreben,
muB dann aber u.U. mit einer schwacheren Varianz zufrieden sein,
man kann eine héhere Varianz wollen und muB mit Ladungen eines
ltems auf zwei oder mehrere Faktoren leben kénnen. Die Entschei-
dung, welches Ergebnis letztlich fiir weitere Analysen zugrunde gelegt
werden soll, ist ohne Interpretation von Seiten des Forschers nicht zu
leisten. Das Ergebnis muB sinnvoll und relevant, es muB interpretabel
sein. Das heiBt aber auch, daB sowohl deduktiv abgeleitete theoreti-
sche Kenntnisse als auch induktiv gewonnene Erfahrungen unerlaB-
lich sind, um eine Entscheidung begriindet zu treffen.

VerlaBt man den Begriindungszusammenhang und setzt diesen in ei-
ne Beziehung zum Entdeckungszusammenhang, wird der Blick auf
das Subjekt und Individuum ‘Forscher’ als Konstitutionsbedingung fiir
die methodische Beobachtung und spéatere Resultate noch weiter frei-
gelegt (vgl. Meinefeld 1995). Dieser EinfluB wird als solcher innerhalb
des Begriindungszusammenhangs weder thematisiert, noch ist er
tberhaupt empirisch kontrollierbar. Es greift zu kurz, diesen EinfluB
auf das Problem der "Theorie-Steuerung" empirisch-quantitativer For-
schung zu reduzieren. Es geht viel tiefgreifender bereits um die Auf-
gliederung des Gegenstandsfeldes, die eine relevante, wenn auch
nicht immer bewuBte Leistung des Forschers darstellt. Es gibt eine
wie auch immer konturierte Erwartung, die die Wahrnehmung von
Problemen strukturiert und die eine bestimmte Perspektivitat und
(damit verbundene) Selektivitdt produziert, die EinfluB auf den For-
schungsfortgang hat (vgl. Soeffner/Hitzler 1994). Aber eben dieser
EinfluB entzieht sich der methodischen Kontrolle.

Im Blick auf die Methodenwahl muB festgestellt werden, daB sich
quantitative und qualitative Forschungsprozeduren in den genannten
beiden Punkten nicht voneinander unterscheiden. In beiden Féllen
sind die Analysen im Kernbereich der Methode von einer Vielzahl von
Entscheidungen, Wertungen und Interpretationen abhingig. Diese
sind zwar anndherungsweise methodisch kontrollierbar, sie beruhen
aber auf vorausliegenden Erfahrungen, die sowohl induktiv als auch
deduktiv gewonnen wurden und fiir deren ‘Neutralisierung' keine Me-
thode eine Gewahr bietet. Bei qualitativen Verfahren taucht dieser
Sachverhalt schon dann auf, wenn zu Interviewende angerufen wer-
den und man ihnen erklaren muB, was man von ihnen will, wozu die
Interviews durchgefiihrt werden sollen und welchen Erkenntnis- und
Praxisfortschritt man davon erwartet. Die Leistungen des Forschers,
die auBerhalb des eigentlichen Analyseprozesses (Begriindungszu-
sammenhang) zu verorten und innerhalb des Prozesses selbst nicht
methodisch kontrollierbar sind, haben in jedem Fall EinfluB auf den
Gang der Forschung und damit auf die Ergebnisse.
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Geht man schlieBlich noch iiber die Dreigliedrigkeit des Forschungs-
prozesses hinaus und zieht den zeitgeschichtlichen Kontext hinzu,
zeigt sich, daB auch dieser von Bedeutung ist. Der EinfluB des Kon-
textes ist soweit zu fassen, daB die Beweisfiihrung und Begriindung,
also der eigentliche Kern des Analyseprozesses, selbst wiederum ab-
héngig ist von der Entwicklung des methodologischen Wissens im
Laufe der Geschichte (vgl. Meinefeld 1995).

Damit tritt der konstruktive Anteil empirischer Verfahren deutlich in
den Vordergrund. Zwischen der Position des radikalen Konstruktivis-
mus, der Objektivitat fiir unerreichbar hélt, und der Position des Ob-
jektivismus, nach dem das Objekt direkt wahrnehmbar ist, richtet sich
der Blick auf das Wechselspiel zwischen Erkenntnisgegenstand und
Erkenntnissystem, zwischen Objekt (Feldpraxis) und Wissen-
schaftspraxis. Es gilt, keinen der beteiligten GréBen zu verabsolutie-
ren. Die Frage der Verfahren (quantitativ und/oder qualitativ) ist ein
nachgeordnetes Problem. Die Methode ist in diesem Zugang in der
Tat nicht mehr als ein Mittel, das aus mehreren zur Verfligung ste-
henden Mitteln ausgewdhlt wird, weil es verspricht, aus diesem
Wechselspiel ein Maximum an Informationen und Erkenntissen zu
gewinnen. Auf dieser Plattform verlieren Methoden die Aura einer Ex-
klusivitat, die sie Uber andere hinaushebt (vgl. Ziebertz 1994). Dem
Exklusivitatsanspruch liegt ein BewuBtsein zugrunde, als ob bestimm-
te Methoden wahre Erkenntnis oder direkten Objektbezug ermégli-
chen kénnten und andere nicht. Stattdessen bietet es sich an, Metho-
den grundsaétzlich in ihrer Komplementaritdt zu sehen — wenngleich
auch die Komplementaritdt die Begrenzung einzelner Methoden nicht
einfach aufzuheben vermag (Fromm 1990).

Somit gilt, daB das, was mit einer (quantitativ oder qualitativ ausge-
richteten) Forschung bewirkt werden soll, eine duBerst relevante Fra-
ge ist, die nicht '‘auBerhalb’ des eigentlichen wissenschaftlichen Ge-
schéafts anzusiedeln ist. Anders formuliert: Methodische Genauigkeit
darf die Frage nicht verdrangen, worauf das Ergebnis beruht und wo-
flir es steht. Erkenntnis in praktischen (Handlungs-) Wissenschaften
geschieht nicht zweckfrei (um ihrer selbst willen). Sie geschieht, um
das Handeln in der Welt zu orientieren.

3 Handlungsorientierende und kritische Funktion einer em-
pirisch orientierten Praktischen Theologie

Der zuletzt genannte Gedanke soll im folgenden weitergefiihrt wer-

den. Er kommt in der empirischen Forschung gewdéhnlich unter der
Chiffre 'Verwendungszusammenhang' zur Sprache. Dazu sind zwei
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Aspekte zu unterscheiden. Zunachst kommt die Orientierungsfunktion
fir das praktische Handeln in den Blick, danach aber auch -
binnentheologisch- die kritische Funktion empirischer Forschung ge-
geniiber einer deduktiv-normativ angelegten Theologie.

In den Handlungswissenschaften sind Positionen eher selten, die Er-
kenntnis um der Erkenntnis willen anstreben. Es iiberwiegt die Ein-
sicht, daB Erkennen nicht zweckfrei geschieht sondern daB es unter-
nommen wird, um das Handeln in der Welt zu orientieren. Dies wiirde
sogar Max Weber unterschreiben kénnen, der in der Wissenschafts-
geschichte als Vertreter der "Wertfreiheit" in Erinnerung geblieben ist.
Weber wollte empirisch begriindete Szenarien entwickeln, um den
tatsachlich Betroffenen eine Grundlage zu bieten, Entscheidungen zu
féllen. Forscher sollten fundierte Wertungen ermdglichen, sich aber
selbst wertender Stellungnahmen enthalten. Nichts sei schlimmer als
'Professoren-Prophetie’, so Weber. Ihm war daran gelegen, Analyse
und Werturteil auseinanderzuhalten. Die Wissenschaft kénne die Zu-
sammenhange von Wertorientierung und Handeln aufzeigen, nicht
aber Aussagen zum Lebenssinn machen (vgl. Ziebertz 1996b).

Den konstruktiven Anteil von Forschern im weiter oben entfalteten
Sinn hat Weber allerdings kaum systematisch reflektiert. Verstehen
geschieht in sozialen Zusammenhédngen nicht neutral und interessen-
los. Gadamer hat herausgearbeitet, daB die Auslegung eines Sach-
verhalts (subtilitas explicandi) Bestandteil des Verstehens (subtilitas
intelligendi) ist und daB beide mit einem Verwendungssinn (subtilitas
applicandi) verbunden sind (vgl. hierzu Uhle 1995). Damit will er dar-
auf hinweisen, daB die Auslegung von Beobachtungen, Bildern, Tex-
ten usw. nicht allein wegen ihres impliziten Sinngehalts geschieht,
sondern daB Prozesse des Verstehens (und Erklarens) immer auch
auf ein Urteil abzielen, wie zukiinftig gehandelt werden soll. Insbeson-
dere fir die Handlungswissenschaften gilt, daB sie nicht aus einem
solchen praktischen Aufgabenzusammenhang herauszulésen sind.

Gadamer hat diesen Aufgabenzusammenhang weiter prazisiert. Er-
kenntnisprozesse (Verstehen und Erklaren) dienen dazu, das gestorte
Einverstandnis zu Uberwinden. Es ist, wie Habermas (1968) weiter-
fihrt, das Verstandnis mit dem Fremden und fremd Gewordenem. Fiir
die Praktische Theologie ist eingangs gezeigt worden, welche Kontu-
ren das Fremde hat. In dieser Bedeutung ist Verstehen nicht gleich-
bedeutend mit dem Wittgensteinschem Verstandnis von Verstehen
als 'Kennen einer Regel' und 'Partizipation an einem gemeinsamen
Sinnvorat'. Verstehen hieBe dann, im ForschungsprozeB jene kulturel-
le Selbstverstandlichkeit aufzudecken, die zum Greifen nahe, aber
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verdeckt war. Verstehen markierte dann den Endpunkt einer Untersu-
chung.

Ein anderes Verstandnis von Verstehen ist, daB Sinn erst durch Inter-
pretationsprozesse hergestellt wird, daB eine verstehende Untersu-
chung also nicht die ‘wahre Wirklichkeit' spiegelt, sondern fiir diesen
Zweck ein mogliches Interpretationsschema beitrégt. Es ist also gera-
de die Ungleichzeitigkeit, die Nicht-ldentitat etc., die das Verstehen
herausfordert (vgl. Uhle 1995). Der Anwendungssinn liegt nicht nur im
detaillierten Konstatieren, sondern in der Uberwindung dieser Un-
gleichzeitigkeit. Verstehen in sozialen Zusammenhangen geschieht,
um Willens- und Urteilsbildung zu erméglichen - es ist nicht 'neutral'.
Daher (auch daher) sollte die Methode des Erkennens nicht wichtiger
werden als das zu Erkennende. Der Verweis auf den Verwendungs-
sinn macht deutlich, daB Verstehens- und Erkldrungsleistungen eine
funktionale Bedeutung haben. Texte, AuBerungen, Handlungen etc.
sollen verstanden und erklart werden, weil sie der Urteilsfindung die-
nen, weil sie Szenarien im Sinne eines "wenn" "dann" ermoglichen,
weil sie die Grundlage bieten kénnen, Lebenssituationen zu bewdlti-
gen und Handeln zu orientieren. In der Praktischen Theologie geht es
dabei u.a. um die Felder der religiosen Bildung, der Predigt und Ver-
kiindigung, der Diakonie und des Gemeindeaufbaus.

Empirische Forschung in der Praktischen Theologie hat aber auch ei-
ne kritische Funktion innerhalb der Theologie. Es ist nicht von der
Hand zu weisen, daB die praktisch-theologischen Fécher oftmals als
'Anwendungsgebiet flir theologische Normativitat' verstanden werden.
Dabei ist nicht nur an die Systematische Theologie zu denken, son-
dern ebenso an die Praxis selbst, die diese Erwartung hegt. Gleich-
wohl ist inzwischen deutlich, daB sich die praktisch-theologischen Fa-
cher nicht darauf reduzieren lassen kénnen, theologisch entwickelte
Normativitdt ‘nach unten hin' zu deduzieren. Mit anderen Worten: der
Objektbereich 'Religiése Praxis' ist nicht nur das zu bestellende Feld,
auf das das Saatgut gestreut wird, sondern die Beschaffenheit des
Bodens stellt ihrerseits Anspriiche an das Saatgut. Nicht alles gedeiht
auf diesem Boden gleich gut und manche Mixturen verbieten sich ge-
radezu. Das bedeutet, daB der Objektbereich 'Praxis' eben nicht nur
'Anwendungsgebiet’ ist, sondern daB von der Praxis her Anfragen
bestehen an die theologische Reflexion. Fiir die Praktische Theologie
stellt sich die Aufgabe, solche Anfragen begrifflich zu fassen und sie
in den theologischen Diskurs einzubringen. So sehr es einerseits von
der Tradition her auf der Hand liegt, Praxis gestalten zu wollen, so
sehr sind zugleich von der Praxis her die theologischen Ideen zu hin-
terfragen, von denen die Uberlegungen zur Praxisgestaltung geleitet
werden. Der Praxisbezug hat somit eine implizit kritische Funktion, er
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konfrontiert die theologisch-normative Reflexion und ihre eher zufilli-
gen Annahmen von der religiésen Praxis mit systematischer erhobe-
nen Daten dieser Praxis. Zumindest theoretisch kann auf diese Weise
Ideologiebildung aufgedeckt werden.

Dariiber hinaus ist der 'sensus fidei/fidelium' (vgl. Wiederkehr 1994,
182ff) ein Konzept, dem seit jeher theologische Dignitat zukommt. Es
ist eben auch theologisch nicht belanglos, was die Glaubensauffas-
sungen von Menschen sind, die als Subjekte die religitse Praxis for-
men. Daher kann sich die Praktische Theologie nicht von dem Diskurs
dispensieren, der sich binnentheologisch zwangslaufig aufdrangt,
wenn Tradition und Situation in Bildungsprozessen aufeinandertreffen.
Der Theologie insgesamt wiirden zentrale Einsichten verloren gehen,
wiirde es die Praktische Theologie nicht als ihre Aufgabe betrachten,
von einer vertieften Kenntnis der religiésen Praxis her die terminologi-
sche und konzeptuelle Tradition der theologischen Vermittlung kritisch
zu spiegeln. Dazu reicht es nicht aus, sich der Praxis einfach speku-
lativ zu ndhern. Hier muB sich die Praktische Theologie der Verfahren
anderer Handlungswissenschaften bedienen. Die Praktische Theolo-
gie erfillt, indem sie die Praxis kritisch zur Geltung bringt, innertheo-
logisch eine regulative Funktion - eine Funktion im Ubrigen, die flr das
Gesamt der Theologie &uBerst notwendig ist (van der Ven 1988). Ge-
rade angesichts der sich zuspitzenden Probleme auf dem Feld der
Glaubenstradierung mehren sich die Stimmen, die die praktisch-
theologischen Féacher eindeutig normativ ausgerichtet wissen wollen
(val. Englert 1995, 150). Nicht wegen prinzipieller Fragen, weil nun
einmal die Praktische Theologie insgesamt ein anderes Selbstver-
standnis entwickelt hat, sind diese Tendenzen kritisch zu beurteilen,
sondern gerade wegen der Tradierungsprobeme, die mit einer Prakti-
schen Theologie, die die Dogmatik 'nach unten' normativ verlangert,
kaum adéaquat zu bewaltigen sind. Die empirisch orientierte Praktische
Theologie leistet einen Beitrag fiir das Gesamt der theologischen Fa-
cher, indem sie von der Praxis her normative Konzepte in einen Dis-
kurs Uber die Spannung zwischen Tradition und Erfahrung verwickelt.
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Engelbert Felten/Hermann Josef Gro3/Alwin Hammers/
Georg Kéhl/Paul Rittgen”

Qualitatssicherung in der Berufseinfiihrung und
Fortbildung von Seelsorgern

0 Vorbemerkung

Innerhalb der beruflichen Bildung richtet sich derzeit die Aufmerksam-
keit auf die Qualitat von Bildungs- und Qualifikationsvorgéangen. Diese
Neuorientierung beruflicher Bildung fordert dazu auf, auch fiir den Be-
reich der Kirchen zu priifen, wie es um die Qualitit des Lernens in der
Berufseinflihrung von Seelsorgerinnen und Seelsorgern steht.

Fir den Bereich der Fort- und Weiterbildung kirchlicher Mitarbei-
ter/Innen werden derzeit konzeptionelle Uberlegungen vorgelegt, wie
unter dem Konzentrationspunkt einer Personalentwicklung berufliche
Bildung in der Kirche anzugehen ist. Fort- und Weiterbildung will deut-
lich machen, welchen Beitrag sie leistet, um die gegebenen Ziele und
Aufgaben des Bistums zu erreichen.

Auch fir den Bereich der Berufseinfiihrung gilt die Aufforderung, mit
Blick auf die Qualitat beruflicher Bildung grundlegende und konkrete
Uberlegungen anzustellen. Unter dem Konzentrationspunkt ,Schidis-
selqualifikationen! legen wir ein Konzept auf der Basis einer hand-
lungsorientierten Praktischen Theologie und von handlungsorientier-
ten Human- und Sozialwissenschaften vor. Der Beitrag bewegt sich
auf drei Ebenen:

1. auf einer wissenschaftstheoretischen Ebene (Meta-Meta-Ebene);
dort sind die Schlisselqualifikationen als allgemeine und berufs-
spezifische Qualifikationen explizit angesiedelt (s. Kapitel 1),

Es ist ungewéhnlich, daB bei einer Veréffentlichung fiinf Autoren angegeben werden.
Diese Eigenart erklart sich daraus, daB das hier vorgestellte Unternehmen in langjah-
riger Kooperation der unterschiedlichen Fachvertreter entstanden und nur im Team
realisiert werden konnte und kann.

! Trotz aller Kritik an den Schliisselqualifikationen (vgl. z.B. A. Kaiser, Schilisselqualifi-
kationen in der Arbeitnehmerweiterbildung, Berlin 1992, 105-110) sehen wir den gré-
Beren Vorteil darin, eine Verbindung zwischen allgemeiner und berufsspezifischer
Bildung herzustellen; vgl. z.B. H. Beck , Schlisselqualifikationen, Darmstadt 1993
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2. auf einer funktionalen Ebene hinsichtlich von méglichem Zusam-
menspiel der Schliisselqualifikationen je nach Praxisbereich
(Meta-Ebene); hier ist der Begriindungszusammenhang der fiir
den jeweiligen Praxisbereich gewéhlten Schliisselqualifikationen
beispielhaft zu leisten, so daB deren praktische Anwendungen
auf Ebene 3 als mégliche Lernkonzepte einsichtig werden kénnen
(s. Kapitel 2),

3. auf der Durchfihrungsebene (Praxisebene) werden Beispiele von
Lernprogrammen aus Berufseinfiihrung und Fortbildung vorge-
stellt, die Schliisselqualifikationen und ihre Operationalisierung
auf Praxis hin transparent werden lassen (s. Kapitel 3).

DaB gerade von uns ein Grundkonzept auf der Basis einer hand-
lungsorientierten Theologie mit der Fokussierung auf Schiiisselqualifi-
kationen von dem reichen méglichen Spektrum einer qualitatsbezoge-
nen Personalentwicklungkonzeption ausgewéhlt wurde, hiangt mit un-
serem biographischen und fachlichen Werdegang zusammen:

Selbstverstandlich haben wir unterschiedliche, biographische Entwick-
lungsprozesse zu einem handlungsorientierten Ansatz aufgrund ver-
schiedener fachlicher Praxisausrichtungen: Alwin J. Hammers ist
Professor fiir Pastoralpsychologie am Institut fiir Pastoralpsychologie
und Homiletik des Bischéflichen Priesterseminars Trier und Lehrpsy-
chotherapeut der Gesellschaft fiir wissenschaftliche Gesprachspsy-
chotherapie (GwG). Engelbert Felten arbeitet als Homiletiker ebenfalls
am Institut fir Pastoralpsychologie und Homiletik des Bischéflichen
Priesterseminars und als Lehrbeauftragter fiir Homiletik an der Theo-
logischen Fakultdt Trier; ferner ist er Referent fiir Priesterfortbildung in
der Abteilung Personalférderung des Bischoflichen Generalvikariats
Trier. Hermann Josef GroB, Pastoralreferent, Padagoge und Theolo-
ge, hat seinen beruflichen Schwerpunkt in der Fort- und Weiterbildung
allgemein und speziell von Seelsorgern/Innen gelegt, Georg Kohl,
Pastoralreferent, Pastoraltheologe, ehemaliger Ausbildungsleiter und
jetziger Studienleiter in der Berufseinfiihrung von Seelsorgern/innen
und Paul Rittgen, Religionspadagoge, in der Schule, Lehrerfort- und
Weiterbildung, Ausbildung und Berufseinfiihrung von Seelsorgern/ In-
nen. Die Zusammenarbeit in einer Abteilung und in der Berufseinfiih-
rung und der Fort- und Weiterbildung von Seelsorgern brachte es mit
sich, die Handlungsorientierung als zentrales Herzstiick gemeinsamer
Arbeit zu entdecken, sich weiter darin zu bestarken, zu erganzen und
konstruktiv weiterzuentwickeln. Die Pluralitdt als professionelle
LArbeiter” in verschiedenen Praxisbereichen Praktischer Theologie hat
uns immer enger praktisch und theoretisch verbunden. Unseren Bei-
trag legen wir vor und stellen ihn zur Diskussion. Auch die Mitarbei-
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terbildung der Kirchen muB aufzeigen kénnen, wie die berufliche
Qualifizierung von Seelsorgern/Innen auf der Hohe des Fachniveaus
qualitativ weiterentwickelt werden kann. Wir sind lberzeugt, daB die
Kirchen mittlerweile ber eine Erfahrung in der konzeptionellen und
didaktischen Gestaltung des Lernens in der zweiten Bildungsphase
verfligen, wie sie fiir die Berufseinfiihrung von vergleichbaren aka-
demischen Berufen? anderenorts kaum vorliegen diirften. Zugleich
mdchten wir auch zur allgemeinen konstruktiven Differenzierung von
Schiliisselqualifikationen beitragen.

Wissenschaftstheoretische Ebene:

Handlungsorientierte Praktische Theologie als Basis fiir allge-
meine und berufsspezifische Schliisselqualifikationen fir Seel-

sorger

1 Aligemeine und berufsspezifische Schllsselqualifikatio-
nen

1.1 Praktische Theologie als Theorie praktisch-theologischen Han-
deins

Eine Verbesserung der Qualitat praktisch-theologischen Handelns
kann im AnschluB an das Il. Vaticanum und die Wiirzburger Synode
in einer Befahigung zu einer handlungsorientierten Praktischen Theo-
logie gesehen werden: Schon 1974 propagierten die deutschsprachi-
gen Pastoraltheologen auf ihrem traditionellen KongreB in Wien im
Sinne des |l. Vaticanums und der Wiirzburger Synode zur Bewalti-
gung gegenwirtiger Seelsorgsprobleme eine handlungsorientierte
Praktische Theologie3, so daB in dieser wissenschaftstheoretischen
Festlegung ein gegenwdrtiges Praktisch-theologisches Selbstver-
standnis, eine Konvention der scientific community, konstatiert wer-
den kann.

Anhand einer Graphik soll mit Hilfe einer ProzeBbeschreibung von
handlungsorientierter Praktischer Theologie ein Einblick auf wissen-

2 vVgl. etwa die Berufseinfiihrung der Mediziner, Juristen, Diplom-P&adagogen, Diplom-
Psychologen, Sozialpadagogen

3 Vgl R. ZerfaB, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft: F. Klostermann /R.
ZerfaB (Hg.), Praktische Theologie heute, Wiirzburg 1974, 164-177; P. Rittgen/B. Ka-
licki, Naher zum Schiiler, Trier 1991, 73-82
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schaftstheoretischer Ebene in das Handeln dieses Ansatzes vermittelt
werden.

—  Voraussetzung fiir ein Verstdndnis der ProzeBbeschreibung ist
eine Qualifikation der Interdependenz von Inhalt und Methode
aufseiten des Lesers.

Eine ProzeBbeschreibung wird deshalb gewahlt, weil ein lebendiges
emanzipatorisches inhaltliches Lernen nicht statisch definiert werden
kann, es sei denn in hoher Abstraktionsebene, was dann nur dem
fachlichen Insider dient. Vorliegender Beitrag méchte sich an Praktiker
und Theoretiker wenden und will daher ein Handeln nach einer hand-
lungsorientierten Praktischen Theologie gemaB ihrer ProzeBhaftigkeit
auch auf der wissenschaftstheoretischen Ebene beschreibend erliu-
tern.

Zur Erlauterung der Graphik:

Vorbemerkung zur Erlduterung:
Die Graphik will, wie oben angegeben, sowohl den ProzeBvorgang als
auch die inhaltlichen Perspektiven prasentieren.

Ausgangssituation der Planung eines praktisch-theologischen Han-
delns ist die Situation aller Beteiligten, Adressaten, Seelsorger, Lehrer
und ihre Kontexte, vor dem geplanten Handeln (1). Diese Situation ist
in der Fokussierung auf einen praktisch-theologischen Fachbereich zu
analysieren (6) und in Interdependenz (2) (3) (5) elementar theolo-
gisch zu reflektieren (4). Aufgrund und mit Hilfe dieser Schnittmenge
(7) (8) ist eine Praktisch-theologische Theorie fiir diesen praktisch-
theologischen Fachbereich (9) zu erstellen, die fiir die Praxis 1 inner-
halb des gewdhlten Fachbereich ein Handlungsmodell (10) anbietet.
Bei der Anwendung des Modells wird Praxis 1 zu Praxis 2 (11) veran-
dert. Praxis 2 kann neue ,Praxis 1“ werden.
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Handlungswissenschaftlicher Regelkreis
der Praktischen Theologie
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Exkurs

Voraussetzungen zum Lernen einer handlungsorientierten Prak-
tischen Theologie: humane und soziale Grundqualifikationen

Es wird vom Leser als selbstversténdliche Zustimmung angenommen,
daB jede/r Berufsanfanger/In bestimmte Voraussetzungen zum erfolg-
reichen Erlernen eines Berufs mitbringt. In vorliegendem Fall sollen
Voraussetzungen zum Lernen einer handlungsorientierten Prakti-
schen Theologie angefiihrt werden, die tragende Theorie eines Seel-
sorgsberufs sein kann.

Es kénnen in diesem Zusammenhang ,humane und soziale Grund-
qualifikationen“ benannt werden, die normalerweise eine ,allgemeine
Schulbildung“ u.a. vermittein sollte. Die hier angefiihrten Grundquali-
fikationen sind unter der Fokussierung der Eingangsvoraussetzungen
zum Studium eines Seelsorgsberufs zu sehen und beanspruchen kei-
neswegs die Vollstandigkeit méglicher Grundqualifikationen einer all-
gemeinen Schulbildung. A

Vorbemerkung:

Zur Definition von ,Qualifikation“: Unter Qualifikationen werden
Lutopische* Fahigkeiten verstanden, d.h. Fahigkeiten, die stets neu
und standig wahrend des ganzen Lebens einzuholen und im ProzeB —
in groBerer Komplexion — weiter zu entwickeln sind®. Damit kénnen

4 Vgl. A. Kaiser, Schiiisselqualifikationen in der Arbeitnehmerweiterbildung, Berlin 1992,
62-64: ,Schliisselqualifikationen und Allgemeinbildung*; vgl. dazu auch K.E. Nipkow ,
Schule und Religion in pluralen Gesellschaften - Eine notwendige Dimension einer
Theorie der Schule: Zeitschrift fiir Padagogik, 34. Beiheft: Die Institutionalisierung von
Lehren und Lernen, Weinheim 1996, 71-82, 73f: ,Der Ort ist daflir in der dlteren und
wieder neu auflebenden Diskussion die Theorie der allgemeinen Bildung (zuletzt Te-
north 1994). Die bildungstheoretische Reflexion Uber ‘Aligemeinbildung’ ist fiir eine
Theorie der Schule, die sich auf allgemeinbildende und berufsbibldende Schulen be-
zieht, ein wichtiges Feld. Die Verknlipfung der didaktischen Diskussion mit der bil-
dungstheoretischen in der Tradition der ‘bildungstheoretischen Didaktik’ (Klafki) bleibt
meines Erachtens nach wie vor der richtige Weg, um unter Berlicksichtigung der be-
reichsdidaktischen und fachdidaktischen Diskussionen, aber auch zu ihrer Orientie-
rung, einen Zusammenhang herzustellen, der es gestattet, die fachwissenschaftlich-
fachunterrichtlichen Ziele plausibel aufeinander zu beziehen. Bekanntlich wird in der
gegenwdrtigen Gesprachslage der zusammenhangstiffende Weg Uber ‘Schlis-
selprobleme’ mit ‘epochaltypischer’ Bedeutung beschritten (Klafki 1985, 1991). Dieser
Weg ist wissenschaftstheoretisch und -praktisch gesehen plausibel, denn komplexe
Probleme fordern zu integrativer und interdisziplindrer Bearbeitung auf.

5 Vgl. A. Kaiser, a.a.O. 11ff
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sie zu Schllisselqualifikationen bei materialer beruflicher ,Ladung®
ausgebaut werden.

Lerntaxonomisch bedeutet das, daB auf allen Lernebenen (der kogni-
tiven, affektiven und psychomotorischen) die Adressaten entspre-
chende Lernprozesse zu durchlaufen haben. Damit ist es ein ganz-
heitliches Lernen, was aber in der Laborsituation ,Schule‘u.a. bewuBt
stattfindet, wenn auch in exemplarischer Vermittlung® bei Beteiligung
und Absprache aller Facher hinsichtlich des besten Lernorts.

Der Komplexionsgrad” der Bildungsinhalte ist durch die Laborsituation
,Schule” geplant, gedrosselt und gesteuert in didaktischer Verantwor-
tung je der einzelnen Facher, aber in Kooperation untereinander.

Als mégliche Grundqualifikationen kénnen genannt werden:

Vorbemerkung zur Qualitdt der einzelnen Qualifikationen

Die einzelnen Qualifikationen nehmen hinsichtlich ihrer formalen und
materialen Funktion unterschiedliche Qualitdten ein: So hat z.B. die
Interdependenzqualifikation* primdr mehr formale Funktion und
kommt materialiter ohne die anderen Qualifikationen nicht aus; umge-
kehrt hat z.B. eine ,emanzipatorische Qualifikation” primdr mehr ma-
teriale Funktion, ist aber nur praktizierbar zusammen mit der
Lnterdependenzqualifikation”.

Ferner ist zu bemerken, daB die Reihenfolge der Qualifikationen nicht
wertend verstanden werden darf: Alle Qualifikationen sind gleichwertig
und gleichzeitig in einem Bildungsinhalt prasent.

— Qualifikation, planvoll strategisch handeln zu kénnen

— Qualifikation, Interdependenzen erstellen zu kénnen

— Qualifikation, emanzipatorisch handeln zu kénnen

— Qualifikation, interaktionell und medial kommunizieren zu
kdénnen

— Qualifikation, prosozial handeln zu kénnen

— Qualifikation, das Handeln ethisch (normativ) ausrichten zu
kdénnen

— Qualifikation, Wirklichkeit @sthetisch interpretieren zu kon-
nen

5 Vgl. A. Kaiser, a.a.0. 85ff

7 Der Begriff ,Grad" darf nicht miBverstanden werden: Aus Lehrer-/Vermittlerperspek-
tive kann eine Lernebene angesetzt werden, die aber dynamisch funktional zu ver-
stehen ist.
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Da gegenwartig die allgemeine Schulbildung eine gewisse Vermittiung
der genannten Grundqualifikationen nicht generell garantiert, haben
einige Fachhochschulen ein Vorsemester (vor Studiumsbeginn)® ins
Gesprach gebracht, das einen LernprozeB beziiglich der Grundquali-
fikationen initiieren soll. Diese Grundqualifikationen sind dann bewuBt
wéhrend des gesamten Studiums von allen Fachbereichen zu ,pfle-
gen“ und ansatzhaft zu Schliisselqualifikationen zu transferieren.
Damit wird es méglich, die Grundqualifikationen/Schitisselqualifikatio-
nen in der Berufseinfiihrung voll zu Schliisselqualifikationen auszu-
bauen. Das universitdre Theologiestudium beabsichtigt dhnliches mit
einem sogenannten ,,Grundkursangebot*.

1.2  Schlisselqualifikationen fir Seelsorgsberufe im Lernkonzept
einer handlungsorientierten Praktischen Theologie

Es sind zundchst allgemeine Schliisselqualifikationen fiir Absolven-
ten/Innen von Hochschulen, allgemeine Schiiisselqualifikationen fir
Theologen und berufsspezifische Schliisselqualifikationen fir Seel-
sorger zu unterscheiden. ;

Allgemeine Schlisselqualifikationen beziehen sich auf die ganzheitli-
che Entwicklung der Persénlichkeit, auf die Fahigkeit zur Entwicklung
von Selbst-, Sozial- und Methodenkompetenz. Dementsprechend be-
inhalten die allgemeinen Schliisselqualifikationen fiir Theologen die
Befdhigung zur Entwicklung einer elementartheologischen Identitét.
Die berufsspezifischen Schiiisselqualifikationen sind Produkte der je-
weiligen Praxisbereiche und daher nach Bedarf (Praxisverdnderung)
stets héchst variabel und verdnderbar. Selbstverstandlich besteht ein
interdependenter Zusammenhang zwischen allgemeinen und berufs-
spezifischen Schllisselqualifikationen, der in Kapitel 2 ndher zu erldu-
tern ist. Ferner setzen die Schliisselqualifikationen Grundqualifikatio-
nen (s. Exkurs) voraus, die im LernprozeB der ,allgemeinen* Schulbil-
dung erworben werden sollten®.

Aligemeine Schitisselqualifikationen sind ,das Potential an Selbst-,
Sozial- und Methodenkompetenz®, ,das hinter den jeweils aktuell ge-
forderten Qualifikationen“ - in unseren Verstandnis: den berufsspezifi-
schen Schlusselqualifikationen - ,steht. Schliisselqualifikationen er-
setzen Fachwissen nicht einfach, sondern sind gewissermaBen das
personlichkeitsbezogene Prinzip, um Fachwissen in eine Persénlich-

8 Vgl. zB. die Katholische Fachhochschule Mainz fiir Sozialarbeit, Sozialpidagogik
und Praktische Theologie; das ,Seminar zur Ausbildung von Gemeindereferen-
ten/Innen* in Freiburg fiihrt solche Vorsemester nach Vereinbarung durch.

® Vgl. dazu die Definition von A. Kaiser, a.a.0. 60
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keitsstruktur zu integrieren und damit in einem Ubergeordneten Sinne
verfligbar zu machen.“ Aligemeine Schlisselqualifikationen ermégli-
chen Fachwissen zu intentionalisieren, so daB es in jeder beruflichen
Herausforderung anwendbar wird.

Selbstversténdlich sind entsprechend eines Berufsdesigns, speziell
fiir Seelsorgsberufe spezifische Schliisselqualifikationen notwendig,
die sich aus den Anforderungen der Praxisbereiche ergeben. Andern
sich Praxisbereiche'® oder Praxisanforderungen der Bereiche miissen
sich auch die entsprechenden Qualifikationen andern. Folglich sind
die berufsspezifischen Schliisselgualifikationen nicht nach Fachberei-
chen sondern Praxisanforderungen ausgerichtet. Dennoch ist eine
kategoriale Seelsorgsspezialisierung méglich: Sie wird durch verstérk-
ten bzw. alleinigen Einsatz mit Praxis-Theorie-Begleitung in einem
Praxisbereich erreicht, d.h., der/die Betreffende hat die Mdglichkeit
intensiver Praxiserfahrung und Ubung in diesem Praxisbereich.

Die Diskussion um die Schliisselqualifikationen in der beruflichen Bil-
dung wird in der Praktischen Theologie vor allem unter den Stichwor-
ten ,|dentitat* und ,Kompetenz* gefiihrt. Hermann Stenger!! hat einen
pastoralanthropologischen Entwurf vorgelegt, der den Zusammen-
hang von Identitdt und Kompetenz beleuchtet. Als berufsunspezifi-
sche Varianten ganzheitlicher-personaler Kompetenz nennt Stenger
die Fahigkeiten personenbezogen zu kommunizieren, wirklichkeitsbe-
zogen zu handeln und botschaftsbezogen mit Symbolen umzugehen.
Eine im Studium und in der Berufseinfiihrung erworbene operative
Kompetenz kann ein gréBeres Defizit an ganzheitlicher-personaler
Kompetenz in der Regel nicht ausgleichen. Dagegen ist es denkbar,
gewisse berufstheoretische und berufspraktische Mangel in Kauf zu
nehmen, wenn ein Uberdurchschnittiches MaB an ganzheitlicher-
personaler Kompetenz vorhanden ist. Das optimale Verhdltnis von
Identitdt und Kompetenz ist dann erreicht, wenn die pastorale Kompe-
tenz in eine ,gegllickte” personale Identitét voll integriert werden kann.

Stenger reflektiert weniger den Zusammenhang zwischen operativer
und ganzheitlicher-personaler Kompetenz. Hier kann die Diskussion
an Schiisselqualifikationen weiterfiihren: Das Zusammenspiel von
allgemeinen und berufsspezifischen Schiiisselqualifikationen auf Pra-
xisebene flihren zu einer Schnittmenge von Identitdt und Kompetenz,
die sich daher in der Praxis als kompetent authentisch erweist.

1% Vgl. zur Kategorisierung: R. ZerfaB, Inhalte der Praktischen Theologie: G. Biemer /A.
Biesinger, Theologie im Religionsunterricht, Miinchen 1976, 92-107,96-98

" Vgl. H. Stenger, Kompetenz und Identitat: H. Stenger (Hg.), Eignung fir die Berufe
der Kirche, Freiburg 1988, 31-133
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Zur naheren Charakterisierung der Schilisselqualifikationen ist grund-
séatzlich folgendes zu sagen:

Der Komplexionsgrad einer Schiiisselqualifikation ist die ganze Le-
benswirklichkeit. Damit reprasentiert sie sich jeweils in voller Dimensi-
on fiir den/die Betreffende/n: Sie ist nie einholbar, und der Lernprozef
nie zu Ende. Formal entspricht sie damit der Struktur jesuanischer
Ethik.

Die angefiihrten Schliisselqualifikationen sind in den angegebenen
Tétigkeitsbereichen praktisch-theologischen Handelns von uns Auto-
ren abgeleitet. Sie sind ausschlieBlich nur als interdependente Kom-
plexionen elementar-theologischer'2 und human- und sozialwissen-
schaftlicher'® Perspektiven zu verstehen.

Als mégliche allgemeine und berufsspezifische Schiiisselqualifikatio-
nen kénnen genannt werden4:

1. ligemeine Schliisselqualifikationen fiir
Hochschulabsolventen/Innen1s

1.1 Qualifikation der Wahrnehmung und der Bedingungsfeld-
analytik

1.1.1 Dreistufige kognitive Erkenntnisqualifikation fiir die Fremdwahr-
nehmung und Bedeutungsfindung
1. Wahrnehmung von Worten, Bildern, Gefiihlen etc. 2. Konkre-
tes Verstehen des aktuellen Problems 3. Umfassendes Verste-
hen der Bedeutung des Lebenskontextes

1.1.2 Dreistufige kognitive Erkenntnisqualifikation fiir die Selbstwahr-
nehmung und Bedeutungsfindung
Dreistufigkeit s. 1.1.1

1.1.3 Qualifikation des Verstehens der aktuellen Beziehungen

2 vgl. P. Rittgen, Kommunikative Glaubensdidaktik, Bd. 1, Trier 1988, 91-97

3 Vgl. K.E. Nipkow , Grundfragen der Religionspadagogik, Bd. 1, Giitersloh 21978, 177

'* Die Bezifferung ist zur besseren und schnelleren Kennung und Kategorisierung vor-
genommen.

> Vgl. A. Hammers, Pastoralpsychologische Ausbildung fiir den Seelsorgsdienst.
Grundlagen, Ziele, Methoden: |. Baumgartner (Hg.), Handbuch der Pastoralpsycho-
logie, Regensburg 1990, 153-180; A. Hammers, Christlicher Glaube und praktizierter
Unglaube, Trier 1997
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1.1.4 Qualifikation des An-Erkennens von dem, was ist

1.2 Qualifikation des Verstehens und der Begleitung von Ver-
dnderungsdynamik

1.2.1 Qualifikation der Analyse von Lésungsversuchen
1.2.2 Qualifikation der Effizienzbewertung dieser Lésungsversuche
1.2.3 Qualifikation der Suche nach besseren Alternativen

2. Aligemeine Schlisselqualifikationen fiir Theolo-
gen: elementartheologische Identitat

2.1 Qualifikation der elementartheologischen Bedeutungsfin-
dung

2.2 Qualifikation der elementartheologischen und spirituellen
Konkretisierung

Diese Klassifikation orientiert sich hinsichtlich des Verstehensprozes-
ses am sogenannten pastoralen Dreischritt, der in seiner Abfolge nicht
umkehrbar ist. Die einzelnen Schritte lauten: Was ist? Was bedeutet
es immanent? Was bedeutet es transzendent? Entsprechend bezieht
sich die erste Stufe des Verstehens auf die pure Wahrnehmung von
Mitteilungen (Worte, Bilder, Gefiihle, Kérperempfindungen und -
ausdruck etc.). Im néachsten Schritt wird die Bedeutung dieser Mittei-
lungen im Kontext dieses konkreten Einzelfalls verstanden. Im dritten
Schritt wird dieser Einzelfall verstanden in seiner Bedeutung fir den
gesamten Lebenskontext dieses Menschen. Damit wird der Einzelfall
zu einem Beispiel fiir ein sehr grundsétzliches Lebensthema, auf das
jeder Mensch in seinem konkreten Lebensvollzug eine Antwort geben
muB. Solche Lebensthemen sind zum Beispiel ,Autonomie versus
Abhingigkeit*, ,Sein und Sollen, ,Macht und Ohnmacht* oder
,@arenzen“.

Die inzwischen relativ detailliete Sammlung dieser groBen Le-
bensthemen und die Mdglichkeit, die Kursteilnehmer bei der Analyse
von Gesprachen anhand dieser Liste nach dem ,um was gehts hier
eigentlich® suchen zu lassen, haben zu einem entscheidenden Fort-
schritt in der Ausbildungspraxis gefiihrt. Vielen fehlte namlich bis da-
hin trotz guter Detailverbalisierungen der ,rote Faden” im Verstehen
ihres Gesprichspartners und damit auch die Ubersicht und die Si-
cherheit in der Beziehung. AuBerdem ist das Verstehen der groBen
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immanenten Lebensthemen die unabdingbare Voraussetzung fiir den
Schritt der Korrelation im Sinne der theologischen Elementarisierung.

Ein weiteres wesentliches Element dieser Schliisselqualifikationen ist
die starke Beachtung der Beziehungsdynamik zwischen den Ge-
sprachspartnern, die ja oft im seelsorgerlichen Gesprach als einziges
unmittelbar gegenwartig und erfahrbar ist. Besonders wichtig ist dabei
die Frage, was jetzt hinsichtlich des besprochenen Themas konkret
zwischen den Beteiligten geschieht. Wiederholt sich das besprochene
Problem jetzt aktuell?

Sehr grundsétzlich ist auch die Betonung der L&sungsorientierung im
ProzeB der seelsorgerlichen Begegnung. Pures Verstehen und Ver-
balisieren von dem, was ist, fuhrt leicht zu einer Fixierung auf die ge-
fundenen Defizite und damit zu einem stimmungsmaBigen ,Sumpfen’,
was langfristig die Abwehr und Vermeidung verstarkt. Deshalb ist es
sehr hilfreich und oft dringend notwendig, sich sehr sorgféltig um die
bisherigen L&sungsstrategien des Gesprachspartners und deren
Weiterentwicklung zu kiimmern. Wie genau versucht der/die Betref-
fende bisher, sein/inr Problem zu l6sen? Welchen groBen Lebensre-
geln folgt er/sie dabei? Wie gut funktioniert das? Oft ist es gerade so,
daB die bisher automatisch angewandten Ldsungsstrategien (mehr
von demselben Alten) véllig unfunktional sind. Damit verscharfen sie
den Konflikt und sind letztlich selbst das Hauptproblem. Wenn das
deutlich herausgearbeit und erfahren ist, dann folgt der finale Schritt,
indem aktiv bessere Ldsungsmdoglichkeiten gesucht und (berpriift
werden. '

Der auf jeder Stufe des Prozesses des Verstehens und der Bedeu-
tungsfindung mégliche Vorgang der theologischen Elementarisierung
wird von den Auszubildenden erfahrungsgemaRB sehr zogerlich ange-
gangen. Das hat zwei Griinde. Zum ersten zeigt sich hier ein erhebli-
ches Defizit der wenig lebens- und erfahrungsbezogenen akademi-
schen Ausbildungspraxis. Darliber hinaus ergibt sich aber auch eine
Einschrankung, die von den Auszubildenden aus der Intensitédt des
Erfahrungsprozesses heraus formuliert wird. Wenn jemand tief und
ganzheitlich eine wichtige Situation seines Lebens verstanden,
durchlebt und manchmal auch durchlitten hat, dann wehrt er sich bis-
weilen selbst und manchmal auch mit der ganzen Gruppe, im ProzeB
selbst oder daran anschlieBend die theologischen Korrelate dieser
Erfahrung zu reflektieren. Sie fiirchten, dieses kostbare Stiick Leben
zu ,zerreden“. Wir suchen gegenwartig noch zusammen mit den Kur-
steilnehmern nach dem passenden Modus und Platz flir diesen Pro-
zel3, der von allen prinzipiell fiir wichtig gehalten wird. Die bisherigen
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Erfahrungen laufen auf eine flexible Handhabung der Reflexionsange-
bote hinaus.

Von der Lernorganisation her gesehen werden diese Schllisselqualifi-
kationen im Pastoralpsychologischen Curriculum des Priestersemi-
nars Trier liber einen Zeitraum von etwa 10 Jahren vor allem in Wo-
chenblockkursen eingeiibt. Dieses Curriculum beginnt nach dem er-
sten Studiensemester und endet mit einem Supervisionskurs im
zweiten Dienstjahr.

3. Berufsspezifische Schlisselqualifikationen fir
Seelsorger nach den Ordnungen der Berufsein-
fihrung im Bistum Trier

3.1 Qualifikation zum professionellen Handeln in und mit
Gruppen und Projekten®

3.1.1 Qualifikation zu differenzierter Perspektiveniibernahme in the-
men- und beziehungsorientierten Gruppen

3.1.2 ualifikation zu einem reflektierten Rollenverstédndnis in Gruppen
und komplexen Projekten

3.1.3 Qualifikation zur Anwendung und Beurteilung unterschiedlicher
Leitungs- und Beratungsstile

3.2 Qualifikation zu einem kerygmatischen Vergegenwarti-
gungshandelin?

3.2.1 Qualifikation zur kontextuellen Erfassung biblischer Tex-
te/systematisch-theologischer Inhalte und ihres Erfahrungshin-
tergrundes

3.2.2 Qualifikation zur erfahrungsbezogenen Wahrnehmung von Ge-
genwart in unterschiedlichen Kontexten

3.2.3 Qualifikation zur Entdeckung moglicher erfahrungsbezogener
Interdependenzen zwischen biblischen Texten/systematischer
Theologie und jeweiliger Gegenwart

16 vgl. G. K&hl, Seelsorge lernen in der Berufseinfihrung - Pladoyer fiir eine theologisch
verantwortete Praxis: PThl 14(1994), 169-180

17 Vgl. E. Lange, Zur Theorie und Praxis der Predigtarbeit: E. Lange, Predigen als Beruf.
Aufsatze zu Homiletik, Liturgie und Pfarramt, Miinchen 1987, 9-51
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3.2.4 Qualifikation zur rhetorischen Gestaltung sowie zur hérer/innen-
und situationsorientierten Vermittlung der entdeckten Interde-
pendenzen

3.3 Qualifikation zu einem didaktischen Handeln i.w.S.18
3.3.1 Qualifikation zur Organisation von planvollem Lernen
3.3.2 Qualifikation zu exemplarischem Lernen

3.3.3 Qualifikation zu Lernen im Mix verschiedenen Methoden und
Sozialformen

3.3.4 Qualifikation zum Lernen nach dem ,Feedback-Prinzip*

3.345 Qualiﬁkation zu einem subsididren Lehrer-/Vermittlerverstand-
nis

Angesichts der vorgelegten Schliisselqualifikationen stellt sich die
Frage nach ihrer Ableitung und Legitimation.

In zwanzigjdhriger Theorie-Praxis- und Praxis-Theorie-Auseinander-
setzung und -Erfahrung kristallisierten sich in den Fachbereichen
Homiletik, Pastoralpsychologie, Pastoraltheologie und Religionspad-
agogik in Teamarbeit bei handlungsorientiertem Vorgehen in der Be-
rufseinfiihrung von Seelsorgern/Innen die vorgelegten Schiiisselquali-
fikationen heraus'® und sind daher auch aus diesem Ansatz mit-
begrindbar: Der handlungsorientierte Ansatz erfordert eine fachlich
kompetente Identitat (1. bis 2. insgesamt)2?, die ein kontext- und
fachbezogenes, wertendes Handeln (insgesamt 3.) erst ermdglicht.
Ferner beinhaltet handlungsorientiertes Tun immer einen emanzipato-
rischen LernprozeB, der auch subjektverfremdende Wirklichkeiten
zulaBt und sich damit auseinandersetzt ( bes. 1.;2.; 3.3). Selbstver-
standlich heben Schliisselqualifikationen die Fachbezogenheit auf,
weil ein Handeln in Praxis nicht nach Facherkategorien erfolgt. Statt-
dessen gilt als Handlungskategorie die jeweilige konkrete Praxis, in
der Berufseinfiihrung auch Lernort genannt. Dabei ist zu beachten,
daB es innerhalb der Handlungsfelder optimale Lernorte fiir berufs-
spezifische Schllisselqualifikationen gibt. So bietet sich z.B. fiir das
Handlungsfeld ,Bildung“ der Praxisbereich ,Religionsunterricht* als

18 vgl. P. Rittgen, Modell einer kommunikativen Glaubensdidaktik: W. Lentzen-Deis u.a.
(Hg.), Der menschenfreundliche Gott, Trier 1990, 199-219

8 Selbstverstandlich in materialer Riickkopplung zu ,Theorie-Praxis* als handhabbare
Kategorisierung: Vgl. P.C. Bloth (Hg.), Handbuch der Praktischen Theologie, Bd.3,
Giitersloh 1983, Deckelinnenseite des Handbuchs

20 Vg, die entsprechenden Schltisselqualifikationen
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optimaler Lernort an, weil Schule als Lernort fiir didaktisches Handeln
so durchorganisiert und durchstrukturiert ist wie kein anderer Praxis-
bereich im Handlungsfeld der Praktischen Theologie.

Gleichrangig daneben sind fir die Festlegung der Rechtfertigungskri-
terien der Schllisselqualifikationen die Adressaten der Berufseinfiih-
rung selbst anzufiihren: So sind aufgrund der momentanen Ausrich-
tung des Theologiestudiums hohe Defizite hinsichtlich der allgemeinen
Schliisselqualifikationen (1.) festzustellen. Als Griinde fiir die Defizite
kann die vorwiegend reziptive und deduktive Ausrichtung des Studi-
ums genannt werden, die kaum handlungsorientiertes Lernen kennt.
Aber auch im Bereich der aligemeinen Schiiisselqualifikationen fiir
Theologen (2.) sind hohe Defizite festzustellen, nicht hinsichtlich von
Wissen, sondern hinsichtlich der Intentionalisierung bzw. Intentionali-
sierungsfahigkeit von theologischem Wissen.

Ebene der Begriindungszusammenhénge

von
allgemeinen und berufsspezifischen Schlisselqualifikationen

2 Ein Beispiel eines Zusammenspiels von allgemeinen und
berufsspezifischen Schlisselqualifikationen aus dem Pra-
xisbereich ,,Religionsunterricht®

Wegen des vorgegebenen Rahmens kann selbstverstandlich nur an
einem Beispiel das Zusammenspiel von allgemeinen und berufsspezi-
fischen Schiiisselqualifikationen aufgezeigt werden. Es wird der Pra-
xisbereich ,Religionsunterricht* deshalb ausgewahlt, weil dieser Pra-
xisbereich von seinem Bedingungsfeld ,relativ bekannt vorausgesetzt
werden kann, so daB eine ansonsten notwendige Beschreibung des
Bedingungsfeldes entfallen kann.

Vom Studium wird die Kenntnis einer kritisch-konstruktiven Religi-
onsdidaktik?! vorausgesetzt. Zur besseren Verstdndigung und Kon-
kretisierung wird subjektiv-positionell auf die ,Kommunikative Glau-
bensdidaktik“ als eine Méglichkeit einer handlungsorientierten Fachdi-

21 vgl. G. Lammermann, GrundriB der Religionsdidaktik, Stuttgart 1991, 166-171
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daktik verwiesen.2? Sie gibt die ,Bausteine, die verschiedenen allge-
meinen und berufsspezifischen Schilisselqualifikationen, fiir authen-
tisch kompetentes Handeln in diesem Praxisbereich vor, wie folgen-
des Schema zeigt:

2 Vgl. ausfihrlich dazu: P. Rittgen, Kommunikative Glaubensdidaktik, Bd.1, Trier 1988;
P. Rittgen/B. Kalicki, Naher zum Schiler, Kommunikative Glaubensdidaktik, Bd.2;
Trier 1991; H.-D. Biesdorf/G. Lames/P. Rittgen, Handlungsorientierte Lehrplangestal-
tung, Trier 1992; P. Rittgen, Modell einer kommunikativen Glaubensdidaktik: W. Lent-
zen-Deis u.a.(Hg.), Der menschenfreundliche Gott, Trier 1990, 199-219
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Beispielhaftes Zusammenspiel von allgemeinen und
berufsspezifischen Schllisselqualifikationen im Pra-
xisbereich ,,Religionsunterricht*

Handlungsfeld: Bilding
Praxisfeld: Schule

Praxisbereich: Religionsunterricht

Lehrplan

l

Elementare Theologie
e
Allgemeine Schliisselqualifikationen
fiir Theologen (2.)
Kritisch-konstruktive
Allgemein-Didaktik
#A Hochschulstudium
Kritisch-konstruktive Fachdidaktik
———————&

Z Erwerb wihrend des Hochschulstudioms

| | |

Interdependente
Sachanalyse

qualifikation (3.2)

berufsspez. Schliissel

1

Interdependente
Situationsanalyse

allgemeine Schliiissel

qualifikation.(1.; 2.)

1

Interdependente
imethodisch-didaktische Analyse

berufsspezifische Schliissel-
qualifikation (3.3; 3.1)

t =

Schliisselqualifikationen sind alle gleichzeitig und gleichwertig, aber
unterschiedlich in ihrer Intensitat prdsent. Im Schema werden der
Transparenz wegen nur die Schiiisselqualifikationen mit intensivster
Anforderung benannt.
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Wie das Schema zeigt, ist zunéchst eine elementartheologische Aus-
einandersetzung mit dem Lehrplanthema notwendig. Das setzt eine
elementartheologische Identitat voraus (allgemeine Schiiisselqualifi-
kation flir Theologen: 2.). Die Kenntnis eines Modells einer kritisch-
konstruktiven Fachdidaktik wird vorausgesetzt, da solche Modellvor-
stellungen im Fachbereich ,Religionspadagogik der Hochschulen
thematisiert werden. Zur Erstellung einer interdependenten Sachana-
lyse wird vornehmlich die berufsspezifische Schitisselqualifikation 3.2
beansprucht, selbstverstandlich unter Berticksichtigung des Praxisbe-
reichs ,Religionsunterricht“. Die interdependente Situationsanalyse
kann nur mit Hilfe der erworbenen allgemeinen Schliisselqualifikatio-
nen 1. und 2. erstellt werden, die auf das Praxisfeld Schule anzuwen-
den sind. SchlieBlich sind zur Erstellung einer interdependenten me-
thodisch-didaktischen Analyse die berufsspezifischen Schiiisselquali-
fikationen unter 3.3 und 3.1 notwendig. Auch hier ist darauf hinzuwei-
sen, das sie auf das Praxisfeld Schule zu beziehen sind.

Zusammenfassend 4Bt sich sagen, daB eine Tétigkeit in einem Pra-
xisbereich bestimmte Kompilationen von allgemeinen und berufsspe-
zifischen Schliisselqualifikationen in interdependentem Zusammen-
spiel fordert. Dadurch werden allgemeine und berufsspezifische
Schliisselqualifikationen in dieser speziellen Ausrichtung geférdert
und verstarkt, so daB ihre Formalstruktur in anderen Praxisbereichen
und folglich in anderen interdependenten Kompilationen von Schliis-
selqualifikationen zur modifizierten Anwendung kommen kénnen. Da-
durch wird es erméglicht, auch in neuen Praxisfeldern authentisch
kompetent handeln zu kénnen, weil eine ,neue” formale und materiale
Flllung der Schliisselqualifikationen, dem neuen Praxisbereich ent-
sprechend, stattgefunden hat.
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Durchfiuhrungsebene:

Beispiel eines méglichen Netzplans eines Durchfiihrungskon-
zepts und Praxisbeispiele aus Berufseinfiihrung und Fort- und
Weiterbildung

3 Allgemeine und berufsspezifische Schllisselqualifikatio-
nen in Lernprogrammen der Berufseinfiihrung und Fort-
und Weiterbildung von Seelsorgern

3.1 Beispiel eines méglichen Netzplans der operationalisierten be-
rufsspezifischen Schitisselqualifikation 3.1 ,Qualifikation zum
professionellen Handeln in und mit Gruppen und Projekten”

Selbstverstandlich werden auf der Durchflihrungsebene allgemeine
und berufsspezifische Schllisselqualifikationen operationalisiert und
damit konkret detailliert. An einem Beispiel der berufsspezifischen
Schliisselqualifikationen 3.1 soll das verdeutlicht werden.

Der abgebildete Netzplan gibt eine Ubersicht der Funktionen
(Interventionsmaglichkeiten) eines Leiters themenorientierter Gruppen
nach dem Modell der Themenzentrierten Interaktion (TZI).

Méglicher Netzplan: Gruppen leiten nach dem Modell
der TZI in padagogischer Ausrichtung?3:24

Aufgabe und Leitung nach dem TZI-Modell ist es, sich einerseits se-
lektiv authentisch als Person in die Gruppe einzubringen und anderer-
seits durch Interventionen die Balance zwischen Sache (ES), Gruppe
(WIR) und jedem einzelnen Teilnehmenden (ICH) unter Berticksichti-
gung des Umfeldes (GLOBE) zu halten.

Die Art und Weise der Interventionen hangt mit den ausgehandelten
Gruppenzielen bzw. der Gruppenfunktion der jeweiligen Gruppenpha-

23 vgl. W. Lotz, TZI und padagogische Handlungsorientierung: H. Reiser/W. Lotz, The-
menzentrierte Interaktion als Padagogik, Mainz 1995, 54-94, 89-94; K. Dessecker
u.a., Religionspadagogische Projektforschung, Stuttgart 1970, 176. Grundsatzlich zu
Netzplanen: sie zeigen vor allem die Struktur des Lernens, weniger den in Lernschlei-
fen verlaufenden ProzeB.

Die Bezifferung 3.2, 3.3 etc. in der Grafik verweist auf die jeweils akzentuierte
Schliisselqualifikation!

24
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se ab. Durch initierende Interventionen wird die Gruppe einerseits in
die Sache eingefiihrt und mit der Gruppe das Thema in seiner situati-
ven Konkretion entwickelt. Die einzelnen Teilnehmenden erhalten an-
dererseits eine gewisse Sicherheit. Durch motivierende und beratende
Interventionen wird das WIR in der Gruppe durch personbezogene
Interventionen das ICH der einzelnen Teilnehmenden geférdert und
stabilisiert (Stufe 1). Durch moderierende und zielbestimmte Interven-
tionen wird in der Regel Uber ein Medium, eine Aufgabenstellung oder
eine Methode (M1) die persénliche Auseinandersetzung mit Ziel und
Thema (ICH-Bezug) angeregt und ermdglicht. Durch den Austausch
in der Gesamtgruppe oder in Untergruppen kann der ICH-Bezug ver-
tieft werden (Stufe 2). Strukturierende Interventionen des Leiters/der
Leiterin kbnnen Zielsetzung der Gruppe, Thema, GruppenprozeB und
einzelne Teilnehmende in Balance halten bzw. wieder in Erinnerung
rufen (Stufe 3). Dies kann innerhalb des Gruppenprozesses durch
verschiedene (ganzheitliche) Lernformen oder auch im Einzelfall au-
Berhalb des Gruppengeschehens erfolgen.

strukturierende
Interventionen 3.1

3.Stufe der >
strukturicrenden prozefibezogen

Intervention

| Lernformen | 3.3 Globe
modenierendc Intervention 3.1 zielbezogene Intervention 3.1
sachbestimmt zielbestimml

2 Stufe der — DV - @
modencrenden ES Gruppenfunk-

Intervention Sache M1 [ ICH-Bezug Gruppe [="| tionsziel

2.;3.2 3.3 15 L 33
selb mmt Globe
1 d /personenbezog
zielbestimmi Intervention

L.Swfe der WIR 3.1

motivierenden konkrete Gruppe
und 1.
beratenden @
Intervention 1 sozialbezogene initiicrende 1albezog: ivierende und b o b
Intervention Intervention
3.1 31 Globe

L Stérungen J
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Mit zunehmenden Gruppenprozessen kénnen die Interventionen mehr
und mehr auch von einzelnen Gruppenmitgliedern kommen. Der/die
Leiter/In kann sich dann starker in die Teilnehmer-Rolle begeben. In
der letzten Gruppenphase sind wieder starker die moderierenden und
beratenden Interventionen der Leitung gefragt, um einen reflektierten
AbschluB und einen konstruktiven Ausblick zu erméglichen.

Praktisch-theologische Fachkenntnisse kénnen dort, wo sie Gruppen-
ziel und GruppenprozeB férdern, von der Leitung, aber auch von ein-
zelnen Gruppenmitgliedern eingebracht werden. Nach der TZI geleite-
te Gruppen bieten die Maoglichkeit, Glaubenskommunikation und
christliche Verhaltensweisen einzuiiben. Der/die Leiter/In ist weniger
als theologische/r Experte/In gefragt, sondern als Mitmensch und
Christ in seiner Glaubenskommunikation und seinem christlichen Ver-
halten. Eine wichtige Funktion von Leitung besteht darin, auf die
,Stimmigkeit* von ProzeB und theologischem Anliegen zu achten. In-
teraktions- und Kommunikationsprozesse wie Leitungshandeln kén-
nen kritisch danach befragt werden, ,inwiefern der Beziehungsreich-
tum des einen und dreieinen Gottes menschliche Beziehung verdn-
dert bzw. unméglich macht*.25

3.2 Beispiele von Durchfihrungskonzepten aus Berufseinfihrung
und Fort- und Weiterbildung

Die Anwendung eines handlungsorientierten Modells fiir Berufseinfiih-
rung und Fort- und Weiterbildung wird deshalb an verschiedenen Be-
rufsgruppen aufgezeigt, damit die Stimmigkeit des Konzepts fir alle
Berufsgruppen transparent und die Durchgéngigkeit des Konzepts flr
alle Bildungsphasen deutlich wird.

Eine kooperative Pastoral setzt ein fiir alle Berufsgruppen gemeinsa-
mes Grundkonzept voraus, das gleichzeitig auch die Spezifika der
einzelnen Berufsgruppen zuldBt und fordert.

25 M. Scharer, Theologie, Glaubenskommunikation und Themenzentrierte Interaktion:
K.J. Ludwig (Hg.),Im Ursprung ist Beziehung, Mainz 1997, 121-127, 127; vgl. auch B.
Langmaack/M. Braune-Krickau, Wie die Gruppe laufen lernt, Weinheim °1995, 145-
151: A.&E. Rubner, Die Entwicklungsphasen einer Gruppe - Grundkonflikte, Einstel-
lungen dem Leiter gegentiber und Leiterinterventionen: C. Lohner (Hg.), TZI. Pad-
agogisch-therapeutische Gruppenarbeit nach Ruth C.Cohn, Stuttgart 1992, 230-251;
B. Ernsperger, Die katechetische Gruppe als Lernraum christiicher Verhaltensweisen:
LKat 12(1990), 117-122
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3.2.1 Allgemeine und berufsspezif

QUALITATSSICHERUNG

ische Schliisselqualifikationen in

der Berufseinflihrung von Pastoalassistenten/Innen in den Pra-

Ziele

Leitungsinterventionen in einer seelsorgli-
chen Gruppe einiben und den Zusam-
menhang zwischen Leitungsverhalten und
Selbstkonz%pt anwenden und analysieren
(3.00; 4.00)28.

< SchwerpunktméBig:
Schiiisselqualifikationen 1.;2.;3.1>

Am Lernort ,Schule” sollen Bedingungs-
felder analysiert werden, Medienstrukturie-
rung/ Lernartikulation und eine elementart-
heologische Identitdt angewendet und
analysiert werden (3.00; 4.00).

< SchwerpunktméBig:
Schlisselqualifikationen 1.;2;3.3>

Inhalte

Leitung einer themenorientierten Gruppe
(Katecheten/-innen, Gottesdienstmitarbeit-
er/-innen) oder Leitung einer Begegnungs-
gruppe/“reflektierten Gruppe" (Gruppenlei-
ter/-innen, Junge Erwachsene, Frauen)
oder Leitung einer Projektgruppe (in der
Jugend und Eine-Welt-Arbeit).

Bedingungsfeldanalyse einer
schulklasse

Didaktischer Einsatz von Medien
Theologische Begriindung des eigenen
Handelns

Haupt-

Intendierte Materialasp

ekte des Lernprozesses

christliche Identitit und pastorale
Kompetenz

Seelsorger/in von Beruf (Rolle und
Person) und Berufung

Seelsorge und Erfolg

Leitungsstile und -interventionen und
Menschenbild (Gottesbild)
Gruppenformen (insbesondere TZI)
und Gemeindeverstandnis
Lernkonzept (insbesondere handlungs-
orientiertes problemlésendes Lernen)
und Glaubensverstéandnis

Verhalten von Kindern/Jugendlichen in
bestimmten Lebenskontexten
JLaborsituationen* von Leben anhand
von Medien

Schulischer Unterricht
Elementartheologische Perspektiven

26

Die Zahlen geben die kognitive taxonomische Lernstufe nach N.L. Gage /D.C. Berli-

ner, Padagogische Psychologie, Bd.1, Miinchen 1979, 48f an.
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QUALITATSSICHERUNG

Lernorg

anisation

Begleitung

Gemeindementor/In
Fachbegleiter/-in/Studienleiter

— Schulmentor/In
— Fachbegleiter/In/Studienleiter

Organ

isation

Workshop/Kurswoche zur Leitung von
Gruppen (3-5 Tage)

Kollegiale Praxisberatung in Form ei-
ner pastoraltheologischen Kurswoche
(5 Tage)

fachliche Einzelberatung

1 Beratungsbesuch vor Ort

1 Priifungsbesuch vor Ort

eine Studienwoche

Kollegiale Praxisberatung in Kleingrup-
pen vor Ort

6-7 Studientage
einfzwei  beratende/r
such/e

fachliche Einzelberatung
1 Prifungslehrprobe

Unterrichtsbe-

Feedback

schriftliche Gruppenanalyse, eigenes
padagogisch (und theologisch) be-
grindetes Handlungskonzept
begutachtete Praxispriifung mit Kollo-
quium

— bewertete schriftliche Bedingungsfelda-
nalyse einer Klasse, methodisch-
didaktische  Begriindungszusammen-
hang und elementartheologische Identi-
tat

eine begutachtete Lehrprobe mit Kollo-
quium

Kooperation

Theologische Fakultéat Trier: Fachkonferenzen; Konferenz: Berufseinflihrung der Pasto-
ralassistenten/Innen

Grundlag

enliteratur

E.-G. Gade, Gruppen erfolgreich leiten,
Mainz *1993

B. Langmaack/M. Braune-Krickau, Wie
die Gruppe laufen lernt, Weinheim *1995
H. Stenger (Hg.), Eignung fiir die Berufe
der Kirche, Freiburg 1988

G. Kohl, Seelsorge lernen in der Beruf-
seinfihrung - Pladoyer fir eine theolo-

R. Miller, Lehrer lernen, Weinheim ‘1991

P. Rittgen, Kommunikative Glaubensdidak-
tik, Trier 1988

P. Rittgen/B. Kalicki, Naher zum Schiiler,
Trier 1991 u.die dort angegebene Literatur
H.-D. Biesdorf u.a., Handlungsorientierte
Lehrplangestaltung, Trier 1992

F. Schweitzer, Lebensgeschichte und Re-

gisch verantwortete Praxis, in: PThl 14 | ligion, Miinchen 1987
(1994), 169-180
AbschluB: AbschluB:

Begutachtetes Projekt

Lehrbefugnis fiir Kath.Religion PR bis Sl
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32,2 Quallfmerungsprogramm ,,Lerten Iernen fur angehende Pfarrer“

_Vorbemerkung

Das Programm ,Leiten lernen fiir angehende Pfarrer” ist in der Kaplanszeit und insbe-
sondere in der Vikarszeit effektiv plaziert (,bester Lernort®). Wachsende Praxiskontakte
und erste Leitungserfahrungen betten die Lernsequenzen in die Arbeitsvollziige ein
(handlungsorientiertes Lernen).

Lernort: Praxisbereich ,,Ortsgemeinde/Seelsorgeeinheit”
Ziel
Relevante Handlungsfelder der Leitungsaufgabe eines Pfarrers werden identifiziert. Das
Instrumentarium der Steuerung einer bzw. mehrerer Gemeinden/Seelsorgeeinheiten

wird vorgestellt und der Umgang mit der Rolle eingelibt (Taxonomische Klassifikation
3.00-6.00)

<SchwerpunktméBig: Schliisselqualifikationen 3.1>
Inhalte

Intendierte Materialaspekte des Lernprozesses
— Der Ptarrer als Leiter (z. B. Steuerungsfunktion, Mitarbeiterfiihrung)
— Kommunikation mit groBen Gruppen
— Leitung von Konferenzen und Zusammenkiinften
— Selbstmanagement und Organisation des Pfarrbiiros
— Offentliche Kommunikation in Pfarrgemeinde/Seelsorgeeinheit
— Der Kindergarten als Einrichtung der Pfarrgemeinde
— Pfarramtsfilhrung und Verwaltung (Finanzen, Bauen, Personal)
— Die Rolle des Pfarrers

— Management und geistliche Begleitung

— Professionalitét und Reprasentanz

— Personorientierung und Lebensweltorientierung

— Der Pfarrer und die Aufgaben der anderen pastoralen Mitarbeiter
— Pfarrei — Seelsorgeeinheit — Dekanat

Lernorganisation

Begleitung
— Referent fiir Priesterfortbildung
— interne und externe Referenten

Organisation

— Workshops
~ _Arbeitsgemeinschaften
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Kurse von je 2,5 Tagen

Kooperation
— Leiter der Berufseinfiihrung der Kapléne
— Abt. Personalférderung (Referent fir Priesterfortbildung)
Theologisch-Pastorales Institut Mainz
Fachstellen im Generalvikariat

Literatur
K. Doppler/C. Lautenburg, Change Management, Campus *1995
G. Breitenbach,.Gemeinde leiten, Mlinchen 1994
H. Lindner, Kirche am Ort, Stuttgart 1994
H. Gartner, Leiten als Beruf. Impulse fiir Fiihrungskrafte in kirchlichen Aufgabenfeldern,
Mainz 1992
Entwicklung von Leitlinien zur Personalentwicklung des Deutschen Caritasverbandes,
in: caritas 97 (1996) 296-317
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998) 351-363

Arbeitsgruppe

Die Zukunft der Kirche und ihre Amter
Eine systematisch- und praktisch-theologische Werkstatt des Bi-
stums Mainz*

0 Vorbemerliungen

Das derzeit herrschende Amts- und Kirchenverstandnis bedarf einer
grundlegenden Neuorientierung, die sich folgenden Problemen zu
stellen hat:

Welches Verhaltnis besteht zwischen den hauptberuflichen und den
nicht-beruflichen Mitarbeiter/inne/n in der Kirche? Darf Kirche und
Gemeinde allein von Hauptberuflichen geleitet werden (Expertokra-
tie)? Welche Moglichkeiten bestehen fiir nicht-berufliche Mitarbeiter/
innen? Wie ist Demokratisierung denkbar und wie der Verwaltungs-
herrschaft vorzubauen?

Kirche kann und darf nicht allein von der Gemeinde her gedacht wer-
den. Unsere Rede von Kirche muB sich an den real existierenden
Sozialformen der Kirche messen lassen. Dazu bedarf es verschiede-
ner Leitungsmodelle. Nicht ein einziger ordinierter Dienst, sondern ein
Team verschiedener Menschen kann und soll die Verantwortung fir
Kirche tragen. Dazu wird ein LernprozeB der "Gemeinden" in Spra-
che, Denkweise und Symbolen notwendig sein.

Dieser enormen Aufgabe versuchte sich eine bunt zusammengewdr-
felte Gruppe aus Seelsorgerinnen und Seelsorgern (Gemeinderefe-
rentinnen, Pastoralreferent/inn/en, Diakone und Priester) im Rahmen
einer Fortbildungsveranstaltung der Diézese Mainz unter obigem Titel
und unter der Leitung der Professoren B.J. Hilberath (Dogmatik, Tu-
bingen) und O.Fuchs (Pastoraltheologie, Bamberg) zu stellen.

Aus der abschlieBenden Reflexion konstituierte sich eine siebenkdpfi-
ge Arbeitsgruppe mit dem Auftrag, die Ergebnisse der Veranstaltung
festzuhalten und systematisiert zusammenzufassen. Der folgende

! Ergebnis einer Arbeitsgruppe, die sich auf einer Fortbildung des Bistums Mainz vom
06. bis 09. Nov. 1995 im Kloster Tiefenthal konstituierte. Mitglieder der Arbeitsgruppe:
Brigitte Lob, Claudia Flath, Dr. Richard Hartmann, Jirgen Nikolay, Engelbert Renner,
Johannes Smykalla, Dr. Peter-Otto Ullrich
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Beitrag ist das Ergebnis dieser Arbeitsgruppe. Ziel war es hierbei
nicht, eine Chronologie der Fortbildung zu erstellen, sondern die auf-
geworfenen Fragen und Beitrage zu filtern und geordnet zu Papier zu
bringen.

Dabei ergab sich folgende Struktur: Anzusetzen war bei den ekklesio-
logischen Grundmodellen (Kap.1) und den Entwicklungen im Amts-
und Kirchenverstéandnis (Kap.2). Danach war es mdglich, anhand ei-
nes bereits existierenden Vorschlags zur Gemeindeleitung (Kap.3) zu
den Grundfragen nach einem ordinierten Dienst vorzudringen (Kap.4).
AbschlieBen wollten wir diese Vorstellungen mit einer kleinen Hilfestel-
lung aus dem Bereich der Sakramententheologie fiir die "Zeit des
Ubergangs" (Kap.5).

1 Ekklesiologie
1.1 Volk Gottes

Ein Leitbegriff des Il. Vatikanischen Konzils ist der des Volkes Gottes
(vgl. LG, Il. Kap.) Er besagt, daB Kirche von der Berufung und Sen-
dung aller her zu bestimmen ist. Zuerst und grundlegend ist von dem
zu sprechen, was alle betrifft. Erst dann kann von den spezifischen
Aufgaben, Berufungen und Amtern in der Kirche gesprochen werden.
Volk Gottes ist theozentrisch zu verstehen, d.h. Kirche ist die Kirche
des dreieinigen Gottes. Sie ist das "Volk Jahwes". Dieses Unterwegs-
sein driickt den dynamischen Charakter von Kirche aus.

Dennoch umschreibt dieser Begriff nicht das Ganze. Es fehlen die
pneumatologische und christologische Dimension von Kirche. Auch
bleibt die Umschreibung von Leitung véllig offen.

Festzuhalten bleibt, daB Strukturen zu schaffen sind, die die gemein-
same Verantwortung aller vor jeder Einzelverantwortung verdeutli-
chen.

1.2 Leib Christi

Dieser Umschreibung von Kirche haftet die einseitige Rezeption der
deuteropaulinischen Bilder von Haupt und Leib an. In der Ubertragung
dieser Bilder auf die Kirche kam es zu einer fast dualistischen Sicht.
Danach reprasentiert das Amt Christus als Haupt, dem die Laien als
Leib gegeniiberstehen.(Vgl. dazu auch Kap.6)
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1.3 Communio

"Communio" ist im Vergleich zu "mysterium/sacramentum” und "Volk
Gottes" kein genuiner Begriff des |l. Vatikanums. Allerdings spiegelt
"Communio" die Grundintention der Kirchenkonstitution "Lumen Gen-
tium" wider. An erster Stelle steht Gottes Handeln an allen und seine
Gemeinschaft ("communio”) fiir alle. An zweiter Stelle kommen die
gemeinsame Berufung und Sendung aller. Erst dann, an dritter Stelle,
stehen die einzelnen Aufgaben, Amter und Dienste von Papst, Bi-
schoéfen usw. (Man bemerke in diesem Zusammenhang die schillern-
de Bedeutungsvielfalt des zugrunde liegenden lateinischen Wortes
"munus": a) Pflicht, Aufgabe, Amt; b) Liebesdienst, Geflligkeit; c)
Geschenk, Gabe!). Daraus ergibt sich zwingend eine Struktur, die
diese Wirklichkeit abbildet. So wie bei einem Sakrament die innere
Gnade eine Entsprechung im duBeren Zeichen braucht, so bedarf die
innere Wirklichkeit von Kirche einer ihr entsprechenden Struktur.

2 Amts- und Kirchenverstandnis
2.1  Hermeneutische Viorbemerkungen

Wenn wir Uber die verschiedenen Denkmodelle von Kirche reden,
muissen wir uns hiiten vor einer Idealisierung der Ursprungssituatio-
nen. Es wird uns nichts helfen, nur zu fragen, wie es zur Zeit Jesu
gewesen sei, da es schon in der Friihzeit der Kirche eine Vielzahl von
den jeweiligen Situationen angemessenen Formen des Amtes und der
Gemeindebildung gab (vgl. dazu auch Kap. 4.1 u. 4.2). In dieser Wei-
se sind die kontextuellen Bedingungen zu beachten, sind Traditionen
ernst zu nehmen. Diese Verschiedenheit wird schon im Uberliefe-
rungsprozeB des Glaubens selber deutlich: Widerspruchsfreiheit ist
keiner der Namen Gottes.

(Zum Folgenden siehe das Schaubild 1 zur "Hermeneutik der Uberlie-
ferung®.) Zunachst muB von einem Kommunikationsgeschehen zwi-
schen Jesus und seinen Anhdnger/innen in den verschiedenen Um-
welten ausgegangen werden. Dieses Kommunikationsgeschehen wird
sich in verschiedenen Gemeinden zugleich verschieden erinnert
(AnfangsprozeB der Uberlieferung). Diese verschiedenen Erinnerun-
gen spiegeln sich in den unterschiedlichen Zeugnissen des 2. Testa-
mentes, des Neuen Testamentes wider. Diese Schrift-gewordene Er-
innerung wirkt durch die Zeit weiter.
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Anhang:
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Schaubild 1: Hermeneutik der Uberlieferung
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Als zweite Traditionslinie muB die Wirkungsgeschichte der verschie-
denen Erinnerungen der Gemeinde in verschiedenen christlichen
Traditionen festgehalten werden. Aufgrund der verschiedenen Kontex-
te (Umwelt, soziale und philosophische Hintergriinde...) gibt es somit
zeitgleiche (synchrone) und im Nacheinander und der gegenseitigen
Beeinflussung der verschiedenen Traditionen sich entwickelnde
(diachrone) Mannigfaltigkeiten der Gemeindestruktur und der Amter-
auspragung. Daraus ergibt sich, daB eine einfach gedachte Wider-
spruchsfreiheit dieser Traditionen gar nicht erwartet werden kann.

2.2 Neubelebung des Traditionsprinzips durch das Vaticanum Il

"Gaudium et spes”, die Konstitution lber die Kirche in der Welt von
heute, belebt das Traditionsprinzip der Kirche neu. Je nach Kontexten
(= Zeichen der Zeit) wird Anderes und Neues als Wirklichkeit der
Tradition sich zeigen. Die Gegenwartssituation bietet hierflir konstitu-
tive Inhalte. Kirche entdeckt sich dabei selbst im Sinne der Offenba-
rungstheologie immer wieder neu.

2.3 Kirchenbild und Amisbegriffe

Die Frage "Wofiir ist die Kirche da?" korrelliert mit der Frage "Wofr
ist das Amt da?". Darum muB zunachst eine Neubestimmung des Kir-
chenbildes gewagt werden. In Konkurrenz stehen dabei integralisti-
sche Versuche, Kirche nach innen, geschlossen zu definieren (extra-
ecclesiam nulla salus) und Versuche, die Kirche als Sakrament fiir die
Welt zu 6ffnen: Aggiornamento — Fenster &ffnen.

Eine Neubestimmung der Kirche geschieht im Vaticanum Il in der fe-
sten Anbindung an ihre Aufgabe, "Heil der Welt" fiir alle zu sein. Diese
Aufgabe erfordert eine klare Ausrichtung der Kirche nach auBen:
Martyria, die engagierte Verkiindigung, und Diakonia, der selbstlose
Dienst an der Not der Menschen, werden damit zur Zentralaufgabe
der Kirche. Die Dimensionen von Liturgia und Koinonia wirken vor-
rangig nach innen, dienen dem Fundament und der GlaubensgewiB-
heit der Menschen.

3 Ein Gemeindeleitungsmodell
3.1 Vorbemerkungen

Das folgende Modell ist das Ergebnis einer Fortbildung fir die Berufs-
gruppe der Pastoralreferent/inn/en aus dem Jahr 1994 mit Prof. Hil-
berath. Es wurde im Rahmen der diesem Text zugrundeliegenden
Fortbildungsveranstaltung als Diskussionsgrundlage vorgestelit. Aus
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dieser Diskussion ergaben sich die in 3.2 aufgefiihrten Anfragen und
das Weiterdenken (iber den Sinn und die Aufgaben des ordinierten
Dienstes in Kap.4.
3.2 Das Modell

(Das Folgende veranschaulicht das Schaubild 2)

nicht | GEMEINDE Leitung der |[Gemeinde- 1
:;f] KOLVOVLCL Dienste leitung
selbst | “politisch
*geschwisterlich !
45 AgLTUPYIC Vielfalt "Kimmerer" |iLiturge/in L
Gestaltung | fiir die ﬁ
Predigt Liturgie beruft
! APTVPLOL Katechese |Theologe/in ||Theologefin|| ]
! PR Schrift Schriftkun- [[Katechet/in || <]
! Mission dige/r
i Glaubens- | Katechet/in
Zeugnis
i Siaxovi Fremde Sozial- ‘||Sozial- e lAulien-
Sucht arbeiter/in arbeiter/in vertre-
T Armut tung
Schopfung
Einheit ordinierter  ||ordinierter |
Animation | Dienst Dienst ____|{wahit }f
Vorsitz der N
Eucharistie
Dienst an
den
Diensten
nicht Gemeinde-
far rat
sich Yextiay | s By
selbst _i

Schaubild 2: Gemeindeleitungsmodell

Dieses Modell benennt als Tragerin der Seelsorge die Gemeinde, die
durch gewihlte Vertreter/inn/en sowohl in der Gemeindeleitung als
auch, je nach ihren Méglichkeiten, in allen Bereichen Leitung, Aufga-
ben und Verantwortung lbernimmt. Grundsatzlich gilt, daB die Ge-
meinde Jesu Christi "nicht aus sich selbst und nicht fur sich selbst”
lebt, sondern immer in Verbindung mit der Gesamtkirche gesehen
werden muB. Die Aufgaben in der Gemeinde werden zundchst den
konstitutiven Funktionen (Liturgia, Martyria, Diakonia) zugeordnet und
hierflir Verantwortliche in der Leitung der jeweiligen Dienste ("Kim-
merer" fir die Liturgie; Theologe/in, Schriftkundige/r, Katechet/in; So-
zialarbeiter/in) bezeichnet. Diese bilden zusammen mit dem Vorstand
des Gemeinderates und dem ordinierten Dienst, dem die Sorge um
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die Einheit, der Vorsitz der Eucharistie und der "Dienst an den Dien-
sten” obliegt, die Gemeindeleitung. Insofern ist der ordinierte Dienst
ausdriicklich immer auf das Gesamte von Gemeinde bezogen.

3.3 Sich daraus ergebende Problemstellungen
Aus diesem Modell eréffnen sich weitere Fragenkreise:

a) Sollen alle, die in der Leitung der verschiedenen Dienste stehen,
ordiniert werden? Was gehort zur Leitung der Dienste? Nur or-
ganisatorische Aufgaben?

b) Soll eine von auBen kommende Person ordiniert werden im oben
vorgestellten Sinne des ordinierten Dienstes?

c) Wie definiert sich hier Gemeinde? Wer gehoért dazu, wie konstitu-
iert sie sich?

d) MuB iber eine "relative Ordination" nachgedacht werden, die
dann begrenzt werden konnte, etwa auf Zeit oder auf eine be-
stimmte Funktion hin?

Bleibt nicht vielmehr eine Ordination auf Dauer? (Sakramenten-
begriff!) Kann sie vielleicht "ruhen"? Aufgrund dieser Fragekomplexe
soll im Folgenden nun tiefer iber den ordinierten Dienst reflektiert
werden.

4 Der Ordinierte Dienst
4.1  Neutestamentliche Vorgaben

Das NT kennt keine eindeutige Leitungsstruktur. Es ist wenig von
Leitung, aber viel von Gnade und Charisma die Rede. Die personliche
Zuwendung Gottes zu uns und die daraus folgende Hinwendung zu
anderen steht im Mittelpunkt.

Es besteht okumenischer Konsens dariiber, daB keine der heutigen
Kirchen ihre derzeitige Amtsstruktur auf das NT zuriickflihren kann.
Deshalb wird jeweils Bezug genommen auf die nach-neutestament-
liche, altkirchliche Zeit. Die Gemeinden in der jidischen Umwelt ken-
nen ein presbyterales Kollegium. Die griechische Gemeinde leitet der
Episkopos, urspriinglich ein Begriff aus der Verwaltungssprache. Bei
den paulinischen Gemeinden hingegen ist keine einheitliche Struktur
zu erkennen.(Vgl. dazu auch Kap. 2.1)

4.2 Historische Weichenstellung

Aus der "kleinen Herde" des Anfangs wurde die Reichskirche und
schlieBlich die Weltkirche. Zu Beginn waren alle in der Gemeinde fiir
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die Verkiindigung und Missionierung verantwortlich. Spater, als das
ganze Volk und schiieBlich die "ganze Welt" christlich war, konzen-
trierte sich die Glaubensweitergabe und -entfaltung im christlichen
Volk auf die Amtstrager, den Klerus. Im Zusammenhang mit dieser
Entwicklung steht die theologische Reflexion, d.h. auch der Versuch,
das zuletzt genannte Modell theologisch/ideologisch abzusichern. Zu-
nachst setzte sich ein Ordnungsdenken auf den Mon-Episkopat hin
durch. Der Bischof reprasentierte Gott, der Diakon Christus, und die
Presbyter reprasentierten die Apostel. Es wurden Anleihen beim alte-
stamentlichen Kultdienst gemacht. Dies fiihrte zu einer einseitig kulti-
schen Beschreibung und Begriindung des Amtes. Im Tridentinum
wurde der kultische Vollzug der Sakramente zum Leitbild des Prie-
steramtes. Das Il. Vatikanum stellt demgegeniiber wieder den Ver-
kiindigungsdienst des Priesters heraus. Die deutschen Bischéfe
schlieBen sich in ihrem Schreiben von 1969 dem an und korrigieren
eine einseitige nachtridentinische Entwicklung.

4.3 Gegenwdrtige Positionen im 6kumenischen Kontext

Wie das Il. Vatikanum betont das Amtspapier von Lima (1982), daB
es nur ein Amt innerhalb der Gemeinde, nicht liber oder auBerhalb
von ihr gibt. Bei der Ordination sind — unbeschadet der Uberzeugung,
daB der primére Ordinator Gott/Christus/HI.Geist ist — Gemeinde und
bereits Ordinierte als handelnde Subjekte anzusehen.

“Um ihre Sendung zu erfiillen, braucht die Kirche Personen, die 6f-
fentlich und stédndig dafir verantwortlich sind, auf ihre fundamentale
Abhédngigkeit von Jesus Christus hinzuweisen, und die dadurch inner-
halb der vielfditigen Gaben einen Bezugspunkt ihrer Einheit darstellen.
Das Amt solcher Personen, die seit sehr friiher Zeit ordiniert wurden,
ist konstitutiv fiir das Leben und Zeugnis der Kirche.” (Lima 1982,
Nr.8)

Amt bekommt hier eine funktionale Bestimmung, es wird fiir die Sen-
dung der Kirche (bertragen und ist eine &ffentliche und standige Auf-
gabe. Das Amt ist ein Dienst an der Einheit, indem es alle auf ihre
fundamentale Abhangigkeit von Jesus Christus hinweist. Diese Hin-
weis-Funktion "nicht aus uns selbst und nicht fiir uns selbst" (vgl.
Kap.3) ist konstitutiv fiir die Gemeinde und bedarf deshalb auch der
Ordination. Die Texte von Lima kennen drei Formen von Leitung: die
kongregationalistische, die presbyterale (kollegiale) und die monepis-
kopale. Letztere ist in der rédmisch-katholischen Kirche papalistisch
und in den orthodoxen Kirchen autokephal ausgepragt.
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4.4  Aufgaben des Ordinierten Dienstes
Die zentralen Aufgaben des Ordinierten Dienstes sind:

a) ‘"extra nos": Der Verweis darauf, daB alles, was uns zukommt,
geschenkte Wirklichkeit ist ("munus” bedeutet unter anderem
auch "Geschenk".), Gnade als "extra nos" Gottes.

b) "geistliche Leitung“: Der Ordinierte Dienst verweist in seiner
geistlichen Leitungsaufgabe auf Christus, das tatsdchliche und
wahre Haupt der Kirche. Der Ordo kommt jedoch aus dem Volk
Gottes und wird im Volk Gottes situiert. Es ist nicht gesagt, daB
das in einer monarchischen Struktur, d.h. in Uber- und Unterord-
nung, zu geschehen hat.

Kriterien flir eine solche geistliche Leitung sind:

aa) Schatzen und Schiitzen
Auch "kleine Ansatze" miissen als Erfahrungen des "Schon" des
"Reiches Gottes"” wahrgenommen und geschiitzt werden. Das
verlangt moglicherweise auch das Aushalten der darin enthalte-
nen Widerspriichlichkeit.

bb) Einheit
Einheit kann und muB nicht produziert werden. Sie ist eine Glau-
benswirklichkeit, die wir feiern. Sie ist keine erzwingbare Kon-
sensgemeinschaft, vielmehr finden wir die Einheit in unseren Wi-
derspriichen in Gott.

cc) ICH-Starke der einzelnen und Gruppierungen férdern
Das beinhaltet die Vermeidung einer Mystifizierung eigener Glau-
bensiiberzeugungen und das Achten auf alle Charismen, denn es
gibt eine Koexistenz selbst im Dissens.

Entscheidende Vollziige von Kirche sind: Martyria und Diakonia (vgl.
Kap 2.3). Ihnen zugeordnet sind Liturgia und Koinonia, wobei alle Di-
mensionen sich zwar gegenseitig beeinflussen, der Liturgia jedoch ei-
ne N&he zur Martyria, der Koinonia eine Nahe zur Diakonia eignet.

Die Zuordnung von Gottes- und N&chstenliebe wird vorgenommen
nach Mt. 22,37-40. Sie stehen in gegenseitiger Spannung. Darum
muB von einer doppelten Realprédsenz in der Verkiindigung (auch in
der Eucharistie) und der Begegnung mit Christus in den Menschen,
vor allem im Menschen in Not (vgl. Mt.25) ausgegangen werden.
Presbyterat (Verkiindigungsdienst) und Diakonat (Liebesdienst) kén-
nen von daher gleichstufig verstanden werden.

In der Martyria wird die Gegenwart Gottes durch die Verkiindigung
der liebenden Rechtfertigung Gottes, in der Diakonia die Realprasenz
in den Leidenden deutlich.
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Im Gefolge dieser Zuordnung 148t sich ein neues Zustandigkeitsprofil
der Amter entwickeln:

Im Spannungsverhéltnis stehen Presbyter und Diakon als gleichrangi-
ge, aber fiir verschiedene Bereiche zustandige Amter: Dem Presbyter
kommt die Aufgabe der Martyria zu, vorrangig in den Bereichen der
Initiation (Taufe, Firmung und Ehesakrament als Standes-Sakrament).
Dem Diakon fallen die diakonalen Aufgaben zu, die Sorge um den
Leidenden, in den Sakramenten sich verdeutlichend in der Kranken-
salbung und der BuBe als dem Versdhnungssakrament, ggf. je nach
Situation auch die Sorge um das Ehesakrament.

Beiden, Diakon wie Presbyter, steht die Moglichkeit zu, in ihren Berei-
chen der Eucharistie vorzustehen.

Aufgabe des Bischofs ist der Dienst der Einheit, die Sorge, Diakonia
und Martyria in der Kirche in fruchtbarer Spannung zu halten. (Siehe
dazu Schaubild 3)

Eine genaue Differenzierung der Aufgaben und die Fragen, die sich
aus der Zuordnung der Amter fiir gleiche Aufgaben ergeben, mufB
noch vorgenommen werden.

Diakonat und Presbyterat sind in verschiedener und dhnlicher Zu-
standigkeit als Brennpunkte der Hauptaufgaben der Kirche gleichran-
gig. Leitung einer "Gemeinde" kénnte dann in einem Team mit ei-
nem/r presbyteralem/r, diakonalem/r und einem/r Vertreter/in aus dem
Verwaltungsbereich sowie einem/r nichtberuflich-gewahltem/r Vertre-
ter/in moglich werden.

5 Eine Hilfe fur die Zeit des Ubergangs:"Ecclesia supplet"”

Gibt es auf dem Hintergrund eines Verstiandnisses von Kirche als
"mystischer Leib Christi" eine Analogie zwischen der sog. Begierde-
taufe und so etwas wie einer "Begierdeweihe"?

Die Sichtweise der Kirche als "mystischer Leib Christi" wurde beson-
ders in der Enzyklika von Pius XlII. "Mystici corporis” von 1943 hervor-
gehoben. Nun kann aber diese mystische Dimension weder als teilbar
noch als quantitativ verteilbar gedacht werden.

In der Tauftheologie hat dies zur Folge, daB die beiden zur vollen
Eingliederung in die Kirche wesentlichen Elemente, nadmlich Vollzug
des Glaubensbekenntnisses und der konkrete Taufakt, nur funktionell
zu trennen, nicht aber additiv zu verstehen sind. D.h. neben der vollen
Eingliederung gibt es auch so etwas wie eine sichtbare Angliederung
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Schaubild 3: Amter in der Kirche
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an den mystischen Leib Christi beim Vorhandensein nur eines jener
beiden Elemente. Im Falle eines konkreten Vollzuges des Glaubens-
bekenntnisses, im héchsten Fall durch das Martyrium ("Bluttaufe”),
ohne den Akt der Taufspendung spricht man daher von einer "Begier-
detaufe” bzw. von der "katechumenalen Gruppe", im Gegensatz zur
"anathematischen Gruppe" bei umgekehrter Konstellation.

Bei bestimmten Umstdnden oder Notfdllen ersetzt bzw. erginzt
(supplet) also die Kirche bzw. Christus selbst das, was noch zur vol-
len Eingliederung in die Kirche fehlt mit der gleichen Gnadenwirkung
wie beim Vorhandensein beider Elemente.

Analog zu dieser "katechumenalen Gruppe" beim Verstindnis des
"ecclesia supplet" kann man nun folgern, daB in der tatsichlichen
Praxis der Gemeindeleitung stehende, aber nicht ordinierte Personen
bereits sichtbar dem Weiheamt angegliedert sind mit der gleichen
Gnadenwirkung, wie wenn sie geweiht worden wéren, da Kirche mys-
tisch ist auf allen, besonders augenscheinlich aber auf all ihren sa-
kramentalen Ebenen. Der bei der Begierdetaufe obligatorische Not-
stand scheint darin gegeben, daB zur Zeit schon, und in Zukunft wohl
noch in viel starkerem MaBe, viele liberschaubare Gemeinden zwar
real von einer Person geleitet werden, aber dennoch keine Eucharistie
feiern kénnen, obwohl dies eigentlich theologisch und pastoral not-
wendig wére.

Folglich diirfte die Dogmatik mit jener Denkfigur des "ecclesia supplet"
auch im dargesteliten Zusammenhang keine Probleme haben.

Doch gerade hierbei ist immer ein besonderes Augenmerk darauf zu
richten, ob eine solche Kirche, unter dem Anspruch, mystischer Leib
Christi zu sein, sich in ihrer Erscheinungsform nicht von dem prinzi-
piellen Postulat bereits geldst hat, daB letztlich keine weltliche Institu-
tion Trager eines Gnadenschatzes sein kann, sondern nur der Geist
Jesu Christi selbst. Es ist in jedem Fall ein Problem, daB bisher die
romisch-katholische Kirche die grandiose Fahigkeit besitzt, unter der
Hand alles zu erméglichen. Wie weit sind wir noch bereit, eine solche
augenscheinliche Doppelbddigkeit mit zu tragen?

Dennoch muB die Leitfrage sein und bleiben: Was dient dem Men-
schen? Und eine Argumentationsfigur nach obigem Muster ist zumin-
dest dazu dienlich, auch mit den Mitteln bisheriger klassischer Dog-
matik bzw. Sakramententheologie neue Wege in der konkreten pasto-
ralen Praxis zu 6ffnen und so manchem den Zugang zu neuen L&-
sungsansatzen zu ermdglichen, der oder die sich bisher aus theologi-
schen Griinden schwer damit tat, weil man ihmvihr im bisher nicht im
gewohnten Argumentationssytem begegnete. Insofern kann man
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hierbei von einer "Hilfe fiir die Zeit des Ubergangs” sprechen, in der
wir uns ohne Zweifel z.Z. befinden.

6 Nachwort

Sicher ist, daB gerade dieses letzte Kapitel die Fragmentaritit dieser
Darstellung bewuBt macht. Es wére sicher schén, wenn solche
Denkmodelle schnell ad acta gelegt werden kdnnten und einer offe-
nen und zukunftsorientierten Betrachtungs- und Diskussionsweise
Platz machten. Ebenfalls ist unserer Arbeitsgruppe klar, daB vor allem
wegen der Knappheit der Darstellung einiges, vielleicht auch Wichti-
ges, unangesprochen oder nur am Rande beriihrt bleiben muBte.
Aber vielleicht kann gerade diese Offenheit zum weiteren und tieferen
Nachdenken animieren, denn nach all dem, was hier aufgezeigt wur-
de, ist zumindest die Notwendigkeit eines solchen Weiterdenkens als
wichtiges Ergebnis festzuhalten.
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
18 (1998)367-385

Andras Maté-Toth / Paul M. Zulehner

Pastoraltheologie ,,Ost“

Austausch der Gaben

Johannes Paul Il. forderte nach der Wende einen Austausch der Ga-
ben zwischen den Kirchen Ost- und Westeuropas. Dahinter steht die
pastoraltheologische Einsicht, daB die Kirchen in den jeweiligen so-
ziokulturellen Kontexten in je eigener Weise lernen: fiir sich selbst,
aber auch fiireinander. Die Kirchen in den kommunistischen Gesell-
schaften erhielten eine wahrhaft harte historische Lektion.

Was lernen sie aber selbst daraus? Und was kénnen Kirchen in ande-
ren gesellschaftlichen Verhéltnissen daraus lernen? Die Antwort auf
diese wichtigen pastoraltheologischen Fragen setzt voraus, daB die
Kirchen liber ihre Erfahrungen im Kommunismus Bescheid wissen. Es
zahlt zu den zentralen Aufgaben zeitgendssischer Pastoraltheologie,
gemachte Kirchenerfahrungen wissenschaftlich zu reflektieren und fir
die weitere Entwicklung fruchtbar werden zu lassen.

Pastorales Forum

Das PASTORALE FORUM e.V. ist ein Verein zur Férderung der Kirchen
in Ost- und Mitteleuropa. Es wurde 1991 in Folge der Wende gegriin-
det. Den Ehrenschutz hat Kardinal DDr. Franz Kénig lbernommen.
Zu den Aufgaben des PASTORALEN FORUMS e.V. gehort zunachst die
Férderung von Personen in der Kirchenflihrung, aber auch in der Wis-
senschaft. Dazu werden Stipendien fiir die Promotion und die Habili-
tation vergeben. Die Stipendiatinnen und Stipendiaten werden intensiv
begleitet, es gibt ein eigenes ,Ostprivatissimum” sowie eine personli-
che Begleitung der Arbeit durch einen Universitatslektor.

Zu den Aufgaben des PASTORALEN FoRuMs e.V. gehért sodann die
Forderung der wissenschaftlichen Aktivitdten in den einzelnen Lan-
dern und Kirchengebieten. Zur Zeit lduft das landerumspannende
Forschungsprojekt AUFBRUCH. Es untersucht im Zusammenwirken
von Theologie, Geschichtswissenschaft und Sozialwissenschaft die
Positionierung der Kirchen in den totalitdr-kommunistischen Zeiten
sowie deren Repositionierung auf dem Weg in freiheitlich-demokrati-
sche Gesellschaften.
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Die Vernetzung jener Personen aus den nachkommunistischen Kir-
chen, die in der Pastoraltheologie lehrend und forschend tatig sind, ist
ein weiteres Projekt des PASTORALEN FORUMS e.V. Dabei geht es dar-
um, einen landeribergreifenden fachlichen Austausch in Gang zu set-
zen. Dieser Vernetzungsvorgang ist themenbezogen. Die Arbeit der
Pastoraltheologen unter dem Kommunismus, damit die pastoraltheo-
logische Reflexion auf Handeln und Sozialform der Kirche sowie de-
ren Einbindung in Kultur und Gesellschaft, wird zum Thema gemacht.
Entstehen soll so etwas wie eine ,Pastoraltheologie Ost": ein Begriff,
der nur die Richtung angibt und keineswegs der endgiiltige Name des
Ergebnisses sein wird. Versucht wurden auch die Bezeichnungen
,Pastoraltheologie nach dem GULAG*“ oder .Pastoraltheologie in
nachkommunistischer Zeit“.

Drei Symposien

Um solche Ziele zu erreichen, organisiert das PASTORALE FORUM e.V.
drei Symposien fiir eine lberschaubare Zahl von Pastoraltheologin-
nen und Pastoraltheologen aus den nachkommunistischen europai-
schen Landern, von Litauen bis Kroatien.!

Die ersten Ergebnisse des ersten Symposiums werden in diesem Ar-
tikel dokumentiert.2 Hier lernten die Teilnehmenden einander kennen.
Themenfelder wurden in Sprachgruppen erarbeitet. Die Teilnehmen-
den haben es (ibernommen, einzelnen Themen zu bearbeiten, The-
senpapiere zu erstellen, diese in einen schriftichen Umlauf zu geben
und erste Modi zu erbitten.

Auf einem zweiten Symposium werden sodann die so bearbeiteten
Thesen diskutiert und als Grundlage fiir die weitere Arbeit aufbereitet.
Die Teilnehmenden werden dann Texte verfassen, die zusammen ei-
ne Art ,Pastoraltheologischen Grundtext“ ergeben werden. Uber die-

1 Diese Symposien werden von einer Reihe von Geldgebern geférdert. |hnen gilt der
Dank der Teilnehmenden, dahinter der Dank der Kirchen in den nachkommunisti-
schen Gesellschaften. Ich artikuliere diesen Dank im Namen aller, nicht zuletzt im
Namen von Kardinal Kénig, dem Protektor des Pastoralen Forums e.V. Eigens nenne
ich folgende Einrichtungen: Stift Vorau (Osterreich); Stift Heiligenkreuz (Osterreich):
Kloster St. Josef (Deutschland); Renovabis (Deutschland); Communicantes
(Niederlande); Katholische Kirchengemeinde Bern (Schweiz); Peter-Kaiser-Stiftung
(Liechtenstein).

2 Inzwischen wurde ein weiteres Symposion veranstaltet, wo eine gemeinsame metho-
dologische Umgangsweise fiir eine ,Pastoraltheologie Ost* ausgearbeitet wurde. Die
Ergebnisse sind in dem Symposionsheft ,Unterwegs zu einer Pastoraltheologie Ost
2" dokumentiert.
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sen Grundtext zu befinden, wird die Aufgabe des dritten Symposiums
sein.

Dieser Text wird als Frucht der gemeinsamen Arbeit gemeinsam pu-
bliziert werden. Es wird aber auch jeder teilnehmenden Person frei-
gestellt sein, eine eigene, auf das eigene Land und die eigene Kirche
bezogene Pastoraltheologie zu verfassen und zu verdffentlichen.

Alle eingeladenen Pastoraltheologinnen haben fiir die Vorbereitungs-
zeit eine Liste von 10 Fragen erhalten. Darin wurden von ihnen einer-
seits ihre Erfahrungen in dem kirchlichen und gesellschaftlichen Kon-
text ihres Landes erkundet, andererseits nach ihrer pastoraltheologi-
schen Lehrtatigkeit gefragt. Die Antworten werden im ndchsten Ab-
schnitt gesichtet und zusammengefaBt dargestelit.3

Berichte der ,,Ost“-Pastoraltheologen

Fragen zur Positionierung der Kirche in der jeweiligen Gesellschaft

1. Wie habe ich die Lage der Kirche wédhrend des Kommunismus
erlebt? Auf welche (unterschiedliche) Weise(n) hat sich die ka-
tholische Kirche auf den Kommunismus eingestellt?

Die Situation der katholischen Kirche in den Staaten Mittel- und Ost-
europas unter der kommunistischen Herrschaft 148t sich am ehesten
mit den Begriffen ,Unterdriickung® und ,Verdrdngung ins Private” be-
schreiben.

Der Kirche wurde keinerlei gesellschaftliche oder gar politische Rele-
vanz zugestanden. Offiziell blieb ihr neben der Ausiibung der Liturgie
einzig der Raum privater, ,folgenloser® Frommigkeit und religiéser
Unterweisung. Diese Verdrdngung geschah durch Repressionen von
unterschiedlicher Schwere: Benachteiligung bekennender Katholikin-
nen im Sozial- und Bildungswesen, Publikationsverbot fiir Theologln-
nen und Religionswissenschaftlerinnen, Beschlagnahmung kirchlicher
Giter, SchlieBung kirchlicher Einrichtungen (— Zerstérung funktions-
fahiger Strukturen), Kontrolle durch Staatsorgane und Bespitzelung,
Inhaftierung und Verurteilung von Priestern und Bischéfen. Tenden-
ziell nahm jedoch die radikale Verfolgung der Kirche im Laufe der Zeit
ab.

Die einzelnen Landeskirchen reagierten in unterschiedlicher Weise
auf diese Situation. Fir das Gebiet der ehemaligen DDR schildert
Friemel die Tendenz der Kirche, sowohl der Ideoclogie als auch dem

3 Die Zusammenfassung wurde von Ursula Hamachers, Wien, gemeistert.
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Machtapparat der Partei auszuweichen. Die direkte Konfrontation
wurde vermieden, aber mit dem Hinweis auf verfassungsrechtlich ga-
rantierte Rechte der ,Glaubensgemeinschaften® wurden mit den zu-
standigen Staatsorganen im Einzelfall Verhandlungen gefiihrt (Cari-
tas, Denkmalpflege, ...)

Der Riickzug der Kirche auf den verbleibenden EinfluBbereich kenn-
zeichnet nach Aussage der Autorinnen auch die Situation in Kroatien,
Slowenien und teilweise auch in Ungarn. Eine kompromiBlose Haltung
hingegen, die im Gegensatz zur orthodoxen ,Staatskirche* stand, ver-
lieh der katholischen Kirche in Ruménien eine von der Bevdlkerung
anerkannte Oppositionsrolle. (In anderen Landern war diese Rolle
zwar von weiten Teilen der Bevélkerung ebenfalls gewiinscht, er-
streckte sich aber oft nur auf die Duldung ,passiver, innerer Opposi-
tioneller" innerhalb der kirchlichen Kreise.)

Ein weiteres Phdnomen ist die Spaltung der Kirche in eine ,offizielle
Kirche” einerseits, die sich stark an die Kontrolle durch den Staat und
seine Forderung anpaBte, sich aus gesellschaftlichen und morali-
schen Fragen herauszuhalten (bis hin Zur ,Friedenspriester-Bewe-
gung in Tschechien und der Slowakei). Auf der anderen Seite formier-
te sich in eher kleinen Gruppen eine Untergrundkirche. Eine groBe
Rolle spielten hierbei Jugendliche, Intellektuelle und Ordensgemein-
schaften. Deren elitdrer Charakter erschwert nach der Wende die
Einbindung der Gruppen in die Pfarrstrukturen (Ungarn), teils fiihlen
sich diese Vereinigungen durch ihren ausgepragten Sinn fiir Demo-
kratie und Selbstverantwortungen heute nicht in allen kirchlichen Krei-
sen willkommen.

2. Welche Veranderungen haben sich seit 1989 ereignet? Wie
schreitet die Entwicklung zu einer pluralistischen Demokratie vor-
an? Welche Rolle spielt die Kirche dabei? Wie wirkt sich diese
gesellschatftliche Entwicklung auf die Kirche aus?

Die Demokratisierung in den nachtotalitdren Gesellschaften Ost- und

Mitteleuropas fiihrt zu einschneidenden Verdnderungen in allen Le-

bensbereichen. Ein gemeinsames Problem dieser Lénder scheint

darin zu liegen, daB sich die Einstellungen und die Mentalitdt der

Menschen nach einer jahrzehntelangen kommunistischen Pragung

viel langsamer d@ndern als die duBeren Rahmenbedingungen. So lei-

den die jungen Demokratien teils sehr ausgepragt unter den

JKinderkrankheiten“, welche die Entwicklung einer jeden Gesell-

schaftsform begleiten. Fiir die Slowakei werden in diesem Zusam-

menhang besonders die Orientierungslosigkeit nach der ersten

Euphorie, die traumatische Trennung von Tschechien und der Slowa-

kei, Machtkdmpfe und die sozial nicht abgefederte Privatisierung der
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Wirtschaft genannt. Die entstehende ,Ellbogenmentalitdt* wird auch
von ungarischen Autorlnnen kritisiert. Fir Tschechien werden zudem
als schwerwiegende Probleme die Wirtschaftskriminalitét, die offene
Frage nach Gerechtigkeit aufgrund der unbewdltigten Vergangenheit
und politische Intrigen angefihrt.

Die Rolle der Kirche in diesem Demokratisierungsproze3 wird diffe-
renziert betrachtet. Generell 148t sich feststellen, daB der Kirche wie-
der ein groBer Freiraum zugestanden wird. Sie kann in ihren inneren
Angelegenheiten autonom entscheiden, teilweise erhdlt sie Giiter
riickerstattet, sie besitzt die Méglichkeit zur &ffentlichen Stellungnah-
me (wenn auch nicht alle Teile der Bevélkerung auf AuBerungen zu
gesellschaftlichen, moralischen oder politischen Fragen Wert legen
...), der Religionsunterricht ist in den meisten Staaten wieder in die
Schulen eingezogen, kurz gesagt: Die Kirche kann ihre Infrastruktur
wieder aufbauen.

Auch das Interesse an Religion allgemein und den Angeboten der Kir-
che insbesondere ist nach der Wende — zumindest anfénglich — ge-
stiegen.

Wihrend jedoch die katholische Kirche in einigen Landern durchaus
als Verfechterin demokratischer Werte angesehen wird, wie z.B. in
Rumanien, Kroatien oder ganz besonders im Gebiet der ehemaligen
DDR, tut sich die Kirche in anderen Staaten mit der Entwicklung zu
einer pluralistischen Gesellschaft sehr schwer: eine hervorgehobene
Position — sei es als Martyrerin oder als heimliche Favoritin in gesell-
schaftlichen und religidsen Fragen — wird von der Erfahrung abgelost,
nur ,eine unter vielen Anbieterinnen“ zu sein. Der Kampf um den Er-
halt einer gesellschaftlichen Machtposition blockiert Energien, um die
Erneuerungschancen der gegenwartigen Situation zu nutzen. Der
EinfluB des Demokratisierungsprozesses auf die Kirche ist sehr be-
schrankt. Besonders die Ungarn gehen mit ihrer Kirche hart ins Ge-
richt: Es fehle sowohl das Verstandnis fiir die Menschen der heutigen
Zeit als auch jede Dialogbereitschaft. Die Kirche kniipfe in ihren Pa-
storalkonzepten nahtlos an die Zeit vor dem Il. Vaticanum an, ohne
die Erfahrungen und bewahrten Konzepte jener Kleingruppen einzu-
beziehen, welche die Untergrundkirche mit Leben erfiillt haben. Die
Autfarbeitung der kircheninternen Vergangenheit (Spaltung der Kirche,
neue Orientierung nach Wegfall des verbindenden &uBeren Feindes,
Reform im Sinn des Konzils) 148t offenbar sehr zu wiinschen lbrig. In
Tschechien kursiert sogar als Witz, daB im Jahre 2000 die katholische
Kirche die einzige iiberlebende totalitare Macht sein werde.
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3. Welche Veranderungen hatte ich mir nach dem Ende des Kom-
munismus fiir die Gesellschaft sowie fiir die Kirche gewiinscht,
haben sich aber nicht ereignet? (Aus welchem Grund nicht?)

Wenn von den Autorinnen teilweise auch anerkannt wird, daB Veran-
derungen ihre Zeit brauchen und daB es im Grunde erstaunlich ist,
wieviel sich schon bewegt hat, so driicken die Texte doch deutlich die
Vielzahl enttauschter Erwartungen aus. Die Demokratisierung der Ge-
sellschaft und eine angemessene Erneuerung der Kirche schreitet viel
zu langsam voran — die Képfe in entscheidenden Schliisselpositionen
bleiben hdufig dieselben, die alte kommunistische Mentalitét verhin-
dert Initiative und Eigenverantwortung. Vor allem hatte man gehofft,
daB die Wende ohne einen riicksichtslosen Neokapitalismus vonstat-
ten gehen kénne. In diesem Bereich erwarten sich die Autorlnnen ei-
nen entschiedeneren Einsatz der Kirche fiir die ,Modernisierungs- und
Privatisierungsverlierer®, eine deutliche Offnung auf die Gesellschaft
hin und mehr karitatives Engagement.

Fur die Kirche selbst gingen die Hoffnungen vor allem in zwei Rich-
tungen: Erstens, daB die Kirche nach dem Ende des Kommunismus
aufbliihe und eine neue Welle der Evangelisierung eintrete. Zweitens,
daB die Kirche in den eigenen Reihen Reformen in Gang setzt, um
Freiheit, Gleichberechtigung und Dialog durchzusetzen. Statt dessen
verzeichnen die meisten Autorinnen einen Riickzug auf hierarchische,
klerikale Strukturen und die Ablehnung sowohl von solider sozialwis-
senschaftlicher Ausbildung im pastoralen Bereich als auch der Mitar-
beit von Frauen und Laien in der Kirche. Die Zeichen der Zeit wiirden
nicht als Gottes Wille erkannt, so lautet die Kritik.

4. Okumenische Dimension: Gab / gibt es Unterschiede in der ge-
sellschaftlichen Positionierung zwischen einzelnen christlichen
Kirchen?

Auf dem Gebiet der ehemaligen DDR war die evangelische Kirche
nicht nur zahlenm&Big starker verireten als die katholische, sondern
bot auch ein wesentlich breiteres Spektrum an Verhaltensweisen ge-
genuber dem System — es reichte von staatsfreundlich bis zu aus-
driicklich staatsfeindlich. Heute lassen sich keine nennenswerte Un-
terschiede in der Positionierung der Kirchen in der Gesellschaft fest-
stellen. Das Verhdltnis der Kirchen untereinander ist sehr gut. Auch
fur Litauen wird der 8kumenische Dialog sehr positiv beurteilt.

Hingegen ist in vielen Landern der Umgang zwischen der katholischen
und der orthodoxen Kirche eher gespannt, da die Orthodoxen zur
kommunistischen Zeit Privilegien genossen haben und der 6kumeni-
sche Dialog von staatlicher Seite in der sogenannten Friedensbewe-
gung eingefordert wurde (z.B. Slowakei, Slowenien, Ruméanien — hier
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kommt noch das Nationalitdtenproblem hinzu: der katholischen und
evangelischen Kirche gehéren nur Mitglieder der deutschen oder un-
garischen Minderheiten an). Heute werden die christlichen Kirchen
von staatlicher Seite im GroBen und Ganzen gleich behandelt. Ledig-
lich in Slowenien scheint die evangelische Kirche etwas bevorzugt zu
sein.

Andere Unterschiede ergeben sich eher durch das Verhalten der Kir-
chen selbst: In Kroatien hat die serbisch-orthodoxe Kirche im Unter-
schied zur katholischen den Religionsunterricht in Schulen nur in ge-
ringem Umfang wieder aufgenommen. Die evangelische Kirche in Un-
garn erscheint gegeniiber den Humanwissenschaften und dem Einzug
von professionellen Methoden in die Seelsorge offener als die katholi-
sche. In Tschechien hat die katholische Kirche deshalb ein gewisses
negatives Image, weil in den Medien haufig ber ihre Restitutionsan-
spriiche berichtet wird.

Ein gemeinsames Problem scheint zu sein, daB die Stellung von Kir-
chen und Glaubensgemeinschaften in der jeweiligen Gesellschaft
momentan zur Diskussion steht und neu gefunden werden muB. Ein
nicht unwichtiges Phanomen in diesem Zusammenhang ist auch der
starke Zuwachs von Sekten in den nachkommunistischen Staaten.

Fragen zur eigenen pastoraltheologischen Lehrtéatigkeit

5. Wie sieht heute mein Lehrplan aus?

Eine Zusammenfassung zu diesem Punkt &8t sich nur sehr schwer
erstellen, da das Spektrum der Themengebiete sehr vielschichtig ist.
Am ehesten sind folgende Gemeinsamkeiten feststellbar:

Grundfragen der Pastoraltheologie
Sakramentenpastoral

Trager der Pastoral

Kirchenbild — Il. Vaticanum

Dariiber hinaus ist die Wahl von Schwerpunkten, speziellen Fragen
sowie der Grad der Einbindung von Human- und Sozialwissenschat-
ten sehr unterschiedlich.

6. Wie konnte ich meine pastoraltheologische Lehr- und For-
schungstatigkeit unter dem Kommunismus gestalten? Welche
Themen habe ich behandelt?

Die pastoraltheologische Lehr- und Forschungstétigkeit war in allen

kommunistischen Staaten mehr oder weniger beschrankt. Am ex-

tremsten wird die Situation flir Tschechien und die Slowakei geschil-
dert: Offizielle Lehrtatigkeit in dem Bereich war untersagt, Publikatio-
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nen nicht méglich. Die Autoren (libten ihre Tétigkeit im Geheimen aus
(offiziell als Lehrstuhlinhaber fiir Anglistik etc.) und beteiligten sich an
illegalen Veréffentlichungen (Priesterjournal etc.).

In anderen Staaten war zumindest der miindliche Lehrbetrieb maoglich
(DDR, Kroatien, Litauen, Rumanien). Aber weder eigene Publikatio-
nen zu ,zeitbezogenen* theologischen Themen (Pastoral-, Moraltheo-
logie, christliche Gesellschaftslehre ...) konnten veréffentlicht werden,
noch Schriften aus dem Ausland zu diesen Bereichen bezogen wer-
den. Isolation war erklartes Ziel der Machthaber.

In Slowenien und Ungarn hingegen war die Situation entspannter.
Zwar standen die Theologinnen auch hier stets unter der Kontrolle
des Staates/Staatskirchenamtes, aber es waren immerhin zahireiche
Publikationen und Kontakte zu ausldndischen Pastoraltheologen még-
lich.

Zu den vorwiegend miindlich behandelten Themen zahlen Gemeinde
und Diaspora, Grundfragen der Praktischen Theologie, Katechese
(bes. fiir junge Menschen), Katechumenat in sozialistischen Gesell-
schaften. In Rumanien war die Ausbildung aufgrund der duBeren Ge-
gebenheiten auf einen sehr engen kirchlich-klerikalen Schwerpunkt
beschranki.

7. Wie hat sich meine Lehr- und Forschungstétigkeit seit 1989 ent-
wickelt?

Bei dieser Frage zeichnen sich groBe Gemeinsamkeiten ab:

Die wissenschaftliche Tatigkeit vollzieht sich in wohltuender Freiheit
und groBer Vielfalt, Publikationen unterliegen keinen Beschrankungen
mehr.

Besonders die Infrastruktur wurde in den ersten Jahren massiv aus-
gebaut (Einrichtung von pastoraltheologischen Lehrstiihlen an den
Universitaten und Akademien, katholische Schulen, Informationszen-
tren, Verlage und Caritasausbildungsstellen werden geschaffen,
Priesterseminare eréffnet und Theologische Fernkurse fiir Laien an-
geboten, etc.). Die Moglichkeit zu Auslandskontakten durch Reisen,
Symposien und Auslandsstudien wird rege genutzt.

An aktuellen Themen werden vorrangig Fragen des Verhéltnisses
zwischen Klerikern und Laien und der Gemeindebildung genannt. Zu-
dem stellt sich fiir die Pastoraltheologinnen die Frage nach verstérk-
tem gesellschaftlichem Engagement.
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Kritisch wird jedoch auch vereinzelt die Erkenntnis angemerkt, daB die
auBeren Strukturen und Verhaltnisse nicht das letztlich Entscheidende
seien, sondern eher der Glaube der Kirche.

8. Wie erleben Sie personlich die ,Kirchen im Westen“? Welche
Starken, aber auch welche Schwéachen sehen Sie?

Von den meisten befragten Pastoraltheologlnnen aus Mittel- und Ost-
europa werden folgende Stédrken der ,Westkirchen“ wahrgenommen:

Sie sind reich, besitzen eine hervorragende Organisation und Infra-
struktur, legen groBen Wert auf eine solide Ausbildung und auf karita-
tives Engagement. Laien sind in die Kirche wesentlich besser inte-
griert und es herrscht ein gewisser Erfahrungsvorsprung im Umgang
mit und der Offnung auf eine pluralistische Gesellschaft, was sich
auch in verstarktem DemokratiebewuBtsein und Mut zur Meinungs-
auBerung ausdriickt.

Allerdings registriert man auch einige Schwachstellen:

Die westlichen Kirchen sind nicht so geeint, wie ihre &stlichen
Schwesterkirchen. Die Extreme zwischen ,Linken* und ,Rechten” rei-
chen sehr weit. Es ist eine Distanz und ein ,Ungehorsam“ Rom ge-
geniber festzustellen, die schon fast irrationale Ziige zeigen. Zudem
muB sich der Westen den Vorwurf gefallen lassen, zu sehr auf die ei-
gene Situation fixiert zu sein und sich gegeniber den Erfahrungen der
Schwesterkirchen nicht lernbereit zu erweisen. Einzelne Kritikpunkte
beriihren weiters den Eindruck, daB den ,Westkirchen“ einiges an
Gelassenheit und Glaube fehlen kénne (vor lauter hervorragender Or-
ganisation verlieBe man sich eher auf sich selbst als auf Gott) und
daB die Theologie in Sprache und Konzepten viel zu theoretisch und
volksfern sei.

9. Was kann die katholische Weltkirche pastoral(theologisch) aus
den Erfahrungen der Kirche im Kommunismus lernen?

Wenn die Situation auch differenziert zu betrachten ist, so fallen den
befragten Pastoraltheologlnnen doch einige Bereiche ein, in denen die
Kirchen im Osten nun zu den ,Gebenden® gehtren kénnen. Zuerst ist
das entschiedene Glaubenszeugnisse der Christinnen und Christen
unter der kommunistischen Herrschaft zu nennen, das fir ihre Ge-
schwister im Glauben Unterstiitzung und Bestétigung sein kann. Hier-
zu zahlen sie auch die Sorge um die Einheit der Kirche und das Fest-
halten an sinnvollen Traditionen.

Weiters wiinschen sie der Weltkirche die Erkenntnis, daB Christentum
und Kirche sich als Garantin der Freiheit bewahren muB — und das
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auch unter schwierigsten Bedingungen vermag. Daraus I4Bt sich
Kraft, Autoritat und Hoffnung schépfen.

SchlieBlich betonen sie ihre Erfahrung, daB die duBeren Bedingungen
und auch das Geld (Stichwort Kirchensteuer) fiir die Sache Jesu bei
weitem nicht so entscheidend ist, wie der Westen oftmals anzuneh-
men scheint. ,Die Verwirklichung von Glaube, Hoffnung und Liebe ist
im Vatikanstaat nicht leichter als in einer kleinen priesterlosen Ge-
meinde in der Diaspora.“

10. ,Vielen Menschen ist Brot wichtiger als Freiheit* (Kardinal Vik
1992). Nach dem Ende des Kommunismus gibt es in den neuen
Demokratien wenige ,Gewinner* und viele ,Verlierer*. Wie soll
sich die Kirche dazu verhalten?

Auf diese Frage erfolgt eine ganz entschiedene Antwort: Die Kirche
gehért auf die Seite der Verlierer — und zwar moralisch, mit eigenem
diakonischen Engagement und auch mit dem Bemiihen, das gesell-
schatftliche System auf mehr Gerechtigkeit und Solidaritét hin zu ver-
andern. Zu den Verlieren sind im Ubrigen nicht nur materiell Arme zu
zahlen, sondern auch jene, denen der Wandel zu schnell geht und die
ihre Sicherheit verloren haben.

Zudem gilt es, dem zunehmenden Materialismus entgegenzuwirken
(nicht Brot allein ist wichtig, sondern auch Freiheit, Gemeinschaft,
Spiritualitit). Dieser Aspekt sollt nicht nur im eigenen Land eingefor-
dert werden, sondern die Kirche sollte sich mit ihrer ethischen und
spirituellen Kompetenz auch in den gesamteuropdischen Einigungs-
prozeB einbringen.

Was die spezielle Situation in den nachtotalitdren Gesellschaften an-
geht, empfiehlt sich sowohl die entschiedene Férderung der Demo-
kratie durch die Kirche als auch eine gezielte Vergangenheitsbewdlti-
gung durch Dialog und Verséhnung.

Pastoraltheologie ,,OST*

Néte und Chance

Es gibt (noch) keinen fundierten Uberblick tiber die Situation und tber
die speziellen Positionen und Arbeitsverhéltnisse der Pastoraltheolo-
gie in den &stlichen Landern Europas. Ein erster Versuch wurde beim
oben genannten Symposion gemacht. Es ist aber immer noch eine
unerforschte Landschaft, wo man mit Vorurteilen wandert, die in an-
deren Landschaften gesammelt sind und wo man sich (iberraschen
I&Bt. Ich habe z.B. Pastoraltheologie in Wien studiert, nicht in Buda-
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pest und auch nicht in Szeged. Meine Promotion und Habilitation er-
warb ich als ein theologischer "Emigrant". Als Staatsbiirger lebe ich im
Osten, als Theologe in Westen. Ich las westliche Autoren, ich schrieb
meine wichtigeren Gedanken nicht in der Sprache meiner Landsleute.
In diesem wissenschaftlichen Lebenslauf verkérpert sich eine Doppel-
bédigkeit: da ist auf der einen Seite die unmittelbar erfahrene Gesell-
schaft, auf der anderen aber sind fremde Mittel fiir ihre Entschliisse-
lung. Die Theologien, die unter anderen gesellschaftlichen und kirchli-
chen Bedingungen geschrieben wurden, sind zwar aus der Sicht Mit-
tel-Ost—Europa gesehen nicht irrelevant und auch nicht nutzlos. Die
Prioritat sollten aber die Originalitdt der Erfahrung der gesellschaftli-
chen und kulturellen Entwicklungen in Ost- und Mitteleuropa selbst
und die Angste und Sehnsiichte der Hiergeplagten haben. Erst dann,
in einem zweiten Schritt kénnten die Importtheologien fiir das Verste-
hen benutzt werden — wobei zugleich auch auf ihre Nichtgeeignetheit
reflektiert werden kénnte, was auch die Produktion von eigenen kon-
textgerechteren Theologien provozieren kénnte.

Mangel an Wissenschatftlichkeit

In der Geschichte der Theologie gab es Wendepunkte, an denen sich
die Theologie aus der erzahlenden Literatur der Heiligengeschichten
und aus der symbolischen Auslegung der heiligen Schriften in Rich-
tung einer "wissenschaftlichen Basis" entwickelt hat. Die zwei heraus-
ragenden Anderungen zu dieser Basis hin sind wohl die Scholastik mit
der Hinwendung zu der aristotelischen Philosophie und sehr spét da-
nach die Hinwendung zu den modernen Gesellschaftswissenschaften
in unserem Jahrhundert. Obwohl die Theologie als solche zu den
Griinderinnen der Wissenschaften zu zdhlen ist, bedarf sie immer
wieder der Befruchtung aus dem kritischen Dialog mit "profanen” Wis-
senschaften (Philosophie, Soziologie, Psychologie, Okonomie, Zu-
kunftsforschung usw.).

Zur modernen Wissenschaftlichkeit zahlen Merkmale wie Verifikation
(Falsifikation), Diskussionstahigkeit, Multidisziplinaritat, Reflexion der
Errungenschaften der modernen Wissenschaftstheorie. Wenn irgend-
wo die Frage gestellt werden soll, ob Theologie wissenschaftlichen
Anspriichen gerecht wird, dann soll man nach der Anwesenheit dieser
Merkmale fragen. Wenn in den theologischen Arbeiten einer Region
oder einer Kirche die Prinzipien der heutigen wissenschaftlichen T&-
tigkeit nicht oder nur sehr mangelhaft angewendet werden, dann darf
man dort Uber die Existenz der Theologie nur in einem begrenzten
Sinne des Wortes reden.
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Da Theologie als Wissenschaft immer in der Atmosphére der Kirche
existiert und diese kirchlich-gemeinschaftliche Dimension zu ihrer
Identitat gehért, ist nach der Existenz der Theologie fragend auch zu
prifen, ob eine Kirche vor Ort die Theologie als solche zu Kenntnis
nimmt, ob sie der Theologie die gemeinschaftliche Basis sichert oder
entzieht. Dabei kann man eine symbolische und eine reale Atmosphé-
re unterscheiden. Der groBe ungarische Denker der Nachkriegszeit,
Istvan Bibo, oder die weltberihmte christliche Denkerin wihrend der
Sowjetherrschaft, Tatjana Goritschewa, genossen das christlich-
kirchliche Milieu nur symbolisch, da dieses Milieu durch ideologische
und konkrete Gewalt behindert war. Unter solchen Verhiltnissen
Theologie zu treiben, ist ein Charisma der genialen Intellektuellen und
kein Merkmal des theologischen Alltags. Wenn westliche Kollegen oft
Uber die allzu rigide kirchliche Kontrolle klagen, dann kénnten 6stliche
Kollegen (iber den Mangel an kirchlich—hierarchischer Verantwortung
klagen.

Im Folgenden gilt es einiges Uber die Doppelbddigkeit der theologi-
schen Arbeitsbedingungen in den postsozialistischen Landern zu sa-
gen.# Dabei ist neben der Beschreibung auch zeigen, daB "der Man-
gel" in sich nicht unbedingt die Verunmaéglichung der Arbeit in der
Theologie bedeutet, sondern eher sie pragt.

Armut und Reichtum der Osttheologie

Im Vergleich mit den beiden theclogischen Wirkungsebenen ist es
wichtig, nicht nur die Schwéachen der einen gegeniiber den anderen
hervorzuheben, sondern auch deren Reichtum. Alle religionssoziolo-
gischen bzw. statistischen Daten weisen eindeutig darauf hin, daB es
innerhalb des westlichen und des &stlichen Teils Europas gréBere
Unterschiede gibt als zwischen diesen beiden Teilen. Die Niederlande
und Nordirland im "Westen" oder Tschechien und Polen in "Osten"
liegen zwar geographisch nahe beieinander, kulturell und religiés sind
sie aber weit voneinander entfernt. Trotzdem scheint es mir moglich
zu sein, einige typisch westliche und typisch &stliche Merkmale der
Theotogle vor allem in der Arbeitsweise der (Pastoral-)Theologie auf-
zuzeigen.® Die nachstehende Tabelle bietet einen groben Uberblick
dieses Verhdltnisses.

4 Der Vergleich geht auf einen Vegleich zwischen der universitaren Theologie und der
Theologie von der Basis her zurlick, den ich in meinem Buch Uber P. Bulanyi ausge-
arbeitet habe (Vgl. S. 203-207).

5 Was die ungarischen Verhaltnisse betrifft, vgl. Tamas Nyiri, Theologie in Ost und
West. Karl Rahners Beitrag, Frankfurt/New York usw. 1997.
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Westliche Theologie Theologie im Osten

a) materieller und symbolischer | materielle Armut und starke Sy-
Reichtum und lose Systemge-|stemgebundenheit
bundenheit

b) dialogreich dialogarm

c) kreativ mit der Tradition servil in der Tradition

d) nach und nach frauenfreund- | nach und nach laienfreundlich
lich

Abbildung: Vergleich zweier Formen von Theologie

a) Materielle und symbolische Ebene

Wenn die westliche Theologie reich genannt wird, dann im Sinne der
materiellen Ressourcen. Zwar gibt es enorm groBe Unterschiede zwi-
schen einem theologischen Institut in Nimwegen (NL) und in Kéin (D);
aber in den beiden L&ndern gibt es an einem Institut mehrere vom
Staat finanzierte Arbeitsstellen mit Sekretariat, mehreren Raumen,
technischer Ausriistung (Kopierer, PC, Telephon, Fax, Internet usw.).
Dieser Reichtum erméglicht eine Konzentration auf die theologische
Arbeit und entlastet von der Sorge des alltdglichen Uberlebens — was
die persénliche und die wissenschaftliche Seite gleichermaBen betrifft.
Diese materielle Sicherheit — auch wenn in den kommenden Jahren
an westlichen Fakultaten wegen staatlicher SparmaBnahmen ein Ab-
bau geschehen konnte — zeigt sich z.B. kraB darin, daB die Kollegen
aus den postsozialistischen Staaten fiir eine Konferenzreise nach
Freising ein ganzes Monatsgehalt aus der eigenen Tasche ausgeben
miissen, ihre westliche Kollegen dagegen weniger als 10% ihres Mo-
natsgehalts.

Die Theologen in den éstlichen Landern haben sehr viel von ihrer Ar-
beitskraft flir bessere oder liberhaupt fiir geniigende materielle und
strukturelle Bedingungen einsetzen missen. Die Lehrstihle sind Ein-
mannbetriebe. Es gibt keine Mitarbeiterinnen, nahezu keine Skripten,
Computer wurden erst in letzter Zeit zur Verfligung gestelit, es gab
kein wirklich eigenstindiges Budget, sehr wenig Moglichkeit, zu Bu-
chern und Zeitschriften zu gelangen, keine Mittel fiir die Organisierung
von Fachkonferenzen — um nur einige Merkmale der universitaren
theologischen Arbeit zu nennen, die in den Ostlandern die Armut zum
Vorschein bringen. An der Lage der theologischen Bibliotheken ist das
eindrucksvoll zu beobachten. In den meisten Landern wurden bis zur
kommunistischen Machtiibernahme alle wichtigen Fachbticher vor al-
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lem aus dem deutschsprachigen Raum und auch alle theologischen
Publikationen des eigenen Landes (ziemlich streng nach Konfessio-
nen gesondert) gesammelt. Nach der Machtiibernahme wurde das
Sortiment eingefroren. 40 Jahre spéter trifft man in den westlichen
Landern eine uniiberschaubare und unbezahlbare Vielfalt an theologi-
scher Literatur, aus der — dank persénlicher Kontakte — einige Publi-
kationen nach dem Osten gelangen. Die einheimische Literatur ist ge-
ring und tragt die Merkmale der Vorkriegszeit.®

Reichtum und Systemgebundenheit gehéren zueinander. Unter Sy-
stem wird hier zweifaches verstanden. Einerseits das (rigoros oder lax
verstandene) Lehrsystem der katholischen Kirche, vertreten von der
einheimischen Bischofskonferenz. Andererseits das gesetzlich, finan-
ziell und prestigeartig verankerte universitdre System, das die Beteili-
gung am &ffentlichen wissenschaftlichen ProzeB und damit einen ge-
sellschaftlichen Ruf erméglicht.

Es ist ein reziproker Zusammenhang des gesellschaftlichen und kirch-
lichen Systems beim Theologen im Westen und im Osten zu veran-
schaulichen. Fir einen westlichen Theologen, bei dem die Theologie
als Wissenschaft staatlich anerkannt ist und die theologischen Lehr-
stellen durch die staatlichen Gesetze gesichert und finanziert sind, ist
die profane Systemgebundenheit stark. Die kirchliche Gebundenheit
ist einerseits gesetzlicher Art, da die kirchliche Stellung eines Theolo-
gen durch geregelte gesetzliche MaBnahmen fixiert und klar ist, in-
klusive Konkordate oder andere Ubereinkommen &hnlicher Art zwi-
schen Kirche und Staat. Die inhaltliche Gebundenheit an das Lehrge-
béude der katholischen Kirche ist teils Bedingung der Ernennung, teils
der Akzeptanz beim Volk Gottes. Bei dieser Darstellung wird bewu Bt
nicht von der natiirlich gegebenen Spannung zwischen kirchlichem
Amt und theologischer Freiheit ausgegangen, sondern vom theologi-
schen Alltag. Die westlichen Theologen haben eine relative System-
gebundenheit an beide Systeme, da sie hier und dort als éffentliche
Persénlichkeiten iiber ihre eigene Lage verhandeln kénnen, wo diese
Verhandlungen gesetzlich geregelt sind.

In der materiellen Armut der Osttheologie steckt eine gréBere gesell-
schaftliche Systemfreiheit, da die staatlich-gesetzliche Stellung der
Osttheologen in den meisten Lander unklar und/oder nicht geregelt
ist. Demgegeniiber sind sie sehr eng ins kirchliche System eingebettet

6 Es ist z.B. bezeichnend, daB es in der theologischen Bibliothek der Szegediner
Theologischen Hochschule insgesamt "30" ungarische Biicher zur Pastoraltheologie
gibt, die nach 1950 erschienen sind, inklusive Gebetsbiichern, Synodendokumenten
und Reprintausgaben aus der Vorkriegszeit.
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und an dieses rigoros gebunden. Dazu gehort vor allem die Tatsache,
daB die Osttheologen gréBtenteils Kleriker sind. Was die kirchliche
Freiheit der theologischen Arbeit betrifft, arbeiten sie fast ausnahms-
los als ancilla hierarchiae. Die Theologie und die Theologen haben als
gottgegebenes Chansma der Kirche die gemeinwohigebundene Frei-
heit in der Kirche’ grob gesagt weder prinzipiell noch praktisch ver-
standen und sind daher auch nicht von dieser Freiheit gepragt. Sie
treten sogar oft als Lehramt auf.

Ihr relativer Reichtum band sie in das kirchliche Hochschulsystem ein,
das den politischen und ideclogischen Machtverhaltnissen ausgelie-
fert war. Um diesen Reichtum nutzen zu kénnen, um (berhaupt uni-
versitare Theologie treiben zu kdnnen, muBten sie fiir dieses System
akzeptabel sein. Ich denke hier in erster Linie nicht an mégliche Kol-
laborationspflichten mit den staatlichen Behérden, sondern eher an
die alitaglichen Bedingungen, also die in den Verhandiungen mit die-
sem Staat und aus den (unreflektiert iberkommenen) kirchlichen Sit-
ten festgelegt waren. Sie muBten Priester sein, eine bestimmte Aus-
bildung aufweisen kénnen, von der zusténdigen kirchlichen Autoritét
eine missio canonica und von staatlicher Stelle eine Anstellung erhal-
ten. Daraus erwuchs eine materielle Armut aus doppelter Systemge-
bundenheit.

b) Ebene des Dialogs

Dialog ist ein auf dem Il. Vatikanischen Konzil als inneres Moment
des Glaubens und der Kirche wiederentdeckt worden, nachdem die-
ses in der Wissenschaftsgeschichte langst als unverzichtbar galt. Man
denke hier vor allem an Sokrates, dessen Philosophie diesen Begriff
pragte, sondern auch an die erhdhte Stellung der Reflexionen (iber
den Umkreis und Kontext des Wissenschaftlers und der Forschung
vor allem in den Sozialwissenschaften. Theologie versteht sich als
Wissenschaft. |hre Wissenschaftlichkeit wird verschiedentlich ausge-
legt. Die Theologie als universitdre Wissenschaft hat in den letzten

7 Der Begriff "Freiheit” wird hier von zwei Dokumenten gepréagt. Internationale Theolo-
genkommission, Thesen tber das Verhéltnis von kirchlichem Lehramt und Theologen
zueinander (1975), These 8: "Einen besonderen Aspekt hat der Unterschied zwi-
schen Lehramt und Theologen in bezug auf die ihnen eigene Freiheit und die damit
verbundene kritische Funktion gegenlber den Gldubigen, gegeniiber der Welt, ja so-
gar gegeniber einander." Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion Uber die
kirchliche Berufung des Theologen (1990) Nr. 25. “Entstehen die Spannungen
[zwischen dem Theologen und dem Lehramt] nicht aus einer Haltung der Feindschaft
und des Widerspruchs, kénnen sie als ein dynamisches Element und Anregung gel-
ten, die Lehramt und Theologen zur Wahrnehmung ihrer jeweiligen Aufgaben in ge-
genseitigem Dialog bestimmen."
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Jahrzehnten verschiedene Epochen durchlebt und manche sprechen
heute von einer Krise der Wissenschaftlichkeit der (iberkommenen
Theologie. Die kirchliche wissenschaftliche Theologie z.B. in Ungarn
stand eigentlich bis zur Eréffnung des theologischen Fernkurses in
Budapest (Mitte der achtziger Jahre) fast ausschlieBlich im Dienst der
Priesterausbildung. Sie erméglichte sehr wenige wissenschaftliche
Arbeiten neben der Aufgabe der Priesterausbildung. Die Professoren
sollten vor allem die Skripten fiir die Priesteramtskandidaten schrei-
ben oder zusammenstellen. Auch wenn sie tiefere oder speziellere
Arbeiten verdffentlichen wollten, muBten sie diesem Gesichtspunkt
einen auBerordentlichen Rang beimessen. Das allgemeine Fehlen der
theologischen Literatur der Nachkriegszeit begrenzte die Wissen-
schaftlichkeit dieser universitdren Theologie stark. Dies ist auch der
geringen Zahl der monographischen Publikationen der damaligen
Professoren zu entnehmen. Ein diesbeziiglicher Vergleich mit Kolle-
gen aus dem sogenannten "freien Westen" ist nicht méglich und auch
nicht sinnvoll. Die theologische Arbeit, stark verengt auf die Aufgaben
der Priesterausbildung, verhinderte zumeist das Eingehen auf die
Néte und Angste der Personen und der Kleinzellen in der sozialisti-
schen Gesellschaft. Nicht nur die politische, sondern auch die bin-
nenkirchliche Aufgabenstellung der Theologie als Wissenschaft zwan-
gen die Theologen in die Ferne von Biirger und Kirchenvolk. Diese
aufgendtigte Ferne von den aktuellen Erfahrungen der Blirger gab der
Wissenschatftlichkeit der Theologie eine spezielle Farbung, die sie im
eigentlichen Sinn des Wortes gerade zu einer Nichttheologie gestalte-
te. Wenn auBere und/oder innere Griinde nur eine Theologie unab-
héangig vom Kontext als wissenschaftlich etablieren, dann beraubt die-
se Bedingung die Theologie ihres Sinnes: sie wird zur Pseudotheolo-
gie im wissenschaftsdhnlichen Gewand.

Konkreter: die westliche Theologie — vor allem was die Pastoraltheo-
loge betrifft — steht in starkem Dialog mit ihrem Umfeld und mit den
Sozialwissenschaften. Dieser Dialog wird auch in Konferenzen und in
anderen Arten der wissenschaftlichen Diskussionen praktiziert. Die
(praktische) Theologie in den postsozialistischen Landern hat die
praktische und theoretische Bedeutung solchen Dialogs weder prak-
tisch noch wissenschaftstheoretisch rezipiert.

c) Ebene der Tradition

Das Schiff der universitdren Theologie — in beiden Teilen Europas
auch unter anderen Bedingungen — wird von den Hauptstrémungen
der kirchlichen Tradition getragen. Diese bedeutet fiir sie Heimat und
damit Sicherheit. Sie hilft bei der Beschaftigung mit herkdmmlichen
theologischen Themen, Methoden und Ergebnisse der theologischen
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Vor-Denker einzubeziehen. Die universitire Theologie versteht sich
so als Erbin und Hiiterin einer grandiosen Tradition, die ihre Identitat
starkt. DaB sie in enger Beziehung zu den Hirten der konkreten Kirche
steht und sich dem Lehramt verpflichtet weiB, kann ihre Beheimatung
in der Lehrtradition noch vertiefen.

Die Theologie in Westen hat ihre Kreativitét in der Formung der Lehr-
tradition immer mehr ernst genommen — wobei es auch zu sehr har-
ten Kontroversen gekommen ist.

Die Theologen an der katholischen Theologischen Akademie in Buda-
pest waren ausschlieBlich Priester. Das Zusammenspiel von Aus-
wahlkriterien und Aufgaben in der Kirche Ungarns vergréBerte die
Versuchung zur Klerikalisierung der Theologie. Wegen der allgemei-
nen Auffassung der Kirchenleitung und der kirchenpolitischen Be-
stimmungen des staatlichen Kirchenamtes wurden klerikal denkende
Personen, die u.a. die Aufgabe hatten, das klerikale Kirchensystem zu
unterstiitzen, fiir die universitdre Theologie bevorzugt. Die wenigen
nicht klerikal denkenden Priestertheologen waren anriichig und wur-
den von manchen Bischéfen und Kollegen als subversiv eingestuft.8
Der Vorteil der Beheimatung in der kirchlich-theologischen Tradition
gepaart mit den nichttheologischen Arbeitsbedingungen des Kileriker-
standes implizierte eine pseudotheologische Meinung: nur die klerika-
le Theologie sei traditionstreu.

d) Ebene der Geschlechter

Wenn man westliche Stellenangebote fiir theologische Fakultaten
liest, fallt einem Theologen aus den dstlichen Landern auf, daB oft
steht: "bei gleicher Qualifikation Frauen bevorzugt". Dies deutet dar-
auf hin, daB die frauenfreundlichere Kultur auch in der Kirche zu einer
rechtlichen Bedingung werden kann. Man konnte leicht eine kleine
Statistik machen, wie viele Frauen heute an den theologischen Fakul-
taten in den westlichen Landern arbeiten — auch wenn hier zwischen
den einzelnen Léndern groBe Unterschiede anzutreffen sind.

Demgegeniiber ist es in den 6stlichen Lander Europas schwer, liber-
haupt Laien an theologischen Fakultdten zu finden.

8 Aus ungarischer Sicht ist hier vor allem an den europaweit bekannten Philosophen
und Theologen Prof. Tamas Nyiri zu denken, der flir viele eine Pionierarbeit in Rich-
tung nicht-klerikale Theologie leistete und dafiir auch geniigend Konflikte an seiner
Fakultdt ernten musste.
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Ausblicke

Die politische Wende in den Jahren um 90 herum erméglichte auch
der Kirche, ihre Angelegenheiten unter freien gesellschaftlichen Ver-
héltnissen souveran zu regeln. Diese Freiheit hat auch EinfluB auf das
theologische Leben. In dieser Freiheit zeigt sich dann, was die Kirche
von sich aus in und mit ihrer Theologie anfiangt. Die diesbeziiglichen
Verhéltnisse liegen zwischen Renovatio und Restauratio.

Aus den intellektuellen und materiellen Ruinen versuchen die Kirchen
der Transformationslander, den intellektuellen und materiellen Neubau
zu meistern. Es vergréBern sich die institutionellen Bedingungen der
theologischen Arbeit. Es werden alt-neue Fakultaten eréffnet, es wer-
den internationale wissenschatftliche Kontakte aufgenommen, es wird
Know-how auch in den theologischen Wissenschaften praktiziert, es
werden begabte junge Menschen an ausldndische Fakultdten ge-
schickt, es kommen langsam fachtheologische Zeitschriften und an-
dere Grundliteratur ans Tageslicht.

In dieser Erneuerung zeigt sich oft heldenhafte Vitalitat, wie mit dem
Nachholbedarf gehandelt werden kann. Manche Theologen beginnen
erst nach der Wende, sich richtig in Weltsprachen auszudriicken, an
internationalen Kongressen teilzunehmen oder ihre Thesen in einer
interdisziplindren Diskussion zu entfalten. Diese Wende spielt sich
auch in anderen Felder der Wissenschaften ab und ist demnach nicht
allein ein Merkmal der Theologie. Fiir die Theologie ist aber eine zu-
satzliche Aufgabe der Abbau ihrer aufgezwungenen Gettoreflexe. In
den neuen gesellschatftlichen Verhéltnissen ist sie nicht sel