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Perspektive
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Utopien haben keinen »Sitz im Leben« der Gesellschaft und Politik
mehr.! Seit dem Ende des biirokratischen Sozialismus und der Zweitei-
lung der Welt in Ost und West wird der »Abschied von Utopien« ge-
fordert. Weil ihre Zukunftsbilder eng mit den politischen Utopien ver-
kniipft waren, ist die Pddagogik in diese Entwicklung einbezogen.
Wegen der Zeitlichkeit der Bildungsprozesse ist jedoch auch abgesehen
von der jeweiligen Aktualitit die Zukunft eine Dimension pddago-
gischen und religionspddagogischen Handelns und einer entsprechenden
Theorie.

Unter Bildung verstehen wir den lebenslangen Prozef der Subjektwerdung des Menschen im
Kontext menschlicher Lebensverhiltnisse.? Das Subjekt gewinnt die Freiheit des Denkens
und Handelns und damit seine Zukunftsfahigkeit im Medium eines Allgemeinen. Nicht nur
das Subjekt, sondern auch die Welt, in die hinein es sich entwirft, sind veranderungsbediirf-
tig. Bildung ist ein praktisches Verhiltnis zur Zukunft.

(Religions-)péddagogisches Handeln als Férderung, Begleitung und Er-
neuerung des Bildungsprozesses steht unter der Herausforderung, die
Zukunft des einzelnen wie der Welt zu antizipieren. Pddagogisches
Handeln lst ohne den prinzipiell riskanten Vorgriff auf Zukunft gar nicht
moghch Ein solcher Vorgriff setzt eine gemeinsame Verstindigung
dariiber voraus, welche Zukunft wiinschbar ist. Pidagogisches Handeln
antizipiert eine Welt, wie sie sein kénnte, ohne tiber die Zukunft verfu-
gen zu konnen. Ist wegen der Zeitlichkeit der pddagogischen Prozesse,
die auf Entwicklung zielen, die Zukunft eine Dimension padagogischen
Handelns, dann ist die Pddagogik in der Situation des Zerfalls materialer
politischer Utopien darauf angewiesen, den Weg zu eigenen pddagogi-
schen Utopien zu suchen. Sie bedarf schon deshalb wenigstens der
Zukunftsbilder, »weil, ihre eigene Zeitlichkeit immer neu einen Anfang

1 In der satirischen Erzihlung »Unkenrufe« von G. Grass, (Gottingen 1992, 183) berichtet
ein Philosophiestudent ausgerechnet der Universitit Bremen iiber seine Arbeit: » Wir neh-
men jetzt Bloch auseinander. Na, diese Utopiescheif3e. Bleibt nichts von iibrig.

2 Vgl. dazu genauer: P. Biehl, Erfahrung, Glaube und Bildung, Giitersloh 1991, 124ff.

3 Vgl. K. Mollenhauer, Die Zeit in Erziehungs- und Bildungsprozessen, Die Deutsche
Schule 73 (1981) 68-78, hier: 68.
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setzt und das andere moglich sein 1d6t ... Die Pddagogik bedarf daher fiir
ihre Arbeit nicht einer Vision, weil sie sich politisch versteht, sie erzeugt
vielmehr Visionen, weil sie pddagogisch i 1st, und ihr Alltag beglaubigt sie
immer neu, wenn auch nur auf Widerruf«.* Die Péddagogik kann in histo-
risch gerichteter Fragestellung die Entwicklung padagogischer Utopien
vom Ende des 17. Jahrhunderts an verfolgen®; sie wird dabei theologi-
sche Spuren in ihrem Denken entdecken, denn im Blick auf die Erzw-
hung des Menschen war der Gedanke der Vollendung denkbestimmend.®
Sie kann aber auch in systematischer Fragehinsicht der Kategorie des
»Neuen« nachgehen, auf die sich pidagogische Utopien stets bezogen
haben. Diesen Weg geht der Heidelberger Pddagoge Micha Brumlik. Er
entfaltet die These, dafl Bildungsprozesse einen extremen Fall dessen
darstellen, was sich als »Entstehen des Neuen« bezeichnen laf3t. In diesen
Prozessen geht es ndmlich um das Entstehen des Neuen in seiner ausge-
prigtesten Form, ndmlich in der Form von Individuen. Die Mdglichkeit
padagogischer Ut0pien bemiBt sich an der Frage, ob das Neue, das jede
Individualitit ist, in einem ProzeB der Prax1s entsteht oder in einem
Prozef} der Technik hergestellt werden kann.” Brumlik bezieht sich vor
allem auf das handlungstheoretische und individualitdtsbezogene Kon-
zept der »Natalitdit« Hannah Arendts.

»Der Neubeginn, der mit jeder Geburt in die Welt kommt, kann sich in der Welt nur darum
zur Geltung bringen, weil dem Neuankémmling die Fihigkeit zukommt, selbst einen neuen
Anfang zu machen, d.h. zu handeln«.® Die pidagogische Utopie, die in dieser Konzeption
des Neuen steckt, zielt nicht darauf, die Nenankémmlinge so oder anders zu formieren,
sondern vielmehr darauf, »den Neubeginn, der sie sind, vor den Zumutungen und An-
spriichen des schon Bestehenden zu schiitzen«.” Das »Neuankommen« von Menschen ist die
Voraussetzung aller Pidagogik. Arendt hat die bildungstheoretischen Implikationen ihrer
Konzeption selbst nicht ausgefiihrt. Eine solche Ausfiihrung hitte vor allem zu beriicksichti-
gen, daB jedes Neugeborene zwar einen neuen Anfang darstellt — nach einer alten jiidischen
Erwartung kann mit jedem Kind der Messias geboren werden —, aber es ist noch nicht in der
Lage, an der Sprache zu partizipieren, die wichtigste Voraussetzung, um im vollen Sinne des
Begriffs »handeln« zu kénnen.

4 H.-E. Tenorth, Kritik alter Visionen — Ende der Utopie? ZP 38 (1992) 525-528, hier:
527f. Mit der Frage einer spezifisch padagogischen Utopie wird allerdings der Grund-
gedanke der »klassischen Utopie« abgewandelt; dieser ist: »die rationale Konstruktion
optimaler, ein gliickliches Leben ermdglichender Institutionen eines Gemeinwesens, be-
stehenden MiBstinden als kritischer Spiegel vorgehalten« (W. Kamlah, Utopie, Eschatologie,
Geschichtsteleologie, Mannheim 1969, 23). In realen Utopien kénnen Leitlinien fiir verant-
wortliches piddagogisches Handeln entworfen werden.

5 Diesen Weg geht J. Oelkers, Biirgerliche Gesellschaft und padagogische Utopie, in:
Dgegrs.(Hg.g)é Aufklarung, Bildung und Offentlichkeit, 28. Beih. der ZP, Weinheim/ Basel
1992, 77-98.

6 Vgl. J. Oelkers, Vollendung. Theologische Spuren im padagogischen Denken, in: N.
Luhmann und E. Schnorr (Hg.), Zwischen Anfang und Ende, Frankfurt/M. 1990, 24-72.

7 Vgl. M. Brumlik, Zur Zukunft padagogischer Utopien, ZP 38 (1992) 529-545, hier: 531.
8 H. Arendt, Vita Activa oder Vom tdtigen Leben, Miinchen 1981, 15.

9 Brumlik, Zukunft, 543.
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Brumlik sieht die Losung des Problems in einer Form pddagogischen
Handelns, »die das Heimischwerden der Fremdlinge in der Welt nicht
um den Preis einer Festschreibung dieser Welt erzielt, sondern auch dem
padagoglschen Handeln selbst jene Offenheit bewahrt, die ihm durch
seine Konfrontation mit einem neuen Menschen vorgegeben wirde. !0 Es
ist das Verdienst Brumliks, Neuheit und Offenheit als padagogisch-
systematische Kategorien in einer Situation des Zerfalls politischer
Utopien bewahrt zu haben. Wir wihlen die Frage nach der Bestimmung
der Kategorie Novum zum Leitfaden unserer Uberlegungen in (1) theolo-
gischer und (2) religionspddagogischer Hinsicht. Wir erweitern die
Fragestellung jedoch darauf, wie Ohnmachtserfahrungen, die durch das
schon Bestehende hervorgerufen werden, aufgebrochen, wie Alltags-
erfahrungen unterbrochen und iiberboten werden kénnen.

Gleichwohl sollte auch die Konzeption der Natalitit in der Religionspadagogik weiter-
verfolgt werden. Das metaphysische Denken des Abendlandes hat sich bis zu M. Heideggers
»Sein und Zeit« fast ausschlieBlich an dem Tatbestand der Sterblichkeit entziindet. »Natali-
tét« ist fiir die ErschlieBung der Zukunft von gleicher Bedeutung. In anthropologischer Hin-
sicht sind Prazisierungen gegeniiber der Konzeption Arendts erforderlich. Gerade die
Widerfahrnisse von Geburt und Tod, also des Eintritts in die Zeit und des Austritts aus der
Zeit, zeigen, daf das erste und das letzte Wort fiir uns nicht das eigene Handeln hat.!!
Niemand kann sich selbst das Leben geben; er kann es nur empfangen und annehmen. Die
Geschopflichkeit des Lebens nenankommender Menschen ist die Voraussetzung auch der
Religionspidagogik. Der Neubeginn, der mit jeder Geburt in die Welt kommt, verweist auf
das Ineinander von Empfangen und Aktivitdt, das in jeder menschlichen Handlung steckt.
Nennt das Neue Testament das Kindsein als Eingangsvoraussetzung des Reiches Gottes, so
ist dieses Ineinander von Empfangen und Aktivitit im Blick. Gerade unter dem Gesichts-
punkt der religiosen Bildung ist darauf zu bestehen, daB Subjektwerdung nicht durch
Technik hergestellt werden kann und der Aufwachsende vor den Zumutungen und An-
spriichen des schon Bestehenden zu schiitzen ist. Spontaneitit, Kreativitat und Selbsttatigkeit
moglichst optimal zu férdern, ist Ausdruck einer angemessenen pidagogischen Utopie.
Andererseits vollzieht sich religiose Bildung — wollen wir nicht auf eine fragwiirdige
Theorie »natiirlicher Religiositit« zuriickgreifen — in der Auseinandersetzung mit religidsen
Symbolwelten. Sie sind auf die kreative Weiterentwicklung seitens der »Neuankommenden«
in dieser Welt angewiesen, so wie diese auf dem langen Weg der Subjektwerdung auf den
kreativen Umgang mit religioser Sprache angewiesen sind.

1 Die Religionspddagogik vor unterschiedlichen Eschatologieent-
wiirfen

Die Frage Brumliks, wie Neues beginnt, ist unter theologischem Aspekt
vor allem in der Eschatologie zu erdrtern. Da es die Eschatologie nicht
gibt, steht die Religionspddagogik vor der Notwendigkeit, eine exem-
plarische Auswahl von Eschatologieentwiirfen zu treffen. Dabei werden
ihre eigene Geschichte und ihr gegenwirtiges Interesse eine Rolle spie-

10 Ebd.
11 Vgl. W. Kamlah, Philosophische Anthropologie, Ziirich 1972, 37f.
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len. Die Position Rudolf Bultmanns, in der es um die Zukunft der Exi-
stenz geht, hat die Diskussion der Nachkriegszeit bis in die 60er Jahre
hinein auch in der Religionspddagogik bestimmt (Stallmann, Stock,
Otto). Jirgen Moltmanns »Theologie der Hoffnung« — sie erweitert die
Perspektive auf die Zukunft der Welt — wurde wegen ihrer groflen Be-
deutung fiir die Sozialethik in der problemorientierten Phase der
Religionspddagogik vielfach zur Kldrung ihres Selbstverstindnisses in
Anspruch genommen.

Als dritte Position wahlen wir das Eschatologiekapitel der gerade er-
schienenen »Systematischen Theologie« Wolfhart Pannenbergs; es han-
delt sich nicht nur um eine der fiir die gegenwirtige Theologie reprasen-
tativen Positionen, sie entspricht in ihrem Bemiihen, theologische Aus-
sagen zugleich anthropologisch auszuweisen, religionspadagogischen
Erfordernissen.

Fiir die Bestimmung des Verhiltnisses von Eschatologie und Religions-
padagogik ist folgendes allgemeine Kriterium zu benennen: Das Handeln
der Religionspddagogik vollzieht sich im »Vorletzten«, nicht im »Letz-
ten«. Thre Praxis kann aber im »Vorletzten« der Zukunft Gottes gleich-
nishafi Raum geben.'? Daher scheiden eschatologische Entwiirfe aus, die
Letztes und Vorletztes in ausschlieBlichem Gegensatz sehen, fuir dle »das
Natiirliche« kein theologisch zu bedenkendes Thema mehr ist.!> Da
(religions-)pddagogisches Handeln ohne Vorgriff auf Zukunft nicht
moglich ist, die Zukunft aber angesichts der dkologischen Krise zum
Problem wird, ist die Frage nach der Zukunft der Schopfung der herme-
neutische Schliissel zum Verstdndnis der Eschatologie.

1.1 Eschatologische Existenz heute

Bultmann hilt die Einsicht Karl Barths aus der zweiten Auﬂage seines
»Romerbriefs« fest, begriindet sie neu und fiihrt sie weiter.'# Das escha-
tologische Handeln Gottes bedeutet Gericht iiber die »Welt« und den
Menschen, der sich aus ihr heraus versteht. Dieses Gericht wird als je
gegenwirtiges Geschehen erfahren, das nicht »chronologisch« zu be-
stimmen ist, sondern uns in dem jeweiligen »kairos« trifft, der durch das
Wort Gottes qualifiziert wird. Christus selbst ist das Eschaton, das uns in
diesem Wort begegnet; er ist das letzte Wort, das Gott gesprochen hat
und sprechen wird. Wahrend Barth spéiter den futurischen Aspekt, der
das Ende von Welt und Geschichte betrifft, zur Geltung bringt, begriin-

12 Vgl. D. Bonhoeffer, Ethik, Miinchen 81975, 128ff. Bonhoeffer spricht davon, dafl vom
Letzten her ein gewisser Raum fiir das Vorletzte offengehalten wird (141); umgekehrt gilt,
dafl im Vorletzten ein Raum fiir das Letzte offenzuhalten ist. Das geschieht durch
»Wegbereitungs,

13 Vgl. ebd., 135. Bonhoeffer erdrtert das Problem der Bildung im Rahmen seiner
Darstellung des natiirlichen Lebens (vgl. ebd., 199f).

14 Zu Barths Eschatologie vgl. F. BeifSer, Hoffnung und Vollendung (HST 15), Giitersloh
1993, 123ff; G. Oblau, Gotteszeit und Menschenzeit, Neukirchen-Vluyn 1988.
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det Bultmann die prisentische Eschatologie vor allem anhand des Jo-
hanm;:se:vangeliumsl 3 und der Paulusbriefe.

Bultmann kann nicht bestreiten, daB Paulus die jlidischen Hoffnungsbilder, die sich auf das
Ende der Geschichte beziehen, beibehilt; die entscheidende eschatologische Wende ist
seiner Meinung nach aber bereits mit Kreuz und Auferstehung Jesu eingetreten. Denn die
Wende der Weltzeiten hat sich vollzogen, als Gott seinen Sohn sandte (Gal 4,4). Fiir die
Glaubenden ist das Alte vergangen, »siche, es ist alles neu geworden« (2Kor 5,17). Schon
jetzt konnen sie in der Freiheit der Kinder Gottes leben (Gal 4,1ff); sie gehren nicht mehr
dieser Welt an, sondern existieren eschatologisch. Das Heil, Gerechtigkeit und damit Freiheit
(vgl. Rom 14,17), ist vergegenwdrtigt und auf den einzelnen bezogen. Fiir Paulus ist Chri-
stus das Ende der Geschichte wie des Gesetzes (Rom 10,4). Damit ist die Geschichte in der
Eschatologie untergegangen; diese hat den Sinn als Ziel der Geschichte verloren und wird
als Ziel des individuellen Seins verstanden. Das Entscheidende ist nicht mehr die weiter-
laufende Weltgeschichte, sondern die Geschichte, die jeder einzelne selbst erfihrt. Bei
Paulus wurde das Phianomen der »echten Geschichtlichkeit menschlichen Seins« erstmals
erschlossen. 6

Johannes hat den Gedanken von der Gegenwart des durch Jesus schon gebrachten Lebens
radikal durchgefiihrt; er verzichtet ndmlich auf die apokalyptische Zukunftseschatologie.
Totenauferstehung und Gericht sind bereits mit dem Kommen Jesu Gegenwart geworden
(Joh 3,19); die Glaubenden sind bereits auferstanden (Joh 5,24f). Auch Johannes blickt
hinaus auf den Tod der Glaubenden, auf die kiinftige Vollendung ihres Lebens. Er be-
schreibt diese aber in gnostischer Vorstellungsweise, wenn Jesus den Seinen verheifit, sie in
die himmlischen Wohnungen zu holen (Joh 12,2f).

Bei Paulus wie bei Johannes wird die Zwischenzeit zwischen dem Kom-
men Jesu und der Vollendung nicht nur chronologisch, sondern vielmehr
sachlich bestimmt, indem sie das befreite Leben durch die Dialektik des
»Nicht mehr« und »Noch nicht« charakterisieren. Wir sind in unserem
eschatologischen Sein der Welt entnommen — »entweltlicht« und damit
zur echten Weltlichkeit befreit aber »es ist noch nicht offenbar, was wir
sein werden« (1Joh 3 2)

Das dialektische Verhiltnis von Gegenwart und Zukunft ist damit er-
kannt: Erfiillung der Gegenwart bedeutet zugleich ihre Bestimmtheit
durch die Zukunft. Das gilt entsprechend fiir das Gottesversténdnis: Der
gegenwéirtige Gott ist zugleich der kommende Gott, der den Menschen
von seiner Gebundenhelt an seine Vergangenheit befreit und fiir die Zu-
kunft 6ffnet.'® In dieser Erkenntnis ist fiir Bultmann auch der Sinn der
mythologischen Hoffnungsbilder erfafit, insofern sie dem einzelnen den
Sieg iiber den Tod verheiflen. Fiir den, der offen ist fiir die Zukunft als
die Zukunft des kommenden Gottes, hat der Tod den Schrecken verloren,

15 R. Bultmann, Die Eschatologle des Johannes-Evangeliums (1928), in: Ders., Glauben
und Verstehen 1, Tubmgen 1993, 134ff.

16 R Bultm%nn Geschichte und Eschato]ogie im Neuen Testament, in: Ders., Glauben und
Verstehen 3, "1993, 102; vgl. ders., Geschichte und Eschatologie, Tiibingen 1957, 51: Der
Glaubende ist nimlich »befreit zum echten geschichtlichen Leben, das heilt zur selbstindig-
verantwortungsvollen Entscheidung je in den Begegnungen des Lebens«.

17 Vgl ebd., 53-57.

18 Vgl. R. Bultmann, Die christliche Hoffnung und das Problem der Entmythologisierung,
in: Ebd., 81-90, hier: 90.
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und er kann von dieser Zukunft als der Erfiillung seines Lebens reden.
Bultmann verzichtet also nicht auf den futurischen Aspekt der Eschatolo-
gie; er bezieht ihn jedoch nur auf die Geschichte des Menschen als Per-
son, nicht auf die Weltgeschichte oder die Vollendung der Schépfung. Zu
der radikalen Offenheit der Zukunft gegeniiber gehort fiir Bultmann auch
der Verzicht auf alle Bilder von dem Leben, das Gott schenkt. Er beruft
sich dafiir auf Rom 8,24 und Luthers Auslegung dieser Stelle in seinen
Vorlesungen iiber den Romerbrief: »Die christliche Hoffnung weif3, daf3
sie hofft, sie weil} aber nicht, was sie erhofft«. Die Zukunft kann nur »als
das stindige Voraussein Gottes« verstanden werden dem die stindige
Offenheit der christlichen Existenz entspricht. .

Anhand der Arbeiten Bultmanns zum Verhéltnis von Eschatologie und
Geschichte 146t sich herausarbeiten, dafl das Verstindnis von Bildung als
Wahrnehmung der Verantwortung fiir das eigene Sein in Freiheit ange-
sichts der offenen Zukunft erstmals im Rahmen neutestamentlicher
Eschatologie erschlossen wurde. Einmal erschlossen, kann es auch au-
Berhalb des christlichen Glaubens angeeignet werden Die Offenheit fiir
die Zukunft versteht sich jedoch nicht von selbst??, sondern ist Ausdruck
bestimmter geschichtlicher Erfahrung: Die radlkale Offenheit der Exi-
stenz entspricht der >reinen Zukunft< Gottes. Aus der Zukunftsoffenheit
lassen sich keine Kriterien fiir die Gestaltung bzw. Verdnderung des
Lebenszusammenhanges ableiten, in dem der BildungsprozeB sich voll-
zieht.?! Die Kategorie Novum wird streng eschatologisch im Hinblick auf
die Existenz des einzelnen bestimmt (vgl.2Kor 5,17). Die Eschatologie
hat aber keine unmittelbar normative Bedeutung fiir die Ethik oder das
religionspiddagogische Handeln. Die Erfahrung reiner Zukiinftigkeit
(adventus) wird nicht mit innerweltlich planbarer Zukunft (futurum)
vermittelt. Vorstellungen von Entwicklung und Vollendung, wie sie frithe
padagogische Utopien kennzeichneten, sind angesichts der bereits voll-
zogenen eschatologischen Wende irrelevant geworden. Fiir die Frage,
welche humane Zukunft wirklich wiinschenswert sei, ist nach Bultmanns
Ansatz die Theologie nicht mehr zustindig. Die Hoffnung hat keine
Inhalte mehr Hoffnungsbilder, wie sie Paulus in stindigen Variationen
entfaltet’?, kénnen zur Bemadchtigung der reinen, prinzipiell unverﬁlg-
baren Zukunft fithren. Andererseits entfaltet das Neue Testament eine
Fiille von Bildern und Geschichten, um die Hoffnung lebendig zu halten
und zu stirken, und beschrinkt sich nicht auf das bloBe »Dal« der christli-

19 R. Bultmann, Das Urchristentum im Rahmen der antiken Religionen, Ziirich 21954,
227f.

20 Zur Kategorie der Offenheit vgl. aufler Brumlik K. Prange, Pidagogik als
ErfahrungsprozeB 1, Stuttgart 1978, 196.

21 Darin ist die Konzeption Bultmanns der geisteswissenschaftlichen Padagogik verwandt.
Vgl. Brumlik, Zukunft, 543f.

22 Zur Entwicklung der paulinischen Eschatologie vgl. G. Bornkamm, Paulus, Stuttgart
1969, 225ff.
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chen Hoffnung. Um die mythologischen Hoffnungsbilder fiir die Gegen-
wart zu erschlieflen, ist es erforderlich, sie auf ihre leitenden Symbole hin
zu interpretieren. Lebendige Symbole kénnen Zukunft erdffnen und sich
wechselseitig kritisieren, wenn sie sich verselbsténdigen.

Wollten wir eine religionspiddagogische Utopie entwickeln, die dem
Eschatologieverstindnis Bultmanns korrespondiert, gerieten wir sachlich
in die Nihe Brumliks: Sie besteht darin, das Personsein des einzelnen zu
schiitzen und seine Zukunft offen zu halten, moglichst optimale Bedin-
gungen dafiir zu schaffen, daf} die jeweilige Gegenwart nicht entleert,
sondern als erfiillter Augenblick in seiner Bestimmtheit durch die Zu-
kunft gelebt werden kann.

1.2 Hoffnung fiir die Welt

Jiirgen Moltmann legt in seiner »Theologie der Hoffnung« alles Gewicht
darauf, daB uns in der Auferweckung des Gekreuzigten zukiinftiges Heil
verheiBen ist, dessen Verwirklichung noch aussteht. Wie bei Bultmann
ist auch bei ihm die Eschatologie nicht ein Thema neben anderen, son-
dern sie ldBt alle Themen in einem neuen Licht erscheinen. »Das
Eschatologlsche ist ... schlechthin das Medium des christlichen Glau-
bens«.?> Die Leidenschaft des Hoffens verdankt Moltmann Calvin, des
Hoffens, das den Widerspruch zwischen dem VerheiBungswort und der
durch Leiden und Tod gezeichneten Wirklichkeit schmerzhaft erfahrt
und den christlichen Glauben geradezu »zukunftssucht:g« macht.?* Der
Glaube ist das Fundament, auf dem die Hoffnung ruht; sie aber hat den
Primat.?> Moltmann betont den Zukunftsaspekt so stark, um (wie Bult-
mann) eine Eschatologie fiir die Gegenwart zu entwerfen, aber eine
Eschatologie, die im Lichte der angesagten Zukunft »Impulse fur die
Verwirklichung von Recht, Freiheit und Humanitét« freisetzt. L

Der zentrale Begriff der Verheiffung ermoglicht es Moltmann, die Theologie des Alten und
Neuen Testaments zu vermitteln.>’ »Ema VerheiBung ist eine Zusage, die eine Wirklichkeit
ankiindigt, die noch nicht da ist. «*8 Sie greift aber nicht nur voraus in den geschichtlichen
Vorraum des Real-Maglichen, sondern das Mégliche und damit das Zukiinftige entsteht aus
dem VerheiBungswort Gottes und geht damit iiber das Real-Mogliche hinaus. 2

Quelle der geschichtlichen Bewegung ist der »Gott der Verheiunge, der
yvon vorn¢ auf den Menschen zukommt und seine Treue offenbart. Sein

23 J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, Miinchen 61966, 12.

24 Vgl.ebd, 15.

25 Vgl ebd,, 16.

26, Ebd., 17.

27 Diese Tendenz mit noch stirkerem Bezug auf das Alte Testament finden wir in der
gerade erschienenen Eschatologie von F.-W. Marquardt, Was diirfen wir hoffen, wenn wir
hoffen diirften?, Bd. 1, Giitersloh 1993, 151ff. Die biblischen VerheiBungen werden als
»Materie fiir christliche Eschatologie« verstanden.

28 Moltmann, Theologie, 92.

29 Vgl ebd., 76.
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Wesen ist also nicht seine Absolutheit an sich, sondern »die Bestindig-
keit seiner Treue«, mit der er sich in der Geschichte seiner Verheilung
als »derselbe« offenbart.*® Moltmann ist nicht wie Bultmann an einer
vertikalen Unmittelbarkeit der Gegenwart des Glaubens zu Gott, an der
Geschichtlichkeit, interessiert, sondern er fragt nach der Bestdndigkeit
der Geschichte in horizontaler Erstreckung, nach dem Durchhaltenden,
Bleibenden, worauf Hoffnung gerichtet werden kann. In diesem Sinne
fragt der angefochtene Glaube nach der Treue Gottes.”!

Das Ostergeschehen ist das Fundament der Theologie der Hoffnung.
Theologie 148t sich eigentlich nur noch als Auferstehungstheologie ver-
treten, und zwar »als Eschatologie der Auferstehung als der Zukunft des
Gekreuzigten«*2. Einerseits ist das Ostergeschehen die »eschatologische
Verbiirgung« von Gottes Verheilung, andererseits weist es iiber sich hin-
aus »in die kommende Offenbarung der Herrlichkeit Gottes«>>, Aussagen
iiber das universale Ende der Geschichte finden sich nur selten. Molt-
mann versteht Eschatologie nicht als Spezialfall allgemeiner Apokalyp-
tik. Der Akzent der Darstellung liegt daher auf den VerheiBungen, die im
Vorschein die Zukunft des Gekreuzigten erhellen, die Zukunft der
Gerechtigkeit, des Lebens und der Freiheit des Menschen.>* Moltmann
bezieht die Eschatologie auf die Erfahrung der Geschichte und die ge-
schichtliche Praxis der Christenheit, noch nicht auf die Schopfung. Es
ging ihm damals um die Zusammenschau von geschichtlicher Befreiung
und cschatologlscher Erlosung in der Perspektive »schopferischer Nach-
folge« > Diese vollzieht sich in gemeinschaftsstiftender, rechtsetzender
und ordnender Liebe; sie wird ermoglicht »durch die Aussicht der christli-
chen Hoffnung auf die Zukunft des Reiches Gottes und des Menschen« 79,
Die Hoffnung setzt zur Kritik und Verdnderung der Gegenwart an, und
zwar in der schrittweisen Verwirklichung eschatologischer Rechtshoff-
nung, Humanisierung des Menschen und des Friedens mit der Natur.’
Moltmann wahrt wie Bultmann die qualitative Differenz zwischen Gott
und Welt. Gott bleibt der Geschichte voraus, stiftet sie, gibt ihr eine un-
endliche Zukunft. Wahrend Bultmann die Unverfiligbarkeit der Zukunft
hervorhob, setzt nach Moltmann das Kommen Gottes »schopferische
Erwartung« (Bloch) und veridndernde Impulse frei. Die Rede von der Zu-

30 'Ebd,; 129.

31 Vgl J. Moltmann, Exegese und Eschatologie der Geschichte, in: Ders., Perspektiven
der Theologie, Miinchen/Mainz 1968, 57-92, hier: 91f.

32 Moltmann, Theologie, 74.

33 'Ebd, 182.

34 Vgl. ebd., 185ff.

35 Vgl. J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, in: J.B. Bauer, Entwiirfe der Theologie,
Graz/Wien/KoIn 1985, 235-257, hier: 242. Moltmann beschreibt hier den gesellschaftlichen
und politischen Kontext, in dem das Buch entstanden ist. Zur Zukunft der Schépfung vgl.
jetzt: J. Moltmann, Gott in der Schopfung. Okologische Schopfungslehre, Miinchen 1985,
116f.

36 Moltmann, Theologie, 309.

37 Vgl ebd., 303. Vgl. J. Moltmann, Der gekreuzigte Gott, Miinchen 1972, 308ff.
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kiinftigkeit Gottes mufl daher immer wieder auf bestimmte historische
Situationen bezogen werden, um ihre Zukunftsmoglichkeiten zu er-
schlieBen.®

Neues beginnt durch die VerheiBung Gottes, die im Widerspruch zu dem
schon Bestehenden steht und den Menschen fiir eine Zukunft 6ffnet, die
sich nicht mehr aus der Verlingerung der Vergangenheit ergibt. Die
Kategorie Novum erdffnet zugleich Geschichte in neuen, unbekannten
Moghchkelten Die Eschatolog:e setzt bei Moltmann Ethik aus sich
heraus3 dlese hat »die Gestalt einer praktlschen Wissenschaft von der
Zukunft« Entsprechendes hitte von einer religionspddagogischen
Handlungstheorie zu gelten. Es kommt nicht darauf an, gelegentlich
iiber Hoffnung zu reden, sondern VerheiBung wahrzunehmen und aus
Hoffnung zu denken wie zu handeln. Hoffnung und Planung werden
nicht mehr in eine falsche Alternative gesetzt. Hoffnung ist der Weg in
die Zukunft, die kommt, Planung der Weg in die Zukunft, die sich ent-
wickelt. Die Hoffnung wird produktiv in der Ruckkoppelung an ge-
schichtliche Erfahrungen und planendes Handeln.*! Die Verheiflung des
Neuen 146t menschliche Vernunft kreativ werden. Wir kdnnen Entwiirfe
wiinschenswerter Zukunft durchspielen und kritisch auf das heute Mogli-
che beziehen.

Eine religionspidagogische Utopie, die Impulse aus dem Eschatologie-
Entwurf Moltmanns produktiv aufnimmt, kann sich nicht nur auf das
Indiviuum beziehen; sie hat zugleich den gesellschaftlichen und politi-
schen Kontext, in dem sich Bildung als Subjektwerdung in Individuali-
tit, Sozialitdt und Mitkreatiirlichkeit vollzieht, in den Blick zu nehmen.
Moltmann nennt Kriterien fur eine hoffende Umgestaltung menschlicher
Lebensverhiltnisse: schrittweise Minderung von Armut, Gewalt, rassi-
scher und kultureller Entfremdung, industrieller Naturzerstérung; unbe-
dingte Entschlossenheit zur Gerechtigkeit, Freiheit, Anerkennung ande-
rer, zum Frieden mit der Natur,*?

Die VerheiBlungen des Reiches Gottes, »Zukunft des Lebens«, »Gerech-
tigkeit« und »Freiheit des Menschen«, werden nicht aus der Geschichte
extrapoliert, sondern sie bringen die Zukunft Gottes antizipierend in die
Gegenwart hinein. Sie haben ihren Grund in der Auferstehung, gewinnen
ihre Konkretion in der Beziehung auf die Verkiindigung und Lebens-
praxis Jesu. Die Verheiflungen des Reiches Gottes markieren die Per-
spektive, in der die »Schliisselprobleme« unserer Zeit (Klafki) theolo-
gisch ausgelegt werden konnen.

38 Vgl W.-D. Marsch, Zukunft, Stuttgart/Berlin 1969, 103.

39 Die Eschatologie begriindet nicht die Ethik, sondern tritt wie in dem Entwurf von
Marquardt selbst als normative Ethik auf. Dieser Sachverhalt ist theologisch umstritten.
40 J. Moltmann, Die Kategorie Novum in der christlichen Theologie, in: Ders.,
Perspektiven, 174-188, hier: 183.

41 Vgl Ders., Hoffnung und Planung, ebd., 251-268.

42 Formuherungen in Anlehnung an Moltmann Der gekreuzigte Gott, 306fF.
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Moltmanns Entwurf bietet ferner eine Losung fiir das strittige Problem
von Offenheit und hoffender Vorwegnahme der Zukunft. Der Mensch ist
als zeitliches Wesen auf Zukunft ausgerichtet; das hoffende Offensein
entspricht dieser Richtung. Seine (poetische) Einbildungskraft greift in
die noch ungewordene Zukunft vor, um sie in Bildern und Geschichten
vorwegzunehmen und zu gestalten. Da diese die Zukunft auch verstellen
konnen, miissen sie zerbrechen und iiber sich hinausweisen. Von dieser
Einschitzung der Einbildungskraft her 1aBt sich eine religionspddagogi-
sche Grundaufgabe beschreiben: die Einbildungskraft bedarf der In-
spiration und Erneuerung durch das Angebot von Mythen, Bildern und
Symbolen. Diese sind zu verstehen als »Vorspiele der Zukunfi«, »als
Vorentwiirfe und Anreize unserer eigenen lebendigen Phantasie«.*?
Dementsprechend fordert Moltmann nicht ihre existentiale, sondern ihre
eschatologische Interpretation, durch die eine Gegenwelt der Hoffnung
zur heute erlittenen Realitdt aufgebaut wird. Die Spannung zwischen
Realitit und Widerspruchshoffnung setzt die Kreativitit des Menschen
frei.** Von Kritikern ist oft bemerkt worden, da8 Moltmann den
VerheiBungsbegriff einseitig auf Zukunft hin akzentuiert; dadurch be-
stehe die Gefahr, daB die Christologie in der Eschatologie aufgeht.*> Aus
religionspadagogischen Griinden ist ein weiterer Gesichtspunkt hervor-
zuheben. C. Colpe hat zwei Formen von Religion unterschieden, eine
mythisch riickwirtsgewandte und eine messianisch zukunftsbezogene
Form.*® Moltmann hat die messianische Form so stark hervorgehoben,
daB das Grundbediirfnis des Menschen nach Beheimatung gegeniiber
dem Bediirfnis nach Auszug und Sendung unberiicksichtigt blieb. Dieser
Vorgang fiihrte zu entsprechenden Gegenbewegungen in der Jugend.
Soll religidse Erfahrung ihren Bezug zum Alltag nicht verlieren, wird
man beide Formen von Religion in ihrer dialektischen Spannung begrei-
fen miissen.

1.3 Eschatologie und Anthropologie

Wolfhart Pannenberg gehort zu den Theologen des 20. Jahrhunderts, die
alle LebensduBerungen des christlichen Glaubens und die Theologie
insgesamt konsequent eschatologisch auslegen. Wir stoBen bei ihm auf
einen wesentlichen Grundzug gegenwirtigen Redens von Gott, ndmlich
auf den Zukunftsbezug: Gott ist die »Macht der Zukunft«. Fiir ihn ist
jedoch charakteristisch, da er diese Aussage universal ausweitet. Gott

43 J. Moltmann, Das Experiment Hoffnung, Miinchen 1974, 41.

44 Vgl. ebd., 42. Zum Problem der Hoffnungsbilder vgl. Marquardt, Was diirfen wir
hoffen, 125: Eschatologie ist kategorial theologische Asthetik, nicht Lehre von der
Erkenntnis, sondern von der Wahrnehmung des Wirklichen. Das Sinnliche ist das Element
der Eschatologie«.

45 Vgl. W.-D. Marsch (Hg.), Diskussion iiber die »Theologie der Hoffnung«, Miinchen
1967.

46 Vgl. C. Colpe, Das Phinomen der nachchristlichen Religion in Mythos und
Messianismus, NZSTh 9 (1967) 42-87.
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wird als die sich in Zukunft durchsetzende einheitsstiftende Macht der
Wirklichkeit verstanden.*’ Die Liebe Gottes ist »der Ursprung alles
Geschehens«*®,

Pannenberg entwickelt den Schopfungsgedanken neu aus der Perspektive des Eschaton;
Zentrum einer eschatologisch orientierten Lehre von der Schopfung ist eine neue Auf-
fassung von der schopferischen Liebe Gottes. Hintergrund dieser theologischen Erorterun-
gen ist dic Botschaft Jesu vom kommenden Reich, das als solches gegenwirtig ist. Jesus, der
in seiner eschatologischen Verkiindigung im Zusammenhang der Geschichte Israels und vor
dem universalgeschichtlichen Horizont gesehen werden muB, antizipiert das Ende der Ge-
schichte. Diese Antizipation wird in seiner Auferweckung bestdtigt. In ihr hat sich die
Gottheit Gottes als die einheitsstiftende Macht des Ganzen vorweg ereignet. Dementspre-
chend ist Gott kein in sich selbst ruhendes Seiendes, »sondern er ist selbst die Zukunft seiner
kommenden Herrschaft<*’, Durch die Vorwegereignung der kommenden Herrschaft in der
Auferweckung Jesu wird es dem einzelnen moglich, »die Ganzheit seines eigenen Lebens zu
gewinnen, indem er sich mit allen Menschen auf diese Mitte bezogen weiBe«. " Ihnen ist hier
der Zugang zu ihrer menschlichen Bestimmung zum kiinftigen Leben erschlossen. Pannen-
berg entfaltet den Gottesgedanken in Korrelation zur Christologie und Anthropologie.

Ausgangspunkt der anthropologischen Reflexion, die die uni-
versalgeschichtliche Sicht begriinden soll, ist die auch empirisch aus-
weisbare Weltoffenheit des Menschen. Der Mensch kann iiber alles
Vorfindliche in unendlicher, durch nichts Endliches zu stillender Ange-
wiesenheit hinausfragen und setzt damit ein Gegeniiber jenseits aller
Welterfahrung voraus, fiir das die Sprache den Ausdruck »Gott« hat.>!
Die Weltoffenheit 6ffnet dem Menschen den Blick fiir die Zukinftigkeit
der Zukunft; sie treibt ihn immer wieder dazu, sich an die Zukunft zu
wagen und seine Bestimmung erst noch zu suchen. Sie zwingt ihn auch,
die Frage nach sich selbst iiber den Tod hinaus voranzutreiben. »Wie die
weltoffene Bestimmung des Menschen dazu fiihrt, iber die Welt hinaus
das Gegeniiber Gottes zu denken, so zwingt sie auch, ein Leben {iber den
Tod hinaus zu denken«.>?

Uber den Tod hinaus zu hoffen, ist fiir Pannenberg also ein menschliches
Existential. Die den Menschen letztlich bestimmende Hoffnung bezeich-
net er als »Gott«. Pannenberg treibt also die Analyse anthropologischer
Phidnomene soweit voran, daf} sie vom Gottesgedanken her (als Frage

47 Vgl. W. Pannenberg, Theologie und Reich Gottes, Giitersloh 1971, 17.

48 Ebd., 24.

49 Ebd., 28. Bestimmt die Zukunft die Erfahrung der Gegenwart, dann ist damit die
konventionelle Weltsicht, die Gegenwart und Zukunft als Fortsetzung des Vorhandenen,
Bestehenden auffaBt, aus den Angeln gehoben. Auch die antizipatorische Struktur des
Christusgeschehens nimmt Pannenberg als Schliissel fiir das Verstidndnis der Wirklichkeit als
ganzer in Anspruch. So versteht er die als «unbewufite Zielstrebigkeit der Lebensvorginge
gedeuteten Erscheinungen« als Antizipationen von Zukunft (ebd., 25). Die Kategorie der
Antizipation ist ein Schliisselwort der Theologie Pannenbergs. Vgl. dazu: W.Pannenberg,
Metaphysik und Gottesgedanke, Gottingen 1988, 76ff,

50 W. Pannenberg, Was ist der Mensch?, Gottingen 31968, 103.

51 Vgl.ebd, 11.

52 Ebd ;33
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nach Gott) gedeutet werden konnen. Dabei wird die christliche Rede von
Gott aber nicht direkt eingefiihrt, sondern vermittelt {iber die Religi-
onsgeschichte. Sie stellt den ProzeB3 dar, in dem sich das vom Menschen
erfragte Gegeniiber fortschreitend offenbart. In ihr ist die gottliche Wirk-
lichkeit als strittige am Werke, so daf sie als »Weg Gottes zu seiner
Offenbarung« zu verstehen ist.>3 Christliche Gotteserkenntnis ist auch
nach Christus immer nur vorldufige Erkenntnis, Vorgriff auf die de-

finitive Wahrheit Gottes.

Entsprechendes gilt von der Glaubensgewifheit. »Sie hat als GottesgewiBheit immer auch
antizipatorischen Charakter wegen des darin mitgesetzten Vorgriffs auf die Vollendung des
eigenen Lebens und der Weltwirklichkeit«. Sie steht in einer Spannung zum weitergehenden
ProzeB der Erfahrung und bleibt darum der Anfechtung ausgesetzt.”

In dem breit ausgefiihrten Eschatologiekapitel seiner »Systematischen
Theologie« (Kap. 15) »Die Vollendung der Schépfung im Reiche Gottes«
werden die Ansitze aus der Frithzeit konsequent weitergefiihrt. Wie
bereits in dem kleinen Biichlein von 1971 erkennbar> , ist die Eschatolo-
gie nicht nur als Thema eines einzelnen Kapitels der Dogmatik konzi-
piert, sondern sie bestimmt »die Perspektive fiir das Ganze der christli-
chen Lehre«.”® Auch hier wird die Zukunft Gottes beschrieben als »der
schopferische Ursprung aller Dinge in der Kontinuitit ihres Daseins und
zugleich (als) der letzte Horizont fiir die definitive Bedeutung und also
fiir das Wesen aller Dinge und Ereignisse«.>’ Menschen und Dinge
existieren auf dem Wege ihrer Geschichte in der Zeit nur durch Antizi-
pation dessen, was sie im Lichte ihrer letzten Zukunft sein werden.>® Die
eschatologische Zukunft Gottes, der Eintritt der Ewigkeit in die Zeit, ist
aber bereits allem Zeitlichen, das dieser Zukunft vorhergeht, schdpfe-
risch gegenwdrtig.

Auch die Wahrheit der Offenbarung Gottes in Jesus Christus hat antizipatorischen Charak-
ter; sie ist abhéngig vom tatsichlichen Anbruch der Zukunft des Reiches Gottes und kann als
gegenwirtig nur verkiindigt werden unter der Voraussetzung seines Kommens.>® Die
Zukunft des Reiches Gottes ist also »der Inbegriff der christlichen Hoffnung«.60 Die
Totenauferstehung und die Vollendung seiner Herrschaft iiber die Schépfung ist Folge-

53 Vgl. W. Pannenberg, Gottesgedanke und menschliche Freiheit, Gottingen 1972, 46,
54 W. Pannenberg, Systematische Theologie 3, Géttingen 1993, 193. Im Blick auf das
GewiBheitsproblem des christlichen Glaubens hat Pannenberg seine Aussagen aus der
Frithzeit bereits 1978 modifiziert. Vgl. Ders., Wahrheit, GewiBheit und Glaube (1978), in:
Ders., Grundfragen systematischer Theologie 2, Gottingen 1980, 226ff. Nach dem
Neuansatz beruht die Gewifheit des Glaubens auf der Selbstbeglaubigung der géttlichen
Wahrheit, nicht mehr auf der Vermittlung eines Wissens auBerhalb des Glaubens.

55 Vgl. Pannenberg, Theologie und Reich Gottes. Das Eschatologiekapitel findet sich im
3. Band der Systematischen Theologie, 5691f.

56 Ebd., 572f.

57 Ebd.,573.

58 Vgl ebd., 649.

59 Vgl ebd., 573.

60 Ebd., 569.
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wirkung des Kommens Gottes. Diese Herrschaft ist schon offenbar geworden in der Auf-
erweckung Jesu; diese ist »Antizipation der endzeitlichen Auferstehung der Toten<®! und
damit abhdngig von der tatséichlichen Ankunft der Gottesherrschaft.

Wie Wirken und Geschick Jesu wesentlich Antizipation der Gottesherrschaft waren und
hinsichtlich ihrer Wahrheit vom endgiiltigen Kommen derselben abhiéingen, so hingt die
ganze christliche Lehre an der Zukunft des Kommens Gottes selbst.®?

Moltmann blieb der Wort-Gottes-Theologie Barths und Bultmanns darin
nahe, daf} er jede Bewahrheitung des Verheiungswortes an mensch-
licher Erfahrung ablehnte und die Verheiung vor allem als Widerspruch
zur vorhandenen erkhchkelt beschrieb. Fiir Pannenberg begriindet die
VerheiBung Hoffnung ; aber die blofle Berufung auf Verheiflungen, die
als Verheiung Gottes behauptet werden, reichen zur Begriindung der
Eschatologie nicht aus.%* Erforderlich ist vielmehr der anthropologische
Ausweis fiir die Themen der Eschatologie. Anthropologische Argumenta-
tion, die allerdings nicht mit schliissigen Beweisen arbeitet, bildet die
Basis, auf der die Allgememgulngkett der christlichen eschatologischen
Hoffnung erwiesen werden kann.®> So stellt sich Pannenberg der Auf-
gabe, seine Grundthese anthropologisch zu verifizieren, dal das eschato-
logische Heil, auf das die Hoffnung gerichtet das tiefste Verlangen der
Menschen und aller Kreatur erfiillt, obwohl es alle unsere Begriffe
iiberstei gt.66

Hoffnung kann als Ausdruck des sog. Urvertrauens betrachtet werden; aber dieses Grund-
vertrauen kennt noch keine Differenzierung zwischen Ich und Umgebung, daher kann die
Hoffnung auf eine zukiinftige Lebenserfiillung noch nicht ihr charakteristisches Profil
gewinnen.%” Es gehort zu seiner Weltoffenheit, daB der Mensch zu »einer kiinfti 8gen Wesens-
verwirklichung« unterwegs ist, die alles gegenwirtig Vorhandene iibersteigt.°® Darum sind
Menschen zu immer neuen Hoffnungen trotz Enttduschung und Verzweiflung bereit. Die
Hoffnung hat ambivalenten Charakter.®’

Pannenberg stimmt Moltmann darin zu, da3 die christliche Hoffnung
nicht aus gegenwirtigen Erfahrungsgegebenheiten extrapoliert werden
kann. Aber die VerheiBung Gottes, die Hoffnhung begriindet, wird nicht
ausschlieBlich als Gegensatz zur vorhandenen Wirklichkeit erfahren; sie

61 Ebd, 651.

62 Vgl. ebd., 573.

63 Vgl. ebd., 196.

64 Vgl. ebd., 582.

65 Vgl. ebd., 584.

66 Vgl. ebd., 569. Pannenberg bezeichnet es als einen allgemein ausweisbaren
anthropologischen Befund, »dafl die Wesensbestimmung des Menschen in der Endlichkeit
seines irdischen Lebens nicht zu endgiiltiger Erfiillung kommt«, und hilt es von daher »von
der Struktur des Menschseins her« fiir notwendig, »sich so oder so eine Erfiillung seiner
Bestimmung, und zwar der Ganzheit seines Daseins, tiber den Tod hinaus vorzustellen«
(Grundziige der Christologie, Giitersloh 1964, 79, 82).

67 Pannenberg, Theologie und Reich Gottes, 196f.

68 Ebd., 198.

69 Vgl. ebd., 198.
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nimmt vielmehr die ihres Zieles noch ungewisse Tendenz des Menschen
auf kiinftige Wesensverwirklichung auf. Gott ist ja von Anfang an
Schopfer des Menschen. Daher prizisiert seine VerheiBung diese Ten-
denz, orientiert sie auch um, iibergeht sie aber nicht. Wenn sie nicht dem
tiefsten Verlangen und wahren Bediirfnis des Menschen entgegenkom-
men wiirde, wiirde die Berufung auf gottliche VerheiBung gerade ihren
Vcrhelﬁungssmn verlieren.”® Da die Hoffnung auf Vollendung aber alles
iibersteigt, »was durch eigenes Tun im Rahmen des normalen Laufs der
Welt moglich ist«, handelt es sich um eine Hoffnung wider alle (von der
normalen Erfahrung gerechtfertigte) Hoffnung Da die Bewahrheitung
der Rede von eschatologischer Hoffnung an Erfahrungen, die prinzipiell
jeder machen konnte, durch anthropologische Argumentation’? reli-
gionspidagogischen Erfordernissen entgegenkommt, betrachten wir auch
den zweiten Argumentationsgang. Pannenberg bezieht sich auf Karl
Rahner, der den wichtigsten Beitrag zur anthropologischen Begriindung
und Interpretation eschatologischer Aussagen vorgelegt hat.

Grundlegend fiir Rahner ist, dal der Mensch als geschichtliches Wesen auf Zukunft bezogen
ist, und zwar auf die Zukunft eschatologischer Vollendung, die als solche verborgen ist.
Handelt es sich um die Zukunft des Heils als »die Vollendung des ganzen Menschen«, dann
ist das Wlssen von dieser Zukunft schon fiir die Gegenwart des menschlichen Lebens
konstitutiv.”* Es kann sich namlich als fragmentarische Realitéit nur im Lichte eines Wissens
um die mogliche Ganzheit verstehen. Daher sind eschatologische Inhalte nicht etwas Zusitz-
liches zum Selbstversténdnis, »sondern ein inneres Moment an ihm und seiner aktuellen
Gegenwart ... und aus ihr heraus«.”® Weil der Mensch immer Individuum und Wesen der
Gemeinschaft ist, mul die Ganzheit des Menschen und seines Heils den Menschen als
personal geistiges Wesen wie als leibliches Wesen und seine Welt umfassen. Eschatologie,
die die Aussagen der Anthropologie in den Modus der Vollendung transportiert, ist daher
»allgemeine und individuelle Eschatologie«.”®

Interessant ist die Modifikation, die Pannenberg gegeniiber dieser Kon-
zeption vornimmt. Anthropologische Erwigungen dieser Art kénnen —
darin wirkt sich Pannenbergs Neuansatz von 1978 im Blick auf das
Gewillheitsproblem aus — keine GewiBheit iiber das eschatologische Heil
vermitteln, sie konnen lediglich zu einer der fragmentarischen Realitiit
des menschlichen Lebens komplementiren Idee seiner Vollendung fiih-
ren.’’ Zur Begriindung eschatologischer Aussagen gentigt daher nicht

70 Vgl ebd., 200.

71 Ebd.

72 Vgl. zu diesem Problem P. Biehl, Natiirliche Theologie als religionspadagogisches
Problem, in: Ders., Erfahrung, 53ff.

73 Vgl K Rahner, Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatologischer Aussagen,
in: Ders., Schriften zur Theologie 4, Ziirich u.a. 1960, 401-428; ebenso in: Ders., Zur
Theologle der Zukunft, Miinchen 1971 28-52 (wir zitieren nach dieser Ausgabe).

74 Ebd., 37.

75 Ebd.;37.

76 Ebd., 47.

77 Vgl. Pannenberg, Systematische Theologie, 586.
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die Extrapolation des mit dem Menschen als geschichtlichem Wesen
gegebenen Wissens in die Zukunft der Heilsvollendung. Umgekehrt ist
die Antizipation, das Hereinwirken der Zukunft des kommenden Gottes
in die Gegenwart erforderlich, um GlaubensgewiBheit zu ermdglichen.
»Der Extrapolation von dem im geschichtlichen Selbstverstdndnis des
Menschen enthaltenen Wissen um seine mogliche Ganzheit (sein Heil)
her auf deren mogliche Vollendung hin kommt in Jesus Christus die
umgekehrte Bewegung aus der Zukunft Gottes auf den Menschen hin
entgegen. «"® Erst durch diese komplementdire Bewegung wird christliche
HoffnungsgewiBheit begriindet. Sie ist auch mafigeblich fiir die Erschlie-
Bung christlicher Hoffnung in den Handlungsfeldern der Praktischen
Theologie. Durch elementare anthropologische Reflexion wird das mit
der menschlichen Existenz gegebene Hoffnungswissen, die Frage nach
der Ganzheit, nach der Identitdt mit der Bestimmung freigelegt und auf
die VerheiBung Gottes bezogen. Umgekehrt fillt von der VerheiBBung der
Zukunft Gottes her ein iiberraschendes Licht auf menschliche Hoff-
nungsgestalten, die aktualisiert, umorientiert, liberboten und auf die
endgiiltige Verheillung gerichtet werden.

Gerade der Versuch Pannenbergs, den anthropologischen Ausweis fiir die Themen der
Eschatologie zu erbringen, widerspricht dem Ansatz F.-W. Marguardts, der mit seinem
Eschatologie-Entwurf die Dialektische Theologie bewahren und we1tertre1ben will und
christliche Eschatologie »als christliche Lehre von der Weltrevolution« bestimmt.” Christli-
che Hoffnung und Hoffnung als Daseinsprinzip stehen unvermittelbar gegeniiber. Christli-
che Hoffnung kann nicht »als Verlangerung von Grunderfahrungen des Menschseins ins
Christliche hinein entwickelt werden. Die menschliche Hoffnung entspricht der Erfahrung
des Mangels, die christliche dagegen der VerheiBung und den Verheiflungen Gottes, aus
reiner Positivitét also, nicht aus Negativitéit.«so

Moltmann hat gegeniiber der Entzeitlichung der biblischen Eschatologie
in der Dialektischen Theologie Barths und Bultmanns deren futurischen
Sinn wieder herausgearbeltet aber die Themen endzeitlicher Eschatolo-
gie nicht eigens entfaltet.®! Das geschieht in Pannenbergs Eschatologie-
kapitel unter vier Aspekten:

An erster Stelle steht die anthropologische Frage, die sich angesichts des Todes stellt, die
Frage des einzelnen nach einer Zukunft iiber den Tod hinaus (»Tod und Auferstehunge).
Weil das Individuum mit der Gesellschaft und der Welt verflochten ist, weitet sich zweitens
die anthropologische Frage zum gesellschaftlichen und kosmologischen Problem: Im Reiche
Gottes wird die menschliche Gesellschaft und die Schopfung vollendet; die Uberwindung
des Antagonismus von Individuum und Gesellschaft wird in der Gemeinschaft des Men-
schen mit dem ewigen Gott durch den Geist realisiert (»Reich Gottes und Ende der Zeit«).

78 Ebd., 587.

79 Marquardt, Was diirfen wir hoffen, 19, vgl. 49.

80 Ebd., 28, vgl. 77.

81 Die Themen endzeitlicher Eschatologie entfaltet J. Moltmann in seiner Christologie:
Der Weg Jesu Christi, Miinchen 1989, 297ff. In diesem Zusammenhang findet eine neue
Auseinandersetzung mit der Apokalyptik statt.
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Drittens stellt Pannenberg dar, daB die eschatologische Vollendung Gottes, der an seinem
Schapferwillen festhlt, fiir den einzelnen sowohl Gericht als auch ewiges Heil in sich
schlieBt (»Das Gericht und die Wiederkunft Christi«). Viertens stellt sich Pannenberg dem
Problem der Theodizee und dem Problem der Uberwindung des Bosen und der Ubel durch
Gott selbst. Erst durch die eschatologische Vollendung der Welt wird Gott sich selbst
definitiv als der wahre Gott und Schﬁz})fer seiner Geschdpfe und die Wahrheit der Offenba-
rung seiner Liebe endgiiltig erweisen.®? Wir werden zu fragen haben, welche dieser Themen
Entsprechungen bei den Jugendlichen haben (vgl. 2.1).

Pannenbergs Eschatologiekapitel — Abschlufl und zugleich Hohepunkt
seiner dreibindigen »Systematischen Theologie« — stellt zweifellos einen
der bedeutensten Entwiirfe endzeitlicher Eschatologie der Gegenwart
dar; er zeichnet sich dadurch aus, daB die gerade auf diesem Gebiet
schwierige Bewahrheitung theologischer Aussagen an anthropologischen
Sachverhalten konsequent durchgehalten wird. Dadurch wird die be-
sondere Rede von Gott als Macht der Zukunft so mit Erfahrung ver-
mittelt, daB ihr Universalitdt und Allgemeingiiltigkeit zukommt. Pannen-
berg erfiillt damit die Aufgabe einer verniinftigen Rechenschaftsabgabe
iiber den »Grund der Hoffnung« (vgl. 1Petr. 3,15).

Die Uberzeugungskraft der Argumentation hingt weitgehend davon ab, wieweit man bereit
ist, das universalgeschichtliche, jetzt heilsgeschichtlich prazisierte Gesamtkonzept Pannen-
bergs zu akzeptieren. Dieses setzt ein bestimmtes Verstdndnis vom Ende der Geschichte, das
ihre Ganzheit konstituiert, voraus. Bis zum Ende der Geschichte steht die endgiiltige Of-
fenbarung noch aus. Thre Wahrheit kann in Form der Antizipation in der Gegenwart ver-
treten werden. Die wichtigste Gegenfrage besteht darin, ob nicht Gottes ganzes Heil in Jesus
Ereignis und darin fiir uns und fiir die Welt verborgene Realitit wurde, so daB wir hoffen
konnen, das verborgene, aber stets unteilbar gegenwartige Heil endgiiltig zu e:m]:ufangen.83

Wir haben die Primissen der Dogmatik Pannenbergs als Hypothese
gelten lassen und wahrgenommen, wie er die Themen der Eschatologie
zur Geltung bringt.84

1.4 Religionspadagogische Konsequenzen

Die christliche Hoffnung hiingt an einem bestimmten /nhalt, und sie ist
zugleich eine Erwartungshaltung, die das Leben auf die Zukunft aus-
richtet. Als zentralen Inhalt der christlichen Hoffnung bestimmt Pannen-
berg das Reich Gottes.®

Dieser Sachverhalt ist aus religionspidagogischen Griinden deswegen von Bedeutung, weil
das Symbol »Reich Gottes« anthropologischer Interpretation zugénglich ist und in der

82 Vgl. Pannenberg, Systematische Theologie, 11.

83 Vgl. C.H. Ratschow, Art. Eschatologie VIIL. Systematisch- theologisch, TRE 10, 334-
363, hier: 351. Vgl. G. Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubens 3, Tiibingen 1979,
3851f, bes. 444.

84 Ahnlich hat E. Jiingel die Aufgabe formuliert in seiner Auseinandersetzung mit
Pannenberg: Nihil divinitatis, ubi non fides, ZThK 86 (1989) 204-235, hier: 207.

85 Das ist in der Geschichte der christlichen Eschatologie nicht selbstverstindlich. Vgl.
Pannenberg, Systematische Theologie, 569ff.
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Uberlieferung von der Botschaft Jesu einen konkreten »Sitz im Leben« gewonnen hat. Damit
bleibt das Symbol der Widerstindigkeit der Geschichte ausgesetzt und vor dem Vorwurf
reiner »Fiktionalitit« bewahrt,%®

Schopfung und Reich Gottes stehen in urspriinglicher Beziehung zuein-
ander. Es besteht weitgehend Konsens in der gegenwirtigen Theologie,
daB das Kommen des Reiches Gottes die Vollendung dieser Schépfung
durch eine (geschichtstranszendente) Tat Gottes an der Welt bedeutet.
Nicht die Vernichtung der Schopfung ist also das Ziel, auf das sich die
Hoffnung ausrichtet, sondern ihre Befreiung (Roém 8,21), ihre Erneue-
rung. Vollendung heifit, dal Gott die Beziehung zum Anfang nicht ab-
bricht, sondern den Weg mit seiner Schopfung zu Ende geht und die
irdische Geschichte der Schopfung in seine ewige Geschichte aufnehmen
wird. ¥’ Pannenberg spricht in diesem Zusammenhang gelegentlich von
der okologischen Krise®®, er ist aber stirker an dem Problem der Voll-
endung der Geschichte interessiert. Der Eschatologie-Entwurf von Chri-
stian Link setzt in dieser Beziehung die Akzente anders. Die Frage nach
der Zukunft der Schopfung ist in seinem Entwurf der hermeneutische
Schliissel zum Verstandnis der Eschatologie.89 Er entspricht damit auch
religionspadagogischen Erfordernissen (vgl.2.1).

Pannenbergs Konzeption kommt der Aufgabe einer theologischen Inter-
pretation des Bildungsverstdndnisses in besonderer Weise entgegen. Das
hat einen Grund in seiner Rezeption Hegels. Der ProzeB der Bildung
vollzieht sich nach Pannenberg als Gewinnung der Identitit unter Be-
teiligung des Menschen. Fiir die mogliche Ganzheit des individuellen
Daseins ist die Idee der Totalitiat der Welt unerléBlich. In dem Wissen
um die Identitit in der Entfremdung wird die Idee der Ganzheit der Welt
schon antizipiert; denn mit der Identitit wird die Frage virulent, wo das
einzelne Subjekt seinen Ort im Weltzusammenhang findet. Im Christen-
tum wird die religiése Frage nach der Ganzheit der Welt in der Erwar-
tung des Reiches Gottes thematisiert. Die Eschatologiekonzeption 1adft
sich also unmittelbar auf das Bildungsproblem beziehen, und zwar auf
die Subjektwerdung im Medium eines Allgemeinen. Hegels Einsicht, dal
es »die Bestimmung der Individuen ist, ein allgemeines Leben zu fiihren«
(Rechtsphilosophie, § 258), findet eine Entsprechung darin, daf3 die
christliche Hoffnung »der Sache Gottes in der Welt verbunden ist, die
das Heil der ganzen Menschheit zum Ziele hat und nur in diesem weiten

86 Das Symbol 1aBt sich im Kontext der Botschaft Jesu konkret auslegen, etwa als
Durchsetzung der Gerechtigkeit Gottes.

87 Vgl. Chr. Link, Schopfung (HST 7/2), Giitersloh 1991, 582ff;, W. Joest, Dogmatik 2,
Gottingen 1986, 629ff; F. Beifler, Hoffnung, 327ff. J. Becker versucht auch fiir die
Verkiindigung Jesu zu erweisen, daB sie die Kontinuitit der Schopfung voraussetzt (Mt 8,11
par). Vgl. W.H. Schmidt und J. Becker, Zukunft und Hoffnung, Stuttgart u.a. 1981, 100.
88 Vgl. Pannenberg, Systematische Theologie, 635.

89 Vgl. Link, Schopfung, 455ff. Von weitreichender Bedeutung ist m.E. Links Kritik an
dem Weltbild der Apokalyptik, mit dem es zu brechen gilt (vgl. ebd., 586ff).
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Rahmen auch das Ich des Glaubens umfaBt«.’® Die zeitliche wie die
ewige Bestimmung des individuellen Daseins kann nicht von der Frage
nach der Bestimmung der menschlichen Gemeinschaft isoliert werden.
Das Reich Gottes als Eintritt der Ewigkeit in die Zeit vollendet die Be-
stimmung des Individuums und die der Menschheit, versohnt beide. Es
ist allerdings zu beachten, dafl Pannenberg ein spezifisch theologisches
Bildungsverstindnis entwickelt, wenn er den Bildungsprozef als ein
Gebildetwerden durch Gott versteht. Er muf8 daher zwischen Bildung
und Erziehung unterscheiden.

Pannenberg mmmt das Symbol »Reich Gottes« zur Begriindung der Ethik
in Anspruch Die Eschatologie hat aber fiir die Ethik keine unmittelbar
normative Funktion, sondern die auf das Kommen des Reiches gerichtete
Erwartungshaltung hat fiir das Handeln eine kritisch-distanzierende
Funktion, indem sie es in die Perspektive der Vorlaufigkeit stellt, und
eine orientierende wie ermutigende Funktion. Das gilt entsprechend fiir
ein hoffend gestaltendes Handeln, das den Kontext menschlicher Le-
bensverhiltnisse, in dem sich Bildung vollzieht, zu verdndern sucht.
Kriterien dafiir, wie das Menschengerechte in den sozialen Strukturen
und Problemen der Gesellschaft realisiert werden kann, entwickelt
Pannenberg nicht; daher wird die Orientierungsfunktion der Eschatologie
fiir das Handeln nur vage umrissen.

Die ausgewdhlten drei Ansétze zur Eschatologie stimmen darin iiberein,
daB sie die gesamte Theologie konsequent eschatologisch interpretieren;
sie stellen die theologische Bezugsmitte und die Themen der Eschatolo-
gie aber vollig unterschiedlich dar; auch die ethischen Impulse, die aus
den eschatologlscheﬂ Aussagen gewonnen werden, sind verschieden-
artlg * Die grofiten Differenzen zwischen den Konzeptionen Bultmanns
einerseits und Moltmanns wie Pannenbergs andererseits bestehen darin,
dal3 Bultmann — dem Wirklichkeitsverstindnis seines Lehrers Wilhelm
Herrmanns entsprechend — nur Aussagen fiir theologisch sachgemaB hilt,
die das Verhiltnis Gottes zum Menschen betreffen; die Rede von einem
endzeitlichen Handeln Gottes an der Schopfung halt er fiir mythologisch.
Insgesamt lassen sich folgende Entwicklungstendenzen beobachten:
Gegeniiber der frithen Dialektischen Theologie w:rd die Zukiinftigkeit
und Zeitlichkeit der Eschatologie hervorgehoben ; der Horizont escha-
tologischen Denkens erweitert sich von der eschato]oglschen Existenz
des einzelnen iiber das Ende der Geschichte zur Vollendung der Schép-

90 Pannenberg, Systematische Theologie, 203.

91 Vgl ebd., 591.

92 Vgl. W. Pannenberg, Gottebenbildlichkeit und Bildung des Menschen, in: Ders.,
Grundfragen, 207-225, hier: 222ff.

93 Vgl. Pannenberg, Theologie und Reich Gottes, 63ff. Vgl. dazu T. Rendtor/f, Ethik 1,
Stuttgart u.a. 1980, 146f.

94 Vgl. zu diesem Problem H.G. Ulrich, Eschatologie und Ethik, Miinchen 1988.

95 Vgl. dazu auch Marquardt, Was diirfen wir hoffen, 120ff.
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fung; die falschen Alternativen zwischen prasentischer und futurischer,
personal und universal gerichteter Eschatologie werden iiberwunden; das
Kommen des Reiches Gottes bedeutet nicht Weltvernichtung, sondern
Erneuerung der Schopfung.

Da die eschatologischen Entwiirfe die LebensduBerungen des christli-
chen Glaubens insgesamt betreffen, haben sie Relevanz fiir das Selbst-
verstdndnis der Religionspadagogik und eine entsprechende Handlungs-
theorie. Wie fiir die Ethik kann die Eschatologie fiir die Religionspad-
agogik — abgesehen von theologischen Griinden — wegen ihres zuGgleich
pidagogischen Charakters keine normative Funktion gewinnen.’

Die Erfahrung der Neuheit hingt sowohl bei Pannenberg als auch bei
Moltmann an der Verheiffung; sie vermittelt nach Pannenbcrgﬁ’7 die
Zukunft des Reiches Gottes mit den auf Zukunft ausgerichteten Erfah-
rungen der Gegenwart. Im Sinne dieser Verheilung ist jeder Mensch auf
das hin anzusprechen, was er sein konnte. Padagogisch gewendet bedeu-
tet das: Jeder Heranwachsende hat ein Recht, so zu sein, wie er gewor-
den ist; zugleich hat er ein Recht darauf zu werden, was er seiner Be-
stimmung nach sein kénnte. Dieser Grundsatz schlief3t ein, daf ihm die
im SozialisationsprozeB enteigneten Moglichkeiten durch Hoffnungs-
sprache wieder zugespielt werden.

Die erorterten Sachverhalte haben — vermittelt durch das Bildungsver-
standnis — indirekt Bedeutung fiir die Didaktik. In kritischer Riick-Sicht
auf die theologischen Entwiirfe kann eine spezifisch religionspadagogi-
sche Utopie entwickelt werden. Dariiber hinaus sollte die Didaktik nicht
ohne systematisch-theologische Reflexion eschatologische Texte der
Bibel und Erfahrungen Heranwachsender »kurzschlieBen«.

2 Religionspédagogisches Handeln als Stiarkung und Erneuerung der
Hoffnung

Das Ereignis des Kommens Gottes in dem Menschen Jesus von Nazareth
als dem Grund der VerheiBung hat im Neuen Testament zu einem
»Sprachereignis« (E. Fuchs) gefiihrt; es hat einen Reichtum an Hoff-
nungssprache evoziert, deren indirekte Wirkungen noch in der zeitgends-
sischen Literatur wahrzunehmen sind. Der kreative Umgang mit bibli-
scher Hoffnungssprache trifft bei Lernenden nicht auf eine offene
Erwartungsstruktur. Diese ist vielmehr bereits geprdgt durch hochst
ambivalente Erfahrungen. Unser Leben schwingt hin und her zwischen
Existenzangst und Vertrauen, Trennungsangst und Hoffnung, Gewissen-

96 Vgl. dazu genauer Biehl, Erfahrung, 210ff, bes. 221ff. Die Eschatologie hat Bedeutung
fiir die fundamentale Erfahrungsgewifheit, die ethischen Entscheidungen vorausliegt. Die
Kriterien und erst recht die praktischen Maximen dieser Entscheidungen haben sich vor dem
rationalen Anspruch des Sachgemifen wie dem des Menschengerechten auszuweisen.

97 Vgl. Pannenberg, Systematische Theologie, 587.
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sangst und Mut zum Wagms Angst vor der Zukunft und hoffender
Annahme des Lebens.’ Psychologlsch betrachtet bildet sich Hoffnung
in der friihen Kindheit als Gegenkraft aus, um Trennungen und Verluste
ertragen zu kénnen. Das Hoffenk6nnen hat dabei eine eigene Geschichte;
es ist an die Erfahrung gebunden, daf3 sich durch hinreichend gute Be-
zugspersonen in unserer Kindheit Hoffnungen oft genug erfiillt haben.
Die genannten Ambivalenzen lassen sich durch Lernprozesse nicht
iiberwinden. Es lassen sich nur méglichst optimale Bedingungen schaf-
fen, unter denen es moglich wird, dal Angst in Hoffnung «aufgehoben«
wird. Die religionspddagogische Grundaufgabe besteht also darin, durch
ein entsprechendes Angebot von Hoffnungssprache die in der frithen
Kindheit ausgebildete Hoffnung so zu starken und zu erneuern, daf die
Gegenkrifte moglichst starker werden als die Grundingste, die unser
Leben mitbestimmen.

Wir sollten es allerdings unter religionspadagogischen Gesichtspunkten
nicht bei der Beschreibung der Selbsttranszendenz des menschlichen
Lebens (Pannenberg) und der ambivalenten Grunderfahrung bewenden
lassen, sondern die personlichen und iibergreifenden Hoffnungen wie
Befiirchtungen der Jugendlichen mdglichst genau erfassen. Eine Hilfe
dazu bieten die Ergebnisse der empirischen Jugendforschung.

2.1 Zukunftsorientierungen heutiger Jugendlicher

Von einer apokalyptischen Grundstimmung, wie man sie vor zehn Jahren
meinte diagnostizieren zu kdnnen, kann bei der Mehrheit der Jugendli-
chen in Ost und West keine Rede sein. Hinsichtlich der Zukunft des
eigenen Lebens sind in den alten Bundesldndern 60%, in den neuen
Liandern 51% »eher zuversichtlich»; in den neuen Léndern tritt Skepsis
(»gemischt, mal so — mal so«) hdufiger auf (45% bzw. 36%), diistere
Zukunftsperspektiven sind insgesamt selten (3% bzw. 4%). Was »das
Leben in unserer Gesellschaft« angeht, sind sogar 76,4% in den neuen,
70 6%081 den alten Léndern im Blick auf die Zukunft »eher zuversicht-
liche.!

98 So beschreibt F. Riemann die vier Grundiingste und die entsprechenden Gegenkréfte
(Angst, in: H.J. Schultz (Hg.), Psychologie fiir Nichtpsychologen, Stuttgart 1974, 57-67,
vgl.bes. 60).

99 In christlicher Erfahrung werden die genannten Spannungen nicht aufgeldst, sondern
ausgetragen. Kommt es zu der unableitbaren Erfahrung, daB die Ambivalenz in der
GewifSheit aufgehoben ist, dann ist das eine Folge der Offenbarung Gottes als des unbedingt
verldBlichen Grundes. Von dieser Gewillheit der Hoffnung 148t sich theologisch streng-
genommen nur im Singular reden; es ist eine bestimmte Hoffnung, die im Ostergeschehen
griindet und sich allein auf den gerecht sprechenden Gott richtet.

100 Vgl. H-U. Kohr, Zeit-, Lebens- und Zukunftsorientierungen, in: Jugend 92,
Jugendwerk der Deutschen Shell (Hg.), Bd. 2, Opladen 1992, 145-168 hier: 160. Ein
Vergleich der Shell-Studien von 1981, 1985 und 1992 zeigt im Hinblick auf die
Zukunfisorientierungen erhebliche Unterschiede. Die Jugendlichen reagieren empfindlich
wie ein Seismograph auf gesellschaftliche Veranderungen.
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Eine andere Untersuchung aus demselben Jahr bestitigt dieses Ergebnis: 54% blicken eher
zuversichtlich und optimistisch auf ihre persénliche Zukunft (im Osten 47%). Die per-
sonlichen Hoffnungen und Ziele der Jugendlichen betreffen vor allem den Erhalt des
Arbeits- oder Studienplatzes (Ost 66% / West 33%), den beruflichen Erfolg (Ost 33% / West
36%) und die Partnerschaft/Familie (Ost 33% / West 34%). Wihrend von der Westjugend
dariiber hinaus der Wunsch nach Gesundheit, persénlichem Gliick, Frieden (9%) und
Umweltschutz (9%) genannt werden, haben im Osten Wiinsche wie eine eigene Wohnung
oder soziale Sicherheit (17%, 10%) eine groBle Bedeutung. Nach wie vor gelten Umwelt-
probleme (West 33% / Ost 17%) und Arbeitslosigkeit (Ost 38% / West 21%) als die grofiten
Befiirchtungen der Jugendlichen.'?!

Als Ergebnis einer Schiilerumfrage aus den Jahren 1977-1980 konnte
festgestellt werden: Die Jugendlichen blicken mit Besorgnis, zum Teil
mit gravierenden Angsten in die Zukunft. An erster Stelle steht die Angst
vor Umweltzerstorung und Krieg. Es iiberwiegt die Skepsis, ob die
Erwachsenen uberhaugt bereit und in der Lage sind, die erforderliche
Wende zu vollziehen. ™ 1992 stehen die Umwe]tprobleme immer noch
ganz oben in den Interessen Jugendlicher. Sie zeigen sich betroffen und
sehen die Probleme differenziert. Ihre Forderungen sind rigoros. Sie sind
kritisch in der Beurteilung von »Umweltverhalten«, nehmen sich selbst
aber nicht aus der Verantwortung heraus. Sie sind sich auch der Schwere
anderer gesellschaftlicher Probleme (Arbeit und Wohnen) bewufit. Wenn
sie dennoch zuversichtlich im Blick auf ihre personliche Zukunft sind,
liegt das daran, daf} die Jugend glaubt, diese Probleme besser l6sen zu
konnen, wenn sie selbst erst »das Sagen« hat. i

Die Shell-Studie gibt dariiber hinaus Aufschliisse liber die Zeitorientie-
rungen Jugendlicher. Die Analyseergebnisse verweisen auf zwei deut-
lich unterscheidbare Muster.

(1) Das haufigere Muster ist gekennzeichnet durch einen starken Gegenwartsbezug, der
aktiv-hedonistischer, aber auch passiv-fatalistischer Prigung sein kann. Es ist meistens ver-
bunden mit einer »eigendestrukturierten Zukunfisorientierung« (Cavalli). Die Zukunft ist ein
zu erforschender Raum offener Moglichkeiten. Wichtig fiir diesen Typ ist es, in jedem
Augenblick die Moglichkeit alternativer Entscheidungen zu haben; jeder Lebensplan ist eine
Bedrohung der Identitit. Angestrebt werden vielmehr offene Perspektiven zu Gegenwart
und Zukunft. »Typische Lebensorientierungen sind personlicher Nutzen oder Spal und das
eigene Erleben in der Gegenwart. Die Lebensziele sind haufig noch eher offen, konkrete
Vorstellungen und Lebensplane existieren (noch) nicht.« Die Zukunftsperspektiven sind bei
diesem Muster zwar mehrheitlich optimistisch, doch Skepsis ist hier groBer als bei dem
zweiten Typus. 04

(2) Der zweite Typus zeigt eine »eigenstrukturierte Zukunfisorientierung« (Cavalli). Die
eigene Zukunft erscheint planbar, ist das Resultat eigener Entscheidungen. Das Subjekt fiihlt
sich als handelnde Person, die in einem selbstgesteckten Ziel die Identitit sieht. Die Lebens-

101 Vgl. Chr. Heiliger und K. Kiirten, Jugend '92: Ergebnisse der IBM-Jugend-Studie, in:
Institut fiir empirische Psychologie (Hg.), Die selbstbewuBte Jugend, K6ln 1992, 68-156,
hier: 73ff.

102 Vgl. D.Bofimann, Zukunftserwartungen der Jugend, Tiibingen 1982, 189.

103 Vgl Heiliger/Kiirten, Jugend, 123, 154f.

104 Kohr, Zukunftsorientierungen, 165, vgl. 149f.
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ziele sind haufiger konkretisiert, sie sind langerfristiger als bei dem ersten Typus. Die
Zukunftsorientierung ist deutlich karrierebezogen. Das Leben wird als Aufgabe begriffen,
die es zu meistern gllt e

Die Religion der Jugendlichen bleibt bei der Shell-Studie und der IBM-
Studie weitgehend ausgeblendet. Die mit Aufsédtzen arbeitende Schiiler-
umfrage kam zu dem Ergebnis, daB} eine nicht unbedeutende Teilgruppe
(nur) in der Riickbesinnung auf christliches Denken und Handeln ein
friedliches Miteinander der Vélker und Nationen gewihrleistet sah.
Wichtig war diesen Jugendlichen jedoch vor allem die individuelle
Orientierung an Gott, durch die allein man hoffen kénne, am Leben nicht
irre zu werden.

Fiir die Gegenwart wird vielfach auf die aus methodischen Griinden
umstrittene Studie von H. Barz zuruckgegnff'en.10 Subjektivierung
kennzeichnet den Umgang der Jugendlichen mit dem Wahrheitsver-
stdndnis und den ethischen Orientierungen. Der offenen Zukunfts- und
Gegenwartsperspektive entsprechen »offene« religiose Deutemuster, die
den Jugendlichen ermdglichen, ihre lebenspraktischen Probleme zu
bewiltigen und sozialen wie individuellen Sinndefiziten zu begegnen.
34% der jingeren evangelischen Kirchenmitglieder haben Erfahrungen
mit religidsen, esoterischen, spirituellen Praktiken und Weltanschau-
ungsangeboten auflerhalb der Kirche gemacht. Ein reges Interesse an —
im weitesten Sinne — religidsen Fragen hat »zu v1e]f'a1t1gem Suchen,
Ausprobieren, Sammeln von Erfahrungen gefiihrt«. 109 pie Untersuchun-
gen stimmen also darin iiberein, daB3 Jugendliche religidse Angebote in
offenen Suchprozessen unter dem Gesichtspunkt ihrer subjektiven Be-
diirfnisse aneignen.

Nach unseren Erfahrungen ist es jedoch fraglich, ob die weiterreichende Euddmonismus-
these von Barz, fiir ihn Ausdruck einer »neuen Eschatologie«, fiir alle Jugendliche zu-
trifft.!'” Das Thema »Wie ich mir die (meine) Zukunft vorstelle« bzw. »Die Welt nach dem
Jahr 2000; meine Angste — meine Traume« 148t sich in den Lerngruppen vor Ort diffen-
renziert und aktuell erkunden. Es wird sich herausstellen, ob das private Gliick »zur einzigen
Instanz« (Barz) geworden ist oder ob Jugendliche Engagement fiir die Erhaltung der Um-
welt, fiir Frieden und Uberwmdung des Hungers erkennen lassen, ein Engagement, das eine
religiése Dimension hat. i

105 Vgl ebd., 166.

106 Vgl. Bofimann, Zukunftserwartungen, 188.

107 Vgl. H Barz, Postmoderne Religion. Die junge Generation in den Alten Bun-
desldndern, Opladen 1992. Vgl. dazu die Rezension von F. Schweitzer, EvErz 45 (1993)
360-363.

108 Vgl. A. Schall, Zwischen religiéser Revolte und frommer Anpassung. Die Rolle der
Religion in der Adoleszenzkrise, Giitersloh 1992, 301ff.

109 Fremde Heimat Kirche. Ansichten ihrer Mitglieder. Studien- und Planungsgruppe der
EKD. Erste Ergebnisse der dritten EKD-Umfrage iiber Kirchenmitgliedschaft, Hannover
1993, 11.

110 Vgl. Barz, Religion, 255.

111 Vgl. G. Kittel, Die Welt nach dem Jahr 2000: meine Angste — meine Triume, EvErz
45 (1993) 315-324, hier: 315, mit Hinweisen auf eine Befragung in einer Bielefelder
Realschule (Klassen 8-10) im Sommer 1991.
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Die grofSe subjektive Brisanz der Frage »Was kommt nach dem Tod? « bei
Jugendlichen und die engagierten Fragen nach der Zukunft der Erde
angesichts der dkologischen Krise sprechen fiir die Méglichkeit der
Erschlieffung entsprechender Themen futurischer Eschatologie.“2

Die Suche nach geeigneten Themen fiir religiose Lernprozesse wird der
Herausforderung der Religionspidagogik durch die Ergebnisse der Ju-
gendforschung noch nicht gerecht. Selbst wenn Barz mit der Euddmo-
nismusthese nicht in dieser AusschlieBlichkeit recht hat, 148t sich die
eschatologische Perspektive des christlichen Glaubens die alle seine Le-
bensduflerungen betrifft, nur schwer erschlieBen.!!® Betroffen ist das
Bildungsverstindnis insgesamt. Die Tendenz zur Subjektivierung fiihrt
dazu, daB die Kommunikation die Giite von Bildungsereignissen be-
stimmt. Die Inhalte der Kommunikation geraten in den Hintergrund. Die
»Wahrhaftigkeit der Selbstdarstellung« im Bildungsvorgang erhélt Vor-
rang vor der Frage nach der Wahrheit. Ein solches Authentizidts-Kon-
zept favorisiert das Bildungsmoment gegeniiber dem Gesamtvorgang, der
von der klassischen Bildun ﬁstheorie als zukunftsgerichtete, sinnvolle
Kontinuitdt gedacht wurde.” '~ Das Allgemeine der Bildung tritt ange-
sichts des Subjektivismus in den Hintergrund. Die Bildungstheorie wird
den Bedingungen der Gegenwart vermutlich nur gerecht, wenn sie be-
rechtigte Momente postmodernen Denkens dialektisch in sich aufnimmit,
etwa die Einsicht, dal die Wahrheit ihren Ort in einem Prozef hat, an
dem der »subjektive Faktor« entscheidend beteiligt ist. Besonders das
Authentizitits-Konzept (Authentizitit versus Wahrheit) aber wiirde das
dialektische Bildungsverstdndnis, von dem wir ausgegangen sind, spren-
gen. Wird die Sachebene zugunsten der Beziehungsebene iibermafig
vernachldssigt, kommt es nicht mehr zur Hirte der Auseinandersetzung
mit mir selbst, mit dem anderen und der Welt, dann ist kraftvolle Selbst-
riicknahme um besserer Wahrnehmung natiirlicher und geschichtlicher
Zusammenhénge sowie um besserer Erkenntnis willen nicht mehr mog-
lich. In diesem Fall aber wire die Bildung der Herausforderung der
Zukunft nicht mehr gewachsen. Die Jugendforschung kann die Aus-
gangsbedingungen von Bildungs- und Lernprozessen zu bestimmen
helfen, sie hat aber keine normative Funktion im Hinblick auf die Ziel-
vorstellung der Bildung. In ihre Bestimmung gehen geschichtliche
Erfahrungen und Antizipationen kiinftiger Moglichkeiten ein. Die Péd-
agogik ist nicht nur Anwalt der aktuellen Bediirfnisse und Interessen des
Subjekts, sondern auch die seiner Zukunft, die mit der Zukunft der einen

112 Auch unter den »okkulten Potentialen des Alltags< nimmt der Tod eine prominente
Rolle ein (vgl. Barz, Religion, 253, 229ff). Im Unterricht sollte daher die biblische
Vorstellung von der Auferstehung der Toten mit anderen religidsen (»Wiedergeburt« bzw.
»Reinkarnation<) und philosophischen Vorstellungen verglichen und - im Sinne
Pannenbergs — ihre Uberlegenheit in anthropologischer Hinsicht herausgearbeitet werden.
113 Diese Schwierigkeit ldBt sich bereits an dem Verhiltnis der beiden Teile dieses
Beitrages zueinander ablesen.

114 Vgl. K.Mollenhauer, Korrekturen am Bildungsbegriff?, ZP 33 (1987) 1-20, hier: 17.
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Welt zusammenhéngt. Die Pddagogik versucht, durch ihr Handeln ihre
Utopie schrittweise zu verwirklichen. Sie besagt unter religionspid-
agogischer Perspektive, daf durch die transformatorische Kraft poeti-
scher und religioser (Hoffnungs-)Sprache und durch gelebte Alternativen
der Kreislauf der Aussichtslosigkeit durchbrochen und Neues erfahren
werden kann.

Der Bildungsbegriff hat eine regulative Funktion gegeniiber der Didak-
tik. Aber welche Didaktik ist der Ausgangssituation des unspektakuliren
»Verdunstens« des Christentums (Barz) gewachsen? Es wird eine Didak-
tik sein miissen, die induktiv, teilnehmerorienriert verfihrt, weil sie
keine bestimmten religiosen Vorstellungen voraussetzt, aber die im
Bereich der Alltagserfahrungen bereits wirksamen religiosen Motive,
Alltagsmythen und Symbole thematisiert und sich auf die Dialektik von
Wahrheit und Falschheit einlédBt. Denn die »Sache«, um die es der reli-
gidsen Bildung geht, ist immer schon beim Subjekt — und sei es in der
offenen Frage nach dem, was dem Leben Grund, Sinn, Identitdt und
Freiheit verleiht. Sie ist teilnehmerorientierte Didaktik, weil sie sich auf
die realen Angste, Leiden, Sehnsiichte, Wiinsche und Hoffnungen der
Heranwachsenden einldft und ihre Selbsttitigkeit und ihren offenen
Suchprozef fordert. Didaktische Reflexion stellt jedoch fest, daB Angste
und Leiden verdringt, Sehnsiichte, Schmerz und Hoffnung enteignet
werden, dal neue expressive Sprache fehlt, angeeignete Riten und Sym-
bole Warencharakter gewinnen. Es sind daher befreiende Symbole,
Bilder und Geschichten gelingenden Lebens, gelebte Alternativen er-
forderlich, die die Ohnmachtserfahrung durchbrechen und die die Hoff-
nung vermitteln kdnnen, da3 das Leben trotz der Bedrohung noch eine
Aussicht hat und daf} es eine Zukunft gibt, die Heranwachsende mit-
gestalten konnen. Da solche Geschichten, Bilder und Symbole nicht
beliebig erfunden werden kdnnen, greifen wir auf dsthetische und reli-
gidse Inhalte zuriick, deren ambivalente Wirkungen wir aufgrund ihrer
Geschichte einschitzen kénnen und von deren Qualitdt fur die Ich-Ent-
wicklung und fiir das Wirklichkeitsverstdndnis wir iiberzeugt sind. Es
werden Inhalte oder inhaltliche Anlésse sein, die im Sinne eines Identifi-
kationsangebots die Fihigkeit zu einem selbstbestimmten, solidarischen
Handeln fordern. Sollen diese Angebote eine befreiende, zukunftser-
schlieBende Wirkung entfalten konnen, diirfen sie nicht funktionalisiert
und in subjektiver Beliebigkeit angeeignet werden, sie sollten vielmehr
in ihrer Eigenstindigkeit und Widerstindigkeit wahrgenommen werden,
so daf} sie die Alltagserfahrungen verfremden, unterbrechen und iiberbie-
ten. Dabei kann die biblischen und literarischen Texten implizite Didak-
tik zum Zuge kommen; durch das Mittel der Fiktion wird eine Uberra-
schung oder ein Schock ausgeldst, der den gewohnten Lebenszusammen-
hang unterbricht und fiir den Augenblick eine Einstellungsinderung
moglich macht. Im Schulalltag wird eine solche gesteigerte Wahrneh-
mung von Wirklichkeit in dsthetischer und religioser Erfahrung nur noch
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Ausnahmesituation sein k'énnen”s, von der vielleicht eine schrittweise

Verdnderung der Schulkultur ausgehen kann. Eine kritische Ausein-
andersetzung mit Religion setzt wenigstens Vorerfahrungen mit ihren
Lebensformen voraus. Diese knappe Kennzeichnung der Didaktik 1483t
bereits erkennen, daB die Leitvorstellung einer »Glaubensvermittlung«,
die Jugendliche oder Erwachsene zu Empfangern von Glaubensinhalten
macht, unangemessen ist.'16 Gleichwohl ist m.E. die hermeneutische
Kategorie der Vermittlung — recht verstanden — sachgemil, um den
Prozef der wechselseitigen Erschlieffung von Lebenserfahrungen und
Hoffnhungsgeschichten, Bildern, Symbolen, in denen bestimmte Er-
fahrungen verdichtet sind, zu beschre:iben.n7 In diesem Prozel3 durch-
dringen und veréndern sich die Erfahrungen; die elementare Wahrheit,
die sich in dem ProzeB herausstellen kann, umgreift Subjekt und »Sa-
che«. Indem die Lernenden ihre Erfahrungen produktiv ins Spiel bringen,
erweitert sich die Bedeutungsfiille christlicher Symbole, so wie diese
umgekehrt durch ihren VerheiBungscharakter neue Hoffnungen und
Erwartungen entbinden koénnen.

So schreiben Kinder eines 3. Schuljahres Jesu groBe Vision von einer Erde, auf der wirklich
Gottes Wille geschieht, fort. An der Tafel stehen die Satze: »Weinende werden lachen, Hun-
gernde werden satt, Sanftmiitige werden die Erde besitzen, Traurige werden getrdstet.« Die
Kinder tragen ihren Traum in das Bild ein: »Baume werden wieder gesund, Tiere werden ge-
trostet. Die Rauhen werden sanft«, Spater werden die Trdume der Hoffnung zusammenge-
faBt: »Wenn das Reich Gottes kommt, werden wir sein wie die Traumenden«.''® Die Kinder
formulieren im Gegenzug zur Gewaltgeschichte ihres Lebenszusammenhangs und zur
Leidensgeschichte der Kinder anderer Regionen Traume und tragen sie in das Symbol des
Reiches Gottes ein; dadurch geraten sie in das Licht einer Hoffnung, die den Kindern hilft,
damit zu leben.

Dem Symbol werden damit neue Bedeutungen zugeschrieben, es wird
als lebendiges Symbol in Anspruch genommen; andererseits verindert es
die Lebensperspektiven der Betroffenen, weil es in Bezichung gesetzt
wird zur Person Jesu.!

115 Th. Ziche spricht von »inselgleichen Erfahrungen im Meer der Alltiglichkeit«. Solche
Inscln kénnten Verdichtungserfahrungen in der Gegenstandsdimension, Auratisie-
rungserfahrungen in der Geselligkeitsdimension und Bedeutsamkeitserfahrungen in der
Selbstwertdimension sein. Solche erfiillten Erfahrungen in der Gegenwart sind die beste
Vorbereitung auf die Zukunft. Vgl. Th. Ziehe, Optionen und Ohnmacht — Zur
Modemnisierung jugendlicher Lebenswelten, Loccumer Pelikan 2/1993, 9-13, hier: 13; vgl.
ders., Zeitvergleiche, Weinheim/ Miinchen 1991.

116 Diese Art der Vermittlung hat W. Hildesheimer (Tynset, Frankfurt/M. 1967, 71) auf
uniibertreffliche Weise geschildert: Die Ménner Gottes sitzen auf Kisten, »in denen die
Antworten lagern, wohlverpackt, um in dic Welt hinausgeschickt zu werdenx.

117 K. Gofmann, Die gegenwirtige Krise des Religionsunterrichts in Westdeutschland,
EvErz 45 (1993) 518-532, hier: 526, fordert eine »Hermeneutik der Aneignung« von den
Lernenden her.

118 [ Baldermann, Reich Gottes — Hoffnung fiir Kinder, Neukirchen-Vluyn 1991, 22-25.
lég Baldermann spricht allerdings nur im Hinblick auf das Brot von einem Symbol (vgl
ebd., 149).
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2.2 Kreativer und reflexiver Umgang mit Hoffnungssprache
Ingo Baldermann beschreibt sein PrOJ ekt als »eine Art von Alphabetisie-
rung in der Sprache der Hoffnung« 120. Heranwachsenden muf Hoff-
nungssprache geliechen werden, ihr Wortschatz muf erweitert, ihre
Grammatik bereichert werden; die Sprache der Traume will gelernt sein.
Solche Traume stehen in Spannung zum institutionellen Handlungsraum
der Schule. Es kann sich um Tagtriume handeln, die eine riickwirts-
gewandte Funktion haben, die durch SchulstreB verursachten
Monotoniezustinde mit der Reaktivierung primér-narzistischer Phant-
asien abzuwehren und so einen wunschbestimmten Idealzustand des
Selbst wiederherzustellen (»Ich mochte frei sein wie ein Vogel und iiber
alles einfach hinwegfliegen.«). Triume konnen jedoch auch — angeregt
durch poetische oder religidse Sprache — die vorwirtsgewandte Funktion
wahrnehmen, in der Phantasie Mdéglichkeiten der Zukunft durchzuspie-
len und Verhaltens- bzw. Handlungsalternativen zu erproben. Piaget,
Watzlawick u.a. haben in ihren Untersuchungen gezeigt, dal Kinder iiber
eine im frithen Lebensalter noch laut werdende i innere Sprache verfiigen,
die nicht angepaBt, sondern leicht abweichend ist. 121 Wird diese Féhig-
keit zur Distanzierung gegeniiber einem eindimensionalen Versténdnis
der Wirklichkeit durch die Formulierung eigener Trdume — schon Kinder
bringen dabei durchaus weiter ausgreifende Hoffnungen zur Sprache —
fortlaufend gefordert, kann die probeweise Identifizierung mit den poe-
tisch bearbeiteten Trdumen und Hoffnungsgeschichten anderer gelingen.
Wir bereichern unsere Sprache durch eine Metapheriibung (»Hoffhung
ist fir mich wie...«: »...ein grilner Zweig am abgestorbenen Baum;
»...eine Pflanze, die durch den Asphalt bricht«). VeranlaBt durch diese
Bildsprache betrachten wir eine Yuccapalme und gewinnen einen ersten
Zugang zur Hoffnungssprache Israels (Jes 11,1). Jeder wihlt sich aus
einer umfangreichen Sammlung von Fotos ein Bild aus, das fiir ihn
Hoffnung zum Ausdruck bringt, und schreibt dazu ein Gedicht, eine Ge-
schichte, eine Assoziationskette. Die Jugendlichen sehen die Zukunft an
als Eréebms eigener Entscheidungen oder als einen zu erforschenden
; Zukunft wird in jedem Fall aus der Gegenwart extrapoliert und
nlcht hoffend in die Gegenwart hineingezogen. Um Jugendlichen ein
Verstindnis der Zukunft im Sinne dessen, was kommt und was antizi-
piert werden kann (»adventus«), zu erschlieBen, sind neben biblischen
dichterische Texte erforderlich. »Ein literarischer Text kann gerade als
Entwurf alternativer, fiktiver Welten die Selbstverstiandlichkeiten einer

120 Ebd., 24.

121 Vgl. H. Hillmann, Alltagsphantasie und dichterische Phantasie, Kronberg 1977, 171.
Auch die Kunst der Kinder zeigt, da} sie die Moglichkeit haben, erfiillte Zeit und erlebten
Raum urspriinglich zu erfahren. Bei den Kiinstlern ist diese Moglichkeit »professionell«
geworden.

122 Vgl. Kohr, Zukunftsorientierungen, 158. Die erste Moglichkeit (Zukunft geplant)
wihlen die meisten Jugendlichen (ca. 25%), die zweite (Zukunft offen, positiv) wihlen etwa
20%; nur 1% sieht die Zukunft offen, aber fatalistisch.
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eingespielten Lebensform entsichern, neue Moglichkeiten des Selbstver-
standnisses und des Verstindnisses von Wirklichkeit iiberhau 3pt er6ffnen
und dadurch neue Handlungsméglichkeiten aufzelgen « “° Hoffnung
kann damit beginnen, dafl wir Alternativen zu den eingespielten Lebens-
formen wahrnehmen. Diese Moglichkeit poetischer Sprache wird noch
gesteigert, wenn sie im Hinblick auf die Zukunft, die kommt, die inno-
vatorisch kritische Kraft freisetzt, Gewalt, Unrecht und Leiden des Le-
benszusammenhangs aufzudecken. Poetische Sprache kann so Wider-
spruchshoffnung zur gegebenen Wirklichkeit entbinden, wie Moltmann
das fiir die biblische VerheiBung beschreibt. Daf8 durch die transfor-
matorische Kraft dieser Sprache immer wieder Ohnmachtserfahrungen
aufgebrochen und neue Horizonte erdffnet werden kinnen, ist Inhalt
religionspddagogischer Utopie.

AufschluBreich in diesem Zusammenhang ist eine »Asthetik der letzten
Dinges, die die Nichtdarstellbarkeit des Endes als stirkste Herausforde-
rung an die &dsthetische Vernunft begrelft

Als ein Beispiel aus diesem Bereich wéhlen wir »Der dritte Traum«von
Gunter Eich, der durch die Auslidnderfeindlichkeit neue Aktualitdt ge-
wonnen hat.i25

Das Horspiel »Traume« besteht aus insgesamt fiinf kurzen Hérszenen. Zu jedem Traum
finden sich knappe Vorbemerkungen, die genaue Orts- und Zeitangaben enthalten. Die
Trdume sind in fast allen Erdteilen lokalisiert, sie haben sich in den Jahren 1947-1950
ereignet. Die Traume sind durch Vorspriiche lyrisch-hymnischer Art verbunden; sie enthal-
ten Hinweise, die fiir die Deutung der Triume wichtig sind. »Von einer Stunde X, deren es
bekanntlich sehr verschiedene geben kann«, triumte ein australischer Automechaniker 1950
— heift es zu Beginn des dritten Traums. Auch der Vorspruch spielt auf dic Stunde X an; in
ihr »werde ich dennoch denken, daB die Erde schon war...«.!?® Der Traum handelt von einer
Familie, der durch die Nachbarin mitgeteilt wird, dafl der Feind kommt. Zuniichst beruhigt
man sich, daB er nicht ihr Haus meint. Dann hért man ein tappendes Gerausch in der Nacht,
Pochen an der Tiir. Man fragt sich, warum er gerade sie ausgewahlt hat; vielleicht weil sie
gliicklich waren. In letzter Minute flieht die Familie. Sie darf nichts mitnehmen; denn der
Feind hat es verboten. Aber die kleine Tochter hat die Puppe mitgenommen, »weil sie sie
lieb hat«.'?’ Sie haben sich damit ins Unrecht gesetzt, und alle sind froh, da8 sie es getan
haben. Man braucht einen »Siindenbock«. Die Familie wird aus dem Dorf verjagt. »Land-
fremdes Gesindel« ruft man ihnen nach; »ihr gehort nicht mehr zu unse«.

Die Deutung des Traums héngt davon ab, was unter dem »Feind« zu verstehen |st der
aussieht »Wie ein gruner Schein in altem Holz, wie ein Schein nachts auf der Uhr«!?’, der
Augen hat, »als wiren sie blind«, und die dennoch Angst machen. 130 Er ist wie eine an-
onyme Macht dargestellt, die durch die Angst gesteigert wird, die sie verbreitet und die ihr
entgegengebracht wird. Was der »Feind« tut, wird als unabanderlich, als einfach verhingt

123 H. Peukert, Uber die Zukunft von Bildung, Frankfurter Hefte extra 6 (1984) 129-137,
hier: 134.

124 Vgl. Chr.L. Hart Nibbrig, Asthetik der letzten Dinge, Frankfurt/M. 1989, 9. Thema
dieser Asthetik ist der Tod.

125 G. Eich, Fiinfzehn Horspiele, Frankfurt/M. 1966, 67-73.

126 Ebd., 66.

127 Ebd.; 72.

128 Ebd,, 72f

129 Ebd., 69.

130 Ebd., 71.
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hingenommen. Keiner fragt nach Sinn oder Unsinn, Recht oder Unrecht. Genau das aber ist
nach Meinung des Autors erforderlich, wie die Vor- und Nachspriiche zeigen. »Seid unbe-
quem, seid Sand, nicht Ol im Getriebe der Weltl«!3!

Bei dem Versuch einer ersten Gesamtdeutung kann als »Sitz im Leben«
die Situation einer jiidischen Familie im Dritten Reich angenommen
werden. Viele Einzelziige lassen sich von dieser Situation her deuten,
andere nicht. Ein neuer moglicher »Sitz im Leben« konnte die Situation
einer radioaktiv verseuchten Familie sein, vor der in Richland die Nach-
barn dngstlich ihre Kinder warnen.'>? Das Horspiel ist aber auch fiir
andere Deutungsmdglichkeiten offen. Unter dem Eindruck des Feindes
biiflen alle ihre Menschlichkeit ein, identifizieren sich mit dem Feind.
»Ihr habt euch schnell umgestellt«, sagt der Vater zur Nachbarin.!>3 Aber
sie haben alle Angst, »man darf es ihnen nicht iibel nehmene«.!** Am
Ende sind die AusgestoBenen, die ins Freie, ins Helle geraten, die
Reicheren. Die Eltern haben ihre Kinder. »Und Elsie ihre Puppe« —
Symbol der Liebe.

MuB die Liebe »auswandern«, weil sie keinen Raum mehr hat in unserer
Gesellschaft? Die Intention des Autors wird deutlich: Angesichts der sich
in Angsttriumen Geltung verschaffenden »Stunde X« schirft er unbe-
dingte Verantwortlichkeit ein'>>;

»Wacht auf, denn eure Traume sind schlecht! Bleibt wach, weil das Entsetzliche niher
kommt. Auch zu dir kommt es, der weit entfernt wohnt von den Stétten, wo Blut vergossen
wird...« 138 »Nein, schlaft nicht, wahrend die Ordner der Welt geschiftig sind! ... Tut das
Unniitze, singt die Lieder, die man aus eurem Mund nicht erwartet!«

Appell an den Willen, aber auch Vertrauen auf die verwandelnde Kraft
poetischer Sprache. Es wird zum Umdenken, zur Umkehr aus der Todes-
praxis in die Lebenspraxis aufgerufen.

Wir lesen das Horspiel mit verteilten Rollen oder nehmen es auf Ton-
band auf, achten dabei darauf, wie die akustischen Mittel eingesetzt
werden. Wir interpretieren es anhand von Leitfragen und schreiben den
Traum so um, daB er bei uns heute spielen konnte. Wir suchen weitere
eschatologisch gestimmte Texte heutiger Schriftsteller, um spannungs-
volle Kontexte bilden zu konnen, und stoBen auf die Kurzprosa von
Marie Luise Kaschnitz »Steht noch dahin«. '3

131 Ebd., 88.

132 R. Jungk, Die Zukunft hat schon begonnen, Reinbek 1963, 81f berichtet von dieser
Begebenheit aus Richland, wo sich in der Ndhe Plutoniumwerke befinden; sie zeigt
auffillige Parallelen zum dritten Traum.

133 Eich, Horspiele, 71.

134 Ebd., 73.

135 E. Bloch hat behauptet, daB sich in Tagtrdumen ein »Noch-nicht-BewuBtsein« zeige,
eine Vorwegnahme von Zukunft, die noch nicht da ist.

136 Eich, Horspiele, 87.

137 Ebd., 88.

138 Vgl. L Drewitz (Hg.), Hoffnungsgeschichten, Giitersloh 1979, 170f.
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»...0b wir nicht noch die Zellenklopfsprache lernen, den Nichsten belauern, vom Nichsten
belauert werden, und bei dem Wort Freiheit weinen miissen. Ob wir uns fortstehlen recht-
zeitig auf ein weiles Bett oder zugrundegehen am hundertfachen Atomblitz, ob wir es
fertigbringen mit einer Hoffnung zu sterben, steht noch dahin, steht alles noch dahin.

In ganz anderer Darstellungsweise wird auch hier der Augenblick eines
Angsttraumes angesichts von Leidenserfahrungen zur Sprache gebracht,
auch hier findet sich indirekter Protest gegen den Verlust der Mensch-
lichkeit. »In Erschrecken und Angst und im stillen Widerstand zwar
keine Trdstung, wohl aber eine Hoffnung Keine GewiBheit, aber wenig-
stens die Moglichkeit der Hoffnung« Keine christlich begriindete
Hoffnung, keine VerheiBung, es ist noch nichts entschieden, aber gerade
diese Offenheit fordert zum Widerspruch heraus.

2.3 Das Reich Gottes als Hoffnungssymbol

Der Riickblick auf die systematisch-theologische Reflexion zeigt, da3
wir durch den kreativen Umgang mit den elementaren Gebédrden von
Angst und Hoffnung sowie mit Dichtung die Dimension christlicher
Hoffnung nur indirekt erreicht haben. Christliche Hoffnung ist bereits
anwesend in der (unideologischen) Wahrnehmung des Leidens und des
Verlustes, in der Sehnsucht nach Freiheit und dem Widerstand gegen die
Hoffnungslosigkeit. Damit auf diese Erfahrungen ein neues Licht fallen
kann, verschrdnken wir zwei Lernwege. Wir wihlen (mit Pannenberg) als
zweiten Ausgangspunkt das Reich Gottes als zentralen Inhalt christlicher
Hoffnung, und zwar in der geschichtlichen Ursprungssituation der Ver-
kiindigung Jesu. Das Symbol »Reich Gottes« wird von heutigen Ju-
gendlichen nicht mehr unmittelbar verstanden, sondern es muf3 durch
Erzdhlung eingefiihrt werden.

Wir beginnen mit einer Gegeniiberstellung der Botschaft und Lebens-
praxis Johannes des Taufers und Jesu; denn sie verkdrpern Grundeinstel-
lungen der kommenden Zukunft gegeniiber, die sich in vollig anderer
Ausprigung bis heute finden.

»Johannes kam, af nicht, trank nicht, und man sagt: »Er ist besessen!< Der Menschensohn
kam, a3 und trank, und man sagt: »Sieh da, ein Fresser und Weinsiufer, ein Freund der
Zoliner und Siinder! ¢« (Mt 11,18f par). Die Treffsicherheit der Beobachtung beider Gestal-
ten konkretisiert sich in der Gegeniiberstellung von Askese und fréhlichem Mahlgenufl und
in der Verspottung der beiden Grundhaltungen. Die strenge Askese bzw. die genuBfreudige
Schopfungszugewandtheit entsprechen unterschiedlichen Einstellungen der kommenden
Zukunft gegeniiber. Johannes verkiindet: »Bringt Frucht, der Umkehr angemessen! Aber
wihnt nicht, ihr konntet bei euch sagen: zum Vater haben wir (doch) Abraham ... Schon
liegt die Axt an der Wurzel der Baume; jeder Baum nun, der nicht gute Frucht bringt, wird
abgehauen und ins Feuer geworfen« (Mt 3,8-10 par). Die Zukunft ist nicht mehr dem
Menschen als eigene Méglichkeit in die Hand gegeben. Er hat nur das nahe Gerlcht vor sich,
es sei denn, er kehre um, bringe Frucht und lasse sich taufen (vgl. Mk 1,4 parr)

139 H. Stock, Evangelientexte in elementarer Auslegung, Gottingen 1981, 79 in
Anlehnung an K. Krolow.
140 Vgl. Becker, in: Schmidt/Becker, Zukunft, 95ff.
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In diese Ausgangsposition hinein verkiindigt Jesus die Néhe des Reiches
Gottes als Annahme des Verlorenen durch den Schopfer und feiert mit
den Armen, die eigentlich keine Zukunft haben, den »Einstand« des
Reiches Gottes. Das Reich Gottes ist zundchst eine futurische Grofe,
deren endgiiltiges Kommen noch aussteht (vgl.Mk 10,15.25; 14,25). Man
muB fiir sein Kommen beten (Lk 11,2). Es wird als Heilsmahl erhofft
(Mt 8,11 par). Es qualifiziert aber die Gegenwart bereits als Heilszeit
(vgl.Mk 1,15 par; Lk 6,20 par u.d.); denn wo Jesus es feiert und in seinen
Taten vorwegrealisiert, da ist es in unmittelbarer Gegenwart da. »Wenn
ich mit dem Finger Gottes die Ddmonen austreibe, dann ist die
Gottesherrschaft zu euch gekommen« (Lk 11,20; vgl. Mt 12,28). In
dieser Tat der Befreiung hat die Zukunft des Reiches die Gegenwart
schon eingeholt. Sie ist nicht etwas noch Ausstehendes, so dall man Zeit
und Ort berechnen konnte. »Die Gottesherrschaft kommt nicht so, dal
man sie beobachten kann. Man wird auch nicht sagen: Siehe hier, oder:
dort. Denn siehe, die Gottesherrschaft befindet sich in eurem Wir-
kungsbereich« (Lk 17,20f). Vermutlich handelt es sich um ein indirektes
Selbstzeugnis Jesu: In seinem Wort und in seiner Tat ist das Reich Got-
tes schon zu den Menschen gekommen. In seiner Antwort auf die Téu-
ferfrage (»Bist du, der da kommen soll...«) qualifiziert er die Zeit seines
Redens und Handelns als Heilszeit, indem er sie als Zeit der Erfiilllung
typischer endzeitlicher Erwartungen darstellt: »Blinde sehen und Lahme
gehen, Aussitzige werden rein und Taube horen, Tote stehen auf, und
Armen wird das Evangelium gepredigt; und selig, wer sich nicht an mir
argert« (Mt 11,5f). Das Warten auf die Endzeit ist abgelost durch Erfah-
rung endzeitlichen Geschehens, das Jesus repréasentiert. Darum fallen an-
gesichts seiner Person letzte Entscheidungen iiber Heil und Unbheil.

Er preist die selig, die ihn sehen (Lk 10,23f). So hat Jesu Reich-Gottes-
Verkiindigung nicht mehr den Klang einer Vertréstung auf eine ferne
Zukunft und einer geheimnisvoll ausgemalten Jenseitsvision wie bei den
Apokalyptikern seiner Zeit. Er hat vielmehr »die Zukunft von den himm-
lischen Wolken heruntergeho]t und sie zur Angelegenhelt der taglichen
Gegenwart gernacht« !'So steht das Heute schon ganz im Licht der Zu-
kunft (Lk 4,21). Die eschatologischen Mahlfeiern Jesu als Situation der
Annahme der Verlorenen sind konstitutiv fiir seine Verkiindigung. »Kon-
nen Hochzeitsgiste wihrend der Hochzeitsfeier fasten?«, fragt er rheto-
risch (Mk 2,19). Die Verlorenen werden in eine neue Heilsgemeinschaft
integriert, und die Beendigung des Hungers und die Umkehrung von
Weinen in Lachen gehoren zum Kennzeichen des Reiches Gottes (vgl.Lk
6,20f). Es ist wahrscheinlich, da} Jesus einen Teil seiner Gleichnisse
anldBlich solcher Mahlfeiern gesprochen hat, um sein Verhalten als das
Wirklich- und Wirksamwerden Gottes zu beschreiben (vgl.Lk 15,1-3).
Denen, die da meinen, die Sammlung der Entrechteten sei doch nur ein

141 M. Machovec, Jesus fiir Atheisten, Stuttgart u.a. 1972, 101.
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kiimmerlicher Anfang im Blick auf das Reich Gottes, sagt er Gleichnisse
wie das vom Sdemann und vom Senfkorn. In der Tat ein unscheinbarer
Anfang; aber eben auf diesen Anfang kommt es an, er hat es in sich.
Jesus ist sich der Zukunft Gottes gewil3, und von diesem Ende her gese-
hen ist auch der unscheinbare Anfang eben dessen Anfang 2 Das Reich
Gottes kommt »von selbst« (vgl Mk 4,28); aber dadurch gewihrt es dem
Menschen Zeit, das in der Gegenwart NéGtige zu tun. Gerade dadurch,
dal} Jesus das kommende Reich ganz in die Gegenwart hineinzieht,
gewahrt er die Moglichkeit des neuen Seins in ihr, des Ortswechsels vom
Haben zum Sein. So ist Jesu Wort und Verhalten Ansage der neuen Zeit
des Reiches Gottes. Er sagt die neue Zeit an, weil das Reich Gottes im
alltdglichen Leben da ist. Glaube ist der praktische Gehorsam, der sich
sagen ldft, was jetzt an der Zeit ist, ndmlich alles an die Liebe zu wagen,
weil Gott das Werk seiner Liebe durchsetzt. Zu diesem praktischen
Gehorsam gehort heute ein gemeinsames Handeln in der Perspektive von
Frieden, Gerechtigkeit und Integritdt der Schopfung.

Bei Johannes dem Téufer steht das bedrangende, unmittelbar bevor-
stehende Gericht im Zentrum, dem der einzelne nur durch Umkehr
entkommen kann. Er droht also mit dem nahe bevorstehenden Unheil.
Jesus ermutigt seine Horer, sich auf den unscheinbaren Anfang des
Reiches Gottes in seinem Wort und seiner Tat einzulassen und mit ihm
der Zukunft gewil3 zu sein. Er verlockt sie, Teilnehmer seines Festes der
Hoffnung mit den Armen zu werden. Aufgrund der Erfahrung dessen,
was sie an Sein gewonnen haben, konnen sie loslassen und teilen, also
ihre Lebenspraxis verdndern. Diese unterschiedlichen Einstellungen der
kommenden Zukunft gegeniiber arbeiten wir klar heraus, denn sie be-
stimmen in verdnderter Situation den Streit um die notwendige Umkehr
zum Leben angesichts der weltweiten Ausbeutung der Natur, des Hun-
gers in der Welt und der Sorge um den Weltfrieden. Die Aufgabe wird
zunichst darin bestehen, den Jugendlichen durch Erzéhlungen eine
»originale Begegnung« (Roth) mit der unverwechselbaren Botschaft des
Mannes aus Nazareth zu ermdoglichen.

Zwei Formen von Erzihlungen bieten sich an. I.Baldermann erzihlt die Geschichte Jesu
unter der Pespektive der Hoffnung angesichts der Bedrohung unserer Tage; der personliche
und politische Kontext ist daher immer gegenwirtig. 143 Er halt sich nicht nur an authenti-
sche Jesus-Worte, sondern an die Erzihlungen der Evangelien; er fragt nach den einfachen
Formen der Uberlieferung zuriick und bedient sich aller Wahrnehmungsméglichkeiten, um
diese Formen durch Erzihlung zu entfalten. Die Erzdhlungen sprechen Kinder wie Er-
wachsene unmittelbar an und vermégen Hoffnung angesichts von Ohnmachtserfahrungen zu

142 Vgl. den iiberzeugenden Unterrichtsvorschlag von Baldermann, Gottes Reich, 28f.
Vegl. fiir die Sekundarstufe Il K. Wegenast, Hoffnung?!, EvErz 36 (1984) 202-219, hier:
210ff. Dort befinden sich auch Hinweise auf dltere religionspadagogische Literatur zu
unserem Thema (217).

143 I Baldermann, Der Himmel ist offen. Jesus aus Nazareth: eine Hoffnung fiir heute,
Miinchen/ Neukirchen-Vluyn 1991; zur Einfithrung in unsere Thematik eignen sich die er-
sten drei Kapitel.
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entbinden. Sie entsprechen also der hier verfolgten Intention Fenau. Bei G.Theiflen handelt
es sich um historische Jesusforschung in erzéhlender Form. 4 Er stellt die nach strengen
Regeln der historischen Forschung ermittelten Einzel-Worte und Gleichnisse fast unkom-
mentiert in den durch Erzahlung entfalteten Kontext der damaligen Zeit. Der For-
schungsprozeB wird erzihlend wiederholt. Wie die Forschung bleibt auch das »Bild Jesu«
strittig. Die Jugendlichen werden also in einen Streit um die Auseinandersetzung Jesu
hineingezogen. Wie bei Baldermann steht das Reich Gottes, das aus Hunger, Armut und
Unfrieden befreit, im Zentrum. Fiir unsere Thematik eignen sich die vorziiglichen Kapitel
»Menschen an der Grenze« und »Eine Frau protestiert« (in Auswahl) besonders gut. Wir
untersuchen die Textgrundlage und gestalten — um die Selbsttétigkeit der Jugendlichen zu
fordern — die Erzihlung in eine Leseszene oder ein Horspiel um.

Wir konfrontieren die Einstellung Jesu zur Zukunft mit den eigenen
Hoffnungsgeschichten und dichterischen Texten. Wir lernen zu unter-
scheiden zwischen der Zukunft, fiir die wir etwas tun miissen, und der
Zukunft, die wir nur hoffend erwarten kénnen.

In der Sekundarstufe II kann der Streit um die angemessene Einstellung
der Zukunft gegeniiber anhand provozierender Texte und mit Hilfe einer
Pro- und Contra-Diskussion zugespitzt werden.

Verhindert gerade die VerheiBung Gottes, an der nach christlichem Verstindnis unsere
Hoffnung hangt, die notwendige Umkehr? »Wir miissen, theologisch gesprochen, auf diese
letzte ... SelbstentiuBerung hinaus: auf die EntduBerung von der garantierten Zukunft. Nur
wenn wir sie verlieren, werden wir sie gewinnen; nur wenn wir handeln, als gibe es sie
nicht, wird sie uns — vielleicht — zufallen«. '+

Hoffnung 148t sich wie Vertrauen nicht argumentativ einldsen. Sie
braucht die Stirkung durch das Fest, die Dramatisierung durch Aus-
druckshandlungen wie Tanz, Pantomime, Rollenspiel und sie braucht
immer wieder »Verlockungsmodelle« alternativer Lebenspraxis. Sie
gedeiht nicht in neuer Gesetzlichkeit, sondern in einem Klima, in dem
gemeinsam neue Lebensdimensionen gewonnen werden.

Wir feiern daher ein Hoffnun%rgfest mit einem einfachen 6kologischen
Mahl, singen Hoffnungslieder 6 erzihlen entsprechende Geschichten,
gestalten Hoffnungsgedichte durch abstrakte Formen und Farben'*’ oder
stellen Hoffnung in einer Pantomime dar.

144 G. Theifien, Der Schatten des Galilders, Miinchen 1986.

145 C. Amery, Das Ende der Vorsehung. Diec gnadenlosen Folgen des Christentums,
Reinbek 1974, 205.

146 Z.B.»Wir triumen einen Traums« aus: Mein Liederbuch — fiir heute und morgen (tvd
8100N).

147 Hilde Domin

Nicht miide werden

Nicht miide werden

sondern dem Wunder

leise

wie einem Vogel

die Hand hinhalten.

(in: Drewitz (Hg.), Hoffnungsgeschichten, 164)

Rom 8,38f

Ich bin gewiB, daB weder Tod noch Leben ... weder Gegenwirtiges noch Zukiinftiges ...
kann uns scheiden von der Liebe Gottes, die in Christus ist, unserem Herrn.
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Wir betrachten und fithlen die winzigen Samen eines Baumes und den
gewaltigen Baum, der daraus entstanden ist, horen Jesu Gleichnis vom
Senfkorn (Mk 4,30-32) und pflanzen gemeinsam einen kleinen »Hoff-
nungsbaume«. Wir héren den Ausspruch, der Martin Luther zugeschrieben
wird: »Wenn ich wiite, dal morgen die Welt unterginge, wiirde ich
heute noch ein Apfelbdumchen pflanzen«. Wir iiberlegen, wie Hoimar
von Dithfurth das Luther-Wort in Anspruch nimmt'*® und konfrontieren
es mit dem Gedicht von Gottfried Benn:

Was meinte Luther mit dem Apfelbaum? (1950)

Mir ist es gleich — auch Untergang ist Traum —
ich stehe hier in meinem Apfelgarten

und kann den Untergang getrost erwarten —

ich bin in Gott, der auBerhalb der Welt

noch manchen Trumpf in seinem Skatblatt hilt —
wenn morgen frith die Welt zu Bruche geht,

ich bleibe ewig sein und sternestet —

meinte er das, der alte Biedermann

und blickt noch einmal seine Kite an?

und trinkt noch einmal einen Humpen Bier
und schlift, bis es beginnt — frithmorgens vier?
Dann war es wirklich ein sehr groler Mann,
den man auch heute nur bewundern kann.'#’

Die Uberschrift fordert den Leser heraus, dem Verstindnis des Wortes
von Luther selbst auf die Spur zu kommen und dem Gedicht gegeniiber-
zustellen. Das Wort vom Apfelbaum kann wértlich, iibertragen (der
Mensch ist wie ein Baum) oder als ein Hoffnungsbild verstanden wer-
den.

Die anhand des Traumes Jesu vom Reich Gottes herausgearbeitete Diffe-
renz im Verhiltnis zur Zukunft hat zugleich Bedeutung fiir das Bildungs-
und Erziehungsverstandnis. Zur Zukunftsfahigkeit des Menschen geho-
ren nicht nur das notwendige Wissen um Fakten und die Einsicht in den

148  H.v. Dithfurth, So lafit uns denn ein Apfelbdumchen pflanzen. Es ist soweit, Hamburg/
Ziirich 1985, 7: »Die Hoffnung, daB wir noch einmal, und sei es um Haaresbreite, da-
vonkommen konnten, muB} als kithn bezeichnet werden. Wer sich die Miihe macht, die
tiberall erkennbaren Symptome der beginnenden Katastrophe zur Kenntnis zu nehmen, kann
sich der Einsicht nicht verschlicBen, da} die Chancen unseres Geschlechts, die nichsten
beiden Generationen heil zu iiberstehen, verzweifelt klein sind«.

149  G. Benn, Gedichte in der Fassung der Erstdrucke, Frankfurt/M. 1982, 376.

150 Zum Kreuzesbaum als Hoffnungssymbol vgl. die Unterrichtsversuche in P. Biehl unter
Mitarb. v. U. Hinze u.a., Symbole geben zu lernen II, Neukirchen-VIuyn 1993, 188f, 191f,
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Verantwortungszusammenhang der Generationen'®!, sondern urspriingli-
cher noch Befreiungserfahrungen in der Gegenwart und die Erneuerung
der Einbildungskraft, die von der transformatorischen Kraft religioser
Rede lebt. Sie wendet sich nicht in erster Linie mit Appellen an unseren
Willen, sondern setzt uns Bilder unserer Befreiung und einer wiinsch-
baren Zukunft vor.

Abstract

Starting from the recent question for a specific educational utopia, by means of three
exemplarily selected approaches of eschatology (Bultmann, Moltmann, Pannenberg), it
is discussed how in each case the categoria »Novume« is defined and how, faced with the
experience of powerlessness, the New can arise. From a theological view the experience
of the New is joined to the promise which mediates the future of God's kingdom
(adventus) with the future-orientated experience of the present (futurum). From the
perspective of religious education the young people's orientations with regard to the
future as established by empirical research are considered. The results indicate an
interest in specific topics of future eschatology (death, future of the earth). In learning
processes the experience of powerlessness and apathy can be overcome by the trans-
forming energy of poetical and religious language, and new horizons can be opened.
This educational utopia can be realized step by step in adopting, interrrupting and
surpassing the everyday exeperience of young people.

151 Das Reich Gottes zielt auf eine universale Gemeinschaft aller Menschen in Beziehung
zu Gott, in der alle Unterschiede zwischen Rassen, Volkern und Klassen iiberwunden sind.
In dieser eschatologischen Perspektive riickt die Menschheit heute zu einer »universalen
Verantwortungsgemeinschaft« (Huber/Todt) zusammen.



