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Vorwort

Die Vorbereitung dieses Bandes hat wider Erwarten grofiere Miihe
gemacht. Das liegt daran, daff bei niherem Zuschauen das Thema
»>Heimat — Fremde« in der Literatur ganz unzureichend behandelt
ist. Das gilt insbesondere fiir den Aspekt Heimat. Zweifellos wirkt
darin immer noch nach, dal Heimat wegen seines ideologischen
Miflbrauchs im Dritten Reich bei vielen Deutschen ganz ambivalen-
te Gefithle und Assoziationen auslést. Man denkt an Heimatmuse-
um, Heimatfilm und bayerische Blasmusik und ist eher geneigt, sich
zu distanzieren. Im Hinblick auf den anderen Aspekt sicht es etwas
besser aus. Denn die Diskussionen um Asyl (Kirchenasyl), Frem-
denfeindlichkeit und multikulturelle Gesellschaft haben in Deutsch-
land in der Literatur ihren Niederschlag schon gefunden. Aber an-
gesichts der erheblichen und noch zu erwartenden Zunahme von
fremden Menschen in Deutschland (und natiirlich anderen Lindern
Furopas) mangelt es an grundsitzlichen Erdrterungen in den Hu-
manwissenschaften dariiber, inwiefern die Fremden integriert, in ih-
rer jeweiligen Kultur bestirkt und gegebenenfalls in unserem Land
beheimatet werden konnen oder sogar sollten. Angesichts der vielen
Fremden wird seit einigen Jahren die Frage immer bedeutsamer,
was fur uns Heimat ist.

Beriihrt von diesem Problemzusammenhang ist auch die Theologie,
und zwar nicht nur wegen der umstrittenen Kirchenasyle der letz-
ten Jahre. Der Schutz der rechtlosen Fremden im Land, das Jahwe
fiir sein Volk bestimmt hat, ist bereits ein wichtiges Thema des Al-
ten Testaments. Und Paulus entgrenzt das Verhiltnis von Juden und
Heiden, d.h. den Angehorigen fremder Vélker, wie auch das soziale
Bezichungsgefiige der Antike, indem er auf die hoherrangig einzu-
schitzende Gemeinschaft derer weist, die im Glauben an den erlo-
senden Christus verbunden und beheimatet sind: »Hier ist nicht
Jude noch Grieche, hier ist nicht Knecht noch Freier, hier ist nicht
Mann noch Weib; denn ihr seid allzumal einer in Christus« (Gal
3,26), wie die beriihmten Worte lauten. »Unsre Heimat ... ist im
Himmel« (Phil 3,20), befindet der Apostel schliefilich. Aber auch
die Theologie hat diese Aspekte nicht aufgenommen und weiterent-
wickelt. Auch sie hat zum Thema bisher keine nachhaltige Erérte-
rung ausgelost.



VIII Vorwort

Dieser Befund hat seine Entsprechung in der Religionsdidaktik.
Abgesehen von einigem Material zum Kirchenasyl gibt es kaum tie-
tergehende didaktische Analysen oder als einschligig zu bezeich-
nende konkrete Unterrichtshilfen. Das fiir die Zukunft der Gesell-
schaft so wichtige Thema muf§ in religionspidagogischer Sicht also
erst einmal entdeckt und gewonnen werden. Zu dieser Intention hat
sich der Band gleichsam »hinentwickelt«. Er geht von punktuellen
Erfahrungen einzelner aus, in denen Fremdsein und Beheimatung in
Deutschland thematisiert werden, sowie von der Bedeutsamkeit der
Begegnung mit einer fremden Kultur fiir das Selbstverstindnis ein-
zelner (Beitrag Daiber). Man hitte diesen Beispielen viele andere an
die Seite stellen kénnen. Aber auch in dieser schliefllichen »Zufillig-
keit« mogen sie als Hinweis dafiir erkannt werden, dafl es fiir Lern-
prozesse grundsitzlicher Art von Bedeutung ist, Fremden zu be-
gegnen und in der Begegnung den eigenen Standort zu iiberpriifen.
Im zweiten Abschnitt werden grundsitzliche Aspekte des Problem-
zusammenhangs aus der Sicht verschiedener Human- bzw. Kultur-
wissenschaften erértert. Allerdings geht Peter Biehl in seinem Bei-
trag insofern noch einen Schritt weiter, als er den Versuch unter-
nimmt, human- und kulturwissenschaftliche mit theologischen
Sichtweisen im Hinblick auf die religionspadagogische Arbeit zu
verkniipfen. Uber diesen gelungenen interdiszipliniren Ansatz soll-
te das Thema weiterentwickelt werden. Schliefllich unternimmt es
der Band in seinem dritten Abschnitt, den Zusammenhang praxis-
bezogen aufzuschliefen und den Lehrerlnnen sowie denen, die in
der kirchlichen Pidagogik titig sind, vor Ort Anregungen zu bie-
ten. Die Dringlichkeit, mit jungen Menschen den Zusammenhang
von Heimat und Fremde zu erortern, muf angesichts von zuneh-
mender Distanz zu Fremden und von Fremdenfeindlichkeit nicht
mehr eigens nachgewiesen werden.

Sommer 1998 Die Herausgeber
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Fremde — Heimat —
Deutschland
(Erfahrungsberichte)



mier lwmm cﬁm mmm Sundor e gt
Adchasint werden penndvirrliche &ap:&m@m Mobilem s
A puskmernvhioney v ides Sie:k&; varschiedoper Hu;mmh mm!mw:r ;
wiisopeifenenbrercs. Adlerdings, geby Petcr Bl i soisbie Beds
: *mg ingiibern: whel witon Suhsite whier ade er den Verstch: tttiors
e, bomane ind . plosewisienelofilichy it cheologioben
éivagisen: e Huibhek | af e religiinspidegogiiche At ay
Mm;ﬁfw, Wber dimen gelungenon: Mrsﬁp&mm A solls
g0 s E Flrerw whetirenewahele worden. SchlieBlich wnpanimeie ea
itid i selnem diiein Abscimity, den Pussmmpiinogspraviss
,Wﬁ%ﬂ e dew Ladwer v sowié desen, die a7
i Paaayom dirsy wiod, vor vt Anpefangen wa'bign
ot e Rreingliehdesss, widt Hitgien. Mmmm e dasamsnoniveg
ob w&mﬂw witd Frewde 2 eeirvar) wigi Ao ool gunele.
m&ad&r_‘i‘mmm:m Fromaden ped wo }ww et ';.z&»hm ﬂgﬂ‘&
m!trfﬁg&m& W‘WW wwsd-u-;x,, NPT il




Brigitte LM athaum

Dokumentation einer Abschiebung mit
folgendem Kirchenasyl

Es ist ein sonniger Spitsommertag. Freitag, der 19. September 1997,
morgens um 7.30 Uhr. Mein Mann und ich sitzen am Frihsticks-
tisch, als das Telefon klingelt.

Ein Gemeindemitglied teilt mir mit, daf} in einer Nachbargemeinde
35 km entfernt um 7.00 Uhr ein Angolaner zur Abschiebung abge-
holt worden ist. Sieben Polizisten, von einem Hund begleitet, klin-
geln zu besagter Zeit an der Haustiir, wihrend drinnen die 35;jahrige
Mutter die sieben Monate alte Syntyche windelt und der 40jihrige
Vater seinen siebenjahrigen Sohn Blodi fiir die Schule fertig macht.
Gyanelli, 4 Jahre alt, soll sich anziehen, um zum Kindergarten zu
gehen. Als es klingelt, 6ffnet sie die Tiir, und herein stiirzen die Po-
lizisten — mit Hund. Sie fragen Roberto: »Sind Sie Roberto L.?« Als
er dies bejaht, tritt ein Polizist die Beine von Roberto weg, so dafl
er mit dem Bauch auf den Boden fillt. In Sekundenschnelle ist er an
Hinden und Fiiflen gefesselt. Gyanelli ist vor Schreck unter das
Bett gekrochen. Das wird sie in den folgenden Wochen bei jedem
Klingeln an der Haustiir tun.

Strampelnd und schreiend wird Roberto, an Armen und Beinen ge-
zerrt, zum Polizeiauto geschleppt, begleitet vom verzweifelten Bet-
teln der iibrigen Familie.

Und jetzt dieser Telefonanruf wihrend des Frithstiicks! In meinem
Kopf iiberschlagen sich die Gedanken.

Seit insgesamt 14 Jahren arbeite ich ehrenamtlich in der Fliichtlingsar-
beit. Vor sechs Jahren wihlte mich die Synode des westlichsten Kir-
chenkreises der rheinische Kirche zur Synodalbeauftragten fiir Auslin-
derfragen. Zu meiner Offentlichkeitsarbeit gehdrt es auch, Presbyterien
und Gemeinden iiber Migration und alle damit zusammenhéangenden
Fragen zu informieren, eben auch iiber Bedeutung und Ziel eines Kir-
chenasyls. So hat das Presbyterium meiner Gemeinde, in dem ich auch
Presbyterin bin, am 15. Dezember 1993 den Beschluff mit folgendem
Wortlaut gefat: »Im konkreten Fall der Verfolgung bedrohter Asylbe-
werber ist das Presbyterium bereit, Schutz und Hilfe in den kirchlichen
Riumen zu gewihren, bis die Situation geklirt ist.«

Wihrend Roberto L. von drei Polizisten zum Flughafen nach
Frankfurt gebracht wird, beginnt meine Arbeit. Ich muff recherchie-
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ren, die Familie ist mir bis zu diesem Zeitpunkt unbekannt. Mit
Miihe erfahre ich die Telefonnummer von Familie L. Frau L. ist so
aufgeregt, dafl sie mir kaum ihren Anwalt benennen kann. Er teilt
mir schliefilich mit, dafl Frau L. aus dem ehemaligen Zaire, dem jet-
zigen Kongo, kommt und wegen ihrer oppositionellen Arbeit dort
hier eine Aufenthaltsbefugnis nach § 51 Auslindergesetz hat, ebenso
ihre drei Kinder. Thr Mann stammt aus Angola; er gehért, wie die
tibrige Familie auch, dem Stamm der Bakongo an und fliichtete
nach der Befreiung aus dem Hochsicherheitsgefingnis 1989 nach
Deutschland. In seinem ersten Asylverfahren ist er rechtskriftig ab-
gelehnt und zur Ausreise aufgefordert.

»Da kann man nichts mehr machen, das ist alles gelaufen«, erliutert
mir der Rechtsanwalt bei meinem Anruf. Auf meine Bitte hin, einen
Eilantrag zu stellen, folgt lapidar: »Ein Folgeantrag ist abgelehnt,
ein Eilantrag hat keinen Zweck mehr.« Ich rufe die zustindige Aus-
linderbehérde an und erfahre, dafl die gesamte Kreisverwaltung mit
der Landritin einen Betriebsausflug macht. Nacheinander versuche
ich, mit mir aus der Arbeit bekannten Rechtsanwilten zu telefonie-
ren. Es ist Freitag, der eine Rechtsanwalt ist mittlerweile bei Ge-
richt, der nichste im Gesprich, die dritte schon im Wochenende,
ein anderer hat deutlich keine Zeit, vielleicht auch keine Lust! Es ist
zum Verzweifeln, ich erreiche nichts! Roberto muf} mittlerweile fast
in Frankfurt sein. Mein Versuch, Verbindung mit dem Flughafen-
Sozialdienst aufzunehmen, gelingt nicht. Ich fahre zu Frau L. und
den Kindern. Dort sind mittlerweile Landsleute eingetroffen. Alle
sind hilf- und ratlos. Wihrend ich mir versuche vorzustellen, wie es
Roberto auf seinem langen Flug in die quilende Ungewifheit wohl
geht, wird es Nacht.

Um 23.00 Uhr klingelt das Telefon bei mir zu Hause. Frau L. teilt
mir mit, dafl ihr Mann im Flugzeug einen »Anfall« hatte und der
Pilot ihn deshalb nicht mitgenommen hat. Spiter wird mir Roberto
erzihlen, daf} die Polizeibeamten ihn bewufit mit den Worten in
Frankfurt stehenliefen: »Bei uns gibt es nur ein Hin, kein Zuriick
mehr!« Mittlerweile, so berichtet Frau L., ist ein Freund der Familie
mit seinem Auto unterwegs zum Flughafen, um Roberto abzuho-
len. Ich gebe den dringenden Rat, daf} Roberto auf keinen Fall in
die gemeinsame Wohnung kommen solle, sondern bei Freunden un-
tertauchen miisse. Am nichsten Morgen erfahre ich, dafl Roberto
von den Polizisten getreten, geschlagen und im Flugzeug zusitzlich
zu den Fesseln an Hinden und Fiiffen mit breiten Gummibindern
am Sitz angebunden wurde. Durch eine Panikattacke wird ein Asth-
maanfall ausgelost (Roberto ist Allergiker). Der Arzt attestiert spa-
ter Prellungen und Blutergiisse, auferdem sind die Stimmbinder so
gequetscht, dal Roberto drei Tage nur mithsam sprechen kann. Er
versteckt sich bei Freunden!
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Montag, der 22. September 1997. Ich denke iiber Kirchenasyl nach,
informiere erstmals unsere drei Pfarrer und bespreche mit Mitarbei-
tern aus dem Flichtlingsforum die Situation.

Am Abend des 23. September beginnen wir in Trier »die interkultu-
relle Woche des auslindischen Mitbiirgers« mit einem Referat des
Europareferenten von Pro Asyl, Herbert Leuninger, iiber das Thema
»Die Festung Europa — Fliichtlinge werden ausgegrenzt«. Die weit-
reichenden Erfahrungen von Herrn Leuninger nutzen wir zu Ge-
sprichen in der wichtigen Frage: Rechtfertigt die Situation der Fa-
milie L. ein Kirchenasyl? Das eindeutige »Ja, dies ist ein klassischer
Fall, deutlicher kann er gar nicht sein« férdert die Entscheidung.
Noch in der Nacht informiere ich zunichst Pfarrer J. und vereinba-
re mit Roberto und Helena, dafl ich Roberto am nichsten Tag um
14.00 Uhr im Kloster bei Pater M., einem Afrikamissionar, abhole.
Dort bespreche ich noch einmal mit Roberto den Beschlufl des
Presbyteriums und die Situation in einem Kirchenasyl. Ich mache
ihm verstandlich, daf wir als Presbyterium keinerlei Garantie dafiir
ibernehmen konnen, dafl er nicht von der Polizei aus unserem Ge-
meindezentrum herausgeholt werden kann, daf} diese Riume keine
rechtsfreien Riume sind und dafl wir versuchen werden, durch so-
fortige Offentlichkeitsarbeit, durch Verhandlungen mit den Behor-
den und Gespriche mit dem Rechtsanwalt eine Uberpriifung des
Einzelfalles zu erreichen.

Roberto weifl: Es gibt keine Alternative — und willigt ein. Auf Um-
wegen erreichen wir das Gemeindezentrum.

Das Kirchenasyl beginnt am 24. September 1997 um 14.00 Uhr!

In aller Eile hat der Zivildienstleistende Matratzen und Bettzeug
von unserm Speicher in einen Jugendraum der Kirche geschleppt.
Eine kleine Kiiche hatten wir schon in kluger Voraussicht eingerich-
tet. Den ersten Proviant besorgte ich am Vormittag.

Nun kann der Schritt in die Offentlichkeit geschehen. Nach Ge-
sprichen mit den Pfarrern beschlieflen wir fiir den Abend eine Son-
dersitzung des Presbyteriums. Ich informiere ferner den Superinten-
denten des Kirchenkreises, den Dezernenten des Landeskirchenam-
tes und die Presse.

Das Telefon steht nicht mehr still. Uber dpa sind sofort alle Medien
erreicht und reagieren ihrerseits auf das erste Kirchenasyl im Regie-
rungsbezirk Trier und dem raumlich dariiber hinausgehenden Kir-
chenkreis in der Diaspora. Mit dem Mitarbeiter T. K. aus der »Ar-
beitsgemeinschaft Frieden« formuliere ich eine erste Presseerkli-
rung, und wir laden zu einer Pressekonferenz am 26. September
1997 ein. Faxe ergehen an den Kreissynodalvorstand, an das Lan-
deskirchenamt, an die stindige Vertretung der Rheinischen Kirche
am Innenministerium, an die Auslinderbehorde, die Landritin und
an das Innenministerium in Mainz.
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Am Abend dieses Tages nutze ich einen zufillig fiir diese Stunde ge-
planten 6kumenischen Gottesdienst in unserer Kirche, um die Si-
tuation von Roberto unter unserem Kirchendach vorzustellen. Ich
bitte um Hilfe, und spontan melden sich etwa 30 Menschen beider
Konfessionen. Mein Mann ist bereit, die »Rundumbetreuung« zu
koordinieren. In der anschlieflenden Sondersitzung des Presbyteri-
ums erneuern wir den schon gefafiten Beschlufl zum Kirchenasyl
und beschlieflen einstimmig, Roberto L. Asyl zu gewihren (Pres-
byterium insgesamt 17 Personen!). Einige Presbyter und Presbyte-
rinnen tragen sich in die Liste zur Betreuung ein. Auf diesem Weg
tibernimmt Frau M. die Verantwortung fiir die Verpflegung.

Roberto erprobt nebenan das Alleinsein in einem der Jugendraume,
der ca. 6 x 6 m mifit. Mich beschleicht ein merkwiirdig aufgeregtes,
gespanntes, trauriges Gefiihl. Roberto schaut mifitrauisch und ist
sehr still. Die erste Nachwache beginnt.

Mein Mann hat den Tag in drei Einheiten zur Betreuung eingeteilt.
In der Nacht bleibt jeweils einer in der Zeit von 20.00 Uhr abends
bis 7.00 Uhr morgens dort; dann folgt die Ablésung. Die Kiisterin,
eine Rufflanddeutsche, wohnt mit ihrer Familie in einer unter dem
Kirchendach integrierten Wohnung. Sie reagiert zunichst sehr
angstlich und zuriickhaltend auf den schwarzen Mann. Erst spiter
ist sie bereit, Roberto einmal in der Woche in ihrer Wohnung du-
schen zu lassen.

Zur rechtlichen Situation ist zu sagen, dafl Roberto noch auf dem
Flughafengelinde in Frankfurt zu einer Rechtsanwiltin in Wiesba-
den Kontakt aufgenommen hat, die fiir thn zwei Antrige stellte.
Der erste war ein Eilantrag auf vorlaufigen Rechtsschutz nach § 123
VwGO an das Verwaltungsgericht Trier, der zweite nach § 31 Aus-
landergesetz auf Familienzusammenfiihrung an die Auslinderbehor-
de in W. Dieser letztgenannte Antrag ist von der Landritin zu ent-
scheiden.

Immer wieder versuche ich, iiber die Sekretirin einen Gesprichster-
min mit der Landritin zu erreichen. Dieser wird uns erst fast einen
Monat spiter zum 17.10. ermoglicht. In der Zwischenzeit erfahren
wir aus der Presse, dafl die Landritin auf den Vorschlag des Clea-
ringverfahrens — einer Abmachung zwischen der Rheinischen Kir-
che und dem Innenministerium - eingeht und angeordnet hat, dafl
die Polizei vorerst Roberto nicht aus dem Kirchenasyl abholt. Ich
bitte Roberto, das Mandat an den Trierer Rechtsanwalt V. zuriick-
zugeben, der ihn seit 1989 vertritt.

Mittlerweile arbeiten die Medien sehr aktiv. Ein Fernsehteam des
ZDF Mainz dreht einen dreiminiitigen Film: »Kirchenasyl in der
Gemeinde«. Der Arbeitskreis Asyl aus der Kreisstadt W., in der die
Familie L. wohnt, schliefft sich dem Unterstiitzerkreis an und orga-
nisiert alle zwei Tage einen Fahrdienst fiir Frau L. und die drei Kin-
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der. Das sind jedesmal etwa 76 bis 80 km (Hin- und Riickfahrt)!
Roberto erhilt mehr und mehr Besuch. Es sind dies Landsleute und
Freunde, der Superintendent des Kirchenkreises und Landeskir-
chenrat Gutheil, die Presse und spiter zwei Schulklassen, deren
Lehrer »Asyl — Kirchenasyl« im Unterricht zum Thema gemacht
haben. Wir erfahren Uberraschendes! Kinder (8. bis 10. Klasse), die
vorher die von Vorurteilen geprigte Sprache der Erwachsenen spra-
chen, verinderten ihre Einstellung durch die direkte Begegnung, das
unmittelbare Gesprich mit Roberto. Eine Klasse schreibt an die
Landritin; ein bis dahin sehr problematischer 17jdhriger aus einer
anderen Schule stellt sich fir Nachtwachen zur Verfiigung, sammelt
800 Unterschriften und iiber 400 DM an Spenden. Dabei macht er
wiederum bei diesen Aktionen z.T. die Erfahrung der absoluten
Ablehnung zum Thema Asyl und ist dariiber sehr betroffen.

Der Kreis der Unterstiitzer und Unterstiitzerinnen wichst. Es mel-
den sich Studenten der nahen Universitit, Mitarbeiter aus dem
Fliichtlingsforum, Gemeindemitglieder aus evangelischen Nachbar-
gemeinden und katholischen Pfarrgemeinden. Die KSJ (Katholische
Studierende Jugend) bittet mit threm Leiter, mit uns gemeinsam ei-
nen 6kumenischen Jugendgottesdienst zum Thema »Flucht — Mi-
gration — Asyl« durchzufihren. Wir teilen anschliefend das mitge-
brachte Abendbrot.

Mein Mann bittet Freunde um Unterstiitzung. Dabei machen wir er-
staunliche Erfahrungen. Einer sagt: »Versteh’ bitte, ich gehore der
CDU an, ich kann dir da nicht helfen.« Ein anderer gesteht seine
Vorurteile gegeniiber »den Asylanten«, macht aber mit und verindert
in der direkten Begegnung seine Ansichten. Betroffen beobachte ich
die eigene Gemeinde. Aufler einigen Presbytern und Presbyterinnen
und meiner eigenen Familie sind es fiinf Menschen, die sich immer
wieder einsetzen lassen. Weit grofier ist die Zahl der Mitarbeiter aus
evangelischen und katholischen Nachbargemeinden. Die eigenen Ge-
meindekreise verhalten sich unterschiedlich. Wahrend aus dem Sing-
kreis wenige mitarbeiten, sind die dlteren Damen aus dem Senioren-
kreis lautstark anhaltend voller Ablehnung. Die Konfirmanden the-
matisieren »Asyl — Kirchenasyl« im Unterricht und sind nach Ge-
spraichen mit Roberto sehr betroffen dariiber; wie schematisch die
Behérden vorgehen, mit welchen Konsequenzen fiir den einzelnen
Flichtling. Sie bereiten mit Pfarrer W. einen Sonntagsgottesdienst
zum Thema »Fliichtlinge in unserer Gemeinde« vor.

Parallel zu all diesen Erfahrungen und Begegnungen, die unser Kir-
chenhaus wohltuend mit Leben fiillen, laufen die Gespriche mit
den Behorden, dem Landesklrchenarnt, dem Innenministerium und
immer wieder mit der Presse weiter.

Das Verwaltungsgericht hat den Antrag auf einstweiligen Rechts-
schutz (§ 123) mit der Begriindung abgelehnt, nach Auskunft der
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angolanischen Botschaft konne Frau L. mit den Kindern miihelos
ein Visum fiir Angola erhalten und spiter nachreisen. Roberto solle
quasi als Quartiermacher in sein Land einreisen. Ich telefoniere mit
verschiedenen Institutionen und bitte um neueste Informationen
iber Angola (UNHCR, Amnesty International, Afrika-Institut,
Gemeindedienst fir Weltmission, ETZ etc.). Aus diesen aktuellen
Berichten ist deutlich zu erfahren, daf} die Kindersterblichkeit der
bis zu Fiinfjahrigen bei 32 % liegt. Um so befremdlicher ist fiir uns
die Aussage der Richterin, die die hohe Kindersterblichkeit mit dem
»niedrigen Bildungsniveau« erklirt.

Das erste Gesprich mit der Landritin verlduft in guter fairer Atmo-
sphire. Ich iberreiche ihr die neuesten Informationen zur Situation
in Angola, zwei Atteste — eines Uber die starken Prellungen wiah-
rend der gewaltsamen Abschiebung und ein anderes tiber Robertos
Befinden bei akuten Asthmaanfillen, ausgelost durch allergische Re-
aktionen —, aulerdem den schriftlichen Nachweis des Arbeitsamtes,
Arbeit zu finden und sie dennoch wegen der Gesetzgebung fiir
Auslinder nicht antreten zu diirfen. Der Vorwurf, von der Sozial-
hilfe zu leben und kriminell zu sein, wird von der Landritin erneut
betont. Ich bemithe mich um Klirung der Kriminalisierung. Rober-
to ist mit dem Auslindergesetz in Konflikt gekommen. Zweimal hat
er seinen Wohnort verlassen (und dafiir jeweils 200 DM Strafe be-
zahlt), einmal ist er mit einem angolanischen Fiihrerschein gefahren,
einmal wurde er angeklagt wegen Widerstandes gegen Vollstrec-
kungsbeamte (er lief weg!); iibrigens ein gleiches Strafverfahren ist
vom Tag der Abschiebung noch anhingig. Ich bitte die Landritin,
bei ihrer Entscheidung iiber den § 31 die Familie im Blick zu behal-
ten und sie nicht zu trennen. Sie sichert uns ein Gespriach mit dem
Innenministerium und der angolanischen Botschaft zu und will sich
bemiihen, in etwa drei bis vier Wochen zu entscheiden.

Anfang Dezember — die Wochen vergehen — fiihlt sich Roberto in
schlechter psychischer Verfassung. Wir haben mittlerweile viele lan-
ge Gespriche gefithrt, auch mit seiner Frau Helena, der die Bela-
stung allmahlich zu schwer wird. Roberto denkt tiber einen Hun-
gerstreik nach.

Wir laden zu Andachten fiir alle in der Rundumbetreuung ein, ha-
ben spontane Gebetsgemeinschaft und bereiten 6kumenische Got-
tesdienste vor.

Erneut versuchen wir, einen Gesprichstermin mit der Landritin zu
bekommen. Es ist nicht méglich, die Landritin verweigert sich of-
fensichtlich. Der Druck aus dem Unterstiitzerkreis wichst, und die
Anfragen aus der Bevolkerung nehmen zu. So entschlieffen wir uns
zu einem »offen Brief« an die Landritin, in dem wir sie erneut bit-
ten, aus humanitiren Griinden fiir die Familie positiv zu entschei-
den. Es schlieflen sich Mahnwachen an, und ein Gottesdienst zum
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»Tag der Menschenrechte« steht unter dem Leitgedanken: »Roberto
Lembe im Kirchenasyl.«

Der Dezernent der Auslinderbehérde teilt uns mit, daf »seine Be-
horde es so hilt wie das Finanzamt: Vor Weihnachten geschicht
nichts mehr, aber nach Weihnachten wird Roberto L. abgeschoben.
Seine Familie kann ja freiwillig ausreisen.«

Mittlerweile hat der Staatsanwalt ein Ermittlungsverfahren gegen
das gastgebende Presbyterium eingeleitet mit dem Vorwurf: »Wegen
des Vergehens nach dem Auslindergesetz.«

In der Zwischenzeit hat der Rechtsanwalt beim Stobern in der
Unibibliothek ein Bundesverwaltungsgerichtsurteil gefunden, nach
dem in einem ihnlich gelagerten Fall nicht nach dem Asylverfah-
rensgesetz verhandelt wird, sondern das Auslindergesetz angewen-
det werden muf. Das bedeutet fiir Roberto, dal der Rechtsweg
nicht vor dem Verwaltungsgericht in Trier zu Ende ist, sondern
vor dem Oberverwaltungsgericht in Koblenz fortgefiihrt werden
kann. Der Rechtsanwalt stellt dort einen Antrag auf Zulassung der
Beschwerde.

Ich bemithe mich weiterhin um einen Gesprichstermin bei der
Landritin und erreiche, dal wir uns am 23. Dezember um 10.00
Uhr treffen. Mittlerweile haben wir auf Anraten von Landeskir-
chenrat Gutheil Uberlegungen getroffen, wie wir die Familie aus
der Sozialhilfe herausbekommen. Wir gehen auf Arbeitsstellensuche,
und das ist nicht leicht. Dennoch ist es méglich, daff wir zwe1 Ar-
beitgeber finden und diese uns eine schriftliche Absichtserklirung
geben, wenn das Arbeitsamt bereit ist, eine Arbeitserlaubnis zu er-
teilen. Das Presbyterium beschlieft einstimmig eine Verpflichtungs-
erklirung, fiir den Unterhalt der Familie bis zur Héhe der Sozial-
hilfe aufzukommen (fiir die Dauer von maximal zwei Jahren).

Wir haben ein Sonderkonto in unserem schon bestehenden Rechts-
hilfefonds eingerichtet und bitten in einem Brief an die evangeli-
schen Kirchengemeinden des Kirchenkreises als ein Zeichen der So-
lidaritit um eine Sonderkollekte an Heilig Abend. Die Kollekte er-
brachte bei ungeschmilerter Spende fiir »Brot fiir die Welt« eine
Finnahme der beiden Kirchengemeinden Trier und Ehrang-
Schweich iiber 8148 DM. :

Bei dem Gesprich mit der Landritin am 23.12. erfahren wir, daf}
diese an der Abschiebung festhilt. Als wir ihr die Absichtserklarun-
gen vorlegen, liflt sie erkennen, dafl sie unter diesen veranderten
Aspekten neu nachdenken méchte. Thre Entscheidung sichert sie
mir vor meiner Teilnahme an der Landessynode vom 11.-16. Januar
1998 fiir den Zeitraum vom 5.-9.1.1998 zu.

Wir verlassen uns darauf und bereiten mit dem Unterstiitzerkreis ei-
nen groflen Skumenischen Gottesdienst zum Abschluff des Kir-
chenasyls vor. Es soll ein Dank- oder Klagegottesdienst am 10. Ja-
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nuar sein zum Thema »Farbe bekennen«. Anschliefend wollen wir
unser mitgebrachtes Abendbrot miteinander teilen.

Am 6. Januar unterrichtet mich der Pressesprecher der Landritin te-
lefonisch dartiber, »dafl Frau Landritin im angegebenen Zeitraum
nicht entscheiden will, sondern die Entscheidung des Oberverwal-
tungsgerichtes auf Zulassung der Beschwerde abwarten will.

Wir sind alle tief enttauscht. Roberto fillt in eine ernsthafte Krise.
Er weint stundenlang, und ich iberlege, ob wir nicht einen Arzt
oder Psychologen zuziehen miissen. Bis in die Nacht hinein bleibe
ich bei thm. Wir fithren intensive Gespriche und konnen beide im
Gebet ruhig werden.

Der Gottesdienst wird am Samstag zu einem bewegenden Bittgot-
tesdienst. Uber 100 Menschen nehmen daran teil. Wir haben die
Presse dazu eingeladen und sitzen anschlieflend in grofler Runde
zusammen, um zu erfahren, was die Menschen in diesen vier Mona-
ten bewegt hat. Dabei wurde deutlich, dafl sich das Bewuf3tsein ge-
wandelt hat. Viele empfanden, daf durch dieses Kirchenasyl
»Christsein konkret« wurde. Ein anderer Mitarbeiter sagte: »Hier
kann ich anpacken. Nie habe ich die Note der Betroffenen so bren-
nend erlebt wie hier.« Grof ist die Freude uiber das Engagement der
vielen Jugendlichen. Nachdenklich macht uns eine andere Aussage:
»Nach Rechtslage zu entscheiden, kann doch Unrecht sein!« In die-
sem Kirchenasyl »ist der Fremde zum Nichsten geworden«.
Schriftlich und telefonisch, haufig auch anonym, haben wir unter-
schiedliche Reaktionen vernommen. Es gab Menschen, die sich fiir
den Mut und den Durchhaltewillen bedankten. Es war aber auch
bei manch einem Anruf zu héren, z.B.: »Wenn ihr den Schwarzen
in der Kirche laflt, trete ich aus der Kirche aus und in den Tier-
schutzverein ein«, oder: »Laf3t das kriminelle Schwein laufen.« Aus
Leserbriefen erfahren wir pro und kontra.

Hilfreich war fiir uns die Aussage des neu gewihlten Ratsvorsitzen-
den der EKD, Priases M. Kock, der sich bei seinem Besuch in Trier
bei einer Pressekonferenz deutlich auf die Seite der asylgewihren-
den Gemeinden stellte. Ebenso unterstiitzend hat der Katholikenrat
des Bistums Trier in einem Brief an die Landritin um den Schutz
der Familie gebeten. Ich selbst habe in vielen Diskussionen die Stel-
lungnahmen der Kirchen vom Juni 1997 »... und der Fremdling,
der in deinen Toren steht« als hilfreich empfunden.

Ein fihrender Politiker der Landesregierung Rheinland-Pfalz ant-
wortet Pfarrer J. auf seinen Brief mit der Bitte um Unterstiitzung;
»Ich bedauere dies (nicht helfen zu kénnen!), hoffe allerdings, dafl
nach den Bundestagswahlen eine neue Mehrheit die Rechtslage im
Interesse der Menschen humaner gestalten wird.«

Am 21. Januar 1998 erreicht uns der Bescheid des Oberverwal-
tungsgerichtes: »Die Beschwerde des Antragstellers gegen den Be-
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schluf des Verwaltungsgerichtes wird zugelassen. Es wird Prozefi-
kostenhilfe gewahrt.«

Daraufhin kommt am folgenden Tag ein Fax der Auslinderbehérde
aus W. mit der Nachricht, »dafl Herr Lembe das Kirchenasyl verlas-
sen kann und ihm bis zur Entscheidung tiber die Beschwerde eine
Duldung zunichst befristet bis zum 31.3.1998 erteilt wird«.

Die Freude und Erleichterung ist bei allen Beteiligten unbeschreib-
lich groff. Das Kirchenasyl endet offiziell am 22. Januar 1998 um
18.30 Uhr. Wir formulieren eine Presseerkldrung.

Ich bringe Roberto zu seiner Familie nach W. zuriick. Dort werden
wir — Pater M. ist schon eingetroffen — mit frohlichem »Halleluja-
Gesang« empfangen.

Am nichsten Tag planen wir einen groflen Dankgottesdienst am
1. Februar zu dem Thema »Ich werfe meine Freude wie Vogel an
den Himmel«. Wir werden anschliefend wieder unser mitgebrachtes
Essen teilen.

Vier Monate Kirchenasyl liegen hinter uns. Das Ziel: im konkreten
Fall bedrohten Fliichtlingen in kirchlichen Rdumen Schutz und Hil-
fe zu gewihren, bis die Situation geklirt ist, ist erreicht.

Im Fall der Familie Lembe wird es zu einer Einzelfalliberpriifung
vor dem Oberverwaltungsgericht kommen.

Ich kann diese Schilderung eines Kirchenasyls nicht beenden, ohne den von Herzen
kommenden Dank auszusprechen. Dank an 82 Betreuer und Betreuerinnen, die z.T.
40 Kilometer Fahrweg in Kauf nahmen, um die insgesamt 2065 Stunden bei Rober-
to und seiner Familie zu verbringen; an den Fahrdienst, der in vier Monaten dreimal
in der Woche Helena und die Kinder iiber ungefihr jeweils 80 km transportierte; an
die Presbyterin, die 17 Wochen lang mit anderen die Verpflegung koordinierte.
Dank auch an meinen Mann, der mit grolem zeitlichen Aufwand die Rundumbe-
treuung koordinierte und zum Schluff errechnet hat, dafl von den 82 Betreuern und
Betreuerinnen 46 evangelisch (= 56,10%), 32 katholisch (= 39,02%) waren, vier kei-
ner oder anderen Religionen (= 4,88%) angehdrten.

Wir sind zu einer grolen Gemeinschaft zusammengewachsen. Intensiv war die Ar-
beit mit zwei von drei Gemeindepfarrern, mit der Mehrzahl der Presbyter und
Presbyterinnen, mit den Mitarbeitern der »Arbeitskreise Asyl«, der » Arbeitsgemein-
schaft Frieden« und dem Fliichtlingsforum. Unerlifilich war die stindige Zusam-
menarbeit mit Rechtsanwalt V. Dankbar bin ich der Abteilung VI des Landeskir-
chenamtes, vor allem Landeskirchenrat Gutheil fiir die unermiitliche Unterstiitzung.
Mein Dank ergeht an die Sekretirin des Superintendentern, Frau L, die alles stehen
und liegen lie,, um eilige Briefe zu schreiben, und natiirlich an Herrn Superintenden
H. selbst, der dies zulie und mich in jeder Weise unterstiitzte. Dankbar bin ich der
Offentlichkeitsreferentin des Kirchenkreises, Frau Pastorin E-O., die immerfort be-
richtete und auch Querverbindungen zu anderen Medien kniipfte.

Mein Dank gilt den Mitarbeitern der verschiedenen Institutionen, UNHCR, Am-
nesty Inernational, Afrika-Institut, Katholische Hochschulgemeinde Freiburg, Ge-
meindedienst fiir Weltmission und anderen. Sie alle suchten stindig nach neuen In-
formationen zur Lage der Situation in Angola und faxten sie mir zu.

Vier Monate Kirchenasyl haben viele Menschen zusammengefiihrt,
und es sieht vier Wochen nach der Zeit so aus, als ob sich etwas fiir
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unsere Gemeinde in der Diaspora und dariiber hinaus zum Positi-
ven verandert hat.

In allen 6kumenischen Gottesdiensten wihrend des Kirchenasyls
beteten wir das Glaubensbekenntnis der Vollversammlung des Oku-
menischen Rates der Kirchen von 1983 ‘in Vancouver, in dem es
zum Schluf} heifit: »... sondern ich wage — immer und trotz alledem
— an Gottes verwandelnde und verklirende Macht zu glauben, die
seine Verheiflung eines neuen Himmels und einer neuen Erde erfil-
len wird, wo Gerechtigkeit und Frieden blithen werden.«

Brigitte Matbaum ist Auslinderreferentin des Kirchenkreises Trier.
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Fremde Heimat Deutschland

// Erfahrungsbericht einer jiidischen Journalistin aus Rufiland

Der Mensch lebt in einer Welt der Fragen. Es gehort eben zu seiner
Natur, Fragen zu stellen, diejenigen Fragen, welche zu beantworten
das ganze Leben nicht reicht. Und so wandern solche bohrende
Fragen von einer Generation zur anderen, aus einem Land in das
andere. Dieser Weg ist unendlich, und diese Befragung hért nie auf.
Man fingt mit der Selbstbefragung an: »Wieso ist mein Leben so
und nicht anders? Soll ich in meinem Leben was indern, und wenn
ja, dann was und wie?« Diese letzte Frage korreliert mit einer ande-
ren Frage: »Inwieweit ist mein Leben vollkommen, bzw. habe ich
alles getan, um mein Leben vollkommen zu machen?«
Wenn ich mich an den Tag erinnere, als ich, wie auch einige meiner
Landsleute, die deutsche Grenze tberquert habe, dann schallt in
meinem Kopf nur ein einziges Wort wie ein Echo: Weggang. Es war ’
keine Flucht, kein Suchen nach einem Versteck oder Unterschlupf. |4
Es war ein Weggang von dem Sein, welches schon dazu verdammt \
wurde, sich als Nichtsein zu erweisen. Ich bin aber in diesen Nicht-
sein weggegangen, um in diesem Nichtsein wie in einem Labyrinth
cinen Weg zu finden, um fiir meine Familie, fiir meinen Sohn einen
Ausweg zu finden. ol
Damals, als ich noch da driiben lebte, dachte ich mir, ich sei ja fiir
jedwedes Opfer bereit. O, wie leicht haben wir damals und in unse-
rer als gleichgiiltig empfundenen Heimat mit solchen Begriffen wie
»Opfer«, »Glaube«, »Gott« jongliert, indem wir diese Worte iiber-
strapaziert haben.
Da, in unserer ehemaligen Heimat, waren wir einfach iiberzeugt,
dafl unsere Opfer von Nutzen werden, dafl unser Glaube uns allen
helfen und daff Gott uns beschiitzen wird. Ich war ja auch keine
Ausnahme.
Die Emigration — wir alle wufiten und wissen es — ist ein schwieri-
ges Unterfangen, sogar dann, wenn weder die Gefahr von Armut
noch Hunger einem drohend im Nacken sitzt. Gierig schnappen
wir Geriichte auf, beeilen uns, unsere mit rotem Hammer gesichel-
ten Pisse mit irgendeinem Stempel zu versehen, einem Stempel der -

¢ Gewifheit, der Garantie, Wir wollten wissen, wer wir hier jetzt ei- |
gentlich sind: Fliichtlinge, Emigranten, Mitglieder eines limitierten f
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Kontingents oder was sonst noch. Das ist ein wenig traurig und
doch komisch zugleich, aber etwas vollig Normales fiir ehemalige
Sowjetbiirger, sowjetische Juden. In Ruffland sagte man scherzhaft:
»Jude zu sein ist keine(Nationalitit — nur ein Alwb
Das Thema »Judentummer ein Tabu. Es sei
denn, in den Nationalpissen aller sowjetischer Biirger stand eine
Zeile, wo die Nationalitit des Biirgers einzutragen war. Fiir alle zi-
vilisierten und verniinftigen Menschen ist es selbstverstindlich, daf§
die Nationalitit mit der Konfession absolut nichts zu tun hat. Fir
die sowjetischen Behorden gab es keine Trennlinie. Alle Juden mufi-
ten in dieser Zeile als Juden vermerkt werden, oder um es genauer
zu sagen, sie wurden abgestempelt. Der Reihe nach hat diese ver-
dammte Zeile Nummer 5; es klingt ja so, wie die gewisse fiinfte Ko-
lonne. Auf solche eigenartige Weise hat man diejenigen Menschen,
welche judische Eltern hatten, auffillig ausgegrenzt. Im Klartext
hief das, dafl die Inhaber solch eines Personalausweises keine
Chance auf eine gute Arbeitsstelle, eine Beférderung, einen Platz an
der besseren Hochschule usw. hatten. Man hat dieses Problem nicht
so offen diskutiert, die Absagen von den Personalleitern waren im-
mer so raffiniert und verschleiert formuliert, damit der gute Schein
beim schlechten Spiel ohne weiteres gewahrt bleiben konnte.
Wenn ich aber objektiv diese Angelegenheit beurteilen wiirde, dann
miifite ich wohl auch sagen, dafl das »jiidische Problem« immer
gleich behandelt wurde, wobei eine Verbesserung dieser Problema-
tik gar nicht in Sicht war. Die Juden waren in Rufland, sprich in
der Sowjetunion, als Andersdenkende, Andershandelnde und An-
dersaussehende abgestempelt. Natiirlich konnte man sagen, daff nur
ein Zehntel von den sowjetischen Menschen ein klares Bild, eine
konkrete Vorstellung von einer »Person jiidischer Nationalitat« hat-
te, womit ich nur sagen mochte, dafl diese nationale Prigung gar
nicht fiir jedermann auffillig war. Wie auch immer, nicht aber die
schwarzen Haare oder gekriimmte Nase waren dabei vorrangig.
Eine deutsche Frau, eine Sekretirin an der Universitit, hat mich
einst gefragt: »Wie kann man einen Juden iiberhaupt erkennen, wie
soll er denn aussehen?« Ich sagte ithr: »Na ja, die haben schwarzes
Haar, ein Hockerchen auf der Nase, die Hautfarbe ist etwa braun
-« Meine Gesprichspartnerin nahm ein kleines Spiegelchen, guckte
51ch im Spiegel an und erwiderte nachdenklich: »Mein Haar ist ja
auch schwarz, die Nase ist auch nicht sehr gerade, und braun bin
ich ja auch, obwohl ich keine Juden in der Verwandschaft welchen
Grades auch immer habe.«
Das Erkennungsvorgehen in Ruflland lief aber ganz umgekehrt, ich
wiirde sagen deduktiv: Man hat ja hiufig angedeutet, der sei so ge-
scheit und so schlau, er sollte bestimmt ein Jude sein. In diesen
»Feststellungen« lauerte ein latenter Neid auf diejenigen Fihigkei-
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ten oder Leistungen, welche diese oder jene Person besonders ge-
kennzeichnet haben. Als ich und mein Bruder noch Kinder waren,
hat unsere Mutter uns folgenden Rat mit auf den Lebensweg gege-
ben: Der Mensch hat zwei Méglichkeiten, eine gute Karriere zu ma-
chen (sie meinte dabei natiirlich die Karriere in der Sowjetunion):
Entweder kann er durch gute Verbindungen mit den »wichtigen«
Personen bzw. Behorden oder durch harte Arbeit und hervorragen-
de Fihigkeiten einen angemessenen Job und demzufolge ein gutes
Gehalt bekommen. Dabei machte meine Mutter eine Schlufifolge-
rung: Unsereiner kann nur den zweiten Weg gehen, fiir uns Juden
konnten nur unsere Kenntnisse und Begabungen den Erfolg im Be-
ruf und auch im Leben selbst bringen. Den Sinn dieser Auflerung
haben ich und mein Bruder erst einige Jahre spiter verstanden; und
an diese Regeln haben wir uns auch gehalten. Ich kann mir schon
denken, dafl das oben Gesagte bei einem deutschen Leser ein La-
cheln hervorrufen wird, was ich ja erkliren und nachvollzichen
kann. Was ist wohl so schlimm daran, wiirde man mich fragen,
wenn ein Mensch seine Existenz dank seiner Begabung, Fihigkeit
aufzubauen sucht? Aber darum geht es nicht. Wenn der Mensch
trotz aller seiner Bemiihungen und Aktivititen nur Neid und Spott
hervorruft, wenn seine guten Ansichten und Absichten kein Lob
finden, dann fiihlt er sich vollkommen ausgegrenzt, isoliert und be-
kommt des ofteren Minderwertigkeitskomplexe, so wie ein Kind,
dessen Interessen und Bestrebungen von den anderen Gleichaltrigen
nicht akzeptiert werden. ——
Jeder Mensch braucht das Gefiihl der Geborgenheit, und dieses Ge- |
fihl liefert ihm normalerweise die Familie, die Religion und die \
Heimat. Die Heimat ist meistens ein abstraktes Phinomen, das 1st
doch blof8 ein Land, wo du geboren, dann aufgewachsen bist, wo
auch deine Familie lebt. Geographisch gesehen, mag es stimmen.
Aber je ilter man wird, desto mehr erwartet man von diesem Land
eine gewisse Unterstiitzung, eine soziale Sicherheit. Fiir Juden war
das in der Sowjetunion nicht der Fall, die waren da nicht zu Hause.
Ich glaube, Christian Morgenstern hat gesagt, daff der Mensch sich
nur dort daheim fiihlt, wo man ihn versteht. Es wurde schon mehr-
mals und iiberall die Frage diskutiert, warum die Juden aus der ehe-
maligen UdSSR gerade nach Deutschland kommen. Ich nehme
wohl an, jeder meiner Landsleuten wiirde auf diese Frage eine ganz
persénliche Antwort geben. Mein Verhiltnis zu Deutschland hat
tiefe Wurzeln. Als ich noch die Grundschule besuchte, habe ich an-
gefangen, die deutsche Sprache zu lernen; und meine erste Lehrerin
brachte mir auf ganz besondere Weise erste Kenntnisse in deutscher
Grammatik bei: Wenn du frierst, erklirte sie mir, dann sagst du »h«
wie im Wort »haben« so, als ob du deine Hinde wirmen willst.
Seitdem wanderte ich in »deutschen Wildern« in Rufiland, indem
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ich alte Texte iiber Miinchhausen und von den Briidern Grimm
tibersetzte und moderne deutschsprachige Literatur rezensierte. Ich
wiirde mich natiirlich selbst beliigen, wenn ich sagte, daf§ ich an die
Vergangenheit niemals gedacht hitte, dafl die Angste der Vergangen-
heit in mir, in meinen Gedanken nicht prisent wiren. Ich wollte
einfach nicht glauben, dafl man vom Regen in die Traufe kommt,
dafl die Angst mich auch hier einholt. Letztlich ist es die Sache des
Hausherrn, wen er in sein Haus hineinlifit, ob er mit dem Fremden
sein Brot teilen wird — all das ist die Sache des Hausherrn. Die For-
derungen kann jeder nur sich selber stellen.

Die Verzeihung oder die Vergebung — solche Worte sind fiir mich
heilig, und demzufolge wundere ich mich eigentlich, daf} sie fast in
jeder 6ffentlichen Diskussion, in jedem Zeitungsartikel vorkommen,
und fast immer mit dem Schrecken der Vergangenheit. Durch solch
eine Verkniipfung haben diese Begriffe ihre wahre Bedeutung verlo-
ren. Es gab ein altes Sprichwort »Vergeben ist die beste Rache«.
Hier fillt mir gerade eine Situation ein. Ein junges Paar unter dem
Chupa. Sie ist eine deutsche Staatsbiirgerin, Nichtjiidin; sie ist ver-
liebt, nicht nur in ihren Verlobten, sondern in das Judentum. Wer
wiirde an diesem herrlichsten Tag in ihrem Leben zu fragen wagen,
in welcher Uniform die Vorahnen dieses blonden, blauiugigen, vom
Gliick strahlenden Midchens an einem der Schabbats am Tisch in
den 30er Jahren dieses grausamen Jahrhunderts saflen? Natiirlich,
die »Asche von Klaas« klopft auch in meiner Brust. Ich meine aber,
der bewufite und iiberzeugte Titer wiirde seine Greueltaten nicht
bereuen; und diese meine Uberzeugung kann ich aus der geschicht-
lichen Perspektive der Sowjetunion erkliren. Die Idee des GU-
LAGs sowie der hartnickige Kurs des Antisemitismus waren die
Priorititen der sowjetischen Ordnung, wobei immer Vertuschung
statt Vergebung vorherrschend war.

Mein Grofivater, den ich als einen alten, weisen Pessimisten in Erin-
nerung behalten habe, der im deutschen KZ sowie in GULAG ge-
sessen hatte, war ein judischer Schriftsteller, ein sehr begabter Es-
sayist. Er konnte seine Schriftstiicke aber nicht publizieren, erstens
weil er auf jiddisch und zweitens weil er iiber jiidisches Leben ge-
schrieben hat. Niemals versuchte er seine jiidische Zugehorigkeit
auf irgendeine Weise zu vertuschen oder zu verheimlichen. Ich habe
eigentlich frither nicht dariiber nachgedacht, wo die Quelle seiner
Krifte und seiner Courage liegt, warum er nach allen dramatischen
Erlebnissen nicht schwicher geworden ist, warum er nicht zusam-
mengebrochen ist, was bei manchen seiner Freunde und Bekannten
der Fall war. Als ich schon ilter wurde und mein Grofvater nicht
mehr lebte, habe ich seine Ubersetzungen aus dem Jiddischen »Die
Weisen von Chelem« gelesen. Einerseits kann man diese »Weisen«
mit den naiven Biirgern aus Schilda vergleichen, insofern man auf
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eine ganz besondere Art der Weisheit stofit. Beim Lesen dachte ich
mir nun: Wie naiv ist eigentlich die Weisheit? Da kamen fiir mich
die Erinnerungen hinzu, nicht aus meinem Leben, sondern aus dem
Gelesenen, Gehorten, Gesehenen. Das Leben der Juden im Ghetto
— eine Art natiirlicher Kontinuitit im Rahmen einer perversen Rea-
litit. Man hat da versucht, alle Rituale, Schabatt, Kiddusch, das Be-
ten, das Lesen aus dem Talmud vor schrecklichen und grausamen
Ereignissen zu schiitzen. Von alters her griindete sich das Leben der
Juden auf drei Pfeiler: die Familie, die Gemeinde und die Tora. Die
Familien sind bei uns, oder wir werden vermutlich noch eine be-
kommen, sonst sind wir allein. Jetzt, hier in Deutschland, haben wir
eine Gemeinde — ohne zu fordern, ohne etwas aufzuzwingen, emp-
fing sie uns mit einem uns unbekannten Entgegenkommen; sie hilft
uns nicht nur mit Rat und Matzen, sondern auch mit weit Wesentli-
cherem. Was die Tora betrifft — so, gebe es Gott, wird auch sie in
unser neues, gemeinsames Leben Eingang finden; denn ohne sie ist
ein Jude, mbge er auch noch so erfolgreich sein, nichts weiter als ein
wehrloser Halm im nicht allzu freundlichen Wind der Geschichte.
Unsere Schicksale — sie werden verschieden sein, aber so oder so;
heute lebe ich in einem demokratischen Land mit dem Recht und
der Méglichkeit, mein Schicksal selbst zu bestimmen. Ein russischer
Regisseur hat in seinem jiingsten Film mit groflem Stolz erzihlt, er
sollte nie versucht haben, die Geschichte seiner Familie gegeniiber
seiner Tochter zu verheimlichen. Klingt einigermafien merkwiirdig,
nicht wahr? Aber es war bei uns so, wir mufiten unzihlige Male
iiberlegen, ob wir etwas sagen oder tun diirften, ob wir uns dadurch
nicht in den Augen der anderen verdichtig machen konnten. Diese
stindige Angst, dieses Leben mit dem doppelten Boden und diese
bodenlose Existenz — das alles ist jetzt vorbei. Vor meinem Sohn
brauche ich von nun an nichts mehr zu verheimlichen. Natiirlich,
ich sage das mit einer gewissen Portion Stolz, ich hoffe allerdings
darauf, daf} sich dieser Stolz fiir mich hierzulande in eine Selbstver-
stindlichkeit umwandeln wird.

Denken wir daran, insbesondere in Augenblicken des Zweifels und
des Pechs — und des Mifigeschicks.

Marina Vlassova wohnt in Aachen und arbeitet an der Ausgabe der Briider Grimm-
Gesellschaft » Ausgewihlte Briefe der Briider Grimm in Einzelausgaben«.
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Barbara t_Daiber

Heimwegef/Uber sieben Briicken mufit du gehen

MHW illeprSchulz

Der Anlafl

Auf einer Tagung in Loccum ist Karl Friedrich Daiber am 21. Sep-
tember 1996 feierlich aus seinen beruflichen Pflichten verabschiedet
worden. Die Tagung hatte das Thema: »Suche nach einer Sprache
fiir mein Leben. Zum Umgang mit der Vielfalt gegenwirtiger Reli-
giositit.« Meinem Vater zu Ehren habe ich dort den folgenden Bei-
trag beigesteuert.

Aus der Vorrede

... Was habe ich als Tochter im Riickblick auf die berufliche Lauf-
bahn meines Vaters zu sagen? Wo doch der Beruf in der Regel seine
Abwesenheit aus der Familie bedeutet hat?

... Als Vater von sechs Kindern und Grofivater von zur Zeit zwolf
Enkelkindern bist Du trotz Deines wissenschaftlichen Engage-
ments nicht an der alltaglichen Wirklichkeit vorbeigekommen. Das
Leben tobte im wahrsten Sinn des Wortes vor Deinem Arbeitszim-
mer. So einige Priifungen sind Dir auferlegt worden, die wir Dir
vor die Fiifle gelegt haben. Und fiir mich ist die Religion zu einem
wichtigen Lebensthema geworden. Das hat mit Deinem Beruf zu
tun ...

Das Tagungsthema hat mich angeregt, meiner eigenen Suche nach
einer Sprache fiir mein Leben auf die Spur zu gehen und eine ge-
eignete Form zu finden. Es wird kein Vortrag sein, ein wissen-
schaftlicher schon gar nicht. Wir versuchen eine kiinstlerische
Form. Willem Schulz, mein Lebenspartner, wird mit dem Cello da-
beisein.

Heimwege: Uber sieben Briicken muft du gehen.



Heimwege: Uber sieben Briicken mufit du geben 19

e
3
iy
j
—
T
¥
—HH[%

MUSIK

Erste Briicke:
Kindheitsbriicke — Fragmente eines Kinderglaubens

Ich bin klein
mein Herz ist rein
soll niemand drin wohnen als Jesus allein [

— Als Pfarrerstochter sitze ich immer in der dritten Reihe

Miide bin ich

geh zur Ruh

schlieffe meine Auglein zu
Vater a8 die Augen dein
tiber meinem Bette sein

— Vater unser auf der Kanzel
Vater unser im Himmel
geheiligt werde Dein Name

— Der liebe Gott sieht alles.

Lieber Gott, wenn du schon alles sichst, dann mach doch, daf die
andern das nicht sehen, wenn ich ein bifichen Geld stibitze.

MUSIK

Zweite Bricke:
Jugendbriicke — als Schwabendorfmidle in die norddeutsche Grof-
stadt Hannover
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Mit Glauben etwas iiberfrachtet

die Jugend nun nach anderem trachtet
oberstes Pubertierungsziel

der neue stadtische Jugendstil:
dazugehéren, Jungs betdren

laute Musikscheiben héren
Zigaretten, Haschisch rauchen

und die Nas ins Bierglas tauchen
Kneipenginge

Saufgesinge

Eltern hassen diese Klinge

und doch ganz heimlich bet ich noch
lieber Gott hilf mir bei der Lateinarbeit doch!

o
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MUSIK

Dritte Briicke:
Studi- und Politbriicke — ich ziehe in eine Minner-WG nach Berlin

Marxismus am Biertisch

Bier am Schreibtisch

Das Kapital in drei Binden
mit Zigaretten in den Hinden
Kirchenaustritt ist jetzt Pflicht
allerdings ich tu es nicht

zahl noch keine Kirchensteuer
das Argument zihlt: ist nicht teuer
spart mir lange Diskussionen
1afit den Eltern Illusionen
rauchende Kéopfe

quasselnde Kropfe

auch du bist eine
okonomische Charaktermaske!
Ich?
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Lieber mit den Spontis agieren

lustvoll protestieren

das ist mein Fall

dort bin ich am Ball

tiberall

wer sich nicht wehrt, lebt verkehrt
Selbsterfahrung zieht bald ein

und schafft neues Selbstbewufitsein

die Politik tritt zuriick

Humanistische Psychologie heifit das Gliick
an Weihnachten in jedem Jahr

Diskussionen mit Papa

ich finde eigentlich ist er ein verniinftiger Mann
wie er dabei so naiv beten und glauben kann?

I he et
|||." \I TTLL

MUSIK

Vierte Briicke:
Psycho-Briicke — immer noch Berlin

Beschiftigung mit mir selbst

mit meiner Geschichte
Gestalttherapie

Auf therapeutischem Weg

ordne ich die Viter:

Der eine kommt in den Himmel

den anderen hole ich von der Kanzel
Jesus mufl mein Herz raumen

ich will Platz fiir andere Minner

Die Kirche und der Vater
riicken in die Ferne



22 Barbara Daiber

Auf einer Reise nach New York treffe ich eine befreundete Kiinstle-
rin. Es ist Karfreitag, und sie fragt mich, ob ich mit zur Kirche
gehe? Was — zur Kirche? Die? Ich? Ja, sagt sie, heute gibt es tiberall
schéne Konzerte. Wahrscheinlich sind sie alle ausverkauft. Aber ich
gehe gerne hier zur Kirche. Die Stadt ist so laut, und in der Kirche
kann man prima meditieren und hat seine Ruhe. Aha. Klingt unge-
wohnt, aber interessant. Neue Sichtweise fiir mich. Uberraschend.
Zuriick in Berlin gehe ich zum ersten Mal ohne dufleren Anlafl al-
lein zur Kirche, in die Gedichtniskirche, wo mich keiner kennt.
Gott sei dank. Ich sitze ganz hinten. Ausgerechnet heute ist die Pre-
digt iiber die Geschichte vom verlorenen Sohn. Ich beobachte die
Menschen, wie sie das Glaubensbekenntnis sprechen. Nie wiirde es
mir {iber die Lippen gehen, sie sind fest verschlossen. Neid tiberfillt
mich. Haben diese Menschen es einfach zu glauben, so fest zu glau-
ben. Woran glaube ich eigentlich? Ich spiire den Bruch mit meiner
Tradition, ich spiire den Verlust der Tradition.

Welchen Anker habe ich mir genommen? Den Gestalttherapie-Er-
satz-Anker?

Ich glaube an die Humanistische Psychologie.

Ich werde mir selbst bewufiter und bin bereit, mich freizutherapieren.
Ich tibernehme Verantwortung fiir mich selbst und fiir mein Leben.
Jeder ist fiir sich selbst verantwortlich.

Ich lebe im Hier und Jetzt.

Ich gehe ofter zur Gedichtniskirche. Fast heimlich. Sitze immer
ganz hinten. Nehme mir Taschentiicher mit. Will mit jetzigen Au-
gen und Ohren aufnehmen, was ich als Kind so viel aufgenommen
habe. Will es einer Priifung unterziehen. Mehr davon verstehen.
Wiedergewinnen, was ich bereit bin aufzunchmen. Mich trennen
von dem, was nicht wahr fiir mich ist.

Eigentlich verstehe ich das alles nicht. Diese Dreiheit. An Gott
konnte ich ja noch glauben. Aber wieso braucht dieser Glaube den
heiligen Geist? Und wieso beten sie auch Jesus an, der ein Mensch
war? Und wieso ist dieser Glaube so durch und durch minnlich?
Zu Weihnachten verschenke ich Tarot-Sessions. Meine Mutter pro-
biert aus. Mein Vater riimpft die Nase. Ich gehe in einen Vortrag
liber Neurosen von Pfarrerskindern.
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MUSIK

Fiinfte Briicke:
Die Auflenblick-Briicke — Reise nach Indonesien und Thailand

Zum ersten Mal bewege ich mich auflerhalb der christlichen Ein-
fliisse. Bali. Erlebe Verbrennungszeremonien, Tanzzeremonien, un-
endlich viele kleine, alltigliche rituelle und religiose Handlungen.
Die Menschen sind freundlich und stark, haben grofien Respekt vor
ihren Ahnen und vor bésen Dimonen. Sie sind gehalten von ihrer
Tradition, eingebunden, gestirkt, vielleicht auch gefesselt. Aber von
auflenibaisisvinl plotzlich die Qualitit ungebrochener Tradition er-
kennen, zum ersten Mal sehe ich Tradition in einem guten Licht.
Eine zweite wichtige Erkenntnis wartet in Thailand bei der buddhi-
stischen Praxis auf mich. Ich praktiziere fiir einige Tage die Vipassa-
na Meditation: eine halbe Stunde sitzen, eine halbe Stunde gehen im
Wechsel. Dabei mit dem Geist in jedem Moment prisent sein, wach
fiir Empfindungen des Korpers, der Emotionen und der Gedanken,
wenig essen, kurz und auf harter Unterlage schlafen, Genieflen als
Kehrseite des menschlichen Leidens erkennen. Die wesentliche Er-
kenntnis war diese: Religion hat mit mir zu tun. Millionen von
Menschen praktizieren diese Art des religiosen Weges. Religion als
Selbsterfahrung? Ich bin bedeutsam in der Religion? Mein Weg und
meine Entwicklung sind Thema der Religion? Das hatte ich vorher
nie empfunden.

Eine dritte Erkenntnis lag in dieser Reise. Eigentlich banal, daf§ die
thailindischen Stidte keine Kirchen haben. Buddha-Tempel der
schonsten Sorte schmiicken das ganze Land. In Bali sind es Natur-
tempel, noch ungewohnter fiir mein eigenes Verstindnis von Religi-
on. Plétzlich sah ich die Selbstverstindlichkeit, mit der bei uns in
jedem Dorf eine Kirche steht. Mir wurde klar, ob ich mich als
Christ fiihle, ausgebe oder mich dagegen wehre, ich bin in der
christlichen Tradition grofigeworden und lebe mittendrin. Welche

Chance hat da eigentlich eine eigene Neudefinition? Und welche
Kraft?
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MUSIK

Sechste Briicke:

Krankheitsbriicke — Krankheit, Krise, Wendepunkt

Aus Asien bringe ich eine langwierige Krankheit mit. Zum ersten
Mal in meinem Leben bedringt mich massiv die Frage:

Wer bin ich?
Wer bin ich?
WER BIN ICH?

Und zum ersten Mal suche ich Antworten bei den Philosophen.

WER bin ich?
Wer BIN ich?
Wer bin ICH?

So antwortet mir doch, Thr Philosophen!
Ich verschlinge Biicher

Keine Antwort befriedigt mich

Die Frage 16st sich auf

Das ist die Antwort

Seelenerfahrung
Beginn einer spirituellen Suche
Reise nach Findhorn, New Age im Norden Schottlands

Meditation im Tun
Horen auf die innere Stimme
Gott ist in uns

Nur das Beste ist fiir dich vorgesehen
Vertraue

Offne Dich fiir die Schénheit

Fir die Liebe
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Stimme Dich ein auf Engel und Naturwesen
Diesmal gibt es zu Weihnachten Reiki — Sessions. Meine Mutter
probiert aus. Mein Vater lehnt — diesmal nicht so erschrocken -

dankend ab.
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MUSIK

Siebte Briicke:
Wilde Rose-Briicke — ich ziehe nach Melle in die Wildwuchs-Ge-

meinschaft Wilde Rose

Wir sind zwolf Individualisten verschiedener Berufsgruppen, haben
ein Seminarzentrum mit der ganzen New Age-Palette im Angebot
und verschiedene andere Projekte, hauptsichlich im Kulturbereich.
Haben wir gemeinsame Sinn- und Lebensziele? Ich suche nach ei-
nem gemeinsamen geistigen Dach, das uns verbindet. Zwischen
Osho, Seth, Tantra, Lichtarbeit und universeller Liebe, Hippi- und
Freakszene schwirrt alles herum. Wo ist der kleinste gemeinsame
Nenner?

Schlieflich treffen wir uns als Gruppe in einer indianischen
Schwitzhiitte. Dort wird erstmalig in der Gruppe laut gebetet, ge-
schwitzt und gesungen, oft bis zur korperlichen Grenze. Spirituali-
tit, die mit der Erde verbindet, mit allen Lebewesen, mit allen Gei-
stern.

Wir rauchern nicht mit Weihrauch, sondern mit Salbei. Am Ende
eines Gebets sagt man how und nicht Amen.

Wir machen Sprechstabrunden, Baummeditationen und Pfeifenzere-
monien, lésen damit Gruppenkonflikte und suchen neue Wege auf
dem Medizinrad.

Heute feiere ich Jahreskreisfest mit Frauen, unser Sohn geht zum
Waldorfkindergarten, ist mittlerweile getauft.
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Der Gipfel meiner Religionsodyssee war der Genuf eines Ha-
schischplitzchens wahrend eines dinischen christlichen Silvestergot-
tesdienstes. Zu Forschungszwecken, versteht sich.
Patchwork-Religiositit nennt das mein Vater. Es kommen immer
neue Facetten hinzu, andere 16sen sich ab.

MUSIK
Uber sieben Briicken muft du gehen
Nachwort

Dafl ich Dir eine Einladung zum Seminar »Lapplindischer Schama-
nismus« iiberreiche und Du mir eine Einladung zu einem Schama-
nencamp zuschickst, hitte ich mir vor zehn Jahren nicht vorstellen
konnen.

Damals, vor zehn, zwolf Jahren fand ich es eher peinlich, daff Du
zum Beispiel zur Hochzeit meiner Schwester Grete eine Bibel als
Geschenk {iiberreichtest, was ich gar nicht zeitgemif fand. Heute
achte ich Dich dafiir, dal Du bei aller Offenheit bei Deinen Werten
geblieben bist. Ich bin froh, daf8 Du unserem Sohn Dorin neulich
eine Kinderbibel geschenkt hast.

Mittlerweile kénnen wir auch gemeinsam auf der Kirchenbank sit-
zen. In der Schwitzhiitte werden wir in diesem Leben nicht mehr zu-
sammenkommen, ich gehére zu einer anderen Generation. Ich bin
gespannt, welche Herausforderungen uns unsere Kinder bringen.

Barbara Daiber ist Maltherapeutin in Melle.
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Soziologische, psycholo-
gische, theologische und
pidagogische Retlexionen
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Peter B iehl

Heimat in theologischer und religionspadago-
gischer Perspektive

[t Pladoyer fiir ein eschatologisch gebrochenes Heimatverstindnis

Hans-Giinter ffgz'mbrode zu};p 50. Geburtstag

»Aber das Eigene mufl so gut gelernet seyn
wie das Fremde« (Hélderlin)

Der Heimatbegriff hat in unserem Jahrhundert eine wechselvolle
Geschichte durchgemacht. An ihrem Anfang steht im Zusammen-
hang mit anderen Reformbewegungen als Reaktion auf die Moder-
nisierung im wilhelminischen Deutschland die Heimatbewegung'.
Sie forderte die Erhaltung der Natur und der Baudenkmale, Pflege
des Brauchtums und Erkundung der Vergangenheit des eigenen Le-
bensraums. Volkische Ideologie bestimmte den Heimatbegriff im-
mer stirker, bis die Blut- und Bodenideologie des Nationalsozialis-
mus ihn schlieflich ginzlich diskreditierte. Lutherische Ordnungs-
theologie war in diesen Prozef verwickelt; in ithrem Mittelpunkt
stand allerdings die Uberbewertung der anonymen vélkischen und
staatlichen Ordnungen, nicht die konkret erlebbaren Lebensbeziige
der Heimat.

Nach 1945 wurde der miflbrauchte Begriff kaum noch benutzt, abgesehen von dem
Streit um das »Recht auf Heimat« der »Heimatvertriebenen«. In Auseinanderset-
zung damit tauchte der Begriff »Heimat« zum ersten Mal in der evangelischen Ethik
auf.? Noch 1972 beschrieb E.-M. Greverus das Phinomen »Heimat« mit dem di-
stanzierten ethologischen Begriff der Territorialitit.? In der DDR wurde »Heimat«
wiederum politisch instrumentalisiert. Seit Mitte der 7Qer Jahre wird wieder unbe-
fangener von »Heimat« gesprochen. :

Der Heimatbegriff wird schlieflich zu einem neuen Protestbegriff.
Angesichts der Grenzen des Wachstums und der Vernichtung von

1 Vgl. E. Klueting (Hg.), Antimodernismus und Reform. Beitrige zur Geschichte
der deutschen Heimatbewegung, Darmstadt 1991.

2 Vgl A. de Quervain, Ethik 11/1. Kirche, Volk, Staat, Zollikon-Ziirich 1945,
369ff; vgl. Chr. Walther, Fragen zum Problem der Heimat, ZEE 2 (1958) 369-375.

3 Vgl I.-M. Greverus, Der territoriale Mensch, Frankfurt a. M. 1972.
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Umwelt richtete sich der Blick auf eine identifizierbare, iiberschau-
bare und von verantwortlichen Subjekten gestaltbare Mitwelt. Ent-
sprechende Versuche reichen von Landkommunen bis zu Biirgerbe-
wegungen; sie werden teils von religiosen Gruppen getragen, teils
fihren sie zur Entstechung regionaler und ethnischer Bewegungen
wie bei den Kaiserstiihler Protesten und dem Kampf der Bauern auf
dem Larzac.*

Durch diese Proteste ist »Heimat« vom Verdacht »des ewig Gestri-
gen« befreit worden. »Heimat« steht jetzt vielmehr »fiir kleine er-
mutigende Breschen im Entfremdungszusammenhang, ... fiir einen
Rest lebendiger Tradition, aus der heraus dann auch Verantwortung
fir die Zukunft wahrgenommen wird« »Heimat» wird Gegen-
stand politischer Diskussion. Der Begriff wird neu bestimmt; er ist
auf die aktive Gestaltung von Mitwelt angelegt.

Eine neue, kritische Auseinandersetzung mit dem Heimatverstind-
nis entsteht angesichts neu artikulierter und aktivierter Fremden-

feindlichkeit.6

Die Dokumentation des Comenius-Instituts verzeichnet zum Stichwort »Heimat«
fir die Jahre 1988 bis Mirz 1997 79 Titel; der Begriff erscheint in folgenden Zu-
sammenhangen: Obdachlosigkeit, neue Armut, Aussiedler, Gastarbeiter, Asylsu-
chende, multikulturelle Gesellschaft, Migration, Re-Migration, Re-Integration,
Fremde, Gewalt.

Der Begriff hat sich gegeniiber den 70er Jahren, in denen europii-
sche Regionalbewegungen im Interesse von Befreiung »Heimat« in
Musik, Tinzen und subversiv gebrauchtem Dialekt entdeckten, er-
heblich verindert. Das Verstindnis von Heimat wird heute vor al-
lem in Abstand und Nihe zur Fremde und zum Fremden entwik-
kelt; es erfordert kulturelle Vielfalt” Von einem interkulturellen
Verstandnis sind wir noch weit entfernt, wenn sich bei »Heimat«
Assoziationen wie Heimatlied, Heimatroman, Heimatfilm, Heimat-
museum, Heimatpflege, Heimatverein und Heimatfest einstellen.
Ritualisiertes Singen von Heimatliedern und religiose Motive in

4 Vgl. den Bericht iiber den Kampf der franzosischen Bauern: L. Baier, Larzac,
Asthetik & Kommunikation 17 (1974) (vgl. auch: gewaltfreie aktion 21/22, 2/1974).
Vgl. insgesamt: J. Blaschke (Hg.), Handbuch der westeuropiischen Regionalbewe-
gungen, Frankfurt .M. 1980.

5 M. Gronemeyer, Lebenlernen unter dem Zwang der Krise?, in: H.-E. Bahr / R.
Gronemeyer (Hg.), Anders leben — iiberleben, Frankfurt a.M. 1978, 113-148, hier:
142, — Im Zusammenhang mit der dkologischen Krise erscheint der Heimatbegriff
erstmals in einer Schopfungslehre: vgl. J. Moltmann, Gott in der Schopfung, Miin-
chen 1985, 59ff.

6 Vgl. z.B. D. Zilleflen, Heimat in Deutschland, EvErz 42 (1990) 212-214.

7 Vgl zB. RAM. Mayer, Abschied von der Heimat. Konzepte interkultureller
Sozialisation, Vorginge 30 (1991) 88-100.
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Heimatfilmen verweisen darauf, dafl »Heimat« affektiv und/oder
religis besetzt ist und sich in Symbole umsetzt. Fiir ihren Sym-
bolcharakter spricht ferner, daf} sich im Laufe der Zeit um die Hei-
matvorstellung eine Aura gebildet, daf sich eine Vielfalt von per-
sonlichen, kulturellen und gesellschaftlichen Bedeutungen angela-
gert hat. Nach B. Waldenfels wird »Heimat« zur »Projektionsfliche
regressiver Triebentladungen«® (vgl. unten 1.3). Eine solche Deu-
tung kann die These stiitzen, dafl »Heimat« in indirekter, oft bana-
ler Weise auf »Religion« in der Alltagskultur hinweist.?

Das Bediirfnis nach Heimat ist keine anthropologische Konstante, es bildet sich
vielmehr im Laufe der Subjektwerdung des Menschen in Auseinandersetzung mit
kulturellen und religidsen Symbolen sowie unter bestimmten gesellschaftlichen Be-
dingungen aus. Wir ziehen daher zunichst soziologische und kulturwissenschaftli-
che Beitrige zur Beschreibung des Heimatverstindnisses heran (1) und nihern uns
ihr in phinomenologischer Hinsicht (1.2). In theologischer Perspektive (2) wird ein
eschatologisch gebrochenes Heimatverstindnis entwickelt, das in dialektischer Span-
nung zum religibsen Phinomen »Heimat« steht. Abschliefend (3) werden religions-
pidagogische Konsequenzen markiert; die Formulierung von Rahmenzielen (3.4)
dient zugleich der Biindelung der Einsichten.

1 Heimat als soziale, riumliche und religiose Kategorie
1.1 Heimat: Vom Rechtsort zum Gemiitswert

Die emotionale Besetzung der Heimatvorstellung hat sich relativ
spit vollzogen. »Heimat« war urspriinglich ein Rechtsbegriff, der
jahrhundertelang an den Besitz von Haus und Hof gebunden war.
Seit dem 15. Jahrhundert ist das deutsche Wort als Weiterbildung
von »Heim«, dem bleibenden Zuhause, nachweisbar. Gegenbegriff
ist die Fremde, ein Leben im »Elend«. Heimat meint einen begrenz-
ten Raum; die raumliche Erstreckung kann Haus und Hof iiber-
schreiten, sich auf den Ort (Gemeinde), den Landstrich, das ganze
Land, auf die himmlische Heimat beziehen. Uber die religiose Me-
tapher hat der Heimatbegriff schon frith eine iibertragene Bedeu-
tung erhalten.!® »Heimat« wird nicht mit einem bestimmten Staats-
gebiet identifiziert, sondern verbiirgt ein vorstaatliches Recht. Die
Zugehorigkeit zu einem Landstrich oder die Berufung auf die

8 B. Waldenfels, Heimat in der Fremde, in: ders., In den Netzen der Lebenswelt,
Frankfurt a.M. 1985, 194-211.

9 Vgl. J. Heumann und W.E. Miiller, Auf der Suche nach Wirklichkeit, Frankfurt
a.M. v.a. 1996, 117f.

10 Der Verlust der Heimat kann Heimweh zur Folge haben. Der Begriff ist vom
16. Jahrhundert an belegt, die ersten Hinweise fithren in die Schweiz: Heimweh
wird als Krankheit angesprochen. In Deutschland wird die Romantik symbolgleich
mit diesem Wort verbunden. Vgl. L-M. Greverus, Auf der Suche nach Heimat,
Miinchen 1979, 106ff.
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himmlische Heimat wurde kaum bestritten, der konkrete Hof aber
gehorte nur einem; bei seiner Ubergabe verloren die anderen Bau-
ernkinder ihre Heimat, waren als Besitzlose heimatlos.!!

Im engeren Sinn war Heimat ein armenrechtlicher Begriff. Im Mit-
telalter war die Armenpflege an die Kirchengemeinden gebunden;
nachdem diese vor allem im 30jihrigen Krieg iiberfordert waren,
ging die Fiirsorgepflicht fiir Notleidende auf die »Heimatgemeinde«
tiber. Das »Heimatrecht« wurde durch Geburt oder Heirat erwor-
ben; der in ihm begriindete Versorgungsanspruch konnte aber ver-
lorengehen, wenn die mit den Rechten verbundenen Verpflichtun-
gen nicht erfiillt werden konnten oder wenn es einen in die Fremde
verschlagen hatte. Es gab also auch beim Heimatrecht Menschen,
die es besaflen, und andere, die davon ausgeschlossen waren.

Die im Zuge der Industrialisierung erforderliche Mobilitit machte dieses Institut der
Armenpflege unbrauchbar; in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts setzte sich
das Prinzip des Unterstiitzungswohnsitzes durch; bei einem Auseinanderfallen von
Geburtsort und Wohnsitz war die Wohngemeinde fiir die Versorgung Armer zu-
stindig, wenn der Betreffende sich dort mehr als zwei Jahre aufgehalten hatte.?
Auch nach Einfiihrung der Freiziigigkeit in Norddeutschland (1867) bestimmte die
Definition der Heimat als Rechtsort (Armenrecht) Lexika und Fachliteratur; Remi-
niszenzen sind bis in die 20er Jahre dieses Jahrhunderts nachweisbar.”

Das Heimatverstindnis ist also von sozialen und politischen Rah-
menbedingungen abhingig. Eindeutig politische Motive fiihrten zur
Identifikation von Heimat und Vaterland. Da fiir viele Menschen
die Bindung an Haus und Hof bzw. an den Geburtsort verlorenge-
gangen war, sollten angesichts zunehmender Klassengegensitze alle
eine Heimat im Vaterland haben. Es handelte sich um ein politi-
sches Beschwichtigungsangebot, das sich vor allem an die »heimat-
losen« Arbeiter richtete. Die 1895 vom deutschen Kaiser als »vater-
landslose Gesellen« bezeichnete Arbeiterschaft nahm dieses Ange-
bot nicht an. Die Arbeiterbewegung selbst wurde als Heimat ver-
standen. Damit »war eine duflerste Gegenposition zu dem bis dahin
gangigen Heimatbegriff erreicht: Heimat nicht an einen Ort gebun-
den, sondern an eine Gruppe von Menschen; Heimat ... nicht als
unverdnderliche, natiirliche Gegebenheit, sondern als Aufgabe. «!4

Die andere Ebene des Heimatverstindnisses — Heimat als »Gemiits-
wert« — verdankt sich dem biirgerlichen Heimatbild. Kapitalistische

11 Vgl. H. Bausinger, Auf dem Wege zu einem neuen, aktiven Heimatverstindnis,
n: Heirfnat heute, mit Beitrigen von H. Bausinger u.a., Stuttgart u.a. 1984, 11-27,
hier: 12f.

12 Vgl B. und W. Hartung, Heimat — »Rechtsort« und Gemiitswert, in: Klueting
(Hg.), Antimodernismus, 157-170, hier: 158.

13 Vgl. ebd., 162.

14  Bausinger, Heimatverstindnis, 17.
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Produktionsweise und staatlicher Zentralismus stellten fiir das Biir-
gertum eine Gefihrdung des Volkslebens dar. Da die Bildungsbiir-
ger die Zwinge der Arbeit auf dem Lande nicht erfahren muflten,
idealisierten sie die »alte Heimat« als unberiihrte bzw. durch die Ar-
beit des Landmanns gepflegte Natur. Es war die »Schrift-, Schul-
und Singsprache« des 19. Jahrhunderts,’s die dem Heimatbegriff
eine spezifisch deutsche Prigung gab.

Auf die dorfliche Welt der Kindheit richtete sich das Heimweh; die
Landschaft, das stille Tal, das Bichlein, die Blumen und die Vogel
wurden besungen, religiés iiberhohte, klischeehafte romantische
Naturbilder beschworen. Die »kleinen Gegensitze« sollten im Re-
gionalen bearbeitet und ausgeglichen werden. Heimat wurde zum
Kompensationsraum, in dem die Spannungen des eigenen Lebens
versohnt und seine Annehmlichkeiten iiberhoht erschienen.'® Einen
Sitz im Leben fand dieses Heimatbild in der Heimatbewegung, die
um die Jahrhundertwende einen starken Zustrom biirgerlicher Krei-
se verzeichnete. Heimat wird hier zwar weiterhin mit dem lindli-
chen Lebensraum identifiziert, das — harmonisierte — soziale Leben
in der Dorfgemeinschaft als vorbildlich angesehen. Immerhin wurde
versucht, das Heimatbild mit der politischen Wirklichkeit zu ver-
mitteln, indem die Heimatbewegung die kulturellen Uberlieferungs-
potentiale der Linder und Regionen gegen die zentralistischen Ten-
denzen mobilisierte und die foderativen Strukturen stirkte. Die
Heimatbewegung wirkte auf die »Heimatschutzgesetzgebung« der
deutschen Bundesstaaten zwischen 1902 und 1914 ein.!

Die grofite Aufmerksamkeit verschaffte sich die »Laufenburgaffire« (1905), der er-
ste Massenprotest in der Geschichte des Umweltschutzes, getragen durch den von
E. Rudorff gegriindeten »Bund Heimatschutz«. Der Protest richtete sich gegen Pli-
ne, den Rhein in dem Felsbecken zwischen Klein- und Grofilaufenburg zur Strom-
gewinnung aufzustauen. Aus isthetischen und naturschiitzerischen Griinden wurde
die Erhaltung der Stromschnellen gefordert. Der Protest scheiterte, aber der Staat
akzeptierte den Heimatschutz als seine Aufgabe.!®

Als Zwischenergebnis it sich festhalten: Gesellschaftsentwicklung
und Entwicklung des Heimatverstindnisses stehen in wechselseiti-
ger Beziehung, Fortschreitende Industrialisierung fiihrte einerseits
zur Emotionalisierung und Ideologisierung der Heimatvorstellung,
andererseits entstand ein neues aktives Heimatverstindnis, das in

15 Vgl. Hartung, Heimat, 166.

16 Vgl. Bausinger, Heimatverstindnis, 14f.

17 Vgl A. Knaut und Ernst Rudorff und die Anfinge der deutschen Heimatbewe-
gung, in: Klueting (Hg.), Antimodernismus, 20-49, hier: 47.

18 Vgl ebd., 46f.
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den Regionalbewegungen der 70er Jahre weiter entfaltet wurde.!
Auch in fortgeschrittenen Industriegesellschaften bleibt die Not-
wendigkeit einer engen symbolischen Bindung an ein »riumlich-so-
ziales« Gebilde mittlerer Reichweite.

1.2 Heimat und die Phinomenologie des Raumes

Dieses Ergebnis wirkt der Gefahr einer unsachgemifien Ontologi-
sierung des Heimatverstindnisses entgegen, die sich besonders bei
der Beschreibung der Heimat als riumlicher Kategorie einstellen
kann. Eine solche Ontologisierung liegt vor, wenn L-M. Greverus
mit Heimat den Anspruch »auf einen Identitit, Sicherheit und Akti-
on gewahrenden Raum« — abgesehen von seiner kulturspezifischen
Begrenzung — als »ein menschliches Konstituens« gegeben sieht.20
Sie hat jedoch darin Recht, dafl Beheimatung die leibliche Veranke-
rung in dem Raum voraussetzt, der zur Umwelt und Mitwelt ge-
staltet wird. Diese Verankerung im gelebten Raum, der die Lebens-
titigkeit und Gestaltungsmoglichkeit des Subjekts schon mitprigt,
ist nicht zufallig. Menschen sind nicht nur in Geschichten verstrickt
(Schapp), sondern auch in Szenerien verwickelt; auf diese Weise ge-
winnen sie ihre Identitdt.?! Der gelebte Raum ist kein homogener,
sondern (wie die Zeit) ein mehr oder weniger erfiillter und geglie-
derter Raum. Er kann verschiedenartige Strukturen annehmen. Das
klassische Modell der Raumgliederung ist das der konzentrischen
Lebenskreise, die sich zu einem Ganzen fiigen, wie die Trias von
Oikos, Polis und Kosmos.

Eine Heimattheorie nach dem Lebenskreis-Modell hat erstmals J.H. Pestalozzi in
»Abendstunde eines Einsiedlers« (1779/80) entwickelt.

19 W. Lipp, Heimatbewegung, Regionalismus, in: F Neidbardt u.a. (Hg.), Kultur
und Gesellschaft, KZS.S 27 (1986) 331-355, vergleicht die Heimatbewegung mit dem
Regionalismus der 70er Jahre und stellt Strukturanalogien fest. Beide Bewegungen
machen die Moderne erst »urbar«, indem sie die Chancen zur »Kultivierung« sozia-
ler Lebensriume wahrnehmen (vgl. 343). — 1965 hatte H. Treinen in seiner soziolo-
gischen Untersuchung »Symbolische Ortsbezogenheit«, KZS 17 (1965) 73-97, 254-
297, festgestellt, dafl ein Gegensatz zwischen Heimatgefiihl und aktiver Verantwor-
tung fiir den Ort besteht (295f). Dieser Gegensatz besteht fiir die Regionalbewegung
nicht mehr. — Nach R. Kénig, Der Begriff der Heimat in den fortgeschrittenen Indu-
striegesellschaften, in: ders., Soziologische Orientierungen, Koéln/Berlin 1965, 419-
425, besteht Heimat als Symbol-Identifikation mit einer Gemeinde auch in Grofi-
stadten, »da bei langer Eingelebtheit alle Beziehungen zur Umwelt einen starken
emotionalen und symbolischen Charakter erhalten« (425).

20  Greverus, Mensch, 51.

21 Vgl Waldenfels, Heimat, 197. Zum Problem der Identitit vgl. H. Bausinger,
Kulturelle Identitit — Schlagwort und Wirklichkeit, in: K. Barwig und D. Mieth
(Hg.), Migration und Menschenwiirde, Mainz 1987, 83-99.
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Die Lebenskreise sind: a) Umgebend: Vaterhaus, Berufsleben, Staat und Nation;
b) innerlich: der »innere Sinn« im Menschen (als sittlicher Regulator) und Gott als
»die nichste Bezichung der Menschheit« im Kindersinn des Menschen als sein Zen-
trum, als Liebe.

E. Spranger hat die Entwicklung der Lebenskreistheorie zusammengefafit und wei-
tergefithrt. Auf ithn liflt sich die Trias zuriickfiihren: Heimat im engeren Sinne: die
»Individuallage« (Pestalozzi), in die der Mensch hincingekommen ist und wohnt;
Heimat im weiteren Sinne: Land, Erde, »Welt«; Heimat im hoberen oder im tieferen
(religidsen) Sinne: »Uberwelt«.??

Heimat als Inbegriff einer solchen Strukturierung des Raumes kann zum Bildungs-
ziel schlechthin werden.?

Konkrete Nahwelt und eine allen gemeinsame Fernwelt werden
aufeinander bezogen. Die Zufilligkeiten der engen individuellen
Ausgangskreise schwinden, je mehr wir uns dem dufleren Kreis ni-
hern: Individualititen werden im Allgemeinen »aufgehoben«. Das
Haus, die Heimat im engen Sinne, kann wie im Urerlebnis des heili-
gen Raumes weiterhin die »Mitte« der Welt bleiben. Was fiir den
Aufbau der mythischen Welt in »objektiver« Weise galt, wird in die
konzentrische Struktur des »subjektiv« erlebten Raumes verlegt.?*
Die starke Lebensmitte mit einem zentralen, orientierten Hier er-
moglicht es, dafl der Lebensort, an dem ich mich zu Hause fiihle,
mit dem Herkunftsort, wo ich geboren bin und die Vorfahren leb-
ten, verschmelzen. Die konzentrische Raumordnung ist in einer tra-
ditional verfalten Gesellschaft verwurzelt. Anzeichen sprechen da-
fiir, dafl diese Ordnung nicht mehr hilt.2> Hat es Heimatverluste
immer gegeben, so ist heute ein zunehmender Heimatschwund zu
verzeichnen. Beispielsweise hat sich im Blick auf moderne Agrarbe-
triebe in vier Jahrzehnten mehr verindert als Jahrhunderte, ja Jahr-
tausende zuvor. Leute zu sein, denen die Heimat entschwindet, ist
die Kehrseite des Fortschritts.26 Fortgehen gehort zu den Grundzii-
gen unseres Lebensgefiihls; der jeweilige Aufenthaltsort wird zur
Heimat. Der Unterschied zwischen Vertrautem und Fremdem, bis-
heriges Merkmal von Heimat, wird immer mehr nivelliert. Uber-
mobilitait hat Destrukturierung zur Folge, schafft einen »Raum
ohne Eigenschaftenx.

B. Waldenfels benennt zwei gegensitzliche Tendenzen, die auf dem Boden der alten
Konzentrik wirksam sind, um den Heimatschwund aufzufangen: den »Regrefl auf
die beschrinkte Welt des Heimatbodens«, der mit den Attributen des Urwiichsigen,
Natiirlichen, Einfachen versehen wird und von einer Aura des Religiésen umgeben

22 Vgl. W. Hinrichs, Art. Heimat, in: HWP 3, 1037-1039, hier: 1037f. Vgl. E.
Spranger, Der Bildungswert der Heimatkunde, Leipzig 1923, Stuttgart *1952, 7/1767
23 Vgl. P Schmid, Heimat als Voraussetzung und Ziel der Erziehung, Bern 1970.
24 Vgl. O.E Bollnow, Mensch und Raum, Stuttgart 1963, 148.

25 Vgl. Waldenfels, Heimat, 203.

26 Vgl. Chr. Graf von Krockow, Heimat, Stuttgart 1989, 41.
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ist, und diametral entgegengesetzt den »Progrefs, die Flucht nach vorn in die weite
Welt, das Streben nach globalen Zielen«. Die Uberdehnung des Lebensraumes fiihrt
zu Spaltungen: Der Kosmopolit weiff sich tiberall zu Hause, fiiblt sich aber fremd.”
Durch weltweite Computernetze wird diese Tendenz noch verstirkt: Wir erfahren
grenzenlose Weite, fiihlen uns aber »ein wenig verloren und heimatlos«. Das Hier
verfliichtigt sich zu einem Uberall und Nirgends, wir bewegen uns zwischen Gren-
zenlosigkeit und Heimweh.?®

Waldenfels markiert angesichts dieses Dilemmas Alternativen, um
den Heimatschwund aufzufangen. Er greift dabei auf den Begriff
der Region, den Lebensraum mittlerer Reichweite, der schon in den
europaischen Regionalbewegungen eine wesentliche Rolle gespielt
hat, zuriick. Da er aber partikularistische Abkapselungen vermeiden
mochte, sucht er nach Beziigen, Verflechtungen mit anderen Regio-
nen und spricht von »Inter-regionalitit«.*°

Heimat ist nicht nur dort, wo man herkommt, sondern auch dort, wo man sich be-
wegt und umtut. Durch wiederholte Bewegung entsteht Vertrautheit. So markieren
»Zwischenanfenthalte« eine Form des Unterwegsseins. Die konzentrische Raum-
ordnung liflt sich ablésen durch Vernetzungen und Verflechtungen von Riumen,
durch mannigfache Verschachtelungen. Wir kénnen an mehreren Raumeinheiten
gleichzeitig partizipieren. Diese Perspektive setzt die Annahme einer »gestaffelten
Gegenwart« voraus. Das besagt: Ich bin zugleich hier und anderswo, und zwar
mehr oder weniger hier und dort. »Der Grad der Anwesenheit hingt ab vom Le-
bensgewicht, von der Bedeutsamkeit dessen, womit ich beschiftigt bin.«*

Ein solches Mehr oder Weniger an Gegenwart spielt sich in verschiedenen Zentren
ab, so dafl die bisherige Scheidung in eine einzige Heimwelt und viele Fremdwelten
versagt. Die Zentren wie Wohnort, Arbeitsort, Wochenendort, Ferienort sind nicht
austauschbar; sie werden durch die Zugehorigkeit zu einem Ortsnetz, das Schwer-
punktbildung erméglicht, vor einem chaotischen Nebeneinander bewahrt. Es gibt
keinen »natiirlichen< Ort, aber »signifikante Orte«; dies kann der Kindheitsort sein,
aber auch ein spiterer Ort, an dem grundlegende Erfahrungen gemacht wurden,
etwa der Studienort.”

Die Konzentrik wird also durch eine Polyzentrik ersetzt, die ein
»Feld der Freiheit« darstellt.

Durch das Heimischwerden in den Zentren wird die Fremdheit
miterzeugt; denn das Heimischwerden in einem Hier schliefit
andere Zentren aus, setzt bewegliche, aber unaufthebbare Grenzen.
So schieben sich Heimwelt und Fremdwelt ineinander. »Heimat
gibt es nicht ohne einen Bodensatz an Unheimlichem und Unhei-

27  Waldenfels, Heimat, 204f, vgl. 203.

28 A. Koenig, Ein Zuhause fiir die Grenzenlosen, Die Zeit Nr. 10/1995, 102; zit.
nach: G. Wilbelms, Heimat, ZEE 39 (1995) 206-219, hier: 217.

29 Vgl. Waldenfels, Heimat, 206.

30 Ebd., 208.

31 Vgl ebd., 209. Vgl. E. Lévinas, Totalitit und Unendlichkeit, Miinchen/Freiburg
1987, 217f: Das »Haus«, das dem Menschen ebenso wesentlich ist wie Logos und
Polis, ist nicht einfach »hier«, sondern »irgendwo«: Es ist ein eingegrenzter Ort der
»Gastlichkeits, der sich dem Anderen 6ffnet oder verschliefit.
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mischem.«32 Das Fremde ist nicht mehr als Gegensatz zur Heimat
zu begreifen, sondern gehort zu ihr. Heimat ist der Ort der Ver-
flechtung von Eigenem und Fremdem. Verflechtung bedeutet we-
der Verschmelzung noch Trennung, sondern »eine Form der Abbe-
bung im gemeinsamen Feld«

Die Analyse der gegensitzlichen Tendenzen von Regrefl und Pro-
gref ist — auch im Hinblick auf die politischen Implikationen — tref-
fend. Der Regrefs steigert die Zentrierung zur Uberzentrierung und
fiihrt zum Riickgang auf die worpolitische Ebene des Oikos, des
Hauswesens, das zum Heim der Kleinfamilie schrumpft; die Folge ist
Provinzialismus. Der Progref iiberdehnt den Lebensort und zielt
iiber den politischen Bereich hinaus in einen #berpolitischen Univer-
salismus; dieser ist politisch keineswegs harmlos, wie die Geschichte
des Kolonialismus und des Imperialismus zeigen.** Beide Formen
lassen eine sachgemifle Beheimatung angesichts des Heimatschwun-
des nicht zu. Die Hinweise zur Interregionalitit sind weiterfithrend,
bediirfen aber der Konkretion. Sie siedeln das Heimatverstindnis in
cinem Bereich an, in dem Menschen die Moglichkeit zur aktiven
politischen Gestaltung und Umgestaltung haben, weil sie angesichts
ihrer unmittelbaren Umgebung Kompetenzen haben bzw. entwik-
keln konnen. Heimat kann also nicht ohne weiteres auf grofiere
staatliche Gebilde oder gar auf die »Welt« iibertragen werden. Inter-
regionalitit vermittelt nicht mehr nur lindliche Assoziationen, son-
dern zielt auf die aktive Aneignung urbaner Moglichkeiten.

Im Hinblick auf die Zukunft miissen die »Zwischenaufenthalte«,
»Zwischen-Riume«, »Uberginge« offengehalten werden fiir eine
Entwicklung, in der neue Zusammenhinge jenseits der alten Kon-
zentrik entstehen konnen.

Heimat meint einen Lebensraum mittlerer Reichweite, der aktiv so
gestaltet werden kann, daf8 die Kultur der Freiheit einen grofieren
Spiel-Raum gewinnt. »Es ist die Erhéhung der Partizipationschan-
cen, was eine Gesellschaft heimatlicher macht ...«

1.3 Heimat und Kindheit

Heimat hat einen sozialen bzw. rechtlichen und einen riumlichen
Sinn. Diese Dimensionen sind eng mit einander verbunden. Sie stel-
len den gesellschaftlich-objektiven Bedeutungsanteil an »Heimat«

32  Waldenfels, Heimat, 210,

33 B. Waldenfels, Der Stachel des Fremden, Frankfurt a.M. 21991, 65.

34 Vgl. Waldenfels, Heimat, 206.

35 M. Bosch, Nicht zu Kreuze kriechen, in: J.R. Klicker (Hg.), Heimat, Wuppertal
1980, 69-77, hier: 76.
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dar. Sie ist zugleich Objekt einer subjektiven Besetzung.?¢ Die sub-
jektiven Bedeutungsanteile des Heimatverstindnisses werden durch
eine dritte Dimension reprisentiert: Heimat ist die Urheimat, die
erste Welt, die wir kennenlernen. Sie kommt im Symbol der Kind-
heit zur Geltung, mit dem sich Urszene, Emotion und Bediirfnis
verbinden, also Phinomene, die den Formen »diskursiver« Welter-
schlieBung vorausliegen. In der frilhen Kindheit werden Bediirf-
nisstrukturen ausgebildet, die es nicht zu iiberwinden gilt, sondern
die einen bleibenden Grundzug psychischen Erlebens bei der Be-
schiftigung mit der Auflenwelt darstellen. In diesen Zusammenhang
gehort auch das Bediirfnis nach Heimat, wie im nichsten Abschnitt
gezeigt werden soll.

Das Symbol der Kindheit verweist darauf, daff es sich bei Heimat nicht nur um die
Frage der Lebensqualitit einer Region handelt, sondern daf sie zugleich tief in der
Lebensgeschichte des Menschen verankert ist. In der Kindheit »ist das angelegt, was
wir Heimat nennen«”. Weil es sich bei Heimat auch um diese konkrete und persén-
liche Dimension handelt, lifit sich behaupten: »Heimat wird mit jedem Menschen
neu geboren, wie sie auch mit jedem Menschen stirbt.«*® In diesem persénlichen
Sinn ist sie Teil unseres Lebens wie die Muttersprache, die Grundlage aller spiter
gelernten Sprachen bleibt.

Folgende Entsprechungen zwischen Kindheit und Heimat lassen
sich herausarbeiten:

1. Der Herkunftsort als erste Heimat gehort in die Vorgeschichte
dessen, was wir empfangen haben. Der Lebensort als zweite oder
dritte (Wahl-)Heimat gehort in die Geschichte dessen, was wir aktiv
gestalten. »Alle Heimat ist also doppelbiodig: sie weist zuriick auf
eine Vorvergangenheit, die im vollen Sinne nie Gegenwart war.«3?

Die Ur-Heimat ist wie die Kindheit immer schon auf bestimmte Weise verloren: Sie
laflt sich nicht in festen Besitz iiberfithren. »Heimat — das ist im Grunde ein anderer
Ausdruck fiir das Paradies. Und jeder weifl: Es gibt nur das verlorene Paradies.«*® Die
Struktur des Verlorenseins verbindet Heimat, Kindheit und Paradies. Diese Trias bil-
det einen Symbolkomplex, in dem sich die Symbole wechselseitig interpretieren.

2. Die Urheimat bietet uns Urszenen zum besseren Verstindnis
spaterer Lebenserfahrungen, die sie mitbestimmt. Vorgeschichte und
Geschichte sind nicht deckungsgleich, sie stehen vielmehr in Span-
nung zueinander. Kommen sie in einem »erfiillten Augenblick« zum
Einklang, ereignet sich Gliick. Frithe Verletzungen, versagte Liebe,

36 Vgl. Wilhelms, Heimat, 209f.

37 Von Krockow, Heimat, 9.

38 Ebd., 140.

39 Waldenfels, Heimat, 200, vgl. 201.

40 R. Zerfass, Christliche Gemeinde — Heimat fiir alle?, in: G. Koch und J. Pret-
scher (Hg.), Kirche als Heimat, Wiirzburg 1991, 29-57, hier: 31.
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Projektionen der Eltern, Verddungen der Kindheit bleiben wirksam.
Vor diesem Hintergrund erscheint die Sehnsucht nach Heimat als
Sehnsucht nach Befreiung. »Heimat ist das Entronnensein.«*!

3. Es gibt keine »natiirlichen« Orte, wie es keine »natiirliche«
Kindheit gibt; in ihr finden wir Urszenen, die zur Symbolbildung
fithren. Kindheit ist voller Symbole, gerade dadurch trigt sie zur
Subjektwerdung des Menschen bei. In der Heimat wie in der Kind-
heit durchdringen sich also natiirliche Vorgegebenheit und kulturel-
le Prigung.

4. Da Beheimatung von einer Vorgeschichte abhingig ist, deren
Versprechen uneingel6st bleiben, ist dieser Prozefl unabschliefibar.
Heimat haben wir daher immer noch vor uns.

E. Bloch hat die eschatologische Vorstellung von einer letzten Heimat im Himmel
zu einer innerweltlichen Utopie umgestaltet: Heimat als Aufhebung von Entfrem-
dung »in reale Demokratie« ist Ziel und Leitbild menschlicher Gestaltungskraft. Wo
diese Utopie realisiert wird, »entsteht in der Welt etwas, das allen in die Kindheit
scheint und worin noch niemand war: Heimat«.*

1.3.1 Heimat und Paradies: Psychoanalytische Aspekte

Mit der Geburt wird der Siugling ein physiologisch selbstandiger
Organismus. Psychologisch bleibt er noch mehrere Monate voll-
stindig von der Mutter abhingig. Im Erleben des Kindes gibt es
noch keine Trennung von der Mutter, von Selbst und Objekt. Die
Psychoanalyse bezeichnet diesen Zustand der ungeschiedenen Ein-
heit mit der Mutter als Symbiose, Dualunion oder primiren Nar-
ziflmus.

Die autistische Phase liegt der Symbiose voraus; schlafdhnliche Zu-
stinde iiberwiegen. Das Kind braucht eine von den Reizen der Um-
welt abgeschirmte Umgebung, die dem vorgeburtlichen Aufgeho-
bensein nahekommt.** Vom zweiten Monat an werden die dufieren
Reize stirker wahrgenommen. Der Siugling ist noch mehr auf die
Mutter angewiesen, mit der er eine symbiotische Verbindung ein-
geht. Er verhilt sich so, als bildete er mit der Mutter eine paradiesi-

41 M. Horkheimer und Th.W. Adorno, Dialektik der Aufklarung, Frankfurt a. M.
1971, 71.

42 E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt .M. 1969, 1628. Bloch nennt (ebd.,
334) als Ziel den »Umbau der Welt zur Heimat«. Die Intention Blochs findet sich
schon bei K. Marx. — A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, Frankfurt a.M. 1981,
18, will diesem Begriff eine genaue Nuance abgewinnen: »die Sicht auf die Erlebnis-
wirksamkeit der sinnlichen Formen der konkreten Lebenswelt«. Heimat hat eine ge-
schichtliche Lingendimension (die »Tradition«) und eine riumliche Breitendimensi-
on (die Vielfalt der Kulturphinomene als »Sinngefiige«).

43 Vgl. M.S. Mabler u.a., Die psychische Geburt des Menschen, Frankfurt a.M.
1980, 591f.
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sche Welt, einen umgrenzten Lebensraum, in dem eine halluzinato-
rische Fusion mit der Mutter moglich ist; ozeanische Allmachtsge-
fiihle stellen sich ein.

Die Mutter versorgt das Kind nicht nur mit Nahrung, sondern auch mit »narzifiti-
scher Zufuhre, d.h. mit dem Gefiihl, liebenswert und in Ordnung zu sein. Die erste
Selbstfindung wird méglich: Die Mutter schaut ihr Kind an, das Kind sicht die
Mutter an und sieht sich selbst.* Verschmelzen diese Fernwahrnehmung (mit den
Augen) und die Kontaktwahrnehmung (mit Mund und Haut), wird die Entwick-
lung der symbiotischen Struktur geférdert.*® Das Kind hat die »Illusion«, die Nah-
rung und Liebe stiftende Mutter sei Teil seines eigenen Selbst. Die libidinése Beset-
zung der Mutter »ist die grundlegende psychische Errungenschaft dieser Phase«.*

Nach dem vierten bis fiinften Monat beginnt die »psychische Geburt
des Menschenx, die Losldsungs~ und Individuationsphase (5.-36. Mo-
nat). Das Kind ist jetzt genétigt, Objektbeziehungen und eine eigene
psychische Struktur aufzubauen, um seine narzifitischen Bediirfnisse
zu befriedigen. Mit etwa sechs Monaten beginnt das Kind die Loslo-
sung zu erproben: Es stemmt sich von der Mutter weg, betastet die
Mutter und Gegenstinde der Auflenwelt. So vollzieht sich allmahlich
die Trennung von der symbiotisch erlebten Mutter.#

Vom vierten bis zwolften Monat kann man bei jedem Kind beobachten, dafl Dinge
aus seiner nichsten Umgebung eine unvergleichliche Bedeutung erhalten: eine Hand
voll Wolle, ein Tuchzipfel, spiter ein Stofftier oder Teddy. Das Kind schafft sich in
der Phantasie Objekte, die es braucht, um die Trennung von der Mutter zu verarbei-
ten. Es hat die »Illusion, die Mutter sei als diese Gegenstinde bei ihm; zugleich ge-
winnt es eine grofiere Autonomie, weil es jetzt selbst kreativ gestalten kann, was
vorher die Mutter schenken mufite. Es handelt sich um formbare Medien, die ihre
Bedeutung durch die Phantasie des Kindes gewinnen. Es tut sich also ein »Zwi-
schenraum« auf zwischen den festumrissenen Objekten der Auflenwelt und der fle-
xiblen Phantasie des Kindes.

D.W. Winnicott nennt die genannten Dinge »Ubergangsobjekte«.
Mit ihrer Hilfe kann das Kind das Getrenntsein von der Mutter er-
leben und gleichzeitig das Alleinsein durch die symbolische Gegen-
wart der Bezugsperson verwandeln. Sie driicken den Doppelwunsch
nach Befreiung und Selbstindigkeit sowie nach Schutz und Trost
aus; sie helfen auf diese Weise, den narzifitischen Konflikt zu bear-
beiten. Spiter werden die frithen Ubergangsobjekte durch »reifere«
aus dem Bereich von Kultur und Religion ersetzt.*®

44 Vgl. D.W. Winnicott, Vom Spiel zur Kreativitit, Stuttgart 21979, 128.

45 R. Spitz, Vom Siugling zum Kleinkind, Stuttgart 1967, 153, nennt die Wahrneh-
mung per Tiefensensibilitit »coenasthetisch«.

46  Mabler, Geburt, 68.

47 Vgl ebd., 741.

48  Vgl. Winnicott, Spiel, 10ff.
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Zahlreiche religiése Symbole haben entwicklungspsychologisch ih-
ren Ort in der Ubergangsphase von der Symbiose in die Getrennt-
heit einer individuellen Existenz.*® Sie helfen, den Grundkonflikt
der Trennung, der unser ganzes Leben bestimmt, zu bearbeiten und
das Bediirfnis nach Verbindung, nach »Heimat« zum Ausdruck zu
bringen. Die Symbole wurzeln insbesondere im »intermediiren Be-
reich« (Winnicott).

In der biblischen Urgeschichte wird die psychische Geburt im Symbol der Vertrei-
bung aus dem Paradies, der Trennung des Menschen von Gott als dem Urgrund des
Lebens beschrieben. Das Symbol des Reiches Gottes reprisentiert die Hoffnung,
daf trotz endgiiltiger Trennung vom primiren Objekt, trotz der Gefahr von Mifibil-
ligung und Beschimung, Liebesverlust und Beschidigung auf dem Weg der Indivi-
duation die Integritit des Selbst gewahrt bleibt. In religioser Sprache: Trotz der
Trennung von Gott ist der Mensch nicht von seiner Liebe abgeschnitten.

So gesehen stellt das Symbol »Reich Gottes« eine progressive Losung des Grund-
konflikts der Trennung dar; denn das Erwarten des zukiinfiigen Reiches ist nicht die
Suche nach dem verlorenen Paradies, nicht Wiedervereinigung mit dem Urgrund des
Seins. Das Symbol ist radikal von dem regressiven Symbol des Nirwana zu unter-
scheiden. Die Trennung: von Subjekt und Objekt wird als endgiiltig und notwendig
akzeptiert. Das Symbol »Reich Gottes« bringt die zukiinftige Bestimmung des
Menschen zum Ausdruck, die eine neue Qualitit des Lebens beinhaltet und dem
Personsein eine unverlierbare Bedeutung zuerkennt.®

In der skizzierten Ubergangsphase von der Symbiose zur Indivi-
duation kénnen auch Fremdenangst und -feindlichkeit ihre psycho-
genetischen Wurzeln haben.

Im siebten oder achten Monat versuchen Kinder eifrig, etwas iiber
»den Fremden« herauszufinden. »Bei Kindern, deren symbiotische
Phase optimal verlief und bei denen >vertrauensvolle Erwartung:
vorherrschte, sind Neugier und Verwunderung ... die hervorste-
chendsten Elemente bei der Erforschung Fremder. Im Gegensatz
dazu kann bei Kindern, die kein optimales Urvertrauen erwerben
konnten, ein abrupter Wechsel zu akuter Fremdenangst auftreten
...« In diesen Fillen kann sich ein Gefiihl der Verbundenheit und
Geborgenheit nur schwer entwickeln, sich also auch nicht auf die
unmittelbare Umgebung ausdehnen.>!

49 Vgl. D. Funke, Im Glauben erwachsen werden, Miinchen 1986, 35. Die Symbo-
le sind eine Hilfe bei der Bewiltigung jener »narzifitischen Wunde«, denn sie sagen
in der Spannung zwischen dem Wunsch nach Trennung und dem Wunsch nach Ver-
bindung Heil zu (66).

50 Vgl. H. Miiller-Pozzi, Wunder, in: Y. Spiegel (Hg.), Doppeldeutlich, Miinchen
1978, 13-23, hier: 21f.

51 Mabhler, Geburt, 79. Der Fremdenangst (Xenophobie) entspricht als anderer
Brennpunkt einer Ellipse der Exotismus: die Bewunderung des Fremden als das Na-
tiirliche, Unverdorbene, Rettende. »In der Xenophobie meidet man das Fremde, um
das Eigene nicht in Frage stellen zu miissen, im Exotismus zieht es einen in die
Fremde, und man mufl deshalb zu Hause nichts andern.« (M. Erdbeim, Zur Eth-
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Wenn sich mit »Heimat« zunehmend Gefiihls- bzw. Gemiitswerte
verbanden, so hat das neben gesellschaftlichen Ursachen (1.1) seinen
Grund vor allem in den subjektiven Bedeutungsanteilen dieser Vor-
stellung (1.3). Gelingt es nicht, den Grundkonflikt der Trennung
einer progressiven Losung zuzufithren und den Wunsch nach Ver-
bindung angemessen zum Ausdruck zu bringen, besteht tatsichlich
die Gefahr, dal Heimat zu einer »Projektionsfliche regressiver
Triebentladungen« wird.

2 Beheimatung und Befreiung. Vom theologischen Umgang mit
»Heimat«

Heimat ist ein »verschieden besetzbares Symbol fiir intakte Bezie-
hungen«.? Die Primirerfahrung von intakten Beziechungen und ihr
Verlust durch Mobilitit ist zu stark, als dafl die Struktur unbesetzt
bleiben konnte. Je mehr individuelle Erfahrungen das Symbol ver-
sammelt, desto anpassungsfahiger wird es fiir ideologische Verwen-
dungszusammenhinge in der Gesellschaft. Heimat ist »eine Art Ele-
mentar-Teilchen von modernen Ideologien«.5* Dabei spielt — wie
wir gesehen haben — Religion keine unwesentliche Rolle. Daher ist
die Religionspidagogik genétigt, Heimat als religiéses Phinomen
wahrzunehmen, vor allem in der Jugendkultur. Da sie die Wahrneh-
mung der Wirklichkeit im Interesse der Wahr-Nehmung Gottes be-
treibt (Heimbrock), liflt sie sich den Blick von kritischen Potentia-
len der Theologie schirfen.

2.1 Heimat nach dem Verstindnis der Bibel

Das Hebriische kennt kein direktes Aquivalent fiir das deutsche
Wort »Heimat«.* Dem Heimatverstindnis entspricht aber die reli-
giose Verwurzelung des Volkes Israel in dem Land Kanaan als Erb-
gut und Land der Verheiffung (Ex 3,7f). Jahwe ist Herr des Landes,
Israel sein Eigentum, dem er das Land als Lehen iibereignet (Lev
25,23). Die Vorstellung, dafl Kanaan »Jahwes Erbbesitz« sei, war sa-

nopsychoanalyse von Exotismus und Xenophobie, in: Exotische Welten, vom Wiirt-
tembergischen Kunstverein 1987, 50, zit. nach H. Siebert, Heimat und Fremde, in:
G. Orth [Hg], Dem bewohnten Erdkreis Schalom, Comenius-Institut, Miinster
1991, 279-287, hier: 285).

52 H. Bausinger, Heimat und Identitit, in: E. Moosmann (Hg.), Heimat. Sehn-
sucht nach Identitit, Berlin 1980, 13-29, hier: 24.

53 W. von Bredow und H.-E Foltin, Zwiespiltige Zufluchten. Zur Renaissance des
Heimatgefiihls, Berlin/Bonn 1981, 16.

54 Vgl H. Kref3, Art. Heimat, in: TRE 14, 778-781. Vgl. R. Lange, Theologie der
Heimat, Freilassing/Salzburg 1965, 134ff. Die Sachverhalte werden — abgesehen vom
aktuellen Forschungsstand — aus der Perspektive des Bibellesers dargestellt.
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kral gepragt; Israel hat das Land mit dem Kultbereich Jahwes iden-
tifiziert. Auflerhalb seiner Grenzen war man »fern vom Angesicht
Jahwes« (1.Sam 16,20). Wer Jahwe angehorte, hatte »bei Jahwe
Landanteil« (Jos 22,25). Jahwe schiitzt sein Eigentum, so daf} Israel
sicher wohnen kann. Daraus ergaben sich konkrete Forderungen
fiir die Eigentumsverhiltnisse unter Menschen.>

Der Satz aus Lev 25,23 »mein ist das Land, ihr seid Giste bei mir und Beisassen« ist
das theologische Fundament des Bodenrechts. Neben dem erblichen Familienland
wurde gemeindlicher Ackerbesitz von Zeit zu Zeit verlost. Die Verlosung erfolgte
nach einem Brachjahr und hatte wie dieses sakralen Charakter (vgl. Mi 2,5). Aus
Not verkaufter Landbesitz soll spitestens im Halljahr wieder an den Eigentiimer
zuriickfallen (Lev 25,25ff). Dem Fremden soll in Israel Rechtsschutz gewihrt wer-
den, weil die Isracliten »selbst Fremdlinge in Agypten gewesen sind« (Ex 22,20;
23.9; Dtn 10,19; Lev 19,34 u.6.). Das Recht der Fremden ist der Rahmen fiir alle an-
deren sozialen Weisungen (Ex 20,22-23,19). Man soll den Fremden lieben wie sich
selbst (Lev 19,34). Es soll einerlei Recht sein zwischen Einheimischen und Fremden
(Num 15,14f). Man soll den Fremden lieben, weil und wie Gott die Fremden liebt
(Dt 10,17-19).

Im Fremden begegnet den Israeliten ein Zeichen ihres eigenen
Fremdseins. Die Erinnerung an diese Erfahrung wird zur Norm des
Umgangs mit Fremden.

Neben diesem Vorstellungskreis, der Jahwe als alleinigen Besitzer
des Landes zeigt, finden wir einen anderen: Es wird von dem Land
gesprochen, das anderen Volkern gehort hatte und das Jahwe in Er-
tillung der den Vitern gegebenen Verheiffung Isracl zum Besitz ge-
geben hat (Jos 1,2f; 11,15; 9,24; u.6.). Mit der Landnahme hatte
Jahwe Israel endlich »zur Rube gebracht«. Mit dieser Gabe des
Bleibenkénnens, dem hochsten Gut der Landverlethung, hat Jahwe
seine Zusagen restlos eingeldst (Jos 1,13,15; 11,23; 22,4; 21,43; 23,1;
vgl. 23,14).%6

Von der Vorstellung der Landnahme her gesehen, sind die theologischen Verschie-
bungen umfassend. Aus einem Nomaden, dessen Heimat die Menschengruppe ist,
zu der er gehort, »wird der Bauer, dessen Heimat der Boden ist, auf dem er ...
sitzt«.” Zur Einwurzelung in den Boden kommt die Eingrenzung, verbunden mit
der Eingliederung in eine bestimmte Ordnung, die die Beheimatung festigt. Indem
Jahwe in Jerusalem einen Tempel erhilt, wird er zum Landesgott. Aus der »Religion
des Weges« vor der Landnahme wird eine »Religion des Ortes«.® Gewihrte Jahwe
vorher Schutz auf dem Wege, so ist es jetzt der Segen fiir das Land und seine Be-
wohner.

55 Vgl. G. von Rad, Theologie des Alten Testaments 1, Miinchen 1957, 298.

56 Vgl. ebd., 299.

57 L. Kibler, Theologie des Alten Testaments, Tiibingen 1953, 55.

58 J. Hempel, Der Symbolismus von Reich, Haus und Stadt in der biblischen
Sprache, WZ(G) 5 (1955/56) 123-130, hier: 126.
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Vor diesem Hintergrund ist es um so erstaunlicher, daf} die Erinne-
rung des Hinzu-, des Hineinkommens in das Land in Israel stets le-
bendig blieb. Dieses Bewufitsein, nicht immer im Lande gewesen zu
sein, unterscheidet es von anderen Volkern. Exodus und Landnah-
me, Befreiung und Beheimatung gehoren zusammen. Die Erinne-
rung an diesen Sachverhalt wird vor allem im Umgang mit den
Fremden konkret. Israel fand seine Heimat im Lande, weil es aus
der Sklaverei in Agypten befreit wurde und den Weg durch die Wii-
ste ging. Denn »es gibt kein Bleiben ohne das Gehen zuvor«.>

Im Alten Testament finden wir einen »nichtautochthonen« Heimatbegriff. Es ver-
steht Heimat nicht als das Land, in dem man immer schon war, sondern in das man
kam, kommt und kommen wird. »Menucha« bedeutet »Ruhe«, Ruheort, Ort und
Zeit des von Feinden befreiten Lebens, Ort des Bleibenkonnens. »Ruhe« ist das Ziel
langer Wege. Es gibt ein »zu frith« und ein »zu spit«, eine Zeit zum Geben und eine
Zeit zum Bleiben. Wer das Gehen zu friih aufgibt, verliert die Freiheit. Der Stamm
Jissachar wollte zu frith bleiben, seinen Weg nicht zuende gehen, »und er wurde
zum Fronknecht« (Gen 49,14f). Die Kritik gilt einer Beheimatung, die um der Ruhe
willen auf Freiheit verzichtet.®®

Durch die Landnahme wird Jahwe zum Landesgott, hiefl es. Ange-
sichts dieser Partikularitit des Gottesverstindnisses ist eine weitere
Besonderheit Israels auffillig. Im Unterschied zu nahezu allen My-
then iiber die Erschaffung bzw. Entstehung des Menschen ist in der
biblischen Schépfungsgeschichte nicht von der Erschaffung des er-
sten Reprisentanten des Volkes, also des ersten Israeliten, die Rede,
sondern von der des ersten Menschen. Die Partikularitit der Ge-
schichte Israels und die Universalitit der Schopfung wie der Anthro-
pologie sind komplementir aufeinander bezogen.®! Entsprechend
gehoren die Aussagen, dafl Jahwe in seinem Tempel in Jerusalem
wohnt und daff der Himmel seine Wohnung ist, zusammen.

J. Ebach weist darauf hin, daf§ die Komplementaritit von Partikularitit und Univer-
salitit gerade im Hinblick auf das Thema »Heimat und Fremde« von grofier Bedeu-
tung sei. Um die Unteilbarkeit von Menschenwiirde und Menschenrechten festzu-
halten, muf} diec Notwendigkeit und die Unméglichkeit der Rede von dem Men-
schen in der Anthropologie zusammen bedacht werden. Dafl es nicht mehr oder
weniger Mensch-Sein gibt, 13}t sich nur durch die Rede von dem Menschen behaup-
ten. Andererseits gibt es den Menschen nicht, sondern nur konkrete Menschen mit
einer bestimmten Kultur und Geschichte. Fremde, andere »sind wie wir Menschen,
doch sind sie nicht Menschen wie wir«. Nur wenn der andere, Fremde, in seiner
Andersartigkeit wahrgenommen wird, wird er nicht durch philanthropische Allge-

59 J. Ebach, Uber Freiheit und Heimat, in: ders., »... und behutsam mitgehen mit
deinem Gott«, Bochum 1995, 142-156, hier: 150.

60 Vgl. ebd., 146f. Zum Begriff »menucha« vgl. Jes 28,12; Jer 45,3; Dtn 12,9; Ps
95,11; Jes 32,18; Ruth 1,9 (vgl. 3,1).

61 Vgl ebd., 148.



Heimat in theologischer und religionspidagogischer Perspektive 45

meinheit unkenntlich gemacht. Uberidentifizierung, Leugnung der Differenzen, ist
die eine Gefahr im Verhiltnis zu den Fremden, ihre Kolonisierung die andere.®

Universalitit der Schopfung half Israel, die Krise des Exils zu verar-
beiten und die Existenz im fremden Land als eine neue Gestalt der
Berufung zu verstehen. Sie ermoglicht vor allem Deuterojesaja, das
Bekenntnis zu Jahwe als dem Geber des Landes neu zu fassen. Dem
unbekannten »Gottesknecht« wird verheiffen, dafl er »zum Licht
der Vélker« wird, damit Jahwes Heil »bis ans Ende der Erde reicht«
(Jes 49,6). Jahwe ist nicht mehr der Stammes- und Kriegsgott, son-
dern der Gott, der Himmel und Erde gemacht hat (Ps 89,12), in
dessen Hand alle Vélker und deren Kénige nur ein Werkzeug sind
(Jes 46,8-13). Alte Feindbilder verschwinden, die Heiden werden
eingeladen, mit allen Reichtiimern, die sie aus Jahwes Hand emp-
fangen haben, zum Zionsberg zu kommen (Jes 45,14-25).%
Befreiung und Bebeimatung, Geben und Bleiben, »Heimat finden,
weil man sie verlassen hat« — diese Struktur hat die Geschichte Isra-
els bestimmt.6* Ist diese Struktur einmal erschlossen, kann sie auch
auf das gegenwdrtige Heimatverstindnis bezogen werden. Die ein-
seitige Orientierung an Sefhaftigkeit reicht auch hier nicht mehr
aus; Heimat ist »auch dort, wo man sich bewegt« (Waldenfels).

Im Newuen Testament wird der eschatologische Charakter von Heimat
konstitutiv; ein Interesse an der »irdischen Heimat« liegt nicht vor.

In der Verkiindigung und im Verhalten Jesu von Nazareth wird
Heimat einerseits als vorgegebene Wirklichkeit selbstverstindlich
vorausgesetzt, andererseits durch familien- und heimatkritische Aus-
sagen grundsitzlich in Frage gestellt und relativiert.

Nazareth wird als »seine Vaterstadt« bezeichnet (Mk 6,1). Er verlifit sie aber, weil er
in ihr keine Wunder wirken kann (Mk 6,5). Er spricht von den »Seinigen« (Mk
3,21), weifl sich ihnen aber nicht zugehérig (Mk 3,33). »Wahre Verwandte« sind die
Horer des Wortes. Heimat, Familie sind die Jiinger. Dem entspricht die Lebensform
Jesu, drmer als die Vogel unter dem Himmel und die Fiichse mit ihren Bauten (Mt
8,20). Mt 10,34f erklirt er die Aufhebung des Hausfriedens zum Ziel seines Wir-
kens. Fiir die Nachfolge ist ebenfalls Heimat- und Familienlosigkeit charakteristisch.
Die Jinger werden aufgefordert, Frau und Heimat zu verlassen (Mt 10,37). Ohne
Vorratstasche und ein zweites Paar Schuhe sollen sie als Missionare die Gastfreund-
schaft anderer in Anspruch nechmen (Lk 10,1-9). Sie teilen mit Jesus die Lebensform
des Wanderers. Der eigenen Besitzlosigkeit entspricht der nichtdiskriminierende
Umgang Jesu mit den Schutz-, Recht- und Heimatlosen. Sie werden in die neue
Heilsgemeinschaft integriert.

Das Neue vollzieht sich unter der Voraussetzung einer Kontinuitit der Schopfung
(vgl. Mt 11,8). In Jesu Gleichnissen kommt ein konkretes Bild seiner galildischen

62 Ebd.

63 Vgl. Zerfaf, Gemeinde, 34.

64 Ebach, Freiheit, 152. Diese Struktur bestimmt auch das Buch Ruth. Ruths Ge-
schichte ist »Heimatgeschichte, Exodus- und Landnahmegeschichte in einem« (153).
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Heimat zum Ausdruck, fern antiker Naturverehrung. Die Gleichnisse bedienen sich
der jedem vertrauten heimatlichen Welt mit ihren Vorgingen im Leben der Natur
und des Menschen, mit der ganzen Vielfalt der alltiglichen und nichtalltiglichen Er-
fahrungen. Mitten in die vertraute galiliische Wirklichkeit des Lebens wird die alles
tiberbietende Wirklichkeit des Reiches Gottes hineingesprochen.

Das Krenz von Golgatha radikalisiert die Erfahrung, daf Jesus hier
»keinen Ort« hat; er wird auflerhalb des Stadttores von Jerusalem
hingerichtet. Im Licht seiner Auferstehung wird das Kreuz zur
»Heimat fiir Heimatlose«. Es setzt sich die Erkenntnis durch, dafl
der Heimatlose seine »eigentliche« Heimat in der Welt Gottes hat.
»So lasset uns nun zu ihm vor das Lager hinausgehen und seine
Schmach tragen! Denn wir haben hier keine bleibende Stadt, son-
dern suchen die zukiinftige« (Hebr 13,13f).

Jinger, Wanderpropheten haben die »Lebensweise des Herrn« fortgesetzt (Did
11,8). »Ein Apostel, der linger als zwei Tage bleibt, ist ein Pseudoprophet« (Did
11,5). Die Jiinger wurden verfolgt (Mt 10,23; 23,34; Act 8,1) und an vielen Orten ab-
gewiesen (Mt 10,44).

Der Heimatlosigkeit Jesu entspricht die Heimatlosigkeit der frithen
christlichen Gemeinden. Das Motiv vom wandernden Gottesvolk
als Basis des Hebrierbriefes macht die Moglichkeiten christlicher
Existenz erkennbar: Die einzig angemessene Existenzform in der
Zeit 1st die Wanderschaft. Ihr Ziel ist wie bei Israel »Eingang in die
Ruhe«. Die Ruhe erscheint als Verheilung »nur nach der Mithe und
Unrast eines Weges«.®> Wird die christliche Gemeinde in dieser Wei-
se mit dem Volk Israel auf seiner Wanderung verglichen (Hebr
3,7ff), so ist ihre Heimat nicht mehr ein irdisches, sondern das
»neue Jerusalem« (Apk 21,1f; Hebr 13,14), dessen »Baumeister und
Schopfer Gott« selber ist (Hebr 11,10). Christen haben ihre Heimat
(politeuma) »im Himmel« (Phil 3,20).

Die Stadt Jerusalem wird zum Symbol der himmlischen Heimat, weil sie fiir das
nachexilische Judentum ihre Bedeutung als Stadt des Tempels und damit der Nihe
Jahwes hat. Nur zwei ihrer Ziige gehen in das eschatologische Bild ein: Die »Stadt«
ist asthetisch schén (Apk 21,19), und in ihr wird gefeiert. Gegeniiber einer solchen
Stadt kann auch die schonste von Menschen erbaute Stadt immer nur »vorletzte
Stadt« sein.*® Aus dem eschatologischen Charakter der Heimat resultiert eine grund-
satzliche Distanz gegen jede »letzte« Bindung an den Heimatboden, an das Land
und das Volk.

Ist nach unserem alltiglichen Verstindnis Heimat der Ort unserer
Herkunft oder die Erfahrung unserer Kindheit, so wird nach neute-

65 E. Kasemann, Das wandernde Gottesvolk, Gottingen 21957, 7.
66 Vgl. Hempel, Symbolismus, 129.
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stamentlichem Verstindnis die Heimat in die Zukunft verlegt, sie ist
wie Gott »vor uns« und ist im Kommen.

Das Motiv von der Fremdlingschaft auf Erden war in der Antike
weit verbreitet (z.B. in der Gnosis®” und bei Philo); es hat besonders
durch das Liedgut die Frommigkeitsgeschichte bestimmt und spielt
auch in der gegenwirtigen christlichen Lebensdeutung eine Rolle.5®

2.2 Heimat in der gegenwirtigen Theologie
2.2.1 Eschatologische Relativierung der Heimatbindung

Sofern die Systematische Theologie unser Thema iiberhaupt auf-
greift, geschieht das — mit einer Ausnahme — in der Ethik im Zu-
sammenhang der Aspekte Volk, Vaterland, Staat. Gemeinsame In-
tention der evangelischen Theologie nach dem Zweiten Weltkrieg ist
die eschatologische Relativierung jeder Heimatbindung. In Abkehr
von der Ordnungstheologie mit ihrer einseitigen Hochschitzung
von Volk und Vaterland wurde damit dem konkreten Lebensraum
des Menschen eine eigene Dignitit abgesprochen.®

Exemplarisch laf}t sich dieser Sachverhalt an der »Kirchlichen Dog-
matik« Karl Barths verdeutlichen.

Er hebt den Vorrang von Gottes Gebot vor der Orientierung an der Heimat hervor.
Innerhalb der Bereiche (Volk, Vaterland, Heimat), an deren »Ort« das Gebot den
Menschen trifft, gibt es »einzelne Verfiigungen und Anordnungen« auf Zeit, aber
keine »permanenten Ordnungen« (II1/4, 341). Wer das Gebot hort, wird aus der
»Enge« seines Volkes und seiner Heimat in die »Weite« des einen Gottes-Volkes
und insofern in die Menschheit verwiesen (335). Gott allein ist heilig, nicht eine be-
stimmte Heimat.

Wenn es aber zur Heiligung des Menschen kommt, ist damit auch seine rdumliche
Bestimmtheit, seine heimatliche Blickrichtung, seine Herkunft und Einstellung
»nicht verworfen, sondern auf- und an- und mitgenommen« (329). Daraus ergibt

67 Vgl. H. Jonas, Gnosis und spitantiker Geist. Teil 1: Die mythologische Gnosis,
Gottingen (1934) 21954, 96f: »Der Begriff eines >fremden Lebens« ist das erste grofie
Symbolwort, das uns in der gnostischen Rede begegnet.« Es ist das Urwort der
Gnosis. :

68 Vgl z.B. G. Baum, »Jede Heimat ist ithnen Fremde«, RKZ 133 (1992) 19-22,
hier: 21: »Fremdlingschaft von Fremden lernenx.

69 Vgl Krefl, Heimat, 780: So deutet H. Thielicke, Theologische Ethik III, Tiibin-
gen 1964, Nr. 354ff, Heimat ausdriicklich nicht als Schépfungsordnung, sondern als
Bewahrungsordnung. Vgl. R. Bultmann, Glauben und Verstehen 2, Tiibingen 1952,
262-273: Formen menschlicher Gemeinschaft. Bultmann unterscheidet vier Formen:
durch die Natur vermittelte, aus der Geschichte erwachsene, durch Kunst und Wis-
senschaft begriindete und durch die Religion gestiftete Gemeinschaft. Unter Beru-
fung auf K. Jaspers vertritt er die These, dafl alle echte menschliche Gemeinschaft
letztlich im Religiosen verwurzelt, »dafl sie eme Gemeinschaft des Glaubens ist«
(270). Der christliche Glaube (als eschatologische Existenz) bringt zur Erfiillung,
swas i aller menschlichen Gemeinschaft angelegt und intendiert ist« (273).
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sich »eine entsprechende Liebes- und Treuepflicht« gegeniiber der riumlichen Be-
stimmtheit, eine ganz bestimmte »Bejahung von Heimat« (ebd.). Ohne ihren be-
stimmten Sinn zu verlieren, erweisen sich die Begriffe Heimat und Volk als erweite-
rungsfihig. »Wer im Gehorsam lebt, der kann ... auch in der Fremde zuhause sein.«
(331) Die Begriffe Heimat und Volk sind »nur dynamisch und nicht statisch zu ver-
stehen« (ebd.).

Barth hat ein aktives, dynamisches Heimatverstindnis vertreten, lan-
ge bevor es sich in der soziologischen Diskussion durchgesetzt hat.
Seine Intention: Unter Gottes Gebot ergibt sich eine fruchtbare, po-
sitive, befreiende Relativierung der Volks- und Heimatbeziehung.
Angesichts der geschichtlichen Erfahrungen mit dem Faschismus
stellt diese Intention ein Widerlager gegen die Tendenz religidser
Verklirung der Heimatbindung dar. Das Wissen um die Risiken und
Grenzen aller Beheimatungsversuche wird festgehalten. Sie fithren
zur Unfreiheit und Entmiindigung, wenn der Wunsch nach Riick-
kehr iibermichtig wird, die Offenheit zur Zukunft verlorengeht,
Symbole in Idole verwandelt werden, der Wunsch nach Verbindung
durch »gottlose Bindungen« (Barmen II) stillgelegt wird.

Die Risiken betreffen auch Sozialisations- und Erziehungsprozesse,
also padagogische Beheimatungsversuche.

Mit jeder Geburt kommt ein Neubeginn in die Welt. Die Neuankommenden sind
immer auch Fremdlinge, die wie in der Konfrontation mit anderen, Fremdenirritati-
on auslésen und sich Generalisierungen widersetzen. Thr Heimischwerden in der
Welt sollte diese Offenheit bewahren, den Neubeginn schiitzen und nicht darauf ab-
zielen, sie so oder anders zu formieren.

Die padagogische Utopie, die Neuankommenden »vor den Zumu-
tungen und Anspriichen des schon Bestehenden zu schiitzen«,”®
korrespondiert mit der theologischen Wertung, dafl die kritisch-di-
stanzierende, relativierende Funktion, die Hoffnung auf Heimat
auslost, allein der christlichen Eschatologie nicht gerecht wird. E.
Bloch hat zu Recht daran erinnert, dafl diese dariiber hinaus eine
orientierende und ermutigende Funktion fir ein hoffend gestalten-
des Handeln hat. Diese Funktion ist bisher im Blick auf die Hei-
matvorstellung nicht bedacht worden. Ohne Beriicksichtigung die-
ses Aspektes gerit ein in die Zukunft verlagertes Heimatverstindnis
in die Gefahr, Vertrostung oder Illusion zu sein.

70 M. Brumlik, Zur Zukunft pidagogischer Utopien, ZP 38 (1992) 529-545, hier:
981,
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2.2.2 »Reich Gottes« als Leitbild zur Gestaltung einer bewohnba-
ren Erde

Zentraler Inhalt der christlichen Hoffnung ist das Reich Gottes. Es
hat in der Botschaft und im Verhalten Jesu einen konkreten »Sitz
im Leben« gewonnen. Es ist in seiner Person anwesend, ereignet
sich im Héren seiner Gleichnisse. Er hat Vorginge und Bilder seiner
galildischen Heimat als Gleichnis fiir das Reich Gottes in Anspruch
genommen. Dieser Prozefl besagt zugleich etwas fiir das Heimatver-
stindnis: Es wird in ihm iiberboten und verwandelt, eschatologisch
gebrochen. Das, was in allen menschlichen Beheimatungsversuchen
Kindern und Erwachsenen nur eingeschrinkt, belastet durch Risi-
ken, zuteil wird, empfangen sie vorbehaltlos, radikal und umfassend
von Gott. Das Reich Gottes, das Jesus verkorpert, ist als Liebe, als
geschwisterliche Verbundenheit aller Menschen zu charakterisieren.
Der befreite Mensch, der an diesem Reich teilhat, lebt in kommuni-
kativer Freiheit, in grundsitzlich befriedeten sozialen und mitkrea-
tiirlichen Bezichungen, in der Heimat, in einer Heilsgemeinschaft,
in der Entfremdung iiberwunden und Fremde integriert sind, ja die
Fremdheit — auch zwischen Mensch und Gott — endgiiltig aufgeho-
ben ist.

Jesus spricht in seiner Reich-Gottes-Verkiindigung die Bediirfnisse
aller Menschen an, die auf endgiiltige Erfiillung zielen, und er initi-
iert zugleich den geschichtlichen Prozef ihrer gleichnishaften Vor-
weg-Realisation. Die Hoffnung auf das Reich Gottes (als absolute
Utopie) setzt eine relative Utopie aus sich heraus, die Leitbild und
Ziel menschlicher Befreiungs- und Beheimatungsprozesse ist.

H. Gollwitzer unterscheidet zwischen der absoluten Utopie des Reiches Gottes, das
Gott ohne unser Zutun verwirklicht, und der aus ihr geschopften relativen Utopie
als Zielbegriff des Handelns der Christen. Von der relativen Utopie ist nochmals das
sozialpolitische Programm zu unterscheiden, in dem es um die anniherungsweise
Realisierung der relativen Utopie geht. Es ermdglicht die Bescheidung »auf das ver-
niinftig Erreichbare, ohne uns den Stachel der Utopie zu nehmen«.”

Die relative Utopie als Leitvorstellung hoffender Umgestaltung lifit
sich so beschreiben: schrittweise Minderung von Armut, Gewalt,
rassischer und kultureller Entfremdung, industrieller Naturzersto-
rung, Entschlossenheit zur Gerechtigkeit, Freiheit, Anerkennung
anderer, zum Frieden mit der Natur, zur Schaffung befriedeter so-
zialer und mitkreatiirlicher Beziehungen.”?

71 H. Gollwitzer, Forderungen der Umkehr, Miinchen 1976, 36, vgl. 35.
72 Formulierungen z.T. im Anschluf an J. Moltmann, Der gekreuzigte Gott,
Miinchen 1972, 308ff.



50 Peter Biehl

Beheimatung im biblischen Sinne kann sich nicht nur auf das Indi-
viduum, seinen Wunsch nach Bleibenkonnen und Selbstannahme
trotz der eigenen Unannehmbarkeit beziehen, sondern umfaflt zu-
gleich den gesellschaftlichen und politischen Kontext. Die Utopie
enthilt Kriterien fir die Verinderung dieses Kontextes, um die
Spiel-Réiume der Freiheit zu erweitern und die Erde auch fiir kiinf-
tige Generationen bewohnbar zu halten. Beheimatung, Bleibenkon-
nen setzt Bewegungsmoglichkeit und Freiheit voraus. Befreiungs-
prozesse setzen »vor Ort« an, also dort, wo die Lebensinteressen
der Menschen unmittelbar betroffen sind und eigene Erfahrungen
eingebracht werden kénnen. Das Vor-Politische kann zum Politi-
kum werden. Politische Partizipation verlauft »vom Nahen zum
Fernen«. Autonomieerfahrungen im eigenen Lebensvollzug sind
nimlich die Voraussetzung dafiir, handelnd tiber den sozialen Nah-
bereich hinausgreifen zu koénnen. Regionalisierung und Vernetzung
sind kennzeichnend fiir die Moglichkeit, »an Nahzielen Geschichte
zu machen«.”3 Christliche Initiativgruppen, die »die Stimme fiir die
Stummen erheben« und die konkrete Anlisse zusammenfiithrt — wie
etwa eine »Pro-Asyl«-Gruppe -, sind »Heimat aunf Zeit«, besummt
durch ein Klima wechselseitiger Annahme. Engagierte christliche
Gemeinden und Initiativgruppen bringen heute christliche Existenz
im Aufbruch glaubwiirdig zum Ausdruck.

Derartige Versuche, aus Hoffnung zu handeln, kénnen im Vorhan-
denen liegende Moglichkeiten wahrnehmen. Fiir viele Zeitgenossen,
denen gesellschaftliche Mobilitit zugemutet wird, ist Heimat nicht
mehr etwas, was hinter ihnen liegt, sondern was sie suchen und ir-
gendwo zu finden hoffen; Heimat ist fiir sie wie Identitit eine Such-
bewegung. Die zahlreichen europiischen Regionalbewegungen zei-
gen, daf eine neue Sensibilitat fir menschenfreundlichere Lebens-
formen entstehen kann, wenn Ohnmachts- und Apathicerfahrungen
einmal durch offensive Aktionen aufgebrochen sind.

2.2.3 »Heimat« in schopfungstheologischer Sicht

Reich Gottes und Schopfung stehen in urspriinglicher Beziehung
zueinander. Das Kommen des Reiches Gottes ist die Vollendung
dieser Schépfung; das gilt entsprechend fiir die Beheimatung des
Menschen.

Jiirgen Moltmann hat in seiner okologischen Schopfungslehre ein
Heimatverstindnis entwickelt, das einen theologischen Neuansatz
darstellt. Moltmann geht davon aus, daff Gott nicht nur in seiner Ge-

73 H.-E. Babr, Die Fihigkeit, an Nahzielen Geschichte zu machen, in: ders. und
A.-S. Seippel (Hg.), Soziales Lernen, Stuttgart u.a. 1975, 7-22.
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meinde wohnt, sondern dafl die ganze Welt seine Heimat ist. An Stel-
le einer einseitigen Welttranszendenz lehrt Moltmann zugleich Wel-
timmanenz. »Gott schafft die Welt und geht zugleich in sie eing,
wohnt in ihr.”* Der Schopfer ist »in jedem seiner Geschopfe und in
ihrer Schopfungsgemeinschaft durch seinen kosmischen Geist pri-
sent«.”> Gott nimmt Wohnung in seiner Schopfung und macht sie zu
seiner Heimat. Der Einwohnung des gottlichen Geistes entspricht
auf der Seite des Menschen die Wobnlichkeit im Dasein. Sie wird ver-
standen als Symbiose von Mensch und Natur; sie gipfelt in der Feier
des Sabbat als dem Fest der Schopfung.”6

Diese Leitidee wird im Blick auf unsere Thematik in zweierlei Hin-
sicht konkretisiert.

Moltmann entwickelt (1) einen 6kologischen Begriff des Raumes (vgl. 1.2). Der Raum
ist urspriinglich der begrenzte Lebensraum bestimmter Subjekte. Fiir alle Réume bis
hin zum Wohnraum gilt: Er ist schiitzender und zugleich offener Raum.” Jedes Ding
hat nicht nur seine Zeit, sondern auch seinen Raum; sie sind beide nicht homogen,
sondern jeweils inhaltlich qualifiziert, von dem her bestimmt, was in ihnen geschieht.
Moltmann gelingt es, in Entsprechung zum kairologischen Begriff der Zeit (Zeit fiir
etwas) einen okologischen Begriff des Raumes zu entwickeln.

Als Umwelt von Lebewesen ist der Raum zu schonen und zu befrieden, aber zu-
gleich fiir Kommunikation offen zu halten.”

Moltmann versteht (2) die Natur als Umwelt und Heimat des Men-
schen. Das Verhiltnis des Menschen zu seiner natiirlichen Umwelt
ist vornehmlich durch zwei Interessen bestimmt, durch das Interes-
se an Arbeit und das des Wobnens. Moltmann faflt das Interesse des
Wohnens unter dem Begriff der Heimat zusammen. Darunter ver-
steht er nicht in erster Linie den regressiven Ursprungsraum, Vater-
land, Muttersprache oder kindliche Geborgenheit, sondern ein Netz
entspannter sozialer Beziehungen. »Ich bin dort >zu Hause, wo
man mich kennt und ich Anerkennung erfahre, ohne um sie kimp-
fen zu miissen. In solchen entspannten sozialen Beziehungen ent-
steht ein Gleichgewicht, das den Menschen trigt und das ihn entla-
stet von Kampf und Sorge.«’® Zu einem solchen Netz entspannter
Beziehungen gehort auch die Heimat der natiirlichen Umwelt. Na-
tur an sich ist fiir den Menschen noch keine Heimat, erst die zur
Umwelt gestaltete Natur kann fiir ithn zur Heimat werden, in der er
bleiben und wohnen kann. Natur ist heimatfihig, wenn er sie nutzt,

74 J. Moltmann, Gott in der Schopfung. Okologische Schopfungslehre, Miinchen
1985, 29.

75 Ebd., 28.

76 Vgl. ebd., 19.

77 Vgl. ebd., 155.

78 Vgl ebd.

79 Ebd., 60.
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ohne sie zu zerstoren. Daher ist es erforderlich, daff die Interessen
auf Arbeit, in der die Natur passiv ist, und das Interesse des Woh-
nens ausgeglichen werden. Der Mensch hat ein Recht auf Arbeit
und auf Wohnung.8°

Die Forderung nach einem solchen Interessenausgleich ist nicht nur
gesellschaftspolitisch begriindet, sondern impliziert eine Umkehr im
Grundverhiltnis von Mensch und Natur. Sie beriicksichtigt die In-
teressen der betroffenen Menschen an der Bewohbnbarkeit ihrer Re-
gion. Wenn die Natur auch fir kommende Generationen bewohn-
bare Heimat bleiben soll, muf! die einseitige pragmatisch-utilitaristi-
sche Einstellung ihr gegentiber iiberwunden werden.8! Wir miissen
erst wieder lernen, auf dieser Erde zu wohnen, bevor wir sie ange-
messen bebauen und bearbeiten kénnen.

2.2.4 Die Lebensgeschichte zwischen Heimat 1 und Heimat 2

Wir leben als Christen nicht nur »zwischen den Zeiten«, sondern
auch »zwischen den Riumen«, zwischen Heimat 1 und Heimat 2.
Heimat 1 ist Ausdruck der Suche nach dem wverlorenen Paradies,
nach verlorener Kindheit und Geborgenheit. Sie ist prisent im Mo-
dus der Sehnsucht bzw. der Erinnerung. Heimat 2 ist Ausdruck der
Hoffnung auf das kommende Reich Gottes, sic wird geschichtlich
wirksam in Befreiungs- und Beheimatungsbewegungen. Sie ist pra-
sent im Modus der Antzipation.

Durch eine solche Beschreibung der christlichen Existenz bekommt
das Verstandnis der Heimat als »Zwischenaufenthalt« und »Zwi-
schen-Raum« einen prizisen eschatologischen Sinn.®? In diesen
Kennzeichnungen kann ein eschatologisch gebrochenes Heimatver-
standnis zum Ausdruck kommen, das dem Unterwegssein des Men-
schen zur Heimat 2 entspricht. Wir sind unterwegs, es ist uns aber
nicht verwehrt, uns an bestimmten Orten niederzulassen, entspannte
Beziehungen zu anderen Menschen und zur Natur aufzubauen und
uns »auf Zeit« heimisch zu fithlen. Luther beschreibt genau, was
Heimat bedeutet und wofiir wir als Gottes Gabe zu danken haben.$?
In psychoanalytischer Interpretation kommt in dem Ausgespannt-
sein des Lebens zwischen Heimat 1 und Heimat 2 die Grundambi-
valenz zwischen Regression und Progression, zwischen dem Sog

80 Vgl ebd., 61.

81 Vgl ebd. Der Ansatz Moltmanns hat zentrale Bedeutung fiir die Theologie des
Okumenischen Rates.

82 Vgl. Waldenfels, Heimat, 207.

83 Vgl vor allem Martin Luthers Auslegung des Ersten Artikels und der vierten
Bitte des Vaterunsers im Groflen Katechismus.
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nach riickwirts und dem Sog nach vorwirts in die Zukunft hinein,
zur Darstellung.

In religionswissenschaftlicher Sicht entspricht Heimat 1 einer my-
thisch riickwéirtsgewandten Form von Religion; in ihr tritt das Si-
cherheits- und Ordnungsbediirfnis des Menschen in Erscheinung,
der Versuch, Identitit durch Ursprungsvergewisserung in Anleh-
nung (»Anaklisis«) an einen Mythos zu gewinnen. Heimat 2 ent-
spricht einer messianisch vorwartsgewandten Form von Religion; in
ihr duflert sich das Aufbruchs- und Erneuerungsbediirfnis des Men-
schen, er sucht »Anlehnung« nach vorne, an Verheiflungen neuen
Lebens.?

Wir nehmen zunichst die psychoanalytische Deutungskategorie in
Anspruch.

Es gehort zu den elementaren Grunderfahrungen, dafl wir uns Neuem &ffnen, Un-
bekanntes wagen, daf} wir aus Vertrautem aufbrechen, uns wandeln; zugleich sehnen
wir uns zuriick, lassen uns hiuslich nieder, suchen Bleibendes. Es handelt sich um
Grundimpulse, die die innere Dynamik des Lebens bestimmen.

In der Bibel bringen die Symbole des »verlorenen Paradieses« und
des »kommenden Reiches Gottes« die Grundambivalenz zum Aus-
druck (vgl. 1.3.1). Mk 10,15 wird als einzige »Zugangsbedingung«
fiir das Reich Gottes genannt, es aufzunehmen »wie ein Kind«. Das
Kind ist ein Symbol, das die Sehnsucht nach Symbiose zum Aus-
druck bringt. Andererseits spricht das Neue Testament paradoxer-
weise von einer »Umkehr« zur Zukunft. Der Mensch wird aufge-
fordert, sich von seinen infantilen Heimatbindungen zu lésen und
nach vorne auszurichten. Der impulsgebende progressive Pol hat ei-
nen Vorrang.

Eine psychoanalytische Deutung scheint die »Kunst des Lebens«
darin zu sehen, die Sehnsucht nach Heimat 1 und die Suche nach
Heimat 2 in einem spannungsvollen Verhiltnis zu halten. Wird das
Leben zu stark auf die Zukunft ausgerichtet und das Bediirfnis nach
Heimat 1 tibersprungen, so wird das Subjekt iiberfordert und ver-
liert kommunikative Beziehungsmoglichkeiten, weil es aus dem her-
ausgelost wird, was es mit anderen verbindet. Die entgegengesetzte
Gefahr ist fiir uns allerdings grofler, dafl der Drang zur Heimat 1
suchtartige Formen annimmt und die Lebensgeschichte ohne Auf-
bruch und Ziel ins Leere liuft.85 Auf dem Hintergrund dieser Deu-

84 Vgl. C. Colpe, Das Phinomen der nachchristlichen Religion in Mythos und
Messianismus, NZSTh 9 (1967) 42-87; H.-E. Babr, Art. Religion, in: Chr. Waulf
(Hg.), Wérterbuch der Erziehung, Miinchen/Ziirich 21976, 491-499. Zum Messianis-
mus vgl. /. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, Miinchen 1989, 17ff.

85 Vgl. J. Scharfenberg und H. Kimpfer, Mit Symbolen leben, Olten u.a. 1980,
176.



54 Peter Biehl

tung lautet die These, dafl die mythisch riickwéirtsgewandte und die
messianisch vorwdrtsgewandte Form von Religion dialektisch zu-
sammengehdren und in der christlichen Religion mit einem Vorrang
der Messianitit verbunden sind. Wir erldutern diesen Sachverhalt
durch Hinweise auf die Eigenart christlicher Rituale und Symbole.
Das menschliche Leben vollzieht sich weitgehend in rituellen Ord-
nungen. Rituale sind auf Wiederholung angelegt. Sie verbinden mit
der Herkunft und schaffen von dorther Lebensvertrauen. Sie haben
meist etwas von der Vertrautheit des Elternhauses an sich. Sie entla-
sten von dem Druck stindiger Entscheidung. Rituale konnen aber
unfrei machen. Die christlichen Rituale (Gottesdienst, Taufe und
Abendmahl) haben an dem ambivalenten Charakter der Rituale An-
teil. Sofern christliche Religion Rituale in Brauch nimmt, bindet sie
Menschen an die Heimat 1; Erfahrungen des dort gestifteten Ver-
trauens und gelungener Stabilisierung werden erinnert, aber auch
Erfahrungen von Angst vor Trennung und Verlust. Ohne solche
Ordnung der Zeit und des Raumes durch Rituale, ohne Wiederho-
lung fritherer Erfahrungen »kdnnen Menschen offensichtlich in den
»Schrecken der Geschichte« nicht leben«.86

Das Abendmahl erinnert frithe Erfahrungen von Zuwendung und Geborgenheit,
aber auch Angst vor Vernichtung; frihe magische Vorstellungen von Kraftiibertra-
gung und -aneignung werden reaktiviert. Zugleich reprisentiert es als zukunftsoffe-
nes Mahl die universale Hoffnung der Gemeinde. Es ist Teil des messianischen Fe-
stes, mit dem die Gemeinde auf die Befreiung antwortet.”” Die regressiven Tenden-
zen werden unterbrochen und das Ritual in Richtung auf den eschatologischen Hori-
zont, den zur Mahlgemeinschaft kommenden Herrn aufgebrochen. Das eschatologi-
sche Mahl antezipiert Heimat 2.

Das Evangelium ist nur im Kontext solcher religiosen Lebensfor-
men, wie sie die Rituale darstellen, erfahrbar. Es setzt aber zugleich
eine Religions- und Ritualkritik frei, die sich auch gegen eine religi-
os motivierte Heimatbindung wendet. Das Bediirfnis nach Heimat
wird angesprochen, Heimat 1 in Heimat 2 »aufgehoben« und zur
Wahrheit gebracht.

Diese Einsicht 1afit sich im Blick auf die Eigenart christlicher Sym-
bole erharten.

Nach P Riceenr sind alle authentischen Symbole kraft ihrer Uberdeterminierung zz-
gleich regressiv und progressiv, erinnernd und antezipierend. Auf der einen Seite
wiederholen sie unsere Kindheit und erinnern die Kindheit der Menschheit. Auf der
anderen Seite stellen sie Projektionen unserer Méglichkeiten im Bereich des Imagi-
niren (wie in der Kunst) oder die Antezipation kinftiger Moglichkeiten (wie in cﬁalr

86 J. Moltmann, Kirche in der Kraft des Geistes, Miinchen 1975, 289.
87 Vgl. ebd., 286.
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Hoffnung auf das Reich Gottes) dar.® Religiose Symbole verweisen auf den radika-
len Ursprung in der Schopfung und auf das letzte Ziel in der Eschatologie.” Au-
thentische religidse Symbole bleiben also einerseits auf die Geburt, die Natur und
den Wunsch (Heimat 1) bezogen, andererseits werden sie durch die Verkiindigung
eines Letzten auf das Eschaton (Heimat 2) ausgerichtet.”

Durch christliche Symbole wird Heimat in ihrem urspriinglichen
Sinn gebrochen und iiberboten. Diese Transformation schliefit die
Moglichkeit ein, daf8 Mut, Vertrauen und Hoffnung — vermittelt
durch die Symbole - die Konflikt- und Handlungsfihigkeit im
Hinblick auf notwendige Befreiungs- und Beheimatungsprozesse
fordern.

Soll religiose Erfahrung ihren Bezug zum Alltag nicht verlieren,
wird man beide Formen von Religion in ihrer dialektischen Span-
nung begreifen miissen. Bleibt eine Form unberiicksichtigt, fiihrt
das zu entsprechenden Gegenbewegungen; auf die militante Linke
folgt die Hippiebewegung usf.

Bestimmte Tendenzen, die sich aus der Verarbeitung kultureller
Modernisierung ergeben, fithren zu einer Destruktion des dialekti-
schen Verhiltnisses der beiden Religionsformen.

So ist die Ontologisierungstendenz auf die (vormoderne) Sinngewiflheit gerichtet,
die die Ordnung des Kosmos bzw. der Natur oder das Heilige versprechen. Sie ist
fundamentalistisch orientiert und kann sich religios oder esoterisch-magisch dufiern.
Heimat 1 wird verabsolutiert. Das religidse Bediirfnis richtet sich auf eine Wieder-
verschmelzung mit dem Ur-Grund des Seins.

Fallen die beiden Religionsformen auseinander, kann kein eschatolo-
gisch gebrochenes Heimatverstindnis entstehen. Auf gesellschaftli-
cher Ebene bleibt das aktive Heimatverstindnis, das ihm weitge-
hend entspricht; denn es wird angesichts der Ambivalenz der Mo-
dernitit »erzwungen«. Der industrielle Fortschritt zerstort Arbeits-
plitze und Landschaften. Arbeitslosigkeit, massive Eingriffe in die
unmittelbare Umwelt, Wohnungsnot, Armut und Fremdenfeind-
lichkeit fordern dazu heraus, die Region menschlicher zu gestalten.

Im Blick auf die Lebensgeschichte bietet jener »intermediire Raum«
(Winnicott) die Méglichkeit, sich einen Lebensraum zu schaffen, in
dem die Spaltung von Innen und Auflen aufgehoben werden darf,
ohne einer infantilen Regression zu erliegen. Es ist der Bereich, in
dem die kiinstlerischen, kulturellen und religiosen Symbole wur-
zeln, in dem Spiel, Musik, Tanz, Theater, Bibliodrama fiir Erwach-
sene zu Hause sind und wo jener Rest von primiarem Narzifmus,
der sich als Sehnsucht nach dem verlorenen Paradies duflert, bear-

88 Vgl. P Riccenr, Die Interpretation, Frankfurt a.M. 1974, 507f.
89 Vgl. ebd., 537.
90 Vgl. ebd., 541.
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beitet werden kann. Die Einsichten Winnicotts verweisen auf die
Aufgabe, den Menschen entsprechende kiinstlerische, kulturelle und
religiose Symbole anzubieten und eine »Kultur von unten« aufzu-
bauen, in der sich die Erfahrungen vieler widerspiegeln. Andernfalls
besteht die Gefahr einer Regression auf die beschrinkte Welt des
Heimatbodens, eines Provinzialismus, der aggressiv und affektiv
aufgeladen ist.

3 Religionspiadagogische Perspektiven

Wir fragen nach den religionspadagogischen Perspektiven, die im-
plizit in unserem Thema stecken, um Konkretion zu erreichen. Thre
Explikation soll den weiten Horizont des Themas markieren, nicht
zu ausfithrlichen Projektbeschreibungen fiihren. In diesem Band
werden einzelne Aspekte des Themas weiter ausgestaltet.

3.1 Die Region als Lern- und Aufgabenfeld der christlichen Ge-
meinde

Christliche Gemeinde kann Wahlheimat auf Zeit fiir Menschen sein,
die ein Zuhause suchen. Sie trifft eine vorrangige Option fir die
Armen, fiir Menschen, die nicht anerkannt und beheimatet sind, fiir
Auslinder, Behinderte, Kinder und Randgruppen sowie fiir die lei-
dende Mitkreatur.! Thr Wahrnehmungsfeld ist der Stadtteil oder die
Region. Sie entdeckt die Opfer vor Ort als Vereinzelte oder in
Selbsthilfegruppen.

Eine Arbeitergemeinde im Ruhrgebiet hat in den letzten Jahren dreimal Fremden,
Flichtlingen Asyl gewihrt.”

In einer Gemeinde in Bottrop wird von Kindern und Jugendlichen auf einem groflen
Brachgelinde eine Arche Noah gebaut, die ein Zuhause fiir Tiere und Menschen ist.
Das Geschehen begann damit, dafl Kinder auf einer wilden Wiese Tiere versorgten.”

Soziales Lernen beginnt nicht mit Appellen, sondern mit gelungener
Lebenspraxis, es vollzieht sich in der partizipatorischen Teilhabe an
»Verlockungsmodellen« (Sélle) und in der kritischen Auseinander-
setzung mit ihren Entstehungsmoglichkeiten, Grenzen, Widerstin-
den, weiterfiihrenden Impulsen. Das Problem ist, ob und ggf. wie

91 Vgl Zerfafl, Gemeinde, 44. Zum Thema »Kirche und Heimat« vgl. den Beitrag
von I. Schoberth in diesem Band.

92 Vgl R. Heinrich, Der Fremde. Paradigma fiir Gemeindeverstindnis und Bil-
dungsbegriff, in: R. Degen n.a. (Hg.), Mitten in der Lebenswelt, Comenius-Institut,
Miinster 1992, 25-52. Vgl. den Beitrag von R. Heinrich in diesem Band.

93 Vgl. M. Schibilsky, Eine Arche Noah mitten im Ruhrgebiet. Ein 6kologisches
Lernfeld fiir Gemeinde und Diakonie, in: Degen (Hg.), Lebenswelt, 67-79.
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das durch unmittelbare Wahrnehmung von Bediirfnissen im sozia-
len Nahbereich bewirkte Engagement und Hoffnungswissen auf
fernerliegende Notsituationen (z.B. in der Dritten Welt) {ibertragen
werden kann.%

3.2 Befreiung als Ziel sozial-kultureller Animation

Animation ist die wichtigste Methode der Gemeinwesenarbeit, die
sich auf die konkret erlebbare Nachbarschaft einer Stadt oder eines
Stadtteils richtet. Sie will den Mitgliedern eines Gemeinwesens hel-
fen, sich ihrer Situation, Bediirfnisse und Begabungen zunehmend
bewuflit zu werden, mit anderen Menschen in Kommunikation zu
treten, Konfliktbereitschaft zu entwickeln und eine eigene Identitit
und Kultur auszubilden. Die Gemeinwesenarbeit erlangt durch die
Animation - sie umfafit Beratung und Ermutigung zum authenti-
schen Selbstausdruck — ihr Ziel dort, wo die Situation von den Be-
troffenen als eine zukunftsoffene verstanden wird, die zur Befreiung

fuhrt.%
Nach biblischem Verstindnis gehoren Beheimatungs- und Befrei-

ungspraxis zusammen. Wir wahlen daher nach den Hinweisen auf
Beheimatungsversuche als Beispiel fir sozial-kulturelle Animation
eine Befreiungsaktion.

Die Aktion von fiinf »Kiinstlern« in der psychiatrischen Anstalt San Giovanni in
Triest verfolgte das Ziel, die dort Eingeschlossenen zu befreien und in die menschli-
che Gemeinschaft zuriickzufiihren, sie wieder zu beheimaten. Nach fiinf Jahren war
die Anstalt aufgel6st, und die ehemals Kranken wurden in der Stadt von einem Zen-
trum fiir psychische Gesundheit versorgt.

Die Animateure waren ein Psychiater, ein Bildhauer und dessen Freunde. Es begann
mit einer Werkstatt fiir Malerei, Puppen und Lieder. Zu Bildern werden Geschich-
ten aufgeschrieben, Mirchen gesungen, Theater gespielt, der Tag mit Tinzen been-
det. Die Kranken beschiftigt ein Pferd Markus, das frither in der Anstalt gearbeitet
hat. Man beschliefit, ein Pferd zu bauen. Es entsteht als Symbolfigur ein riesenhaftes
Pferd. Man erfindet als seine Freundin eine grofle Puppe und baut fiir sie ein irdi-
sches Paradies mit Blumen und Schmetterlingen.

Durch Selbsttatigkeit und kreative Darstellung erfolgt ein Aufarbeiten der Phantasien
— Methoden, die sich im Umgang mit Jugendlichen und Erwachsenen bereits bewahrt
haben. Man beschliefit den Ausbruch. »Marco Cavallo kimpft fiir die Befreiung«
kiinden Plakate, In der Stadt wird ein Volksfest mit Musik, Tanz und Theater vorbe-
reitet. Als man das grofle Pferd nach drauflen bringen will, sind die Tiiren zu klein.

94  Das ist beispiclsweise im franzosischen Larzac gelungen. Vgl. Babr, Fahigkeit,
211,

95 Vgl. H. Kirchgifiner, Freizeitpadagogik oder Die Ermutigung der Gemeinde,
Gelnhausen u.a. 1980, 95.97£.87ff. Vgl. A.-S. Seippel, Konfliktorientierte Gemeinwe-
senarbeit als Erwachsenenbildung, in: H.-E. Babr und R. Gronemeyer (Hg.), Kon-
fliktorientierte Gemeinwesenarbeit, Darmstadt/Neuwied 1974, 112-135.



58 Peter Biehl

Ein ritueller Akt: Die Mauern werden gesprengt. Etwa 350 Insassen ziehen mit threm
Pferd, Fahnen und Musik in die Stadt. Alle feiern ein Fest der Befreiung.*

Es handelt sich um ein befreiendes Ritual, in dem sich Freiheit und
Phantasie entfalten konnen. Im Mittelpunkt steht das Angebot eines
Symbols, das fiir die Betroffenen affektiv besetzt ist, in das sie ihre
Erfahrungen eintragen konnen und das fiir sie im Laufe des schop-
ferischen Umgangs mit ihm zum Symbol der Befreiung wird. Der
farbenfrohe Auszug und die Atmosphire des Festes stifteten Ver-
standnis fiir den Akt der Befreiung. Ahnliche befreiende Rituale
wurden in den europiischen Regionalbewegungen, in der Frauen-
und Okologiebewegung oder auf Kirchentagen inszeniert (Men-
schenketten, Friedensnetze, Mahlfeiern, Straflentheater, Pantomime,
Tanz etc.). Sie reagieren sensibel auf gesellschaftliche Mifistinde und
bieten fiir bestimmte Probleme, etwa zum Erhalt einer lebenswerten
Mitwelt, Losungen an.

Die Kriterien fur befreiende Rituale sind an dem Beispiel gut er-
kennbar: Einmal die Orientierung an der produktiven Phantasie fiir
die Zukunft und am Fest, sodann die Fihigkeit, Konflikte zu insze-
nieren, um die eigene Ausdrucksfihigkeit spielerisch zu erweitern.

3.3 »Unsere Stadt, unsere Region ist unser Schulbuch« — Aspekte
regionalen Lernens

Angesichts der Kompliziertheit, Uniibersichtlichkeit und Anonymi-
tit des gesellschaftlichen Gesamtsystems hat der regionale Lebens-
raum wegen seiner relativen Ubersichtlichkeit besondere didakti-
sche Relevanz. Moglichkeiten zur eigenen Gestaltung und titigen
Auseinandersetzung mit der Umwelt, zum Probehandeln gibt es in
der Regel nur im sozialen Nahbereich. Der regionale Lebensraum
hat an der Komplexitit der Lebenswelt teil, er stellt aber ein Feld
fir eine unmittelbare Wahrnehmung der Wirklichkeit dar. Die Phi-
nomene zeigen sich in ihrer vielfiltigen Vernetzung.

Die didaktische Relevanz der Region wird an einem weiteren Ge-
sichtspunkt erkennbar: Die Sachverhalte, die in Lernprozessen the-
matisiert werden, sind bereits vorgingig mit der Lebensgeschichte
der Lernenden verbunden.”

»Region« ist dynamisch, prozeflhaft zu verstehen. Sie wandelt sich in historischer
und lebensgeschichtlicher Hinsicht. Sie ist unter Umstinden unter kulturellem,

96 Vgl. G. Scabia, Das grofle Theater des Marco Cavallo. Phantasiearbeit in der
Psychiatrischen Klinik von Triest, Frankfurt a.M. 1979. Einer der Beteiligten war
der Bruder von Franco Basaglia, der als Vorkimpfer der inzwischen gescheiterten
Antipsychiatrie gilt.

97 Vgl. H. Halbfas, Wurzelwerk, Diisseldorf 1989, 255.
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wirtschaftlichem, naturrdumlichem, sozialem und politischem Aspekt unterschied-
lich abzugrenzen. Was unter allen diesen Aspekten die Region als solche ausmacht,
ist die Verkniipfung dieser strukturell-inhaltlich zusammengehérenden Elemente ei-
nes Raumes mit der Lebensgeschichte einzelner Menschen. Daher ist eine Identifi-
kation mit der Region méglich.” Die Region ist ein Interaktionsfeld, in dem sich
unterschiedliche Menschen begegnen und das sich fiir sie je unterschiedlich dar-
stellt.”” Sie umfaflt wie »Heimat« zugleich Fremdheit.

Die ganzheitliche Wahrnehmung der Wirklichkeit kann sich auf die
Natur, auf die zunehmende Gefihrdung der Natur und Umwelt,
auf die Regionalsprache, auf die kulturellen Phinomene in ihrer ak-
tuellen und geschichtlichen Bedeutung — dargestellt beispielsweise
in einem Museum oder in einer Ausstellung —, auf die Stadt- und
Dorfarchitektur und die landschaftliche Gestaltung, auf die Kir-
chenarchitektur, auf die eigene Kirchengemeinde, ihre Geschichte
und ihr Brauchtum beziehen.

In Seminaren und Geschichtswerkstitten wurde in der Ev. Erwachsenenbildung Os-
nabriick der biographische Ansatz zunichst so weitergefithrt, dafl man die eigene
Lebensgeschichte in der Zeitgeschichte, vor allem im »Alltag des Faschismus« zu
entziffern suchte. Sodann bemiihten sich die Betroffenen, durch Spurensicherung im
Kontext ihrer Lebenszusammenhinge die regionale Kirchen- und lokale Gemeinde-
geschichte zu erschlieflen.'®

Zwei Klassen einer Orientierungsstufe in Gottingen erkundeten in einer Projektwo-
che die Bedrohung ihrer Umwelt: In diesem Projekt spielten Erkundungen (z.B. zur
Wasserqualitit) und Handlungsvollziige (z.B. das Pflanzen von Biumchen) im so-
zialen Nahbereich eine besondere Rolle.”®!

Bei symboldidaktischen Unterrichtsversuchen wurden Kreuze in Kirchen und an
Wegen fotografiert; Hausinschriften entziffert und dokumentiert; ein Brormuseum
der Region und eine Backstube besucht; ein 7aufgottesdienst gefeiert und bei einem
Unterrichtsgang an einen Bach Wasser mit allen Sinnen erfahrbar gemacht.

Die didaktischen Prinzipien Wahrnehmungsfihigkeit, Selbsttitigkeit
und Handlungsfihigkeit lassen sich durch Lernen in der Region be-
sonders gut realisieren. Neben den in den Beispielen genannten Ar-
beitsformen — dazu gehéren auch Vorformen der Projektmethode —
gibt es die Moglichkeit, die Geschichte der eigenen Stadt oder Ge-
meinde in ihren typisch regionalen Ausprigungen auf der Grundla-

98 Vgl. Chr. Salzmann, Regionales Lernen im Spannungsfeld von Regionalitit und
Universalitit, BuE 43 (1990) 459-474, hier: 469.

99  Vgl. Halbfas, Wurzelwerk, 254. Einen guten Uberblick iiber die Geschichte der
schulischen Heimatkunde gibt Halbfas, ebd., 240ff.

100 Vgl. D. Burggraf, Kirchliche Zeitgeschichte »von unten«, in: JRP 5 (1988),
Neukirchen-Vluyn 1989, 239-246. In der Erwachsenenbildung ist die »Lebenswelt-
orientierung« ein didaktisches Konzept fiir eine moderne »Heimatbildung« (vgl. Sie-
bert, Heimat, in: Orth [Hg.], Erdkreis, 281).

101 Vgl. A.-K. Szagun, Bedrohte Umwelt und biblischer Schépfungsglaube (Loc-
cumer Reihe 2), Loccum 1983.
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ge von Quellen nachzuspielen. Dabei konnen die epoche-spezifi-
schen sozialen Spannungen zum Austrag kommen.!%?

Regionales Lernen ist entdeckendes und exemplarisches Lernen,
d.h. an den Besonderheiten der einen Region kann ein Allgemeines
sinnfillig werden, ohne daf} die unvergleichbare Besonderheit verlo-
rengeht. So lassen sich die reprisentativen Besonderheiten der Regi-
on mit denen anderer Regionen vergleichen, damit gemeinsame
strukturelle Zusammenhinge erkennbar werden. Auf diesem Wege
kann die polare Spannung von Vertrautheit und Fremdheit, Regio-
nalitit und Universalitit zur Geltung kommen.!%

Regionales Lernen erdffnet giinstige Voraussetzungen zur Arbeit an
der eigenen Identitdt. Ich-Identitat, vermittelt in »personaler« und
»sozialer Identitat«, wird in Interaktionsprozessen immer wieder
neu gewonnen.!% Die Fihigkeit, diese Interaktion darzustellen, 1afit
einerseits den Weg zum eigenen Ich ermessen, andererseits stiften
Prisentationen in gegenstindlichen Hervorbringungen wiederum
Betrachter an, sich ihrerseits interaktiv und produktiv in die Frage
nach ihrer eigenen Identitit verwickeln zu lassen. Die Tatigkeit der
Lernenden ist soziales Geschehen. Der soziale Nahbereich bietet
dafiir die angemessenen Realisierungschancen.

3.4 Heimat als Thema religioser Lernprozesse

Wenn es dem Bediirfnis und Interesse entspricht, kann Heimat von
der Primarstufe bis zur Erwachsenenbildung zum Thema werden.
Die Erfahrungen, die man in der Region Osnabriick mit der Ge-
schichtswerkstatt gemacht hat, lassen darauf schlieflen, daf} das The-
ma fiir die Erwachsenenbildung geeignet ist, auch gesellschaftlich
vermittelte ideologische Uberhohungen der Heimat kritisch zu hin-
terfragen.

Fir kleinere Kinder ist das Haus und der Garten »Heimat«, weil
fiir sie das Zuhause noch die ganze Welt ist, der Ort des Vertrauens
und des Schutzes. Sie kénnen sich im Haus wie in einer Hohle ge-
borgen fithlen. Mit zunehmender Identititsbildung werden sie sich
der Ambivalenz dieser »Heimat« bewufit: Die Hohle engt ein.

Kinder malen immer wieder Hiuser und Girten, entwerfen Riume fiir neue Le-
benssituationen. In einem Spiel, in dem sie sich in ein Haus und in einen Garten
hineinversetzen sollen, kénnen sie das Wechselverhiltnis von Haus und Mensch
selbst erfahren. Sie entwickeln das Interesse, Rdume wie das eigene Klassenzimmer
»heimatlich« zu gestalten.’®® Anhand des Zeichentrickfilms »Oh, wie schon ist Pana-

102 Vgl. Salzmann, Lernen, 464f (Lit.).

103 Vgl ebd., 465.

104 Vgl. L. Krappmann, Soziologische Dimension der Identitdt, Stuttgart 1971, 168f.
105 Vgl. K. Liljequist, Heimat im Schulzimmer, RL 2 (1994) 16{.
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ma« nach dem Buch von Janosch kénnen sie die Bewegung erfahren: Heimat haben
— suchen — verlieren — finden.!®

Jugendlichen wird bewufit, dafl ein eigener Lebensentwurf die krea-
tive Trennung vom Elternhaus voraussetzt, daf} sie Heimat, Identi-
tit selbst suchen mussen. Nach ihren Vorstellungen von Heimat be-
fragt, geben sie an, dafl die eigenen »vier Winde«, die sie selbst ge-
stalten konnen, von Bedeutung sind (»Meine Heimat ist mein Zim-
mer; denn da fithle ich mich wohl!«).

Fiir viele hat Heimat aber mehr mit wiederholten intensiven Erlebnissen als mit Ge-
wohnung an vertraute Gegebenheiten zu tun (bei Fufiballspielen oder bei Open-air-
Konzerten »herrscht ein Zusammengehorigkeitsgefithl, »man ist eine Gemein-
schaft«).’¥ Fiihren die Jugendlichen selbst im Rahmen eines Unterrichtsprojekts
eine Befragung von Passanten bzw. Mitbewohnern durch, so stoflen sie bei der kri-
tischen Sichtung der Antworten vermutlich auf eine Fiille unterschiedlicher Heimat-
vorstellungen, die systematisch geordnet werden kénnen.

Um einen Uberblick iiber mégliche Intentionen und thematische
Zusammenhinge zu gewinnen, die der Darstellung in diesem Bei-
trag entsprechen, formulieren wir fiir die Sekundarstufen Rahmen-
ziele. Sie sollen dazu anregen, eigene Planungsideen durchzuspielen.
Die Jugendlichen konnen

— ihre eigenen Vorstellungen und Wiinsche verbalisieren, Griinde dafiir benennen,
erkennen, dafl Heimat weit mehr bedeutet als der Heimatort (Metapher-Ubung:
»Heimat ist fiir mich wie ...«);

- (als Langzeitaufgabe) in einem kleinen »Biographie-Album« Bilder und Texte
zum Herkunftsort, Elternhaus, zur eigenen Kindheit zusammenstellen;

— ihre »Wahlheimat« beschreiben, den Ort, wo sie sich gerne aufhalten, und dar-
stellen, was dabei »wie Heimat« ist (Zimmer, Sportplatz, Disco ...);

- in einer Befragung von Passanten die Heimatvorstellungen ihrer MitbiirgerInnen
kennenlernen und mit den eigenen Vorstellungen vergleichen;

— anhand von Heimatliedern erkennen, daff Heimat Ausdruck der Sehnsucht nach
der (verlorenen) Kindheit sein kann;

- anhand einer Reiseanzeige (z.B. »Die Ufer des Paradieses«) die »Verheiflung« der
Werbung auf Heimat in der Ferne entschliisseln!®;

- durch eine Erzihlung tiber Gen 2,4-3,24, die sich auf die Symbole des Gartens,
des Stromes und des Lebensbaums konzentriert, erfahren, dafl das Paradies endgiil-
tig verloren ist;

106 16 mm, 11 Min. Produktion: Medienverbund Koln 1979. Vgl. M. Peter, »In-
dianerjunge Kleiner Monds, ebd., 20-22.

107 Vgl. H. Schibler, Wo Jugendliche sich »daheim« fiihlen, ebd., 11f. Vgl. P Biebl,
Wohnen — Raumerfahrungen von Kindern, in: H.-G. Heimbrock (Hg.), Religions-
pidagogik und Phinomenologie: Von der empirischen Wendung zur Lebenswelt,
Weinheim 1998, 203ff.

108 Vgl. H. Tremel (Hg.), Das Paradies im Angebot, Frankfurt a.M. 1986, 1: Un-
ter einem Bild mit »paradiesischer« Landschaft findet sich der Text: »In seiner gro-
flen Weisheit verbarg Gott das Paradies am Gegenpol Europas. Auf Tahiti und sei-
nen Inseln ... Der einzige irdische Name des Paradieses.«



62 Peter Biehl

— Paradiesesdarstellungen der bildenden Kunst betrachten und die Symbole
wiederentdecken, anhand der Darstellung des Kreuzes Jesu als Lebensbaum erken-
nen, dafy sein Kreuz den Zugang zum Paradies wieder ermoglicht!®;

— mit Hilfe eines Textblattes (Ausziige aus Ez 34 und 36; Apk 21,3; 22,1f.14) erar-
beiten, dafl die Bibel das Paradies in die Zukunft verlegt, dal wir Heimat vor uns
haben;

— ein Horspiel iiber die Kinderrepublik Bemposta gestalten und erkennen, dafl die
Hoffnung auf Heimat in der Gegenwart vorweg verwirklicht wird, wo heimatlose
Kinder Heimat finden!'%;

— Planungsideen entwickeln, wie das Beispiel »Bemposta« auf andere Situationen
iibertragen werden kann (z.B. auf die der Straflenkinder in Brasilien).

(Alternative: Sekundarstufe I)

— sich in die Situation eines Embryos in der Gebirmutter hineinversetzen und die
bergende, schiitzende, aber zugleich einengende Bedeutung der Héhle erkennen;

— aus einer Sammlung von Kinderfotos ein Bild auswiahlen, das besonders beein-
druckt, und eine eigene Kindheitserinnerung aufschreiben, im Gesprich die Ambi-
valenz der Erfahrungen aufdecken ...;

— am Beispiel der Darstellungen von Kindern in der Werbung untersuchen, welche
Bilder iiber das Kind in unserer Gesellschaft bestehen;

— anhand von Darstellungen der bildenden Kunst das gottliche Kind als symboli-
sche Mitte des Weihnachtsgeschehens entdecken und Vermutungen dariiber anstel-
len, warum gerade dieses Fest Erinnerungen an Kindheit und Heimat hervorruft;

~ die Geschichte vom zwdélfjihrigen Jesus im Tempel (Lk 2,41-53) als Bibliodrama
gestalten'';

— mit Hilfe eines Textblattes die Heimat- und Familienkritik Jesu erarbeiten und
durch eine Erzihlung von seiner Stellung zu den Kindern erfahren!’%;

— durch ein Horspiel ihrer MitschiilerInnen die Kinderrepublik Bemposta kennen-
lernen und erkennen, dafl das Reich Gottes (gleichnishaft) vorweggenommen wird,
wo heimatlose Kinder Heimat finden.

(Alternative: Sekundarstufe II) — in Zusammenarbeit mit dem
Deutschunterricht

- einen Heimatfilm (in Ausschnitten) analysieren und seine Gestaltungsmittel,
»Botschaft« sowie seinen »Sitz im Leben der Gesellschaft« entdecken'?;

109 Vgl die beiden Szenen »Paradies« und »Kreuzigung« der Bernwardstiir; B.
Gallistl, Die Bronzetiiren Bischof Bernwards im Dom zu Hildesheim, Freiburg u.a.,
1990, 33.75. Vgl. G. Gollwitzer, Biume, Herrsching 1980, 70. — Vgl. EG 27,6: »Heut
schleufit er wieder auf die Tiir/zum schonen Paradeis ...«

110 Vgl. E. M6bius, Die Kinderrepublik, Reinbek b. Hamburg 21981; H. Sana .a.,
Bemposta. Eine Stadt fiir Kinder, Dreieich 1979. — Ein Lied kann den Lernprozefl
begleiten: »Damit aus Fremden Freunde werden ...«, Kirchentagsliederheft 83, Neu-
hausen/Stuttgart 1983, Nr. 613 (= EG [Ausgabe fiir die Kirche in NRW] Nr. 674).
111 Vgl. Y. Spiegel, Bibliodrama als Hagiodrama, in: A. Kiebn u.a. (Hg.), Biblio-
drama, Stuttgart 1987, 141-153, hier: 147.

112 Vgl. G. Theiflen, Der Schatten des Galilders, Miinchen 1986, 98ff (»Nachfor-
schungen in Nazareth«) und 155ff, bes. 163-165 (»Menschen an der Grenze«).

113  Ausfiihrliche Analysen von Heimatfilmen und ihres Publikumserfolgs bieten
W. von Bredow und H.-E Foltin, Zwiespiltige Zufluchten. Zur Renaissance des Hei-
matgefiihls, Berlin/Bonn 1981, 107ff; vgl. auch: J. Kirschenmann, Heimat. Bewahrt
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— sich in die Situation eines Emigranten unter der Diktatur des Nationalsozialis-
mus versetzen und anhand des Essays von J. Amery »Wieviel Heimat braucht der
Mensch?« Heimat aus der Perspektive des Heimatlosen erfassen;

— erkennen, dafl Heimat zu den Grunderfahrungen des Menschen gehort und et-
was uber seine Identitit aussagt;

~ die Erkenntnisse Amerys auf Menschen, die bei uns Asyl suchen, iibertragen;

— Heimat als Utopie im Blochschen Sinne als Sikularisierung religioser Eschatolo-
gie interpretieren und durch Beispiele belegen, daf} eine relative Utopie als Leitvor-
stellung hoffender Umgestaltung der Erde schrittweise Minderung von Angst, Ge-
walt, Armut, Hunger, rassischer und kultureller Entfremdung und industrieller Na-
turzerstorung umfafit;

— anhand der Materialien die Diskrepanz herausarbeiten: Heimat als verlifiliche Er-
innerung und als grofle Zukunftsvision — Heimat als Klischee, Trivialitit und Kitsch.

J. Amerys Essay »Wieviel Heimat braucht der Mensch?« sollte in
jedem Lesebuch stehen.!'* Amery erfuhr den Verlust der Heimat als
Selbstentfremdung. Die Vergangenheit war plotzlich verschiittet:
»man wufite nicht mehr, wer man war«, »Ich war kein Ich mehr«.
Die Titelfrage beantwortet er: »um so mehr, je weniger davon er mit
sich tragen kann«. Es gibt nimlich so etwas wie mobile Heimat, zu-
mindest Heimatersatz wie Religion. »Man mufS Heimat haben, um
ste nicht notig zu haben.«1

Der Polyvalenz des Themas »Heimat« entsprechend, das in allen
Handlungsfeldern der Religionspadagogik von Bedeutung sein
kann, kommt eine Vielfalt von didaktischen Prinzipien, Lern- und
Arbeitsformen bei seiner Gestaltung zur Geltung. Soziales Lernen
durch partizipatorische Teilhabe, sozial-kulturelle Animation, regio-
nales Lernen, problemonenuertes und symboldidaktisches Lernen
lassen sich miteinander verschrinken.!!é In allen Formen kommen
die didaktischen Prinzipien der Wahrnehmungsfihigkeit, Selbstta-
tigkeit und Handlungsfihigkeit zum Zuge. Sollen problemorientiert
und symboldidaktisch strukturierte Lernprozesse handlungsorien-
tiert verlaufen, miissen sie sich auch auf Beheimatungs- und Befrei-
ungsversuche in der Nihe wie in der Ferne beziehen lassen.

und bewegt, Filmanalyse in der Oberstufe am Beispiel des Heimatfilms, ZP 40
(1988) 8-10; vgl. Themaheft »entwurf« 3/1997.

114 So W. Jens, Nachdenken {iber Heimat. Fremde und Zuhause im Spiegel deut-
scher Poesie, in: H. Bienek (Hg.), Heimat, Miinchen/Wien 1985, 14-26, hier: 20.

115 1In: ders., Jenseits von Schuld und Sithne: Bewiltigungsversuche eines Uber-
wiltigten, Stuttgart 1977, 74-101, hier: 77.78£.81 (Hervorhebung d. Verf.). Der Text
endet: »Es ist nicht gut, keine Heimat zu haben.« Es bietet sich an, weitere Beispiele
der Exilliteratur heranzuziehen, vor allem Gedichte von Hilde Domin; Aufbruch
und Bleiben bestimmen das Exilthema; vgl. U. Baltz-Otto, Poesie wie Brot, Miin-
chen 1989, 55-84. »An Stelle von Heimat halte ich die Verwandlungen der Welt.«
(Nelly Sachs, »In der Fluchts, in: dies., Gedichte, Frankfurt a.M. 1977, 73).

116 Zur d.ldaktlschen Konzeption, dle hinter dem Entwurf der Rahmenziele steht,
vgl. P Biehl, Festsymbole. Zum Beispiel Ostern, Neukirchen-Vluyn 1998.
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Abstract

In progressive industrial societies it is necessary to maintain a close symbolic bond
with a spatially and socially defined area that lies within a broader region, and that
can be formed actively. »Heimat« has in addition to its social meaning a subjective
meaning and is anchored in everybody’s life-cycle. Therefore the term can be com-
bined with emotional values and be used ideologically. This is a challenge for theol-
ogy and its critical potentials. Characteristic of the Old Testament is the dialectic
that deals with liberation and residence, of the New Testament the transfer of Fei-
mat into the future. »The Kingdom of God« functions as a model for creating a
habitable earth, and for the »conversion of the world into a home« (Bloch). The
thesis of this article is that man lives »between two spheres«, namely between Hei-
mat 1 (the search for the lost childhood, the lost paradise) and Heimat 2 (the hope
of the coming of the Kingdom of God). »Heimat« is the gap between the two
spheres in an eschatologieal sense. It invites people to form it humanely as a scope
of freedom, and to build a »culture from beneath«.
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Otto LKaiser

Die Auslander und die Fremden im
Alten Testament

Carl-Dieter Hi irm% zum 16. Februar 1999

1 Das auserwihlte Volk und die Vélker!

Das sich im Alten Testament formierende Judentum ist eine in der
Weltgeschichte singulire Erscheinung. Es versteht sich von seinem
und zugleich der ganzen Welt Gott als dessen Eigentumsvolk er-
wihlt und im Interesse der Reinerhaltung seines Jahwedienstes zur
Absonderung von den Vélkern bestimmt. Sucht man dem bibli-
schen Befund iiber die Einstellung des alttestamentlichen Israels zu
den Nichtjuden gerecht zu werden, so hat man eine breite Auswahl
an Texten zur Verfiigung, in denen sich die geschichtlichen Erfah-
rungen des Volkes mit seinen Nachbarn und Zwingherren in sehr
unterschiedlicher Weise spiegeln. So sind die der Bewiltigung des
Exilsgeschicks dienenden rechtlichen Bestimmungen vor allem auf
Abgrenzung im Interesse der Reinerhaltung der eigenen, religios be-
stimmten Identitit als unabdingbare Voraussetzung fiir die verhei-
fene gottliche Befreiung gerichtet. Weil sie das Verhiltnis des Ju-
dentums gegeniiber seiner nichtjiidischen Umwelt entscheidend be-
stimmt haben, verdienen sie besondere Beachtung.2 Neben sie kann
man jedenfalls in ihrem gegenwirtigen Kontext die Fremdvolker-
spriiche der Prophetenbiicher stellen, die sich die Befreiung des ge-
knechteten Israels und seinen verheiffenen Aufstieg zur absoluten
Vormacht angesichts der eigenen Ohnmacht nur als Folge eines
gottlichen Schlages gegen die Vélker vorstellen kénnen.?

Aber man darf dariiber nicht Erzihlungen wie die vom frommen
Konig von Gerar, dem Gott selbst die Lauterkeit seines Herzens
bescheinigt (Gen 20), oder die von dem Propheten Jona vergessen,
dessen Gerichtsbotschaft Konig und Einwohner von Ninive sehr zu
seinem Verdrufl zur Bufle fiihrt (Jon 4). Schon in dem gottgesand-
ten Sturm tbertreffen die heidnischen Matrosen seine eigene Got-

1 Vgl. dazu auch Th. Rémer, Le peuple élu et les autres. I Ancien Testament entre
exlusion et ouverture, Poliez le-Grand (Suisse) 1997.

2 Vgl. dazu unten, S. 69-73.

3 Vgl zumal Jes 13-24(27)+34; Jer 46-51 und Ez 25-32+35 mit Dtn 28,7.12b.13-14.
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tesfurcht (Jon 1). Dazu kommen Diasporanovellen wie die vom
Aufstieg Josefs zum Vezier des Pharao, der freilich dem Uberleben
der Stammesviter Isracls dient (vgl. Gen 37+38-41 mit 45,7f;
50,19f), oder der Roman von der schonen Judin Ester, die zur
Hauptfrau des Perserkongs Arthahsastha aufsteigt und das geplante
Pogrom des Veziers Haman gegen alle Juden im Perserreich verei-
telt (vgl. Est 2,15ff mit 7,1ff und 9,1ff).* Das Leben der Nachkom-
men der judiischen Deportierten spiegeln auch die Erzdhlungen
von dem jungen Daniel, der am Hof der Konige unbeirrt an den
Geboten seines Gottes festhielt und dank seiner dadurch gewonne-
nen Schonheit und ithm von Gott verlichenen Klugheit, die sich in
der Gabe der Traumdeutung duflerte, erst bei Nebukadnezar und
dann bei dem Meder Dareios zum Vezier aufstieg. Wie seine Ge-
fihrten Hananja, Mischael und Asarja wurde auch er wegen seines
Festhaltens an seinem Gott verfolgt und wunderbar errettet (Dan 1-
6).5 Schliefflich wurde aus diesem Daniel der Visionir, der in dem
Alexanderreich das letzte Reich und in der Religionsverfolgung des
Seleukidenkdnigs Antiochos IV. Epiphanes wahrend der 60er Jahre
des 2. Jh. v.Chr6 die letzte vor dem unmittelbar bevorstehenden
Welt- und Totengericht sah (vgl. Dan 2%+7-12).7 An der Entwick-
lung dieser legendiren Gestalten lifit sich sowohl das grundsitzlich
positive Verhiltnis zwischen den Persern und der jidischen Gola
und Diaspora wie das Konfliktpotential ablesen, das sich auf dem
Alleinverehrungsanspruch Jahwes und dem hellenistischen Herr-
scherkult® aufbauen und zur Verdichtigung mangelnder Staatstreue
der Juden ausgenutzt werden konnte. Obwohl die Sonderstellung
der Juden durch die hellenistischen Herrscher in wechselseitigem
Interesse grundsitzlich garantiert wurde, konnten sich aus der jidi-
schen Selbstausgrenzung aus den als poleis organisierten Stidten, in

4 Zu der zwischen der Josefs- und der Estererzihlung bestehenden Ahnlichkeit
vgl. J.A. Loader, ATD 16/2, Gottingen 1992, 224.

5 Vgl dazu R.G. Kratz, Translatio Imperii. Untersuchungen zu den aramiischen
Danielerzihlungen und ihrem theologiegeschichtlichen Umfeld, WMANT 63, Neu-
kirchen-Vluyn 1987, 16-79.

6 Zu Ursachen und Verlauf der Religionsverfolgung vgl. E. Bickerman(n), Der
Gott der Makkabder. Untersuchungen iiber Sinn und Ursprung der makkabiischen
Erhebung, Berlin 1937, 50-89 bzw. ders., iibers. F.R. Moehring, The God of the
Maccabees, StJLA 32, Leiden 1979, S. 24-59 und jetzt unbedingt K. Bringmann,
Hellenistische Reform und Religionsverfolgung in Juda. Eine Untersuchung zur ji-
disch-hellenistischen Geschichte (175-163 v.Chr.), AAHW.PH I11/132, Gottingen
1983, 66-140.

7 Vgl. dazu J.J. Collins, The Apocalyptic Vision of the Book of Daniel, HSM 16,
Missoula/Mont. 1977 und ders., Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls, London /
New York 1997, 12-15.

8 Vgl dazu H.-J. Gebrke, Geschichte des Hellenismus, OGG 1A, Miinchen 1990,
49£.80f und zur Lit. 252f.



Auslander und Fremde im Alten Testament , 67

denen sie trotzdem ihr hiufig wirtschaftlich erfolgreiches Dasein
fithrten, lokal begrenzte gewaltsame Ubergriffe gegen die jiidischen
Gemeinden ergeben.?

So ist es nicht verwunderlich, daf§ sich sowohl das religiose Uberle-
genheitsgefiihl der Juden wie ihre Unsicherheit gegeniiber gewaltsa-
men Ubergrxffen aus den Reihen der Michtigen und der Neidischen
auch in solchen judischen Schriften spiegelt, die schliefflich keine
Aufnahme in die Hebriische Bibel fanden. Von ihnen sei hier nur
das einschligige Sondergut der Griechischen Bibel erwihnt, das in
der romischen Tradition als deuterokanonisch und in der protestan-
tischen als apokrpyh bezeichnet wird. Sachlich handelt es sich dabei
um spite Fortschreibungen wie im Fall des Ester- und des Daniel-
buches oder um die auf dem Boden der biblischen Frommigkeit er-
wachsenen Erzihlungen von dem durch Salamanassar nach Ninive
verschleppten Naftaliten Tobias (Tobit) und der manassitischen Wit-
we Judit. Der eine begrub heimlich die von dem aus Juda zuriickge-
kehrten Assyrerkonig oder von unbekannter Hand getdteten Juden,
(Tob 2,1-5.18-23);!° die andere rettete ihre Stadt und ihr Volk, in-
dem sie den heidnischen Feldherrn Holofernes im nichtlichen Gela-
ge ermordete (Jud 13).!! So bewihrt sich die Zuverlassigkeit Jahwes
ebenso dadurch, dafl er den trotz seiner Treue durch Leiden heim-
gesuchten Frommen auf wunderbare Weise heilt, wie dadurch, daf§
er sein Volk durch den Glaubensmut einer entschlossenen Frau ret-
tet. Andererseits spiegelt sich das religiose Uberlegenheitsgefiihl des
Diasporajudentums in den schwankartigen Erzihlungen von der
Aufdeckung des mit dem Bild des Gottes Bel betriebenen Priester-
truges durch Daniel und seiner listigen Totung des als gottlich ver-
chrten Drachens zu Babel.’? Auch in diesem Fall mufite der Kénig
dem Dringen der aufgebrachten Menge folgen und Daniel in die
Lowengrube werfen, in der ihn der Prophet Habakuk speist, ohne
dafl ihn die hungrigen Léwen zerrissen. In dem Schluf} spiegelt sich
die Hoffnung Israels auf die Bekehrung der Volker; denn so wie
Nebukadnezar (vgl. Dan 2,47 und 4,31-34) den jiidischen Gott als

9 Vgl dazu V.A. Tcherikover, Hellenistic Civilization and the Jews, (1959) New
York 1970 (ND), 357-414, bes. 375f bzw. E. Garba, The Growth of Anti-Judaism or
the Greek Attitude towards Jews, in: W.D. Davies und L. Finkelstein, assis. J. Stur-
dy, The Cambridge History of Judaism II: The Hellenistic Age, Cambridge 1989,
614-656 und bes. 636.

10 Zu den literarischen Schichten und ihrem zeitgeschichtlichen Hintergrund vgl.
M. Rabfenan, Studien zum Buch Tobit, BZAW 220, Berlin / New York 1994, 116-
134.188f.

11 Vgl. dazu E. Zenger, Das Buch Judit, JSHRZ 1/6, Giitersloh 1981, 434-446.

12 Vgl. dazu 1. Kottsieper, Zu Ester und Daniel, in: O.H. Steck, R. 'G. Kratz und
ders., Das Buch Baruch. Der Brief des Jeremia. o EBster wnd Damel ATD.A 5,
Gottmgen 1998, 248-285.
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den Gott iiber alle Gotter und Gott des Himmels und ihn Dareios
als den lebendigen und ewigen Gott (Dan 6,27) anerkannt hatte, be-
kennt sich nun auch der Konig dieser Erzihlungen zu dem Herrn als
dem einzigen Gott (G Bel et Draco 41 = Stiicke zu Dan 2,40).1
Dahinter verbirgt sich zugleich die Deutung der Zerstreuung Israels
unter die Volker als Mittel ihres Gottes zur Ausbreitung seiner An-
erkenntnis als des allen wahren und allmichtigen Gottes (Tob 13,3).
Damit sind wir in die Zeit gekommen, in der das Judentum dank
seines Alters, seines Monotheismus und seiner Ethik in zunehmen-
dem Mafle auf die Heiden anziehend wirkte, so daf sich ihm die
einen als sog. Gottesfiirchtige anschlossen, welche die Gebote der
Tora hielten, ohne férmlich zum Judentum iiberzutreten, und die
anderen als Proselyten den entscheidenden Schritt der Beschnei-
dung taten und damit zu Juden wurden.'* Unter letzteren sollten
kurz vor dem Ende des Zweiten Tempels die Konigin Helena und
ihr Sohn, Konig Isates von Adiabene, die vornehmsten sein
(Jos.Ant.Jud. XX.i.1-iv.3 (17-96). Thre Jerusalemer Griber sind
noch heute erhalten.!® :
Schon aus dieser knappen und in keiner Weise vollstindigen Uber-
sicht ergibt sich, dal das Verhiltnis zwischen Israel und den Vol-
kern (g6jim) in seiner Exklusivitit und seiner darob nicht zu iiber-
sehenden Universalitit durch die jiidische Erwahlungsgewiflheit be-
stimmt wurde. Wer zu den Volkern gehort, ist Auslinder (ndkri)
und hat als solcher keinen Anteil an Israel. Anders verhilt es sich
mit dem Fremden (ger). Soweit unter ihm nicht bereits ein Proselyt
zu verstehen ist,'® handelt es sich bei ihm um einen Ortsfremden,
der an seinem Aufenthaltsort weder Acker noch Sippe besitzt, aber
trotzdem zu Israel gehort.!”

13 Zu den in den Héhlen von Qumran gefundenen pseudodanielischen Schriften
vgl. J.J. Collins, Apocalypticism, 15-18.

14 Vgl dazu K.G. Kubn, ThWWANT VI, 727-745 und F Millar, in: E. Schiirer, The
History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ (175 B.C.-A.D.135), New
Engl. version rev. and ed. G. Vermes, E Millar and M. Goodman, Vol. 111/1, Edin-
burgh 1986, 150-176. — Zur gegenwirtigen Situation vgl. W. Homolka und E. Seidel,
Nicht durch Geburt allein. Ubertritt zum Judentum. Mit einem Vorwort von P La-
pide, Miinchen 1995.

15 Vgl dazu auch E Millar, aaO., 163f.

16 So hat die Septuaginta das Wort unter Riickspiegelung der Verhiltnisse der
eigenen Zeit konstant iibersetzt.

17 Vgl. dazu grundsitzlich Chr. Bultmann, Der Fremde im antiken Juda. Eine
Untersuchung zum sozialen Typenbegriff »ger< und seinem Bedeutungswandel in der
alttestamentlichen Gesetzgebung, FRLANT 153, Géttingen 1992. Als vornehmlich
handwerkliche Klienten ordnet sie E.A. Knauf, Die Umwelt des Alten Testaments,
NSK.AT 29, Stuttgart 1994, 59 sozialgeschichtlich ein.
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2 Erwihlung und Abgrenzung: Das Verbot der Verschwigerung
mit Auslindern und die jiidische Endogamie

Demgemifl miissen wir uns im folgenden sowohl den Texten zu-
wenden, die das Verhiltnis zu den Nichtjuden, wie denen, die das
zu den ortsfremden Juden bestimmen. Die grundlegende, an Israel
gerichtete Forderung, sich von den Vélkern abzusondern, steht in
Dtn 7. Man kann das Deuteronomium oder 5. Buch Mose als den
signifikantesten Niederschlag der Jahwe-Allein-Bewegung betrach-
ten, die sich etwa seit der Mitte des 7. Jh. v.Chr. im Gegenzug gegen
die religiosen Zumutungen der assyrischer Fremdherrschaft entwik-
kelt hatte.! Thre Forderung nach der Alleinverehrung Jahwes erwies
sich nach dem katastrophalen Ende des davidischen Reiches im Jah-
re 587 v.Chr. als der zentrale Ansatzpunkt zur Bewiltigung der
durch sie ausgeldsten Krise, die sich nun als Folge der Apostasie der
Viter verstehen lief. In seinem jetzigen literarischen Rahmen gibt
Mose Israel am Vorabend der Landnahme die von seinem Gott ge-
stellten Bedingungen fiir ein dauerndes Bleiben in dem den Vitern
verheiflenen Land bekannt. Das vermutlich bis in frithnachexilische
Zeit hinein fortgeschriebene Rechtsbuch wird in den c. 4-11 durch
eine ganze Reihe von Parinesen eingeleitet, die das Generalthema
der Befolgung des Alleinverehrungsanspruchs Jahwes und damit das
Erste als das Hauptgebot umkreisen. Die Dekalogparinese in Dtn 5
gibt das von Mose dem Volk verkiindete Recht als eine Wiederho-
lung und Auslegung der gottlichen Kundgabe der Zehn Gebote am
(wie die deuteronomistische Bezeichnung fiir den Sinai lautet) Ho-
reb aus (vgl. Ex 20). Die Bundesworte in Dtn 26,16-19 (vgl. 28,69)
und die Bundesermahnung in Dtn 29,9-14 erhoben es in den Rang
einer Bundesurkunde, die das Israel aller Zeiten und an allen Orten
auf seine Einhaltung als Bedingung fiir seine Befreiung und Heim-
kehr verpflichtet (vgl. Dtn 28,15ff und 30,1-6). Angesichts der Ohn-
macht des zur babylonischen Provinz gewordenen einstigen Reiches
Juda und dem immerhin naheliegenden Schluf}, daf} der eigene Gott
sich gegeniiber den Gottern der Fremde als machtlos erwiesen hat-
te, konnte sich die personalisierte Naturreligion der Kanaanier den
Uberlebenden dadurch empfehlen, dafl die Gegenwart ihrer Gétter
als kosmischer Potenzen unberiicksichtigt allen geschichtlichen

18 Vgl. dazu H. Spieckermann, Juda unter Assur in der Sargonidenzeit, FRLANT
129, Gottingen 1982, 362-327 und E. Otto, Treueid und Gesetz. Die Urspriinge des
Deuteronomiums im Horizont neuassyrischen Vertragsrechts, ZAoBiR 2, 1996, 1-
52, bes. 44-47, aber zu dem umstrittenen Inhalt der sog. Josianischen Reform auch
C. Ueblinger, Gab es cine joschianische Kultreform? Plidoyer fiir ein begriindetes
Minium, in: W, Groff (Hg.), Jeremia und die »deuteronomistische Bewegung«, BBB
98, Weinheim 1995, 179-195.
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Wandels im Jahreslauf erfahrbar blieb.!? Erst auf diesem Hinter-
grund versteht man die Isolationsparinese in Dtn 7 mit ihrer leiden-
schaftlichen Forderung nach Ausrottung der Vorbewohner und ih-
rem Verbot, mit ithnen Vertrage abzuschlieflen oder sich gar mit ih-
nen zu verschwigern. Der in den Versen 1-3 und 6 enthaltene dtn
Grundtext lautet:2°

1 Wenn dich Jabwe, dein Gott, in das Land bringen wird, in das du einziehst, um es
in Besitz zu nebhmen, dann wird er viele Vilker vor dir vertreiben [die Hethiter, die
Girgasiter, die Amoriter, die Kanaanier, die Perisiter, die Hiwiter und die Jebusiter,
sieben Vélker, die grofler und zahlreicher sind als du]. 2 Wenn Jabwe, dein Gott,
sie vor dir hingeben wird, dann sollst du sie mit dem Bann schlagen und keinen Pakt
mit ibnen schlieflen und sie nicht begnadigen 3 und dich nicht mit ibnen verschwi-
gern. Deine Tochter sollst du nicht seinem Sobn geben und seine Tochter nicht fiir
deinen Sobn nebmen.

6 Denn du bist ein heiliges Volk fiir Jabwe, deinen Gott. Dich hat Jahwe, dein Gott,
von allen Vilkern, die es auf Evden gibt, erwahlt, sein Eigentumsvolk zu sein.

Von diesen beiden Forderungen ist die erste, der retrospektiven Si-
tuation angepafite durchaus utopisch; denn die Vorstellung von ei-
ner einheitlichen, diese Bestimmung befolgenden Landnahme Israels
unter der Fihrung Josuas ist durchaus doktrinar:2! Sie bietet ein in
die Geschichte zuriickprojiziertes Spiegelbild der Forderung nach
Israels Abgrenzung von den Vélkern im Interesse der Reinerhal-
tung des Jahwedienstes.?2 hm gelten auch die beiden anderen For-
derungen, keinen Pakt mit den Volkern zu schlieflen und sich nicht
mit thnen zu verschwigern. Denn Vertrige wurden unter Anrufung
der Gotter der beiden Parteien abgeschlossen. Sie waren daher mit
dem Alleinverehrungsanspruch Jahwes ebenso unvereinbar wie die
Verschwigerung mit Leuten, die anderen Gottern dienten (vgl. den
dtr V. 4).23 In beiden Fillen wire der Besitzanspruch Jahwes auf Is-
rael als sein Eigentumsvolk geschmilert und die heikle Qualitit sei-

19 Vgl. dazu auch O. Kaiser, Der Gott des Alten Testaments II: Jahwe, der Gott
Israels, Schopfer der Welt und des Menschen, UTB 2024, Gottingen 1998, 49-53.

20 Vgl dazu L. Perlitt, Bundestheologie im Alten Testament, WMANT 36, Neu-
kirchen-Vluyn 1969, 57-60; Chr. Frevel, Aschera und der Ausschlieflichkeitsan-
spruch YHWHs. Beitrdge zu literarischen, religionsgeschichtlichen und ikonogra-
phischen Aspekten der Ascheradiskussion, BBB 94/1, Weinheim 1995, 224-234 und
T Veijola, Bundestheologische Redaktion im Deuteronomium, in: ders. (Hg.), Das
Deuteronomium und seine Querbeziehungen, SES] 16, Goéttingen 1996, 242-276,
bes. 248f, wo er mit Recht ebenso die Volkerliste in V. 1b und die V. 4 und 5 als se-
kundar ausscheidet.

21 Vgl dazu den Forschungsbericht von M. und H. Weippert, Die Vorgeschichte
Israels in neuem Licht, ThR 56 (1991) 141-190.

22 Entsprechend ist auch das Banngebot in Dtn 20,16-18 zu beurteilen; vgl. dazu
auch N. Lohfink, ThWAT III, Sp. 192-213.

23 Vgl. z.B. den Vertrag Assurniraris mit Mati’ilu von Arpad VI, 6-20 bearb. R.
Borger, TUAT 1/2, Giitersloh 1983, 157f.
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ner Heiligkeit, die jeden Kontakt mit unreinen Menschen und Din-
gen verbot, gemindert worden.* So enthilt die dritte und letzte
Forderung das Gebot der endogamen Ehe,?® wie sie paradigmatisch
von der Rebekka der priesterlichen Darstellung der Entsendung Ja-
kobs nach Haran zum Bruder seiner Mutter durchgesetzt wird
(Gen 27,46-28,5).2 Wir konnen diese Linie iiber Esr 9f und Neh
13,23-28 bis in den Tobitroman und damit das 3. Jh. v.Chr. hinein
ausziehen.?”

Nach der aus chronistischen Kreisen stammenden Esraerzihlung soll
der zur Ordnung der jidischen Rechtspflege nach Jerusalem ent-
sandte priesterliche Schriftgelehrte Esra bei seiner Ankunft von den
Mischehen vernommen haben, die selbst aus dem Geschlecht des
Hohenpriesters Jeschua stammende Priester eingegangen seien. Dar-
auf hitte er simtliche fremde Frauen (naschim ndkriza6t) verstoflen
lassen (Esr 10,7-17).28 Der Statthalter Nehemia soll in Jerusalem aus
Aschdod, Ammon und Moab stammende Ehefrauen angetroffen,
ithre Minner deshalb unter Berufung auf Dtn 7,3 und 1.K6n 11,3-8
titlich bedroht und einen Sohn des Hohenpriesters Jojada vertrieben
haben, weil er eine Tochter des Statthalters von Samaria Sanballat ge-
ehelicht hatte (Neh 13,23-29).2% Wie selbstverstindlich die endogame
Ehe fiir das Judentum des spaten 3. Jh. gewesen ist, zeigt der Rat, den
der Erzahler des Tobitromans in Tob 4,12 (G)*° den Vater seinem in
die Fremde aufbrechenden Sohn geben l4ft:

Enthalte dich, Kind, jeder Unzucht und nimm eine Frau aus dem Samen deiner Vi-
ter. Und nimm keine fremde Frau, die nicht aus dem Stamm deines Vaters ist, weil
wir Sohne der Propheten sind. Noah, Abraham, Isaak, Jakob, unsere Viter von
Ewigkeit: Bedenke, Kind, daf} sie alle Frauen von ihren Briiddern nahmen. — Und sie
wurden gesegnet durch ihre Kinder, und ihr Same wird die Erde erben.*

24 Vgl. dazu auch H.E Fubs, Heiliges Volk Gottes, in: J. Schreiner (Hg.), Unter-
wegs zur Kirche. Alttestamentliche Konzeptionen, CD (D) 110, Freiburg u.a. 1987,
143-167 sowie O. Kaiser, Der Gott des Alten Testaments II, UTB 2024, Gottingen
1998, 118-126.

25 Vgl auch Ex 34,16.

26 Vgl Gen 24,3.

27  Zur Datierung der Grunderzihlung des Tobitbuches vgl. M. Rabenaun, BZAW
220, 175-182.

28 Zu der Maglichkeit, daf es sich hier um eine Atiologie fiir die friihsynagogale
Gerichtsbarkeit in Eheangelegenheiten handelt, vgl. A.H.J. Gunneweg, KAT XIX/1,
Gtersloh 1985, 183.

29  Es fillt auf, dal Nehemia die Missetiter zwar geziichtigt haben will, von dem
Erfolg aber aufier bei dem Priestersohn, wie A.H.J. Gunneweg, KAT XIX/2, Gii-
tersloh 1987, 173f bemerkt hat, nicht die Rede ist. Zur Problematik der sog. Nehe-
miadenkschrift vgl. jetzt J. Becker, Der Ich-Bericht des Nehemiabuches als chroni-
stische Gestaltung, FzB 87, Wiirzburg 1998, 100-104.

30 Lutherbibel: 4,13 (Kurztext).

31 Ubersetzung M. Rabenaun, BZAW 220, 46. Dort S. 46f die Nachweise dafiir,
daf bis in die rabbinische Zeit hinein unter porneia, Unzucht, jede nicht Gottes Wil-
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3 Das Gemeindegesetz und die dem Proselytismus gesetzten Gren-
zen

Trotz und vermutlich sogar wegen der Zerstreuung Israels unter die
Volker hat das Judentum bereits in der Perserzeit seine Anzie-
hungskraft auf Nichtjuden ausgeiibt. Das spiegelt sich im entspre-
chenden Einschub in das Tempelweihgebet Salomos in 1.Kon 8,41.
42b.43, in dem es heifdt:32

41 Und was den Auslinder (nikri) betrifft, der nicht zu deinem Volk Israel gehort
und aus fernem Land um deines Namens willen kommt

42b und zu diesem Haus bin betet, 43 so mogest du ihn im Himmel, dem Onrt, da
du thronst, horen und ganz so bandeln, wie der Auslinder zu dir ruft, damit alle
Vilker der Erde deinen Namen erkennen, so dafs sie dich wie dein Volk Israel fiirch-
ten und erkennen, dafi dein Name iiber diesem Haus, das ich erbant habe, genannt
ist.

Angesichts des nach dem Wiederaufbau des Tempels einsetzenden
Proselytismus schien die Frage der Zulassung von Auslindern zur
Gemeinde grundsitzlich regelungsbediirftig. Ein Ergebnis derartiger
Bemiihungen ist uns in dem Gemeindegesetz in Dtn 23,2-9 tberlie-
fert, dessen Alter umstritten ist. Doch diirfte Horst Dietrich PreufS
mit Recht noch einmal die Griinde gebiindelt haben, die fiir seine
nachexilische Ansetzung vorgebracht worden sind:33 Unter dem ga-
hal Jahwes, dem Aufgebot Jahwes, ist hier ganz Israel als Kultge-
meinde verstanden, wie es den nachexilischen Verhaltnissen ent-
spricht.3* Die Spannung zwischen Dtn 2 und dem Gesetz ist nach-
triglich durch den Einschub von V. 5a im Sinne des Gesetzes korri-
giert worden; denn nach Dtn 2,9 und 18f sollten die Israeliten den
Moabitern und Amonitern keinen Schaden zufiigen, weil ihnen
Jahwe ihr Land zueigen gegeben hitte. Schliefllich handelt es sich in

len entsprechende Verbindung zwischen Mann und Frau und unter der gyne allotria,
der fremden Frau, nicht nur die Frau eines anderen, sondern speziell eine Nichtjii-
din verstanden wurde.

32 Zur vielschichtigen Entstehung von 1.Kén 8,14-66 vgl. E. Wiirthwein, ATD
11/1, Géttingen 21985, 95f und zum Text S. 99, wo er sich in Anschlufl an A. Ber-
tholet, Die Stellung der Israeliten zu den Fremden, Freiburg/Leipzig 1896, 128 fiir
eine Entstehung nach 520 v.Chr. ausspricht. Bultmann, FRLANT 153, 143f beurteilt
den Abschnitt in der Nachfolge von M. Noth, Uberlieferungsgeschichtliche Studien,
Halle 1943 = Darmstadt 21957, 102f als exilisch, was m.E. aus sachlichen Griinden
unwahrscheinlich ist; denn was sollte damals einen Auslinder zur Wallfahrt nach Je-
rusalem bewegen?

33 H.D. Preuf, Deuteronomium, EdF 164, Darmstadt 1982, 142f; anders, aber
mich nicht iiberzeugend, Chr. Bultmann, Fremde, FRLANT 153 (1992) 103-119.

34 Vgl. dazu auch L. Rost, Die Vorstufen von Kirche und Synagoge im Alten Te-
stament, BWANT 24, Stuttgart 1938, 31f bzw. H.-J. Fabry, ThWAT VI (1989) Sp.
1212 und zur Sache E-L. Hossfeld, Gottes Volk als »Versammlungs, in: J. Schreiner
(Hg.), Unterwegs zur Kirche, CD (D) 110 (1987) 123-142.



Auslinder und Fremde im Alten Testament 73

der Begriindung mittels des Hinweises auf den urspriinglichen Auf-
trag Bileams in V. 5b und 6 um einen tertidren Zusatz. So lautet das
urspriingliche Gesetz:

2 Keiner, dessen Hoden zerquetscht oder dessen Harnrobre abgeschnitten ist, darf in
die Gemeinde Jabwes eintreten. 3 Kein Bastard (mamzer) darf in die Gemeimnde
Jahwes eintreten, auch in der zebnten Generation darf er nicht in die Gemeinde
Jabwes eintreten. 4 Kein Ammoniter oder Moabiter darf in die Gemeinde Jahwes
eintreten, auch in der zebnten Generation darf keiner in die Gemeinde Jahwes ein-
treten in alle Ewigkeit.

7 Du sollst ihr Heil und ihr Gliick nicht suchen all deine Tage in Fwigkeit. 8 Du
sollst den Edomiter nicht verabscheuen; denn er ist dein Bruder. Du sollst den Agyp-
ter nicht verabschenen; denn du bist ein Fremdling in seinem Lande gewesen. 9 Was
die Kinder betrifft, die ibnen geboren werden, so darf die dritte Generation in die
Gemeinde Jahwes eintreten.

Was wir hier vor uns haben, ist ganz offenbar ein Gesetz, das dazu
bestimmt ist, die Aufnahme von Proselyten in die Gemeinde Israels
zu regeln. Als erstes stellt es fest, dafl kultisch Verschnittene nicht in
die Gemeinde aufgenommen werden sollen. Offensichtlich hat man
spater an einem das Gesetz befolgenden Kastraten als solchem kei-
nen derartigen Anstofl genommen, da ihm Jes 56,3-7 zusammen mit
dem Proselyten, dem Fremden, der sich Jahwe zugewandt hat (ban
ndkri hnnilsa °2l-YHWH), der Zutritt zum Tempel gewahrt wird.?
Anschlieffend will das Gesetz auch die Mischlinge, das heifit wohl:
die Kinder eines jidischen Vaters und einer nichtjiidischen Mutter
ausgeschlossen wissen, wie es der in Esr 10 und Neh 13,1-3 be-
schriebenen Praxis entspricht. Dabei sollen sich nach Neh 13,1ff die
Minner nach Anhoren des Gesetzes von sich aus von allen Misch-
lingen (‘eraeb) getrennt haben.’® Die Ausgrenzung der Moabiter und
Ammoniter erfolgt vermutlich wegen ihres sagenhaften inzestuésen
Ursprungs (vgl. Gen 19,30-38 mit Lev 18,7).7 Die Aufnahme der
Edomiter soll entgegen der sich in den Edomprophetien offenba-
renden (vermutlich auf ihr Einriicken in den Negev und Sidjuda
zurtickzufiihrenden) Feindschaft aufgrund des zwischen Jakob/Isra-
el und Esau/Edom bestehenden Bruderschaftsverhiltnisses erfol-
gen’® Schliefilich spiegelt die Bestimmung iiber die Agypter, dafl
Agypten zur Zeit der Abfassung des Gesetzes keine Gefahr mehr
fir Palistina darstellte.

35 Zur redaktionsgeschichtlichen und zeitgeschichtlichen Einordnung (nach Alex-
ander dem Groflen und wihrend der Ptolemierherrschaft iiber Palistina) vgl. O.H.
Steck, Der Abschluff der Prophetie im Alten Testament. Ein Versuch zur Frage der
Vorgeschichte des Kanons, BThSt 17, Neukirchen-Vluyn 1991, 63-69.

36 Vgl. dazu H.-J. Fabry und H. Lamberty-Zielinski, ThRWAT VI (1989), Sp. 356f.
37 Vgl. auch E-L. Hossfeld, CD (D) 110, 129.

38 Vgl dazu M. Weippert, TRE 9 (1982) 295.38-296.2 und 297 und zu Dtn 23,9
auch J.R. Bartlett, Edom and the Edomites, JSOT.S 77, Sheffield 1989, 181f.
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4 Offnung und Ausnahmen

Diese Menschen bestimmter Volker von der Aufnahme in die Ge-
meinschaft Israels ausschliefenden Bestimmungen stehen freilich in
Spannung zu der weitherzigen Anordnung in Ez 47,22, wonach den
Kindern besitzenden Fremden Anteil am Landbesitz des jeweiligen
Stammes gewihrt werden soll. Daf} es sich bei den gerim in diesem
Fall nicht um Ortsfremde, sondern um Proselyten handelt, zeigt die
Bestimmung, dafl sie wie einheimische Vollburger (*zrach)’® unter
den Israeliten gehalten werden sollen (vgl. auch Ex 12,43-49).4 In
dieser Spannung zwischen exkludierender Enge und inkludierender
Weite steht die Erzihlung von der Moabiterin Ruth, die selbst ver-
witwet mit ihrer jiidischen Schwiegermutter in deren Heimatstadt
Bethelehm zuriickkehrt und dort zur Ahnfrau Davids wird. Irm-
traud Fischer hat die Erzihlung als einen halachischen Midrasch be-
urteilt, der den casus einer sich dem Gott ihrer jiidischen Schwie-
germutter anschliessenden Auslinderin behandelt (Rut 1,16) und
sich damit der pauschalen Verdammung von Mischehen wider-
setzt.*! In vergleichbarer Weise legt im Juditroman ausgerechnet der
Anfithrer der Ammoniter Achior*? ein Bekenntnis zur Sonderstel-
lung Israels unter den Vélkern als dem Volk des Himmelsgottes
und zu seiner prinzipiellen Unbesiegbarkeit ab (Jud 5,5-21), um sich
dann nach der Ermordung des babylonischen Feldherrn Holofernes
beschneiden zu lassen und so zum Judentum tiberzutreten (Jud
14,10).9 Schlieflich bemerkt der aufmerksame Leser, dafl der Est-
herroman der Isolationsforderung von Dtn 7,3 widerspricht, weil in
ihm eine Jidin zur Hauptfrau eines Perserkonigs aufsteigt, wihrend
eine solche doch eigentlich nur einem Juden zur Frau gegeben wer-
den diirfte (Est 2,17ff). Aus dem Kontakt zwischen hochgestellten
Juden und Persern wie spiter Griechen konnten sich unter Umstin-
den ebenso unvermeidliche wie ehrenvolle eheliche Verbindungen
zwischen schonen Judinnen und Nichtjuden ergeben, von denen
man freilich erwartete, daf} sie thr Volk und ihren Gott nicht vergi-
fen. Trotzdem kénnen wir, diesen Teil unserer Nachforschungen

39 Vgl dazu Chr. Bultmann, Fremde, FRLANT 153 (1992) 204{.

40 Vgl dazu W. Zimmerli, BK XII1/2,1969 (ND), 1218f. Allerdings diirfte diese
Bestimmung kaum exilisch, sondern erst spatnachexilisch sein.

41 Vegl. I Fischer, Der Minnerstammbaum im Frauenbuch. Uberlegungen zum
Schluff des Rutbuches (4,18-22), in: R. Kessler n.a. (Hg.), »Ihr Volker alle, klatscht
in die Hinde!«. FS fiir E.S. Gerstenberger, Exegese in unserer Zeit 3, Miinster 1997,
195-213, bes. 206f.

42 Hinter dem sich der weise Achikar der aramiischen Weisheitslehre verbirgt.

43 Lutherbibel 5,3-23; 13,29-31. Thr liegt eine, dem Text der Vulgata entsprechen-
de, Textiiberlieferung zugrunde, die den Ubertritt des Ammoniters zum Judentum
vermeidet und ihn statt dessen Judit als gesegnet preisen lifit.
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zusammenfassend, sagen, daff auf jeden Fall das Bekenntnis zu
Jahwe als dem einzigen und wahren Gott und bei Minnern die
Ubernahme der gemafl Gen 17, 10-14 unerlifilichen Beschneidung
die unverriickbare Grenze zwischen Juden- und Heidentum dar-
stellte.

5 Der Fremdling, der Auslinder und der Proselyt

Aus den einschligigen Bestimmungen iiber den Genuff von Aas,
den Verfall der Schulden im Erlaffjahr und die Zinsnahme im Deu-
teronomium ergibt sich ein grundsitzlicher Unterschied in der reli-
giosen Bewertung und im Geschiftsverkehr zwischen dem Bruder,
dem ortsfremden Israeliten und dem Auslinder. Fiir den israeliti-
schen Vollbiirger gilt nach Dtn 14,21a; uneingeschrinkt die Bestim-
mung, daf} er Aas nicht essen darf. Wie die Reinheitstora in Lev 11
zeigt, verunreinigt nimlich grundsitzlich schon die Berithrung mit
einem gefallenen Tier; denn: Alles Tote hat verunreinigende Wir-
kung, denn es trigt die Michtigkeit des Todes an sich, und die wirkt
todlich auf Lebendes.** Erst eine Zusatzbestimmung differenziert
hinsichtlich des ger, des Ortsfremden, und des ndkri, des Auslin-
ders: Der erste darf es essen,*> dem zweiten darf man es verkaufen.
Die Uberlassung eines gefallenen Tieres an einen ortsfremden und
landlosen Israeliten fillt unter die Rubrik der sonstigen Riicksich-
ten, die ihm die Vollbiirger nach den ilteren Rechtsbiichern einriu-
men: Die gerim sollen in ihrer Hilfsbediirftigkeit nicht unterdriickt
werden (Ex 22,20; 23,9). Verboten wird dadurch jegliche Art ihrer
Ausnutzung, zumal ihrer Arbeitskraft (Dtn 24,14f) und der Beu-
gung ihres Rechts (Dtn 24,17a). Dem Gebot, den Witwen und Wai-
sen Recht zu schaffen, wird in Dtn 10,18 das der Liebe zu den
Fremdlingen an die Seite gestellt und mit ihrer Versorgung mit
Nahrung erldutert. Dem entsprechen die einschligigen Verbote in
Dtn 24,19-22, nicht umzukehren, um die auf dem Felde vergessene
Garbe zu holen, die Olbdume kein zweites Mal zu schiitteln und im
Weinberg keine Nachlese zu halten (vgl. auch Lev 19,9f),% sondern
dieses alles dem Fremden, der Witwe und der Waise zu iiberlassen,
eingedenk der Tatsache, daf Israel einst selbst ein Knecht im Lande
Agypten gewesen ist. Dem Auslinder gegeniiber gelten im Deute-
ronorum solche Riicksichten nicht. Fiir den Umgang mit ihm gelten
vielmehr die Gepflogenheiten des normalen Geschiftsverkehrs: Da-
her mufl er das Aas bezahlen (Dtn 14,21), kann man von ihm trotz
des Erlafijahres die Schuld zuriickverlangen (Dtn 15,3) und fiir das

44 LS. Gerstenberger, ATD 6, Gottingen 1993, 129.
45 Vgl dazu auch Lev 11,39f.
46 Vgl. dazu Chr. Bultmann, FRLANT 153, 176f.
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Geliehene Zinsen nehmen (Dtn 23,21), was gegeniiber dem als Bru-
der bezeichneten Vollbiirger durchaus unzulissig wire.

Die Schutzbestimmung fiir den ger als den ortsfremden Israeliten ist
im Heiligkeitsgesetz* schliefflich in Lev 19,33f auf den Auslinder
ausgedehnt worden, der bereits in die Gemeinde aufgenommen ist:**
Zunichst galt der Satz in V. 33, denn den Fremdling, der als Fremd-
ling in eurem Lande weilt, ihn sollt ibr nicht bedriicken, dem Israe-
liten. Auf ihn konnte dann in V. 34ap das Liebesgebot von Lev
19,18 bezogen werden: und du sollst ihn lieben wie dich selbst.¥
Aber durch die in V. 34aa nachgetragene Gegeniiberstellung zum
Autochthonen, zum ’ezrach, wurde aus dem Ortsfremden der Aus-
linder, der dem Sakral- und Schutzverband Israels zugehort: Wie
ein Einheimischer von euch soll fiir euch der Fremdling sein, der bei
euch weilt. Unter dem Fremdling ist nun der Proselyt zu verste-
hen.5® Der aber mufl, will er in die Sakralgemeinschaft aufgenom-
men werden, alles, was minnlich ist, beschneiden (Ex 12,48): Wenn
aber ein Fremdling bei dir weilt und das Passa_fiir Jabwe halten
will, so beschneide er alles, was bei ibm ménnlich ist, dann mag er
sich daran machen und wie ein Einbeimischer des Landes sein. Aber
keiner, der unbeschnitten ist, darf davon essen.

Doch im nachexilischen Juda gab es nicht nur Proselyten, sondern
auch nicht ortsansissige Fremdstimmige. Sie werden schlieflich in
Lev 25 ebenfalls als gerim bezeichnet. Sie sind nicht mehr notwen-
dig arm und schutzbediirftig, sondern kénnen reicher als die Ein-
heimischen sein. Daher konnen sich ihnen verarmte Israeliten als
Schuldsklaven verkaufen. Diesen bleibt dann das Recht, sich selbst
loszukaufen oder durch einen Verwandten auslosen zu lassen. Je-
denfalls sollten sie im Jobeljahr wieder frei werden (Lev 25,47-53).!
Wollte ein Jude dagegen leibeigene, nicht von dem Freijahr betroffe-
ne Sklaven besitzen, so sollte er sie sich entweder von den géjim,
den heidnischen Volkern ringsum, oder von offenbar nicht zur
Schutz- und Sakralgemeinschaft gehérenden gerim und also orstan-
sissigen Nichtisraeliten kaufen; aber unter deinen Briidern, den Is-

47 7Zu seiner Genese, Eigenart als Gesetzesauslegung, theologischen Begriindung
und ethischen Prinzipien vgl. E. Otto, Theologische Ethik des Alten Testaments,
ThW 3/2, Stuttgart u.a. 1994, 233-255.

48 Vgl. dazu K. Elliger, HAT 1/4, Tiibignen 1966, 250.262 und Chr. Bultmann,
aa0., 177-179.

49 Zur primiren Beziehung des Liebesgebotes in Lev 19,18 aus den Volksgenossen
vgl. H.-P Mathys, Liebe deinen Nichsten wie dich selbst. Untersuchungen zum alt-
testamentlichen Gebot der Nichstenliebe (Lev 19,18), OBO 71, Freiburg (CH) /
Gatringen 1986, 31-39 und zur Sache auch E. Otto, Theologische Ethik, ThW 3/2,
(1994) 243-248.

50 Zur hier vorliegenden Gleichsetzung des ger mit dem Proselyten vgl. auch H.-
P. Mathys, 40-45.

51 Vgl dazu K. Elliger, aaO., 342f.358-360, und Bultmann, aaO., 179-190.
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raeliten, darf niemand iiber seinen Bruder gewalttitig herrschen
(Lev 25,44-46). Der Israelit besitzt gleichsam das Grundrecht auf
Freiheit und Briiderlichkeit. Nicht allein die grundbesitzenden Voll-
biirger, sondern alle Juden bilden nun eine grofle Bruderschaft, die
zur Hilfeleistung untereinander verpflichtet ist. Der terminus ach,
Bruder, ist nun zur Bezeichnung jedes zur Solidiaritit mit seines-
gleichen verpflichteten Juden geworden.’? Dagegen steht der nun als
ger, als Fremder bezeichnete Nichtjude aufierhalb dieser Bruder-
schaft. Fiir den Verkehr mit ihm gelten die iiblichen Handelsbedin-
gungen, nach dem fiir jede Leistung ein festgelegter Preis zu ent-
richten ist. Aber wihrend der Jude sich einen Nichtjuden als leibei-
genen Sklaven kaufen konnte, stand der jidische Sklave unter der
Freigabeforderung seines Gottes. Die Gleichstellung hangt an dem
positiven Verhiltnis zu Jahwe, und das bedeutet seit der Perserzeit:
an der Respektierung der Tora.

6 Die Grenzen der Gemeinschaft

Im Laufe der hellenistischen Epoche verstirkten sich diese Tenden-
zen zum einen im Zusammenhang mit der sich formierenden Heili-
gen Schrift und zum anderen in der Abwehr gegen auch im Juden-
tum Fuff fassende Hellenisierungstendenzen. Der Gehorsam gegen-
tiber den Weisungen der Tora war nun in konservativen wie in fun-
damentalistischen und zugleich eschatologisch gesinnten Kreisen
der Maf3stab jiidischer Existenz. Als Zeugen fiir das konservative,
wenn auch nicht reaktionire Judentum zu Beginn des 2. Jh. v.Chr.
mag Jesus Sirach zu Wort kommen (Sir 10,19-22):3

19 Welches Geschlecht ist in Ebren?
Das Geschlecht des Menschen.
Welches Geschlecht ist in Ebren?
Die den Herrn fiirchten.
Welches Geschlecht ist verdchtlich?
Das Geschlecht des Menschen.
Welches Geschlecht ist verdchtlich?
Die die Gebote iibertreten.
20 Unter Briidern ist ihr Anfiibrer in Ebren,
und bei Gott, die den Herrn fiirchten.>
22 Gast (ger), Fremder, Auslinder und Armer,
ihr Rubm bestebt in der Furcht des Herrn.

52 Zum Solidarititsprinzip als Grundlage des israclitischen Rechtssystems vgl. E.
Otto, ThW 3/2, 1994, 64-67.

53 Zu seiner Stellung im hellenistischen Kontext vgl. zuletzt J.J. Collins, Jewish
Wisdom in the Hellenistic Age, Edinburgh 1998, 23-41, zu seiner Verbindung von
Weisheit und Gesetz siehe S. 42-61.

54 Bei V. 21 handelt es sich um eine in G I iiberlieferte Erweiterung.
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Unter den Briidern versteht Ben Sira hier offensichtlich alle, die zu
einer sozialen und religiosen Gemeinschaft gehoren. Sein Enkel
diirfte im Recht gewesen sein, als er ger mit prosélytos iibersetzte.
Thm korrespondiert in der innergemeindlichen Rangfolge der Arme.
Zwischen beiden aber stehen die im Lande lebenden Nichtjuden
und die Auslinder, die ebenfalls den Herrn fiirchten. Daff und
wenn sie es tun, macht in Ben Siras Augen ihre und eigentlich aller
Menschen Ehre aus. Andererseits zieht Ben Sira in seinem Nach-
wort in 50,25f eine scharfe Grenze: So gewif} alle Weisheit in der
Welt von Gott dem Herrn kommt (Sir 1,1), so ist sie eben beson-
ders bei denen, die den Herrn fiirchten (Sir 1,10), ist ihr wahrer Sitz
der Zion (Sir 24,10) und ihre unerschopfliche Quelle die Tora (Sir
24,23.25-29). Daher finden nicht nur die Bewohner des Berglandes
von Seir und der dem judiischen Gebirge vorgelagerten Philistia,
sondern auch und zumal die Samaritanische Gemeinschaft von Si-
chem keine Gnade in seinen Augen (Sir 50,25f):

25 Gegen zwei Volker empfindet meine Seele Abscheu
und das dritte ist kein Volk:

26 Die Bewohner von Seir und Philistia,

und das torichte Volk, das zu Sichem wobnt.

Sein Abscheu gilt den Idumiern als den Nachfahren der Edomiter
im Siidosten und dem hellenisierten Heidentum an der Mittelmeer-
kiiste, vor allem aber der seit der Zerstorung ihres Tempels durch
dem Hasmonier Johannes Hyrkans 1. mit Jerusalem todlich verfein-
deten Gemeinde der Samaritaner.® Schon in 2.K6n 17,24-41 wurden
sie als Nachfahren einer von dem Kénig von Assur nach Samarien
verpflanzten nordsyrischen und mesopotamischen Bevélkerung de-
nunziert, die einen synkretistischen Jahwedienst ausiibten. Ahnli-
chen Tendenzen wie bei Ben Sira begegnen uns in dem etwa gleich-
zeitig mit dem Weisheitsbuch Ben Siras in chassidischen Kreisen
verfaliten Jubildenbuch.’” Aus ihren Gruppierungen sind um die
Mitte des Jahrhunderts erst die Essener und dann die Pharisier ent-
standen.® Im Jubilienbuch ist das Thema der Erbfeindschaft zwi-

55 Vgl. dazu H.G. Kippenberg, Garizim und Synagoge, RGVV 30, Berlin / New
York 1971, 85-87 bzw. R.J. Collins, Samaritans and Jews. The Origins of Samarita-
nism Reconsidered, Oxford 1975, 162-165.

56 Vgl dazu E. Wiirthwein, ATD 11/2, Gottingen 1984, 398-403.

57 Vgl zu thm K. Berger, JSHRZ 11/3, Giitersloh 1981, 279-301 bzw. Schiirer-Ver-
mes 111/1, Edinburgh 1986, 308-317 oder knapp J.C. VanderKam, Einfiihrung in die
Qumranforschung, iibers. M. Miiller, UTB 1998, Géttingen 1998, 60f.

58 Vgl. dazu Schiirer-Vermes 11, Edinburgh 1979 (ND), 381-403.555-590 bzw. J.
Maier, Zwischen den Testamenten. Geschichte und Religion in der Zeit des zweiten
Tempels, NEB.EAT 3, Wiirzburg 1990, 260-283 und zu den Essenern H. Stege-
mann, Die Essener, Qumran, Johannes der Tdufer und Jesus, Herder Spektrum
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schen Jakob und Esau, zwischen Israel und Edom in einem breiten,
auf den Erzihlungen der Genesis basierenden Midrasch ausgestaltet
(vgl. Jub 35-38). In dhnlicher Weise diente auch die Erzihlung aus
Gen 34 von der Tétung aller Sichemiten durch Simeon und Levi,
weil Sichem ihre Schwester Dian zu freien begehrt hatte, in Jub 30
als Beispiel fiir das in Ewigkeit giiltige Verbot, eine Jiidin mit einem
Nichtjuden zu verheiraten, das mithin die Samaritaner einschloff

(Jub 30,9f):3°

9 Denn so ist es angeordnet und geschrieben auf den Tafeln des Himmels iiber allen
Samen Israels: Wer verunreinigt, soll des Todes sterben. Mit Steinen sollen sie ihn
steinigen. 10 Und es gibt fiir dieses Gesetz keine Grenze der Tage, und es gibt keine
Vergebung noch jegliche Verséhnung. Sondern vielmehr ausgerottet werden soll der
Mann, der seine Tochter verunreinigt hat, inmitten von ganz Israel.

7 Die eschatologische Perspektive®®

Unsere Darstellung griffe zu kurz, wenn sie die eschatologische
Perspektive des Verhiltnisses zwischen Israel und den Volkern aus-
blendete. Auch sie basiert auf dem Bewufitsein Israels, das Eigen-
tumsvolk seines und der ganzen Welt wahren Gottes zu sein. Dar-
aus lassen sich freilich ganz unterschiedliche Konsequenzen ziehen,
je nachdem, wie man die Gewichtungen zwischen Israel und den
Vélkern verteilt. Es mag den modernen Leser befremden, wenn da-
bei der nationale Egoismus im Vordergrund steht und sich ein un-
terdriicktes und zerstreutes Volk ausmalt, dafl thm als dem Volk des
wahren Gottes eigentlich die Herrschaft tiber die Volker der ganzen
Erde gebiihrt (vgl. Dtn 28,9f.13f). Die Voraussetzung dafiir konnte
nur in der Offenbarung der Macht des Gottes Isracls vor allem
Fleisch und d.h. vor allen Menschen liegen (Jes 40,5). Sie mufite da-
her mit einer universalen geschichtlichen Katastrophe verbunden
sein, die ihrerseits die Befreiung Israels (und wie wir weiter unten
schen werden: die Anerkennung Jahwes durch die Volker) zur Fol-
ge hidtte. Das konnte man sich und hat man sich im Laufe des
exilisch-nachexilischen Zeitalters auf sehr unterschiedliche Weise
vorgestellt. So verhief die Schrift des Zweiten Jesaja der nach Meso-
potamien deportierten Oberschicht des einstigen davidischen Rei-
ches, der Gola, ihre Befreiung, den Heimzug und den Wiederaufbau
Jerusalems aufgrund des von Jahwe gelenkten und zur Eroberung

4128, Freiburg u.a. 51996, 194-291 und J.C. Vanderkamp, UTB 1998 (1998) 92-120.
59 Ubers. K. Berger, JSHRZ 11/3, Giitersloh 1981, 471{.

60 Vgl. dazu auch H.D. Prenfi, Theologie des Alten Testaments II: Israels Weg mit
JHWH, Stuttgart u.a. 1992, 305-327. Seine Bestimmung des Fremden als des nicht
blutsverwandten Schutzbiirgers bedarf nach der grundlegenden, oben mehrfach zi-
tierten Studie von Chr. Bultmann der Prizisierung.
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Babylons fithrenden Siegeslaufes des Perserkonigs Kyros (Jes 41,1-
4; 45,1-7%:81 43,16-20; 44,24-28%; 47%).62 Daran sollten die Volker
erkennen, dafl Jahwe der einzige Gott ist (45,20f+46,9-11). Als
sich diese Erwartungen angesichts der friedlichen Besetzung Baby-
lons durch die Perser nicht erfiillten, erwartete man die Weltenwen-
de von einem unmittelbaren Eingriff des wieder auf den Zion als
Konig zuriickkehrenden Jahwe (Jes 40,1-5%.9-11; 52,7-10).%* Diese
einigermaflen offene Erwartung lieR sich weiterhin dahingehend
konkretisieren, dafl die Vélker der Erde gegen den Zion anriicken
und vor seinen Toren durch Jahwes Eingreifen besiegt wiirden (Ps
46;55 Joél 4,1£.9ff;%6 Sach 12,1-9; 14,1-5). Man konnte sich aber
auch vorstellen, daf ein gewaltiges Volkerheer unter der Fiihrung
eines Fiirsten aus dem Norden in das Land Israel einfiele, um dort
durch Jahwe (Ez 38-39%%; Dan 11,40-45)% bzw. durch die mit Un-
terstiitzung des Erzengels Michael,”® des Fiirsten des Lichts (1QM
XIIL,11), und angefithrt von dem Fiirsten der ganzen Gemeinde,
dem Messias (1QM V,1), kimpfenden Seinen, Kinder des Lichts
(1QM L1), vernichtet zu werden (1.Hen 90,19; 1QM XVIL3-XVI-
11,5).7! Sie lieR sich aber auch als eine Art von Volker- und Weltge-
richt imaginieren, bei dem sich Jahwe an seinem Tag iiberirdischer
Helfer bediente (Jes 13,2-13; 24,1ff.17f.21{f; 51,1-8 und 62,10-12).7
Angesichts der in Israel im Laufe der 4.Jh.s offenbar gewordenen

61 Zur Literarkritik vgl. J. van Qorschot, Von Babel zum Zion, Eine literarkriti-
sche und redaktionsgeschichtliche Untersuchung, BZAW 206, Berlin / New York
1993, 87-93 und R.G. Kratz, Kyros im Deuterojesaja-Buch. Redaktionsgeschichtli-
che Untersuchungen zu Entstehung und Theologie von Jes 40-55, FAT 1, Tiibingen
1990, 19-33.

62 Vgl. dazu J. van Qorschot, BZAW 206, 97-104 und R.G. Kratz, FAT 1, 148-
157.157-174.

63 Zur primiren Zusammengehdorigkeit dieser Einheit vgl. R.G. Kratz, FAT 1, 59-66.
64 Vgl. dazu J. van Oorschot, Von Babel zum Zion, 106-127.

65 Vgl dazu G. Wanke, Die Zionslieder der Korachiten, BZAW 97, Berlin 1966,
70-99; O. Kaiser, Geschichtliche Erfahrung und eschatologische Erwartung. Ein Bei-
trag zur Geschichte der Eschatologie im Jesajabuch, NZSTh 15 (1973) 272-285 =
ders., Von der Gegenwartsbedeutung des Alten Testaments, hg. v. V. Fritz #.a., Got-
tingen 1984, 167-180.

66 Vgl. dazu O.H. Steck, BThSt 17, 83 und A. Schart, Die Entstehung des Zwolf-
prophetenbuchs, BZAW 260, Berlin / New York 1998, 268f.

67 H.-M. Lutz, Jahwe, Jerusalem und die Volker, WMANT 27, Neukirchen-
Vluyn 1968 und O.H. Steck, BThSt 17 (1991) 83.

68 Vgl. dazu Lutz, 63-84 und zur Analyse J. Garscha, Studien zum Ezechielbuch.
Eine redaktionskritische Untersuchung von Ez 1-39, EHS.T 23, Frankfurt a.M. u.a.
1974, 230-236.

69 Vgl. dazu auch O. Ploger, KAT XVIII, Giitersloh 1965, 166f.

70 Vgl. Dan 12,1

71 Vgl. dazu J.J. Collins, Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls, 91-109.

72 Vgl. dazu auch O.H. Steck, BThSt 17, 80-83, der S. 81 als Ort des Gerichts ge-
mifl Jes 34 Edom annimmt.
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Trennung zwischen den sich selbst als Gerechte betrachtenden, das
Gesetz streng einhaltenden Frommen und den als Frevler oder
Gottlose bezeichneten Laxen sollte dieses Weltgericht den einen die
Herrschaft und den anderen den Untergang bescheren (Jes 33,14-16;
51,1-8; Mal 3,13-2173) und schliefflich den ganzen Kosmos ein-
schlieflich der Toten umgreifen (Jes 24,21-23; Dan 12,1-3). So ver-
schieden die Vorstellungen an sich und noch einmal dank ihrer Aus-
gestaltung sind, so sind sie sich doch darin einig, daf} Israel dank
Jahwes Leitung und Eingreifen in die Geschichte das Joch der
Fremdherrschaft fiir immer von sich abwerfen und zur Weltmacht
werden wiirde.

Damit stellte sich aber auch die Frage, was dann aus den Vélkern
werden sollte. Dafl sie im Alten Testament sparlicher als die nach
der Befreiung und dem Wiederaufstieg zu ungeahnter Grofle gestellt
worden ist, hingt mit dem geschichtlichen Schicksal Israels zusam-
men. Immerhin gibt es in dem Buch von der Vergangenheit und Zu-
kunft des Zion, dem Buch des Propheten Jesaja, zwei grundlegende
Aussagen. Angesichts der Tatsache, daf} dieses Prophetenbuch zu-
mindest in den Kreisen der Frommen der letzten dreihundert Jahre
vor der Zerstorung des Zweiten Tempels unter allen Prophetenbii-
chern des wichtigste gewesen zu sein scheint,’* diirfen wir seine
Aussagen in unserem Zusammenhang nicht bagatellisieren. Die un-
anschaulichste und trotzdem eindriicklichste Auskunft findet sich in
der deuterojesajanischen Sammlung in der dem Kontext zufolge an
die Uberlebenden unter den Vélkern nach dem groflen Vernich-
tungsschlag gerichteten Aufforderung in Jes 45,22-23.75

22 Wendet euch zu mir und lasset euch retten,
alle Enden der Evde;

denn ich bin Gott und keiner sonst.

23 Ich bhabe bei mir geschworen,

aus meinem Munde kam Wabrbeit,

ein Wort, das sich nicht wendet:

Wahrlich, mir wird sich beugen jedes Knie
und jede Zunge schworen

24 >und sagen”« Nur bei Jahwe

73 Zu Mal 3,13-21 vgl. Th. Lescow, Das Buch Maleachi. Texttheorie — Auslegung —
Kanontheorie, ATh 75, Stuttgart 1993, 133-144.

74 Vgl dazu die Ubersicht iiber die Zahl der in den Quramhéhlen gefundenen
Handschriften der biblischen Biicher und ihrer Zitierung in anderen Qumranschrif-
ten bei J.C. VanderKam, UTB 1998, 50 bzw. 173f.

75 Auf die sich daran ankniipfende Isracl-Theologie des vierten Gottesknechtslie-
des Jes 52,13-53,12 kann hier leider nicht eingegangen werden. Bei inzwischen ande-
rer Beurteilung der Herkunft des Liedes halte ich an meiner in Der Konigliche
Knecht, FRLANT 70, Géttingen 1959 (21962), 84-129 gegebenen Deutung grund-
sitzlich fest. Zur neueren Auslegung vgl. auch D. Michel, TRE 8 (1981) 521-528.

76 Vgl. BHS bzw. H.-]. Hermission, BK XI/7, Neukirchen-Vluyn 1987, 53.
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gibt es Heilserweisungen und Macht.

Zu thm >werden kommen<’ und zuschanden,
alle, die gegen ibn entbrannten.

25 Bei Jahwe findet Heil und riihmt sich
aller Same Israels.

Die Perspekuve dieser Verse ist nicht einheitlich: Die universalisti-
sche Aussage der V. 22 und V. 23 wird in V. 24 und V. 25 zurtickge-
nommen: Der kithne Ausblick auf die Anerkennung Jahwes durch
alle Vélker wird durch die Aussage eingeschrinkt, daf} seine einsti-
gen Feinde keine Gnade finden, sondern nur Israel allein.”® Dieser
Einschrankung widerstreitet freilich die in Jes 2,2-5 par Mich 4,1-5
stehende Weissagung von der Volkerwallfahrt zum Zion, die seine
zentrale Bedeutung fiir alle V6lker und ihre Anerkennung der Tora,
der gottlichen Weisung verheifit (Jes 2,2-5):7

2 Und es wird gescheben:

In kiinftigen Tagen

steht fest gegriindet der Berg von Jahwes Haus
An der Spitze der Berge

und erhabener als Hiigel.

Dann stromen zu thm alle Vilker

3 und kommen viele Vilker und sagen:
»Kommt und lafit uns zu Jahwes Berg

zum Haunse des Gottes Jakobs ziehen,

Dafl er uns seine Wege lebre

und wir auf seinen Pfaden wandeln!«

Denn vom Zion ergebt Weisung

und das Wort Jahwes von Jerusalem.

4 Dann richtet er zwischen den Heiden

und bescheidet vielen Vilkern.

Dann schmieden sie ihre Schwerter zu Pfliigen
und thre Lanzen zu Winzermessern.

Nie mehr erbebt Volk wider Volk das Schwert,
noch lernt man ferner das Kriegen.

5 Haus, Jakobs,

kommt und lafit uns im Lichte Jahwes wandeln.

Es entspricht dem Selbstverstindnis des durch die Tora bestimmten
Judentums, dafl so wie ihm selbst auch den Vélkern Heil nur wer-

77 Vgl. BHS bzw. Hermisson, ebd.

78 Darin sind sich, bei unterschiedlicher Beurteilung der Textzuweisungen im ein-
zelnen H.-J. Hermisson, 54-61; J. van Oorschot, BZAW 206, 38-50 und R.G. Kratz,
FAT 1, 59-63 einig.

79 Vgl dazu O. Kaiser, ATD 17, Géttingen *1981, 60-67; zur perserzeitlichen Auf-
nahme in das Buch auch O.H. Steck, BThSt 17, 26f Anm. 33 und zur Sache N. Loh-
fink, in: ders. und E. Zenger, Der Gott Israels und die Vélker. Untersuchungen zum
Jesajabuch und zu den Psalmen, SBS 154, Stuttgart 1994, 40-43 und I. Fischer, Tora
fiir Israel — Tora fiir die Vélker. Das Konzept des Jesajabuches, SBS 164, Stuttgart
1995, 24-36. Zu Mich 4,1-5 vgl. Th. Lescow, Worte und Wirkungen des Propheten
Micha. Ein kompoitionsgeschichtlicher Kommentar, ATh 84, Stuttgart 1997, 152-161.
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den kann, wenn sie Jahwes Weisung und damit zugleich seine aus-
schlieffliche Gottheit anerkennen.

Dr. Dres. h.c. Otto Kaiser ist emeritierter Professor fiir Altes Testament an der
Philipps-Universitit Marburg an der Lahn, an der er seit dem Winter-Semester
1960/61 lehrt.

Abstract

Israel’s relations to the foreigners have been determined by the belief in its divine
election, which separated it from the other people. According to Israel’s tribal and
gentilic constitution only the indigenous and free landowners could be full members
of the community and had equal rights. Under their protection as clients lived the
gerim, mostly non local Israelites, which presumably worked as craftsmen. In con-
trast to them the relations between the Israelites and the foreigners or ndkrim have
been determined only by legal aspects. In postexilic times the term ger changed its
meaning to indicate the proselyte, a development which did not touch the relations
to the ndkrim. But inspite of the the accentuation of endogamic marriage in priestly
circles and of late deuteronomistic aversions against the Ammonites and Moabites
there has been in Persian and Hellenistic times a vivid discussion about their accep-
tance as members of the Israelite gahal or cultic community. On the other side we
may observe in eschatological prophecy the topos of the conversion of all the peo-
ple to Jahwe and his t6ra and their final control by Israel as his elected people.
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Das Reden tiber Religion

"Wissenschaft, Massenmedien und der Islam*

1

Der israelische Schriftsteller Amos Oz, Friedenspreistriger des
deutschen Buchhandels, wird mit dem Satz zitiert: »Es ist das Re-
den iiber Religion, das die Welt zu einem derart gefihrlichen Platz
gemacht hatte.«? Die Gefahr geht nicht vom theologischen Reden
iiber Gott aus, sondern von der Verwendung der Unterscheidung
»Religion« in der politischen Arena. Religion und Kultur sind welt-
weit Gegenstand der laufenden politischen Auseinandersetzungen
geworden. Nicht nur an den Rindern Europas, in Nordirland oder
in Bosnien, auch in den Metropolen London, Paris oder Frankfurt
werden politische und soziale Konflikte mit Hilfe der Kategorien
»Religion« und »Kultur« beschrieben.

Dem Erstaunen iiber die Politisierung der Religion auch in westli-
chen Gesellschaften, als deren Organisationsprinzip doch die konse-
quente Trennung von religios-kultureller, politisch-6ffentlicher und
sozial-6konomischer Sphire gilt, ist spitestens in der Diskussion
um den »Multikulturalismus« die Einsicht gewichen, dafl die Struk-
tur moderner pluraler Gesellschaften selbst den Rickgriff auf Kul-
tur, Sprache oder Religion als Mittel der (Selbst-)Unterscheidung in
der Konkurrenz um knappe soziale Giiter und gesellschaftliche An-
erkennung nahelegt.> Will man etwas tiber die politisch-strategische
Bedeutung von Religion in modernen Gesellschaften herausfinden,
gilt es genauer zu beobachten, wer die Unterscheidung »Religion«
in welchem Kontext benutzt und was mit der Verwendung der Un-
terscheidung erreicht wird.

Wenn derzeit in westeuropiischen Einwanderungslindern »Religi-
on« thematisch wird, ist die Religion der »Fremdenx, in erster Linie

1 Anliflich W, Heitmeyer, J. Miiller und H. Schroder, Verlockender Fundamenta-
lismus. Tiirkische Jugendliche in Deutschland, Frankfurt a.M. 1997.

2 Interview in: New Statesman & Society vom 20.10.1995.

3 Vgl A. Nassehi, Das stahlharte Gehiuse der Zugehorigkeit. Unschirfen im Dis-
kurs um die »multikulturelle Gesellschaft«, in: ders. (Hg.), Nation, Ethnie, Minder-
heit. Beitrige zur Aktualitit ethnischer Konflikte, Kéln 1997, 177-208.
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»der Islam«, gemeint. Das war bei den verschiedenen »Kopftuch-
Streits« der Fall,* gilt aber auch indirekt fiir die Kontroverse im An-
schluff an das »Kruzifix-Urteil« des Bundesverfassungsgerichtes
vom Sommer 1995,% als von den Kritikern des Urteils hartnickig
auf dem christlichen Charakter der deutschen Schule und Kultur
bestanden wurde.® Das »Christentum« scheint in der Einwande-
rungssituation nicht nur der verstirkten symbolischen Reprisentanz
zu bediirfen, sondern sich auch als identitatspolitisches Ab- und
Ausgrenzungsmerkmal zu bewihren.

Das Reden tiber den Islam in Deutschland ist durch Dramatisierung
gekennzeichnet. Wenig ist bekannt tiber das religiose Leben islami-
scher Gemeinden und ihrer Mitglieder, kaum jemand hat differen-
ziertes Wissen iiber die verschiedenen historischen und theologi-
schen Ausprigungen des Islam, die Vorstellungen sind eher von Ab-
wehr als von Verstehen getragen. Regelmaflig aber wird im politi-
schen Diskurs eine Bedrohung der bundesrepublikanischen Gesell-
schaft und/oder ihrer »Kultur« durch islamisch-fundamentalistische
Tendenzen beschworen. Der Kampfbegriff »Fundamentalismus« hat
den Vorzug der Unbestimmtheit. Er erlaubt, disparate Ereignisse
unter einer Einheit stiftenden Formel zu subsumieren. Daff der
Biirgerkrieg in Afghanistan oder Algerien etwas gemeinsam habe
mit den Aktivititen islamischer Migrantenorganisationen in deut-
schen Hinterhofen, erschliefft sich nur dem, der vorgingig Islam mit
Dogmatismus und Militanz konnotiert. Wer Fundamentalismus
sagt, mufl nicht prizisieren, was gemeint ist, kann aber darauf set-
zen, dafl im Begriff die vielfach gesehenen Fernsehbilder fanatisier-
ter Kimpfer gegen die Aufklirung zusammenflieflen.

Die Argumentation folgt im Zusammenspiel von Politik, Massen-
medien und Wissenschaft einer gewollten Engfithrung, die von der
Wahrnehmung der »fremden Religion« im Straflenbild tiber stereo-
type Vorstellungen des »Islam« zu »Fanatismus«, »Extremismus«
und »Fundamentalismus« fithrt.” Sie lif8t sich an zwei Medienereig-
nissen aus der jlingeren Vergangenheit rekonstruieren.

4 Vgl. L. Baier, Streit ums islamische Kopftuch — Multikulturalismus in Frank-
reich, in: ders., Die verleugnete Utopie, Berlin 1993; V. Tomei, Der Streit um das
Kopftuch. Das Selbstverstindnis der franzosischen Nation und die islamische Kul-
tur, Zeitschrift fiir Kulturaustausch 45 (1995) H. 1, 60-63.

5 Vgl. S. Berghahn, Staatliche Neutralitit in Glaubensfragen, Gegenwartskunde 44
(1995) 473-482,

6 Vgl. E Poggeler, Das Kreuz in der Schule. Nach dem Kruzifix-Urteil des Bun-
desverfassungsgerichtes, Katholische Bildung 96 (1995) 497-509; W. Schiuble, Wir
lzeben aus den Wurzeln des Uberlieferten, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom

5.8.1995.

7 Ein beliebiger Blick in die Tagespresse kann davon iiberzeugen. Wihrend dieser
Artikel entsteht, lieferte das jiingste Beispiel der Bremer Innensenator, der den Bau
einer Moschee kommentierte und in einer Sonntagszeitung die Schlagzeile ausl@ste:
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1. Im August 1996 kiindigte die Wochenzeitung »Die Zeit«® auf
der Titelseite unter der Frage »Dschihad® in Deutschland?« ein
mehrseitiges Dossier zur Bedeutung des Islam fiir tiirkische Zuwan-
derer in Deutschland an. In zwei zeitliblich langen Artikeln wurde
die Gefahr beschworen, dafl tiirkische Jugendliche, deren Integrati-
on in der Bundesrepublik nicht gelinge, — unbeachtet von der Of-
fentlichkeit — »Trost im Koran und Geborgenheit im Islam« suchen
und dartiber anfillig werden konnten fiir Fundamentalismus und
radikale politische Ideologien. Gewarnt wurde vor einer »muslimi-
schen Parallelgesellschaft«, die sich unter unseren Augen herauszu-

bilden drohe.

Als Beleg fiir die Wucht der Re-Islamisierung gerade auch der zweiten und dritten
Generation der Zuwanderer wurden vor allem Kundgebungen der tiirkischen Verei-
nigung Milli Goris™® geschildert, die zum damaligen Zeitpunkt 26 000 Mitglieder
zahlte und im Verfassungsschutzbericht als »islamisch-extremistisch« eingestuft wur-
de. Was die Entwicklung besonders gefihrlich mache, sei ein unter den jugendlichen
Anhingern der Gruppe ausgemachter »islamischer Uberlegenheitsanspruchs, der sich
in einer »monopolistischen Weltdeutung« zeige. Zur Durchsetzung der religiosen
Prinzipien und der Ausdehnung des Machtbereiches des Islam werde durchaus Ge-
walt ins Kalkiil gezogen. Die aus den siebziger Jahren vertraute Metapher des »sozia-
len Sprengstoffes«,'" mit der nicht die widrigen Lebensumstinde in der Einwande-
rungsgesellschaft, sondern deren Bedrohung durch marginalisierte Migrantenjugend-
liche bezeichnet wurden, kehrt in neuem, religiés gemustertem Gewand wieder.

Vor einer Verharmlosung der sich auftiirmenden Gewaltpotentiale wird ausdriick-
lich gewarnt. Der Zulauf der Jugendlichen zu fundamentalistischen Gruppen sei kei-
neswegs ein »jugendkulturelles, voriibergehendes Phinomen«. Die zunehmende
Waurzellosigkeit treibe die tiirkischen Jugendlichen in die religiose Gemeinschaft der
Muslime, wo ihr verstindliches Gemeinschaftsbediirfnis von politischen Ideologen
ausgenutzt und miflbraucht werde kénne.

Ein Konflikt mit der Mehrheit scheint programmiert. Das Zeit-
Dossier wurde illustriert durch ein Foto, auf dem — hinter einer rie-
sigen tiirkischen Fahne mit Mondsichel und Stern — ein Demonstra-
tionszug von uberw:egend mit Kopftuchern bekleideten Frauen und
Kindern zu sehen ist. Die Aufnahme ist frontal — der Demonstrati-
onszug scheint sich direkt auf den Betrachter zuzubewegen — und

»Bremer Senator: Moschee ist Zentrum extremistischer Ideen« (vgl. Frankfurter
Rundschau vom 25.2.1998).

8 Vgl. Die Zeit Nr. 35 vom 23.8.1996, 11-13.

9 »Dschihad« (»Das Bemiihen«) ist im Islam das Wort fiir den »allumfassenden
Einsatz fiir die Sache Gottes«. Er beinhaltet fiir den Muslim die Pflicht, nach seinen
Maglichkeiten zur Verbreitung des Glaubens beizutragen (vgl. Brockhaus. Die En-
zyklopidie 5 [°1997] 581).

10 Die Gruppe gilt als der Refah-Partei des zum Riicktritt gezwungenen fritheren
tiirkischen Ministerprasidenten Necmettin Erbakan nahestehend, dessen Partei mitt-
lerweile in der Ttirkei auf Antrag und Druck der Militirs verboten worden ist.

11 Vgl. H. Leuninger, Auslinderkinder als »Soziale Zeitbombe« — eine auslinder-
feindliche Ausdrucksweise, Informationsdienst zur Auslinderarbeit 1 (1979) 7.
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signalisiert die drohende Konfrontation,'? die in der »Parallelgesell-
schaft« offenbar vorbereitet wird.

2. Noch dramatischer wartete im April 1997 »Der Spiegel«!* mit
einem Titelbild auf, auf dem man im Vordergrund eine laut prote-
stierende junge Frau mit geschwollenen Halsschlagadern sieht, die
eine rote, tirkische Fahne schwingt wie »La Liberté« auf Delacroix’
beriihmtem Bild »Die Freiheit fiihrt das Volk an«. Dahinter mon-
tiert sind in der einen Hilfte endlose Reihen von Maidchen mit
Kopftiichern, die offenbar eifrig im Koran lesen; in der anderen
Hilfte, gleichsam versteckt unter der Fahne, mannliche Jugendliche,
die Schlag- und Stichwerkzeuge herzeigen. In der Dreiteilung des
Bildes sind die Elemente »national-revolutionire Militanz/Fanatis-
mus«, »Koran/Islam« und »Gewaltkriminalitit« verkniipft. Das
Heft steht unter der flammend gelben Uberschrift » Auslinder und
Deutsche: Gefihrlich fremd. Das Scheitern der multikulturellen Ge-
sellschaft«. Es war nach Angaben der Redaktion eines der in letzter
Zeit meist verkauften.

Die Titelgeschichte transportierte die Botschaft, daf angesichts der
Massenarbeitslosigkeit die Auslinder- wie die Aussiedlerintegration
gescheitert sei, daf} sich iiberall im Lande zwischen den Bevolke-
rungsgruppen eine explosive Spannung aufbaue, daf} bei jungen Tir-
ken und Aussiedlern aus Osteuropa die Bereitschaft zu krimineller
Gewalt wachse usw. Wieder wird auf Bandenbildung'* und den Pro-
zefl der »Selbstghettoisierung« der tiirkischen Jugendlichen verwie-
sen, aus »sozialem Sprengstoff« sind »Zeitbomben in den Vorstid-
ten« geworden. Es wachse die Gefahr, daf} es in der Bundesrepublik,
dhnlich wie in den USA, zu »gewalttitigen Revolten« komme, ja daff
cine »gespaltene Gesellschaft« entstehe, wie sie der amerikanische
Politikwissenschaftler Samuel Huntington in seiner diisteren Vision
vom »Kampf der Kulturen« beschreibe. »Der Harvard-Professor
malt eine deutsche Zukunft an die Wand, in der >unterschiedliche
und weithin voneinander isolierte Gemeinschaften aus verschiedenen
Zivilisationen< mehr gegen —als miteinander leben«.!?

12 Auf dem mitgefithrten Spruchband heifit es allerdings eher harmlos (in der
»Zeit« aber uniibersetzt): TURKUZ MUSLUMANIZ UYGARIZ, was soviel be-
deutet wie »Wir sind Tiirken, wir sind Muslime, wir sind zivilisiert (und modern)«.
13 Der Spiegel Nr. 16 vom 14.4.1997: »Auslinder und Deutsche: Gefihrlich
fremd. Das Scheitern der multikulturellen Gesellschafte, S. 78-93.

14 Der Spiegel hatte schon 1990 das Thema »multikulturelle streetgangs« behan-
delt und in einer dreiteiligen Geschichte (Der Spiegel Nr. 46-48/1990) ihnlich dra-
matisierend bevorstehende Gewalteruption prognostiziert, vgl. E-O. Radtke, »Mul-
tikulturelle Streetgangs« revisited. Veroffentlichte Gewalt und organisierte Angst in
Deutschland, Neue Sammlung 35 (1995) 65-76.

15 Der Spiegel, 46-48/1990, 88.
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Haben die hiesigen Soziologen wieder einmal »Gewaltpotentiale
und ethnokulturelle Wir-Gefiihle theoriepolitisch unbeachtet« gelas-
sen oder gar in falsch verstandener Auslinderfreundlichkeit und
verharmlosender Absicht »durch Erklirung verdringt«, wie Hon-
drich schon 1992 fragte.'¢ Damals ging es noch um die Gewalttitig-
keit deutscher Jugendlicher, die Asylbewerberheime anziindeten.
Fiinf Jahre danach ist der Vorwurf an die wohlmeinenden Visionare
»eines friedlichen Multikulti« geblieben, nur bezieht er sich nun im
»Spiegel« auf das angeblich tibersehene Gewaltpotential unter jun-
gen Tiirken, die sich gegen die Moderne auflehnten. Die Gefahr fiir
die Integration der ungewollten Einwanderungsgesellschaft hat in
den liberalen Zeitschriften ihr Gesicht verindert. Sie geht jetzt von
den desintegrierten und nicht-integrationswilligen, dafiir aber zu-
nehmend kriminellen und gewaltbereiten Zuwanderern selbst aus.
Aus den Opfern sind die potentiellen Tater geworden.

Wie schon das »Zeit«-Dossier, stitzt sich auch die »Spiegel«-Ge-
schichte auf eine Studie des Bielefelder Pidagogen Wilhelm Heit-
meyer mit dem eingangigen Titel »Verlockender Fundamentalismus
— Tiirkische Jugendliche in Deutschland«.

2

Sowohl in der »Zeit«, die Heitmeyer und seinen Mitautoren direkt
ihre Spalten 6ffnete, damit sie — lange vor Erscheinen der Studie -
ihre Thesen verbreiten konnten, wie auch im »Spiegel«, aber auch in
vielen groflen und kleinen Zeitungen, werden der »Harvard Profes-
sor Huntington« und der »Gewaltforscher Heitmeyer« unversehens
zu wissenschaftlichen Kronzeugen fiir die »islamische Gefahr« nun
auch in Deutschland. Heitmeyers Untersuchung liefert das missing
link, das beim Transfer des weltweiten Fundamentalismusproblems
auf Deutschland noch gefehlt hatte: Zahlen tiber das Ausmafl der
Bedrohung durch junge, gewaltbereite Islamisten. In einem Korre-
spondentenbericht der Aachener Zeitung!” z.B. wird der Chef des
Bundesamtes fiir Verfassungsschutz Frisch schon in der Uberschrift
mit der Warnung zitiert »Islamisten sind auf dem Vormarsch«. Im
Text heifit es dann: »Der professionelle Beobachter extremistischer
Organisationen redet in letzter Zeit hiufig tber die »islamische Ge-
fahr«.« Worauf der Verfassungsschutz seine Erkenntnisse stiitzt, er-

16 »Wovon wir nichts wissen wollten«, »Die Zeit« vom 25.9.1992, 68.
17 Aachener Zeitung vom 25.2.1997: »Chef des Verfassungsschutzes warnt: Islami-
sten sind auf dem Vormarsch.«
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fahrt der Leser nicht,'8 wohl aber, worauf sich der Journalist beruft.
»Eine Ahnung von den moglichen Dimensionen des Problems gibt
jetzt erstmals eine Untersuchung, die Professor Wilhelm Heitmeyer
... erstellte. Danach ist jeder dritte tiirkische Jugendliche hierzulan-
de zu korperlicher Gewalt im Interesse des Islam bereit.«!?

Niemand hat eine Kontrolle iiber das, was die Massenmedien mit Auflerungen, Mit-
teilungen oder Befunden anstellen, die sie in ihrem System aufgreifen und nach ih-
rem eigenen Kalkiil verbreiten. Die Kurzschliissigkeit des Aachener Korresponden-
ten oder des Spiegelschreibers ist dem Wissenschaftler Heitmeyer nicht anzulasten.
Oder doch? Die offentliche Wirkung wissenschaftlicher Ergebnisse kann nicht mehr
auflerhalb der Uberlegungen bleiben. Wer die Medien dazu benutzt, die eigenen Er-
kenntnisse konzertiert zu publizieren, bevor die Studie selbst iiberhaupt wissen-
schaftsoffentlicher Kritik zuginglich ist, verfolgt andere als wissenschaftliche Ab-
sichten: Forschungspolitik, wenn es darum geht, das notorische Anerkennungsdefi-
zit sozial- und erzichungswissenschaftlicher Studien zu {iberwinden und die Rele-
vanz der eigenen Forschung zu belegen; Gesellschaftspolitik, wenn es darum geht,
mit wissenschaftlichen Befunden (»Unsere Untersuchungen zeigen ...«<) vor Gefah-
ren zu warnen oder Miffstinde aufzukliren.

Wer sich auf die Medien einlifdt, kann wissen, welche Themen und
Thesen von welchen Medien aufgenommen, welche hingegen unbe-
achtet bleiben. Die Massenmedien arbeiten in ihrer eigenen Logik.?°
Der Versuch, wissenschaftliche Erkenntnisse auf diesem Weg zu
verbreiten, mufl sich den Gesetzmifligkeiten der Produktion von
Nachrichten und/oder Unterhaltung unterwerfen. Massenmedien,
die einen Markt bedienen, sind gleichgiiltig gegeniiber den Inhalten,

18  Der Verfassungsschutzprisident hitte auch nicht viel mitteilen kénnen: Im Ver-
fassungsschutzbericht 1996 wird festgestellt, daf »in Deutschland ... bislang keine
(!) Gewaltakte im Namen einer islamistischen Organisation veriibt (wurden)« (vgl.
181). AufBerdem heifit es dort lakonisch, Milli Goriis »verfolgt ihre Ziele nicht mit
gewaltsamen Mitteln, sondern durch politische und gesellschaftliche Betatigung ihrer
Mitglieder« (ebd., 200). Wie die Ergebnisse der Studie gebraucht werden, um
Erkenntnisliicken zu schliefen, zeigt der Korrespondent der Aachener Zeitung sogar
in der Frage der quantitativen Grofle islamistischer Organisationen, deren Beant-
wortung man auch eher vom Verfassungschutz erwartet hitte. »Wie groff die An-
hingerschaft aller revolutioniren, antidemokratischen Islamisten-Organisationen in
Deutschland ist«, heifit es in der Aachener Zeitung, »weif} niemand (!). Schitzungen
gehen von bis zu 500 000 aus. Die Untersuchungen des Biclefelder Professors Heit-
meyer scheint solche Schitzungen zu bestitigen.« Inzwischen hat man auch beim
Verfassungsschutz die Studie Heitmeyers gelesen: »Alle die auf die Gefahr des Isla-
mismus hinweisen, konnen seit kurzem den Bielefelder Soziologen Wilhelm Heit-
meyer in ihrer Argumentation heranziehen« (vgl. Landesamt fiir Verfassungsschutz
Berlin, Islamismus als politische Ideologie, Berlin 1997, 13.)

19 Die Studie lifit es offen, inwieweit sie Reprisentativitit beansprucht. Einerseits
wird die Selbstetikettierung »reprisentative Befragunge« an keiner Stelle verwendet,
andererseits wird behauptet, dafl sich aus der Anlage der Untersuchung »ein hohes
Maf an Verallgemeinerbarkeit der Ergebnisse« ergibt, vgl. Heitmeyer, Verlockender
Fundamentalismus, 45.

20 Vgl. N. Lubmann, Die Realitit der Massenmedien, Opladen 21996.
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nicht aber gegeniiber der Tatsache der Verkiuflichkeit. Auf die Se-
lektivitit der Medien reagiert ein modernes Wissenschaftsmarketing,
das schon bei der Planung einer Untersuchung beriicksichtigt, wel-
cher Typ Erkenntnis abgenommen wird. Manchmal hat es den An-
schein, als sollten die Fragen eines Fragebogens eher Stoff fiir Pres-
semitteilungen liefern als zur diszipliniren Theoriebildung beitra-
gen. Aus drei Griinden bieten sich Meinungsbefragungen bei leicht
zuginglichen Gruppen, z.B. Schulklassen als bevorzugtes Untersu-
chungsdesign an: Sie sind schnell umzusetzen und konnen damit
vergleichsweise aktuell sein; die Mitteilung von Haufigkeiten/Quan-
titaten ist auch firs Publikum leicht nachvollziehbar und graphisch
zu visualisieren (»facts, facts, facts«); sie erlauben (sich) Prognosen
tiber Verhaltensweisen und scheinen Steuerungs-, Ordnungs- und
Kontrollbediirfnisse zu befriedigen.

Wie in der Politik die Akzeptanz von Programmen wird in der Wissenschaft die
wahrscheinliche Rezeptionsbereitschaft von Studien durch potentielle Adressaten
und Abnehmer wichuger als der disziplinire Erkenntnisgewinn. Die Reaktion des
Publikums wird um so bedeutsamer, als »die Hiufigkeit einer Zitierung, beispiels-
weise in Tageszeitungen, als ein Indiz dafiir genommen (werden kann), von welcher
gesellschaftspolitischen Relevanz die Untersuchung ist«. Zitationsnachweise wieder-
um werden bedeutsam, weil »in Zeiten, in denen wir auch in Deutschland merken,
dafl das Einwerben von Forschungsgeldern schwieriger wird, ... der Auflendarstel-
lung eine groflere Bedeutung zu(kommt)«, wie der Meister des Wissenschaftsmarke-
ting Klaus Hurrelmann® freimiitig bekennt.

Dafl Forschung schon beim Design einer Untersuchung auf einen
auflerwissenschaftlichen Zweck eingerichtet wird, hat man schon in
den siebziger Jahren als »Finalisierung« beschrieben,?? oder spiter als
»Externalisierung«.?> Nun ist das Verhaltnis zwischen Massenmedien
und Wissenschaft neu zu bestimmen. Wer als Wissenschaftler auf of-
fentliche Wirkung aus ist, verlafit auch bei der Interpretation der Da-
ten den angestammten Bereich differenzierender Analyse und begibt
sich in den Bereich der Vereinfachung und Zuspitzung. Wo in der
Wissenschaft — zumindest normativ — die Produktion von »wahren
Sitzen« gemessen an internen Kriterien der Disziplin angestrebt
wird, miissen die Medien als Verkiufer von Informationen, Nach-
richten und Meinungen zugleich auf Uberraschungen der Leser und
Bestitigung ihrer Gewohnheiten setzen. Nur was neu ist im Sinne

21 Vgl. K Hurrelmann, »Uns verstindlich zu machens, Interview im Bielefelder
StadtBlatt vom 27.2.1997, 13.

22 Vgl. G. Bobme, W. van den Daele und W. Krobn, Die Finalisierung der Wissen-
schaft, Zeitschrift fiir Soziologie 2 (1973) 128-144.

23 U. Beck, Wissenschaft jenseits von Wahrheit und Aufklirung? Reflexivitat und
Kritik der wissenschaftlichen-technologischen Entwicklung, in: ders., Risikogesell-
schaft, Frankfurt a.M. 1986, 254-299.
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von unerwartet und moglichst sensationell, aber zugleich vertraut
und konventionell, kann auf Aufmerksamkeit rechnen. Daraus ergibt
sich die dramatisierende Redeweise des »immer mehr, immer 6fter,
immer brutaler usw.«, die banale Haufigkeitsverteilungen als statisti-
sche Beschreibungen des trivialen Alltags interessant machen soll. In
einer iiberfiillten Medienlandschaft, in der nach 6konomischen Ge-
sichtspunkten um Aufmerksamkeit, Einschaltquoten, Auflagen etc.
in verschiedenen Marktsegmenten konkurriert wird, hat Differenzie-
rung wenig Platz. Man sucht sich zu iiberbieten.

Der Uberraschungseffekt, den die These von der wachsenden »isla-
mischen Gefahr« sowohl der »Zeit« wie auch dem »Spiegel« ver-
sprach, ist eingetreten. Wer aber wurde iiberrascht? Die von Heit-
meyer unermidlich im Gestus des Tabubruchs vorgetragene War-
nung vor einem militanten islamischen Fundamentalismus, der in
der eigenen Gesellschaft »ausgebriitet« werde,?* will die wohlmei-
nende Auslinderfreundlichkeit des links-liberalen Leserspektrums
der beiden Blitter irritieren. Wenn die gleichen Thesen in einer der
als rechts-konservativ geltenden Zeitungen gestanden hitten?, wiire
wohl kaum eine derart heftige Debatte in den Feuilletons und For-
schungsinstituten ausgebrochen. Heitmeyer weifl um den Mechanis-
mus: »Die Reaktion auf unsere Untersuchung ... ist auch deshalb so
vehement, weil sie stort. Sie stort, wie andere Untersuchungen auch,
die komfortablen Verdringungen und bequemen Figenbilder.«% Die
angenchme Rolle des 6ffentlichen »Storenfrieds«, in der sich kriti-
sche Wissenschaftler und Intellektuelle gerne sihen, ist unter den
Bedingungen der Mediengesellschaft aber nicht mehr ohne Vorkeh-
rungen durchzuhalten. Die Intellektuellen und auch die Wissen-
schaftler, die in Talk-Shows und mit Kurzstatements (1':30") in den
Tagesthemen auftreten, gehoren selbst zum Showbuisiness. Sie wer-
den genau dann und genau deshalb von den Medien bemiiht, sofern
bzw. weil sie schon bekannte Meinungen und Positionen — positiv
oder negativ — bedienen und zu Kontroversen Anlafl bieten. Wenn
sie aus eigenem Antrieb, sei es aus strategisch-forschungspoliti-
schem Interesse oder aus aufklirerisch-gesellschaftspolitischem En-
gagement, Resonanz in den Medien suchen, kommen sie nicht um-
hin, sich gleichsam als »Techniker der Doxa«, der (ver)offent-

24 Vgl. W Heitmeyer, Entwicklungen ernster nehmen: Die Tageszeitung vom
22.4.1997.

25 Im dhnlichen Duktus zu Heitmeyers Konstruktion der »Parallelgesellschaft«
schrieb z.B. der Bamberger Soziologe Josef Schmid in der FAZ vom 20. November
1997: »Sicher ist, dafl sie (die deutsche Staatsbiirgerschaft, d. Verf.) eine schlagkrifti-
ge Vertretung ethnischer Interessen méglich macht. Diese offensichtlichen Gefahren
miissen die Ziellinie der Politik sein und nicht das menschenfreundliche Chaos«
(10).

26 Heitmeyer, Verlockender Fundamentalismus, ebd.
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lich(t)en Meinung zu plazieren.?” Als Mechanismen stehen Affirma-
tion des ohnehin Gedachten oder Provokation und Tabubruch zur
Verfiigung. Uberraschung erzielt und Originalitit gewinnt man, in-
dem man Erwartungen durchkreuzt, die Seite wechselt und z.B. als
(linker) Wissenschaftler etwas sagt, was sonst nur (rechte) Politiker
sagen — oder umgekehrt.

Die schon im Titel medien- und marktgingig gemachte Studie von Heitmeyer u.a.,
in der tiirkische Schiiler in ihren Klassen — und niemand sonst — nach ihrer Meinung
gefragt wurden, macht beides. Sie bedient den common sense und provoziert dessen
Kritiker. Sie sucht Anschluf an eine Diskussion, die seit der iranischen Revolution
und der Fatwa gegen Salman Rushdie 1989 nicht mehr abgerissen ist und die Of-
fentlichkeit beunruhigt oder beunruhigen soll. Und sie will mit Macht eine be-
stimmte Sicht der Wirklichkeit durchsetzen.

Eine Chance, populir zu werden, haben am ehesten solche soziolo-
gischen Konstruktionen der Wirklichkeit, die entweder, wie Hon-
drich formulierte, eine »Erlosungskomponente« haben. Das gilt be-
sonders fiir die von Heitmeyer gepflegte Rhetorik der negativen
Folgen der »Individualisierung« und der damit verbundenen
»Desintegration«, die — ziemlich mechanisch, aber einprigsam — mit
der Formel »je mehr Desintegration desto mehr Desorientierung,
desto mehr Gewaltbereitschaft uswe, beginnend mit den Hooligans
{iber rechtsextreme Jugendliche nun auf zugewanderte Minderheiten
angewendet wird. Kategorien wie »Desorientierung« werden nicht
widerlegt, solange sie, wie Hondrich schreibt, einem kollektiven Le-
bensgefiihl entsprechen, oder, wie »Gewaltbereitschaft«, die allge-
meine Verunsicherung spiegeln.

Populir werden konnen auch Weltformeln, die die Uniibersichtlichkeit und Kom-
plexitit der modernen Gesellschaft auf eine Faustformel zu bringen vermogen. Bei
weitem am erfolgreichsten war die Formel vom »Kalten Krieg«, den US-Prasiden-
tenberater George Kennan vor fiinfzig Jahren in Washington in Umlauf setzte. Mit
der Begriffsbildung »verlockender Fundamentalismus« ist ein kleiner, lokaler Coup
gelungen und ist Anschlufl gefunden an den grofien »Clash of Civilizations«*, mit
dem der zitierte Harvard Professor (und Prisidentenberater) Huntington erfolgreich
die internationalen Medien tiberzogen hat.

5

Was erfihrt das Publikum aus Heitmeyers Studie iiber den Islam in
Deutschland? Da die Studie das missing link in der hiesigen Funda-
mentalismusdiskussion bildet und derart durchschlagend die These

27 Vgl. B Bourdieu, Storenfried Soziologie, Die Zeit Nr. 26 vom 21.6.1996, 33.

28 Der Topos »Kulturkonflikt« ist schon seit Jahrzehnten in der »Auslinderpid-
agogik« und ihren Derivaten etabliert, vgl. G. Auernbeimer, Der sogenannte Kultur-
konflikt. Orientierungsprobleme auslindischer Jugendlicher, Frankfurt a.M. 1988.
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von einer gefahrlichen islamischen Vergemeinschaftung und der Be-
drohung der Mehrheitsgesellschaft etabliert hat, ist ein kritischer
Blick auf ihre wissenschaftliche Tektonik angezeigt. Selbst unter So-
zialwissenschaftlern ist es wenig iblich, Untersuchungsmethoden
einer eingehenden wissenschaftsinternen Kritik zu unterziehen.
Wenn wissenschaftliche Ergebnisse zur Beschreibung und Losung
sozialer Konflikte und Probleme in Anspruch genommen werden,
erscheint es mehr als leichtsinnig, Ergebnisse einer Studie unbesehen
zum Nennwert einer angemessenen »Realititswiedergabe« zu neh-
men. Wohin das fiihrt, zeigt das oben dokumentierte Beispiel aus
der Aachener Zeitung.

Eine nachholende Kritik der Studie sucht erstens die Anlage der
Untersuchung, ihre Methoden und die Operationalisierbarkeit ihrer
Begriffe und Hypothesen zu durchleuchten. Dabei muff vor allem
tiber das Befragungsverfahren und den verwendeten Fragebogen ge-
sprochen werden. Zweitens muff man die Interpretation der Daten
und die daraus abgeleiteten Schluf¥folgerungen und Prognosen dis-
kutieren.

Eine Erwartung kann von vornherein resignierend kassiert werden: Eine wissen-
schaftsimmanente Kritik der Methode und Interpretation ist kaum (mehr) in der
Lage, den offentlichen Diskurs iiber »Re-Islamisierung« und »muslimischer Parallel-
gesellschaft« zu erreichen, der sich aus dem geschickten Zusammenspiel von Medi-
en, Politik und der von Heitmeyer u.a. offensiv betriebenen »externalisierten« bzw.
»extremistischen« Wissenschaft speist. Ob die Methoden und Erkenntnisse einer
Studie einer wissenschaftsinternen Kritik standhalten, ist fiir ihre &ffentliche Reso-
nanz und Wirkung unerheblich. Die Offentlichkeit rezipiert wissenschaftliche Er-
gebnisse nicht entlang der internen Kriterien methodischer und interpretativer Halt-
barkeit. Fiir sie ist im Falle der praktisch-politischen Brauchbarkeit das auflen ange-
brachte Giitezeichen »wissenschaftlich«? entscheidend. Es erlaubt, die Ergebnisse
zum Nennwert und zur Basis von praktischen Konklusionen zu nehmen. In der
Autoindustrie kennt man Riickrufaktionen im Falle von Produktionsmingeln oder

fehlern.

Vergleichbares kann es in den Sozialwissenschaften bei einmal in
Umlauf gesetzten Deutungen nicht geben. Die Abnehmer machen
mit der Wissenschaft, was sie wollen. Schon gar nicht giben sie
Theorien zuriick, auch wenn sie widerlegt wiren, solange sie von
Nutzen sind.

Die Medien konstruieren aus wissenschaftlich erzeugten Moglich-
keiten der Weltdeutung selektiv die Wirklichkeit. Sie transformieren
primissenabhingige wissenschaftliche oder ideologische Konstruk-
tionen in Realitit. Die Realitit wird gemacht, und das hat etwas mit
der Durchsetzungsmacht der Medien zu tun. Ohne sie ist die Er-

29 Als Herkunftsadresse kann seit 1997 das »Institut fiir interdisziplinire Kon-
flikt- und Gewaltforschungs, vormals »Interdisziplinire Forschungsgruppe fiir mul-
ti-ethnische Konflikte« an der Universitit Bielefeld angegeben werden.
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zeugung von Wirklichkeit viel langwieriger. Machtstrategien sind
das Gegenteil von Aufklirungs- oder auch Plausibilisierungsan-
strengungen, die durch den zwanglosen Zwang des besseren Argu-
mentes (Habermas) wirken und intern iiberzeugen wollen. In der
externalisierten Wissenschaft spielen politisches Engagement, Aner-
kennungs- und Reproduktionsstreben von Wissenschaftlern, Werbe-
strategien von Verlagen und Unterhaltungs- und Verkaufskalkiile
konkurrierender Massenmedien zusammen — die Politik und ihre
Interessen gar nicht zu erwihnen.

34

Die Fundamentalismus-Studie*® beginnt mit der dem common sense
geliufigen These von einer Re-Islamisierung, d.h. einer verstirkten
Hinwendung von Migranten zur Religion des Islam. Was zu priifen
wire, wird von Beginn an als Tatsachenbehauptung behandelt, ohne
dafl hierfiir empirische Belege geliefert wiirden. Behauptet wird ein
realer Prozef} des » Anwachsens« der religiésen Einstellung bei tiirki-
schen Jugendlichen. Im Einleitungsabschnitt ist noch vage von »Hin-
weise und Vermutungen« die Rede, die nahelegten, »daf es auch un-
ter tiirkischen Jugendlichen vermehbrt offen wie offentlich prisentier-
te Bekenntnisse sowohl zum islamischen Glauben, zur islamischen
Gemeinschaft als auch zu islamisch-fundamentalistischen Positionen
und Organisationen ... gebe« (11, Hervorhebung d. Verf.). Diese
»Hinweisen und Vermutungen« fassen die Autoren sogleich als real
stattfindende »Entwicklungen« (12), wenn sie einen tiefgreifenden
Wandel vor allem unter tiirkischstimmigen Jugendlichen in der Ein-
wanderungsgesellschaft unterstellen. Thre Aufgabe sehen sie nur dar-
in, »zu unterscheiden zwischen einer religios fundierten Hinwen-
dung bzw. (Re)Aktivierung islamischer Glaubenspraxis«, die sie fiir
unproblematisch halten, und »einer von islamischen Uberlegenheits-
anspriichen getragenen kulturellen Verankerung und religios fundier-
ter Gewaltbereitschaft sowie der Hinwendung zu totalitiren, plura-
lismus-, demokratie- und auch integrationsfeindlichen Gruppen, die
versuchen, Jugendliche fiir ihre Machtzwecke zu instrumentalisie-
ren« (12). Hier sehen sie Gefahr.

Empirische Tatsachenbehauptungen wie die These von der Re-Isla-
misierung, die sich auf einen historischen Zeitwandel beziehen, wer-
fen die Frage auf, wie eine seridse sozialwissenschaftliche Operatio-

30 W. Heitmeyer, Lockender Fundamentalismus (Seitenzahlen im fortlaufenden
Text beziechen sich im Folgenden immer auf diese Studie). Zur Kritik: Vgl. L. Hoff-
mann, Besprechung, Zeitschrift fiir Auslinderrecht und fiir Auslinderpolitik 4
(1997) 197; A. Scherr, Fragwiirdig: IZA, Zeitschrift fiir Migration und Soziale Arbeit
3-4 (1997) 130-131.
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nalisierung im Sinne vergleichbarer Indikatoren aussehen konnte.
Wollte man einen Wandel von in diesem Fall religiosen Einstellun-
gen diagnostizieren, mifite man erstens angeben konnen, wie die
Rekonstruktion eines »Nullpunktes« vorgenommen werden soll.
Nur wenn dieser Ausgangspunkt sauber bestimmt wiirde, wire es
logisch iiberhaupt moglich, von »vermehrten« Bekenntnissen zum
Islam zu sprechen. Die empirische Sozialwissenschaft kennt fiir der-
artige Fragestellungen die Untersuchungsmethode der Zeitwandel-
oder Trendstudie.’! wo beispielsweise mit methodisch aufwendigen
Replikationen oder Kohorten-Sequenz-Analysen Perioden oder
Welleneffekte bestimmt werden. Eine einmalige, punktuelle Einstel-
lungsmessung kann solche Auskiinfte nicht geben.

Zweitens mufite man langfristig vergleichbare Indikatoren fiir ein
Anwachsen einer religiosen Einstellung nennen konnen. Deren Ge-
nerierung ist methodologisch kein einfaches Unternehmen, denn re-
ligiose Praxen und Einstellungen sind historische Phinomene und
damit permanenten Wandlungsprozessen ausgesetzt. Was in einer
Generation als religios gilt, kann schon einige Jahrzehnte spater vol-
lig unverstandlich geworden und durch andere, sichtbarere oder un-
sichtbare Formen ersetzt worden sein. Aus dem Wandel der Formen
und ihrer Sichtbarkeit kann jedoch noch nicht geschlossen werden,
dafl Religiositit verschwunden oder intensiviert worden wire. Die
Re-Islamisierungsthese der Studie ist angesichts des Fehlens solcher
Indikatoren nur durch ihre begriffliche Unschirfe zu plausibilisieren.
Die Untersuchung beruht auf einer standardisierten schriftlichen
Befragung in Schulklassen, die bestenfalls Aussagen dariiber machen
kann, was die befragten Jugendlichen zum Zeitpunkt der Erhebung
in der konkreten Erhebungssituation tiber ihr Verhaltnis zum Islam
gesagt haben. Die empirische Sozialforschung hegt seit langem
grundsitzliche methodische Zweifel gegen ein Vorgehen, das von
Einstellungen auf Verhaltensweisen schliefyt.32

Einstellungsmessungen messen Einstellungen. Tatsichliches Verhalten und Handeln
geht in individuellen Dispositionen nicht auf, es ist von situativen Gegebenheiten und
Gelegenheitsstrukturen abhingig. Dem trigt die Fundamentalismus-Studie Rech-
nung, wenn sie aus den skalierten Antworten auf die Gewaltbereitschaft der tiirki-
schen Jugendlichen schliefit, dann aber doch davon spricht, »dafl es ... religiés fun-
dierte Gewalt« (147) zu registrieren gebe, und eindringlich vor méglichen Bedrohun-
gen warnt. Das weitere besorgen die Journalisten. Wachsende Gewaltbereitschaft ist
in der seit Jahren stattfindenden Debatte iiber Gewalt lingst zum Synonym fiir wach-

31 Vgl. A Diekmann, Empirische Sozialforschung, Reinbek b. Hamburg 1995,
267; R. Dollase, Sind Kinder heute anders als frither? Probleme und Ergebnisse von
Zeitwandelstudien, Bildung und Erziehung 36 (1986) 133-147.

32 Vgl. H. Berger, Untersuchungsmethode und soziale Wirklichkeit. Eine Kritik

an Interviews und Einstellungsmessung in der Sozialforschung, Frankfurt a. M.
1974.
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sende Gewaltanwendung geworden — auch wenn die harten, auf Gewaltereignisse ge-
stiitzten Zahlen nur wenig Verinderungen zeigen. Offenbar geht es um das Bedro-
hungsgefiihl und den Diskurs {iber »Innere Sicherheit«, der sich anschliefien lifit.

Methodisch wenig raffiniert ist es, die Wahrheit tiber Einstellungen
zu Religion und Gewalt von Antworten auf einfache Fragebogen-
fragen ohne Kontrollmechanismen zu erwarten. Solche Antworten
kénnen von Gegenbeobachtungen in der Befragungssituation gelei-
tet sein. Jugendliche wissen in einer versozialwissenschaftlichten
und padagogisierten Welt lingst, welche Antworten erwartet wer-
den und welche Wirkungen sie erzeugen, gerade wenn sie mit die-
sen Antworten in der Anonymitit verschwinden koénnen. Die
Uberzeugung, dafl die Jugendlichen die Fragen nach ihrer religiosen
Einstellung, vor allem wenn diese mit Fragen zur Einstellung ge-
geniiber Gewalt und islamischen Uberlegenheitsanspriichen kombi-
niert werden, »erwartbar richtig« beantworten (47), ist zumindest
gewagt.’?

Auch reicht es nicht aus, den Einwand, der Fragebogenkatalog be-
ruhe auf bloflen Konstruktionen der Forschungsgruppe, damit zu
entkriften, daff die Themen und Formulierungen der Fragen aus
vorab gefithrten Interviews mit Muslimen entnommen seien bzw.
aus offiziellem Schriftgut islamischer Organisationen stammten. Die
Abhingigkeit der Antworten von der Befragungssituation®® be-
grenzt die Moglichkeiten der Interpretation erheblich.

Die schlichte Untersuchungsanlage und die Simplizitit der Methode
der Fundamentalismus-Studie verstirken den Eindruck, daff die Be-
hauptung einer vermehrten Hinwendung von Migrantenjugendli-
chen zum islamischen Glauben Resultat der eigenen Untersuchungs-

33 Die Unterstellung, dafl derjenige, der die Antworten der Jugendlichen mit ihren
wohlkalkulierten Interessen/Intentionen in der Situation der Befragung in Verbin-
dung bringe, nur zeige, dafl er die »Jugendlichen in keiner Weise ernst zu nehmen
gedenkt« und entmiindige (48), wendet sich gegen die Forschungsgruppe selbst,
wenn sie so tut, als ob die Jugendlichen auf nichts sehnlicher gewartet hitten, als So-
zialforschern die Wahrheit iiber ihre Befindlichkeiten in Sachen »Islam« zu erzahlen.
34 Die Fragebogen sind in Schulklassen verteilt worden. Man wire zu gerne dabei
gewesen. Wie haben die Verteiler (die Lehrer?) es geschafft, nur den »tiirkischstdm-
migen« Jugendlichen den Fragebogen zukommen zu lassen? Was haben die deut-
schen, griechischen, italienischen usw. Schiiler/innen in der Zeit getan? Oder fand
die Befragung gar im bereits ethnisch separierten muttersprachlichen Unterricht
statt? Welche Dynamik hat sie in den jeweiligen Gruppen ausgelost? Die Auswir-
kungen der Befragungsbedingungen auf die Antworten der Jugendlichen sind im-
mens (vgl. M. Bommes, Die Beobachtung von Kultur. Die Festschreibung von Eth-
nizitit in der bundesdeutschen Migrationsforschung mit qualitativen Methoden,
Jahrbuch fiir Soziologiegeschichte 1994, Opladen 1996, 205-226, 206ff). Sie werden
im Bericht nicht dargelegt und bei der Interpretation der Daten nicht beriicksichtigt.
Statt dessen wird pauschal behauptet, dafl die Themen der Fragen weder suggestive
Konstruktionen der Forschungsgruppe noch die Antworten der Jugendlichen wohl-
kalkulierte Artefakte einer spezifischen Befragungssituation seien.
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methode, der theoretischen Primissen, der Beobachtungskategorien
und Wahrnehmungsmuster der Forscher ist. Der tiefgreifende Wan-
del in der religiosen Einstellung von tiirkischen Jugendlichen, der als
Re-Islamisierung beschrieben wird, scheint eher auf die Absicht der
Zeitdiagnostiker zuriickzugehen, ihr Anomie-Theorem der »Desori-
entierung« und »Desintegration« ein weiteres Mal zu bewihren, als
es zu falsifizieren und etwas iiber die Befindlichkeiten tiirkischer Ju-
gendlicher in den neunziger Jahren herauszufinden.

Die Heitmeyer’sche Perspektive der Gefahr einer islamischen Paral-
lelgesellschaft 1dflt sich nur aufgrund der bereits vorweg festgelegten
theoretischen Primissen entwerfen. Diese Vorannahmen sind in der
der Studie zugrundegelegten und sozialisationstheoretisch erweiter-
ten Integrations-Desintegrationsthese zu lokalisieren, die ginzlich
asymmetrisch konzeptualisiert ist. Heitmeyer nimmt ausschliellich
Desintegrationsprozesse wahr (in der Studie die Nicht-Integration
der Migrantenjugendlichen in den Arbeitsmarkt und die fehlende
Chancengleichheit in bezug auf zertifizierten Schulerfolg), die einer
anonymen gesellschaftlichen Dynamik zugerechnet werden. Gegen-
liufige Prozesse der Integration werden entweder nicht wahrge-
nommen oder unter Verdacht gestellt, wo sie auf Distinktionsmerk-
male zuriickgreifen, die Heitmeyer fir unvereinbar mit der moder-
nen Gesellschaft hilt. Integration wird anscheinend ausschliefflich
als »eigenhandige« (24) Leistung im Sinne eines erfolgrelchen Sozia-
lisationsprozesses verstanden. Entsprechend wird einerseits das Ver-
schwinden der soziokulturellen Milieus beklagt, anderseits werden
aber nur solche Integrationsprozesse akzeptiert, die den normativen
Standards eines »modernen, d.h. individuell-autonomieorientierten
Sozialisationskonzeptes standhalten.

Die normative Aufladung dieser Vorstellung ist nicht zu tbersehen,
denn die »eigenstindigen Autonomieanspriiche« der Jugendlichen
werden in deutlicher Abgrenzung zum »familialen Traditionalis-
mus«, zu »religiosen Praktiken und nationalen Zugehérigkeiten« po-
sitioniert (40f). Diese Asymmetrie erlaubt es, »die Bedeutung (...)
von ethnischen Zugehérigkeiten, kulturellen Selbstverstindlichkeiten
und religiosen Gewiflheiten fiir individuelle wie kollektive Identi-
titsentwicklungen« zu behaupten (27) und sie gleichzeitig, wenn sie
bestimmte Formen annimmt, zum Problem zu machen. Heitmeyers
Primissen schlieffen aus, die Bedeutung des Islam jenseits von indivi-
duellen Identititsproblemen (auch) als gesellschaftlichen Integrati-
onsmodus zu verstehen, der genauer zu untersuchen wire. Statt des-
sen wird seine Attraktivitit ausschlieflich in einer Kompensations-

35 Vgl. W Heitmeyer, Was treibt die Gesellschaft auseinander? Was hilt die Ge-
sellschaft zusammen? (2 Bande), Frankfurt a.M. 1997.
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funktion fiir die jugendlichen »Opfer« der gesellschaftlichen Desin-
tegration gesehen. Mit der Asymmetrie des Desintegrations-Integra-
tions-Theorems wird vorweggenommen, daf§ der Islam in einer mo-
dernen Gesellschaft nicht mehr als »Trost« spenden und »Geborgen-
heit« liefern kann — wie es prignant auf dem Buchdeckel zum
»Verlockenden Fundamentalismus« heif3t.

32

Nicht bestritten wird, daff Migrantenjugendliche in den Bildungsinstitutionen und
auf dem Arbeitsmarkt mit Diskriminierung konfrontiert sind. Die sozialisations-
theoretische Fassung des Integrations-Desintegrationstheorems wiirde erwarten las-
sen, daf Diskriminierung und damit Desintegration zu einer Beschidigung des
Selbstwertgefiihles der Jugendlichen fiihrte, was sie wiederum dazu verleiten konnte,
eigenstindigen Integrationsformen zuzuneigen. Eine Form wire die Cliquenbil-
dung, verbunden mit der Anwendung von Gewalt und der Ubernahme sicherheits-
vermittelnder, entdifferenzierender Ideologien (57); Damit wiirde die behauptete
Hinwendung zum Islam grundsitzlich als Antwort auf Orientierungslosigkeit kon-
zeptualisiert: Die Jugendlichen begegnen ihren komplexen und konfliktiven Lebens-
realititen mit der Riickwendung zu religios-traditionalistischen Orientierungsmu-
stern. Wo es ein positives Verhiltnis zum Islam gibt, muf} es auch Orientierungslo-
sigkeit geben, so die untersuchungsleitende These.

Die prisentierten empirischen Ergebnisse konnten unter weniger
starken Vorannahmen auch anders gelesen werden. Die befragten Ju-
gendlichen duflern ein hohes Mafl an Lebenszufriedenheit: 78,3%
stimmen der Aussage zu, dafl sie mit sich so zufrieden seien, wie sie
seien. Die Autoren sehen zwar den Widerspruch zu ihrer Grundthe-
se. Dieser verschwindet jedoch nicht nur in der offentlichen Rezepti-
on der Studie, er wird auch von den Autoren selbst eher weginter-
pretiert. Sie konstatieren trotz des positiven Lebensgefiihles, dafl
»der Jugendliche in ein Dilemma aus Orientierungslosigkeit und
mangelnder Handlungsalternative« gerat, weil die Werte und Nor-
men der Clique mit denen der tiirkischen Familie konfligieren (99).
Damit wird in modifizierter Form auf die etablierten Thesen vom
»Kulturkonflikt« und der »Identititsdiffusion« referiert.

Um das durch die Zahlen ausgewiesene positive Selbstkonzept mit
der Desintegrationsunterstellung und der darin enthaltenen These
von der Orientierungslosigkeit der Jugendlichen verbinden zu kon-
nen, miissen zusitzlich zwei theoretische Stiitzkonstruktionen ange-
bracht werden, die mit den Grundannahmen des Theoriegebidudes
nicht ohne weiteres kompatibel sind. So wird die Selbstzufriedenheit
der Jugendlichen plétzlich mit einem hohen Maf} »eigenethnischer
Beziehungens, also Integration erklirt (102). Eine Erklirung, die sich
jedoch wiederum nicht aus den Antworten der Jugendlichen ergibt.
Die Befragten beantworten die Fragen nach ihren Bezichungen diffe-
renziert: Mehr als die Hilfte verbringt ihre Freizeit vorwiegend mit
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deutschen und tiirkischen Freunden, nur 30% geben an, daf} sie aus-
schlieflich mit tiirkischen Jugendlichen zusammen seien. 65% wiir-
den sich sogar einen intensiveren Kontakt zu den deutschen Jugend-
lichen wiinschen. Schliefllich meinen 34% der Jugendlichen, daf§ sich
ithr Verhiltnis zu den Deutschen in den letzten zwei Jahren verbes-
sert habe oder zumindest gleichgeblieben sei (52%).

Die zweite Hilfskonstruktion, bei der die Autoren vor ihren eige-
nen empirischen Ergebnissen Zuflucht suchen, ist die sogenannte
»Selbstwerterhaltungstheorie« (Tesser). Mit ihrer Hilfe wird die un-
erwartete Auskunft tiber die Lebenszufriedenheit der Jugendlichen
relativiert, indem unterstellt wird, dafl sich die Jugendlichen nur
deshalb so zufrieden duflerten, weil sie sich im Vergleich mit Perso-
nen beurteilten, die unzufriedener sein sollten als sie selbst (105).
Wer diese Personen konkret sein konnten, bleibt im Dunkeln. Den
Jugendlichen werden Motive und Kalkiile zur Selbststirkung unter-
stellt, die aulerhalb der konkreten Befragung liegen — ein Vorgehen,
das die Autoren ihren Kritikern als »Entmiindigung der Jugendli-
chen« vorgehalten haben (vgl. Anm. 33).

Insgesamt erscheint die These, daf} die tiirkischen Jugendlichen, was
ihr Selbstkonzept angeht, aufgrund der Diskriminierungserfahrun-
gen besonders orientierungslos und pridestiniert fiir die Ubernah-
me entdifferenzierender religioser Orientierungsmuster seien, empi-
risch nicht belegt. Man kénnte auch den Eindruck von »produktiv
realititsverarbeitenden Subjekten« (Hurrelmann) gewinnen. — Liest
und interpretiert man die Antworten der Jugendlichen nicht von
vornherein unter der Folie gefahrlicher Vergemeinschaftung und be-
drohlicher Parallelgesellschaft, dann interessieren vor allem die Ant-
worten, mit denen die Jugendlichen ihre Zustimmung zum Islam
begriinden. Zunichst stellen die Autoren fest, dafl Zweidrittel der
befragten Jugendlichen entweder »nicht streng religios« oder aber
auf ihre »personliche Weise religios« seien (259). Die grofle Mehr-
heit der Befragten scheint durchaus in der Lage zu sein, eigenstindi-
ge Formen zu finden, sich in ein Verhiltnis zu Gott und der Religi-
on zu setzen, das sie keineswegs in Opposition zu »modernen«
Werten und Prinzipien bringt. Auch dieses ist ein Befund, der we-
der in der offentlichen Rezeption zur Kenntnis genommen noch
von den Autoren eingehender verfolgt wird.

Auch die Antworten der Jugendlichen auf die Frage nach der persénlichen Bedeu-
tung des Islam (Frage 64a) miifiten nicht alternativlos als negativ konnotierte Ver-
fiihrbarkeit — eine zutiefst padagogische Sorge — gedeutet werden. Nach Auskunft
der Hailfte der Befragten verstirke der islamische Glaube ihr Selbstvertrauen, bei
knapp 40% das Zugehérigkeitsgefithl und die Sicherheit, 28% bzw. 25% sagen, er
verstarke ihre Freiheit bzw. ihre Selbstbestimmung, und bei 34,5% verstirkt der
Glaube das Gefiihl familidrer Geborgenheit (264). Das Angebot der Antwortvorga-
ben bictet eher Leerformeln, zeigt aber, daff die Integration in die »Ummax, die Ge-
meinschaft der Gliubigen, ganz unterschiedliche Funktionen erfiillen kann. Religio-
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se Vergemeinschaftung wire auch als kluge, vielleicht utilitaristische Strategie der
Lebensbewiltigung im »Kampf um Anerkennung« zu deuten (Honneth).

Bleibt die alles entscheidende Frage: Inwieweit stimmen die Migran-
tenjugendlichen mit ihrer positiven Bezugnahme auf den Islam und
islamische Organisationen auch der Anwendung von Gewalt zu,
wenn es um die Durchsetzung religios-politischer Ziele geht. Der in
den Medien breit rezipierte Befund stiitzt sich auf die Antworten auf
eine einzige Frage in dem Fragebogen — der allerletzten unter 90 Fra-
gen (129). Den ]ugendhchen werden die acht Antwortalternativen in
einer Weise prasentiert, die ihnen wenig Spielraum fiir differenzierte
Auskiinfte lafit. So stimmen 23% der vorgegebenen Position zu, dafl
man denjenigen toten mufl, der gegen den Islam kimpft; 29% dialien
Gewalt fiir gerechtfertigt, wenn es um die Durchsetzung des islami-
schen Glaubens geht; 36% wiirden sich mit korperlicher Gewalt ge-
gen Ungliubige durchsetzen, wenn es der islamischen Gemeinschaft
diente usw. Genau diese Antworten wurden dann auch in allen Me-
dien wiedergegeben und graphisch umgesetzt.

Macht man den Versuch, die hochaggregierten Daten zu rekontextualisieren und
schaut dazu in die wenigen, offen zuginglich gemachten Kommentare zu einzelnen
Fragen aus dem Pretest, wird sofort erkennbar, welch unterschiedliche Motive und
Bedeutungen beispielsweise den Antworten auf das Item »Wenn jemand gegen den
Islam kimpft, muff man ihn téten« (220f) zugrundeliegen. Eine offene Interpretati-
on kime in Auslegungs- und Zuordnungsschwierigkeiten. Von den sieben doku-
mentierten Transkripten sind nur drei in der Zuriickweisungen der Vorgabe nicht
eindeutig. Aber selbst diese drei lassen sich bei genauer Auslegung nicht uneinge-
schrinkt als religiés fundierte Gewaltbereitschaft deuten. Sie ist zumindest konditio-
niert: Die einen (Hasan/Fatima) lesen die Position defensiv im Kontext einer gegen
sie selbst oder ihren Glauben gerichteten Bedrohung, der man dann entgegentreten
oder zuvorkommen miifite; der dritte (Selim) unterstellt ebenfalls einen Angriff auf
sich selbst und bringt die Frage mit der Invasion der Sowjetunion und dem Recht
auf Selbstverteidigung Afghanistans in Verbindung. Erst die Annahme einer direk-
ten Bedrohung des eigenen Lebens setzt den Reflex individueller oder kollektiver
Selbstverteidigung in Gang. Diese Konditionierung ist in der 6ffentlichen Rezeption
der Daten verlorengegangen.

Zusammen mit Antworten zu »islamzentrierten Uberlegenheitsan-
sprichen« (Items aus Frage 19, tiber deren Zuordnung man eben-
falls streiten konnte) hingt an diesen diirren, hochaggregierten, kei-
ner weiteren methodischen Kontrolle unterzogenen Daten das ge-
samte Bedrohungsszenario einer gewaltbereiten, fundamenalistisch-
muslimischen Parallelgesellschaft. Zur Erinnerung: Es wurden zwi-
schen 15 und 21 Jahre alte Schiiler nach thren Einstellungen befragt;
nicht einmal der Verfassungschutz kann auch nur ein einziges, im
Namen des Islam veriibtes Gewaltereignis berichten. Gewalt in die
Latenz zu versetzen und die Kritiker, die der Konstruktion nicht
glauben, der Verharmlosung oder Verdringung zu zeihen, macht die
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cigene Argumentation unwiderlegbar, kann aber den Eindruck nicht
zerstreuen, dafl es um Dramatisierung und Angstmache geht.

4

In der Migrationssoziologie werden zwei Typen von Theorien der
ethnischen Bezichungen in Einwanderungsgesellschaften unterschie-
den: Ordnungstheorien und Macht-Konflikt-Theorien.’¢ Ordnungs-
theorien legen den Akzent auf den Zusammenhalt der Gesellschaft
und die Integration der Immigrantengruppen in die bestehende
Ordnung. Sie sind an der Stabilitit der Gesellschaft und der Kon-
trolle von Konflikten interessiert. Sie benutzen einen Integrations-
begriff, der entweder mit der Vorstellung einer Anpassung auch an
die kulturell-religiésen Standards der Aufnahmegesellschaft operiert
(Assimilation) oder aber fiir einen kulturell-religiosen Pluralismus
als Ordnungsmodell optiert (multikulturelle Gesellschaft).

Im Gegensatz dazu richten Macht-Konflikt-Theorien ihre Auf-
merksamkeit auf die in Einwanderungsgesellschaften identifizierba-
re soziale, ethnisch kodierte Ungleichheit, die aus Verteilungskon-
flikten in der Konkurrenz um gesellschaftliche Giiter und Leistun-
gen hervorgeht. Sie binden die Uberwindung von Ungleichheit an
einen Integrationsbegriff, der systemtheoretisch als Inklusion in die
unterschiedlichen Teilsysteme der Gesellschaft auf der Basis von
Chancen- und Rechtsgleichheit zu begreifen wire.

Die Fundamentalismus-Studie von Heitmeyer u.a. ist — anders als
von einem »Institut fiir Interdisziplinire Konflikt- und Gewaltfor-
schung« vielleicht zu erwarten wire — dem Typ Ordnungstheorien
zuzuordnen. Thre Motive sind Desintegration und die Bedrohung,
die davon fiir die Stabilitit der Gesellschaft ausgehen konnte. Sie be-
schwort »eine gefihrliche Entwicklung fiir die Integration der Ge-
samtgesellschaft, wenn eine weitgehend enttraditionalisierte, sikula-
risierte und funktional differenzierte Mehrheitsgesellschaft in Kon-
frontation mit retraditionalisierten, religiés-politisch ausgerichteten
Teilgruppen einer sich entwickelnden >Parallelgesellschaft< von Min-
derheiten geriete« (192). Die Attraktivitit, die der islamische Funda-
mentalismus auf die Jugendlichen auszuiiben scheint, wird als direkte
Folge von Anomie gedeutet, dem Gegenbegriff von Integration also.
Die Anatomie ethnischer Konflikte oder die soziologische Analyse
konkreter Gewaltereignisse ist nicht Gegenstand der Untersuchung.
Wenn man sich nicht von vornherein auf Anomie- und Ordnungs-
theorien festlegte, konnte man das Phinomen religioser Mobilisie-

36 Vgl. J.R. Feagin, Theorien der rassischen und ethnischen Beziehungen in den
USA. Eine kritische und vergleichende Analyse, in: E. Dittrich und E-O. Radtke
(Hg.), Ethnizitit. Wissenschaft und Minderheiten, Opladen 1990, 85-118.
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rung und ethnischer Selbstorganisation mit mehr Distanz beobach-
ten und Abstand gewinnen zu dem gingigen Reden iiber den Islam.
Man kénnte die Genese und den Verlauf von Konflikten rekonstru-
ieren, die von den Beteiligten ethnisch oder religiés beschrieben
werden, sowie die Mittel analysieren, mit denen die Beteiligten sie
austragen. Dazu brauchte man Theorieangebote zur Bedeutung und
Funktion von Religion und Kultur in modernen Gesellschaften.
Zwei bieten sich an: Diametral gegenldufig zur Desintegrationsthese
argumentiert (1) das traditionelle migrationssoziologische Konzept
der Binnenintegration”’, das der religiésen Vergemeinschaftung auch
positive Seiten abgewinnen konnte. Auskunft tber die Erschei-
nungsformen von Religion in modernen Gesellschaften gibt (2) das
religionssoziologische Konzept 6ffentlicher Religion®, das Religion
positiv als integralen Teil auch sikularisierter, nach Sphiren getrenn-
ter Gesellschaften bestimmt.

Wenn man Religion als gesellschaftliches Teilsystem versteht®, er-
offnet sich eine Sichtweise, in der die Hinwendung zum Islam -
auch in seiner losen organisatorischen Verfafitheit (Moscheen, Verei-
ne, Koranschulen usw.) — als eine in modernen Gesellschaften mog-
liche Form der sozialen Inklusion begriffen werden kann. Dieser
Perspektive folgend, bote es sich an, die Attraktivitit des Islam fir
Migranten der zweiten oder dritten Generation als Binnenintegrati-
on zu verstehen. »Eine stirkere Integration der fremdkulturellen
Einwanderer in ihre eigenen sozialen Zusammenhinge innerhalb
der aufnehmenden Gesellschaft — eine Binnenintegration also — ist
unter bestimmten Bedingungen ein positiver Faktor fiir ihre Inte-
gration in eine aufnehmende Gesellschaft«.*

In allen Einwanderungsgesellschaften wird beobachtet, dafl Bin-
nenintegration, auch Re-Ethnisierung und ein gerade in der zweiten
Generation verstarkter Zugriff auf die mitgebrachten religiésen Tra-
ditionen, ein Modus sein kann, der den Zugewanderten die Ausein-
andersetzung mit der Aufnahmegesellschaft, aber letztlich auch die
Teilnahme an der gesellschaftlichen Kommunikation erleichtert.
Unter Bedingungen der Marginalisierung und Diskriminierung be-

37 Vgl. RE. Park und HA. Miller, Old world traits transplanted, New York
1921; N. Elias und J. Scotson, The Established and the Outsiders. A sociological en-
quiry into community problems, London 1965, dt.: Etablierte und Auflenseiter,
Frankfurt a.M. 1990; G. Elwert: Probleme der Auslinderintegration. Gesellschaftli-
che Integration durch Binnenintegration: Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozi-
alpsychologie 34 (1982) 717-731.

38 Vgl J. Casanova, Religion und Offentlichkeit. Ein Ost-/Westvergleich, Transit
8 (1994) 21-41.

39 Vgl. N. Lubmann, Die Ausdifferenzierung der Religion, in: ders., Gesellschafts-
struktur und Semantik 3, Frankfurt a.M. 1989, 259-357.

40 Elwert, Probleme der Auslinderintegration, 718.
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steht die Leistung der Binnenintegration nicht zuletzt darin, den
Aufbau von Selbstbewufitsein zu erméglichen, das notwendige Wis-
sen fiir die praktische Organisation des alltiglichen (Uber-)Lebens
in der Einwanderungsgesellschaft verfiigbar zu machen und die
Selbstkonstitution als politische pressure-group zu erlauben. Man
kann in der Hinwendung von Migranten zum Islam eine Entwick-
lung in Richtung auf interne Gruppenkohision erkennen, die die
Konfliktfihigkeit von Minderheiten stirkt,¥! oder »die von den
muslimischen Bevélkerungsteilen empfundene Notwendigkeit, sich
aufgrund der Kiirzungen der staatlichen Sozialaufwendungen in
Selbsthilfe-Netzwerken zusammenzuschlieflen«, wie Gilles Kepel
am Beispiel der »Re-Islamisierung von unten« im thatcheristischen
Britannien gezeigt hat.*2 Milli Goriis und dhnliche Gruppierungen
unterhalten in Deutschland Moscheen, Teestuben, Lebensmittelge-
schifte und Kulturzentren; sie beraten in Aufenthalts-, Steuer- und
Rentenangelegenheiten, beim Kinder- und Wohngeld. Sie unterhal-
ten eigene Fuflballmannschaften, die von tiirkischen Firmen gespon-
sert werden, und bieten berufsvorbereitende Schulungen sowie die
Vermittlung von Arbeitsplitzen an.*3

Diese Selbstorganisierung iiber Binnenintegration wire in einer Ge-
sellschaft, die sich selbst als plurale Demokratie beschreibt, in der es
darum geht, die Auseinandersetzung artikulationstihiger Interessen
zu organisieren und zu regulieren, im Sinne der Inklusion in die
Gesamtgesellschaft nur zu begriifien. Das gilt gerade auch dann,
wenn die kulturellen und politischen Reprisentationspraktiken isla-
mischer Organisationen der Mehrheit nicht gefallen. Man kann sich
auseinandersetzen.

Gegen eine Deutung, die die Hinwendung zum Islam als Integrationsmodus inter-
pretiert, wird der Einwand erhoben, da die Gefahr nicht vom Islam an sich ausge-
he, sondern von dem »kommunizierenden Zusammenhang« zwischen organisierten
Gruppen mit islamzentrierten Uberlegenheitsanspriichen und Gewaltaffinitit und
dem »vermutlich groferen Teile der Minderjihrigen, die aufgrund des gemeinsamen
Glaubens und der jeweiligen ethnisch-kulturellen Zugehérigkeiten den aktiven

41 Vgl. Elias/Scotson, The Established and the Outsiders, 11.

42 G. Kepel, Die Rache Gottes. Radikale Moslems, Christen und Juden auf dem
Vormarsch, Miinchen 1991, 64.

43  Die Nutzung dieser (Binnen-)Integrationsangebote 1afit sich auch in Antworten
der Jugendlichen auf die Frage nach ihren eventuellen Aktivititen in den islamischen
Organisationen herauslesen: 52% treiben dort Sport, 55% beten, 42% fithren (eher
manchmal) politische Diskussionen, 47% erledigen ihre Einkiufe, 35% erhalten dort
Hilfe bei Dolmetschtitigkeiten ete. Daf sich in dem Antwortverhalten auch ein Ab-
grenzungsbemiihen gegeniiber der bundesrepublikanischen Mehrheitsgesellschaft
und Bekundungen der Solidaritit mit der eigenen Gruppe finden lassen, mufl unter
den Bedingungen sozialen Konflikts und der Diskriminierung nach ethnischer Her-
kunft nicht iiberraschen, wird jedoch von den Autoren auch nur negativ interpre-
tiert (vgl. 164f).
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Gruppen ihre unterstiitzenden Einstellungen signalisieren« (29). Man sieht in der
Hinwendung zu islamischen Uberlegenheitsanspriichen und islamisch-fundamentali-
stischen Positionen selbst Gewalt am Werk. Die These lautet, »dafl die ausweitende
Re-Aktivierung oder Verfestigung harter traditionaler Verhaltensmafistibe in einer
enttraditionalisierten Gesellschaft nur mit Zwang und Gewalt méglich ist« (191).
Religionssoziologisch ist diese These nicht gedeckt. Sie unterliegt einer verbreiteten
Mifideutung und undifferenzierten Betrachtung der Sikularisierung des Religiosen.
Sikularisierung zeigt empirisch ganz unterschiedliche Formen auf drei Ebenen.
Durchgingig kommt es im Zuge der Ausdifferenzierung moderner Gesellschaften
zwar zur Autonomisierung weltlicher Bereiche gegeniiber religidsen Einrichtungen
und Normen (Ebene 1). Damit ist jedoch weder der Niedergang individueller, tradi-
tionell-religioser Uberzeugungen und Verhaltensformen (Ebene 2) zwingend ver-
bunden noch die hermetische Begrenzung des Religiosen auf den Privatbereich
(Ebene 3).* Gesellschaften organisieren das Verhiltnis von Staat/Politik, Gesell-
schaft/Kultur und Kirche/Religion je unterschiedlich, historisch kontingent.

Die Ebenen der Sikularisierung werden in einer normativ gefiihrten
Diskussion iiber die Trennung von weltlicher und religioser Sphire
nicht deutlich genug auseinandergehalten. Die Diskussionspraxis
zeigt, »dafl liberale Denktraditionen die Beschrinkung der Religion
auf den Privatbereich ideologisch verordnen und daff diese Katego-
rien nicht nur die politischen Ideologien und Verfassungstheorien,
sondern die gesamte Struktur des modernen westlichen Denkens
durchziehen«.* Empirisch ist die Grenzzichung zwischen offentli-
cher Sphire und privatisierter Religion selbst in den Gesellschaften
prekir, die sich ausdriicklich als sikularisiert verstehen, wie die
Dauerkontroverse um die Abtreibung, die Kirchensteuer oder erst
jingst der Streit um das Kruzifix in deutschen Schulen zeigt. Die
Trennung kann auch deswegen nicht durchgehalten werden, weil
offentliche Sphire und Privatssphire sich gegenseitig beobachten.
»Indem Religionen die persénliche Moral mit 6ffentlichen Proble-
men und die Offentlichkeit mit Fragen der privaten Moral konfron-
tieren, notigen sie moderne Gesellschaften dazu, sich reflexiv auf
ithre normativen Grundlagen zu beziehen und diese zu rekonstruie-
ren.«* Habermas hat mit Blick auf diesen unhintergehbaren Zusam-
menhang von einer »ethischen Imprignierung« einer jeden Rechts-
ordnung gesprochen.#’

Erst unter dem aufklirerischen Postulat der Trennung von Staat und Kirche, Gesell-
schaft und Religion, das der komplexen Realitit funktional differenzierter Gesell-
schaften nicht gerecht wird, erscheint das Verhiltnis, das Einwanderer zum Angebot
des Islam cingehen, als Bedrohung der sikularen Ordnung. Aber auch die christli-

44 Vgl D. Martin, A general theory of secularisation, New York 1978.

45  J. Casanova, Religion und Offentlichkeit, 25.

46  J. Casanova, Religion, 28.

47 J. Habermas, Anerkennungskimpfe im demokratischen Rechtsstaat, in: Ch.
T&yil:?r, Multikulturalismus und die Politik der Anerkennung, Frankfurt aM. 1993,
164t
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chen Konfessionen lassen sich trotz der Maxime »Religion ist Privatangelegenheit«
nicht davon abhalten, sich mit 6ffentlichen Angelegenheiten zu beschiftigen. Des-
halb benutzt die Religionssoziologie fiir die Beschreibung von Gesellschaften, die
auf der Ebene 1 vollstindig sikularisiert sind, den Begriff der »6ffentlichen Religi-
on«. Mit seiner Hilfe kann erfafit werden, wie Religionen »das Recht fiir sich in An-
spruch nehmen, in Wort und Tat in die Offentlichkeit der Zivilgesellschaft einzu-
greifen«?s,

Auf die Sikularisierung der Gesellschaft und die Privatisierung der
Religion in der Periode des niedergehenden Industriekapitalismus
folgt in der Periode forcierter Modernisierung und neoliberaler De-
regulierung ihre erneute Politisierung. Unter der Bedingung der
Riicknahme wohlfahrtsstaatlicher Sicherung ist der Gegenstand ak-
tueller gesellschaftlichen Konflikte nicht mehr die Umverteilung von
oben nach unten; fiir immer groflere Gruppen der Bevolkerung geht
es vielmehr darum, {iberhaupt am sozialen Prozef} teilnechmen zu
konnen. Teilnahme bedeutet Inklusion in die wichtigen Teilsysteme
der Gesellschaft: Arbeit, Politik, Bildung und Gesundheit. Claus
Offe weist darauf hin, daff die Teilnahmebedingungen in hochtechni-
sierten Gesellschafren skontinuierlich anspruchsvoller« werden und
»Individuen und Gruppen wegen ungentigender >moderner« Teilnah-
mevoraussetzungen >aussortiert< und so als Angehorige der >gesell-
schaftlichen Gemeinschaft< disqualifiziert werden.*’ Aus dem Bemii-
hen um Inklusion gehen relative Gewinner und relative Verlierer her-
vor. Letztere sind solange noch legitime Teilnehmer des sozialen Pro-
zesses (zu teilweise immer ungiinstiger werdenden Konditionen),
wie sie iiber eine »Verkehrsberechtigung« im Sinne von (Bildungs-)
Qualifikation und Rechtsstatus verfiigen. Sie stehen jedoch in der
Gefahr, in die dritte Gruppe der nicht mehr Teilnahmeberechtigten,
der Margmahsmrten und »Uberfliissigen« abgedringt zu werden:
Kandidaten sind »Nicht-Versicherte, Schulabbrecher, >the unem-
ployable«, Auslander ohne Aufenthalts- und Arbeitserlaubnis (:lle-
gale<), Kriminelle, physisch und psychisch Behinderte und chronisch
Leistungsgeminderte, Drogenabhinge«.>

Das Konfliktmuster moderner Gesellschaften hat sich verindert. An die Stelle von
Auseinandersetzungen um die vertikale Umverteilung von Anteilen am Bruttosozi-
alprodukt tritt eine Situation, in der es nur noch um horizontale Verteilung von Zu-

48 Vgl. Casanova, Religion, 27. Diese Konzeptualisierung deckt sich ibrigens
auch mit den jugendlichen Antworten in der Fundamentalismus-Studie auf die Fra-
ge nach der gesellschaftlichen Rolle des Islam. 60% der Befragten stimmen der Posi-
tion zu, daff der Islam eine wichtige gesellschaftliche Stimme ist, die genauso wie
andere 6ffentlich eine Rolle spielen sollte (265).

49 C. Offe, Moderne >Barbarei Der Naturzustand im Kleinformat?, in: M. Miller
und H.-G. Soeffner (Hg.), Modernitit und Barbarei. Soziologische Zeitdiagnose am
Ende des 20. Jahrhunderts, Frankfurt a.M. 1996, 274.

50 “Ebd., 275.
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gangschancen zu Funktionssystemen als Nullsummenspiel gehen kann. Gewinne
der einen sind Verluste der anderen, alle stehen tendenziell unter der Drohung der
Marginalisierung. Auf die Verinderung der Konfliktkonstellation reagieren die Stra-
tegien, mit denen sie ausgetragen werden: Die Solidarittspolitik sozialer Klassen ist
abgelost worden von der Differenz- und Identititspolitik partikularer Gruppen.®
Wenn diese sich gegen die forcierte Modernisierung ihrer Lebenssituation wehren
wollen, stehen in modernen, sozialstaatlich verfaflten Gesellschaften Distinktionen
wie Religion und Kultur als Ressource der Abgrenzung, Identititsbildung und In-
teressenwahrnehmung zur Verfligung.

Identititspolitik ist eine offensive Form der Binnenintegration. Dif-
ferenz in jeder Ausprigung kann dazu genutzt werden, Teilnahme-
anspriiche geltend zu machen und Anerkennung durch Reprisen-
tanz einzufordern. Affirmative Action in den USA bzw. die deutsche
Version der »Quotierung« setzen die Moglichkeiten in politische
Strategien um.

Die Bemiihungen von Angehorigen des Islam, in Deutschland auch
als Gruppe wahrgenommen und eine »6ffentliche« Stimme zu wer-
den, 1afit sich als Versuch deuten, sich auf diesen Politikmodus ein-
zustellen. Die Islamisten signalisieren Inklusionsbereitschaft, sie ge-
ben ihren Mitgliedern Inklusionshilfen und streiten um deren Recht
auf Teilnahme. Sie suchen sich damit selbst zum Teil der Gesell-
schaft zu machen. Unabhingig von ihren Intentionen wire eine An-
erkennung des Islam als »offentliche Religion« nicht eine Verlet-
zung des Prinzips der Sikularisierung, sondern nur eine Gleichstel-
lung mit den Konfessionen der Mehrheitsgesellschaft. Diese wird
bislang verwehrt: sei es im Konflikt um den islamischen Religions-
unterricht, sei es durch die Infragestellung 6ffentlicher Reprisentati-
on islamischer Glaubenssysmbole (Muezzin, Moscheebauten, Kopf-
tucher).’2

Mit der Politisierung von Religion sind unzweifelhaft Gefahren ver-
bunden. Auseinandersetzungen um Zugangsrechte und -chancen,
die entlang religios-kultureller Differenz ausgetragen werden, sind -
wie alle historische und aktuelle Erfahrung lehrt — hoch entziind-
lich. Die Selbstorganisation tiber Religion als Ressource in Vertei-
lungsauseinandersetzungen kann zu einer Verstirkung der Differenz
und schlief§lich zu ihrer Essentialisierung fithren. Am Beispiel der

51 Vgl N. Fraser, Es geht nicht darum, Frauen zu Minner zu machen. Nancy Fra-
ser tiber Chancengleicheit im Zeitalter politischer Nullsummenspiele. Gesprich in
der Frankfurter Rundschau vom 9.2.1998, 7.

52 Dafl die Mehrheitsgesellschaft in dieser Frage Nachholbedarf hat, zeigt die im-
mer noch giiltige Argumentation, mit der der drittgrofiten Religionsgemeinde in
Deutschland bis heute das Korperschaftsrecht verweigert wird: Dieses wird nur
dann gewihrt, wenn sich die Zielsetzungen einer Religionsgemeinde in Ubereinstim-
mung mit der verfassungsrechtlichen Kulturbasis der Bundesrepublik befinden. Vgl.
A. Albrecht, Die Verlethung der Korperschaftsrechte an islamische Vereinigungen,
Kirche und Recht 1 (1995) 25-30.
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Frauenbewegung kann man sehen, »daf} die blofle Thematisierung
des Geschlechts — selbst wenn sie mit dem Ziel einer Dethematisie-
rung bzw. Entschirfung geschlechtlicher Diskriminierung geschieht
- zur Festigung geschlechtlicher Differenzen beitrigt«.>® Das wird
mit der Differenzdimension »Religion« genausowenig anders gehen,
wie es mit der Differenzdimension »Kultur« nicht anders ging.5*
Wenn Religion als Ungleichheitsdimension erkannt und als identi-
tatsstiftendes Merkmal zur Mobilisierung genutzt wird, ist genauso-
lange mit einer Verhirtung von Differenz zu rechnen, wie die Un-
gleichheit fortbesteht und die gleichstellende Anerkennung versagt
wird. Die Politisierung des Islam in Deutschland ist kein Relikt ei-
ner nicht vollzogenen Modernisierung, sondern reagiert auf die
Konfliktkonstellation in der Einwanderungssituation. Religiose
Identitdt als politische Ressource wird dann obsolet, wenn sie poli-
tisch und sozial nicht mehr gebraucht wird. Die Dethematisierung
der religiosen Differenz in der 6ffentlichen Sphire wird erst wieder
moglich nach ihrer sozialen und politischen Anerkennung. Die Di-
monisierung des Islam auf der Basis von problematischen Einstel-
lungsmessungen fiihrt selbst jene Verschirfung und Verhirtung her-
bei, vor der sie zu warnen vorgibt.

5

Mit Religion wird derzeit in Deutschland nicht Religion, sondern
Politik gemacht. Die offentliche Diskussion bewegt sich nicht im
Feld religioser Uberzeugungen und Glaubensbekenntnisse, sondern
nutzt religiose Bewegungen zur politischen Mobilisierung oder
stellt sie unter Gewalt- und Terrorismusverdacht. Wissenschaftler
und Journalisten schaffen — ohne auf haltbare Fakten verweisen zu
konnen - eine o6ffentliche Problembeschreibung, die den zugewan-
derten Minderheiten ihre Nichtintegration als selbst verschuldet zu-
rechnet. Wer mit den Etiketten Religiéser Fanatismus, Fundamenta-
lismus an der Grenze zur Gewalt und Terror belegt wird, begeht
eine nicht mehr tolerierbare Uberschreitung der Regeln demokrati-
scher Gesellschaften. Das kann nur folgerichtig und legitim zur Ex-
klusion im Sinne von Ausstoflung der nicht integrationswilligen Be-
volkerungsgruppen fiihren.

Geht man statt von einer Desintegrationssituation -von einer Kon-
fliktkonstellation aus, muff man die Heitmeyer’schen Thesen einer
gefahrlichen Vergemeinschaftung und islamischen Parallelgesell-

53 Vgl. Nassebi, Das stahlharte Gebiude, 197.

54 Vgl. E-O. Radtke, Multikulturelle Gesellschaft, in: G. Kneer, A. Nassebi und
M. Schroer (Hg.), Soziologische Gesellschaftsbegriffe. Konzepte moderner Zeitdia-
gnosen, Miinchen 1997, 32-50.
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schaft als Teil der politischen Auseinandersetzung begreifen und
nicht als Beitrag zu ihrer Analyse. Die Mehrheitsgesellschaft ver-
sucht in diesem Konflikt, der um politische Rechte, soziale Anrech-
te und offentliche Reprisentanz gefiihrt wird, die bestehende (hier-
archische) Ordnung zu erhalten und ihre Privilegien zu verteidigen.
Die bislang zur Markierung von Differenzen zwischen autochtoner
Mehrheit und zugewanderten Minderheiten benutzte vergleichswei-
se weiche Kategorie »Kultur«, die sich durch Vagheit und Unbe-
stimmtheit auszeichnet und von einer den sozialen Wandel antrei-
benden Dynamik gekennzeichnet ist, wird iiberschrieben mit der
hiarteren Kategorie »Religion«. Nicht »die Auslinder« sind das
Problem, sondern die »islamischen Tiirken (und Marrokaner)«, die
nicht zum christlichen Abendland gerechnet werden kénnen. Der
Islam wird als Einheit konstruiert, ihm wird projektiv ein vormo-
dernes Staatsverstindnis bescheinigt und abgesprochen, jene innere
Dynamik aufzubringen, die eine Neubestimmung seiner Position in
modernen Gesellschaften ermoglichen wiirde.

Was sich schon in dem populistischen Diskurs iiber Zuwanderung
mit dem Topos »Auslinderkriminalitit« abgezeichnet hat, nimlich
eine sozial zuldssige Form der Intoleranz gegeniiber Migranten,
wird mit der Verkniipfung von Kriminalitit und Religion zu Fun-
damentalismus noch tiberboten. Im Fundamentalismus-Diskurs hat
die offentliche Diskussion tiber Migranten einen Topos gefunden,
der zu erlauben scheint, was weder mit dem delegitimierten Kon-
zept »Rasse« noch mit »Kultur« zu leisten war. Es ist mit der Ver-
kniipfung von Religion, Kriminalitit/Gewalt zu Fundamentalismus
gelungen, den Bereich der zulissigen, politisch korrekten Argumen-
tation nicht zu verlassen, aber dennoch Ausstoflungsfantasien zu
bedienen.

Dr. Frank-Olaf Radtke ist Professor fiir Erziehungswissenschaften an der Johann
Wolfgang Goethe-Universitit Frankfurt a M. (Themenbereich: Migration und Min-
derheiten).

Matthias Proske, Dipl.-Theologe und Dipl.-Pidagoge, promoviert als Cusanus-Sti-
pendiand am Fachbereich Erziehungswissenschaften der Johann Wolfgang Goethe-
Universitit Frankfurt a.M.

Abstract

Mass media in western immigration societies presume an encreasing danger for in-
ternal security emerging from islamic fundamentalism. Analyzing a new type of in-
terplay between social science, mass media and politics the theoretical and empirical
basis of dramatizing the threat of religious movements is drawn into doubt. Particu-
laristic identity policies can be considered as a reaction to inequality and intensified
distribution conflicts in neoliberal societies. There is more growth of knowledge to
deal with as such and not as clash of civilizations.
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»Laf mich Zuflucht haben unter deinen Fittichen«

[{ Gemeindepidagogische Implikationen des Asyls in der Kirche

1 Tun und Héren. Hermeneutische Vortiberlegung

Die Ev. Lukas-Kirchengemeinde in Gelsenkirchen hat dreimal 6f-
fentlich Flichtlingen Zuflucht gewihrt und einmal heimlich einen
kurdischen Fliichtling versteckt. 1983 hat sie als erste Gemeinde in
NRW eine tiirkische Familie aufgenommen, die ausgewiesen werden
sollte, weil der Ernihrer der Familie bei einem Unfall ums Leben
gekommen war. Damit fiel der Aufenthaltsgrund der Familie, die
Arbeit des Mannes, weg. 1986 wurde wieder einer tiirkischen Fami-
lie Zuflucht gewihrt und 1990 sechs Monate lang zwei Fliichtlingen
aus Bangladesh, die als politische Oppositionelle aus Angst um ihr
Leben ihre Heimat verlassen hatten.!

Es gibt verschiedene Formen des Asyls in der Kirche, weil Hilfe und Beistand fiir
Fliichtlinge je nach konkreter Situation anderes Handeln erfordern. Es gibt Fliicht-
linge, die vorher tiber ihre deutschen Kontaktgruppen — wie amnesty international —
die Gemeinde fragen, ob sie Kirchenasyl gewahrt. Neben diesem Kirchenasyl nach
Absprache gab und gibt es Fliichtlinge, die ungefragt in der Kirchen sitzen und um
Asyl bitten. So safien vor Jahren 200 Roma und Sinti am Heiligabend in der Tiibin-
ger Stiftskirche und baten um Asyl.

Es gibt 6ffentliches und anonymes Kirchenasyl, in dem der Name des Fliichtlings
nicht genannt wird. Fliichtlinge aus Zaire gehen nicht ins Kirchenasyl, weil sie
Angst haben, &ffentlich mit Namen bekannt zu werden. Es gibt Kirchenasyl als
letzte Chance, wenn rechtlich alles ausgeschépft ist, und es gibt vermehrt Kir-
chenasyle, in denen Fliichtlinge vor der Hauptverhandlung ins Asyl gehen, weil sie
sonst abgeschoben werden konnten oder ins Abschiebegefangnis kommen kénnten.
Es gibt Kirchenasyl fiir einzelne Personen, die in der Gemeinde personlich bekannt
sind, und Kirchenasyl fiir ganze Gruppen. So haben z.B. 1993 650 Kosovo-Albaner
in Norwegen Zuflucht in Kirchen gefunden. Thr Asyl endete mit einer positiven Re-

1 R. Heinrich, »... und ihr habt mich beherbergt.« Eine tiirkische Familie findet in
ciner Gemeinde Asyl, in: JK 44 (1983) 601-607; ders., Theologie in Begegnungen, in:
M. Schindebiitte (Hg.), Materialien zum Kirchenasyl, Kirchenamt der EKD, Hanno-
ver 1994, 27-40; ders., Menschenwiirde der Fremden, in: H. v. Brodorotti und Chr.
Stockmann (Hg.), Rassismus und deutsche Asylpolitik, Frankfurt a.M. 1995, 181-
190. In allen Fallen konnte durch Verhandlungen mit den Behorden erreicht werden,
daf} die Fliichtlinge in Deutschland bleiben konnten. Diese Asyle in der Kirche wur-
den von der Gemeinde nicht gesucht oder geplant, sondern sie sind auf sie zuge-
kommen, ohne daf} viel Zeit zum Nachdenken blieb.
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gelung fir alle Kosovo-Albaner in Norwegen. Auch das individuelle Kirchenasyl
zielt darauf, allen in dhnlicher Situation befindlichen Fliichtlingen zu helfen. In die-
ser Hinsicht hat das Kirchenasyl im Einzelfall immer auch einen paradigmatischen
und symbolischen Charakter.

Kirchenasyle haben eine unterschiedliche Dauer, sie reicht von einigen Tagen bis hin
zu mehr als zwei Jahren.

Die grofle Mehrheit der Kirchenasyle in Deutschland (von 1993-1995 124 Asyle) ist
tur die Flichtlinge positiv ausgegangen. Vermehrt gibt es illegale Zufluchtsorte fiir
Fliichtlinge in deutschen Familien. Es gibt dariiber hinaus eine grofie Zahl von
Fliichtlingen, die lieber illegal in Deutschland leben oder gar eine Abschiebung in
Kauf nehmen und bewufit nicht ins Kirchenasyl gehen: In der Regel kennen sie die
Menschen nicht, bei denen sie Zuflucht suchen. Kirchen flé6fen ithnen — zumal den
Muslimen — Angst ein. Sie wissen nicht, wie sie sich in Kirchen verhalten sollen und
wie sie dort leben kénnen. Erschreckend ist die Bilanz der — oft rechtswidrig — ab-
geschobenen Flichtlinge im Verhiltnis zu den Flichtlingen, denen im Asyl geholfen
werden konnte. Natiirlich gibt es auch Gemeinden, die ein Kirchenasyl ablehnen.

Die Praxis, Hilte und Unterstiitzung zu gewihren, ging dem Nach-
denken und der Vergewisserung, ob das denn nun richtig und ver-
tretbar sei, voraus. Die entscheidende Frage vor der Handlung war:
Konnen Christen Menschen, die sie um Hilfe und Beistand bitten,
diese Hilfe verweigern, ohne Schaden an ihrer Seele zu nehmen? Das
Nachdenken wihrend des Kirchenasyls vollzog sich in einem kon-
kret gelebten Handlungsfeld und im Lebensvollzug einer historisch
gewachsenen Gemeinde. Es folgte als differenziertes Nachdenken
dem Tun (Asyl gewihren), obwohl auch dem Tun theoretische Ele-
mente des Nachdenkens und Sich-Vergewisserns vorausgingen und
in das Tun — zunichst unentdeckt - bereits eingeflossen waren. Im
Anschlufl an die Geschichte vom Bundesschluff zwischen Gott und
seinem Volk (Ex 24) wird diese Reihenfolge Tun und dann Hoéren be-
sonders betont.2 Ex 24 heifit es — nachdem Mose dem Volk die Gebo-
te des Bundes vorgelesen hatte: »Alles, was Gott versprochen hat, -
wollen wir tun und héren, in dieser Reihenfolge. Sie erginzt die oft
vertrautere Richtung von der Theorie zur Praxis oder die von der
Riickbindung theoretischer Uberlegungen an die Praxis.

Das Tun bendtigt allerdings deutende Orientierung, weil es sonst
blind bleibt. Daher ist der Gegensatz zu Theorie nicht Praxis, son-
dern Blindheit, das Ertrinken in der Flut vielfiltiger, segmentierter,
sich widersprechender Erfahrungen. Ohne deutende Orientierung
ist kein Erfahrungszusammenhang herzustellen, denn die einzelnen
Erfahrungen und Erlebnisse ordnen sich nicht von selbst. In die
Praxis sind bestimmte theoretische Sichtweisen schon eingeflossen,
in geronnener oder fliissiger Form vorhanden. Theoretische Erwi-
gungen beinhalten lebenspraktische, biographische und gesellschaft-

2 ]. Ebach, Wie aus Fremden Freunde werden. Christen und Asyl, Vortrag, gehal-
ten am 28.9.1990 in der Ev. Lukas-Kirche, Gelsenkirchen (Manuskript).
3 J. Miles, Gott. Eine Biographie, Miinchen/Wien 1996, 28; 54ff; 122ff.
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liche Handlungen. Die Reihenfolge ist nicht das Entscheidende: Es
gibt eine Praxis, die sich immer wieder im Héren und Nachfragen
ihrer Wurzeln versichert und sich von diesen Wurzeln her kritisie-
ren und korrigieren 1ifit und umgekehrt. Die Erfahrungen, Erleb-
nisse und theoretischen Einschitzungen wihrend des Kirchenasyls
waren oft uniibersichtlich, zersplittert und widerspriichlich. Der
ohnmichtigen Resignation oder der vorschnellen Legitimation des
cigenen Handeln kann man nur zu entgehen versuchen, indem man
in die Tiefe der aktuellen Situation einzudringen versucht: hinter
den vielfiltigen und uniibersichtlichen Erscheinungen und hinter
dem Schein der Dinge nach Strukturen, Interessen und Michten
(Todes- und Lebensmichten) fragt.*

Allerdings 1aBt sich gegen Urteile, Vorurteile und Erfahrungsbarrie-
ren nicht anpredigen. Es helfen auch keine aufklirerischen Ge-
sprichskreise, keine moralischen Appelle, sondern nur verinderte
Erfahrungsweisen, Begegnungen mit Fremdem und mit Fremden,
Erfahrungen von Handlungsméglichkeiten und deren Grenzen, Er-
fahrungen praktischer Solidaritit und Ohnmmacht.

2 Eigenes und fremdes Leiden. Vorgeschichte des Asyls in der
Kirche

Das Kirchenasyl in unserer Gemeinde hat eine Vorgeschichte, die es
uns erleichterte, Fliichtlingen Zuflucht zu geben. Diese Vorge-
schichte war auch der Grund und das Motiv fiir die Flichtlinge,
sich an unsere Gemeinde um Hilfe und Beistand zu wenden. Diese
Vorgeschichte ist keine notwendige Bedingung fiir das Asyl in der
Kirche, wie viele andere Kirchenasyle in evangelischen und katholi-
schen Gemeinden in Deutschland zeigen.> Dem Asyl in der Ge-
meinde ist vorausgegangen, dafl wir seit Jahren versuchen, das all-
tigliche Leben der Menschen im Stadtteil als Inhalt des Gemeinde-
lebens zu begreifen und zu erleben. Die ersten Fragen der Men-
schen (»Wovon bestreite ich meinen Lebensunterhalt?«, »Behalte

4 H]J. Iwand, Evangelium und Bildung. Die christliche Verantwortung fiir die Bil-
dung, in: Nachgelassene Werke 2, Miinchen 1966, 272-304. Zu Todes- und Lebens-
michten vgl. ders., Luthers Theologie. Nachgelassene Werke, 5, Miinchen 1974, Die
Michte, 188-203. ;

5 Einen Uberblick iiber die Geschichte des Kirchenasyls in Deutschland mit Pra-
xisberichten und konkreten Handlungsperspektiven gibt W-D. Just, Asyl von unten.
Kirchenasyl und ziviler Ungehorsam. Ein Ratgeber (rororo aktuell) 13356, Reinbek
b. Hamburg 1993; D. Vogelskamp und W.-D. Just, Zufluchtsort Kirche. Eine empiri-
sche Untersuchung iiber Erfolg und Miflerfolg von Kirchenasyl, BAG »Asyl in der
Kirche«, Kéln 1996; K. Barwig und D.R. Bauer (Hg.), Asyl am heiligen Ort, Ostfil-
dern 1994; Pax Christi (Hg.), Auflehnung gegen Unmenschlichkeit. Kirchenasyl —
Ursachen, Motive, Perspektiven, Idenstein 1995; R. Krokauer, Kirche als Asylbewe-
gung, Stuttgart 1993.
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ich meine Arbeit?«, »Wo und wie wohne ich?«, »Was esse und trin-
ke ich?«, »Was wird aus meinen Kindern?<) sind vielfiltig verbun-
den mit ihren letzten Fragen (nach Leben, Krankheit und Tod, nach
dem Sinn des Lebens, nach Gerechtigkeit, Gliick und Ungliick).
Theologie der Gemeinde ist daher Theologie der ersten Fragen und
nicht nur der letzten. Privates, religioses und offentlich-politisches
Leben sind ineinander in einem Lebensnetz verstrickt und ver-
kniult. Die ganz bescheidene, alltigliche und konkrete Lebenswelt
steht im Mittelpunkt, und in sie sind oft verborgen die Fragen nach
Macht und Geld, nach Sinn, nach Gott, nach Todes- und Lebens-
michten eingeflossen. Menschen haben in ihren konkreten Alltags-
problemen das Gefiihl, dafl sie eher gehandelt werden und Objekte
gesellschaftlicher Entscheidungen sind, als dafl sie selbst handeln
konnten. Aus der ohnmichtigen Vereinzelung herauszufinden, die
eigene Betroffenheit nicht unterdriicken und verdringen zu miissen,
sondern zuzulassen und zu artikulieren, setzt Orte und Begeg-
nungsstitten voraus, die Menschen sensibel anregen, ihre Probleme
und ihre Betroffenheit ausdriicken zu kénnen. Menschen kénnen in
der Gemeinde punktuell erfahren, dafl die christliche Gemeinde der
Ort sein kann, an dem Vereinzelte, die sich fiir ohnmachtig halten,
sich gegenseitig ermutigen, ihr Leiden nicht schweigend und wider-
spruchslos hinzunehmen. Gemeinde ist so auf dem Weg, Zuflucht,
Asyl und Obdach fiir die heimischen Fremden und »Flichtlinge«
zu werden, die ihre eigenen Leidensbereiche entdecken. Zu Miet-
und Lirmproblemen, zu Erkrankungen durch Luftverschmutzung,
zur Krise im Bergbau, zum Zusammenleben mit Behinderten, mit
alten Menschen und mit Auslindern haben sich im Laufe der Jahr-
zehnte im Stadtteil Initiativen und Selbsthilfegruppen gebildet. Er-
hellend und ermutigend ist in diesem Zusammenhang die Erinne-
rung an biblische Traditionen, in denen Gott als Zuflucht, Asyl und
Schutz nicht nur fiir die fremden Flichtlinge, sondern fir die Aus-
gegrenzten im eigenen Land beschrieben wird: Gott als Zuflucht fiir
die Geringen, die Armen und Traurigen, »wenn die Tyrannen wiiten
wie ein Unwetter im Wind« (Jes 25,4); Gott als Zuflucht in Not (Jer
17,17); Gott als Zuflucht im Alter (Ps 71,7); Gott als Zuflucht in
schwerer Bedringnis (Ps 142,6); Gott ist unsere Zuflucht und Star-
ke, eine Hilfe in der groflen Not, die uns getroffen hat (Ps 46,2).
Gott dargestellt als Zuflucht fiir Ausgeschlossene und Ausgestoflene
verdeutlicht, dafy fremd nicht nur der Auslinder ist, der bei uns lebt
und um Asyl bittet, sondern Arme, Arbeitslose und Obdachlose
Fremde im eigenen Land sind. Im fremden Fliichtling allerdings
treffen wirtschaftliches, soziales und religioses Ausgeschlossensein
in besonderer Weise zusammen.

Die Erfahrung, dal Menschen ihr konkretes Leiden als gemeinsa-
mes Leiden entdecken und sich ermutigen, dagegen zu kimpfen, hat
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sie auch fiir das Leiden anderer, fiir fernes und fremdes Leiden offe-
ner und empfinglicher gemacht und hat die Bereitschaft geweckt,
sich tiberhaupt erst auf dieses fremde Leiden einzulassen. Nur wer
an sich selbst leidet, kann mit anderen mitleiden. Mitleid wurde frii-
her als Titigkeitswort gebraucht. Es beschrieb, einen Menschen im
Leiden zu begleiten und das Leiden zu teilen. Erst im 19. und 20.
Jh. wurde es zu einem Hauptwort, das den Besitz eines personli-
chen Gefiihls anzeigte, das ich gegeniiber einem Leidenden habe.b
Aber nur wer selbst gelernt hat, seinen alltaglichen Problemen nicht
hilflos ausgeliefert zu sein, wer Selbstbewufitsein in den Konflikten
und Auseinandersetzungen mit Behdrden, Verwaltungen und Indu-
stricunternchmen gewonnen hat, kann sich auf fremdes Leiden ein-
lassen. Das eigene Leiden, selbst wenn es um Leben und Tod geht,
bleibt stumm, wird verdringt oder zur Selbstbestitigung im Leiden
miflbraucht, wenn dem nicht Ermutigungserfahrungen gegeniiber-
stehen und es eine Perspektive gibt, die es erméglicht, Leiden zu ar-
tikulieren, zu verarbeiten oder aushalten zu kénnen. Selbst ein an-
derer werden, aus sich herausgehen, auf das Fremde zugehen, sich
befremden lassen, die Perspektive wechseln, das kann ich nur, wenn
ich mich in meinem eigenen Leiden nicht allein gelassen fiihle, wenn
ich Zeit, eine Perspektive und Selbstbewuftsein habe.
Hilfesbereitschaft und Nichstenliebe setzen symmetrisches Leiden
(nur wer an sich selbst leidet, kann mit anderen mitleiden) und
asymmetrisches Leiden voraus (der andere leidet konkret anders als
ich). Direkt Betroffene sind oft emotional und intellektuell gefangen
und befangen in ihrer Situation. Um sich selbst und die eigene Si-
tuation wahrzunehmen, braucht man Abstand und Distanz (den
fremden Blick) und BegleiterInnen, die nicht in derselben Situation
befangen sind. Erst der. Abstand ermoglicht eine Perspektive, erst
der Zwischen-Raum macht Begegnung und Beziehung mdglich.

Die Abgrenzung vom anderen ist um so grofier, als die eigene Aus-
grenzung nicht bewiltigt werden kann. Die Ausgrenzung anderer
dient dann zur Wahrung der eigenen Position und kann nur an-
satzweise aufgehoben werden, wenn die eigene konkrete Lebenssi-
tuation in Verbindung gebracht werden kann mit der Frage, welche
Strukturen, welche Notlage, welche Michte hinter den Angsten ste-
hen, die auf andere projiziert werden.

Der Fremde ist bereits in meiner Nihe, in mir selbst und in meiner
Lebensgeschichte. Ich muf} ihn nicht erst in der Ferne suchen. Ich
kann ihn in meinem Zentrum entdecken und die Erfahrung machen,
daf mein eigenes Leiden als Zentrum ernstgenommen wird. Diese

6 K. Démner, Aufgaben diakonischer Ethik. Die Wende von der Professionalitit
zur Kompetenz aller Betroffenen, in: M. Schibilsky (Hg.), Kursbuch Diakonie, Neu-
kirchen-Vluyn 1991 39-51.
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Erfahrung deckt sich teilweise mit den Erfahrungen des Volkes Isra-
el. So heifit es Ex 22,20: »Einen Fremden bedriicke nicht, quile ihn
nicht, denn Fremde wart ihr selbst im Lande Agypten.« Ex 23,9
wird diese Formulierung wiederholt und ausfiihrlich begriindet:
»Ihr wiflt ja, wie es Fremden zumute ist, ihr wart ja selbst Fremde
in Agypten.« Die Begriindung fiir die Begegnung und das aktive
Mitleiden mit dem Fremden ist nicht ein moralischer Appell an die
Nichstenliebe, nicht die Forderung einer Gemeinde fiir andere,
sondern die Erinnerung an eigenes Leiden und eigenes Fremdsein.
Die ecigene Erfahrung des Exils, die eigene Erfahrung der Heimatlo-
sigkeit, der Flucht, die Entdeckung des Fremden in mir selbst wird
zum Grund, anderen Zuflucht zu gewihren. Die eigene Erfahrung
des Angewiesenseins auf Hilfe wird zum Grund, anderen Hilfe
nicht zu versagen.

Als wir in den Gruppen unserer Gemeinde dariiber sprachen, ob die Entscheidung,
Fliichtlingen Zuflucht zu gewihren, richtig war, da erzahlten iltere Menschen von
ihrer Flucht, ihrer Vertreibung und den Schwierigkeiten, im Ruhrgebiet heimisch zu
werden. Sie erzihlten von ehemaligen Zwangsarbeitern im Stadtteil. Das aktuelle
Problem regte zu historischer Erinnerung an. So erzihlten Bergleute, daff wihrend
der Industrialisierung an Rhein und Ruhr in der Weimarer Zeit 70% polnische
SchiilerInnen in den Schulklassen Gelsenkirchens waren; der Fischhindler auf dem
Markt seine Ware in polnischer Sprache anpries; die Polen eine eigene Zeitung besa-
flen, eigene Seelsorge, Turn-, Musik- und Frauenvereine. In den Reichstag konnten
die Polen damals einen eigenen Abgeordneten tiber eine Zihlkandidatur entsenden.’
Aus der historischen Erinnerung an eigenes Leiden ergibt sich allerdings nicht zwin-
gend, dal Menschen aus ithrem eigenen Leiden so lernen, dafl sie fremdem Leiden
solidarisch begegnen. Gleichwohl bleibt die Aktivierung der Erinnerung notwendige
Voraussetzung fiir Solidaritit mit Fremden.

Indem die Gemeinde in die Tiefendimension des eigenen Leidens
eindringt, indem sie im Leiden bei sich selbst bleibt, entgrenzt sie
sich: Konfessionelle Grenzen, Altersgrenzen, Grenzen politischer
und verbandsmifliger Zugehorigkeit konnen zeitweise ihre trennen-
de Bedeutung verlieren. Leiden, Mit-Leiden kann verbinden, Ha-
ben aber trennt immer.

Die Grenzen zwischen Kasualgemeinde, Gruppengemeinde und
Gottesdienstgemeinde wurden aufgeweicht.

In Tauf- und Traugesprichen fragten besorgte Menschen nach der Situation in der
Kirche und beschrieben ihre Angst, dafl ihre Familienfeier unter der Anwesenheit
der Fliichtlinge leiden konnte. In Familien wurden heftige Diskussionen gefiihrt, ob
eine Taufe oder Trauung in einer Kirche stattfinden sollte, in der Fliichtlinge auf
Matratzenlager lebten. Nach persénlichen Gesprichen der Brautleute oder der Tauf-
eltern in der Kirche mit den Fliichtlingen, entschied sich nur ein Ehepaar dazu, ihr

7 Cbh. Klessmann, Polnische Bergarbeiter im Ruhrgebiet 1870-1945, Gottingen
1978; A. Lehmann, Im Fremden ungewollt zuhaus. Fliichtlinge und Vertriebene in
Westdeutschland 1945-1990, Miinchen 1991.
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Kind nicht in unserer Kirche taufen zu lassen. Wihrend der Amtshandlungen wurde
die Situation des Asyls in der Kirche beschrieben, erldutert und begriindet, aller-
dings nur, wenn die Familien dazu ihr Einverstindnis erklrt hatten. Die Menschen
in der Gemeinde, die beeinflufit von Presse und Politikeriuflerungen zur >Asylan-
tenflutc Angst um ihre Familienfeier haben, miissen verstindnisvoll angenommen, in
ihrer Situation begleitet werden, und ihre Vorurteile miissen behutsam durch Begeg-
nungen aufgebrochen werden.

Es entstand wihrend der Asyle in der Kirche eine Weg-Gemein-
schaft zwischen Katholiken, Muslimen und Protestanten, zwischen
Minnern und Frauen, Alten und Kindern, Studenten, Arbeitern
und Arbeitslosen. Sie alle verband zunichst ein gemeinsames Inter-
esse, Fliichtlingen Hilfe und Unterstiitzung nicht zu verweigern.

3 Sensibilisierung der Wahrnehmung. Lernschritte des Asyls

In der Begegnung mit Fremden kann die eigene Wahrnehmungsfa-
higkeit sensibilisiert werden: wie ich mich selbst, wie ich andere
Menschen, wie ich meine unmittelbare Umgebung wahrnehme, wie
ich den eingeschliffenen, scheinbar vertrauten, banalen und ge-
wohnten Alltag in Gemeinde und Kirche wahrnehme. Es kann
dann im Vertrauten und Gewohnten Fremdes entdeckt werden und
im Gewohnlichen Ungewohnliches erspiirt werden. Der Mensch
kann das Fremde in sich selbst wahrnehmen. Fremdheit ist nicht
nur aufler mir, sondern auch in mir, véllig zuhause bin ich nirgends.

3.1 Das Fremde in mir

Fremdes und Fremde miissen nicht aufgesucht oder hereingeholt
werden. Sie sind immer schon anwesend in der unmittelbaren und
vertrauten Umgebung, vor Ort, in der Gemeinde, im Stadtteil und
auch in mir selbst. Fremd-Sein hat mit mir selbst etwas zu tun.

Ich bin mir manchmal selbst fremd: Wenn ich aus der Haut fahre,
wenn ich meinen Rassismus in mir entdecke, kenne ich mich nicht
mehr wieder; wenn ich triume, erschrecke ich iiber mich selbst,
iiber meine Abgriinde und Wiinsche; meine Stimme vom Tonband
gehort, mein Gesicht auf dem Bildschirm gesehen, sie sind mir
fremd; es befremdet mich, dafl ich wiitend sein und hassen kann,
nicht, was ich will, das tue ich, sondern was ich nicht will.® Ich habe
nichts, was ganz mein Eigenes wire, denn ich bin meine Mutter und
mein Vater, ich bin durch meine innere Spaltung definiert, und so ist
noch nicht erschienen, was ich sein werde. Zum Fremdsein in mir

8 Rém 7,19; vgl. E. Schweizer, Gottesgerechtighkeit und Lasterkataloge bei Paulus,
in: . Friedrich n.a. (Hg.), Rechtfertigung. FS fiir E. Kisemann zum 70. Geburtstag,
Tiibingen 1976, 461-477.
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als Deutschem gehort es, entdecken zu konnen, dafl Deutscher-Sein
nicht auf einem kulturellen oder nationalen Stolz beruht, sondern
auf einer verborgenen Identititskrise und Unsicherheit. Rassismus
in Deutschland ist auch Wldersplegelung einer fortdauernden Iden-
tititskrise und Angst, die sich negativ in der Ablehnung des Frem-
den verwirklicht und zugleich ein Ausdruck der Privilegienverteidi-
gung sein kann. Das eigene Fremdsein in den vertrauten Kreisen
und Gruppen, das Fremde in mir wahrzunehmen, zu erleben, aus-
zusprechen und zu verarbeiten, wird erschwert. Wenn es geschieht,
dann wirkt es zunichst irritierend in einer gesellschaftlichen Situati-
on, in der der Mensch eine leistungsfahige, einheitliche Persénlich-
keit dasstellen muf, um konkurrenzfihig zu bleiben — ohne Briiche
und \Wlderspruche, Angste und Irritationen. Es fillt schwer, das
Fremde in sich selbst wahrzunehmen und Fremde auflerhalb von
sich als anders gelten zu lassen, weil die philosophisch-abendlindi-
sche und theologische Tradition der Bewuftseinsbildung in der Be-
wiltigung der Fremdheit durch Aneignung besteht’. Das andere
mufl enthiillt werden, ich muf es mir aneignen, zueigen machen.
Diese Zentrierung kE dad Subjekt als Eigentiimer seines Selbstbe-
wufitseins und Selbsterlebens erkennt nur die Erkenntnis als rein,
die mit nicht Fremdem mehr vermischt ist.1®

Die Angst vor mir selbst, vor dem Fremden in mir, lalt mich oft
unbewufit die Abwehrmechanismen nach auflen projizieren: Das,
was mich am anderen stort, das bin ich selbst. Oder das Selbst ver-
sinkt narzifltisch in sich selbst, indem das andere, das Fremde, das
thm begegnet, verschlungen, benutzt oder so lange umgeformt wird,
bis sich das Selbst darin wiedererkennt. Fremdes und Fremde die-
nen dann zur Bereicherung des eigenen Lebens: Fremde Kulturen
und fremde Menschen werden funktional verstanden als benutzbar
und notwendig zur Selbsterkenntnis. Der Fremde und das Fremde
werden nur insoweit wahrgenommen, wie sie mich erginzen, mir
weiterhelfen, mich bereichern, interessieren und amiisieren.!! So
gibt es fiir den fremden Fuflballspieler, Sportler, Kiinstler, Professor,
fur die fremde, billige Arbeitskraft, fiir den Menschen als Ware kei-
ne Grenze. Die freie, weltweite Zirkulation von fremden Menschen
findet ithr Ende, wenn fremde Menschen zu uns kommen, die unse-
rer Hilfe bediirfen. Aber auch wenn Fliichtlinge aufgenommen wer-

9 B. Waldenfels, Der Stachel des Fremden, Frankfurt a.M. 1990. E. Levinas, Die
Spur des Anderen. Untersuchungen zur Phinomenologie und Soz1aiph|losoph1e,
Freiburg/Miinchen 1983.

10 U. Bielefeld, Das Konzept des Fremden und die Wirklichkeit des Imaginiren,
in: ders. (Hg.), Das Eigene und das Fremde. Neuer Rassismus in der Alten Welt?,
Hamburg 1991, 97-128.

11 M. Lorbeer und B.Wild (Hg.), Menschen Neger Fresser Kiisse. Das Bild vom
Fremden im deutschen Alltag, Berlin 1991.
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den, geschieht es, daf8 das Zufluchtgewihren das eigene Selbstwert-
gefiihl steigert und Fremde fiir das eigene Ansehen oder das Anse-
hen der Gruppe benutzt werden. In der Fiirsorge fiir Fremde ent-
cignen sich Menschen und eignen sich damit die Fremden als Ob-
jekte ihrer Fiirsorge an, so daff die Fremden es lernen mufiten, sich
gegen diese vereinnahmende Fiirsorge zur Wehr zu setzen. Erst
wenn der Fremde fremd bleiben darf, wenn ich ihn mir nicht aneig-
ne, wird der Fremde und das Fremde nicht funktionalisiert. Erst
wenn die Distanz nicht aufgehoben wird zum Fremden, Briiche
nicht iiberdeckt werden, Fremdes als Sperriges, Widerstindiges und
auch Bedrohendes erlebt werden kann, dann wird ein Verstehen des
Fremden iiberhaupt erst moglich. y

Wer Fremde so erlebt, fiihlt sich nicht als Uberlegener, der sich gni-
dig und barmherzig herabbeugt, und auch nicht als Unterlegener.
Daf etwas fremd bleiben darf, gehort zum Wesen der Liebe. Daf! ein
Mensch fremd bleiben darf — auch wenn er mir vertraut ist —, gehort
zur Wiirde seiner Person. Dafl ich von fremden Seiten an thm tiber-
rascht werde, gehort zur Wandlungsfahigkeit seiner Person. Zur Lie-
be gehort die Spannung von Vertraut- und Fremdsein, von Gebor-
gen- und Uberraschtwerden, von Heimat und Fremde. Eine Liebes-
bezichung, die auch in die Gottesbezichung eingezeichnet ist.!?

3.2 Begegnungen mit dem Fremden

Wihrend und nach den Asylen sind uns aufgrund unserer konkre-
ten Erfahrungen bestimmte Worte und Begriffe wichtig geworden.
»Begegnung« war ein solches Schliisselwort, das treffend die Erleb-
nisse beschreiben und Perspektiven fiir religions- und gemeindepid-
agogische Prozesse eréffnen konnte. Sind die Gemeinden Orte der
Begegnung zwischen Menschen unabhingig von Aussehen, Anse-
hen, bestimmten Vorleistungen und ohne Einlalbedingungen? Wel-
che Bedingungen, welche Riume, welches Ambiente, welche Insze-
nierungen, welche Art des Umgangs miteinander verhindern oder
férdern Begegnungen?

Bevor in unserer Gemeinde das erste Mal die Entscheidung gefillt
wurde, Fremden Zuflucht zu gewihren, haben Begegnungen in
simtlichen Gemeindegruppen stattgefunden. Das war moglich, weil
die Entscheidung zum Asyl nicht sofort gefillt werden mufite. Alle
Gemeindegruppen vom Seniorenclub iiber die Frauenhilfe, Konfir-
mandInnen, Putzkriften, Hausmeister bis hin zum Presbyterium
waren an diesem Entscheidungsprozef beteiligt. Sie haben die Ge-
schichte und das Schicksal der Fremden gehért, in thre Augen gese-

12 D. Solle, Gott denken. Einfithrung in die Theologie, Stuttgart 1990.
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hen, mit ihnen gesprochen. Diese Begegnungen haben bewirkt, dafl
selbst die Menschen, die die Entscheidung fiir das Asyl nicht mit-
tragen konnten, nicht aggressiv auf das Asyl reagiert haben, sich
nicht in Biirgerwehren gegen Fliichtlinge organisiert haben, sich
auch nicht von der Gemeinde getrennt haben und die Gemeinde
nicht gespalten wurde. Eine Gemeinde fillt ihre Entscheidungen,
indem sie sich auf Begegnungen mit Menschen einlifit. Die Ge-
meinschaft Jesu ist eine Gemeinschaft von Menschen, die sich be-
gegnen. Diese Begegnungen verfolgen das Ziel, in einer ganz be-
stimmten personlichen und gesellschaftlichen Situation den lebens-
rettenden Einspruch Gottes gegen des Menschen Selbst- und Welt-
zerstorung lebbar, verbindlich und hérbar zu machen.’> Die Begeg-
nungen Jesu enthalten eine parteiliche Option: Es geht um das Le-
ben und Uberleben von gefahrdeten, in ihren Lebensrechten und in
ihrer Wiirde bedrohten Menschen, in diesem Fall von Fliichtlingen
und Fremden. Beschidigtes, gefihrdetes Leben soll durch die Be-
gegnung mit Jesus konkret verindert werden, weil jeder Mensch ein
Recht auf Leben, auf Nahrung, auf Wohnung und Arbeit, auf Ge-
sundheit, Wiirde, Selbstbestimmung und Freiheit hat.

Die Gemeinde, die Kirche, den Staat und die Gesellschaft aus der
Perspektive der Ausgegrenzten, der Geschundenen und Zuflucht-
Suchenden wahrzunehmen, bedeutet nicht, wiederum andere Men-
schen auszugrenzen. Die Ausgegrenzten reprisentieren die Not des
ganzen Volkes (Mt 15,29-31).14 Werden die Lebens- und Existenz-
bedingungen der Schwichsten in der Gesellschaft zum Mafistab fiir
die Uberlebensfihigkeit der gesamten Gesellschaft, dann kommt das
auch denen zugute, die noch nicht ausgegrenzt sind, die noch ge-
sund sind und noch Arbeit haben.

Ausschlaggebend fiir die Gewihrung des Asyls waren die subjekti-
ven Begegnungen mit dngstlichen Menschen, nicht sogenannte ob-
jektive und nachpriifbare Griinde im Sinne juristischer und politi-
scher Entscheidungen, bei denen oft wirklich objektive Griinde wie
Hunger, Kriege, Umweltkatastrophen im individuellen Fall keine
Bedeutung haben, weil sie das gesamte Volk treffen. Gemeinden, die
Berichten von ingstlichen und verfolgten Menschen vertrauensvoll
begegnen, nehmen dabei bewuft in Kauf, daf§ sie enttiuscht und ge-
tiuscht werden kénnen. Die Begegnungen und subjektiven Angste
sind das entscheidende Motiv fiir die Gewihrung des Asyls. Diese

13 E. Lange, Kirche fiir andere, in: ders., Kirche fiir die Welt. Aufsitze zur Theo-
rie kirchlichen Handelns, Miinchen/Gelnhausen 1981, 19-62; M. Josuttis, Der Kampf
des Glaubens im Zeitalter der Lebensgefahr, Miinchen 1987, 11-55.

14 L. Schottroff, Das geschundene Volk und die Arbeit in der Ernte Gottes nach
dem Matthiusevangelium, in: dies. (Hg.), Mitarbeiter der Schopfung. Bibel und Ar-
beitswelt, Miinchen 1983, 149-206.
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Intention hatten die Miitter und Viter des Parlamentarischen Rates,
als sie Art. 16,2 des Grundgesetzes formulierten, den es nicht gibe
ohne die biblischen Asyltraditionen und die auf ihr beruhende Praxis
der Kirchen.!> Wenn ich einem Fremden begegne, wenn er ein Ge-
sicht bekommt, wenn ich mich auf ihn einlasse, meine eigenen Ang-
ste vor Fremdem und Fremden entdecke, erst dann wird es moglich,
Informationen iiber Biographie, die politische und wirtschaftliche Si-
tuation des Heimatlandes aufzunehmen und die eigenen Vorurteile
und politischen Stimmungen ansatzweise aufzuarbeiten. Wenn ich
durch die Begegnung mit dem Fremden mit seinen Augen die christ-
liche Gemeinde wahrnehme, wenn ich gleichsam von auflen eine
Entwicklung, einen Zustand wahrnehme, dann wird mein Urteils-
vermogen gescharft.

Grundsitzlich bedeutet das fiir gemeindepédagogische und religi-
onspadagogische Lernprozesse, daf} in Zeiten kultureller Kontaktlo-
sigkeit und des Nebeneinanderherlebens Begegnungen angeregt und
begleitet werden miissen von SozialarbeiterInnen, Pidagoglnnen
und Pfarrerlnnen.

Die Motivation zur Begegnung, d.h., sich tiberhaupt erst auf sie ein-
lassen zu wollen, kann die Neugier und die Faszination des Frem-
den sein:

— Gemeindefeste, auf denen tiirkische Musik, Tinze und Folklore erlebt und tiirki-
sches Essen genossen wird. Gemeinsames Kochen von deutschen und tiirkischen
Frauen, bei denen deutsche Frauen tiirkische Gerichte kennenlernen und umge-
kehrt.

- Begegnungswochen, in denen Orte im Stadtteil aufgesucht werden, die dem ande-
ren fremd sind, die er gerne kennenlernen wiirde, aber aus Angst und Scheu vor
dem Fremden nicht betritt. Wir haben gemeinsam mit der muslimischen Gemeinde
eine Woche vorbereitet, in der Orte zum Gesprich und zur Begegnung aufgesucht
wurden, an die deutsche und tiirkische BiirgerInnen normalerweise alleine nicht ge-
hen wiirden: ein tiirkisches Café, die Moschee, ein typisch deutsches Vereinslokal in
einer Schrebergartenkolonie, die Kirche. Die gemeinsamen Gespriche iiber das Le-
ben der Muslime und Christen an den ihnen vertrauten Orten lieff uns das Vertraute
mit den Augen des Fremden sehen und lief uns entdecken, dafl das Eingeschliffene
und uns Vertraute uns doch nicht so vertraut war. Vertraut ist Christen der Glaube
an Gott Vater, Sohn und Heiligen Geist. Erst die Frage der Muslime in der Kirche,
ob wir an einen oder drei Gétter glaubten, liel den Christen deutlich werden, dafl
auch ihnen der Glaube an den dreieinigen Gott fremd ist, und fithrte zu einem Pro-
zefl, in dem wir uns unseres Glaubens vergewissern mufiten. Im Schrebergarten du-
flerten die Tiirken den Wunsch, auch einen Garten zu erwerben. Die deutschen
Schrebergirtner wiesen auf ihre Vereinssatzungen hin, nach denen ein Garten ge-
pflegt und ordentlich aussehen miisse, ohne krumme Bohnenstangen. Im Gesprich
wurde deutlich, daf Tiirken nicht verstehen, daf Deutsche ihre Girten nicht fur
den Anbau von Obst und Gemiise nutzen und auch Deutsche unter der strengen
Vereinssatzung leiden.

15 H.R. Reuter, Kirchenasyl und staatliches Asylrecht, epd-Dokumentation 24/94
vom 30. Mai 1994.
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— Aus den Begegnungen an einander fremden Orten entstand eine muslimisch-ji-
disch-christliche Gesprichswoche, in deren Mittelpunkt die Unterschiede und Ge-
meinsamkeiten zwischen den Religionen und deren Auswirkungen auf das tagliche
Leben standen: »Wer ist unser Gott?« Gespriche iiber den Ursprung der Religio-
nen, »Welche Werte bestimmen unser Leben?«, Gespriche iiber Gebote und Siinde;
»Wie leben Frauen und Ménner zusammen?; Wie begleiten Religionen das Leben?«,
Gespriche tiber Essen, Trinken, Feiern, iiber Glaube und Aberglaube.

— Auf dem Friedhof im Stadtteil wird es moglich sein, auch nach muslimischer Tra-
dition zu bestatten. Das war fiir uns ein Anlafl, eine Begegnung anzuregen, in der
tiber Sterben, Tod und Bestattung in den Religionen gesprochen wird.

- Anlaf zur Begegnung kann ein gemeinsames Problem im Stadtteil sein: der dro-
hende Verlust des Arbeitsplatzes, zu dem gemeinsame Veranstaltungen durchgefiihrt
werden; die Modernisierung von Wohnungen; die Erkrankung von Menschen durch
Luftverschmutzung (6kologische, soziale und 6konomische Probleme).

~ Motive zur Begegnung konnen Konflikte, Arger und Waut sein. Konflikte im all-
taglichen Zusammenleben in einem Haus, in einer Strafle. Arger und Verunsi-
cherung dariiber, dafl im Stadtteil eine Moschee gebaut werden oder der Ruf zum
Gebet erschallen soll.

— Anlafl zur Begegnung kénnen gemeinsame Hobbys und Interessen sein in Sport-,
Tanz- und Theatergruppen.

— Daneben gibt es Begegnungsmoglichkeiten, die im Alltag des Stadtteils oder einer
Gemeinde zwar prisent sind, aber nicht zur Begegnung genutzt werden. Es ist nicht
selbstverstindlich, daf} in einer Grund- und Hauptschule, in der 50% der Schiilerin-
nen Tiirkinnen sind, Schulgottesdienste gemeinsam katholisch, evangelisch und mus-
limisch gefeiert werden.!® Es ist nicht selbstverstindlich, dafl im Kirchlichen Unter-
richt, wenn zum Thema »Freundschaft« Jugendliche erzihlen, dafl sie mit einem
tirkischen Jungen oder Midchen befreundet sind, diese Freunde auch zum Unter-
richt eingeladen werden.

Personliche, lebenslagen- und stadtteilbezogene Anlisse zu Begeg-
nungen gibt es viele. Konstitutiv fiir gemeindepidagogische Lern-
prozesse in Begegnungen ist nicht nur das Interesse, sachlich etwas
bisher Unbekanntes kennenzulernen, sondern immer auch das Mo-
ment der personlichen Betroffenheit. Diese personliche Betroffen-
heit ist zwar vorhanden, fithrt aber nicht zwangsliufig dazu, dafl
Betroffene sich zusammensetzen und begegnen. Das muf} erst ange-
regt und animiert werden. Daf} die Begegnung mit dem Fremden
zum Selbstverstindnis haupt- und chrenamtlicher Mitarbeiterinnen
gehort, ist nicht selbstverstandlich, sondern gehért zur Aufgabe ge-
meindlicher Lernprozesse.

Eine Begegnung ist nur dann eine wirkliche Begegnung, wenn Men-
schen in ihr authentisch, sie selbst sein kénnen, wenn die Atmo-
sphire, das Ambiente, der Raum, die begrenzte TeilnehmerInnen-
zahl es erméglicht, dafl Menschen sagen und ausdriicken kdnnen,
was sie fithlen und denken, wenn sie spiiren, man bemiiht sich, sie
zu akzeptieren, wie sie sind — auch in threm abweichenden Verhal-

16 R. Heinrich, Der Baum ist schén und wie ein Zeichen. Muslimisch-christlicher
Abschlufgottesdienst, in: E. Domay (Hg.), Gottesdienstpraxis. Serie B: Schulgottes-
dienste, Giitersloh 1997, 71-77
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ten. Jemand kann seine Vorurteile, seine Intoleranz, seine Angste,
seinen Zorn, seinen Neid, seine Enttiuschungen und seinen Rassis-
mus beschreiben. Angste und Konflikte konnen dann aufgegriffen
werden und werden nicht unterschwellig oder offen als Beispiele
fiir Fremdenfeindlichkeit oder -hal abgestempelt.

Zum Beispiel die Angst deutscher Eltern vor geminderten Bildungschancen ihrer
Kinder in einer Schule mit hohem Tiirkenanteil; die Angste tiirkischer Eltern davor,
daf} ihre Tochter den »lockeren« Lebenswandel deutscher Midchen iibernehmen;
die Konkurrenzingste der deutschen Jungen gegeniiber auslindischen Jugendlichen
im Wettbewerb um die Gunst der Midchen.

Nur indem Vorurteile, Stimmungen, Gefiihle und der Rassismus in
mir artikuliert werden, kénnen sie in der Begegnung mit dem Frem-
den verunsichert und in Frage gestellt werden. Das aber ist ein
schwieriger Begegnungs- und Lernprozef}, der durch die Sprachpro-
bleme noch verschirft wird. So tibersetzte in einer Begegnung mit
Tiirken der tiirkische Dolmetscher das, was der Hodscha erzihlte,
nicht ins Deutsche, weil er es fiir peinlich und unhéflich hielt.

— In einer Begegnungswoche mat tiirkischen Biirgerinnen tauchte immer wieder im
tirkischen Café und in der Moschee die Frage auf: »Wo sind denn eure Frauen?«.
Die tiirkischen Minner versuchten sich zu rechtfertigen, indem sie das tiirkische
Café als Minnergruppe und vorteilhaft fiir die Beziechung zwischen Mann und Frau
erklirten, zumal die tiirkischen Frauen freiwillig und gerne unter sich wiren. Erst
die Riickfrage eines Tiirken an die Deutschen: »Und wo sind denn eure Minner?«
erdffnete eine neue Gesprichsbasis, indem die in vielen christlichen Gemeinden
hauptsichlich von Frauen getragene Gemeindearbeit besprochen wurde.

— Im Schrebergarten wurde der Zorn deutscher Girtner {iber Obst stehlende tiirki-
sche Jugendliche laut. Am meisten irgerte einige Deutsche dabei nicht die Tatsache
des Klauens (»Das haben wir als Kinder friiher auch getan«), sondern, daf die tiirki-
schen Kinder kein Unrechtsbewuf$tsein hitten und noch nicht einmal wegliefen (»Al-
lah liflt fiir alle wachsen<). Von tiirkischer Seite wurde erklirt, daff man in der Tiirkei
auf den Dérfern keine Privatgirten und keine Privatbiume kenne. Das [oste zwar das
Problem nicht, machte aber das Verhalten tiirkischer Kinder verstindlicher.

~ Deutsche empéren sich dartiber, dafi die tiirkischen Méanner untitig neben ihren
das Land bearbeitenden Frauen im Garten stiinden und die Ertrage ihres Landes be-
deutend besser und grofler seien als die der deutschen Girtner. Am Rande unseres
Stadtteils gibt es Grabeland, das die Stadt fiir 64.— DM im Jahr mit der Auflage ver-
pachtet, das Land umzugraben und etwas anzubauen. Bearbeitet wird das Land von
den Frauen. Die Minner kommen zwar mit, aber sie beteiligen sich nicht. Frauen
und Kinder graben das Land um. »Der Garten ist wie ein Kind«, sagt ein tiirkischer
Mann. Die Erde ist die Mutter, die »Grofle Mutter«, der Boden ist der »Mutterbo-
den«, und Frauen haben eine besondere Beziehung zu ihr. Eine Begegnung auf dem
Grabeland mit Fladenbrot, tiirkischer Wurst und Raki hilft es besser zu verstehen,
warum Frauen das Land bearbeiten und nicht die Minner. Als wir uns informierten
iiber das Verhiltnis zum Garten in alten Kulturen und Religionen, entdeckten wir,
dafl immer Frauen das Land bearbeiteten, weil sie eine gréﬁere Nihe zur Erde hit-
ten und die Ertrige reicher wiirden. Das alltagliche Arbeiten im Garten wurde zum
Anlafi, sich vertiefend mit der religidsen und kulturellen Geschichte der Garten seit
der Antike zu beschiftigen — in Kooperation mit der benachbarten Hauptschule im
Stadtteil (vom Garten Eden bis hin zu den eschatologischen Gérten des Paradieses).
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Begegnen kann mir immer nur ein konkreter Mensch, ein ganz be-
stimmtes Du. Das erkenne ich aber nur, wenn ich mich auf das
Wagnis einer Begegnung einlassen kann. Es gibt nicht den Fremden
und das Fremde an sich. Begegnen kann ich nicht dem Fremden all-
gemein, sondern immer nur dem konkreten Fremden. Dem sunniti-
schen oder schiitischen Fremden, dem religios gebundenen oder
freien, dem ingstlichen, armen und verfolgten oder dem angesehe-
nen und geachteten Fremden, Im Blick ist dann nicht verallgemei-
nernd »der Mensch«, sondern der Mensch in seinen Unterschieden,
Konflikten und Gegensitzen. Auch unter verfolgten Fremden ist
noch einmal zu differenzieren: Fremde, die als Flichtlinge aus Asi-
en und Afrika nach Europa kommen, sind zu unterscheiden von
Fremden, die im Heimatland bleiben miissen, weil sie kein Geld zur
Flucht haben oder ins Nachbarland fliichten, sie sind zu unterschei-
den von Aussiedlern und von einheimischen Fremden (Obdachlo-
sen, Armen, Behinderten).

In der Begegnung mit dem konkreten Du konnten zum Beispiel deutsche Frauen
von tiirkischen Frauen erfahren, dafl die offizielle Religion oder der politisierte Is-
lam gar nicht alleine die ihm 6ffentlich zugeschriebene Bedeutung haben. Wichtiger
waren ihnen wvolksreligiése Vorstellungen, Geisterglaube und Heiligenverehrung,
blaue Amulette gegen den bosen Blick, klitzekleine Zettelchen mit Koranversen ge-
gen Ungliick. Deutschen Frauen ging es dhnlich: Sie hingen keine Wische zwischen
Weihnachten und Neujahr auf, fahren mit dem ungetauften Kind nur mit gemisch-
ten Gefiihlen drauflen spazieren. Diese Volksreligiositit, der Austausch iiber sie und
die Frage nach ihren Hintergriinden kann eine Basis fiir gemeinsame Begegnungen
und religiose Lernprozesse sein. Volksreligiositat wird aber im gemeindlichen Alltag
fast nicht beachtet.

Zum Charakter der Begegnung gehort, dafl beide, die sich begeg-
nen, sich bewegen, auf dem Weg sind. Steht jemand fest, dann be-
gegne ich ihm nicht, ich treffe ihn oder gehe an ihm vorbei. In der
Begegnung ist ein Stiick Gehen, ein Stiick gemeinsamen Lebenswe-
ges gehen, etwas gemeinsam tun enthalten. Wenn vom Bilden, Ler-
nen, Schillerinnen-Lehrerinnen-Beziehungen in biblischen Traditio-
nen die Rede ist, dann taucht immer wieder das Bild des Weges auf.
Christentum und Islam sind Weg-Religionen.!”

— So beschritten albanische, tiirkische und deutsche Jugendliche einen gemeinsamen
interreligiosen und interkulturellen Weg, als sie in unserer Gemeinde, angeregt
durch eine albanische Flichtlingsfamilie, die in Albanien als Artisten gearbeltet hat-
ten, ein Zirkusprojekt starteten. Die albanische Flichtlingsfamilie lebte in unserer
Gemeinde und fand iiber die eigenen Kinder Kontakt zu Jugendlichen. Angeregt
durch MitarbeiterInnen und die Begeisterung der Jugendlichen iiber ihre Berichte

17 J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi. Christologie in messianischen Dimensio-
nen, Miinchen 1989, 51ff; E Koster, Religiose Erziehung in den Weltreligionen.
Hinduismus, Buddhismus, Islam, Darmstadt 1986, 148ff.



Gemeindepidagogische Implikationen des Asyls in der Kirche 123

vom Zirkus, lernten deutsche und tiirkische Jugendliche Artistennummern. Mit ih-
rem Programm traten sie in Kirchen, in Schulen und Krankenhiusern auf.

- So nahmen deutsche, tiirkische und albanische Jugendliche die Brandanschlige
von Mélln, Rostock und Lichtenhagen zum Anlaff, ihre eigenen — teils tragischen,
teils komisch-absurden — Alltagserfahrungen mit Diskriminierung und fundamenta-
listischen Verwandten in bildreich und schauspielerisch umgesetzte Episoden und
erzihlte Geschichten auf die Bithne zu bringen. Eingerahmt wurden diese Szenen
von Tanz-, Rap- und Akrobatikeinlagen. Begleitet wurden sie von einem in der Ge-
meinde eingestellten Theaterpadagogen.

— So hatte wihrend des Asyls die Begegnung wihrend des gemeinsamen Essens
eine besondere Bedeutung. Das gemeinsame Essen, sich begegnen wihrend des Es-
sens, Gastfreundschaft iiben, sind Fundamente des christlichen und jiidischen Glau-
bens. Beim Auszug aus Agypten geht es immer wieder um das Essen. Bethelehem
ist das Haus des Brotes. Jesus kommt aus dem Haus des Brotes und gibt den Hung-
rigen zu essen. Eine Wurzel des Asyls ist in der Gastfreundschaft zu suchen (1.Sam
27,1-7). Jesus ifit und trinkt mit Auslindern und Siindern. Am Ende seines Lebens
hinterlifit Jesus ein Essen: das Teilen von Brot und Wein als Erinnerung und Verge-
genwartigung. Die Uberlagerung der Essens-Symbolik durch die Opfer-Symbolik
konnte aufgebrochen werden durch Begegnungen wihrend des Essens, so zum Bei-
spiel, als wihrend des Abendmahles selbstgebackenes bengalisches Brot mit Musli-
men gebrochen wurde.

3.3 Biblisch-historische Erinnerungen

Durch die und in der Begegnung mit Fliichtlingen wihrend der
Asyle lernten Menschen in der Gemeinde, biblische und historische
Traditionen mit anderen Augen wahrzunehmen. Die Beschiftigung
mit dem Thema »Flucht und Fliichtlinge in biblischen Traditionen«
wurde angeregt und angestoflen durch die konkrete Begegnung mit
dem Fremden, also durch ein Verhalten und ein Tun. Die Asyle in
der Kirche begannen jeweils in einem Gottesdienst. Dabei bestimm-
te das aktuelle Problem den Inhalt und Ablauf des Gottesdienstes.!®
So kann das alltigliche Leben den Gottesdienst prigen und nicht
die Perikopenordnung, in der bestimmte Texte und Erfahrungen
ausgeschlossen sind. Zugleich wurde die biblische Erinnerung not-
wendig in der Auseinandersetzung mit Gemeinden, Kreissynoden
und Kirchenleitungen, in denen die Gemeinde sich ihres Auftrages
vergewissern und in ithrem Handeln legitimieren mufite. Mit Hilfe
und durch Unterstiitzung von Exegeten fanden in der Gemeinde
Gesprichsabende zu den Wurzeln und Fundamenten christlichen
Glaubens statt.!” In den konkreten Auseinandersetzungen wurden

18  R. Heinrich, Drauflen vor der Tiir. Familiengottesdienst mit Fliichtlingen, in: E.
Domay (Hg.), Gottesdienstpraxis. Serie B. Advent, Giitersloh 1991, 67-77.

19 J. Ebach, Freunde; W. Schottroff, Kirche als unantastbarer Raum fiir Fliichtlin-
ge. Biblische und aktuelle theologische Aspekte des Asylrechts, in: L. und W, Schot-
troff, Die Macht der Auferstehung. Sozialgeschichtliche Bibelauslegungen, Miinchen
1988, 89-109; L. Schottroff, Christen und Asyl. in: L. und W. Schottroff, Die Macht
der Auferstehung, 110-114; M. Gérg, Fremdsein in und fiir Israel, in: O. Fuchs, Die
Fremden, Miinchen 1988, 194-214; E Criisemann, Das Volk aus Schutzraum, in:
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biblische Geschichten und Erfahrungen gesucht und gefunden, die
das eigene Verhalten bestirkten und Menschen ermutigten. Bibli-
sche Traditionen bestitigten das Handeln und Verhalten der Ge-
meinde im Asyl. Diese Ubereinstimmung, die Entdeckung von et-
was Gleichem und nicht nur Fremdem tat wohl: Es war die Freude
der Ubereinstimmung iiber ihnliche und gleiche Erfahrungen vor
Tausenden von Jahren, das Wiedererkennen des Gleichen. Daher
gilt auch in Lernprozessen, dafl das Moment der Entsprechung be-
deutend ist. »Gibe es gar nichts Gleiches, dann gibe es auch nichts
Gemeinsames und also auch keine Méoglichkeit des Erkennens.«2°
»Simila similibus curentur« (Ahnliches kann durch Ahnliches ge-
heilt werden) ist der Kernsatz der Homoopathie.

Die biblische Erinnerung liefl uns zunichst entdecken, dafl die Bi-
bel randvoll ist mit Fluchtgeschichten?!, daf} alle zentralen Identifi-
kationsfiguren irgendwann flichen mufiten und dafl biblische Er-
zihler aus dieser Perspektive, der Perspektive von Fliichtlingen be-
richten. Wanderungen und Flucht sind Urphinomene der Mensch-
heit. Die Bibel ist ein Fliichtlingsbuch. Wie ein roter Faden ziehen
sich Geschichten von fliehenden Menschen durch die Bibel.

Fliichtlinge waren: politische Fliichtlinge Jotham (Ri 9,1.21); David (2.Sam 15,1-16);
Jerobeam (1.K6n 11,26-12,20); Uria (Jer 26,20f); Paulus; Priskia. Wirtschaftsfliicht-
linge (zwischen wirtschaftlicher und politischer Ebene wird in biblischen Traditio-
nen nicht unterschieden): Trockenheit, Miflernte, Hungersnéte zwangen zur Flucht:
Abraham (Gen 12); Jakobssippe (Gen 46f); Abimelech (Ruth 1,1-5).
Kriegsfliichtlinge: Moabiter (Jes 13f), Judier (Jer 41ff). Armut und Verschuldung
zwangen Menschen zur Flucht: Davids Séldnergruppen (1.Sam 22). Fliichtlinge, die
wegen Verbrechen und Furcht vor Blutrache fliehen mufiten: Jakob (Gen 27,1-45),
Mose (Ex 2,11-22); Absalom (2.Sam 13); Elia (1.K6n 19).

Entlaufene Sklaven (1.Sam 25,10; 1.Kon 2,39ff).

Das bewegliche, transportable Zelt, der Unterschlupf eines Volkes auf der Wande-
rung, war die »Wohnung« Gottes. Das Zelt und nicht der Tempel ist das sichtbare
Zeichen der gottlichen Gegenwart. Hier im Zelt (Ex 33,7-11) begegnet Gott dem
Mose und spricht mit ihm wie mit einem Freund. Das Zelt ist nicht die irdische
Wohnung Gottes, wie das spiter vom Tempel Salomos galt, sondern der Begeg-
nungsort zwischen Gott und Menschen. Hier im Zelt fanden keine Opfer statt. Hier
erging das Wort Gottes an Mose. Mit der Seflhaftwerdung Israels verschwindet das
Zelt aus der Geschichte. Es bleibt aber in der Erinnerung des Volkes Israel bis auf
den heutigen Tag, dafl Gott dem Menschen auf dem Weg, auf der Wanderung, auf
der Flucht und im Elend begegnet, um ihm beizustehen und ihn zu fithren (Ex
14,19; 23,10; 32,34; 33,2). Wenn Israel das Passa aff, dann saflen die Menschen in

W.D. Just (Hg.), Asyl von unten, 48-71; W. Schottroff, Psalm 23. Zur Methode sozi-
algeschichtlicher Bibelauslegung, in: W. Schottroff und W. Stegemann (Hg.), Tradi-
tionen der Befreiung 1, Miinchen 1980, 78-113.

20 J. Moltmann, Die Entdeckung des Anderen. Zur Theorie des kommunikativen
Erkennens, 409f.

21 R. Albertz, »Birg mich im Schatten deiner Fliigel«, Asyl in Bibel und Kirchen-
geschichte, in: Shalom 1 (1997) 40-50; R. Kampling, Fremd und Fremdsein in Aussa-
gen des Neuen Testaments, in: O. Fuchs, Die Fremden, 215-239
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Reisekleidung, den Stab in den Handen, Schuhen an den Fiiflen und in der Hast des
Aufbruchs (Ex 12,11). Sie erinnerten sich nicht nur an den Auszug aus Agypten und
die Flucht, sondern erlebten ihn aktuell nach. In Resten bleibt diese Erinnerung lan-
ge gegenwartig, so z.B. in katholischen Gemeinden des Miinsterlandes, wenn beim
Essen ein zusitzliches Gedeck aufgelegt wird fiir den fremden Reisenden, der vor-
beikommen kénnte.

Fiir Israel gehort die Identifikation mit dem Fremden nicht nur in den Bereich der
Ethik, sondern in den dogmatischen Bereich des Glaubensbekenntnisses. In Ex 26,1-
11 wird die Verbindung hergestellt zwischen dem Fremden und der Erntedankfestli-
turgie. In dieser Liturgie bekennt Israel nicht die Gétter der Fruchtbarkeit und des
Bodens, sondern den Gott der Nichtseffhaften, der Heimatlosen und Sklaven. Ein
besonders bewegender Text findet sich bei Jesaja, wo bewufit nicht nur des Fliicht-
lings aus dem eigenen Volk gedacht wird, sondern auch der Fremdling vor dem Ver-
folger aus dem Ausland versteckt werden soll: »Gib Rat, schaffe Recht, mache
deinen Schatten des Mittags wie die Nacht; verbirg die Verjagten und verrate die
Fliichtlinge nicht. Lafl Moabs Verjagte bei dir herbergen, sei du fiir Moab eine
Zuflucht vor dem Verwiister« (Jes 16,3f). Menschen, die innerhalb Israels flichen
muflten, weil sie die Blutrache fiirchteten oder Strafe, fanden Schutz am Altar und
in sechs iiber das Land verteilten Asylstidten, die von Fliichtlingen leicht erreichbar
waren (Kedes, Sichem, Hebron, Bezer, Ramoth und Golam, Dtn 4,41ff, Num
35,29-34).

Dem schweren Weg von Maria und Joseph nach Bethlehem folgt die schutzlose
Flucht nach Agypten, der der besondere Schutz Gottes gilt (Mt 2,13). Der erwach-
sene Jesus, seine Biirgerinnen und Jiinger haben nicht freiwillig auf Heimat, Familie
und Schutz verzichtet. Es war Kennzeichen ihrer Existenz, verfolgt zu werden,
fremd und auf der Flucht zu sein. »Wenn sie euch aber in dieser Stadt verfolgen, so
fliehet in eine andere. Thr werdet mit den Stidten Israels nicht zu Ende kommen, bis
der Menschensohn kommt« (Mt 10,23; Mt 8,20). Jesus ist auf dem Weg durch Gali-
lda. »Die Fiichse haben Gruben, und die Végel des Himmels haben Nester, der
Sohn des Menschen dagegen hat nichts, wo er sein Haupt hinlegen kann« (Mt
10,44). Jesus ist auf dem Weg von Galilda nach Jerusalem bis an die Enden der Welt
(Apg 1,8), von Israel zu den Vélkern und von den Vélkern wieder zu Israel und
nach Jerusalem zuriick (Rém 11,26). Im groflen Gerichtsbild (Mt 25) steht der
Fliichtling und der Fremde zwischen dem Durstigen und dem Nackten. Die: ge-
meinsame Erfahrung der frithen ersten Gemeinden war, dafl sie in ihrer Umgebung
Fremde waren. Worte wie »Pilger« und »Fremdlinge« waren identisch mit dem
Christennamen. Das inderte sich erst, als die christliche Religion zur michtigen und
staatstragenden Religion wurde. In Rém 12,13ff sind Christen Fliichtlinge und
Fremde im eigenen Land, weil sie hungern, arm, rechtlos und krank sind. Die Be-
gegnung mit Gott auf dem Weg reicht hin bis zur Vorstellung des Hebrierbriefes,
dal} die Gemeinde Jesu Christi ein wanderndes Gottesvolk ist (Hebr 13,14). »Ver-
gefit nicht, Fremde gastfreundlich bei euch aufzunehmen. Auf diese Weise haben ei-
nige, ohne es zu wissen, Engel aufgenommen« (Hebr 13,2).

Jesus selbst wird durch seine Auferstehung Tempel und Zufluchtsstitte genannt (Joh
2,18-21). Auch in den apokalyptischen Visionen der Johannesoffenbarung taucht das
Reden von Mirtyrern auf, die sich unter dem Altar versammelt haben (Apk 6,9). Sie
befinden sich auf dem Weg zu dem neuen Jerusalem, das keinen Tempel — und damit
auch keine Fliichtlinge mehr kennen wird (Apk 21,22). Christen sind Fremde in die-
ser Welt. »Denn auf der Erde gibt es keine Stadt, in der wir bleiben kénnen, wir
warten auf die Stadt, die kommt« (Hebr 13,14). »Unser Biirgerrecht ist im Himmel«
(Phil 3,20).

Der Reichtum und die nicht vorschnell zu verallgemeinernde und
nicht zu vereinheitlichende Vielfalt biblischer und historischer Tra-
ditionen bereichert die Erfahrungswelt der Gemeinde und lifit
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Menschen sich vergewissern, sich ermutigen und hilft, den eigenen
Horizont zu erweitern.

Der aktuelle Anlaf}, Fliichtlingen Zuflucht zu gewihren, stand in
der Tradition biblischer Erfahrungen. Er lief aber auch die Erinne-
rung an biblische Traditionen selektiv und einseitig werden.

So wurde iibersehen, daf in Lev 19,9-14 und 33-34 fiir den mitwohnenden Fremden
so etwas wie Religionsfreiheit nicht vorgesehen war. Israel hatte nicht die Absicht,
auf seinem Land die verunreinigende Verchrung fremder Gotter zu beherbergen.
Sind nicht auch diese Traditionen gegenwirtig, wenn die Arbeitskraft von Fremden
und ihre Kultur akzeptiert wird, aber beim Bau von Moscheen und beim Gebetsruf
die Akzeptanz aufhort? Zudem ist der biblische Text in Leviticus, was Fremde an-
geht, nicht konsequent. So kénnen zum Beispiel nichtansissige Fremde in der Nihe
der Grenze gefangengenommen und zu Sklaven gemacht werden, und die Kinder
von ansissigen Fremden kénnen als Sklaven verkauft werden, nicht aber Israeliten
oder ihre Kinder.

So wurde iibersehen, dafl es biblische Traditionen gibt, in denen Gott dargestellt
wird als der, der es gutheifit, dafl fremde Vélker ausgerottet werden und Beutegut
von fremden, unschuldigen Vélkern genommen wird (Dtn 6,10-12; Dtn 8,24-29).

So wurde iibersehen, dafl in der Apokalypse alles, was nicht auf der Seite Christi
steht, fiir fremd und damit fiir schlecht erklirt wird. Es gibt eine eindeutige Grenze
zwischen Erwihlten und Fremden, die der Vernichtung anheimfallen. Der viel zi-
tierte Text Apk 21,3-4 (»und abwischen wird er alle Trinen von ihren Augen«) geht
vier Verse spiter so weiter: »Aber den Feigen und Treulosen und mit Greul Befleck-
ten und Mordern und Hurern und Zauberern und Gétzendienern und allen Lig-
nern wird ihr Los beschieden sein in dem Pfuhl, der mit Feuer und Schwefel
brennt« (21,8).

Zum glaubwiirdigen Umgang mit biblischen Traditionen gehért es,
die dunklen und hiflichen fremden Traditionen, die dunklen Seiten
Gottes nicht zu verschweigen oder zu verdringen. Es gibt biblische
und damit christliche Traditionen, die immer wieder mit Intoleranz
und Gewalttitigkeit alles Fremde als bose verurteilt haben.??
Dadurch wird die hermeneutische Frage virulent nach der verbin-
denden Mitte, dem Kanon im Kanon.

In der Geschichte der Kirche® wirkten biblische Traditionen weiter. Als das grie-
chisch-rémische Asylrecht seine Bedeutung verlor, ging der Asylschutz auf christli-
che Kirchen iiber. Das Konzil von Serdica 347 bestimmte das Institut der Interzessi-
on: Die Kirche hatte die Pflicht, fiir ungerecht Verfolgte einzutreten. Dieses Asyl-
recht diente nicht in erster Linie dem vélligen Entzug von Strafverfolgung, sondern
gewihrte Aufschub, um durch Zeitgewinn und Verhandeln eine Begnadigung, einen
Schuldenerlaff oder Strafminderung zu erreichen. Offizielle Anerkennung erhielt das

22 H. Raguse, Angst vor dem Fremden. Der gegenwirtige Fremdenhafl im Licht
der Apokalypse: Lernort Gemeinde. Beitrige zur Gemeindepidagogik aus dem
Evangelischen Zentrum Rissen 1 (1997) 3-7.

23 Vgl. zum folgenden: P Landau, Art.: Asylrecht, 111, Alte Kirche und Mittelal-
ter: TRE 4, 320; G. Flor, Asylrecht. Von den Anfingen bis heute, Berlin 1988; U. W.
Jacobs, Kirchliches Asylrecht — Aspekte zu seiner geschichtlichen und gegenwirtigen
Gestaltungskraft, ZevKR 35 (1990) 30ff; H. Wallon, Du droit d’asil, Paris 1827.
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kirchliche Asylrecht durch die Gesetzgebung des Romischen Reiches (419). Durch
kaiserliche Gesetzgebung wurde sogar bestimmt, dafl die Verletzung des Asylrechts
mit der Todesstrafe geahndet werden sollte. Der Staat versuchte allerdings, bestimm-
te Gruppen vom Asylgebrauch auszuschliefen (Mérder, Ehebrecher, Juden, Attenti-
ter gegen den Kaiser). Rechtlich wurde das Asyl in der Kirche auf dem Konzil von
Orange 441 fixiert: Die Heiligkeit des Ortes (loci reverentia) und die Bei-
standspflicht der Kleriker (intercessio) garantierten das Asylrecht. Dieses Asylrecht
galt, das wurde ausdriicklich betont, auch fiir Nicht-Christen — allerdings mit dem
Motiy, sie zu bekehren. Die Interzessio veranlafite die Kirche, sich bis ins Mittelalter
gegen die Todesstrafe zu wenden. Im Hochmittelalter wurde der Asylschutz durch
das klassische Kanonische Recht geregelt, indem die Eigenstindigkeit der Kirche ge-
geniiber weltlichem Recht betont wurde. Waren die Asylsuchenden arm, dann hatte
die Kirche fiir ihren Unterhalt aufzukommen. Die Gewahrung des Asyls basierte
auf der Grundlage, mit den Verfolgern zu verhandeln (Rechtspflege durch Verhan-
deln!). Wenn nach drei Monaten Verhandlung der Konflikt nicht beigelegt war,
konnte der Fliichtling mit freiem Geleit zur Kiiste gebracht werden oder aber in der
Asylstitte bleiben. Nach dem Mittelalter verlor das Kirchenasyl an Bedeutung, weil
der moderne Rechtsstaat sich herausbildete, in dem der Verfolgte nicht mehr den
Bischof anrufen mufite, sondern sich einen Rechtsanwalt nehmen konnte. Wihrend
des 18. und 19. Jahrhunderts wurde das kirchliche Asylrecht in den meisten Lin-
dern durch staatliche Gesetze abgeschafft. Die katholische Kirche hat erst 1983 auf
das vom Staat garantierte Asylrecht verzichtet.

3.4 Leben in Raum und Zeit

Theologisch und juristisch ist der Sakralbereich »Kirche« nicht
mehr vorhanden.?* Nach protestantischem Verstindnis gibt es keine
heiligen Riume, keine heiligen Orte und Zeiten. Die Trennung von
Sakralem und Profanem ist aufgehoben, Menschen sind selbst der
Tempel Gottes (1.Kor 3,16ff). Deshalb gewahren nicht Kirchenrau-
me Zuflucht, sondern Menschen flichen zu Menschen. Die Kirche
ist kein rechtsfreier Raum, die Polizei hat ihre Verfolgungsaufgabe —
wenn auch bisher nur vereinzelt — bis in Gemeinderiume und Kir-
chen wahrgenommen. Aber wenn Christen einen Gottesdienst fei-
ern, dann ist das ein rechtsfreier Raum, und dann haben sie eine ge-
setzlich vertretbare Freistitte geschaffen.?> Das Asylrecht und die
Freistitte im Kirchenraum will das Recht nicht bekimpfen, sondern
im Gegenteil schiitzen, bewahren und erginzen. Die Freistitte ist
eine fundamentale Stiitze der gesamten Rechtsordnung: »Es ist ganz
und gar nicht erforderlich, bei der Eroffnung einer Freistatte das
Gesetz zu tibertreten ... alles, was wir tun miifiten ist, die Immuni-
tit eines solchen Ortes zur Streitschlichtung zu fordern — analog
den anderen, bereits bestehenden Immunititen wie etwa Justizpala-

24 D. Becker-Hinrichs, Vom Asyl im Gotteshaus zum Asyl in der Gemeinde. Re-
ligionsgeschichtliche und theologische Aspekte des Asylrechts, in: TwPr 24 (1989)
102-113.

25 G. Robbers, Kirchliches Asylrecht?, A6R 1988, 43-51.
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sten, Parlamentsgebiuden und Botschaften.«?¢ Eine Freistitte, ein
Zufluchtsort ist eine Art Botschaft fiir Verfolgte und Machtlose.
»Eine Freistitte ist ein Ort, der Freiheit von der Rechtspflege durch
die Behorden geniefit, der als Zufluchtsort von Menschen auf der
Flucht vor Rechtsverfolgung oder Rache dient und der den Men-
schen Schutz vor Verhaftung und Gewalt bietet, wodurch sie in die
Gelegenheit versetzt werden, die Streitigkeiten beizulegen.«?” In der
Freistitte, im Kirchenasyl wird der Verfolgte zum Subjekt des
Rechts, er ist nicht mehr wie vorher nur Objekt des Rechtes. Asyl
ist ein subjektives Recht des Verfolgten und nicht das Recht eines
Asyl gewihrenden, souverinen Staates. Am Zufluchtsort geschieht
Rechtspflege durch Verhandeln, etwas, das in der Hochfinanz und
Politik immer wieder vorkommt. Im Raum der Kirche bt die Ge-
meinde das ihr zustehende Hausrecht und Recht auf Hospitalitit
aus. Die Zuflucht im Raum der Kirche kennzeichnet die tatsichli-
che Unterbringung und Fiirsprache fiir hilfsbediirftige Menschen.
Niemand ist verpflichtet, einen solchen Menschen vor seiner Tir
stehen zu lassen oder wieder vor die Tiir zu setzen, am wenigsten
die Kirche. Die Kirche hat selbst bei Vorliegen einer rechtskriftigen
Entscheidung das Recht, sich des Fliichtlings anzunehmen im Wege
der Gegenvorstellung gegen einen bereits ergangenen ablehnenden
Bescheid. Der Rechtsstaat wird dadurch nicht in Frage gestellt. Der
Ungehorsam erfolgt nicht des personlichen Vorteils wegen, sondern
um einer besseren Gerechtigkeit wille.?8

Obwohl es keine sakralen und rechtsfreien Raume gibt, spielt der
Raum, der Kirchenraum als Ort der Zuflucht eine wichtige Rolle.
In der Volksfrommigkeit von Politikern und Polizei ist der umfrie-
dete Raum der Kirche ein besonders geschiitzter, heiliger Ort. Er ist
der umfriedete Raum gottlicher Gegenwart. »Wer hierher flieht, hat
sich unter der Obhut einer tiberirdischen Macht begeben und ist
deshalb dem Zugriff irdischer Michte entzogen.«?* Gott als Zu-
flucht der Flichtlinge und Ausgegrenzten bindet Riume und Zeiten
an eine besondere Qualitit: Sie werden zu Begegnungs-, Lebens-,
Stimmungs-, Anschauungs- und Handlungsriumen, und zwar so,
dafl Gott Ort darin ist, dafl er dem, was nicht Raum hat in der uns
bekannten Welt, Lebensraum gewihrt und schafft (Ps 73). Gott 6ff-
net den Raum von innen, so daf} der unbehauste, unruhige Mensch
im Raum Gottes Zuflucht findet. In der Zuflucht wird Heimat fest-

26 H. Bianchi, Alternativen zur Strafjustiz. Biblische Gerechtigkeit, Freistitten,
Titer-Opfer-Ausgleich, Miinchen/Mainz, 157.

27 H. Bianchi, Alternativen, 159.

28 | Wetzel, Widerstand und Recht. Gewissen und Unrecht, DRiZ 1995, 7 (11).
29 M. Josuttis, Der Weg in das Leben. Eine Einfithrung in den Gottesdienst auf
verhaltenswissenschaftlicher Grundlage, Miinchen 1991, 78.
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gemacht an einem Raum und einem Zufluchtsort fiir heimatlose
Gesellen. »Zuflucht« enthilt im Unterschied zur »Heimat« den Ge-
danken an die soziale, politische und gottliche Gerechtigkeit. Der
erste Raum, den der Mensch bewohnt, ist der Leib seiner Mutter.
Hier fand er alles, was er zum Leben brauchte. Gott ist barmherzig,
das bedeutet im Hebraischen »geborgen im Mutterleib sein«, einen
bergenden Raum zu haben, Zuflucht und Ruhe zu finden. Basmaher-
zigkeit bedeutet eine Verbundenheit mit einem bedrohten, gefihrde-
ten und schiitzenswerten Leben, wie es im Bereich der Miitterlich-
keit gedeiht. Gott ist barmherzig heifit dann, er laffit Menschen Zu-
flucht finden unter seinen Fittichen.

Die Erfahrungen wihrend des Kirchenasyls haben uns sensibilisiert,
den Kirchenraum neu und anders wahrzunehmen. Die Kirche wur-
de als Kultur- und Lebensraum entdeckt, in dem geschlafen, geges-
sen, gesungen und getanzt wurde. Das 16ste in der protestantischen
Theologie vernachlassigte Fragen nach dem Raum aus: Welcher
Raum 1st die Kirche, sind die Gemeinderaume? Sind sie Aufent-
haltsriume und Lebensriume, in denen ich mich geborgen fiihle?
Ist die Gemeinde ein typischer und unverwechselbarer Ort mit ei-
ner konkreten Geschichte, die den Raum formt und bildet, so daf§
eine Gemeinde von Gelsenkirchen nicht ohne weiteres nach Bayern
verlagert werden konnte? Sind die Riume einer Gemeinde belebte
Riume, Handlungs- und Anschauungsriume, die auf eine handeln-
de und hantierende Leiblichkeit bezogen sind? Wenn Raumstruktu-
ren ihre Bewohnerinnen prigen, so schafft ein Raum ohne typische
Eigenschaften Menschen ohne Eigenschaften. Wird das Hier eines
Raumes zum austauschbaren Irgendwo, dann ist der Mensch verlo-
ren, und dann fiihlt er sich verloren.

Das Asyl in der Kirche schafft nicht nur Frei-Raume fir Fliichtlin-
ge, sondern will auch Zeit gewinnen, damit in Ruhe und mit Ab-
stand ihre Lebensgeschichte wahrgenommen, ihre Situation iber-
dacht und nach konkreten Hilfsmoglichkeiten gesucht werden
kann. Zur Wiirde eines Menschen gehért es, Zeit zu haben. Tempo
liflt keine Nihe und keine Begegnungen zu. Geschwindigkeit und
Beschleunigung sind Feinde des Sozialen. In Beziehungen und Be-
gegnungen ermoglicht nur »Zeit haben« Gemeinschaft und Vertrau-
en. Naturlich gibt es Situationen, in denen man keine Zeit hat, lange
zu iberlegen, sondern schnell handeln muff, wenn ein Fliichtling
versteckt oder in die Kirche aufgenommen werden mufi. Begegnun-
gen mit dem Fremden »kosten« Zeit. Eine Gesellschaft, die unter
den Imperativen der Beschleunigung steht, muff Fremde als storend
empfinden und ausgliedern, so wie alte, behinderte oder kranke
Menschen. Nur wer sich gentigend Zeit liflt, kann sich mit Frem-
den so auseinandersetzen, dafl sie weder kolonisiert werden noch
dafl man sich ans Exotische ausliefert.
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3.5 Asthetik des Widerstehens

Die psychischen Anspannungen, die wechselnden Stimmungen,
Angste, Frustrationen, Ohnmachtserfahrungen und Niederlagen im
Umgang mit Behorden und Vertretern der eigenen Kirche, all das
konnte nur ausgehalten und ausgedriickt werden, indem es Gelegen-
heit zu Besinnung, Kontemplation, Distanz im Spiel, in lustigen und
entkrampfenden Aktionen gab. In einer liturgischen Sprache, in Ge-
beten und Liedern konnten Erfahrungen verarbeitet werden, die
nicht sofort in Handeln umgesetzt werden mufiten und nicht unter
dem Druck von Handlungen und Reaktionen standen. Die dstheti-
sche Dimension, das Ausruhen von den unmittelbaren ethischen
Handlungsanforderungen des Alltags gehort zum alltiglichen Kampf
und den Auseinandersetzungen dazu. Dann erstarrt der Alltag nicht
in einem wiitenden und verkrampften Aktionismus, und die Beteilig-
ten brechen nicht unter den ethischen Uberforderungen zusammen.
Es ist eine Asthetik des Widerstehens, nicht eine Asthetik des heite-
ren Lebens, die wortlos ist, weil sie nicht in Beziehung steht zu den
Differenzen, Briichen, Widerspriichen und Rindern alltiglicher
Welterfahrung.

So fithrte der Kontakt mit Kiinstlern wihrend des Asyls zu der Idee, exemplarisch
die Geschichte won Islam und Christentum in einer musikalischen Revue, in Lie-
dern, Tinzen und Texten darzustellen. Mitgearbeitet haben daran Gemeindemitglie-
der, Sozialarbeiter, Pfarrer und der Hodscha des Stadtteils. Es entstand in der Kirche
als Probenraum das Stiick »Herrlich ist der Orient {ibers Mittelmeer gedrungens,
das auf dem Kirchentag im Ruhrgebiet aufgefiihrt wurde. Diese Kontakte mit
Kiinstlern, das gemeinsame Erarbeiten eines Stiickes stirkte das Selbstbewuftsein
der Beteiligten.

Indem die kontemplativen, meditativen und dsthetischen Dimensio-
nen des Lebens wahrgenommen werden, werden die Fremden und
Fliichtlinge nicht auf ihre »Defizite«, auf ihre Probleme oder Leiden
reduziert. Es gab und gibt in ihrem konkreten Leben mehr und an-
deres als Flucht und Vertreibung, Angst vor Folter und erzwungene
Riickkehr in die Heimat.

In diesem Zusammenhang stellte sich auch die Frage nach dem Ver-
hiltnis von Alltag und Festtag/Sonntag in der Gemeinde neu. Sonn-
tage und Festtage miissen nicht unbedingt nur Alternativen zum
Alltag sein und auch nicht nur eine Steigerung der Geniisse und Er-
lebnisse gegeniiber dem Alltag. Das Auflergewohnliche, das irritie-
rend Fremde kann auch im Alltag gesucht werden. Dann wird dem
Fremden im Vertrauten und Gewohnten nachgespiirt, im Gewohn-
lichen Ungewdhnliches, bisher Ubersehenes entdeckt. Gleichwohl
unterbricht das Fest die Routine des Alltags, etwas anderes bricht in
das Leben ein. Das Fest transzendiert die eigenen Grenzen und ver-
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schafft dem anderen Zugang. »Der feiernde Mensch ist der zweidi-
mensionale Mensch.«*°

3.6 Politische Bildung

Die am Asyl Beteiligten erlebten ein Stiick politischer Bildung: Es
wurde deutlich, wie wichtig die Offentlichkeit und die Kontakte
zur Offentlichkeit und zu den Medien sind. Allerdings ist im kon-
kreten Einzelfall zu entscheiden, ob und wann ein Asyl 6ffentlich
gemacht wird oder nicht. Manchmal reicht ein Gesprich mit den
Behorden vor dem Beginn eines Asyls aus, um den Betroffenen zu
helfen. Das Asyl erhilt seine gesellschaftliche Wirkung zunichst da-
durch, daff Menschen dem Zugriff der Behorden und der Inhaftie-
rung in einem Abschiebegefingnis 6ffentlich entzogen werden. Dies
geschieht in einer Kirche, die Teil einer einflufireichen Institution
ist, gesellschaftliches Ansehen geniefit und Einflul hat. Konstitutiv
fiir die gesellschaftliche Wirkung ist, dafl das Asyl offentlich ge-
schieht, den Behorden und Politikern frithzeitig bekannt gemacht
wird und von den Medien wahrgenommen wird.

Regionale und iiberregionale Presse, Lokalfunk und Fernsehen berichteten tiber das
Kirchenasyl. Der Kontakt der Gemeinde zu lokalen und iiberregionalen Medien ist
fiir die Gemeinde, die ihren gesellschaftspolitischen Auftrag wahrnimmt, ein konsti-
tutives Element. Es ist oft ihre einzige Méglichkeit, Macht wahrzunehmen und aus-
zuiiben. Problematisch ist allerdings, daff fiir die Medien spektakulire Neuigkeiten,
Sensationen und Rarititen von besonderem Interesse sind und Nachrichten schnell
zu einer verderblichen Ware werden. Manchmal versuchen Medien, der Gemeinde
ihre Wiinsche und Vorstellungen aufzudringen. Nach einigen negativen Erfahrun-
gen haben wir es lernen miissen, darauf zu achten, daff nicht Veranstaltungen fiir die
Presse und fiir das Fernsehen organisiert werden. Der behutsame dokumentarische
Film iiber eine Gemeindeaktion ist dabei mehr im Interesse der Benachteiligten als
der eindeutig parteiliche Film. Distanz im Engagement ist wirkungsvoller als direkte
Parteinahme, um dem Zuschauer ein eigenes Urteil zu erméglichen.

Wihrend und nach dem Asyl wurden alltigliche Vorginge auf ihre
verborgenen Michte, Widerspriiche und Strukturen hin befragt: Was
geschieht hier, aus welchem Interesse, mit welchen Ursachen und
mit welchem Ziel, welche Widerspriiche verbergen s1ch unter der
Oberflache der Erscheinungen?

Gesetze fiir Fremde und Fliichtlinge sind Testgesetze fiir einheimi-
sche Fremde, fiir Obdachlose und Arme, fiir Behinderte und Alte.
An den Fremden wird staatlich ausprobiert, was dann anschlieflend
den Einheimischen zugemutet werden kann.

30 J. Assmann (Hg.), Das Fest und das Heilige. Religiése Kontrapunkte zur All-
tagswelt, Giitersloh 1991, 13ff.
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— Wenn heute dartiber geklagt wird, wie der Staat mit Sozialhilfe-Empfangern, Arbeits-
losen, Alleinerziehenden, Kranken und Behinderten verfihrt und wie wenig Widerstand
das findet, dann mufl man dies, um zu erkldren, auf die Fliichtlings- und Asylpolitik der
letzten zwanzig Jahre zuriickfithren. Die Kampagnen gegen Asyl und Asylbewerber
hatten einen Gewohnheitseffekt: Ein Teil der Gesellschaft hat die radikalste Form der
Ausgrenzung, nimlich die Ausweisung und Abschiebung, akzeptiert und gefordert.

- Die Gesundbeitsversorgung der Fliichtlinge wurde eingeschrinkt. Nur noch die
arztliche Behandlung akuter und lebensbedrohlicher Erkrankungen werden erstattet.
Das bedeutet, dafl chronische Erkrankungen nur noch kostenlos von Arzten, die
guten Willens sind, behandelt werden. So wird unterlassene Hilfeleistung durch ein
Gesetz gedeckt. Dieser Einstieg in die Zwei-Klassen-Medizin war Testfall fiir die
Billigmedizin fiir Arme. An den Schwichsten wird ausprobiert, was fiir die Schwi-
cheren und die allgemeine Krankenversicherung geplant ist.

— Fliichtlinge und Asylbewerber decken die Fragwiirdigkeit unserer Gesellschafts-
und Rechtsordnung auf. Sie sind in ihrer bloflen Existenz Indikatoren weltweiter
Ungerechtigkeiten, Sendboten einer Unordnung, die die reichen Linder des Westens
mit threm Wirtschaftssystem erzeugen.

Flichtlinge (»Schiiblinge«) sitzen in Abschiebegefingnissen, ohne gegen ein Gesetz
verstoflen zu haben. Einige von ihnen haben den Selbstmord in einem deutschen
Gefingnis der erzwungenen Riickfithrung in ithre Heimat vorgezogen.

Der Asylkompromifi des Bundesverfassungsgerichtes vom 14. Mai 1996 hat dazu
geftihrt, dafl viele Flichtlinge in die Illegalitiit getrieben werden. Der Reiseweg und
nicht die Art der Verfolgung entscheidet, ob Asylsuchende Schutz finden kénnen.
Aus dem Anspruch eines Verfolgten auf Asyl ist ein Abschiebeverbot geworden, das
nur gilt, wenn kein Drittstaat oder sicherer Herkunftsstaat zur Riickiibernahme ver-
pflichtet werden kann. Menschen werden nach legaler Einreise illegalisiert, da aus
den unterschiedlichsten Griinden keine Verlingerung ihres legalen Aufenthaltes
moglich war oder weil Fristen versiumt wurden. Sie tauchen bei Verwandten unter.
Die Folge ist strafbare Illegalitdt, Ausbeutung, Abhingigkeit, Fehlen von Gesund-
heitsversorgung und Bildung. Sie suchen Schutz in den Nischen des Uberlebens, die
an eine Sklavenhaltergesellschaft erinnern: keine Rechte, Gesetzlosigkeit, Ausbeu-
tung durch Unternehmen und Arbeitgeber. Die rechtliche, soziale und 6konomische
Unsicherheit der illegalen Fliichtlinge ist ein Abbild der allgemeinen Entwicklung
auf dem Arbeitsmarkt: Leiharbeit ohne Sozialversicherung und befristete Arbeits-
vertrage. Die Arbeit mit illegalen Flichtlingen wird die Fliichtlingssozialarbeit der
Kirchen zunehmend beschiftigen. Sie hilft bei der Wohnraumbeschaffung, baut -
Netzwerke auf zur Unterstiitzung, z.B. bei der medizinischen Versorgung, sie ge-
winnt LehrerInnen, Erzieherlnnen, Arztlnnen, die bereit und in der Lage sind, ihre
Titigkeiten fiir Illegalisierte zu 6ffnen.

Flichtlinge sind Botschafter der Menschenrechte und Indikatoren
weltweiter Ungerechtigkeiten. »Entwurzelte Menschen sind Men-
schen, die gezwungen sind, ihre Gemeinschaft zu verlassen, sie flie-
hen vor Verfolgung und Krieg, sie werden wegen Umweltzersto-
rung zwangsweise umgesiedelt oder miissen in einer Stadt bzw. im
Ausland nach Unterhaltsméglichkeiten suchen, weil sie zu Hause
nicht iiberleben konnen.«*! Die Globalisierung der Weltwirtschaft

31 Okumenischer Rat der Kirchen, Erklirung zu Entwurzelten Menschen vom
22.9.1995, Genf 1995, 1; K.J. Bade (Hg.), Auslinder, Aussiedler, Asyl. Eine Be-
standsaufnahme, Miinchen 1994; H. Tremmel, Grundrecht Asyl. Die Antwort der
christlichen Sozialethik, Freiburg 1992; J. Miiller (Hg.), Fliichtlinge und Asyl. Poli-
tisch Handeln aus christlicher Verantwortung, Frankfurt a.M. 1990.
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schafft ein starkes und wachsendes Gefille im Reichtum und Ein-
kommen. Gleichwohl wird die Verantwortung gescheut, sich mit
den Ursachen und Auswirkungen der Zwangsvertreibung von Men-
schen und mit der Siindhaftigkeit ungerechter Systeme und Struktu-
ren auseinanderzusetzen. Krieg, Biirgerkriege, Menschenrechtsver-
letzungen, Verfolgung aus politischen, ethischen, religiosen oder ge-
sellschaftlichen Griinden, Umweltzerstérungen, Hunger, Armut,
Verschuldung und Gewalt gegen Frauen’? sind die Hauptursachen
fur die Flucht. Diese gesellschaftspolitische Problematik kann nicht
den Flichtlingsprogrammen der Kirchen und den Fliichtlingsbera-

tungsstellen tiberlassen werden, sie sind Auftrag der gesamten Ge-
sellschaft und der Kirchen.

4 Grenzen der Lernschritte

Es besteht politisch und gesellschaftlich die Tendenz, 6konomisch
und politisch verursachte Krisen und Konflikte der Kultur-, der So-
zialarbeit, der Padagogik und den Kirchen zu iibertragen, damit sie
durch Bildung und Erziehung gelést werden sollen. Kultur- und
Sozialarbeit, Schulen und Gemeinden kénnen nicht auffangen, was
skonomisch  und politisch zerstort wurde. Das wiirde zu einer
Uberforderung fiithren. Politisch, rechtlich und wirtschaftlich wer-
den Rahmenbedingungen gesetzt, die begegnungsorientierte Arbeit
erschweren oder gar verhindern. Zum Lernen mit Fremden gehort
das offentliche Einfordern von politischen und wirtschaftlichen
Rechten. Zur Kultur des Unterschiedes gehort, dafl die Teilnehme-
rlnnen rechtlich gleich sind. Die Zuwanderung von Fremden ist
rechtlich, politisch und menschlich nicht zu stoppen. Thr dauerhaf-
ter Aufenthalt setzt voraus, dafl ihnen Rechtsgleichheit zugestanden
wird, die sie befihigt, in der offentlichen Sphire als Gleichberech-
tigte aufzutreten, deren Anspriiche und Interessen gleich giiltig
sind. Solange Fliichtlinge und Fremde in dieser Gesellschaft in ei-
nem Status minderen Rechts leben, sind sie diskriminierbar und
werden weiterhin iiberall dort diskriminiert, wo es in der Konkur-
renz um Vorteile moglich ist. Auslinderfeindlichkeit hingt nicht
zuletzt mit materiellen und sozialen Interessen zusammen. Lern-
schritte kénnen nur dann erfolgreich sein, wenn sie durch eine ent-
sprechende Politik, und zwar nicht nur Auslinder- und Entwick-
lungspolitik, sondern Arbeitsmarkt-, Sozial-, und Wohnungspolitik
gestiitzt wird.

32 Pro Asyl (Hg.), Verfolgte Frauen schiitzen!, Frankfurt, Marz 1997; E. Petersen,
Kinder auf der Flucht, Reinbek b. Hamburg 1993.
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Fiir die Zwischenzeit aber gilt: »Die Integration ist gescheitert.
Stimmt, weil gesetzlich nicht zu regeln ist, was menschlich fehlt:
Respekt vor dem Anderen.«

»Wir sind eine Kirche des Fremden - die Kirche Jesu Christi des
Fremden«, und Fliichtlinge retten die Seele der Kirche.

Die Gemeinde in der Nachfolge Jesu Christi ist ein Lebensnetz, in
dem Vertrautes und Fremdes sich immer schon durchdringen; sie ist
eine Zuflucht. Das ist dem Handeln und Erleben geldufiger als dem
Denken, das auf Aneignung und Wiedererkennen aus ist. In der Ge-
meinde, wie auch in der Gesellschaft, gibt es Ungeregeltes und Ge-
regeltes, Illegales als Vorbote einer neuen und anderen Legalitit. In
ihr werden erst in der Ubertretung von eingeschliffenen Normen
und Regeln Zwinge und Widerspriiche sichtbar. Ziele bilden sich
erst im Laufe der Auseinandersetzungen und der Bewegung. Ge-
meinden sind Lebensnetze, die Raum und Zeit lassen miissen fiir
anderes und andere, sie leben von unfertigen Ordnungen. Netze
kénnen sich zusammenziehen oder lockern, sie bilden Knoten und
zeigen, dafl alles mit allem zusammenhingt. Doch sollen die Le-
bensnetze alles fassen, miifite man aus ithnen einen Strick drehen.

Dr. Rolf Heinrich ist Gemeindepfarrer in Gelsenkirchen-Buer.

Abstract

The essay describes the learning and the educational process that a Christian com-
munity offering asylum to refugees in its church is involved in. Starting point is the
knowledge that we live in the century of refugees, that God, in the biblical tradi-
tion, is described as refugee, asylum and protection for thoses excluded, and it is not
only the foreigners who are strangers and refugees, but also the native refugees in
their own country. Paedagogic implications of asylum in the community are devel-
oped; from the perception of the foreign element in man himself and his immediate
surroundings to the possibilities of encounters with strangers in the district and in
the region, to biblical and historical memories and finally to the legal, aesthetic and
political dimensions of the subject. The essay ends with a reflection on the limits of
the community learning process.
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Recht auf Heimat in Deutschland
aus turkischer Sicht

1 Einleitung

In einem seiner Gedichte fragt ein tiirkischer Dichter »Yurt dedigin
nedir ogul? Dogdugun yer mi, doydugun yer mi?«, »Wo ist Deine
Heimat, dort wo Du geboren bist, oder dort, wo Du satt wirst?«
Die erste Generation der Migranten aus der Tirkei, die im Rahmen
des im Jahre 1961 zwischen Deutschland und der Tiurkei unter-
zeichneten Arbeitnehmerabkommens nach Deutschland kamen,
wirden auf diese Frage auch heute antworten: »Meine Heimat ist
dort, wo ich geboren bin.« Ebenso wiirde die zweite und dritte Mi-
grantengeneration antworten. Der Unterschied wire, dafl im Ge-
gensatz zu ihren Eltern die Letztgenannten mit »Heimat« Deutsch-
land meinen.

Als durch den strukturell bedingten inlindischen Arbeitskrifteman-
gel auslindische Arbeitskrifte angeworben wurden, waren sowohl
die Migranten als auch die Einheimischen auf einen lingeren Auf-
enthalt nicht eingestellt. Die starke Riickkehrorientierung der in
den 60er Jahren Eingewanderten bestimmte ihre Lebensumstinde in
der Migration: Sie lebten in den Arbeiterwohnheimen der Fabriken,
thre Ersparnisse legten sie fiir eine Zukunft in der Tiirkei an, es be-
standen kaum Kontakte zur Aufnahmegesellschaft.

Gegen Ende der 60er Jahre zeichnete sich ab, daff das urspriinglich
geplante »Rotationsmodell« nicht rentabel war. Die deutsche Wirt-
schaft wollte keine gerade angelernten Arbeiter durch neu eingerei-
ste ungelernte Krifte ersetzen, und die Arbeitsmigranten erkannten,
dafl die urspriinglich angesetzte Zeit in Deutschland nicht reichte,
geniigend Geld zu sparen, um ihre Ziele im Heimatland zu ver-
wirklichen. Sie richteten sich auf einen lingeren Verbleib in der
Bundesrepublik ein und begannen, ihre Familien nach Deutschland
zu holen. Mit der Familienzusammenfiihrung verlagerte sich die Le-
benswelt in die Wohnhiuser. Zudem konfrontierte der Aufenthalt
der Frauen die Mitglieder der Aufnahmegesellschaft mit der Religi-
on der Arbeitsmigranten. Anhand des Kopftuches, als Zeichen ihrer
Religionszugehorigkeit, waren Frauen als Musliminnen (»fremd«)
sichtbar.
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Der Familiennachzug erschwerte die Aussicht auf eine baldige
Riickkehr in die Heimat. Es galt die Beendigung der Ausbildung
der Kinder abzuwarten etc.

Zu Beginn der 90er Jahre trat ein Wandel in der Migrantengesell-
schaft ein. Immer mehr Migranten, insbesondere die der in Deutsch-
land geborenen und aufgewachsenen zweiten und dritten Generati-
on, entscheiden sich nunmehr fiir einen Verbleib in Deutschland.
Dies liflt sich auch anhand der getitigten Investitionen der Tiirken
nachweisen: Im Jahre 1996 erwarben 54 000 Tiirken Wohneigentum.
Desweiteren sind in der Bundesrepublik nunmehr 47 000 Unterneh-
mer tiirkischer Herkunft titig. Verbunden mit den steigenden Ver-
bleibeabsichten der Migranten nimmt auch die Zahl derer zu, welche
die deutsche Staatsbiirgerschaft beantragen. Wihrend im Jahre 1990
der Anteil der Tiirken an den insgesamt vorgenommenen Einbiirge-
rungen 2% betrug, wuchs diese Zahl im Jahre 1995 auf 10,1% an.
Die Absicht, in Deutschland zu bleiben und »heimisch« zu werden,
verdeutlicht sich nicht zuletzt auch in der Etablierung verschiedener
Migrantenorganisationen und in den Forderungen in bezug auf die
Religionsausiibung. Jedoch stéfit dies nicht immer auf Zustimmung
bei der Aufnahmegesellschaft, da es als »Abkapselung« und somit
»integrationserschwerend« bewertet wird. Inwieweit die Entwick-
lungen innerhalb der Migrantengesellschaft als »heimischwerden«
oder »Abkapselung« zu bezeichnen sind, soll im folgenden anhand
der einzelnen Forderungen, die bei der Aufnahmegesellschaft be-
sondere Besorgnis erregen, erortert werden.

2 Einrichtung und Etablierung tiirkischer Organisationen

Eine wichtige Rolle fiir die Tiirken in Deutschland spielen die
Selbstorganisationen. Die ersten Vereine sind in den 60er Jahren ge-
griindet worden, um die Praktizierung der Religion zu erméglichen,
und zwar aus ganz praktischen Griinden, um z.B. Riume oder Ge-
biude anmieten zu konnen. Gleichzeitig mit den ersten Moschee-
vereinen entstanden auch Arbeitervereine. Entgegen ihrem Namen
sind sie ohne politische Zielsetzung in erster Linie als Vereine der
tiirkischen Arbeiter zur gemeinsamen Gestaltung ihrer Freizeit ge-
schaffen worden.

Im Zuge der wachsenden Zahl der tiirkischen Arbeitnehmer und
spiter der Familienzusammenfiithrung sowie der Differenzierung
der tiirkischen Bevélkerung in Deutschland stieg die Zahl der tiirki-
schen Vereine weiter an. Mittlerweile besteht in Deutschland ein
grofies Spektrum an Migrantenorganisationen mit kulturellen, be-
rufsstindischen, landsmannschaftlichen und religiosen Zielsetzun-
gen. Gerade fiir Biirger aus den Nicht-EU-Lindern stellen diese
Organisationen einige der wenigen Moglichkeiten der politischen
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Partizipation dar. Denn wihrend Migranten aus den EU-Lindern
das Kommunalwahlrecht besitzen, fillt die Einflufnahme auf die
Politik durch die Biirger aus den Nicht-EU-Lindern — und hier
handelt es sich vor allem um tiirkische Staatsbiirger — ungleich
schwer aus. Tiirkische Migranten haben, ungeachtet der Tatsache,
wie lange sie in Deutschland leben, weder das Kommunal- noch das
Allgemeinwahlrecht. Somit ist die Mitgliedschaft in einem Migran-
tenverein, -verband oder -organisation eine der wenigen Moglich-
keiten, Interessen zu artikulieren und zu versuchen, Einfluf} auf die
soziale wie auch politische Entwicklung in Deutschland zu nehmen.
Wihrend die tiirkischen Organisationen zu Beginn der Migrations-
geschichte iiber eine starke Tiirkei-Orientierung verfligten, setzen
sie sich nunmehr — parallel zu den steigenden Verbleibeabsichten
der Tiirken — auch fiir migrationspolitische Ziele ein. D.h. sie for-
dern die doppelte Staatsbiirgerschaft, das kommunale Wahlrecht,
gleichberechtigte Anerkennung der Organisationen mit vergleichba-
ren deutschen (dies gilt insbesondere fiir religiése Einrichtungen).
Einhergehend mit der Etablierung der Organisationen sind es im-
mer hiufiger Migranten der zweiten Generation, welche als sprach-
lich und inhaltlich kompetente Sprecher der Verbinde auftreten und
allmihlich beginnen, die Linie der Vereine mitzubestimmen. Es ist
zu beobachten, daf} die fiihrenden Mitglieder der einzelnen Verbin-
de eine hohere Schulbildung in Deutschland absolviert haben und
deshalb sowohl sprachlich als auch inhaltlich wesentlich anders auf-
treten kénnen, als dies noch fiir die Fihrungsspitze der Vereine An-
fang der achtziger Jahre galt. Diskussionen etc. finden insbesondere
bei der zweiten und dritten Generation hiufiger in deutscher Spra-
che statt. Unter den Bedingungen westlicher Industriegesellschaften
haben die in den Organisationen aktiven Migranten ein neues Kul-
tur-Islamverstindnis entwickelt. Schon aus pragmatischen Uberle-
gungen stellen sie ihre Religion/Kultur in einen neuen Zusammen-
hang einer westlichen, weitgehend sikularisierten Industriegesell-
schaft. Durch ihre Aktivititen in den Organisationen haben die
neuen Fithrungskrifte Fihigkeiten im Umgang mit deutschen Be-
hérden entwickelt. Dies sollte als ein Lernprozefl beziiglich demo-
kratischer Mitwirkungsformen gewertet werden. _

Bei der Beurteilung der Verbinde argumentieren die Mitglieder der
Mehrheitsgesellschaft hiufig mit Furcht vor einer Radikalisierung
des Islams. Jedoch wird eine derartige Herangehensweise, welche
sich ausschlieflich mit der Aufdeckung »fundamentalistischer Ten-
denzen« der Migranten und ihrer Organisationen befafit, den Blick
auf neuere Entwicklungen (Offnungstendenzen bei Verbinden) trii-
ben und der Forderung von Gesprichsansitzen, welche bei der
Mehrzahl der islamischer Organisationen vorhanden ist, abtriglich
sein. Als eingetragene Vereine haben sich alle Dachverbinde zur
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freiheitlich-demokratischen Grundordnung der Bundesrepublik
Deutschland bekannt. Es ist ihre Aufgabe, dieses Bekenntnis durch
ihre Aktionen und durch ihre Verbandspolitik deutlich zu machen,
aber sie sollten von der deutschen Seite auch verstirkt beim Wort
genommen werden.

3 Anerkennung als des Islam als Korperschaft des Offentlichen
Rechts

Obwohl die Muslime, bei denen tiirkische Migranten die Mehrheit
bilden, mittlerweile in Deutschland die drittgrofite Glaubensge-
meinschaft darstellen, verfiigt der Islam iiber keinen offiziellen Cha-
rakter. Der Antrag verschiedener islamisch-tiirkischer Organisatio-
nen auf die offizielle Anerkennung des Islam wurde bisher mit dem
Argument verwehrt, dafl kein Gremium besteht, in dem alle Orga-
nisationen und Ausrichtungen reprisentiert sind und das als offizi-
eller Partner anerkannt wird. Jedoch existieren auch in anderen Re-
ligionsgemeinschaften verschiedene Konfessionsgruppen und auch
Rechtsschulen, die als eigenstindige Kirche iiber den Status der
Korperschaft des Offentlichen Rechts verfiigen. Zu nennen wiren
hier beispielweise die in Deutschland vertretenen orientalischen
Kirchen, namentlich die Di6zese der Armenisch-Apostolischen Kir-
che, die »Alte Heilige Assyrische Apostolische Katholische Kirche
des Ostens« der nestorianischen Christen.

Das Bestreben islamischer Organisationen, als Korperschaft des Of-
fentlichen Rechtes anerkannt zu werden, weist darauf hin, dafl sich
die Tiirken auf einen dauerhaften Verbleib in Deutschland einge-
richtet haben und Erleichterungen bei der Religionsausiibung wiin-
schen. Mit einem offiziellen Status wire folgendes gewiahrleistet:

— Befreiung vom Schulunterricht/Betrieb an islamischen Feiertagen;
- das Erhalten einer Sondererlaubnis zum Schichten (analog zur
judischen Gemeinde);

- die Unterstiitzung staatlicher bzw. lokaler administrativer Stellen
beim Erwerb und Bau neuer Moscheen;

- die Einrichtung islamischer Begribnisstitten;

— die Einfihrung reguliren islamischen Religionsunterrichtes an
deutschen Schulen.

3.1 Moscheebau

Zu Beginn der Arbeitsmigration nach Deutschland gab es in der
Bundesrepublik kaum Moscheen. Die ersten Versuche der tiirki-
schen Muslime, ihren Glauben auch in der Fremde zu praktizieren,
bestand darin, in den Wohnheimen der Arbeiter bzw. in den Fa-
brikhallen um Gebetsraume fiir die tiglichen Gebete zu ersuchen.
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Als Vorbeter betitigten sich in der ersten Zeit fiir diese Aufgabe
nicht speziell ausgebildete Arbeiter. Erst mit der Verlagerung der
Lebenswelt aus den Heimen in Wohnhauser begann die Suche nach
geeigneten Moscheebauten, wofiir sich ehemalige Fabrikgebaude
anboten. Inzwischen sind zahlreiche Religionsgelehrte und Vorbeter
nach Deutschland gekommen. Mittlerweile bilden auch die ver-
schiedenen Moscheevereine in eigenen Bildungsinstitutionen in
Deutschland eigene Vorbeter aus.

Derzeit gibt es in der Bundesrepublik ca. 2000 Moscheegemeinden
tiirkischer Muslime, die oft von auflen kaum als solche erkennbar
sind und Namen wie »Islamisches Kulturzentrum«, »Islamischer
Kulturverein« etc. filhren. Dartiber hinaus haben verschiedene isla-
mische Gruppierungen Bildungsinstitutionen, Verlage und Ver-
sammlungsstitten gegriindet. Diese fungieren zwar nicht als
Moscheen, sie verfiigen jedoch in der Regel iiber einen kleinen
Gebetsraum.

Die hiesigen Moscheen sind zu einem Grofiteil den in Deutschland
ansissigen islamischen Vereinen angegliedert. Auch heute noch sind
zahlreiche Moscheen in ehemaligen Fabriken, Biirogebiuden etc.
untergebracht, so dafl ihre Funktion von auflen, z.B. anhand eines
Minaretts, nicht erkennbar ist. Reprisentative Moscheen mit Kup-
pel sowie Minarett befinden sich bisher nur in wenigen Stidten
Deutschlands, beispielsweise in Mannheim, Hamburg, Aachen etc.
Einhergehend mit der Absicht, in Deutschland zu bleiben, wichst
bei den Migranten der Wunsch nach Errichtung von Reprisentativ-
moscheen, da sie sich nicht weiterhin mit »Provisorien« begniigen
wollen. Der in das Rentenalter gekommenen ersten Migrantengene-
ration dienen die Moscheen nicht nur als Orte des Gebetes, sondern
auch als Treffpunkte. Zudem bieten die Moscheen Korankurse, Al-
phabetisierungs-, Deutsch- und sonstige Kurse an, stellen Rium-
lichkeiten fiir Feste wie Hochzeiten oder Beschneidungen zur Ver-
tigung.

3.2 Islamische Friedhofe

Bei den tiirkischen Migranten herrschte bisher noch iiberwiegend
der Wunsch vor, in der Tiirkei zu sterben — oder zumindest dort
bestattet zu werden. Neben dem Wunsch, in der Heimat beerdigt
zu werden, existieren aber auch Angste, dafl man in Deutschland
nicht nach islamischen Regeln beigesetzt werden konnte.

Die Ausrichtung nach Mekka und die Tatsache, dafl die Ruhestitte
nach islamischer Vorstellung auf ewig angelegt sein muf), kein
Nicht-Muslim im gleichen Grab bzw. unter Muslimen beerdigt sein
darf, sowie das Fehlen einer der deutschen Tradition entsprechen-
den Grabpflege stellen bei der Bestattung von Muslimen in
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Deutschland die grofiten Probleme zwischen den zustindigen Be-
horden und den islamischen Gemeinden dar.

Bisher verfiigt nur die Stadt Berlin iiber einen tiirkisch-muslimischen
Friedhof. Desweiteren gibt es in 18 Stidten/Gemeinden Deutsch-
lands Griberfelder auf kommunalen Friedhofen, die die Mindestan-
forderungen der Muslime an eine Begribnisstitte erfiillen. Bis in die
90er Jahre hinein wurden diese iiberwiegend fiir Sauglinge/Totgebur-
ten, Verstorbene mit deutschen Ehepartnern sowie Verstorbene ohne
Angehérige genutzt. Der Bedarf an muslimischen Griberfeldern
wiichst jedoch stetig an: Die erste Generation der muslimischen Ar-
beitsmigranten kommt in das Rentenalter. Da sie in der Regel mit ih-
ren, bereits drei Generationen umfassenden, Familien in Deutsch-
land leben, wird zukiinftig der Trend, die Toten in der Tiirkei zu be-
statten, abnehmen.

3.3 Schichten

Muslime sollen laut Koran nur das Fleisch von »geschichteten« Tie-
ren essen. Die Praxis des Schichtens widerspricht allerdings den
Schlachtvorschriften und dem Tierschutzgesetz in Deutschland. In
einigen Gemeinden gibt es Ausnahmegenehmigungen fiir die Op-
fertierschlachtung zum Opferfest. Denen zufolge diirfen auf deut-
schen Schlachthéfen Tiere unter veteriniramtlicher Aufsicht nach
der rituellen Vorschrift geschichtet werden. Eine allgemeinverbind-
liche Regelung gibt es nur beziiglich der Schichtung nach vorheri-
ger Elektrokurzzeitbetiubung, z.B. in Berlin. Im Bundesland Hes-
sen wird diesbeziiglich noch zwischen den muslimischen Vereini-
gungen und der Landesregierung diskutiert. Die in Hessen disku-
tierte Regelung, die sowohl von einer Mehrzahl der Muslime -
akzeptiert als auch den Anspriichen von Tierschutzvereinigungen
geniigen wiirde (Schlachtung von Schafen und Rindern nach islami-
schem Ritus unter vorheriger Anwendung der Elektrokurzzeitbe-
taubung), deckt jedoch nach Ansicht vieler Muslime nicht die Vor-
aussetzung fiir die spezielle Opfertierschlachtung ab. Wahrend eine
iiberwiegende Mehrheit der Muslime fiir den alltiglichen Verzehr,
wenn es nicht anders machbar ist, auch auf Fleisch, das nicht unbe-
dingt nach den Vorschriften des rituellen Schichtens gewonnen
wurde, zuriickgreift, spielt die rituelle Schichtung des Opfertieres
aus Anlafl des Opferfestes eine besondere Rolle, da es sich hierbei
um einen ausdriicklichen religivsen Akt handelt, die der Vorschrift
des Korans gemifl durchgefiihrt werden soll.

Glaubige Muslime nutzen (halb-)illegale Méglichkeiten, dennoch ein
Opfertier nach islamischem Ritus in Deutschland zu schlachten, wie
z.B. auf privaten Bauernhéfen in Absprache mit dem Bauern. Viele
empfinden den Zwang, einen aus ihren religiosen Empfindungen mit
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erhabenen Gedanken und Zielsetzungen verbundenen Ritus nur un-
ter solchen Umstinden praktizieren kénnen, als wiirdelos. Des ofte-
ren wird deshalb von muslimischer Seite die Errichtung eigener isla-
mischer Schlachthéfe gefordert. In der Zwischenzeit haben einige
tiirkische Muslime unter Anleitung der islamischen Dachverbinde in
der Diaspora eine Ubergangslésung entwickelt: Die Organisationen
sammeln Geld, iiberweisen dies in die Tiirkei, wo nach islamischem
Ritus geschlachtet und das Fleisch an Bediirftige verteilt wird.
Einhergehend mit der Etablierung der tiirkisch-muslimischen Mi-
granten nehmen die Forderungen nach einer Aufhebung des Verbo-
tes des Schichtens zu. Sowohl Privatpersonen als auch islamische
Organisationen haben — mit Verweis auf die Zuerkennung der Aus-
nahmeregelung bei der jiidischen Religionsgemeinschaft — juristisch
Initiativen eingeleitet, welche den Muslimen das Recht auf das
Schichten gewihrleisten soll. Engagierte deutsche Tierschiitzer in
der Bundesrepublik wiederum bemiithen sich derzeit umgekehrt
darum, Muslime von dem Recht auf das Schichten abzubringen. So
hat 1997 ein Tierschutzverein ein Merkblatt mit einem Gutachten
eines Professors fiir islamische Theologie an der Al-Azhar Univer-
sitat in Kairo herausgebracht. Demgemif} sei auch das Fleisch von
vor der Schichtung betiubten Tieren islamkonform.

Bislang bestehen in den verschiedenen Bereichen des offentlichen
Lebens kaum Angebote, welche den Efigewohnheiten von Musli-
men entsprechen. In Betriebskantinen, Groflkiichen sowie Mensen
beispielsweise ist die Bekostigung iiberwiegend nach den hiesigen
Efigewohnheiten ausgerichtet.

4 Recht auf Heimat oder Integrationshemmnis?

Die Forderungen der tiirkischen Migranten in bezug auf die Religi-
onsausiibung werden von der Mehrheitsgesellschaft mit Besorgnis
zur Kenntnis genommen. Die bei der Aufnahmegesellschaft vorhan-
denen Angste vor »Uberfremdung« werden durch die globalen Er-
eignisse verstirkt. So lassen die Entwicklungen seit der islamischen
Revolution im Iran im Jahre 1979, namentlich die Golfkriege, die
Auseinandersetzungen in Afghanistan, der Biirgerkrieg in Algerien
und vor allem die Regierungsbeteiligung einer 1slamistischen Partei
in der Tiirkei im Jahre 1996/97 etc., den Eindruck einer zunehmen-
den Islamisierung entstehen. Auch die gegenwirtigen Bestrebungen
tiirkischer Muslime werden in diesem Zusammenhang gesehen.

Die Entwicklungen innerhalb der Migrantengesellschaft sollten je-
doch differenzierter betrachtet werden. Bei dem gegenwirtig von
der Aufnahmegesellschaft als zunehmende »Islamisierung« bezeich-
neten Phinomen handelt es sich vielmehr um das »Sichtbarwerden«
eines auch vorher bestehenden Phinomens. D.h. wihrend bis vor
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einigen Jahren die Religionsausiibung fiir die Mehrheitsgesellschaft
eher »unsichtbar« erfolgte, nehmen die Muslime zunehmend ihr
Recht auf Religionsausiibung in Anspruch und artikulieren ihre In-
teressen in bezug auf Moscheebau, Einrichtung von Begrabnisstit-
ten, Schichten u.d. Da die Verbleibeabsichten der Migranten gestie-
gen sind, etablieren sie sich und geben sich weniger mit voriiberge-
henden Lésungen (provisorischen Einrichtungen) zufrieden. Die
psychologische Situation der permanenten Existenz als kulturelle
und religiose Minderheit, das Leben in der Diaspora verstirkt die
Bedeutung der Religion als identititsstiftenden Faktor. Zudem hat
bereits die erste Migrantengeneration ein Alter erreicht, in dem —
ungeachtet der Religionszugehorigkeit — eine stirkere Hinwendung
zur Religion ohnehin stattfindet. Dariiber hinaus besteht auch der
Wunsch, der in Deutschland aufgewachsenen zweiten und dritten
Migrantengeneration die Religion/Kultur des Heimatslandes zu ver-
mitteln. Das sollte vielmehr als ein Teil des Integrationsprozesses
sowie des »Heimischwerdens« und weniger als ein Riickzug aus der
Mebhrheitsgesellschaft bewertet werden.

Im Zuge des »Heimischwerdens« stellen insbesondere junge Mi-
granten — auch aufgrund pragmatischer Uberlegungen — ihre Religi-
on deutlich in den Zusammenhang einer westlichen, sakularisierten
Industriegesellschaft und weisen damit modernistische Tendenzen
auf. Die Jugendlichen bemiihen sich vielfach, einen eigenen Zugang
zur Religion zu bekommen, der sich oftmals im intellektuellen An-
spruch wesentlich von dem Volksislam der Eltern unterscheidet. So
ist verstirkt zu beobachten, dafl junge Muslime Arabisch lernen,
um eigene Koranstudien zu betreiben, abgesehen von der Tatsache,
dafl in vielen Fillen Deutsch als Muttersprache die Sprache der El-
terngeneration abgelost hat und religiése Diskussionen innerhalb
der zweiten Generation oftmals auf Deutsch stattfinden. Derzeit ist
innerhalb der intellektuellen Bewegungen noch ein starker Einfluf}
von Ideologien aus der islamischen Intellektuellen-Szene der Tiirkei
zu verzeichnen. Dort im Zusammenhang mit dem Islam zu ver-
schiedenen Themen erschienene Biicher inspirieren insbesondere
Mitglieder der zweiten Generation in Deutschland zu neuen Sicht-
weisen ihrer Religion. Hier zeichnet sich die Tendenz zur Heranbil-
dung einer Synthese zwischen Elementen der deutschen Gesell-
schaft und den Islam-Migranten ab. Das macht erkennbar, daff die
in der Aufnahmegesellschaft zum Teil vorherrschende Vorstellung
vom Alltag im Islam, von der tiirkischen Identitat als etwas Festem,
Unverriickbarem, das unverindert fortbestehe und daher eine Inte-
gration von Tiirken in Deutschland unméglich mache, nicht auf-
rechterhalten werden kann.

Einen Aspekt beim Wandel der Identitit stellt die mit steigender Ver-
weildauer der Migranten sich sukzessive differenzierende Sozial-
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struktur der tiirkischen Bevolkerungsgruppe dar. Eine anwachsende
Zahl der tiirkischen Biirger in Deutschland verwirklicht den Wunsch
nach einer selbstindigen Existenz und iiberschreitet mehr und mehr
die Grenzen der Nischenokonomie. Trotz aller immer noch beste-
hender Probleme der schulischen und beruflichen Ausbildung aus-
lindischer Jugendlicher steigt deren Ausbildungsgrad stetig an. Da-
mit einhergehend entsteht innerhalb der Migrantengesellschaft ein
groflerer Mittelstand, der hohere Anspriiche an die Arbeitsplatz-
und Wohnsituation stellt. Schlieflich stellen Tiirken heute auch die
grofite Gruppe (21 000) auslindischer Studenten an deutschen Uni-
versitaten und Fachhochschulen, wobei die Mehrheit von ithnen Bil-
dungsinlinder sind, d.h. auch bereits das deutsche Schulwesen
durchlaufen haben. Die wandelnden Anspriiche und die Lebensum-
welt beeinflussen auch die Identitit der tiirkischen Migranten.
Einhergehend mit den steigenden Verbleibeabsichten und der Aus-
differenzierung verschiedener sozialer Schichten innerhalb der Mi-
grantengesellschaft ist der Wunsch nach politischer Partizipation ge-
wachsen. Denn wihrend sich die meisten Tiirken zu Beginn der
Migrationsgeschichte hauptsichlich fiir gesellschaftliche und politi-
sche Entwicklungen in der Tiirkei interessierten, ist gegenwirtig das
Geschehen in Deutschland zunehmend in den Mittelpunkt des In-
teresses geriickt. Ausgehend von dieser Tatsache sind auch die
Etablierung verschiedener Organisationen und die Forderungen is-
lamischer Organisationen im Bereich der Religion zu verstehen.
Trotz vieler positiver Ansitze, die der Integration der Tiirken in die
deutsche Gesellschaft dienen, ist Deutschland auf dem Weg in eine
multikulturelle Gesellschaft ins Stolpern geraten. Die Entwicklung
Deutschlands nach der Wiedervereinigung hat vor allem durch die
Fremdenfeindlichkeit und die immer deutlicher werdende Abkop-
pelung des Arbeitsmarktes von der 6konomischen Entwicklung zu
neuen Ausgrenzungstendenzen gegeniiber den Minderheiten im
Lande gefiihrt.

Vor allem bei der zweiten und dritten Generation der Tiirken haben
die fremdenfeindlichen Ubergriffe eine tiefe Verunsicherung be-
wirkt. Umfrageergebnisse driicken aus, dafl der Anstieg der Frem-
denfeindlichkeit gerade zu einem Zeitpunkt stattfand, als der In-
tegrationsgedanke unter der tiirkischen Bevolkerung auf einen brei-
ten Konsens traf. Die schulische sowie berufliche Entwicklung ge-
staltete sich positiv, und die jungen Tiirken begannen, sich eher als
Deutsche denn als Tiirken zu fithlen. Jedoch haben vorrangig die
Vorkommnisse von Molln und Solingen bei jungen Tiirken das Ge-
fiihl hinterlassen, in dieser Gesellschaft nur geduldet zu sein. Beson-
ders enttiuscht sind sie von der deutschen Politik, von der sie mehr
Einsatz fiir sich erwartet haben. Die Folge der Entwicklungen ist
ein Riickzug aus der deutschen Gesellschaft, was zu einer stirkeren
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Selbstisolierung fithren kann. Ungiinstig wirkt sich zudem auch die
schlechte soziale und wirtschaftliche Lage in Deutschland auf die
Integration der Migranten in Deutschland aus. Gegenwairtig leidet
die bundesdeutsche Gesellschaft unter einer seit Jahren bestehenden
Massenarbeitslosigkeit, wobei insbesondere die Auslinderarbeitslo-
sigkeit gegentiber der der Deutschen iiberproportional ansteigt.
Trotz entsprechender Qualifikation sind junge Tirken besonders
stark von der Arbeitslosigkeit betroffen. Identititsprobleme sowie
Perspektivlosigkeit sind die negativen Begleiterscheinungen.

Doch hat die Fremdenfeindlichkeit nicht nur zum Riickzug der Mi-
grantengesellschaft von der Aufnahmegesellschaft gefiihrt, sondern
auch zu einer zunehmenden Politisierung, in deren Rahmen klare
Forderungen an die deutsche Gesellschaft gestellt werden. Auf
Dauer wird sich die deutsche Politik diesen berechtigten Wiinschen
nach rechtlicher Gleichstellung nicht verschliefen kénnen. Vor al-
lem sind weitere rechtliche und politische Mafinahmen, an erster
Stelle stehen hier die Moglichkeit einer doppelten Staatsbiirgerschaft
und die Einfithrung des kommunalen Wahlrechts, auch fiir Nicht-
EU-Auslinder, notwendig, um eine Integration von Auslinder im
Sinne der Stirkung eines Selbstbestimmungsrechts in der Bundesre-
publik Deutschland zu gewihrleisten.
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Horst W. Opaschowski

Zwischen Fernweh und Sinnsuche

)] Reisen als unerfiillbare Sehnsucht nach dem Paradies

1 Aufbruch

»Travel« und »Travaile, Reisen und Arbeiten, haben die gleiche
Wortwurzel und deuten auf das gleiche Phinomen hin: Der Mensch
kann auf Dauer nicht untitig in seinen eigenen vier Winden verwei-
len. Noch nie in der Geschichte des modernen Tourismus reisten so
viele so viel. Reisen gilt als die popularste Form von Gliick. Reisen
ermdglicht Orts-, Szenen- und Rollenwechsel. Reisen bietet die
Chance, zeitweilig die Seele vom Alltagsballast zu befreien. Fiir vie-
le Menschen ist der Urlaub heute zum Rechtsanspruch und die Rei-
se zur Passion geworden — in dem Doppelsinn des Wortes Leiden-
schaft, in dem Leiden und Lust nahe beieinander liegen, wie Ab-
schied und Heimkehr auch.

2 Wechsel und Bewegung

Innere Unruhe und Bewegungsdrang, die Flucht vor dem Alltag und
.Gewohnten sowie der Wunsch nach Fremde und Ferne, nach Unbe-
kanntem und Neuem sind elementare Grundziige des menschlichen
Wesens iiberhaupt. Der Wunsch nach Wechsel und Bewegung, Un-
rast und Abenteuerlust treibt den Menschen in unbestimmte Fernen.
Es gehort, wie Plinius sagt, zum Wesen der menschlichen Natur,
»reiselustig und nach Neuem begierig« zu sein.

Das Reisen ist dem Menschen eigen. Nur er allein vermag die selbstge-
wihlte Freiheit, den Reiz und das Gliick zwangloser Reisen zu erleben,
im Gegensatz zum Tier, das zu triebhaften Ortsverinderungen gezwun-
gen wird. Reisen und Fahrten symbolisieren geradezu die Menschheits-
geschichte. Der dem Menschen innewohnende motorische Impuls hat
das Schicksal ganzer Stimme und Vélker beeinflufit und verindert.
Blaise Pascal glaubt sogar, die alleinige Ursache allen menschlichen Un-
gliicks darin zu sehen, dafl der Mensch nicht rubig in seinem Zimmer
verweilen kann: »Tout le malheur des hommes leur vient d’une seule
chose qui est de ne pas demeurer en repos dans la chambre.«

Viele dieser Merkmale finden sich wieder in der bildhaften Sprache
des Mythos, der Religion und der Kunst, wo das Leben als eine Reise
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angesehen wird (vgl. die Gestalt des »Wanderers« in den Volksmy-
then, das mittelalterliche Leitbild des Ménchslebens, den »status via-
toris«, die Sagenfigur christlich-mittelalterlichen Ursprungs vom
ewig wandernden Juden [Ahasver], das Sagenmotiv des Fliegenden
Hollinders u.a.).

Das menschliche Verlangen nach Verinderung und Aufbruch scheint
so alt wie die Menschheit selbst zu sein. In fast allen Menschheitsmy-
then der Vorzeit wird davon berichtet. Das ilteste uns bekannte im 3.
Jahrhundert v.Chr. entstandene Epos der Menschheit, die Sage von
Gilgamesch, erzihlt bereits von einer Reise des Kénigs von Uruk zu
dem alten jenseits der Gewisser des Todes wohnenden Utnapistim
(d.h. »das Leben gefunden«). Alexanders Welteroberungen, die Wan-
derbewegung der Nibelungen, Don Quijotes Irrfahrten, die Wander-
schaft durch Hélle, Fegefeuer und Himmel bei Dante und Fausts Le-
bensreise durch die Welt sind beredte Zeugen. Ob Gilgamesch oder
Parzival, Herodot oder Pausanias, Marco Polo oder Kolumbus - so
verschieden sie auch sein mogen - sie alle sind fragende, zweifelnde
und ewig suchende Menschen, getrieben von einer unbestimmten
Sehnsucht ins Grenzenlose, Ferne, Unbekannte. Sie sind die Vorgin-
ger aller spiteren Reisenden.

In dem Verlangen, der eigenen Zeit und Umwelt zu entfliehen, in
der Abwendung vom Alltag und der Sehnsucht nach Neuem liegt
die Faszination der Ferne. Es ist ein geradezu kindliches Vergniigen,
so duflerte sich Ortega y Gasset in seinem »Aufstand der Massens,
die »leere Geschwindigkeit spielen zu lassen, die den Raum ver-
schlingt und die Zeit tétet. Indem wir Raum und Zeit aufheben,
verlebendigen wir sie, nutzen wir sie vital aus. Wir kénnen an mehr
Orten sein als friher, Ankunft und Abfahrt 6fter genieflen und in
kiirzere kosmische Zeit mehr gelebte Zeit zusammendringen.«

3 Traum und Wirklichkeit

Zeit und Raum werden scheinbar aufgehoben — durch Mobilitit
und Reisen. Beide sind zur Chiffre fiir die menschlichen Triume
und Wunschbilder vom besseren Leben geworden. Von Geburt an
wiinscht der Mensch und ist ruhelos neugierig. Das Kind lebt tig-
lich ins Blaue hinein. Und im Jugendalter verstirkt sich der
Wunsch, daheim schon unterwegs zu sein — auszubrechen oder das
Weite zu suchen. Um alle Jugendwiinsche wallt der »silberne Reise-
schleier« (Ernst Bloch). Mit zunehmendem Alter verringert sich das
Gewtinschte. Die Wiinsche treten zuriick, aber die Wunschbilder
bleiben. Dies erklirt auch, warum 80% der Berufstitigen spiter im
Ruhestand auf die »grofle Reise« gehen wollen, und wenn es dann
so weit ist, 70% zu Hause bleiben. Und dennoch: Die Traumreise
bleibt psychologische Realitit — als Idee und Symboltriger fiir alles,
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was das Leben lebenswert macht. Sie bereichert das Seelenleben,
steigert die Freude am Leben und hilt innerlich mobil.

Darin liegt auch der Reiz begriindet, den das Marchen zu allen Zei-
ten auf Kinder ausiibt, weil hier alles so fremdartig und ganz anders
dargestellt wird, als die Kinder es in ihrer eigenen Wirklichkeit erle-
ben kénnen. Die Fremdheit der im Mirchen geschilderten Menschen
und Landschaften lebt in und aus der kindlichen Phantasie. Mar-
chenhelden ziehen aus, »ihr Gliick zu suchen« (Hauff: Der kleine
Muck) oder gar »das Fiirchten zu lernen« (Grimm). »Sechse kom-
men durch die ganze Welt« (Grimm), und eine »wunderbare Mar-
chenwelt« (Tieck) vermag den Kindern eine hoffnungsvolle Ferne
nahezubringen, die die eigene Welt in ein fabel-haftes Aus-land ver-
wandelt, in eine verzauberte Welt, und die Fremde zu einer lebensna-
hen und gegenwirtigen Wunschwelt des Kindes macht. Das Wunder-
bare des Mirchens besteht darin, daff Unmégliches als méglich dar-
gestellt wird.

4 Einem Mythos auf der Spur

In Alltagssprache und Medienoffentlichkeit ist die Verwendung der
Begriffsverbindungen »Urlaubstraum«, »Traumurlaub« und »Ur-
Jaubsparadies« fast zur Gewohnheit geworden. Man muf8 heute nicht
mehr nur auf die Sprache der Reisekataloge zuriickgreifen, um den
Urlaub als Traum und Paradies zu beschreiben. Die selbstverstandli-
che und teilweise oberflichliche Verwendung der Begriffe ist offen-
bar nicht weiter erklirungsbediirftig. Niemand nimmt Anstof} daran,
daff damit unerfiillbare Anspriiche, Hoffnungen und Vorstellungen
verbunden sind: :

— Wenn das Paradies wirklich das vorherrschende Reiseziel wire,
dann wiirde kein Urlauber sein Ziel erreichen.

— Und wenn der Traum Wirklichkeit wiirde, dann konnte er kein
Traum mehr sein.

Andererseits sind aber auch die Probleme, Konflikte und Enttiu-
schungen im Urlaub nicht so schwerwiegend oder gar dramatisch,
wie sie eigentlich sein miiffiten, wenn sie eine schliissige Erklirung
fiir das Unerreichbare wiren. Was also stimmt nicht mit unserem
Bild vom Urlanb?

— Ist das anvisierte Paradies nur noch hohle Phrase, d.h. als Rede-
wendung so entwertet und bedeutungslos geworden, dafl es keine
echte Sehnsucht mehr benennt?

— Wie gelingt es den Urlaubern, die Diskrepanz zwischen Paradies
und Urlaubswirklichkeit wahrzunehmen und zu verarbeiten?

Aus motivationspsychologischer Sicht gelingt es den Menschen tat-
sichlich, eine Balance zwischen unerfiillbaren Paradiessehnsiichten
und konkret erreichbaren Urlaubszielen herzustellen. Pointiert: Ein
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gelungener Urlaub ist manchmal nichts anderes als eine gelungene
Selbsttiuschung — ein handfester Traum, eine reale Fiktion, eine
konkrete Utopie.

Damit liflt sich durchaus leben, ja sogar eine gewisse Art von Har-
monie finden. Die Urlauber werden zu Pragmatikern oder Illusioni-
sten, indem sie

— das Ist fiir das Soll halten und

— den Schein als das Sein aunsgeben.

Die Frage, wie, warum und in welchen Formen diese Suche nach
Harmonie und Balance gelingt, ist die entscheidende tourismuspsy-
chologische Frage, ist der Schliissel zum »Mythos Urlaub«. Offen-
sichtlich schaffen es die meisten Menschen, die doch das Paradies
wollen, die vorgefundene Urlaubs-Wirklichkeit dafiir zu halten
oder sie dafiir auszugeben.

Die Vermutung liegt nahe, dafl »Urlaub an sich« keine substantielle
Bedeutung hat, sondern lediglich einen Anspruch erfilllen muf}, die
eigenen Traumvorstellungen und Paradiesschnsiichte nicht zu ent-
tauschen. Der Verdacht dringt sich auf, dafl es eigenstindige Urlaubs-
motivationen gar nicht gibt. Das Wo (des Urlaubsortes) und das Wie
(der Urlaubsbeschiftigung) erscheinen ziemlich gleichgiiltig. Entschei-
dend ist, daf} sich das ganze zeitliche »Unternehmen« als persénlicher
Erfolg »verbuchen« lifft. Die Urlaubserlebnisse miissen der Inquisition
der Freunde, Nachbarn und Arbeitskollegen standhalten kénnen:

— »Wir kommen aus Neuseeland — und allen fillt die Kinnlade runter.«

— »Nur Positives. Alles war super. Die Feste nichtelang, die Leute toll. Hauptsa-
che, man kann protzen.«

— »Man machte natiirlich nicht zugeben, daf es schlecht war. Wenn es nicht gut
war, erzdhle ich nichts, bleibe aber bei der Wahrheit«.

5 Die unerfiillbare Sehnsucht nach dem Paradies

Wie auch immer — am Ende der Urlaubsreise muf} sich die Traum-
qualitit einstellen und den eigenen Anspriichen gentigen, so daff die
Paradies-Sehnsucht weiterhin aufrechterhalten werden kann. Nicht
der Urlaubsort ist das Ziel des Urlaubs, sondern der Wunsch, das
erhoffte Gliicksgefiihl (die »Urlaubsfreude«) zu erreichen.

Auch iltere Stamm-Urlauber, die aus Gewohnheit immer den glei-
chen Urlaubsort wihlen, verbinden damit meist eine zur Gewohn-
heit gewordene Erinnerung, hier — irgendwann einmal — ein Stiick-
chen Paradies erhascht oder erlebt zu haben: das Ferienhaus in Da-
nemark, die Familienpension in Osterreich oder den Campingur-
laub in Korsika. Sie suchen alle das Gleiche — und wenn sie »ein
biRchen was« davon gefunden haben, halten sie es fest. Sie trauen
sich nicht mehr, doch einmal nachzusehen, ob nicht »nebenan«
mehr davon zu bekommen ist. Die Folge: Sie wiederholen sich.
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Urlaub sprengt den Alltagsrahmen. Fiir Menschen, die gern an ih-
ren Gewohnheiten festhalten (z.B. iltere Menschen), kann Urlaub
auch mit Enttduschung, Stref oder Krankheit verbunden sein. Was
auf den ersten Blick hilf- und einfallslos erscheinen mag, ist in der
Regel ein Ergebnis eigener Einsicht: Sie haben die Erfahrung ge-
macht, daf letztlich nirgendwo mehr zu erwarten ist und es daher
auch sinnlos erscheint, umherzuziechen und stindig neue Orte auf-
zusuchen oder auszuprobieren.

Urlaub ist »der« Kontrastbegriff zum Alltag. Urlaub muff geradezu
als Sammelbecken aller positiven Méglichkeiten, Hoffnungen und
Erwartungen erscheinen: Eine strahlend schéne, unbeschwerte
Wunschwelt, die all das beinhaltet, was man schon immer sein oder
haben wollte. Sozusagen spiegelverkehrt zum Alltag (»was ich zu
Hause nicht habe«) macht sie bewuflt, was man eigentlich zum Le-
ben braucht: Zeit haben und entspannen, locker und ungezwungen
sein, auf andere Gedanken kommen, also an einem anderen Ort an
etwas anderes denken.

Urlaub ist die Idee von einem anderen Dasein — in einem handfe-
sten physischen Sinn (als Ort der Erfiillung von natiirlichen Interes-
sen) und in einer metaphysischen Bedeutung: Hier kénnen Heils-
versprechen, Erlosungshoffnungen und Vorstellungen vom Himmel
wahr werden.

Die diesseitigen Vorstellungen konzentrieren sich auf die Sehnsucht
nach einer heilen Welt, im natiirlichen Einklang von Mensch, Tier-
und Pflanzenwelt. Die jenseitigen Vorstellungen aber speisen sich aus
dem im wirklichen Leben Unerfiillbaren: aus dem Wunsch, das »Jen-
seits von Eden«, die Vertreibung aus dem Paradies, riickgangig zu
machen. Dabei schwingt ebenso eine gewisse Todessehnsucht bzw.
die Hoffnung auf ein Leben danach mit. Darauf deutet auch die Ur-
laubersprache selbst hin: »Abschalten<, »Sich-hingen-lassen<, »die
Seele baumeln lassen« u.a. Hier wird das Ende der Reise, der Tod,
beschworen und zugleich die Hoffnung auf Erfiillung am Zielort.
Die Sehnsucht nach dem Paradies ist klar, aber niemand weif}, wie es
dort aussieht und was einen erwartet. Dies erklirt auch, warum es
nicht gelingt, Urlaubsutopien zu entwickeln — sie bleiben notwendi-
gerweise unbeschreiblich: unbestimmt und unfaflbar. Einer Verwirk-
lichung sind ganz natiirliche Grenzen gesetzt. Da man das Paradies ja
er«leben« will, sucht man notgedrungen den Himmel auf Erden.

Am Ende steht ein durch irdische Faktoren (z.B. Geld, Zeit, Raum)
eingeschrinktes Bild vom Paradies. Zwischen subjektiven Wiin-
schen und objektiven Méglichkeiten wird der Urlaub zu einem ech-
ten Balanceakt zwischen Rahmenbedingungen und Projektionsfli-
che: Es gibt einen feststehenden Rahmen, aber kein Bild. Fiir die Si-
tuation der Urlauber bedeutet dies: Sie wissen, daf sie etwas brau-
chen, aber sie wissen nicht, was. Was Urlaub zu sein hat, konnen sie
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nur abstrakt mit einem Wort umschreiben: »anders«. Dies kann vie-
les bedeuten: ruhig, schon, beschaulich, erholsam, interessant, erleb-
nisreich, abenteuerlich ...

6 Die populirste Form von Gliick

Die vage Sehnsucht nach dem Paradies gleicht der Vorstellung vom
Gliick als Lebensziel. Wer kann schon Gliick beschreiben? Davon
gibt es kein Bild, kein Foto, keine prizisen Vorstellungen, allenfalls
Elemente, Bestandteile, Zutaten. Das Paradies hat keinen Ort, so
wie das Gliick keine Stunde hat. Keines von beiden lafit sich wirk-
lich konstruieren. Man kann tiberall und nirgends sein.

Die Vorstellung vom Paradies gleicht einer schonen Idee, ist aber
auch eine Uberlebens-Notwendigkeit. Da sich das Erreichen des er-
sehnten Ziels als Illusion erweist, ist die Frage, ob Urlauber Wert
auf »Original-Schauplitze« legen oder mit Scheinwelten und Kulis-
sen zufrieden sind, beinahe sekundir. Alles, was dem ersehnten Ge-
fithlszustand nahekommt, ist willkommen.

Die Urlauber wollen den Traum. Der Traum soll Wirklichkeit wer-
den und dennoch Traum bleiben — ein Paradox. Das ist ja gerade
das Dilemma mit dem Utrlaub: Im Urlaub soll etwas realisiert wer-
den, was eigentlich keine Realitit hat oder haben kann. Daraus nun
zu folgern, den Urlaubern sei alles zuzumuten, ist einfach falsch.
Ganz im Gegenteil. Der letztlich aussichtslose Versuch, die eigenen
Triume zu verwirklichen und das Paradies zu finden, fithrt zu im-
mer hoheren Anspriichen.

Die touristische Erlebnisindustrie sieht sich eher mit einer An-
spruchsrevolution konfrontiert. Die Forderungen an das, was mach-
bar und erlebbar ist, werden immer maflloser. Doch eine Problemlo-
sung ist selbst bei annihernder Erfillung dieser Wiinsche nicht in
Sicht. Je mehr das gerade noch Mogliche verwirklicht wird, desto
traumhafter wird es zugleich — um den Preis der eigenen Realitit.

Die Urlaubswelten werden immer perfekter, arrangierter, inszenier-
ter und kiinstlicher — auf Kosten von Einfachheit, Echtheit, Origi-
nalitit und Urspriinglichkeit. Die Perfektionierungswiinsche befrei-
en die Urlauber letztlich nicht aus ihrem Dilemma. Die andere Seite
des Dilemmas wird plétzlich spiirbar: Weil die Urlauber ihren
Traum nicht verwirklichen kénnen, fangen sie an, die Wirklichkeit
Zu vertraumen.

Jules Verne triaumte im 19. Jahrhundert noch davon, in 80 Tagen um die Welt zu rei-
sen. Heute gibt es im Rahmen des Tagungstourismus zeitsparende Kultur- und Bil-
dungsangebote wie z.B.: »In zwei Stunden durch 1000 Jahre Bamberg.« In Zukunft
kann ein jahrhundertealter Menschheitstraum in greifbare Nihe riicken: Weltraum-
tourismus, der Weltraum als verwirklichter Reisetraum. Konkret: Eine Erdumrun-
dung in 90 Minuten. Jeder zehnte Deutsche und jeder fiinfte Japaner wire heute
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schon bereit, ein Jahresgehalt fiir einen einmaligen Weltraumtrip auszugeben. Die
Deutsche Forschungsanstalt fiir Luft- und Raumfahrt (DLR) rechnet damit, daff im
Jahre 2030 ein Kurzurlaub im All keine 40 000 Mark pro Person kosten wird. Und
das Internationale Symposium zum Weltraumtourismus, das im Mairz 1997 in Bre-
men gemeinsam mit Weltraum- und Tourismusexperten stattfand, entwickelte gar
realisierbare Ideen fiir ein Space-Hotel im Orbit, in dem man mit 24 000 Stundenki-
lometern um die Erde kreisen kann. Der Weltraumtourist der Zukunft braucht dann
seine Unterkunft nicht mehr zu verlassen: In 450 Kilometern Héhe blickt er gelas-
sen auf den blauen Planeten hinunter.

Der Weltraumtourismus wird keine Utopie bleiben, weil hier neue
Geldstrome erschlossen werden und Politik und Militir, Weltraum-
forschung und Tourismusbranche gemeinsam an einem Strang zie-
hen: Es geht um die Eroberung eines neuen riesigen Wirtschafts-
marktes, der es den Reisenden von morgen erlaubt, schwerelos und
vielleicht auch gewissenlos an die Himmelspforte zu klopfen und
lautstark zu fordern: »Macht das Tor auf - ich habe es bezahlt.
Und: Ich habe es mir verdient!«

Dieser aggressive Griff nach den Sternen gleicht eher einem ver-
zweifelten Sebnsuchtsschrei des Menschen nach dem verlorenen Pa-
radies. Doch auch der Weltraumtourismus wird den vermessenen
Waunsch, die Vertreibung aus dem Paradies riickgingig zu machen,
nicht erfiillen konnen. Vielleicht ist es gut zu wissen, dafl manche
Sehnsucht den Menschen oft lieber ist als die wirkliche Erfillung,
die mitunter enttiuschend sein kann. Der italienische Lyriker Guido
Gozzano fafite dies in die Worte »Ma bella piu di tutte L'Isola
Non-Trovata«: Meine schonste Insel ist die Nie-Entdeckte ...
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Abstract

Employed conjunctions like »holiday dream«, »dream holidays«, »holiday paradise«
have become usual in every day’s language and multimedia publicity. People do not
need falling back on guide books languages to describe holidays as a dream and the
paradise. People really succeed establishing a balance between unrealizable longings
for paradise and concrete avaible destinations from the point of motivational and
psychological view. Pointed: Successful holidays sometimes are nothing more than a
successful delusion, a wild dream, a real fiction, a concrete utopia.
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Friedrich écb*weitzer

Fur die Heimat oder fiir die eine Welt?

Jf Religionspadagogik im Spannungsfeld von Regionalitit und Universalitit

Es ist ungewdhnlich, religionspadagogische Fragen in den Horizont
von Regionalitit und Universalitit zu riicken. Nur in wenigen Berei-
chen der religionspadagogischen Diskussion ist von dieser Spannung
bislang die Rede — vor allem im Bereich der traditionell sog. Dritte-
Welt-Pidagogik, die sich heute weithin als »entwicklungspolitische
Bildung«, »globales Lernen« oder »Pidagogik in der einen Welt« ver-
steht,! sowie im Umkreis des 6kumenischen Lernens. Doch bliebe es
allzu vordergriindig, wenn wir uns hier nur von der Begrifflichkeit
leiten liefen und die viel weiterreichende sachliche Bedeutung der
Frage nach Regionalitit und Universalitit in der Religionspidagogik
tibergingen. Worin liegt diese weiterreichende Bedeutung?

Den lange Zeit vorherrschenden Trend beschreibt die Forderung
nach einer nachhaltigen Uberwindung regionaler, politischer und
religioser Egozentrismen — der Befangenheit in der eigenen Ge-
meinde (Parochialismus) und im eigenen Land (Nationalismus), in
der eigenen Konfession (Konfessionalismus) und in der eigenen Re-
ligion (Religionismus?). Angesichts des Lebens in der einen Welt er-
scheinen solche Befangenheiten als Borniertheit oder Egoismus.
Globales Denken und Universalisierung werden zum religionspad-
agogischen Imperativ: Lernen, das lokale Handeln an globalen Not-
wendigkeiten des Lebens und Uberlebens auszurichten.

Angesichts des Miflbrauchs vaterlindischer Ideologie und Heimat-
Rhetorik in der deutschen Geschichte ist es nicht weiter erstaunlich,
dafl das Streben nach Heimat in der Perspektive des universalisti-
schen Imperativs nur auf ein riickwirtsgewandtes, ja regressives und
politisch gefihrliches Denken zuriickgefiihrt werden konnte. Das
ewig gestrige Gerede von Heimat und Heimatverlust sollte endlich

1 Vgl. A Scheunpflug und A.K. Treml (Hg.), Entwicklungspolitische Bildung. Bi-
lanz und Perspektiven in der Forschung und Lehre. Ein Handbuch, Tiibingen/Ham-
burg 1993; A.K. Treml, Die pidagogische Konstruktion der »Dritten Welt«. Bilanz
und Perspektiven der Entwicklungspidagogik, Frankfurt a.M. 1996.

2 Zu diesem Begriff vgl. diverse neuere Arbeiten des englischen Religionspidago-
gen J. Hull, am leichtesten greifbar: Christliche Erziehung in einem pluralistischen
und multireligiosen Europa (EMW-Informationen 109 [1995] bes. 12).
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aufhéren, ein fiir allemal. Doch ist inzwischen lingst nicht mehr zu
verkennen, daf die so verabschiedeten Strebungen und Fragen spi-
testens etwa mit den (europiischen) Regionalbewegungen der 70er
und 80er Jahre ihren Platz in der Diskussion wiedererobert haben.
Vor allem aber ist die Frage nach Heimat und Region durch diese
Bewegungen auch dort wieder salonfihig geworden, wo das Hei-
matdenken zuvor prinzipiell verworfen worden war. Regionalitit
wird nun selbst zu einem kritischen Prinzip, das sich auf die Frei-
heit und Selbstbestimmung von Menschen in einer Region in ihrem
Verhiltnis zu staatlichen und iiberstaatlich-transnationalen Vereini-
gungen berufen kann.

In diesen Zusammenhang gehért auch die von H. Halbfas erhobene Forderung nach
ciner »regionalen Religionsdidaktik«.’ Eine solche Didaktik sei notwendig, wenn es
im Religionsunterricht nicht zu blof abgehobenem Wissen kommen soll, sondern
»zu einwurzelnden Lernprozessen«. Hier wird deutlich, daf} die Spannung von Re-
gionalitit und Universalitit keineswegs nur einen Spezialbereich der Religionspad-
agogik betrifft, sondern immer auch deren Gesamtverstandnis.

Welche Folgerungen sind daraus zu ziehen? Soll die Religionspid-
agogik weiterhin dem universalistischen Imperativ folgen, oder mufi
sie sich gerade umgelkehrt in cine regionale Didaktik verwandeln?

1 Universalisierung als religionspadagogischer Imperativ?

Das Prinzip der Universalisierung ist der modernen Pidagogik und
Religionspadagogik tief eingeprigt. Es kommt in mehreren zentra-
len Hinsichten von Moral, Kultur und Religion gleichermaflen zur
Wirkung. Nicht zu iibersehen ist jedoch auch, dafl die universalisie-
rende Tendenz heute in allen diesen Bereichen auf Gegenbewegun-
gen und Grenzen stofit, die sich im Sinne einer neuen Regionalitit
und einer Hinwendung zum Begrenzten und Besonderen, zum Lo-
kalen und Partikularen verstehen lassen. Im folgenden bin ich weni-
ger an den Einzelargumenten interessiert als an einer Skizze gleich-
sam aus der Vogelperspektive, die das Gesamtgefille der Argumen-
tation erkennen lafit.

Am leichtesten greifbar ist die universalistische Tendenz im Bereich
der Moral. Das bereits bei I. Kant* klassisch formulierte Erzie-

3 H. Halbfas, Heimat. »Was allen in die Kindheit scheint und worin noch nie-
mand war.« Entwurf einer regionalen Religionsdidaktik, in: ders., Wurzelwerk. Ge-
schichtliche Dimensionen der Religionsdidaktik, Diisseldorf 1989, 240ff.

4 I Kant, Uber Pidagogik, in: Werke, hg. v. W, Weischedel, Bd. VI, Frankfurt a.M.
1964, 706f unterscheidet zwischen Disziplinierung, Kultivierung, Zivilisierung und
Moralisierung. Zum Verhiltnis von Moralitit und Sittlichkeit S. W, Kublmann (Hg.),
Moralitit und Sittlichkeit. Das Problem Hegels und die Diskursethik, Frankfurt
a.M. 1986.
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hungsziel der »Moralitit« beruht auf der Unterscheidung zwischen
der gelebten Sittlichkeit, die notwendig auf einen bestimmten Le-
benskreis und damit auf eine Region oder wenigstens eine Gesell-
schaft begrenzt ist, und der echten Moral, die vom kategorischen
Imperativ mit seinem strengen Mafistab der Universalisierbarkeit
getragen wird. Durch die philosophischen Entwiirfe von J. Haber-
mas und J. Rawls sowie durch die Moralpsychologie und -pidago-
gik L. Kohlbergs ist das Lernziel einer universellen Moral in der
Gegenwart wirkungsvoll erneuert worden.> Allein eine dem Kriteri-
um strenger Verallgemeinerungsfihigkeit entsprechende sog. post-
konventionelle oder prinzipienorientierte Moral kann demnach als
legitime padagogische Zielsetzung gelten.

Nun sieht sich diese Auffassung inzwischen allerdings in gleich mehrfacher Hinsicht
mit grundlegenden Einwinden konfrontiert. Von feministischer Seite wird argumen-
tiert, dafl die Subjektvorstellung dieses Universalismus eine minnliche Form der
Identititsbildung durch Ablosung impliziere, die so auf Frauen nicht zu iibertragen
sei.® Aus kommunitaristischer Perspektive wird kritisiert, dafl die motivationale Ba-
sis moralischen Engagements, die doch stets im Ethos gelebter Gemeinschaft beste-
he, nicht geniigend beriicksichtigt sei.” Und dhnlich kann von der Religionspiadago-
gik darauf hingewiesen werden, dafl die in der kantischen Tradition verlangte Tren-
nung von Moral und Religion die bleibende Bedeutung einer religiésen Grundle-
gung von Moral und Werten tibergeht. — Diese Einwinde sind natiirlich ihrerseits
diskussionsbediirftig und kénnen nicht einfach als Widerlegung einer universalisti-
schen Moral gelten. Immerhin machen sie aber doch deutlich, dafl ein blofles Insi-
stieren auf einer universellen Moral weitreichende Fragen offen lafit.}

Als nichster Bereich der Universalisierung, der mit dem der Moral
eng verbunden ist, sind Kultur und interkulturelles Lernen zu nen-
nen. Die Ziele dieses Lernens werden vielfach direkt von einer uni-
versellen Moral her konzipiert, die dann als kulturiibergreifende
Méoglichkeit  diskursiver konsensueller Verstindigung angeschen
wird.? Besonders deutlich ist dies bei der Vorstellung eines sog. Ver-
fassungspatriotismus, wie er von J. Habermas als Leitbild fur die

5 Vgl wa. J. Habermas, Moralbewufitsein und kommunikatives Handeln, Frank-
furt a.M. 1983; J. Rawls, Eine Theorie der Gerechtigkeit, Frankfurt a.M. 1975; L.
Kohlberg, Die Psychologie der Moralentwicklung, Frankfurt a.M. 1995.

6 Diese Kritik geht aus von C. Gilligan, Die andere Stimme. Lebenskonflikte und
Moral der Frau, Miinchen 1984; Uberblick zur weiteren Diskussion bei G. Nunner-
Winkler (Hg.), Weibliche Moral. Die Kontroverse um eine geschlechtsspezifische
Ethik, Frankfurt a.M. / New York 1991.

7 Zur Einfiihrung in diese Diskussion M. Brumlik und H. Brunkhorst (Hg.), Ge-
meinschaft und Gerechtigkeit, Frankfurt a.M. 1993.

8 Zur weiteren Diskussion F Schweitzer, Moralerziehung in der Pluralitit. Schule,
Staat und Gesellschaft zwischen Toleranzgebot und verbindlichem Ethos, Neue
Sammlung 35 (1995) 111-127.

9  Uberblick G. Auernbeimer, Einfithrung in die interkulturelle Erziehung, Darm-
stadt 1990.
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multikulturelle Gesellschaft vertreten wird.!® Den Kern interkultu-
rellen Lernens bilden in dieser Sicht die universalistischen Prinzipi-
en u.a. in den Verfassungen moderner Staaten — als menschenrechtli-
cher Rahmen fiir ein friedliches Zusammenleben unterschiedlicher
Kulturen in der Gesellschaft.

Ahnlich wie schon die universelle Moral selbst wird auch deren Wendung zum ver-
fassungspatriotischen Leitbild besonders von kommunitaristisch orientierten Sozial-
philosophen in Frage gestellt. Insbesondere Ch. Taylor hat sich fiir eine Vermittlung
zwischen der »Politik des Universalismus« und der »Politik der Differenz« einge-
setzt.! Auch wenn das universalistische »Prinzip der Gleichberechtigung« auffer
Frage stehe, bleibe die im Namen von Differenz erhobene Forderung nach »Aner-
kennung und Status fiir etwas, das nicht universell ist«, insbesondere im Blick auf
Minderheiten eine notwendige Korrektur des Gleichheitsdenkens. In dhnlicher Ab-
sicht unterscheidet M. Walzer »dichte« und »diinne« Solidaritit, um auf diese Weise
das ethische Denken fiir unterschiedliche »Sphiren der Gerechtigkeit« zu 6ffnen.”

Ein dritter Bereich der Universalisierung bezieht sich auf Kirche
und auf kumenisches Lernen. Der universalistische Impuls des
6kumenischen Lernens ist besonders deutlich an E. Langes Kritik
eines blofl parochialen Denkens in der Kirche zu erkennen:

Beim »Parochialismus« werden »Kommune und Kirche kongruent, Biirgersein und
Christsein identisch ... Der Parochialismus ist die duflerste Perversion des Chri-
stentums. Denn der Protest Jesu fiir den Menschen hat seine konkrete Gestalt in der
Auseinandersetzung mit dem Parochialismus des Spitjudentums gewonnen. Jedes
Wort und jede Tat Jesu mufl im Zustand des Parochialismus gegen die Intention
Jesu selbst ausgelegt werden.”

10 Bes. J. Habermas, Eine Art Schadensabwicklung, in: ders.; Kleine Politische
Schriften VI, Frankfurt a.M. 1987, 159ff.

11 Ch. Taylor, Multikulturalismus und die Politik der Anerkennung, Frankfurt
a.M. 1993, 27f; Zitat im folgenden: 29.

12 M. Walzer, Lokale Kritik — globale Standards. Zwei Formen moralischer Aus-
einandersetzung, Hamburg 1996; ders., Sphiren der Gerechtigkeit. Ein Pladoyer fiir
Pluralismus und Gleichheit, Frankfurt a.M. / New York 1992.

13 E. Lange, Die dkumenische Utopie oder Was bewegt dic Gkumenische Bewe-
gung? Am Beispiel Léwen 1971: Menscheneinheit — Kircheneinheit, Miinchen 1986,
229. Auch Lange kennt im iibrigen die Dialektik von Universalisierung und Regio-
nalisierung, gerade im Blick auf Kirche und Okumene: »Das Gewissen der Men-
schen ist viel provinzieller als ihr Bewufitsein. Es hingt an der Heimat und es ist
verfangen in der Heimat. Und die kumenische Zumutung ... versucht nicht nur,
das Bewufltsein des Glaubens zeitgendssisch, gegenwirtig zu machen, sondern die
Frommigkeit und das Gewissen auf die Zukunft zu orientieren ... Menschen sollen
iiber ihre Grenzen hinaussehen, hinausfithlen, hinausleben lernen ... Zugleich aber
sind Skumenische Theologen von Amts wegen verliebt ins Besondere, ins Her-
kommliche, ins Lokale in all seiner Begrenztheit. Thr Geschift ist es ja eben, das Be-
sondere mit dem Universalen, das Traditionelle mit dem konkret Kiinftigen, die
Kontinuitit mit der Verinderung zu versohnen« (131f [Zitate im Original teilw.
Kursiv]). Vgl. auch ders., Kirche fiir die Welt. Aufsitze zur Theorie kirchlichen
Handelns, Miinchen 1981, bes. 299ff. Wichtige Hinweise verdanke ich hier einem
unverdffentlichten Manuskript von U. Becker, Ecumenical Formation, das in einem
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In allgemeiner Form findet sich das universalistische Gefille dann in
der 1985 von der EKD veroffentlichten Arbeitshilfe zum 6kumeni-
schen Lernen.!* Universalitit wird dort zum einen im Blick auf die
»Einheit und das Zusammenleben aller getrennten Kirchen und
Christen« gefordert. Zum anderen wird — wiederum in Ankniipfung
an eine universalistische Moral — »das Zusammenleben aller Men-
schen auf dieser Erde« als derjenige Kontext identifiziert, in dem al-
lein die kirchliche Okumene an ihr Ziel gelangen konne.

Das Motiv der Okumene steht zumindest als prinzipielle Leitperspektive aufler Fra-
ge. Auch die faktischen Probleme hinsichtlich der Moglichkeiten und Grenzen einer
okumenischen Verstindigung etwa mit der romisch-katholischen Kirche beeintrach-
tigen die grundsitzliche Wiinschbarkeit 6kumenischer Fortschritte m.E. nicht. Not-
wendige Riickfragen im Blick auf 6kumenischen Universalismus liegen auf einer an-
deren Ebene, was bereits daran abzulesen ist, daf8 sie auch von fithrenden Vertretern
der Okumene und des 6kumenischen Lernens selbst formuliert werden.

So stellt etwa K. Raiser fest: Wo »diese neu entdeckte globale Wirklichkeit der >einen
Welt« interpretiert wurde im Licht der universalen Ausrichtung der biblischen Bot-
schaft, dem verheiflenen Schalom Gottes, da erdffnete sich eine Perspektive befreien-
der Aufklirung, und es war konsequent, dafl sich das padagogisch-didaktische Inter-
esse auf Prozesse der >Gewissensbildung« oder der sBewuftseinsbildung« konzentrier-
te. Diesen aufkldrerischen Zug hat 6kumenisches Lernen bis heute behalten ... Inzwi-
schen zeigt sich, dafl die manchmal allzu gradlinige Verkniipfung der neuen Erfah-
rung weltweiter Interdependenz der biblischen Verheiffung des Schalom fiir alle Vol-
ker geradc die Anwilte des 6kumenischen Lernens dazu verfiihrt hat, die Perspektive
der >einen Welt< zu ideologisieren und ihre inneren Widerspriiche zu iibersehen. Wis-
sen wir wirklich, was die Qualitit dieser Okumene ist, und miifite der eschatologi-
sche Verhelﬁungshonzont des biblischen Schalom nicht viel eher als kritische Anfrage
an die offenkundigen oder verdeckten Herrschaftsstrukturen der reinen Welt< ausge-
legt werden? Die Weckung eines »globalen Bewufitseins< kann jedenfalls nicht die pri-
mire Zielsetzung dkumenischen Lernens sein ... Im Gegenteil: Die Globalisierung
des Problembewufitseins hat offenkundig lihmende Konsequenzen auf der Hand-
lungsebene und verstirkt die Abwehrreaktionen ... Die landliufige Gegemiberstcl-
lung von lokaler und globaler Perspektive ist eine lihmende Abstraktion«.>

Und auch noch 1995 bilanzieren K. Gossmann u.a.: »Okumenisches Lernen hat die
Wende von einer globalen zu einer lebensweltlichen Orientierung vollzogen; es hat
jedoch diese lebensweltliche Orientierung noch nicht ernst genug genommenc.'®

Band zur Ecumenical History des Okumenischen Rates erscheinen soll (History of
the Ecumenical Movement IIL, hg. v. J.H.J. Briggs, M.A. Oduyoye und G. Tsetsis,
Genf 1998). i

14 Kirchenamt der EKD (Hg.), Okumenisches Lernen. Grundlagen und Impulse.
Eine Arbeitshilfe der Kammer der EKD fiir Bildung und Erziehung, Gitersloh
1985, Zitate im folgenden: 11.

15 K. Raiser, Okumene und Lernen: Nur ein Problem der Didaktik?, in: G. Orth
(Hg.), Dem bewohnten Erdkreis Schalom. Beitrige zu einer Zwischenbilanz kume-
nischen Lernens, Miinster 1991, 171-178, 173f.

16 K. Gofimann, A. Pithan und P. Schreiner, Thesen zum Okumenischen Lernen,
in: dies. (Hg.), Zukunftsfihiges Lernen? Herausforderungen fiir Okumenisches Ler-
nen in Schule und Unterricht, Miinster 1995, 131f, 131.
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Ahnliche Probleme ergeben sich auch beim interreligivsen Lernen.
Die universalistische Ausrichtung eines solchen Lernens erwichst
bereits aus dem bewuflten Uberschreiten jeder einzelnen religidsen
Tradition der Religionsgemeinschaft zugunsten des Einbezugs ande-
rer und, jedenfalls im Prinzip, aller Religionen.”” Noch weiter zuge-
spitzt wird dies in den einflufireichen Modellen einer pluralistischen
Religionstheologie. Gegeniiber der Partikularitit aller Glaubenswei-
sen und religioser Vorstellungen wird hier die universelle Einheit
des Glaubens und des die Menschheit tiber alle Unterschiede hin-
weg verbindenden Bezugs auf eine letzte Wirklichkeit als Ziel des
Lernens herausgestellt.!

Einwinde gegen einen solchen Universalismus ergeben sich nicht nur aus Anfragen
im Blick auf die theologische und religionsphilosophische Tragfahigkeit der religi-
onstheologisch-pluralistischen Vorstellung, sondern auch in bezug auf spezifisch
pidagogische und religionspadagogische Aspekte.”” Das schon philosophisch héchst
anspruchsvolle religionsdialogische Modell scheint erstens fiir das Lernen von Kin-
dern und Jugendlichen kaum als Vorbild tauglich zu sein, da weder die entwick-
lungspsychologischen Voraussetzungen fiir das erforderliche komplexe Verstehen
gegeben sind (vgl. noch unten, Abschnitt 3.) noch die Vertrautheit mit mindestens
einer religiosen Tradition gewihrleistet ist. Zweitens ist diese Form interreligidsens
Lernens nur ungeniigend auf die bei Jugendlichen zu beobachtende Tendenz zu un-
gepriiften Annahmen religiéser Universalitit bezogen. Soweit Unterschiede zwi-
schen den Religionen in der Sicht heutiger Jugendlicher von vornherein keine Rolle
(mehr) spielen und also von einem Bewufitsein religioser Unterschiedslosigkeit aus-
zugehen ist® (»alle Religionen sind am Ende doch gleich«), kann das Grundanliegen
des bewufiten Uberschreitens religioser Grenzen kaum mehr einleuchten.

Die Spannung zwischen dem universalistischen Imperativ und den
Hinweisen auf die notwendig partikularen Beziige der Religions-
padagogik liee sich noch in weiteren Hinsichten ausdifferenzieren
— etwa im Blick auf politisches Lernen im Horizont weltweiter Per-
spektiven. Das sich wiederholende Resultat diirfte auch hier darin
liegen, dafl die universalistische Ausrichtung religioser Lernprozesse
in der Gefahr steht, nicht — wie beabsichtigt — regionale, politische
und religiose Egozentrismen zu iiberwinden, sondern selbst in einer

17 Uberblick J.A. van der Ven und H.-G. Ziebertz (Hg.), Religioser Pluralismus
und Interreligioses Lernen, Kampen/Weinheim 1994.

18 Einfiihrende Darstellung und Diskussion A. Griinschlofi, Der eigene und der
fremde Glaube. Probleme und Perspektiven gegenwirtiger Religionstheologie,
EvErz 46 (1994) 287-299 (Lit.).

19 Zum folgenden vgl. den genannten Band von van der Ven und Ziebertz, darin
insbesondere den Beitrag von K.E. Nipkow, Ziele Interreligiésen Lernens als mehr-
dimensionales Problem, 197-232.

20 K.E. Nipkow, Okumene — ein Thema von Jugendlichen? Empirische Annihe-
rungen, in: £ Jobannsen und H. Noormann (Hg.), Lernen fiir eine bewohnbare
Erde. Bildung und Erneuerung im 6kumenischen Horizont. Ulrich Becker zum 60.
Geburtstag, Gutersloh 1990, 137-147.
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leeren Abstraktion zu enden. Eine von allen lebensweltlichen Bezii-
gen abgeloste Universalitit verliert aber jede religionspidagogische
Bedeutung. Die Herausforderung liegt deshalb darin, wie die unbe-
streitbare Notwendigkeit universalistischer Orientierungen mit re-
gionalen und partikularen Beziigen vermittelt werden kann.

2 Globalitit — Lokalitit — Religion: Religionspadagogik im Prozef§
kultureller Globalisierung

Universalitit und Regionalitit werden heute zunehmend unter dem
Aspekt der Globalisierung und der Globalitit diskutiert. Dabei ist
nicht nur an den seit Jahrzehnten wiederholten Hinweis auf die glo-
bale Dimension von Uberlebensproblemen und Zukunftsherausfor-
derungen zu denken. Weit mehr noch zieht die neuerdings in den So-
zialwissenschaften gefiihrte Globalisierungsdiskussion mit Begriffen
wie »Weltrisikogesellschaft« und »zweite Moderne« international
grofle Aufmerksamkeit auf sich. Diese Diskussion ist in der Religi-
onspidagogik noch kaum beachtet worden. Wie ich im folgenden
zeigen mochte, enthilt sie aber gerade im Blick auf das Verhiltnis
von Regionalitit und Universalitit eine Reihe von Erkenntnissen, die
fur die Religionspadagogik unmittelbar bedeutsam sind. Da inzwi-
schen eigene Monographien zur Frage des sozialwissenschaftlichen
Globalisierungsverstindnisses vorliegen?! kann ich mich im folgen-
den weitgehend auf die religionspidagogisch relevanten Aspekte be-
schrinken.

2.1 Doppelcharakter globalen Bewufitseins: Religionspidagogi-
sches Ziel und Auswirkung kultureller Globalisierung

Gegen die Verengung des Verstindnisses von Globalisierung auf
okonomische Aspekte von Weltmarkt und weltweitem Wettbewerb
wird schon seit langem auf ethische Fragen des Lebens in der einen
Welt verwiesen, nicht zuletzt im bereits genannten Zusammenhang
des okumenischen Lernens. Erst seit verhiltnismiflig kurzer Zeit
hingegen werden auch kulturelle Dimensionen der Globalisierung
stirker berticksichtigt — etwa Erscheinungen des Ferntourismus und
der weltweiten (elektronischen) (Massen-)Kommunikation sowie,
und besonders, des Bewufitwerdens von Globalitit selbst (globale
Reflexivitit). Die Annahme, daff Globalisierung stets auch kulturel-
le Aspekte aufweist, filhrt zu einem erweiterten und verinderten

21 U. Beck, Was ist Globalisierung? Irrtimer des Globalismus — Antworten auf
Globalisierung, Frankfurt .M. 1997; M. Waters, Globalization, London / New York
1995.
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Verstindnis von Globalisierung mit religionspidagogischen Impli-
kationen.

R. Robertson, einer der filhrenden Vertreter in der gegenwiirtigen
Diskussion, versteht Globalisierung als den Prozeff, in dem die
»Welt zu einem einzigen Ort« werde. Dieser Prozef} weise sowohl
einen objektiven als auch einen subjektiven Pol auf: Globalisierung
»bezieht sich auf beides, auf die Kompression der Welt und auf die
Intensivierung des Bewufitseins von der Welt als eines Ganzen«.?2
Demnach ist Globalisierung zumindest teilweise ein kultureller und
bewufitseinsmifliger Vorgang, der u.a. psychologische und pidago-
gische Voraussetzungen und Konsequenzen besitzt.

Die fiir die Religionspidagogik im vorliegenden Zusammenhang
wichtigste Konsequenz ergibt sich dabei bereits aus dem Hinweis
auf das sich verstirkende Bewufitsein von Globalitit. Dient der Ver-
weis auf globale Zusammenhinge in der Religionspidagogik bislang
vor allem zur Begrindung globaler Bildungsaufgaben (»globales
Lernen« usw.), so entspricht dies der Vorstellung, daf} globales Be-
wufitsein durch piadagogische Programme allererst erreicht werden
mufl. Globales Bewufitsein ist hier eine oder sogar die entscheiden-
de Herausforderung, die (noch) vor uns liegt — so wie dies in
unterschiedlicher Form in der Dritte-Welt-Padagogik, der Friedens-
pidagogik, der Okopidagogik oder auch beim Skumenischen Ler-
nen vertreten wird. Den genannten sozialwissenschaftlichen Analy-
sen zufolge ist nun aber zugleich mit einer anderen Form globalen
Bewufitseins zu rechnen, die zusammenfassend als globale BewufSt-
seinsbildung hinter unserem Riicken beschrieben werden kann.?
Was ist damit gemeint?

Wie bereits deutlich geworden ist, geht es bei der globalen Bewufit-
seinsbildung »hinter unserem Riicken« nichs: einfach um die »un-
sichtbare Hand« der weltweiten Okonomie. Okonomische Ver-
flechtungen sind inzwischen bekannt und kénnen zumindest inso-
fern zu den »Herausforderungen vor uns« gerechnet werden. Weit
weniger beachtet werden hingegen die globalen Wirkungen von
Medien oder anderen Trigern einer internationalen Jugendkultur.
Moderne Kommunikations- und Transportsysteme haben es bei-
spielsweise moglich gemacht, dafl junge Menschen auf der ganzen
Erde die gleiche elektronische Musik horen, sich dieselben Desi-

22 R. Robertson, The Globalization Paradigm: Thinking Globally, in: D.G. Brom-
ley (Hg.), Religion and the Social Order. New Developments in Theory and Re-
search, Greenwich/London 1991, 207-224, 216; ders., Globalization. Social Theory
and Global Culture, London u.a. 1992, 8.

23 Diese Unterscheidung habe ich erstmals entwickelt in: Global Issues Facing
Youth in the Postmodern Church, erscheint in: Princeton Lectures on Youth,
Church and Culture 1998/99.
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gner-Jeans und T-Shirts wiinschen und dieselben Filme und Video-
Clips bevorzugen usw.

Die Auswirkungen einer solchen globalen Kultur auf die Religion
Jugendlicher ist noch nicht untersucht worden. Unabhingig von
solchen wiinschenswerten Untersuchungen ergeben sich aber schon
jetzt aus den beiden beschriebenen Formen der globalen Bewufit-
seinsbildung »vor uns« und »hinter unserem Riicken« sehr unter-
schiedliche Konsequenzen fiir die Religionspadagogik. Im Sinne der
»Herausforderungen vor uns« besteht die Aufgabe in einer padago-
gisch herbeizufiihrenden globalen Bewufitseinserweiterung. Hinge-
gen entsteht globales Bewufitsein »hinter unserem Riicken« ohne
Zutun der Religionspidagogik und auch ohne deren gestaltenden
Einflufl. Das Globale ist gleichsam vorpidagogisch gegenwirtig,
und zwar nicht nur in Form einer heimlichen — 6konomisch-objek-
tiven — Prisenz, sondern als ein zumindest allgemeines Bewufitsein
von Globalitit.

Wie besonders A. Giddens herausgearbeitet hat, kann dieses sich
unabhingig von intentionalen Bildungsprozessen einstellende Glo-
balititsbewufitsein als eine neue Form der Reflexivitit beschrieben
werden — einer Reflexivitit, die alle Gewiflheiten unterminiert.?*
Demnach zerstoren die aus der Globalisierung erwachsenden »ab-
strakten Systeme« etwa des Expertentums »die lokalen Traditio-
nen«.? Alle Traditionen werden in grundlegender Weise relativiert.
Das Bewufitsein von der zu einem »einzigen Ort« gewordenen Welt
schliefit ein, dafl sich die Menschen der scheinbar zahllosen Mog-
lichkeiten und der radikalen Vielfalt von Lebensformen in der einen
Welt bewuft werden. Unter dem Druck der Pluralitit religioser und
nicht-religiéser Optionen einerseits und der engen Rationalitit des
Expertentums andererseits erscheinen religiése Uberzeugungen rela-
tiv und willkiirlich. Personlicher Glaube wird zur rein subjektiven
Angelegenheit.

Entspricht die von Giddens beschriebene Wirkung der Globalisie-
rung auf Religion in vielem den in der Religionssoziologie bereits
der Modernisierung zugeschriebenen Entwicklungen von religidser
Individualisierung und Privatisierung, so miissen auch die gerade
tir die Globalisierungsdiskussion kennzeichnenden gegenliufigen
Argumente einer Ent- oder Deprivatisierung von Religion erwihnt
werden. P. Beyer und J. Casanova haben in voneinander unabhingi-

24 A. Giddens, Modernity and Self-Identity. Self and Society in the Late Modern
Age, Stanford 1991, 21; vgl. auch ders., The Consequences of Modernity, Stanford
1990.

25 A. Giddens, Leben in einer posttraditionalen Gesellschaft, in: U. Beck, A. Gid-
dens und S. Lash, Reflexive Modernisierung. Eine Kontroverse, Frankfurt a.M. 1996,
113-194. 175.
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gen Untersuchunge?® zu zeigen versucht, daff die Globalisierung
nicht nur die aus der gesamten Moderne bekannten Prozesse reli-
gidser Privatisierung weiter vorantreibt, sondern auch neue Még-
lichkeiten fiir eine &ffentlich bedeutsame Rolle von Religion mit
sich bringt. Dabei verweisen sie auf ein ganzes Spektrum unter-
schiedlicher Formen religioser Offentlichkeitswirkung — von funda-
mentalistischen Auferungen auf der einen Seite bis hin zu politi-
schen und sozialen Bewegungen im Zusammenhang des Konziliaren
Prozesses auf der anderen Seite, und zwar in sehr unterschiedlichen
Lindern in Amerika, Asien und Europa. Auf der Grundlage der
Untersuchung solcher Aufierungsformen kénne heute durchaus von
einer Deprivatisierung von Religion gesprochen werden.

Der Hinweis auf die Bedeutung des Konziliaren Prozesses, der hier
als Wiedergewinnung einer dffentlich bedeutsamen Rolle von Reli-
gion interpretiert wird, ist auch fiir die Religionspadagogik wichtig.
Die Globalisierungsdiskussion kann die Religionspidagogik zwar
zu Recht vor einem naiven Ansatz der Bewufitseinsbildung (im Sin-
ne der globalen Bewufltseinserweiterung) warnen, indem sie auf das
bereits ohne entsprechende Bildung vorauszusetzende allgemeine
Globalititsbewufitsein verweist. Die religionspidagogischen Ansit-
ze eines konziliaren und globalen Lernens sind damit aber keines-
wegs widerlegt. Vielmehr gibt die Globalisierungsdiskussion diesem
Lernen mit der Betonung der Deprivatisierung eine verinderte Ak-
zentuierung, die in der religionspidagogischen Praxis aufgenommen
werden kann (s.u. 4).

2.2 Globalisierung und Lokalisierung — Gegensatz oder Wechsel-
verhaltnis?

Vielfach wird angenommen, dal Globalisierung mit der Auflosung
lokaler und regionaler Kulturen einhergehe. Die Popularitit von
Schlagworten wie »McDonaldisierung der Welt« belegt dies zur Ge-
niige. Wachsende berufliche und private Mobilitit sowie weltweit
standardisierte kommerzielle Angebote bedingen in dieser Sicht eine
unaufhaltsame Erosion des Lokalen.

Hingegen wird in der Diskussion iiber kulturelle Globalisierung zu-
nehmend versucht, auch das gegenliufige Gefille einer im Zuge der
Globalisierung zu beobachtenden Verstirkung des Lokalen und Re-
gionalen zur Geltung zu bringen. Als Kunstbegriff soll »Glokalisie-
rung« — zusammengefiigt aus Globalisierung und Lokalisierung —
die Gleichzeitigkeit beider Prozesse zum Ausdruck bringen. In sei-

26 P Beyer, Religion and Globalization, London u.a. 1994; J. Casanova, Public
Religions in the Modern World, Chicago/London 1994.
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ner Darstellung des Glokalisierungskonzepts weist der bereits er-
wihnte Robertson darauf hin, dafl das, »was lokal genannt wird, in
hohem Mafle auf einer trans- oder supralokalen Grundlage konstru-
iert« sei?’:

Die »Hervorhebung des Lokalen« geschehe »in Wahrheit vielfach von oben oder
von auflen her. Vieles von dem, was oft als lokal dargestellt wird, ist eben das Loka-
le in der Sicht verallgemeinerter Konzepte von Lokalitit. Selbst in Fillen, bei denen
scheinbar kein konkretes Konzept beteiligt ist — beispielsweise im Falle mancher der
eher aggressiveren Formen des zeitgendssischen Nationalismus —, ist doch ... ein
translokaler Faktor mit im Spiel«. So kommt Robertson zu der »Auffassung, dafl
sich die Behauptung von Ethnizitit und/oder Nationalitit in der Gegenwart gerade
mit Hilfe globaler Begriffe von Identitit und Partikularitit vollzieht«. Und selbst in
okonomischen Zusammenhingen spiele das Lokale eine bedeutsame Rolle — etwa
bei sog. Mikro-Marketing-Strategien, die immer gezielter auf bestimmte lokale
Mirkte eingestellt sind.

Zusammenfassend kann Robertson die These vertreten, dafy das Lo-
kale kein Gegensatz zum Globalen sei, sondern als ein »Aspekt«
von Globalisierung verstanden werden miisse. Die »Rekonstruktion
und, in gewisser Weise, auch die Konstruktion von >Heimats, »Ge-
meinschaft< und >Lokalitit« gehore zur Globalisierung mit hinzu.

Die von Robertson, Beck u.a. behauptete Parallelitit von Globalisie-
rung und Lokalisierung besitzt m.E. bislang den Status einer erst
noch zu belegenden Hypothese — einer Hypothese allerdings, die
schon jetzt verinderte Wahrnehmungen herausfordert und die auch
die Religionspidagogik zum Umdenken anhalten konnte. Ahnlich
wie die Diskussion zur Universalitit moralischer, kultureller, 6kume-
nischer und interreligioser Lerninhalte verweist so gesehen auch die
Globalisierungsdiskussion auf die Notwendigkeit, Regionalitit und
Universalitit bzw. das Lokale und das Globale neu miteinander zu
verschrinken. Dabei reicht die Formel »global denken — lokal han-
deln« zumindest dann nicht zu, wenn sie das Lokale so vom Globa-
len her bestimmen will, daf} jenes seine Ausrichtung allein von die-
sem her gewinnt. Auch das Umgekehrte bleibt zu bedenken: Die
Voraussetzung globalen Handelns liegt in lokalen Zusammenhingen.

3 Universalitit und die Entwicklung von Kindern und Jugendli-
chen: Wege zu einem reflektierten globalen Bewufitsein

Die im letzten Abschnitt aufgenommene Globalisierungsdiskussion
hat sich auch dort, wo sie auf kulturelle Entwicklungen und Be-
wufltseinsformen eingeht, noch kaum mit dem Aufwachsen von

27 R. Robertson, Glocalization, Time-Space and Homogeneity — Heterogeneity, in:
M. Featherstone, S. Lash und R. Robertson (Hg.), Global Modernities, London u.a.
1995, 25-44, 26; Zitate im folgenden: 26.28.30.
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Kindern und Jugendlichen unter den beschriebenen Bedingungen
auseinandergesetzt. Insbesondere die Frage, wie sich Globalititsbe-
wufltsein in der menschlichen Entwicklung oder in der Lebensge-
schichte herausbildet, wird in diesem Zusammenhang noch kaum
gesehen. Vorliegende entwicklungspsychologische Untersuchungen
geben aber Anlaf} zu der Annahme, daf} ein solches Bewufitsein zu-
mindest in reflektierter Form in der Kindheit nicht vorausgesetzt
werden kann und sich auch im Jugendalter nur allmahlich ausbildet.
Zu unterscheiden ist hier zwischen einem allgemeinen Globalitits-
bewufitsein, das sich unter den Voraussetzungen von weltweiter
Kommunikation, Fernreisen usw. auch bei Kindern schon friih ein-
stellen kann, und der Fihigkeit, sich reflektiert mit entsprechenden
Fragen auseinanderzusetzen. Diese Fihigkeit ist nicht schon mit
dem allgemeinen Globalititsbewufitsein gegeben, sondern bleibt auf
Entwicklung und Bildung angewiesen.

Unterschiedliche Entwicklungstheorien stimmen darin iiberein, dafl
sich der Umkreis des fiir Kinder und Jugendliche bedeutsamen psy-
chosozialen Raums nur allmihlich tiber den unmittelbaren Nahraum
hinaus weitet.?® Am Anfang stehen einzelne Bezugspersonen, lange
Zeit ist die Familie die entscheidende Umwelt, spater fithren Schule
und Freundschaften sowie die informellen oder formelle Gruppen
Jugendlicher weiter zur Gesellschaft als Orientierungsraum. Univer-
sales Denken in weltweiten Horizonten ist ein spites Produkt in der
Entwicklung, das kaum vor dem spiten Jugendalter und selbst dann
nicht von allen erreicht wird.

Lehrpline zum Thema »Eine Welt« werden den entwicklungsbedingten Verstehens-
voraussetzungen bislang noch wenig gerecht. In vieler Hinsicht setzen sie nicht nur
bei der abergreifenden globalen Orientierung ein entwickeltes universelles Denken
bereits voraus, sondern ihnlich auch bei Einzelthemen wie »Armuts, »Okonomie
und Finanzen«, »Ungleichheit und Gesellschaft« usw. Weiterhin bleibt der Erfah-
rungs- und besonders der Handlungsbezug in den Lehrplinen fraglich.??

Damit wiederholt sich in den Lehrplinen und wohl auch im Religi-
onsunterricht das Problem der Uberforderung, das R. Kegan im
Blick auf das Leben in Moderne und Postmoderne tiberhaupt her-
ausgearbeitet hat: Die Orientierungsleistungen, die den Menschen
von der fiir dieses Leben kennzeichnenden Pluralitit und Komple-

28 Zu denken ist hier an die Theorien von E.H. Erikson, ].W. Fowler, E Oser,
R.L. Selman; Literaturhinweise und Darstellung im Uberblick bei £ Scbweztzer, Le-
bensgeschichte und Religion. Religiése Entwicklung und Erzichung im Kindes- und
Jugendalter, Giitersloh *1994.

29 Literaturhinweise und Untersuchungsergebnisse zu den Lehrplinen fiir den
Religionsunterricht in Baden-Wiirttemberg bei A. Edelbrock und E Schweitzer, Soli-
daritit in der Einen Welt — im Lehrplan. Analyse aus der Perspektive von Kindern
und Jugendlichen, Entwurf 2 (1996) 16-21.
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xitdt abverlangt werden, gehen in vielen Fillen deutlich iiber deren
kognitive Fihigkeiten hinaus.?® Ein Systemdenken oder gar ein in-
tersystemisches Denken, das einen reflektierten Umgang mit Globa-
lisierungsprozessen erst erlauben wiirde, steht Kegans empirischen
Untersuchungen in den USA zufolge vielfach nicht zur Verfiigung.
Entwicklungspsychologisch und bildungstheoretisch stellt sich er-
neut, so kann zusammenfassend gesagt werden, das Problem einer
leeren oder abstrakten Universalitat, die den lebensweltlich-regiona-
len oder lokalen Zusammenhingen im Kindes- und Jugendalter un-
verbunden gegentibersteht. Die Ausbildung eines reflektierten Glo-
balititsbewufitseins wird vielfach gar nicht erreicht, weder von Ju-
gendlichen noch von Erwachsenen.

Angesichts dieses Befundes verliert die manchmal an die entwicklungspsychologi-
schen (Stufen-)Theorien gerichtete kritische Riickfrage, ob denn ein universelles
Denken im Sinne der Postkonventionalitit die fritheren Stufen ablésen kénne, je-
denfalls viel von ihrer Schirfe und Dringlichkeit. Solange ein prinzipienorientiertes
oder (inter-)systemisches Denken in den meisten Fillen gar nicht erreicht wird, be-
steht die Bildungsaufgabe auf jeden Fall darin, den Erwerb entsprechender Orientie-
rungsfihigkeiten zu unterstiitzen. Dafl dies nicht ohne stindigen Riickbezug auf le-
bensweltliche Zusammenhinge denkbar ist, soll nun zum Schlufl dieses Beitrages
noch genauer beleuchtet werden.

4 Ausblick: Die Verschrankung von Universalitit und Regionalitit
als religionspadagogische Herausforderung

Am Anfang haben wir gefragt, wie sich die Religionspadagogik im
Spannungsfeld von Regionalitait und Universalitit bewegen kann —
ob sie dem universalistischen Imperativ folgen oder eher zu einer
regionalen Didaktik werden soll. Die drei unterschiedlichen Zugin-
ge, die wir im vorliegenden Beitrag skizziert haben: Universalisie-
rung von Moral, Kultur und Religion, das Verhiltnis von Globali-
sierung und Lokalisierung, schlieflich die Frage nach den Entwick-
lungsbedingungen eines reflektierten Globalititsbewufitseins — alle
diese Zuginge fihren fir die Religionspadagogik zu dem Resultat,
dafl zwischen Regionalitit und Universalitit oder zwischen Heimat
und Fremde keine Alternative besteht. Das entscheidende Problem
liegt vielmehr gerade dort, wo Regionalitit und Universalitit aus-
einanderbrechen — mit der Folge, dafl Universalitit leer und ab-
strakt bleibt und die Bindung an eine Region zur Borniertheit wird.
Fir Religionsdidaktik und politische Bildung stellen diese Extreme
in der Spannung von Regionalitit und Universalitit eine reale Ge-
fahr dar. Sie lassen sich nur ausschlielen, wenn fiir die Religions-

30 R. Kegan, In Over Our Heads. The Mental Demands of Modern Life, Cam-
bridge/London 1994.
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padagogik ein Regionalitit und Universalitit dialektisch-vermitteln-
der Ansatz gewihlt wird. Dabei sind folgende Pole nicht nur lern-
methodisch, sondern im didaktisch-substantiellen Sinne dialektisch
aufeinander zu beziehen:

—  Heimat und Fremde: »Ohne Fremdes ist Eigenes nicht denkbar, ohne Weitblick
ist unser Horizont beschrinkt und provinziell«!, diese Einsicht bleibt auch in Zu-
kunft wichtig. Sie mufl aber auch umgekehrt gelten: Ohne Eigenes ist Fremdes nicht
denkbar, ohne Vertrautheit mit dem Nahraum sind die Horizonte vielleicht offen,
aber eben auch bedeutungslos.

— Globalitit und Lokalitit: Wenn Globalisierung und Stirkung des Lokalen keinen
Gegensatz bilden, miissen beide in ihrem Wechselverhiltnis auch beispielsweise in
Lehrplinen und Schulbiichern Beriicksichtigung finden. Die Vorstellung, daf globa-
le Orientierungshorizonte lokale Beziige ersetzen konnten, ist weder sachlich noch
lernpsychologisch haltbar.

— Weltweite Okumene / interreligises Lernen und Lebenswelt / individuelle Reli-
gion: Die Bedeutung 6kumenischen und interreligidsen Lernens ist unbestritten. Ein
fiir die Kinder und Jugendlichen lebensbedeutsames Lernen wird aber erst erreicht,
wenn die 6kumenischen und interreligisen Perspektiven mit den religidsen Fragen
und Interessen des eigenen Lebenszusammenhangs verschrinkt werden.

— Kindliche Orientierung am Nahraum und globales Lernen: Die »objektive« Not-
wendigkeit globaler Lernhorizonte darf nicht gegen die »subjektiven<, auf den
Nahraum bezogenen Lern- und Entwicklungsméglichkeiten von Kindern und Ju-
gendlichen ausgespielt werden. Globales Lernen kann nur gelingen, wenn es die ent-
wicklungsbedingten Verstehensvoraussetzungen beriicksichtigt und Lerninhalte sub-
jektbezogen rekonstruiert.

Fiir das Bemiihen einer dialektischen Vermittlung von Regionalitit
und Universalitit ist sodann die Verbindung und Unterscheidung
von globalem Bewuftsein als faktischer Voraussetzung und als Ziel
religionspidagogischen Handelns von iibergreifender Bedeutung.
Beide Formen des Globalititsbewufitseins machen unterschiedliche
religionspidagogische Konsequenzen erforderlich. Nur wo beides
gesehen wird, kann religionspidagogisches Handeln an sein Ziel
kommen.

Schlieflich sind wir — bei der Frage nach Privatisierung und Depri-
vatisierung von Religion im Globalisierungsprozefl — darauf gesto-
fen, dafl bestimmte Lernprozesse in dieser Perspektive neu zu ak-
zentuieren sind. So erwies sich der Konziliare Prozefl nicht nur von
seinem normativ-inhaltlichen (6kumenischen) Gehalt her als weiter-
fithrend, sondern — und in dieser Hinsicht vielleicht noch mehr —
von seiner Bedeutung als Méglichkeit, eine nicht-fundamentalisti-
sche 6ffentliche Rolle von Religion bei der Losung gesellschaftlicher
und politischer Probleme zu beanspruchen. Wenn auf diese Weise
der seit langem anhaltenden Tendenz zur Privatisierung von Religi-
on begegnet werden kann und soll, so schliefit dies auch Konse-

31 H. Siebert, Heimat und Fremde, in: Orth, Dem bewohnten Erdkreis (Anm.
15), 279-287, 279.
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quenzen fiir die Gestaltung religionspidagogischen Handelns ein.
Der Offentlichkeitsbezug religisen Lernens muf§ u.a. im Religions-
unterricht selbst verstirkt wahrgenommen werden — beispielsweise
im Horizont einer internationalen Zivilgesellschaft.

So steht in der Spannung von Regionalitit und Universalitit fiir die
Religionspidagogik am Ende weit mehr auf dem Spiel als eine Me-
thodenfrage oder ein didaktischer Ansatz. Bei der geforderten dia-
lektischen Vermittlung zwischen Regionalitit und Universalitit geht
es um die Rolle, die Glaube und Religion im Wandel der Globalisie-
rungsprozesse spielen konnen. Den Horizont bildet die Welt als
»ein einziger Ort« — so oder so. Offen aber ist die Frage, ob dies ein
Ort sein wird, an dem Leben gedeihen kann.

Abstract

This article discusses the tension between the regional and local on the one hand
and the universal and global on the other as a backgrop for religions education. A
number of different fields (morality, culture, religion) are considered as examples for
how the tendency towards universalization is confronted with criticisms of various
kinds (feminism, communitarianism, etc.). In a second step, the discussion on (cul-
tural) globalization is taken up with respect to the interrelatedness of globalization
and localization. A third consideration is geared to developmental and educational
presuppositions of what is seen as mature global consciousness. The author con-
cludes that the regional or local and the universal or global should not be seen as al-
ternatives but have to be carefully balanced within religions education.
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Heimat finden in der Kirche

I 2 Xu den Voraussetzungen einer praktisch-theologischen Aufgabe

1 »... etwas, das allen in die Kindheit scheint und worin noch nie-
mand war ...«

Heimat ist ein Begriff, den ich ungern gebrauche, weil er ein unkla-
rer und bekanntlich oft miffbrauchter Begriff ist.! Vom Heimatfilm
bis zur volkstiimlichen Musik steht dieser Begriff fiir Enge und re-
pressive Bindung; und eine Gemeinschaft, die lingst aufgehort hat,
Gemeinschaft zu sein, vergewissert sich in diesem Begriff eines vor-
geblichen Gliicks. Solche Heimat sollten Jugendliche in der Kirche
gar nicht erst finden.

Heimat mufl also prizisiert werden, wenn der Ausdruck das be-
schreiben soll, was in der Kirche zu finden wire. Einen Ansatz
dazu bietet der bekannte Schlufabschnitt aus Ernst Blochs Prinzip
Hoffnung:

»Die Wurzel der Geschichte aber ist der arbeitende, schaffende, die Gegebenheiten
umbildende und iiberholende Mensch. Hat er sich erfait und das Seine ohne Entiu-
flerung und Entfremdung in realer Demokratie begriindet, so entsteht in der Welt
etwas, das allen in die Kindheit scheint und worin noch niemand war: Heimat.«?

Bloch versucht nicht erst, Heimat im Bestehenden auszumachen
und sie dadurch auf beengende Formen des Gliicksersatzes zu redu-
zieren, sondern weifl darum, dafl Heimat im beschidigten Leben
nur zukiinftig sein kann.> Heimat wird zum Ziel politischen Han-
delns und Objekt der Sehnsucht zugleich. Damit wird der Begriff
gegen seinen Miflbrauch in Schutz genommen: Bei Bloch wird
»Heimat« als Ausdruck der Sehnsucht nach unbeschadigtem Leben

1 Vgl. M.N. Ebertz, Art. Heimat, in: Worterbuch des Christentums, Sonderausga-
be, Miinchen 1995, 472-473.

2 E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Kapitel 43-55, (Gesamtausgabe 5) Frankfurt
aM. 1977, 1628. Vgl. dazu auch W. Zimmerli, Gesprich mit Ernst Bloch, in: ders.,
Der Mensch und seine Hoffnung im Alten Testament, Gottingen 1968, 163-178.

3 Vgl M. Josuttis, »Worin noch niemand war«. Zum protestantischen Umgang mit
Heimatfesten, in: P. Stolt, W. Griinberg und U. Subr (Hg.), Kulte, Kulturen und
Gottesdienste. Offentliche Inszenierungen des Lebens, Gottingen 1996, 81-91.
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deutlich, einer Sehnsucht, aus der auch noch die Heimatideologie
ithre Attraktivitit, die sie fiir viele hat, bezieht. Wenn Bloch das be-
nennt, »das allen in die Kindheit scheint«, dann macht er die Sehn-
sucht namhaft, die aus der vertrauensvollen Geborgenheit der ersten
Tage und Jahre erwichst.*

Wie wird solche Heimat wirklich diesseits der marxistischen Utopie
des sich selbst verwirklichenden und schaffenden Menschen? Hans
Mayer hilt fest, dafl Bloch voraus auf einen Traum ausgreift. Mayer
erkennt Realisierungen solcher Sehnsucht in der Solidaritit; in ihr
wird die Erfiilllung der Sehnsucht nach Heimat spiirbar. »In den
Ruinen des Jahrhunderts«> fahndet und sucht er nach einem noch
giiltigen Inbegriff von Heimat, nach einem noch giiltigen Leben,
das solcher Sehnsucht entspricht. Drei Postulate stellt Mayer auf:

»Freiheit, Wohlstand, soziale Gerechtigkeit. Betrachtet man jedoch die Kultur am
Ausgang unseres Jahrhunderts, also nach (und vor) vielen entsetzensvollen Zersto-
rungen, so wird man an das Mirchen von der bésen Fee erinnert. Sollte es wirklich
sein, daf} kiinftige Gesellschaften im Zeichen einer Globalisierung nur folgendes zur
Wah! haben? Freiheit und Wohlstand, doch ohne soziale Gerechtigkeit. Wohlstand
und soziale Gerechtigkeit, doch in einem autoritirem Regime. Freiheit und soziale
Gerechtigkeit, doch ohne den Wohlstand einer heutigen Wegwerfgesellschaft.«®

Trotz der Suche in den Ruinen des Jahrhunderts scheint der Traum
verloren zu sein. Verloren die Sehnsucht nach Heimat, undeutlich
die Ziele und tollkithn jene Hoffnung, die sich der Sehnsucht der
Kindheit anndhert.

Aber Heimat ist nicht nur ein Traum. Heimat liegt nicht nur im Zu-
kiinftigen, gar Utopischen. Wir erleben Heimat in vielen Brechun-
gen. Stephan Strasser zeigt an den Uberlegungen von Emmanuel
Levinas die tragende Bedeutung von Wohnung und fester Heim-
statt, ohne die Menschen sich von sich selbst entfremden: »der Ei-
genleib, die Wohnstatte, der Besitz, die Arbeit, die Okonomie — kei-
ne zufilligen empirischen Fakten. Sie stellen essentielle Momente
der Ich-Struktur dar.«’ Die Wohnstitte gehort konstitutiv zum Le-
ben hinzu. Diese Grundtatsachen greift Levinas in seinen Analysen
auf und zeigt, daf} der Mensch im Wohnen eine — das heifit in ganz
spezifischem Sinne: seine — Weise hat, »sich aufrechtzuerhalten und
sich durchzusetzen. Die Wohnstatte ist demnach fiir das Ich weder

4 Blochs gesamtes Werk ist von der Suche nach dieser verlorenen Heimat durch-
drungen; charakteristisch dafiir ist seine Meditation des alten Kruges; E. Bloch, Geist
der Utopie. Zweite Fassung (Gesamtausgabe 3), Frankfurt a. M. 1977, 17-19.

5 H. Mayer, In den Ruinen des Jahrhunderts. Reden iiber Kulturschopfung und
Kulturzerstérung, Frankfurt a.M. 1997.

6 Ebd., 40.

7 8. Strasser, Emmanuel Levinas: Ethik als erste Philosophie, in: B. Waldenfels,
Phanomenologie in Frankreich, Frankfurt a.M. 1987, 221-265, 227.
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ein Behalter, noch >zuhandenes Zeug:, sondern der Ort, von dem
aus sich sein Konnen entfaltet.«3 Das Zuhause ist ein Ort, von dem
Menschen sich entfernen und wohin sie wieder zuriickkehren:

»Mein Heim ist fir mich gleichzeitig Festung und Ausfallpforte. Einerseits vermag
ich hinauszutreten, hinzugehen und mir etwas anzueignen. Andererseits gehort mir
in meinem Heim alles, ist an diesem Orte alles im voraus von mir ergriffen und be-
griffen.«’

Was Strasser »Wohnen«, »Wohnstitte«, »Heim« nennt, lese ich als
eine phinomenologische Beschreibung von Heimat. Heimat gehort
ins Spektrum der konkreten Beziehungen zwischen Ich und Welt.
Was ist jetzt Heimat: Heimat als Erfahrung von Solidaritit und Ge-
meinwohl, Heimat als die repressiven Konventionen ungelebten Le-
bens oder Heimat gar als Ausdruck fiir die Sehnsucht nach dem Pa-
radies, einer ewigen Unabhangigkeit und Freiheit?

2 Fremd in der Kirche

Die Kirche ist fiir die meisten Jugendlichen nicht heimatlich. Dafl
sie »viel mit Zwang, Kilte, Langeweile zu tun«!® hat, ist nicht zu
tibergehen. Kirche als Ort, in dem Jugendliche Heimat finden kon-
nen, steht kaum mehr zur Diskussion. Ist Kirche iiberhaupt noch
zumutbar? Kirche ist in dieser Perspektive die Institution, so wie sie
fiur die Jugendlichen in threm Umbkreis erfahrbar ist. Warum wird
dabei so wenig von dem sptirbar, was wir als Kirche glauben? In
der Religionspadagogik ist die Abkehr von einer Orientierung an
der vorfindlichen Kirche und der von ihr reprisentierten Inhaltlich-
keit programmatisch — nicht nur im Kontext der &ffentlichen Schu-
le. Es scheint daher nahezuliegen, mit Ulrich Schwab »einen subjek-
torientierten Religionsunterricht im Kontext gegenwirtiger Religio-
sitit« einzufordern, anstatt Jugendlichen diejenige Kirche zuzumu-
ten, die thnen fremd geblieben ist: Kirche und Religiositit der Ju-
gendlichen werden als Gegensatz wahrgenommen.!! Der Religions-
unterricht habe nicht »irgendetwas in Sachen Glauben >vorzuschrei-
ben«!2 — wird damit »der« Kirche unterstellt, sie wolle das vor-

8 Ebd.

9 Ebd,

10 U. Schwab, »Das mufl ich mir doch von keinem vorschreiben lassen ...«. Sub-
jektorientierter Religionsunterricht im Kontext gegenwirtiger Religiositit, PTh 85
(1996) 508-521, 511.

11 Ebd., 512: »Religiositit konstruiert sich heute im Rahmen sozialer Netze, die
anstatt der alten sozialen Milieus zum neuen sozialen Bezugspunkt der Subjekte
werden. Institutionen wie die Kirche haben fiir diese Konstruktionsprozesse keine
selbstindige Relevanz mehr.«

12" Ebd., 514,
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schreiben? —, sondern solle »eine Hilfeleistung fiir die eigene religio-
se Orientierung bieten.«!> Indem »Religiositit« zum Bezugspunkt
wird, kann »Kirche« als zu belastet und geradezu unbrauchbar bei-
seite gelegt werden.

Wird Kirche nach der Wahrnehmung von Christoph Bizer oft als
»Gegensatz von Ich-Auslegung« und »Fremdbestimmung«!* erfah-
ren, belastet das in der Tat die Religionspidagogik. Kirchliche Pra-
xis ist an dieser Wahrnehmung nicht unschuldig — bis hin zum
Zwang zum Gottesdienstbesuch im Konfirmandenunterricht.

Eine Konfirmandin, die sich iiber die sstereotypen Abliufe« und die »unverstindli-
chen Predigten« beschwert, sieht die Kirche fiir sie dann beginnen, wenn nach dem
Gottesdienst das Kirchen-Bistro offnet. In der Klage iiber »die Kirche« steckt viel
Enttauschung dariiber, dafl sie Bediirfnisse zumal der Jugendlichen verfehlr.’s

Ob allerdings da ein »subjektorientierter« Religionsunterricht die
angemessene Antwort sein kann, erscheint mir fraglich, weil hier
»die Kirche« selektiv als die Institution wahrgenommen wird, von
der man sich absetzen will. Setzt man sich damit nicht auch von ih-
rer inhaltlichen, christologischen Bestimmtheit ab? Damit wird aber
zugleich libergangen, was an kritischer Kraft des Glaubens zu ge-
winnen wire. Im programmatischen Riickgang auf die »Religiosi-
tit« Jugendlicher wird — sofern sie sich iiberhaupt stichhaltig aus-
machen 1aflt — das abgeblendet, was christlichen Glauben ausmacht,
woher er kommt und was er glaubt. Die Inhaltlichkeit ist dort
kommunikabel, wo Kirche geschieht, und wo sie kommunikabel ist,
geschieht Kirche — und sei es im Religionsunterricht. Die Alternati-
ve hier Schiilersehnsucht und dort Kirche ist irrefithrend.

Aber nicht nur die Wahrnehmung von Glaube und Kirche ist hier
defizitir. »Subjektorientierter« Religionsunterricht bleibt einerseits
zentrale Einsichten in den Vollzug von Religion schuldig, anderer-
seits liberfordert er als »Beitrag im Bereich der Religion zur Sub-
jektfindung«!¢ seine Adressaten subjekttheoretisch.!” Er findet sich
mit der Heimatlosigkeit ab. Wird die Lebenswelt ernst genommen,
wenn sie zum nicht mehr hinterfragten Horizont wird? Dieser Reli-
gionsunterricht erschlieffit nicht konkrete Religion, sondern redu-

13  Ebd.

14 Ch. Bizer, Kirchginge im Unterricht und anderswo. Zur Gestaltwerdung von
Religion, Géttingen 1995, 84.

15 Ein auffilliges Symptom: Warum wenden sich so wenige Predigten an die Kon-
firmanden, deren Kirchenbesuch eingefordert wird?

16  Schwab, Subjektorientierter Religionsunterricht, 516.

17  Soll »subjektorientiert« jedoch nur heiflen, da »der Schiiler« im Mittelpunkt
stehen solle, dann ist das eher trivial. Zudem scheint mir der Begriff »Subjekt« we-
gen seiner theoretischen Uberfrachtung den Zugang zum je einzelnen Schiiler zu
versperren.
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ziert sie nach dem Maf} bildungstheoretischer Primissen. So ist es
mir zweifelhaft, ob er Kategorien findet, die Sehnsucht ernst zu
nehmen, die von sehr vielen Jugendlichen kaum artikuliert, aber um
so bedringender angedeutet wird. Achtet man auf die Manifestatio-
nen jugendlicher Subkultur, dann dokumentiert diese die Suche
nach einem unreduzierten Leben, das in solchen Manifestationen
aber unbefriedigt bleibt. Die Coolness entpuppt sich als eine Spra-
che, die das verbirgt, was eigentlich zum Ausdruck kommen soll:
Hinter sprachlichen Stereotypen werden eigene Gefiihle verborgen;
das Verbergen des eigenen Kérpers in iiberdimensionierten Klamot-
ten und Baseballmiitzen bezeugt leibhaftig das Gefiihlschaos, das
Jugendalter ausmacht und zur Bearbeitung eine klarere Sprache
braucht. Verlangen die Jugendlichen nicht geradezu nach der Kon-
frontation mit einer Sprache, die sie zu sich selbst fithrt, gerade weil
sie nicht ihre eigene ist?

Die Symbole, die den Jugendlichen zur Verfiigung stehen, sind na-
hezu ausnahmslos Objekte der Warenwelt. Damit steht die Suche
nach Identitit in einem Dilemma: Was die eigene Individualitit
ausdriicken und entwickeln helfen soll, erweist sich als uniform und
heteronom.!® Konformitit, die in der scheinbaren Individualitit
dem Konsumenten zu geben scheint, was er braucht, erfiillt die
Sehnsucht nach Besonderheit und Einmaligkeit und macht ihn doch
zum Austauschbaren. Bezichung, Wirme und Nihe, Interesse am
Outfit signalisieren ein gefihrliches Konstrukt von Heimat, in der
die Gestaltungsfihigkeit von Heimat verkiimmert und die Sehn-
sucht nach ihr vertrocknet: Wenn das Angebot wechselt, dann
wechselt die Farbe; Heimat wird austauschbar mit Warenwelt, Of-
fentlichkeit mit Intimitat.!?

Die Suche nach Heimat, nach einem Zuhause, nach Zugehorigkeit driickt sich noch
in solchem Konsum aus, gerade weil davon ausgegangen werden kann, daf} die Wer-
bung nur dann etwas aufgreift, wenn es (werbe-)wirksam ist. Daf} diese Suche nach
Heimat religios besetzt ist, wird uniiberschbar deutlich: Religiose Motive und Ge-
schichten sind werbewirksam und verraten ein verdringtes Bediirfnis.?® Die Sehn-
sucht nach Zugehorigkeit, Heimat, Zuhausesein speist die Werbung; sie ist zugleich

18 Vgl. Bizer, Kirchginge, 57.

19 Vgl R. Sennett, Verfall und Ende des 6ffentlichen Lebens. Die Tyrannei der In-
timitit, Frankfurt a.M. 1983.

20 Ein Beispiel unter vielen: Das Werbeplakat einer Zigarettenfirma beschreibt ihr
Produkt mit dem Satz: »und siehe es war sehr gut«. Der Finger des Adam aus der
Sixtinischen Kapelle deutet dann auf dieses wohlgeratene Produkt; und der Wider-
spruch zu dem am Rande unten verzeichneten Hinweis des Bundesgesundheitsmini-
sters bleibt ob dessen Winzigkeit iibersehbar.
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Ausdruck dafiir, daff in der Werbewelt etwas verlorengegangen ist. Noch in ihren
Ersatzbefriedigungen dokumentiert die Warenwelt, dafl etwas fehlt.2!

Wenn die Realitit der Jugendlichen durch Heimatlosigkeit und un-
befriedigte Sehnsucht gekennzeichnet ist, dann kann eine Kirche ih-
nen kaum Heimat sein, wenn sie diese Sehnsucht iibergeht. Was ih-
nen als Kirche begegnet, hat in ihrer Wahrnehmung an der Kilte
teil, der sie entflichen wollen. Es mufl darum gehen, die Sehnsiichte
der Jugendlichen wahrzunehmen - auch ihre Sehnsucht nach einer
Kirche, die nicht ihre Vorurteile bestitigt, sondern neu zur Geltung
bringt, was Kirche eigentlich ausmacht. Eine Kirche, die ihren eige-
nen Grund ernst nimmt, kann sich nicht an ihrer Positivitit begnii-
gen, sondern mufl gerade Jugendliche dazu befihigen, die gegebene
Gestalt von Kirche kritisch wahrzunehmen und auf das hin zu be-
fragen, was Kirche jeweils sein muff. Das heifft nun aber auch, dafl
die Jugendlichen Moglichkeiten finden miissen, in der Kirche ihrer-
seits einzuklagen, was Kirche bestimmen mufl. Kirche wird hier
von den Jugendlichen méglicherweise als eine Heimat zu entdecken
sein, weil bei ihr und an ihr das einklagbar wird, was die Sehnsucht
nach unbeschidigtem und befreitem Leben trigt. Die Utopie wire,
dal Kirche die Jugendlichen beteiligen konnte an ihrem Weg und
dafl sie anfinglich-gebrochen zu einer geistlichen Heimat werden
kann. Wire damit nicht auch auf eine sehr praktische Weise die
»Subjektwerdung« junger Menschen ernster genommen als in der
Verdoppelung der Unbestimmtheit ihrer Sehnsucht? Denn Kirche
steht fiir das ein, was die Fassade der Warenwelt durchdringt und
so erst den Blick 6ffnet fiir das, was der Sehnsucht ihre Sprache
gibt. Gerade die Artikulation dessen, was fehlt, macht im Kern Kir-
che aus; sie ist darin Kirche, daf bei ihr und an ihr das erkennbar
ist, was die Sehnsucht nach unbeschidigtem Leben sucht.

Heimat finden in der Kirche: Die Bedingung dafiir ist, daR die Kirche sich nicht in
ihre Institutionalitit zuriickzieht, sondern in die Fremde geht. Mit der Frage nach
einer Heimat in der Kirche stellt sich also nicht allein die Frage, wie sich Beheima-
tung vollziechen kann, vielmehr kommt die Frage nach der konkreten Gestalt von
Kirche in den Blick, die beantwortet werden muf}, um klarmachen zu kénnen, auf
welchen Wegen Kirche Heimat werden kann.?2 Nur eine Kirche, die unterwegs ist,
kann Heimat werden.

21 Vgl. E. Bloch, Etwas fehlt ... Uber die Widerspriiche der utopischen Sehnsucht.
Ein Gesprich mit Theodor W. Adorno; in: Gesprich mit Ernst Bloch, hg. v. Rainer
Traub und Harald Wieser, Frankfurt a.M. 21977, 58-77.

22 Das entspricht doch wohl auch den ekklesiologischen Bildern des Neuen Testa-
ments, die die Metaphern des Unterwegsseins und der Fremdlingsschaft bevorzugen.
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3 Kirche in der Fremde

Daf! Kirche vielen fremd wurde, ist nicht nur Verlust, sondern der
Kirche angemessener als eine allzu selbstverstindliche Vertrautheit.
Diese Fremdheit ist der Hinweis auf eine Gestalt von Kirche, die sie
nicht von sich aus ist, sondern der sie sich immer erst annahern muf3.
Gerade ihre Fremdartigkeit und Sperrigkeit ist in einer funktionalen
Gesellschaft eine eigene Gelegenheit? zur Artikulation dessen, was
Kirche zur Sprache zu bringen hat: Kirche steht in Gestalt von
Fremdheit fiir das Evangelium ein, das sich zu verlieren droht.

Das kann auch in der raumlichen Besonderheit der Kirchen seinen Ausdruck finden.
Nicht wenige Menschen suchen in der Kirche auch die ortliche Abgeschiedenheit,
die Trennung von der leblos gewordenen Alltagswelt. Die Kirche bietet in dieser
Perspektive mit ihren Klostern oder Einkehrhiusern ein Angebot fiir das, was sonst
im Alltag keinen Platz findet. Michael Meyer-Blanck sieht hier auch eine unaufgeb-
bare Funktion der Liturgie, die die Erfahrung gelebter Formen bietet, in die sich das
Individuum einfinden kann: »So sehr die soziale Einbindung des Individuums
schwindet, je mehr sich dieses seinen Platz selbst suchen und erkimpfen muf, desto
stirker ist es auf der Suche nach hilfreichen Wahlmoglichkeiten fiir die eigene Re-
kreation und fiir das Gefiihl, irgendwo beheimatet zu sein.«* Auf der Suche nach
Orten geistlicher Ruhe erhilt der Alltag in seiner Routine auch eine Ahnung von
Heimat zuriick. Die Frage nach der Heimat, der Zugehorigkeit und dem Eingebun-
densein erdffnet damit einen Blick auf den Alltag, dem anscheinend das Wesentliche
abhanden gekommen ist: die Sehnsucht nach Heimat. Die 6konomisch eingeforderte
Flexibilitit macht Heimat obsolet, und die Werbung greift das als attraktiven Le-
bensstil auf. Tiglich an einem anderen Ort: Mit dem Raum werden Zeiten und
menschliche Beziehungen bedeutungslos.

Kirche in der Fremde verweist auf Heimat, sie kann aber strengge-
nommen nicht selbst schon Heimat sein; vielmehr macht sich an ihr
die Sehnsucht nach Heimat fest. In diesem Sinne ist Kirche ein Ort,
mit dem Verlorengegangenes und Ausstehendes wieder zur Sprache
kommt und sich damit anfinglich — eschatologisch — realisiert. Kir-
che mufl deshalb, will sie fiir Menschen offen sein, die Heimat su-
chen, ihre Fremdlingsschaft artikulieren. Pointierter: Nur eine Kir-
che, die einer Welt der Heimatlosigkeit fremd bleibt, kann auf dem
Weg zur Heimat sein.

Darum mufl der Versuch zu kurz greifen, den religionspidagogi-
schen Schwierigkeiten, die Kirche bereitet, durch einen Riickgang
auf die Religiositit der Jugendlichen zu begegnen. Damit das >Sub-
jekt¢, das hier im Zentrum stehen soll, nicht mit sich allein gelassen

23 Vgl. JLA. Wharton, The Occasion of the Word of God. An unguarded essay on
the character of the Old Testament as the memory of God’s story with Israel, Au-
stin (Texas) 1968.

24 M. Meyer-Blanck, Inszenierung des Evangeliums. Ein kurzer Gang durch den
Sonntagsgottesdienst nach der erneuerten Agende, Gottingen 1997, 153f.
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und in seinen Befangenheiten erhirtet wird, bedarf es der Begeg-
nung mit dem Fremden und Neuen, das das Bestehende tiberschrei-
tet. Damit Kirche aber diese Sehnsucht nach dem, was aussteht, of-
fenhalten kann, kann sie sich wiederum nicht allein an den gingigen
Vorstellungen festmachen, sondern muf die spezifische Gestalt ihrer
Hoffnung deutlich machen.

Fiir die Gestalt von Kirche heifit das nun, dafl ihre Erkennbarkeit
mit der Geschichte und den Geschichten verbunden ist, die die Hei-
lige Schrift bezeugt. Zur Gestalt von Kirche in der Fremde gehort
darum, daf} sie kenntlich werden mufi, ihre eigenen Traditionen ein-
bringt und sich dem Gesprich mit anderen aussetzt.s Kirche lifit
sich darum nur mit ihrer Bestimmtheit durch die Geschichte Gottes
mit den Menschen beschreiben, kann darin aber offenbleiben fiir
den anderen und Fremden?¢, weil sie nur in dieser Erkennbarkeit
fur den anderen zum Gegeniiber werden kann.

Die Bestimmtheit durch die Geschichten von »Abraham {iber Moses bis Jesus und zu
mir ...«* ist die Voraussetzung dafiir, mit Fremden iiberhaupt in einen Dialog treten
zu konnen.” Diese notwendige Unterschiedenheit vom anderen macht die Identitit
von Gruppen und Individuen aus; sie macht sie erkennbar. Die Erkennbarkeit der
Kirche ist nun aber keine fixierte und statische, sondern vielmehr dadurch gekenn-
zeichnet, dafl sie bereit ist, sich durch die Verheiflungen Gottes korrigieren zu lassen.
Sie lebt also aus der Nihe Gottes, durch die sie heilsam umgrenzt ist, aber auch zu
Neuem sich bewegen laf8t. Damit bleibt aber Kirche nicht allein, bei sich selbst, son-
dern Kirche ist in dieser Gestalt 6ffentliche Kirche und geht in die Fremde, dringt
zum Nichsten und Fremden. Michael Welker hebt darum hervor: »Die miindige Ge-
meinde bildet eine paradigmatische Offentlichkeit, indem sie sich im Licht der Offen-
barung Christi brennenden Fragen ihrer Umgebung, Fragen der biirgerlichen Ge-
meinde, der nationalen Situation, der Weltlage, der Okumene stellt.”?

Kirche ist eine solche Offentlichkeit, die allerdings nur als solche
erkennbar und funktionsfihig bleibt, wenn sie unverwechselbar
bleibt in ihrer Formung durch die Geschichte Gottes. Solche Of-
fentlichkeit hingt an der genauen Balance von kommunikativer
Offenheit und Erkennbarkeit, die bedroht ist durch die religiose In-
differenz einerseits, durch den Zusammenbruch des Diskurses in

25  Vgl. dazu auch E Steffensky, Die Gewiftheit im Eigenen und die Wahrnehmung
des Fremden, Okumenische Zeitschrift fiir den Religionsunterricht 27 (1997) 4:
»Kenntlich sein heifit, ein Verhiltnis zu den eigenen Traditionen zu haben« (im Ori-
ginal kursiv).

26 Vgl. D. Zillefen, Dialog mit dem Fremden, in: EvErz 46 (1994) 338-347.

27 D. Ritschl, Gott wohnt in der Zeit. Auf der Suche nach dem verlorenen Gotr;
in: H. Deuser w.a. (Hg.), Gottes Zukunft — Zukunft der Welt. FS fiir Jiirgen Molt-
mann zum 60. Geburtstag, Miinchen 1986, 261.

28 E Steffensky, Gewillheit, 4: »Zum Dialog gehoren Partner, die voneinander ver-
schieden sind, die Eigentiimlichkeiten haben und deren Grenzen erkennbar sind.«

29 M. Welker, Kirche im Pluralismus, Giitersloh 1995, 126.
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sektiererischen Tendenzen andererseits.3® Insofern ist Heimat in der
Kirche gerade nicht gleichbedeutend mit Zugehérigkeit und Ver-
pflichtung. Hat sich eine »andere« Kirche also in der Fremde als
Heimat zu bewihren, inmitten der Schiilerwirklichkeiten und Er-
wachsenenschwierigkeiten, dann doch immer nur als Kirche, die
zum Lebensraum werden kann mit Offenheit und Weite, aber auch
als ein Raum der Zuflucht und des Schutzes.

Im (Kirchen-)Raum wird sinnenfillig und anschaubar, wie Kirche ihre Prisenz in
der Welt verstehen will. Glaube braucht auch seine eigenen Riume, die allerdings
wiederum nicht allein architektonisch hergestellt sein kénnen. In Architektur und
Kunst vollzieht sich die raumliche Erschliefung des Glaubens als eine dsthetische
Erfahrung, die in der konkreten Ausformung als Kirchenbau sich verdichtet und er-
kennbar wird. Auch hier zeigt Kirche sich in der Fremde als Kirche, die Widerstand
leistet gegen die »allgegenwirtige Ortlosigkeit unserer modernen Umwelt.«’! Das
heifft nun, dafl Kirchenraum ein Zeichen des Widerstands gegen die Heimatlosigkeit
der Gegenwart sein kann.’2 Die konkrete Raum-Form reprisentiert damit Kirche in
der Welt, die sich nicht den Prachtbauten postmoderner Manier angleicht, sich nicht
im Ornament selbst verwirklichen und Tradition neu erfinden will, sondern sich in
der Eigentiimlichkeit ihrer Gestalt als Fremde zeigt, in der sich die Présenz des Hei-
ligen darstellt.??

Daf die Prisentation des eigenen Selbstverstindnisses sich architektonisch manife-
stiert, zeigt sich auch an unseren Schulbauten, die zumeist dem Diktum, dafl man fiirs
Leben lerne, zuwiderlaufen. Schulen sind isoliert aus dem Alltagszusammenhang
und blof auf Funktionalitit und Okonomie hin optimiert. Wenn aber der Lernort ein
»Lebensort« sein soll, so Hartmut v. Hentig, »und nicht eine Bildungsfabrik, dann

30 Der Zulauf, den geschlossene religiése Gruppierungen erfahren, hingt nach der
Analyse von Michael Niichtern gerade an der verbreiteten Unfihigkeit, die diskursi-
ve Freiheit und Kraft des Glaubens auszuhalten. Die wechselseitige Bereitschaft zur
Korrektur charakterisiert aber Kirche: »Grofkirchen bieten eine Balance zwischen
Beheimatung und Freiheit, Nihe und Abstand. Dies stort wirksam sektiererische
Entwicklungen.« (M. Niichtern, Sehnsucht nach Gewiftheit. Warum totalitire reli-
gidse Gruppen fiir viele Menschen attraktiv sind, EK 5 [1997] 255-257, 257).

31 K. Frampton, Kritischer Regionalismus. Thesen zu einer Architektur des Wi-
derstands, in: A. Huyssen und K.R. Scherpe (Hg.), Postmoderne. Zeichen eines kul-
turellen Wandels, Reinbek b. Hamburg 1986, 151-171, 165.

32 »Der Garten, die Arche, die Hiitte, das Haus, immer ist der Mensch als Gottes
Geschépf und Beauftragter einem bestimmten Raume zugeordnet. Darin erfiille sich
sein Leben und Wirken. Nicht von ungefihr wird daher auch der Lebensweg des
Menschen als Unterwegssein zu den ewigen Hiitten geschildert. Das himmlische Je-
rusalem, die Stadt Gottes erwartet am Ende der menschlichen Pilgerschaft nach
Gottes Verheiffung den nach Beheimatung verlangenden Menschen.« H. Thimme,
Umgang mit Raum, in: Umgang mit Raum. Dokumentation iiber den 16. Evangeli-
schen Kirchenbautag Kassel 1976, hg. im Auftrag des Arbeitsausschusses des Evan-
gelischen Kirchenbautages von Rainer Volp, Giitersloh 1977, 25-34, 25.

33 Vgl. M.C. Neddens, Das Thema: Gefihrdeter Genius loci der Stadt im 8kologi-
schen Horizont, in: M.C. Neddens und W, Wucher (Hg.), Die Wiederkehr des Geni-
us Loci. Die Kirche im Stadtraum — die Stadt im Kirchenraum. Okologie — Ge-
schichte — Liturgie, Wiesbaden/Berlin 1987, 20-61.

34 Daf Lernen sich nicht nur in Riumen vollzieht, sondern immer auch auf die
konkreten Lebensriume der Lernenden bezogen sein muf}, betont H. Halbfas, Das
dritte Auge. Religionsdidaktische Anstofie, Diisseldorf 41989.
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sollte sie in kreuznormalen Gebauden vor sich gehen. Ein mehrgeschossiges Wohn-
haus mit ein oder zwei Hinterhofen, gar ein ganzer Block mit Cafes und Kinos, Ga-
ragen und Schuppen, teils noch von den »Eingeborenen« bewohnt, gibe den Kleinen
die gewiinschte Nahe zur Familie, den Mittleren Moglichkeiten zur Erkundung ihrer
Méglichkeiten in einer simulierten Gesellschaft und den Grofien schliefilich die Selb-
sterprobung wirklicher Arbeit, Verwaltung, Geselligkeit und Politik.<*

Fir die spezifische Raum-Form von Kirche kann das Bild des Zel-
tes stehen: Kirche, die unterwegs ist und fremde Wege geht, ist of-
fen fiir Auseinandersetzung und Begegnung, offen fiir Streit und
Distanz: »Mache den Raum deines Zeltes weit und breite aus die
Decken deiner Wohnstatt; spare nicht! Spann deine Seile lang und
stecke deine Pflocke fest!« (Jes 54,2). Allerdings braucht ein solches
Zelt starke Pflocke, die in der Erde fest eingesetzt werden miissen,
damit dieses »Haus« seine Funktion erfiillen kann. Kirche muf§ in
der Welt die Verheiflung zu erkennen geben, die nicht in der Nor-
malitit der Warenwelt aufgehen kann (Rom 12,1-2). Zugleich wire
nicht nur architektonisch wiederzuentdecken, dafl ihre blofle sicht-
bare Prisenz und vor allem die Art ihrer Prisentation von o6ffentli-
cher Bedeutung ist: Die unaufdringliche, aber auch uniibersehbare
Prisenz des Heiligen widerspricht dem gewaltsamen Prunk der
Banktempel.

4 Fremde Heimat Kirche — in der Schule und in der Gemeinde

Nach den bisherigen Uberlegungen kann die Frage nach der Hei-
mat in der Kirche nicht durch Strategien der Inkulturation in die
Kirche beantwortet werden. Eine Kirche, die sie vereinnahmen will,
wird von Jugendlichen und Erwachsenen zu Recht gemieden. Eine
Kirche aber, die sich auf ihren Grund besinnt und von ihm lebt,
kann gerade darin, daf} sie sich nicht um ihre Attraktivitit sorgt,
einladend und provokativ sein. Das heifft nun aber auch, daff Kirche
immer auch eine fremde Kirche sein muff, um fir Menschen, die
ohne Heimat sind, Lebensraum werden zu kénnen. Denn im Uber-
raschenden und Unbekannten findet Kirche ihre eigentliche Gestalt,
wenn sie sich aus Gottes Verheiflung versteht.’ Sie ist als Kirche in

35 H. v. Hentig, Ein Haus fiir heutige Menschen. Wiinsche an einen Architekten
(1981), in: ders., Ergotzen, Belehren, Befreien. Schriften zur dsthetischen Erziehung,
Miinchen 1985, 317-324, 323f.

36 Hans-Christoph Schmidt-Lauber weist darauf hin, dafl die Revision der
Lutherbibel 1956 bzw. 1975 & ohirevuemit »Heimat« wiedergibt, worauf aber bei der
Revision 1984 wieder verzichtet wurde zugunsten der genaueren Ubersetzung »Biir-
gerrechts; H.-Ch. Schmidt-Lauber, Kirche als Heimat, in: R. Landau und G.R.
Schmidt (Hg,), Dafl allen Menschen geholfen werde. Theologische und anthropolo-
gische Beitrige fiir Manfred Seitz zum 65. Geburtstag, Stuttgart 1993, 265-280, 270.
Vgl. auch J. Ebach, Uber »Freiheit« und »Heimat«. Aspekte und Tendenzen der
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der Fremde auch dort zugegen, wo unabinderliche Gleichférmig-
keit das Leben auszumachen scheint. Kirche ist dann der Ort, an
dem die Erfahrung und Hoffnung von Menschen zur Sprache
kommt, dal Heimatlosigkeit nicht das letzte Wort behilt. Es geht
darum, dafl Jugendliche und Erwachsene den Raum finden, wo sie
ihrer Sehnsucht Ausdruck verleihen und nach einer Heimat ausgrei-
fen konnen, die nicht durch falsche Vers6hnungen und Versprechen
ersetzt werden kann.

Darum ist aber auch festzuhalten, dafl die Kirche nicht selbst bean-
spruchen kann und darf, diese Heimat zu sein. Sie ist vielmehr Zei-
chen dieser Heimat, die in die Kindheit scheint und in der noch nie-
mand war. Die ekklesiologische Metapher, die das zum Ausdruck
bringt, ist die des Volkes auf dem Wege.”” Die Herausforderungen
des Weges erfordern, dafl Kirche beweglich bleibt, aber um das Volk
auf diesem Wege zu sein, bedarf es der Gemeinschaft, die die Kirche
in der Geformtheit durch die Geschichte Gottes mit den Menschen
ist. Um dieser Geschichte willen braucht es ein Lernen: zu lernen,
wie es geht, als Christ zu leben, und was dazu vom Glauben zu
wissen notwendig ist. Leben in der Kirche ist darum ein Glauben-
lernen38, das Auffinden der dem Glauben je eigenen und je neuen
Lebensform.

Heimat finden in der Kirche ist nicht die Anpassung an bestehende
Strukturen und Institutionen, sondern Heimisch-werden in dieser
Geschichte, die die Kirche bezeugt: Diese Geschichte macht die
Identitit der Gemeinschaft derer aus, die in ihr »drinstehen«.?? Die-
se Geschichte ist wiederum nicht auflerhalb der einzelnen Lebens-
geschichten zu haben. Die Identitit der Glaubenden ist so eine nar-
rative Identitit, die an der Geschichte Gottes mit den Menschen
sich formt.#

Menucha, in: ders., Hiobs Post. Gesammelte Aufsitze zum Hiobbuch, zu Themen
biblischer Theologie und zur Exegese, Neukirchen-Vliuyn 1995, 84-107, 106.

37 Das ist auch der Leitgedanke von Panl M. van Burens dreibindiger »Theology
of the Jewish-Christian Reality«, San Francisco u.a. 1987f. Der erste Band »Discern-
ing the way« erschien deutsch als: Eine Theologie des christlich-jiidischen Diskur-
ses. Darstellung der Aufgaben und Méglichkeiten, Miinchen 1988.

38 Vgl. dazu ausfiihrlich: 1. Schoberth, Glauben-lernen. Grundlagen einer kateche-
tischen Theologie, Stuttgart 1998.

39 Vgl. umfassend D. Ritschl, Zur Logik der Theologie. Kurze Darstellung der
Zusammenhinge theologischer Grundgedanken, Miinchen 21988; vgl. dazu 7. Scho-
berth, Erinnerung als Praxis des Glaubens, Miinchen 1992.

40 Diese Geformtheit und darin Beweglichkeit der Kirche betonen Bruce C. Birch
und Larry L. Rasmussen: »Wir haben einen Grundstock an Geschichten bei uns und
stehen in Traditionen, die unsere Reaktionen kanalisieren und in unsere Deutung
neuer Erfahrungen eingehen ... Denn schon bei meiner Geburt habe ich eine Ver-
gangenheit und werde in eine Lebenswelt versetzt, die sozial und geschichtlich ver-
fafft ist und voller Mythen und Bedeutungen steckt« (B.C. Birch und L.L. Ras-
mussen, Bibel und Ethik im christlichen Leben, Giitersloh 1993, 161).



Heimat finden in der Kirche 181

Es ist eine Identitit, die der einzelne mit anderen teilt, die aber nun
wiederum nicht alle vereinheitlicht, sondern in ihrer Besonderheit
wahrnimmt. Das Glauben-lernen ist darum notwendig mit der Fi-
higkeit verbunden, die eigene Lebensgeschichte als Teil der Ge-
schichte Gottes mit den Menschen erzahlen zu lernen.*!

Der Ort der Kirche im Religionsunterricht ist darum nicht die In-
formation oder die Belehrung iiber Kirche, sondern Glauben-lernen
geschieht im Religionsunterricht dann, wenn sich die jeweilige Le-
bensgeschichte offnet fiir die Begegnung mit dem, wofir Kirche
steht. Dazu konnen etwa die Spuren derjenigen Erfahrungen aufge-
nommen werden, die Jugendliche in die Entfremdung von Kirche
gefiihrt haben, aber auch erste Berithrungen mit einer Gestalt von
Leben, die der Sehnsucht der Schiiller Heimat zuspielt. Nur eine
Kirche, die in diesem Sinne sehnsuchtsvoll ist, 1aft sich auch — wie
bruchstiickhaft immer — als Heimat finden.

Religionspadagogisch ist darum einzuiiben, wie das irreduzibel
Fremde an Kirche doch gerade dem korrespondiert, was Jugendli-
chen in ihren Sehnsiichten auch indirekt und verborgen mitteilen.
Dabei geht es um Anfinge, die der Religionsunterricht moglich ma-
chen kann: Schon allein die Tatsache, daf§ Lehrer sich im Religions-
unterricht selbst als Lernende erfahren, 1aflt darauf hoffen, dafl es
nicht nur die Schiiler sind, die ihre Sehnsucht haben nach Heimat,
nach Zuhause und nach Aufmerksamkeit. Gemeinsam als Lernende
konnen sie im Religionsunterricht erahnen und erspiiren, was es da-
mit auf sich hat, dafl »ich einmal ganz anders leben méchte«, »aus
meinen Unfreiheiten und Verpflichtungen befreit sein mochtes,
»endlich mich einmal dem zuwenden mochte, mit dem ich es allzu
schwer habe«. Diese Sehnsucht nach unbeschadigtem Leben teilen
ist ein Anfang mit Kirche an der Schule und ein Anfang in der
Sehnsucht nach Heimat. Sie wird dort eingelést, wo Menschen sol-
chen Anfingen vertrauen. Dann reicht auch ein erster Schritt auf
den anderen zu, weil, wie ein Schiiler in einem Gebet formulierte,
»die Welt ein biffchen freundlicher geworden ist«.

In diesem Zusammenhang ist nun die Differenz genau wahrzuneh-
men, die zwischen dem Religionsunterricht an der o&ffentlichen
Schule und dem Unterricht der Kirche in der Gemeinde besteht.
Der Religionsunterricht kann einen Anfang moglich machen mit
Kirche und erste Anniherungen an Kirche ermoglichen. Er ist offen
auf Kirche hin und ist dabei im weiteren Sinn selbst ein Stiick Kir-
che, indem hier eine erste Verstindigung iiber den Glauben stattfin-

41 Vgl. auch E Schweitzer, Das Ende der religiosen Normalbiographie. Religions-
pidagogische Begleitung von Lebensliufen in Bewegung, in: B. Beuscher, H. Schroe-
ter und R. Sistermann (Hg.), Prozesse postmoderner Wahrnehmung, Wien 1996, 61-
i 8
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det, die zum Glauben selbst gehort und nie abgeschlossen ist.*2
Freilich kann der Religionsunterricht auf Kirche als gelebte immer
nur verweisen, insofern er sich eben in der Schule vollzieht. Aus
den bisherigen Uberlegungen geht hervor, dafl nur die »fremde«
Kirche im Religionsunterricht eine Rolle spielen kann; wie nahe
oder fern dabei Lehrer und Schiiler der Kirche kommen, entschei-
det sich jeweils neu im Unterricht: im Fragen, Suchen und Erpro-
ben des christlichen Glaubens. Im Unterschied dazu ist der Unter-
richt in der Gemeinde selbst Teilnahme am Leben der Gemeinde.
Darum kann der Konfirmandenunterricht nicht einfach in die Schu-
le hinein verlingert werden, auch wenn etwa die Schiiler der 8.
Klasse zugleich am Konfirmandenunterricht teilnehmen. Der Un-
terricht muf} jeweils unterschiedlich angelegt sein: als Schritte auf ei-
nem Weg in der Gemeinde oder als Verstandigung tiber den Glau-
ben. Beides verweist aufeinander, ist aber doch unterschieden.

Fiir die Arbeit mit Konfirmanden braucht es einen Unterricht, der
sensibel und tberlegt angelegt sein mufl, damit Jugendliche mit ih-
ren besonderen Lebensgeschichten und Prigungen Gemeinde iiber-
haupt als heimatlich erfahren kénnen, zumal Kirche fiir sie lange
genug eher am Rande mitlief und konturlos blieb oder als Instituti-
on, die mit Kilte verbunden ist, wahrgenommen wurde. Daf§ der
Konfirmandenunterricht bzw. die Konfirmandenarbeit®? fiir manche
Jugendliche Begegnung mit Kirche ist, fiir andere Konfrontation,
fiir viele auch ein Uber-sich-ergehen-lassen, darf nun nicht dazu
fihren, dafl der Unterricht als Vermittlung der Anspriiche und An-
gebote der Kirche an die Jugendlichen verstanden wiirde. Vielmehr
ware er so einzurichten, dafl sie sich selbst entdecken kénnen als
Glieder dieser seltsamen Gemeinschaft der Heiligen. Das erfordert
wiederum von den Gemeinden, daff sie in den Jugendlichen nicht
die Adressaten von Sozialisierungsvorgingen erkennen, sondern die
Jingeren mit eigenen Anspriichen und Vorstellungen. Ohne wech-
selseitige Bereitschaft zum Lernen ist Konfirmandenunterricht un-
moglich. Die Voraussetzung fiir diese Erfahrung ist ein Konfirman-
denunterricht, der es den Jugendlichen erméglicht, probeweise mit
der Gemeinde mitzugehen und zumindest fiir eine bestimmte Zeit
zu ihr zu gehoren.

Mit dieser Sicht erweist sich die Alternative von persénlicher Frei-
heit und kirchlicher Reglementierung als fatal: Jugendliche formu-
lieren ihre Vorbehalte gegeniiber Kirche oft im Erzihlen ihrer Er-
fahrungen von Unfreiheit: »Was die Kirche verlangt, nervt«; »Kir-
che ist mir egal, weil es mir um meine eigene Freiheit geht«, »meine

42 Vgl. I Schoberth, Glauben-lernen, bes. Teil III.
43 Vgl. E. Winkler, Praktische Theologie elementar. Ein Lehr- und Arbeitsbuch,
Neukirchen-Vluyn 1997, 122.
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eigene Gerechtigkeit, dazu brauche ich Kirche nicht«. Ein Anfang
mit Kirche, ein Stiick Weg in ihr zu gehen, wire wohl die Unterbre-
chung solcher fatalen Unterscheidungen, die es Jugendlichen mit ih-
rer groflen Sehnsucht nach Freiheit und Weite schwer machen,
tiberhaupt am Leben der Gemeinde teilzunehmen. Weil Kirche fiir
die Freiheit steht, die zu einem guten Leben fiihren will, wiren zu-
nichst die Gemeindestrukturen zu befragen, ob sie solche Erfah-
rung von Freiheit verhindern. Ist die jeweilige Gemeinde so be-
schaffen, dafl es Jugendlichen zuzumuten ist, gerne an ihr teilzuha-
ben? Gibt es gentigend Raum fiir das offene Erproben christlichen
Lebens, das es Jugendlichen erméglicht, wirklich - wenn auch viel-
leicht nur eine kurze Zeit — am Leben der Kirche teilzunehmen?

Aus Luthers Wahrnehmung, was das Leben der Gemeinde braucht, geht seine For-
derung hervor, daff alle ihre Vollziige so angelegt sein sollen, daff »die Jugend und
die Einfiltigen« dabei nicht herausfallen.* Ob sie ein wenig Heimat spiiren koénnen
oder Kirche eher fliechen — daran entscheidet sich das Leben in der Gemeinde.

Wie sich die Gemeinde als lebensweltliche Konkretion von Kirche
den Jugendlichen gegeniiber. zeigt, entscheidet so dariiber, ob der
Konfirmandenunterricht der Anfang fiir die Jugendlichen mit einer
Kirche sein kann, in der sie vielleicht dann auch Heimat finden und
ein Stiick Erfiillung der Sehnsucht erfahren kdnnen, die sie umtreibt.
Auch im Blick auf die Erwachsenenarbeit in der Gemeinde bleibt
konstitutiv das gemeinsame Lernen, das auch das anfingliche Teil-
nehmen und Erspiiren von Kirche im Konfirmandenunterricht ein-
bezieht. Die Formen fiir solches gemeinsames Lernen sind offen; sie
entstehen in den Gemeinden und formen sich dort immer im ge-
meinsamen Diskurs. Darum braucht Kirche auch immer wieder die
Erneuerung von Formen gelebten Glaubens, die aus der Erfahrung
gemeinsamen Lernens in der Kirche erwachsen. Gemeinsames Lernen
in der Kirche braucht ein hohes Maf an Ausdauer und Kreativitit,
um solche Formen zu finden, die fiir Menschen hilfreich sind, sich auf
den Wegen des Glaubens zurechtzufinden und zeitgemifie Antworten
zu finden auf anstehende Fragen und Herausforderungen.

Als Glieder des Volkes auf dem Weg leben Menschen nicht unter
Festlegungen und Verpflichtungen, sondern sind unterwegs mit ih-
rer Sehnsucht nach Heimat, die hier und da vorliufig eingelost
wird. Wer in der Kirche Heimat findet, entdeckt, dafl Versuche und
Entdecken von Méglichkeiten, Ausprobieren und sich Annihern an
das Leben weit mehr erméglicht als die fatalen Versprechungen, dafl
alles machbar ist. Heimat finden in der Kirche heifit befreit leben:
mit der Sehnsucht nach Heimat. Kirche ist darum anspruchslos,

44 M. Luther, Deutsche Messe und Ordnung des Gottesdienstes, 1526, WA 19, 73.
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weil sie nicht die irdische Heimat verspricht, die sie doch nicht ein-
losen kann. Heimat finden in der Kirche, das ist: heimisch werden
in der Geschichte und Tradition, die die Sehnsucht nihrt und offen-
hilt, weil diese Heimat auf dem Wege ist.

Dr. Ingrid Schoberth ist Schulpfarrerin in Hollfeld b. Bayreuth und Privatdozentin
fir Praktische Theologie an der Universitit Erlangen-Niirnberg.

Abstract

»Heimat« is a problematical term: It can express the desire for an unbroken life as
well as it is used for the stabilization of a restricted way of living in an ideological
sense. In the latter sense the Church should not become the home for the youth.
Rather, the Church should become their home in the sense that they can discover
and articulate their adequate desires in a society where they are »homeless« and
confronted with non-rewarding satisfactions. On this background it may even be a
chance that the Church became unfamiliar to most of the young people: Because the
Church is a stranger in a world which has lost all significance and reliability,
Church can turn out to become a home for their homeless desires, because it carries
God’s promises. That implies that the Church understands itself as the Wandering
People of God: open-minded and selfconfident.
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Eva Lapﬂxd Christoph Bizer

Aufnehmende Heimat im gefeierten Fest

1 Ein Stundenbuch von der Love Parade 1997

In der Heimat kennt man die Farben, Geriiche, Geriusche, man
weifl, wer und mit wem, wie und wozu. In der Heimat, da kennt
man sich aus. In der Heimat, da ist man zu Haus.

In der Fremde ist alles anders: Da farbt sich der Sommer so eigen,
da riecht der Juli ganz fern, Téne wie von einem anderen Stern. In
der Fremde ist alles anders, man kennt sich nicht aus. Wird die
Fremde ein Zuhaus?

12. Juli, 8.03 b: Eher schlaftrunken steigen wir an diesem Samstag-
morgen in Gottingen in den Zug nach Berlin, sitzen in einem der
vielen Ziige, die an diesem Wochenende Raver und solche, die es
werden wollen, zu der neunten, bisher grofiten Love Parade brin-
gen. Einige wenige TechnojlingerInnen durchqueren unseren Grof}-
raumwagen. Die ersten schrillen Farben pragen sich ein. Noch
umfingt uns die Stille des Morgens. Je niher wir Berlin kommen,
desto farbenfroher die jungen Menschen auf den Bahnsteigen. Gel-
be, griine, orangene, rote und blaue Haare, Piercing, einfallsreiche
Outtits, Girlie Look.

12. Juli, 11.01 b: Bei strahlend blauem Himmel kommen wir in Ber-
lin, Zoologischer Garten, an. Jugendliche haben zwei Stunden auf
ein Schlieffach gewartet. Wir konnen unsere Rucksicke versichert
der Bundesbahn iiberlassen, die einen Extra-Gepickservice einge-
richtet hat. Dort, wo sonst Dienstbesprechungen stattfinden, lagern
nun Outfits fiir die Nacht. Schon jetzt gibt es am Zoologischen
Garten keinen leeren Miilleimer mehr. Die gestapelten Dosen drum-
herum lassen vermuten, daf} viele ihren Abfall gern in einen gewor-
fen hitten. Meine Dose weilt unter thnen und wird Umweltschiitzer
in ihren Vorbehalten bestitigen. Wir erwerben die Love Parade Son-
derfahrkarte und beobachten das Heiligtum der Chio-Chipswerfe-
rlnnen - einen kleinen VW-Bus, von dem die Chips geworfen wer-
den; rundrum dringelndes Festvolk mit hochgereckten Armen. Ein
Ansturm entsteht, als aus einem Lieferwagen Bierdosen fallen. Um



186 Eva Lange und Christoph Bizer

mich herum »abgefahrene«, provozierende und liebevoll entwickelte
Kostiime. Ich fithle mich mit meiner kurzen hell-lila Jeans und dem
neongriinen, enganliegenden Ripp-T-Shirt mit V-Ausschnitt under-
dressed. Ich bin hier eine unter vielen, gehore zu denen, die unter-
gehen in der bunten kostiimierten Samstagsgesellschaft und weifl
noch nicht einmal, ob es iberhaupt Kostiime sind.

Einfach in der Menge mittreiben lassen. Durch den Tiergarten in
Richtung Love Parade-Strecke. Viele Handler sind unterwegs. Wir
kaufen einen Farbfilm. Ich kaufe mir ein blinkendes Leuchtherz fiir
5 Mark und komme dem Kommerz der Love Parade niher, es
macht nichts: Ich wollte ja Love! Auf dem Rasen liegen Raver und
ruhen sich von der vorherigen Nacht aus, entspannen sich fiir das
Kommende. Hier und da wechselt ein Haarschopf seine Farbe. Und
immer wieder die privaten Verkiufer, die sich bemiihen, fir 3 DM
eine Dose Cola zu verkaufen. Auch wir gehoren zu ihren Kunden.
Ein junger Mann fragt: »Na, wollt wohl richtig Umsatz machen?!«
»Ja, einmal im Jahr richtig verdienen.«, so die Verkiuferin, mit einer
Stimme, die nach Entbehrung klingt, ich schitze sie um die 40.

12. Juli, 12.30 b: Wie schon im Tiergarten ist es bei unserem Gang
zur Siegessiule auf der Strafle unglaublich ruhig. Nur die obligatori-
schen Trillerpfeifen sind immer wieder zu héren. Fotoapparate klik-
ken. Der Techno-Mensch postiert sich gern der geneigten Fotogra-
fin allein und in Gruppe. Wasserpistolen spritzen. Noch eher selten.
»Hey, spritz mich an, dann spritz ich zuriick.« Die Wassergefechte
als nonverbale Form der Anmache. »Komm, ich mach dich nafl!«
Wir schlendern und schauen und gehen — planlos, planvoll mit vie-
len.

12. Juli, 13.00 b: An der Siegessiule setzen wir uns in die heifle Mit-
tagssonne. Die Welt von unten, die Héhe der Schuhe. Schuhe, deren
Absitze hoher sind als die Bordsteinkante, auf der wir sitzen. Hoch
hinaus nicht nur an der Siegessiule. Sieger ist, wer eine Laterne sein
eigen nennen kann. Der freie Blick iiber die immer grofler werden-
de Menge. Uberblick verschaffen auch Biume, Ampeln, Auto- und
Hiuserdicher. Uberall am Wegesrand: Blechcontainer fiir den An-
drang von Urin. Auf ihren Dichern bis zu 25 junge Menschen, die
rhythmisch, unangenehm laut ihr Konzert trommeln; der Beat der
Fifle. Neben mir wird eine Colaflasche zertrimmert.

12. Juli, 14.30 b: Es scheinen immer mehr Menschen zu werden.
Langsam konnte es losgehen. Doch von Musik und geschmiickten
Wagen keine Spur. Wir wundern uns etwas, erahnen, dafl wir auch
einen Zug spiter hitten nehmen kénnen und unterhalten uns ein-
fach iiber brustbetonte, enge Oberteile, die eine Vielzahl der weibli-
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chen Techno-Fans trigt. Frau stellt sich zur Schau. Die dort driiben
trigt nur einen Bikini, die nichste ist bekleidet mit ihrem Body-
painting. Die iiblichen Anmachspriiche aber héren wir selten.

12. Juli, 15.10 b: Let the sun shine in your heart! So das Motto der
diesjahrigen Love Parade, deren offizieller Beginn weiter auf sich
warten lilt. Die be-»mottete« Sonne aber 1ifit keine Wiinsche iib-
rig. Sie strahlt dem feiernden Volk freundlich entgegen. Ein Sonnen-
bad auf der Strafle des 17. Juni, das Bad in der Menge. Gegen den
hier und da sich einstellenden Sonnenstich helfen grofle Spriithanla-
gen, der Schatten der Baume und eisgekiihlte Cola.

12. Juli, 15.30 b: Und dann schieben sie sich doch noch — im Schrit-
tempo und langsamer — durch die aufgeheizte schrille Menschen-
schar: die ersten zwei Wagen! Auf dem ersten ein kaum bekleideter
tanzender Mann. Faszinierende Bewegungen. Unnahbarkeit. Eine
bei sich wohnende Arroganz, die verfiihrt, immer und immer wie-
der hinzuschauen. Die physiologische Wirkung der Bisse und
Drums. Adrenalin. Gliickshormone. Die Party hat begonnen.

Ich steige ein in die Bewegung in mir und um mich herum und
werde schon Minuten spiter aus ihr herauskatapultiert, denn die
Wagen sind vorbeigezogen, haben die Musik zu den nichsten wei-
tergetragen. Kein neuer Wagen in Sicht.

12. Juli, 15.45 b: Wir folgen einfach den Wagen, bewegen uns mit
tanzendem Schritt wieder in Richtung Siegessiule. Warten auf Weite-
res in der wabernden Menge. Manchmal hort man die Sirenen eines
herannahenden Krankenwagens. Es riecht nach Erbrochenem.
Freundliche Gesichter um uns herum. »Alleine wiirde ich mich hier
ganz schon einsam fiihlen«, so eine Frau zu einer anderen. Die Min-
ner, die neben uns stehen, vertreiben sich mit Witzen das Warten.

12. Juli, 16.15 h: Mittlerweile sitzen wir wieder auf einer Bordstein-
kante und lernen Berliner Jungs kennen, die die Party halt so mitneh-
men. »Wo kommt ihr denn her?« und »Ach, ihr seid das erste Mal
dabei?!« Sie sind auskunftsfreudig, wissen aber auch nicht, wo die
anderen Wagen bleiben. Schliefflich kehren die ersten zwei Wagen an
die Siegessiule zuriick, wir arbeiten uns zu ihnen durch. Der Tanzer
tanzt weiterhin bei sich aufler sich. Erneute Faszination. Gebrochen
wird sie in dem Moment, als er in seinen Bewegungen innehilt und
dann gelangweilt und genervt auf seinem Truckerpodest steht. Die
Musik spielt weiter. Er hat sich oder seine Rolle verlassen.

12. Juli, 17.00 b: Fin biffichen enttiuscht bin ich schon. Wo bleiben
der Brecht-Sattelschlepper des Berliner Ensemble, wo der Marien-
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hofwagen? Wir verlassen die Siegessiule und schieben, dringeln und
stoflen uns durch immer noch iiberwiegend gut gelaunte Menschen-
gruppen zum Tiergarten vor. Annika hat das Gefiihl zu kleben,
ziemlich fertig auszusehen, kimpft mit Kopf- und Riickenschmer-
zen. Meinen Riicken spiire ich auch. Angenehm, sich an den iiber-
fiilltesten Stellen kurz an eine Wand von Menschen zu lehnen.
Wenn ich jetzt ohnmichtig wiirde, fiele ich noch nicht einmal um.
Riicken an Riicken, Bauch an Bauch, Seite an Seite. Auflerdem der
Eindruck: Viele Technofreunde sehen so gar nicht geschafft aus, das
blithende Leben. Let the sun shine in your heart!

12. Juli, 17.20 b: Es gibt aber auch die andere Seite, die anderen Ge-
sichter. Wir stromen gegen den Strom durch den Tiergarten. Die
Binke besetzen miide Gestalten, die schon schmerzenden Beine
werden hochgelegt. Viel Bein wird ja sowieso gezeigt. Die Toilet-
tenhiuschen im Ansturm der Besucher — eine Formation von iber
zehn Dixie-Klos in einer Reihe ist auch eine neue Seherfahrung.
Gerade beschlieffen wir, uns an anderem Orte auf die Nacht der
Nichte vorzubereiten, da fingt die Love Parade jenseits der Baume
so richtig an. Also rasch durchs Gebiisch geschlagen und Plitze in
der ersten Reihe sichern. Jetzt wird die Love Parade zu dem, was
die ersten Wagen vor fast drei Stunden versprochen haben. Tanzen-
de Menschen auf Riesengefihrten, DJs, die auf rollendem Boden die
Menge in Bewegung setzen. Tanzen auf und neben den Wagen.
Wechselseitige Animation. Ein akustischer Reiz folgt auf den nich-
sten. Ich sehe eine sich vorwirts schiebende Raupe, einen Dschun-
gel, eine Silberplatte, sehe Holz und Chrom, hore Bekanntes, Ver-
wandtes und mir unbekannte Klangwelten im Geschwindigkeitstau-
mel und lache der neben mir tanzenden Person ins Gesicht. Und
plotzlich tut sich der Himmel auf, ich tanze mit Tausenden unter ei-
nem Regenbogen. Die Tropfen reprisentieren in Zeitlupentempo die
Bisse der aufgelegten Musik.

12. Juli, 19.30 b: Die Zeit hat sich verindert, mein Zeitgefiihl an sich.
Irgendwann raustanzen, den Blick abwenden von immer noch heran-
fahrenden Wagen, sich in den Strom durch den Tiergarten hineinflie-
fen lassen. Wir wollen zum Bahnhof, dem Zielpunkt der Erfrischung.
Eine lange Hose anzichen, das bauchfreie Top mit einem Sweat-Shirt
vertauschen, das Deo erneuern, die Haare mit Gel und Lack stylen.
Bis dahin ist es noch ein ganzes Stiick. Auf einmal wieder eingekeilt
zwischen Menschen. Auf einer schmalen Briicke staut es sich. Wie
viele Menschen kann diese Holzbriicke wohl tragen? Zwangslaufig
kommen sich alle nahe, und ich versuche, meine Begleiterin nicht aus
den Augen zu verlieren. Eine Frau bekommt Platzangst, wir versu-
chen sie zu entlasten. Die Stimmung trotz allem: beste Partylaune,
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eine Hoflichkeit, wie man sie selten erlebt. Der Mann, der dir gerade
auf dem Fuf} steht, entschuldigt sich augenblicklich.

12. Juli, 20.30 b: Wir nutzen zum ersten Mal unsere Love Parade-
Sonderfahrkarte. Nach nur zwei Stationen steigen wir in einer ande-
ren Welt aus. Kein neonfarbenes Schillerwesen, kein Techno-Ton,
keine weggeworfene Dose siumt unseren Weg. Stille Normalitat.
Fine Berliner Allee mit hohen alten Hausern, der alten Frau, dem
spielenden Kind auf dem Gehweg und dem Italiener um die Ecke.
Wir setzen uns zum ersten Mal an diesem Tag auf Stiihle. Mit Berli-
ner Weille, Pasta, Pizza und Salat leiten wir die Regenerations- und
Planungsphase fiir die Nacht ein. Wir packen unsern »raver’s guide«
aus, blittern in einem Meer von Broschiiren und Angeboten, um
uns fiir eine (erste) Party zu entscheiden. »Love Party«, »Love Na-
tion, »Planet of Love«, »Satellite of Love«, »Loveinsel Galaktika«,
»Love Under The Red Moon«, »The Milky Way of Love«, »Love
Park ’97«? Oder doch besser »Something Special«, »Partygasmus«
oder »No Ufos« mit ihrer »sonic cathedral«? Wer die Qual der
Wahl hat, wird sich schliefflich doch entscheiden. Spiter wissen wir
nicht mehr, ob wir zum »Satellite of Love« aufgebrochen sind oder
unter »Violett Sky« getanzt haben.

12. Juli, 22.45 b: In einer dunklen Sommernacht erreichen wir — ge-
saumt von Sicherheitskriften — {iber einen unregelmiflig bepflaster-
ten Parkplatz unseren »Act«. Die Eintrittskarte kostet 25 DM, mitt-
lere Preisklasse. Wer drei verschiedene Partys in dieser Nacht besu-
chen will, hat keine Schwierigkeiten, 100 DM allein fiir den Eintritt
auszugeben. Fiir uns ist der Eintrittspreis schon ein Kriterium.

Wir gelangen auf einen von zwei Meter hohen Steinmauern umgebe-
nen Vorhof. Stinde, die griechische, asiatische und andere Speisen an-
bieten. Ein Stand, an dem Accesoires verkauft werden. Biertische mit
den typischen Holzbinken, die zum Verweilen einladen. Lichterket-
ten verbreiten angenehmes Licht im alten Gemauer. Wir treten durch
einen gemauerten Rundbogen in den Innenhof. Verwitterte Gebaude
rechts und links. Das auf der rechten Seite ist mindestens zwei Stock-
werke hoch, das linke ist eine nur halb so hohe Halle. Die Fenster-
scheiben sind zerbrochen, alles sicht baufillig aus, und trotzdem
strahlt es eine mich gesundmachende Natiirlichkeit aus.

Wieder Lichterketten, wieder Stinde. Ein riesengrofies Obstbiifett —
hat Obst schon einmal so verlockend ausgesehen? Rechts ein Stand
von Marlboro: THE PULSE OF AMERICA steht auf der kleinen
Brosche, die man mitnehmen kann. Ich befestige sie an meiner
schwarzen Hose, im unregelmifligen »Pulsschlag« leuchtet ein rotes
Plinktchen immer wieder auf. Fin Glithwiirmchen an meiner Hose,
glimmernder Begleiter in einer schimmernden Nacht. Den Blick ge-
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radeaus, gehen wir auf eine Anlegestelle am Wasser zu. Ein Fluf als
stromende Begrenzungsschnur unseres Partygelindes. Plitschernde
Ruhe, ab und an fihrt ein beleuchtetes Boot voriiber. Jenseits des
Ufers Straflenbahnen auf hoher Schiene. Oh, hier ist es schon, laff
uns verweilen.

Uns zieht es weiter verwinkelte Treppen hinauf in Dance- und
Chill-Out-Areas. In dieser hingen die Raver in Hingematten, Kis-
sen, Matratzen, erschlagen vom Gewesenen, wartend auf Erlesenes
vom Plattenteller. An den Theken verkaufen sie Red Bull, Cola und
die iiblichen Energy-Drinks. Gleich nebenan, in einem kleinen, fu-
turistisch eingerichteten Raum, gibt es dann die Getrinke der be-
sonderen Art: »Kava-Kava (Piper methysticum)«, bestehend aus
Kava-Kava, Lecithin und Kirschsaft, wirkt euphorisierend, entspan-
nend und strefabbauend. »Yohimbe (Coryanante yohimbe)« wird
aus Yohimbe, Pfefferminztee, Zitrone und Dextrose gemixt und hat
stark aphrodisierende, stimulierende und erregende Wirkungen.
Uber Zusammensetzung und Wirkung aller angebotenen Getrinke
informieren die ausgelegten gelben Blitter. Wir schmokern in ihnen
herum und entscheiden uns schlieflich fiir »Ephedra (Ephedra ne-
vadensis)«, einem Ephedratee mit Zitrone, Bananen oder Apriko-
sensaft: Speedig, kreislaufstimulierend und leistungssteigernd soll er
sein. Wir warten gespannt auf 6 DM Wirkung in uns und steigen
wieder hinab. In der Halle tanzen Raver zu einer Kombination von
aufgelegten Platten und der Live-Musik eines schwarzen Rhyth-
musgenies. Der Mann bespielt tanzend, ravend und hiipfend seine
umgehingte grofle Bongotrommel. Ob er auch singt, weil} ich
schon nicht mehr, als ich mich unter die Tanzenden begebe. Ich tan-
ze schnell und schweifi-treibend im zuckenden Stroboskoplicht.
Zwischen D], Trommler und der tanzenden Gemeinschaft: wechsel-
seitige Animation. Ich tanze, tanze und tanze — im alten Gemaiuer,
irgendwo in Berlin, tief in der Nacht mit Schwestern und Briidern.
Die Macht der Musik, Rhythmus, Trance, Ekstase.

Und dann das Driicken in der Magengegend, ein dumpfer Schmerz,
Ubelkeit. Mein Korper verlangt nach einer Pause. Gut ist es jetzt,
nicht allein zu sein. Wir stehen am Fluf}, schauen ins Wasser und
warten auf Besserung. Vielleicht ist mir der Ephedratee nicht be-
kommen, oder die Musik hat mir mit ihren unauslotbaren Bissen
den italienischen Mageninhalt herumgedreht. Mir wird ein Glas
Wasser gebracht. Ich lege mich einen Moment auf den Boden, es
wird schon wieder besser werden. Auf einmal spricht uns ein Si-
cherheitsbeauftragter an: »Na, dir geht’s wohl nicht so gut, was hast
du denn genommen?« »Nichts«, sage ich, aber er glaubt mir und
uns nicht. Mutmaflungen eines Mannes, der sich Ubelkeit nur nach
unsachgemiflem Gebrauch von Drogen vorstellen kann. Ob ein
Arzt mir an diesem Wochenende in Berlin glauben wiirde? Nacht-
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gedanken. In dem Moment werfen sich der Sicherheitsbeauftragte
und sein Kollege eine Pille ein. »Ecstasy«.

13. Juli, 3.20b: Wir kommen im Café Amsterdam Lounge an.
»Endless Love« ist das Motto des rund um die Uhr geéffneten Ca-
fés mit den Specials: Relax-Zone und Kuschelecke. Die Stimmung
ist freundlich. Tee trinkend blattere ich in vielen ausgelegten Pro-
spekten, Zeitungen und Flyers und schaue mir die ununterbrochen
gesendeten Videoclips iiber die letzte Love Parade an. Der Fernse-
her ist iiber dem Ausgang angebracht, fast so, als ob die Hinaustre-
tenden dann noch einmal mit dem Spirit der Love Parade versorgt
werden sollen. Annika hat sich auf einem Sofa zusammengeku-
schelt, dost oder schlift ein bifichen. Ein Mann kommt und deckt
sie liebevoll mit seiner Jacke zu. Szenen dieser Nacht.

13. Juli,4.20 b: Wieder brechen wir auf, laufen durch menschenver-
lassene Straflen zur nichsten U-Bahnstation. Auf dem Bahnsteig
zwei betrunkene, ibermiidete junge Manner, die in der U-Bahn ein-
geschlafen sind und ihre Station verpafit haben. »Glaubt ihr, dafl
hier iiberhaupt irgendwann noch einmal eine Bahn kommen wird?«
Wir sind eigentlich zuversichtlich. Ich habe wahnsinnig gute Laune,
geniefle die Gespriche mit Unbekannten und freue mich schon auf
unser nichstes Ziel: »Angels Gay-T-Dance« im Metropol.

Als wir aus der U-Bahn aussteigen, wird es langsam hell. Das Me-
tropol hilt, was sein Name verspricht: Ein Portal mit Steinstufen,
ein Treppenhaus mit dicken Teppichen, Tapete einer anderen Zeit,
den Stuck meine ich vielleicht nur zu sehen. Der Tanzraum ist rie-
sig, aber schon relativ leer. In der Mitte der Tanzfliche ein rundes
Podest, wo die Schoneren der Nacht oder die, die sich dafiir halten,
oberhalb und doch inmitten der iibrigen tanzen. Der DJ sitzt weit
entfernt von der Tanzfliche in einem Glaskasten.

Die von ihm gespielte Musik illuminiert eine ausgefeilte Lasershow, die
in dem hohen Raum besondere Wirkung entfaltet. Ich tanze und tanze.

13. Juli, 5.25 b: Wir verlassen das Metropol, die Sonne ist mittler-
weile aufgegangen. Let the sun shine in your heart! Noch wenige
Stationen bis zum Zoologischen Garten. Dort holen wir unser Ge-
pick, kaufen die ersten Zeitungen und stolpern iiber auf dem Boden
liegende Raver und ihren Abfall auf unseren Bahnsteig. Viele warten
mit uns. Wir machen unsere letzten Fotos. Ubermiidete, leuchtende
Gesichter.

13. Juli, 5.58 b: Unser Zug verliflit Berlin. Die Wochenendgesell-
schaft schlift in den neuen Tag hinein. Dr. Motte fragt: »Gott und
ich, wo ist der Unterschied ?«
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2 Ein Gesprich

Christoph: Eva, wenn ich dein »Stundenbuch« lese, bin ich heilfroh,
daf ich nicht zur Love Parade mitgefahren bin. Fiir dltere Semester
ist das nichts. Dazu gehort ein grofles Mafl an vitalem Uberschuf.
Jetzt seid ihr hingefahren, zwei junge Studentinnen der Religions-
padagogik, und ihr habt mitgefeiert. Hat euer Studium bei dem Fest
irgendeine Rolle gespielt?

Eva: Unser Studium hat sicher eine Rolle gespielt, und sei es, dafl
wir im nachhinein manches vermissen, was wir da erlebt haben, das
Gefiihl, zu einer groflen Bewegung dazuzugehoren. Sobald ich mich
in das Tanzen hineingebe, gehore ich dazu und erlebe, was der
Mensch neben mir erlebt; ich fithle mich ganz in den Rhythmus
aufgenommen.

Christoph: Annika und Eva, zwei ausgesprochene Individualistin-
nen und Intellektuelle, die auf ihre Eigenheit Wert legen, sagen jetzt,
im theologischen Studium fehle ihnen das Verschmelzungserlebnis!
Die Love Parade biete es. Riickfrage: Ist es ein religioses Fest gewe-
sen?

Eva: Wenn ich als Christin von meiner eigenen Frommigkeit her ant-
worten soll — wiirde ich spontan sagen: »Ja, es war ein religioses
Fest.« Als Studentin der Theologie bin ich gleich wieder kritisch,
stelle Anfragen oder bin mir gar nicht sicher, dafl es das wirklich war.

Christoph: Darauf ein ironisches Licheln. »Ich als Christin ...« Wo
war die Christin in diesen Tagen in Berlin? Du warst die ganze Zeit
iiber felsenfest mit dem Bewufltsein einer Christin dabei? Du, ich
glaub’ das nicht!

Eva: Zunichst mal war ich als eine Art von Techno-Jiingerin da.
Aber ich war gleichzeitig auch, weil das nicht von meiner Identitit
abtrennbar ist, als Christin da, die sich mit anderen, zusammen fei-
ernd, durch die Menge geschoben hat und die immer auf der Suche
war nach der angekiindigten sonic cathedral. In die wollte ich unbe-
dingt rein, und ich war enttiuscht, als ich sie dann nicht gefunden
hatte. Trotzdem haben wir Riume erlebt, die wahrscheinlich die
Qualitit einer sonic cathedral gehabt haben.

Christoph: Nach meinem Eindruck aus den Printmedien war die
Love Parade ein ausgeprigtes, offentliches, religioses Fest: sinnstif-
tend. Alle Beteiligten sind, mehr und mehr, durch das Geschiebe
und Gedringe und den Rhythmus und das Mitmachen in den Bann
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des Festes gezogen worden. Nicht zuletzt auch durch die Vorberei-
tung jedes einzelnen haben sie den Sinn des Festes: love, fun und
unity in sich aufgenommen und nach auflen hin dargestellt. Der
Geist des Festes hat sie ergriffen.

Das hatte nach auflen hin relativ feste Grenzen, innerhalb derer der
Ausnahmecharakter herrschte. Zwei U-Bahn-Stationen weiter habt
ihr euch ruhig in ein Café setzen kénnen. Nach den Zeitungsberich-
ten begrenzte auch der rund herum und in konzentrischen Kreisen
gelegte Verkehrs-Stau das Fest. Der Stau als Bruchkante zwischen
Binnen- und Auflenraum einer groflen 6ffentlichen Begehung.

Man konnte sicher noch weitere Kennzeichen eines sinnstiftenden
Festes an der Love Parade ablesen. Wihrend des Festes stellte sich
die Festmeile als Mittelpunkt der Welt dar. Wiederum nach den
Presseberichten: die grofite Technobegehung der ganzen Welt, jihr-
lich auf immer mehr Menschen ausgreifend, auf dem Weg zur sicht-
baren Universalitit.

Eva: Als natiirliche Grenze stellt sich die Erschopfung dar. Sie er-
moglicht es, von diesem »Mittelpunkt der Welt« wieder loszukom-
men.

Christoph: Mit ein Kennzeichen des Festes war die stindige Bewe-
gung. Die Feiernden stellen sich nicht statisch, mit beiden Beinen
auf der Erde stehend vor, sondern im Geschiebe und im Tanz. Der
einzelne ist als einzelner zugleich in der Menge geborgen, sozusagen
zu Hause — in der Heimat, die er sich durch dieses Fest verschafft,
in der Spannung von Geborgenheit und Fremdheit. Die Heimat im
Fest ist keine Heimat, die Dauer hitte. Sie ist eine Heimat, in der
man noch nie und doch schon immer war. Eine ungemein reizvolle
Gebrochenheit, die da zum Ausdruck kommt. Man nimmt so daran
teil, dafl man sich in dieser Masse als Individuum bewegt und die
anderen sich bewegen sieht — Teil des Ganzen und doch unter ein-
zelnen: Darstellung der Gemeinschaft.

Eva: Individualitit und Gemeinschaft lassen sich auch an den ein-
zelnen Outfits und Tanzstilen ablesen. Einerseits kann man sich mit
thnen sehr individuell ausdriicken, andererseits sticht man dadurch
nicht aus der Menge heraus oder durchbricht Konventionen. Man
ist ein kleines Glied in der gesamten Masse, fillt in Rhythmus und
Tanz iiberhaupt nicht auf, gerade in der eigenen Individualitit, aber
dann wieder so, dafl das Selbst-Sein erméoglicht und herausgefordert
ist. Hier macht es nichts, wenn ich, der ich vielleicht gar nicht gut
tanzen kann, halt so irgendwie mithalte — auf meine Weise. Irgend-
wann kann ich mich dann sowieso nicht mehr entziehen, weil ich
einfach tanzen muf.
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Christoph: Nach Deinem »Stundenbuch« vollzieht sich das Fest als
eine fortwihrende Steigerung. In dieser Steigerung nimmt der Fest-
geist von dir Besitz und treibt dich bis zur Erschopfung. Ekstase heifit
Aus-sich-Heraustreten. Es ist schon spannend, was das fiir ein Kon-
trast zu unserem biirgerlichen Christentum ist, das ganz ohne ekstati-
sche Momente auszukommen scheint. Nicht mal Ostern ist mit eksta-
tischen Momenten verbunden; da kann man doch in unserm etablier-
ten Christentum geradezu Heimweh kriegen nach Religion.

Eva: Das merke ich spatestens, wenn ich mir zu Hause wieder
Techno-Musik anhére oder mich zum nichsten Event aufmache.
Gefragt, ob ich noch mal hinfahren wiirde, antworte ich — ohne mit
der Wimper zu zucken: »Ja unbedingt!« Ich méchte wieder aus mir
heraus mit anderen zusammen in Bewegung geraten. In der Dun-
kelheit des Raumes und in dem zuckenden Licht sind die anderen
nicht mehr wahrnehmbar, sie sind weg, obwohl sie da sind. Dann
bin ich sehr bei mir und kann gar nicht anders, als weiter und wei-
ter und weiter tanzen. Das hat auch mit kérpereigenen Hormonen
zu tun; aber was irgendwie aus einem herauskommt, kommt auch
von auflen auf einen zu und wird dann wieder von einem selbst
nach auflen getragen.

Christoph: Die Gegeniiberstellung in unserer protestantischen Reli-
gion, auf der einen Seite das Individuum und auf der anderen Seite
die Gemeinschaft, stimmt so nicht. Die vom Rhythmus durchdrun-
gene Zusammengehorigkeit 1aflt den einzelnen in seiner Korperlich-
keit durchaus einzeln sein. Da straubt sich bei uns so ein Individua-
lismus intellektueller Art, »Massengeschichten«. Aber bei der
Schluflkundgebung des Kirchentags sind auch die Individuen Mas-
se, naturlich protestantisch gezihmt, und suchen sogar ihre Massen-
haftigkeit, um sich in ihr zu gewinnen.

Christoph: Nochmal, wo ist die Christin wihrend dieses Festes ge-
blieben? Ich stell’ mir das so vor, dafl die gegenwartigen Religionen
alle zusammenhingen und eine Art Arbeitsteilung iibernehmen. An
der Ekstase differenzieren sie sich. Also jetzt dieses religiose Fest, das
die Verschmelzung in der Bewegung erméglicht, und dann bist du
am andern Sonntag wieder mit dem christlichen Gottesdienst be-
schiftigt. Wenn du ein biflichen mit ithm experimentierst, findest du
darin durchaus dein Geniige und Wohlgefallen. Wir erleben an uns,
dafl der Synkretismus ein normales Kennzeichen des Religionssy-
stems ist. Man hat halt seine verschiedenen Feste. Selbst in der alten
Jahwereligion war es in der Lebenspraxis so, daff Jahwe fiir die ande-
ren Gotter Platz gelassen hat. Im religiésen Leben geht vieles kunter-
bunt durcheinander, was die Puristen getrennt haben wollen.
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Eva: Der Erfinder der Love Parade, der Dr. Motte, hat ja ein Trom-
melritual veranstaltet, um die Elfen und Geister zum Mitfeiern ein-
zuladen.

Auf dem Fest hat ein unwahrscheinlich guter Geist geherrscht. Da
steht man in der Masse Mensch, und es geht nicht vor und nicht
zuriick, und trotzdem leuchten einen alle Gesichter an. Der, der mir
gegeniibersteht, ist so verschieden, wie jemand nur sein kann, und
gleichzeitig haben wir alle das tiefe Einverstindnis, dafl die neue
Platte gleich schon aufgelegt wird oder dafl wir auch gerne noch
drei Stunden warten. Diese iiberindividuelle Freundlichkeit, die ich
immer wieder verspiirt habe, ganz egal, woher man kam und wohin
man dann wieder ging! Ganz von selbst hat man sich angemessen
freundlich dem Nichsten gegeniiber verhalten — das hat mich sehr
tiberrascht und habe ich auch noch nie vorher erlebt.

Christoph: Love und fun und unity haben sich in einen durchge-
henden Stil umgesetzt. Zu Dr. Motte noch. Ich habe ein Interview
mit ihm gelesen, ein faszinierendes Dokument. Der Mann hat da
eine theologische Selbstdeutung versucht. Ein Bekehrungserlebnis
habe ihn zu seiner Religion gefithrt. Darin sei thm aufgegangen,
dafl nur er selber wissen konne, was fiir ihn gut sei. Das, was gut
ist, liege in ihm selber, im eigenen Lebensvollzug. Das Leben hat
nicht einen Sinn fiir etwas, sondern das Leben als solches ist zu
leben.

Indem er selber fiir sich lebt, 1ilt er auch alle anderen so leben.
Nun kommt ein toller Vergleich. Er phantasiert, also wenn er Gott
wire und die ganze Welt mit seiner Liebe umfassen wiirde, konnte
seine Liebe doch nur so aussehen, dafl er jedem einzelnen das Recht
lieBe zu machen, was er will. Sonst wiirde er nicht lieben. Die alles
umgreifende Liebe schliefit die Freiheit des einzelnen ein. Und nun
kann er sagen, weil die so umfassende Liebe, in thm ist, sei diese
Liebe zugleich Gottes Liebe, und zwischen ihm und Gott sei kein
prinzipieller Unterschied. Er selber verkorpert diesen Gott, und
dieser Gott tibertrigt seine Liebe auf alle anderen und durch alle
anderen, wihrend sie dieses Fest feiern.

Ewa: Dr. Motte spricht das an, wonach viele Menschen in einer Welt
suchen, in der es hoheren Sinn und Zweck scheinbar nicht mehr
gibt. Natiirlich, ein Arbeitsplatz, das wire was. Idealistische Sinn-
ziele aber kann man nicht mehr vertreten, wenn doch alles eigent-
lich desolat ist. Aber dann hat man auch keinen Sinn. Jetzt kommt
einer und sagt, das Leben habe fiir sich selbst seinen Zweck, in sich;
es sei einfach da: Du kannst es leben, jeder aus sich heraus, nicht
mehr und nicht weniger; das ist alles, aber das ist viel. Das ist eine
Botschaft, bei der jeder mit muf}, mit will, mit kann.
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Christoph: Eine grandiose Elementarisierung! Jeder spiirt in sich
love und das Verlangen nach unity, kérperlich. Die Inhalte werden
in ihrer Universalitit buchstiblich greifbar. Jeder guckt sich freund-
lich an, der Stil hilt sich durch. Das ist so elementar gemacht, dafl
man schon wieder an eine hohere Weisheit glauben kann. Warum
soll das nicht der Heilige Geist sein, der diese Gemeinschaft der
Gotteskinder zusammenhilt und zugleich in ihrer Unverfiigbarkeit
Ereignis werden liflt? Dagegen sprechen freilich die christologi-
schen Argumente, daf} sich Gott durch Christus zeigt, der in seiner
Inkarnation am Ende ist und sich mit allen geschundenen Kreaturen
und Gekreuzigten gleichsetzt. Der hat natiirlich im Religionssystem
von Dr. Motte keinen ausgewiesenen Platz. Das macht — umgekehrt
— das Christentum in diesem Kontext um so schwerer verstindlich.

Eva: Der Geist zieht in uns ein und schafft Einheit unter uns. Ich er-
lebe, da mein Gegeniiber auch von diesem Geist durchdrungen ist.
Von ihm kommt er wieder zuriick auf mich, und ich merke, das
macht ja Sinn — ich gebe ihn weiter und erfahre ihn. Das ist auch ein
Prozef von Gemeinschaft, da ich austeile und bekomme. Nicht nur
mir tritt jemand auf den Fuf, ich trete auch jemandem auf den Fuf,
nicht nur ich entschuldige mich, sondern auch mein Gegeniiber ent-
schuldigt sich, und alle kénnen nichts anderes machen als dringeln,
weil gedringelt wird, und alle kénnen nichts anderes machen als
Coca-Cola trinken, weil es einfach nichts anderes gibt.

Christoph: Vielleicht kénnte man an der Love Parade auch eine
Theorie des religivsen Spiels entwickeln. Eva Lange und Annika
Cordemann fahren mit ein bifichen Beklemmung im Herzen hin
und haben den Entschlufl gefafit mitzuspielen. Spielen heifit: Sie
stellen duflerlich das dar, was in diesem Kontext von ihnen verlangt
wird. Sie spielen das, aber sie spielen das in einem Geist von Ge-
meinschaft, der durch die Musik elementar verstirkt und zusam-
mengehalten wird. Indem sie das nach auflen darstellen, zicht das
Dargestellte in sie ein. Die Aufiendarstellung aller anderen natiirlich
mit. In unserer christlichen Religion, wo immer nur in die Leute
reingestopft wird: Lehren, Anschauung, Gesinnung, ist die Auflen-
darstellung verkimmert.

Eva: Wir sind in Berlin oft gefragt worden, woher wir kommen —
»Gottingen«. Aber warum wir eigentlich gekommen sind, haben
wir nicht gesagt. Unsere religionspadagogische Forschungsneugier
haben wir verschwiegen. Das hat etwas mit diesem »Spiel« zu tun.
Wir wollten dabei sein, haben also mitgespielt. Am Anfang habe ich
ab und zu noch was notiert. Aber irgendwann war das Spiel in das
Innere der Seele gezogen, keine Frage. Wir hitten nicht im Traum
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daran gedacht zu sagen, wir sind die und die aus Géttingen, weil ..
Sondern, wir waren die aus Gottingen und tanzten schon seit so-
undsoviel Stunden und sind auch ganz gliicklich und sind auch ein
Teil dieser Einheit, und auch wir haben dieses Ephedragetrink
schon mal probiert.

Christoph: Dein »Stundenbuch« ist also — gliicklicherweise — nicht
wihrend der Love Parade geschrieben worden. Entweder ist man in
Ekstase und schreibt nicht, oder man schreibt und ist dann nicht in
Ekstase. Aber als du in der Anfangsphase noch geschrieben hast, hat
sich die Form herausgebildet, in der du nachher dein »Stundenbuch«
hast darstellen konnen. In diesem Spiel, das da vonstatten geht, wird
die Intellektualitit aus ihrem Primat vertrieben. Der Kérper feiert in
seiner Bewegung und zieht den Geist mit. Aber da ist doch eine be-
sondere Wachheit mit dabei. Du guckst dir in schwebender Auf-
merksamkeit zu, neugierig, freudestrahlend. Die Reflexion ist Reflex
auf die Kérperlichkeit. Das Korperlernen ist einer der Knackpunkte,
an denen religionspiadagogisch herumzudenken ist.

Eva: Gerade das Korperlernen wire ein Grund, Religionspadagogln-
nen zur Love Parade zu schicken. Da werden sie ihre Korper ken-
nenlernen!

3 Aus einem Interview von Lorenz Schréter mit Dr. Motte, dem
Erfinder (der Love Parade)!

Gott und ich — wo ist der Unterschied?
Elfen und Dimonen sind eingeladen fiir die Natur und die Love
Parade zu arbeiten

Wer soviel Spaf8 unter die Leute bringt, hat einen Doktortitel verdient, dachten sich
die Freunde von Matthias Roeingh und stellten seinem Spitznamen »Motte« ein
»Dr.« voran. Der 37jihrige Ex-Punk und frithere Sympathisant der Hausbesetzer-
Szene hat die Love Parade erfunden und stellt sic jedes Jahr unter ein bestimmtes
Motto ...

Was ist an der Love Parade politisch?

Wenn ich das etymologische Lexikon aufschlage, steht da: Fiihrung
und Erhaltung eines Staatswesens, Gemeinwohl. Mit der Love Para-
de fordern wir ein Gemeinwohl. Mit unserer Musik, unserem Zu-
sammensein und unserem Tanz. Wir respektieren jeden. Jeder, der

1 Aus: Siuddeutsche Zeitung vom 10.7.1997.
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diesen Geist in sich trigt, ist willkommen. Jeder einzelne macht die
Love Parade zu dem, was sie ist .

Zum erstenmal gibt es richtig Arger, als sei die Parade in die Puber-
tit gekommen. Eine Hate Parade demonstriert gegen die Kommer-
zialisierung, und die Veranstalter der Chaostage rufen dazu auf, die
Love Parade von innen zu zerstoren.

Das bestitigt den politischen Aspekt der Love Parade ... Wenn da
jetzt Gegner mit einer eigenen Demo kommen, finde ich das gar
nicht so schlimm. Wo Licht ist, ist auch Schatten. Wir werden ...
zwischen der Love Parade und dem Griinen des Tiergarten ... ein
Trommelritual veranstalten, rasselnd die Strecke ablaufen und die
Naturgeister, die Elfen, die Damonen einladen, an der Love Parade
teilzuhaben. Dann konnen sie auch positiv fiir die Natur und die
Love Parade arbeiten, denn Damonen haben normalerweise keine
Aufgabe, genauso wie die Gegner der Love Parade, deshalb ist fir
sie auch alles Chaos und chaotisch. ...

Wie lange wird es die Love Parade noch geben?

Schon auf dem Plakat zur ersten Parade stand: Now and for ever.
Ich hatte mal ein psychodelisches Erlebnis mit Pilzen. Da gingen
mir Ohren und Augen auf. Ich habe erkannt, dafl es sehr schwierig
ist, etwas fiir das Gemeinsame auf dieser Erde zu tun — mit Liebe.
Die Love Parade kann ein Schliissel dazu sein. Wenn ich alle Men-
schen als meine Kinder ansehen wiirde, dann wiirde ich als Mutter
und Vater, genauso wie Gott auch, der alles liebt in diesem Univer-
sum, sagen: »lhr habt euren freien Willen. Macht was ihr wollt.«
Denn das bedeutet Liebe.

Im néchsten Interview miissen Sie vermutlich richtig stellen, dafS Sie
sich gerade nicht mit Gott verglichen haben.

Ich sehe keinen Unterschied zwischen Gott und mir. Gott ist in
mir. Meine Liebe zu allen Menschen, zu allem, was lebt. Zu allem.
Die Liebe durchdringt alles.

Haben Sie schon immer soviel von der Liebe geredet?

No. Ich war auch ein blaudugiger Junge, Hans-Guck-in-die-Luft.
Ich hatte dann die Frage, warum soll ich etwas tun? Warum soll ich
leben? Warum soll ich nicht leben? Ich habe keinen Sinn gesehen in
allem. Das dauerte zwei Monate lang.

Nur zwei Monate?

Ja, ich habe nichts anderes gemacht, als das zu sein, was ich war: das
vollige Unverstindnis mit allem. Nur vegetiert. Dann kam eine
Stimme aus mir heraus: Der einzige, der weif}, was gut fiir dich ist,
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bin ich selbst. Ganz banal und grundlegend. Und dann bin ich dazu
gekommen, was ist der Sinn des Lebens? Das Leben selbst. Weder
gut noch schlecht. Jenseits der Beschreibung, wie die Liebe. ...

Ewa Lange ist Studentin der Religionspadagogik in Géttingen.

Abstract

The Love Parade is organised in Berlin around mid-July every year. It is the biggest
open air festival of the Techno-fans in Germany. From the point of view of a relig-
ion educator, the Love Parade is a public religious festival. This can be traced in an
interview of the organiser from a newspaper, in which religious ideas concerning
this festival can be found.
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Schule als Agentur interkulturellen Lernens
im Stadtteil

[
It Ein Praxisbericht aus der Hauptschule am Eppmannsweg
in Gelsenkirchen-Hassel

1 Drei Befunde zur Absteckung des Feldes, um das es hier gehen soll

Viele Schulen in Deutschland, so auch die Hauptschule am Epp-
mannsweg in Gelsenkirchen-Hassel, spiiren ein dreifaches Dilemma
bei ithrem Bemiihen, das interkulturelle Leben und Lernen ihrer
Schiiler/innen zu fordern:

a) Obwohl die meisten Schiiler/innen auslindischer Herkunft be-
reits in diesem Land geboren sind, erkennen sie es doch nicht als
ihre Heimat. Sie leiden vielmehr an der ihnen in Deutschland entge-
genschlagenden gesellschaftlichen Kilte und den damit verbundenen
Isolierungs- und Diskreditierungstendenzen. Dabei wissen diese Ju-
gendlichen in ihrer Mehrzahl ganz genau, daff sie z.B. deutsch-tiir-
kische Jugendliche sind und nicht mehr einfach tiirkische.

b) Selbst dort, wo die Arbeitsmigranten und ihre Angehérigen seit
zwanzig und mehr Jahren in den Ortsteilen und Vierteln leben, eine
deutliche Minderheit geblieben sind und ein scheinbar harmoni-
sches Zusammenleben besteht, sind Klagen der deutschen Bewoh-
ner wegen der angeblichen Uberfremdung an der Tagesordnung. So
entpuppt sich das vermeintlich problemlose Miteinander bei nihe-
rem Hinsehen nur zu schnell als allenfalls beziehungsloses Neben-
einander, das schon bei kleineren Anlissen von Miftrauen und Vor-
urteilen gepragt ist, so dafl etwa Regelverstofle einzelner gleich zu
pauschalen Zuschreibungen und Diffamierungen fiithren (z.B. das
Macho-Verhalten bestimmter Jungen/Gruppen).

¢) Trotz des nachweisbaren Bediirfnisses, sich die Umgebung, in
der sie aufwachsen, vertraut zu machen und sie zu bewahren, bleibt
schon dieser Nahraum deutschen wie auslindischen Kindern und
Jugendlichen nur allzu oft erstaunlich fremd. Die allgemeine An-
onymisierung, bedingt durch die Entwicklung des Verkehrs, Kultur-
und Traditionsabbau, steigender Medienkonsum usw. schneiden of-
fenkundig von wichtigen Erfahrungsfeldern ab und lassen soziale
Bindungen verdden. Dabei bildet gerade der tigliche Umgang mit-
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einander, vor allem das gemeinsame Handeln im Umfeld von Woh-
nung, Nachbarschaft, Schule, Verein usw., die unverzichtbare Vor-
aussetzung, um »heimisch« zu werden und im anderen das Verbin-
dende zu erkennen und das Trennende verstindlicher zu machen.

2 Bedeutung und Grenzen schulischen interkulturellen Lernens
vor dem Hintergrund der drei Befunde

Schule ist die einzige Institution, die ausnahmslos alle deutschen
und auslindischen Kinder und/oder Jugendlichen {iber mehrere Jah-
re aufs engste zusammenfiihrt und ihnen so vielfiltige und intensive
Moglichkeiten bieten kann, miteinander und voneinander zu lernen.
Wird diese Chance nicht genutzt, werden die oben skizzierten Pro-
bleme noch erheblich verstarkt.

Dafl sich — wie eingangs dargelegt — junge Auslinder/innen in
Deutschland selbst im Umfeld der Schulen, die sich nachweislich
sehr um interkulturelles Lernen bemiihen und hier durchaus Beacht-
liches erreichen, nicht heimisch fithlen bzw. Deutsche thnen eher di-
stanziert gegeniiberstehen, und zwar mehr als Regel denn als Aus-
nahme, mag auf den ersten Blick tiberraschen, kann aber wohl kaum
ernsthaft verwundern, weil natiirlich die Gesamtgesellschaft und die
sie bestimmenden politischen Krifte Erfahrungen von viel stirkerer
Prigekraft vermitteln, als dies einer kleinen Schule méglich ist.

Dies gilt um so mehr, wenn diese Schule, wie im Falle der Hauptschule am Epp-
mannsweg, seit Jahren einen Auslinderanteil unter ihren Schiilerinnen und Schiilern
von 60-65% hat, folglich das Paradoxon besteht, dafl in einer deutschen Schule die
deutschen Kinder und Jugendlichen in der Minderheit sind. Das hat natiirlich so-
wohl mit dem deutschen Schulsystem zu tun, in dem die Hauptschule als einzige
Pflichtschule trotz der Vermittlung prinzipiell gleicher Abschliisse die geringste
Wertschitzung erfahrt, weil »nur« die leistungsschwachen (in Wahrheit zugleich die
sozial schwicheren) Schiiler/innen fiir sie »iibrig bleiben«. Es spiegelt aber auch die
Flucht deutscher Eltern mit ihren Kindern vor einer vermeintlichen Benachteiligung
durch auslindische Schiiler/innen in den Klassen wider. Wir erreichen daher mit un-
seren schulischen Bemiihungen nur einen verschwindend kleinen Teil der deutschen
Kinder und Jugendlichen und iiberdies davon wiederum vornehmlich die, die sozial
stark benachteiligt sind, was sich in der Schule vor allem in der Form eines geringe-
ren Bildungsinteresses und geringerer Anpassungsbereitschaft niederschligt.

Dennoch méchte ich auch und gerade deshalb der Hauptschule eine
auflerordentlich wichtige Funktion als Agentur interkulturellen Ler-
nens im Stadtteil zusprechen. In ihr ist der »melting pot« so viru-
lent, dafl es nicht wie an vielen anderen Schulen geniigt, dann und
wann einmal fremde kulturelle Aspekte in den Unterricht aufzu-
nehmen. Vielmehr geht es darum, das stindige Zusammensein so
grofler Gruppen unterschiedlicher ethnischer bzw. kultureller Her-
kunft einerseits iiberhaupt in Bahnen zu lenken, deren Kommuni-
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kations- und Sozialprozesse sinnvoll und akzeptabel sind, anderer-
seits dieses fortwihrende Sich-Begegnen in einer Klasse bzw. Schu-
le, das es ja mit gleicher Intensitit auferhalb der Klasse/Schule
kaum gibt, in seinen spezifischen Lernmoglichkeiten fruchtbar zu
machen. Dabei stellen die sozio-kulturellen Benachteiligungen die-
ser Gruppen, z.B. die enormen Sprachdefizite zahlreicher hier in
Deutschland bereits geborener, aber mit sehr ungiinstigen sprachli-
chen Vorbildern aufwachsender auslindischer Kinder eine zusitzli-
che — oft kaum befriedigend zu bewiltigende — Erschwernis fiir die
schulische Arbeit und die persénliche Entwicklung der betroffenen
Schiiler/innen dar.

Auch das ist nimlich lingst evident, daff die einst gehegte Hoffnung, mit der zwei-
ten und dritten Generation der auslindischen Schiiler/innen erheblich weniger »Pro-
bleme« zu haben, triigerisch ist. Die »Probleme« haben sich wie bei den deutschen
Kindern und Jugendlichen nur verschoben. Auf etlichen Sektoren wie der Identi-
titsbildung, dem Erreichen angemessener sprachlicher Standards, der Wahl von
Leitbildern, der Freizeitgestaltung in Peer-Groups usw. diirften sie mit Sicherheit
noch angewachsen sein. Auch die Differenziertheit, ja Widerspriichlichkeit solcher
Erscheinungen innerhalb einer ethnischen Gruppe in einer Klasse mit der darin in-
newohnenden Brisanz ist vielfach nicht erwartet worden.

Ohne in Abrede zu stellen, daf es angebracht ist, die Auswirkungen
schulischen interkulturellen Lernens auf die Gesamtgesellschaft an-
gesichts der Vielzahl der Hemmnisse und der Stirke entgegenste-
hender auflerschulischer Entwicklungen bescheiden einzuschitzen,
so steht doch gleichfalls aufler Frage, dafl dieses Lernen fiir die un-
mittelbar betroffenen Schiiler/innen durchaus von grofler Tragweite
ist, weil die Art der interkulturellen Begegnung in der Schule gewis-
sermaflen eine Art konkretes Modell darstellt, durch das sie taglich
ihre Erfahrungen sammeln. Diese Erfahrungen wiederum werden in
ihre Anschauungen und Haltungen einfliefen und damit ithr Han-
deln mitbestimmen. Mag sein, daf8 die dadurch entstehenden Ak-
zentuierungen zu schwach bleiben, um auf Dauer handlungsanlei-
tend zu wirken: Sowohl fiir das Gelingen des Schullebens wie fur
die zukiinftige Impulsgebung in einer Gesellschaft, die von kultu-
rellem Pluralismus bestimmt 1st, selbst wenn das verschiedentlich zu
bestreiten versucht wird, sind sie unverzichtbar.
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3 Folgerungen fiir ein schulisches Konzept interkulturellen Lernens

Vorab sei gleich gestanden: Uber ein Konzept interkulturellen Ler-
nens im vollen Sinne des Wortes verfiigen wir nicht.! Die Lehrer-
konferenz als wichtigstes Praxis reflektierendes, Theorie entwik-
kelndes und Regeln (Normen) setzendes Gremium der Schule hat
sich im Laufe von 20 Jahren zwar wiederholt mit Fragen interkultu-
rellen Lernens auseinandergesetzt, aber doch bei weitem kein um-
fassendes, stringentes System zur Handlungsanleitung erstellt. Ub-
lich war vielmehr eine pragmatische Vorgehensweise, die insbeson-
dere aus aktuellen Anlissen erfolgte, bei denen aber natiirlich
grundlegende Annahmen und systemische Klammern durchgingig
wirksam blieben bzw. — soweit Revidierungen erforderlich waren —
neu einflossen. Von grofler Anstoflkraft erwiesen sich Gespriche
mit bzw. Selbstreflexionen von Schiilern (und verschiedentlich auch
ihren Eltern). Dafl das Schulleiterteam jahrelang Fortbildungsveran-
staltungen fiir- Lehrer/innen auslindischer Schiiler/innen in Gelsen-
kirchen moderierte und daran nach und nach alle Mitglieder des
Kollegiums teilnahmen, war ebenfalls ein wichtiger Anschub.

Einige dieser Basiselemente seien hier angefiihrt: In der Schule werden alle Schii-
ler/innen als gleichwertig bzw. -berechtigt anerkannt, und wenngleich das nicht im-
mer leicht fallt, so versuchen wir in ihnen den Wunsch zu stirken oder anzulegen,
moglichst auch selbst von (allen) anderen als gleichwertig und -berechtigt anerkannt
werden zu wollen. Kulturelle Werte, Sprache, Religion der auslindischen Schiiler/in-
nen diirfen daher nicht diskredidiert werden. Im Gegenteil finden sie zumindest fiir
die tiirkische Ethnie, die fast die gesamte auslindische Schiilerschaft ausmacht, im
Rahmen des Muttersprachlichen Erginzungsunterrichts eine zusitzliche unterricht-
liche Verankerung. Das sehen viele tiirkische Schiiler/innen inzwischen zwar als eine
unnétige bzw. unzumutbare Zusatzbelastung an, doch sind wir weiterhin bemiiht,
diese Angebote, deren Nutzung freiwillig erfolgt, aufrechtzuerhalten und als Ort zu
deklarieren, wo innerhalb der eigenen Gruppe, die ja keineswegs monolithisch defi-
niert werden kann, wichtige Fragen der {iberlieferten und sich verindernden Kultur
und des eigenen Selbstverstindnisses zur Sprache kommen konnen.

Nicht unerwihnt bleibe in diesem Zusammenhang, dal auch der evangelische und
katholische Religionsunterricht an unserer Schule eine dhnliche Zusatzfunktion er-
halten hat: Als einziger Unterricht, in dem die deutschen Schiiler/innen, allerdings
nach Konfessionen getrennt, (zumindest weitgehend) unter sich sind, wird er auch
als Méglichkeit genutzt, sich ohne deren Beisein {iber Auslinder/innen und die Be-
ziehungen zu ihnen austauschen zu kénnen, was nicht nur bestimmte Erfahrungen
und Auffassungen klarer zur Sprache bringt, sondern oft auch entlastend wirkt.
Dariiber hinaus bietet gerade dieser Unterricht Anlisse und Gelegenheiten, stirker
nach bestimmten (insbesondere christlichen) Grundwerten unserer Kultur und ihren

1 Natiirlich haben wir die sich entwickelnde Diskussion verfolgt, wie sie sich ins-
besondere in den einschligigen Fachzeitschriften niedergeschlagen hat. Ein grofles
Verdienst kommt hier sicherlich insbesondere der Zeitschrift »gemeinsam« der RAA
zu, weil sie sich in vielen Ausgaben nicht nur um eine theoretische Klirung bemiih-
te, sondern auch zahlreiche interessante Praxisbeispiele vorstellte.
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Wurzeln zu fragen, sich also selber stirker in seinen eigenen Traditionen und Ge-
wohnheiten zu reflektieren,

Wir haben als Lehrer/innen lernen miissen, zum Dirigismus und
zur Uberbehiitung tendierende Handlungen, die unserer gewisser-
maflen berufsbedingten paternalistischen Grundhaltung entspringen,
zuriickzudringen zugunsten einer wohl anregenden, Raum bieten-
den, aber nicht alles steuernden pragmatischen Gelassenheit und Be-
hutsamkeit. Dem Aufgreifen und Fordern folkloristischer Elemente,
wenn diese denn von den auslindischen Kindern und Jugendlichen
mitgetragen oder sogar gewiinscht werden, stehen wir durchaus
wohlwollend gegeniiber, doch sehen wir naturhch dafl derartige
Kulturbestandteile zumeist nur Uberlieferung, nicht aber in den
Schiiler/innen lebendige Gegenwartskultur darstellen und zudem
eher das Trennende, Distanzierende sichtbar machen als das Verbin-
dende, Gemeinsame.2 Andererseits haben wir oft genug beobachten
konnen, wie die Jugendlichen diese Traditionen sehr kreativ
weiterzuentwickeln vermogen.

Wir streben also kulturelle Vielfalt und gegenseitige Akzeptanz an;
doch wir verstehen darunter nicht Wertebeliebigkeit im Sinne eines
Verzichtes auf jegliche verbindliche Werte? Als Leitkultur bzw.
Leitwerte stehen hier die Prinzipien der liberalen Demokratie und
der individuellen Menschenrechte, die sich ja (auch im Islam) einer
religiosen Begriindung keineswegs verschlieflen und hinter die in ei-
ner modernen Gesellschaft wohl kaum zuriickgegangen werden
kann. So ist es z.B. fiir uns nicht akzeptabel, daff Midchen gegen-
iiber Jungen in ihren Rechten beschnitten werden. Zwar wissen wir,
dafl insbesondere muslimische Eltern aus einem erstarkten traditio-
nalen Denkansatz heraus (forciert durch politisch-religiose Grup-
pierungen, die daran ein sehr eigenniitziges Interesse haben, zuneh-
mend hiufig auch durch eine aufopferungsbereite Selbstbescheidung
der Midchen mitgetragen) oft koedukativen und emanzipatorischen
Zielsetzungen und Veranstaltungen ablehnend gegeniiberstehen,
aber dies macht das Vorstellen von Gegenbildern und die Schaffung
zumindest von Méglichkeiten zur Nutzung alternativer Erfahrungs-
riume fiir die Midchen nur um so wichtiger.

2 Siehe dazu u.a. W. Schiffauer, Kulturdynamik und Selbstinszenierung. Kultura-
lismus im postnationalen Zeitalter. Sich in der Gruppe inszenieren und Gehor ver-
schaffen, taz vom 4.3.1997, 14-15; Z. Semocak, Atlas des tropischen Deutschland,
Berlin 1992.

3 Siehe dazu vor allem B. Tibi, Multikultureller Werte-Relativismus und Werte-
Verlust. Demokratie zwischen Werte-Beliebigkeit und pluralistischem Werte-Kon-
sens, Aus Politik und Zeitgeschehen 52/53 (1996) 27-36.
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Wenn Miadchen kleidungs- und/oder verhaltensmiflig in vormoderne Zeiten zuriick-
fallen, so schimpfen wir deshalb nicht mit ihnen, sondern bemiihen uns weiterhin
intensiv um eine freundliche Atmosphire und ein Angebot attraktiver Handlungs-
moglichkeiten. Dahinter steht die Erkenntnis, daf} niemand aus seiner kulturellen
(und nationalen) Herkunft einfach ungebrochen auszusteigen vermag. Solche iiber-
lieferten Werte haben deshalb fiir die Kinder und Jugendlichen und erst recht ihre
Eltern hohe Bedeutung, die das strikte Verbot einer bewufiten Abgrenzung gegen-
iiber den hiesigen Gepflogenheiten zu einem nicht mehr zu bewiltigenden Konflikt
ausufern lassen wiirde. Zugleich aber kann es keinen Zweifel daran geben, daff selbst
solche scheinbar festgefiigten Einstellungen keinesfalls unantastbar sein diirfen, son-
dern von den Midchen im Sinne eines verniinftigen Konzepts ihres zukiinftigen Da-
seins in Deutschland eigenstindig iberwunden und weiterentwickelt werden miis-
sen. Ein blofler Riickzug auf traditionale Wert hilft nimlich ebensowenig (= sichert
ebensowenig ungebrochene Identitit") wie ein Aufoktroyieren von Modernitit, wie
sich an zahllosen Beispielen belegen liefRe.

Angesteuert werden mufl daher ein gewisser Grad an Eigenstindig-
keit sowohl gegeniiber der Herkunftskultur wie gegeniiber »der«
etablierten Mehrheitskultur. Da es »die« Nationalkultur ohnehin in
unserer Zeit noch weniger als zu anderen Zeiten gibt, da iiberdies
die meisten Konfliktursachen in unserer Gesellschaft eher rechtli-
cher und okonomischer Art sind und nicht kultureller, da schlie3-
lich Jugend eine eigene Dynamik mit sich bringt, 1ilt sich darauf
setzen, dafl wenn Vertrautes und Fremdes nur immer wieder in Be-
rithrung gebracht, wenn individuelle Wege zwischen den Wider-
spriichen offengehalten und dialogische Konfliktlésungen angebo-
ten und eingetibt werden, daf} sich dann durchaus beachtliche Per-
sonlichkeitsentfaltungen zeigen. Gerade von unseren tiirkischen
Midchen entwickeln sich besonders viele zu selbstbewufiten, er-
staunlich reifen Personlichkeiten, die ihre oft schwierige Situation
sehr gut zu reflektieren und zu duflerst differenzierten Handlungs-
strategien in der Lage sind. Ihre biografischen Wissensressourcen
sind das entscheidende Element einer neuen Lebenspraxis, von der
auch Impulse zu eciner gesellschaftlichen Verinderung ausgehen
(kénnen). Viele von ihnen behalten ein enges, positives emotionales
Verhiltnis zu ihren Eltern, aber sie méochten keineswegs so werden
wie sie und werden es auch in den allermeisten Fillen nicht. Dies
gelingt natiirlich nicht, das sei noch einmal betont, konfliktfrei,
nicht einmal immer ohne Riickschlige, aber es gelingt erstaunlich
oft. Das Ergebnis ist gewissermaflen eine multiple oder mehrdimen-
sional-integrative Identitit.?

4 Vgl. Z. Senocak, Ein Tiirke geht nicht in die Oper, taz vom 21.1.1992, 11.

5 Schon vor Jahren schilderten Ursula Boos-Niinning und Wolfgang Nieke, Orien-
tierungs- und Handlungsmuster tiirkischer Jugendlicher in der Bundesrepublik
Deutschland, psychosozial 16 (1982) 63-90, solche gegliickten Personlichkeitsent-
wicklungen.
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In das Gesagte eingeschlossen ist, daff es nicht nur gestattet sein muf}, ohne Angst
verschieden zu sein, sondern dafl auch wir Deutschen offen fiir neue Erfahrungen
und fiir eine Verinderung bzw. Weiterentwicklung »unserer« Kultur sein miissen,
und zwar nicht nur im Bereich kulinarischer oder touristisch-folkloristischer Ge-
niisse. Fiir deutsche Schiiler/innen heifit das vor allem zu lernen, daf} nationalisti-
sche oder rassistische Parolen oder Handlungen selbst dann nicht angebracht sind,
wenn diese Schiiler/innen unter bestimmten Folgen des Zusammenseins mit auslin-
dischen Schiilerinnen und Schiilern, zumal wenn diese gar die Mehrheit in der Schu-
le bilden, objektiv leiden: z.B. beim Nichtzustandekommen von Klassenfahrten auf
Grund zu geringer Teilnehmerzahlen oder durch die nicht selten hoffnungslose zah-
lenmifige Unterlegenheit bei der Abstimmung iiber die bei Klassenfeten zu spielen-
de Musik oder durch die Mifideutbarkeit von innerhalb der Klasse oder Gruppe
eingestreuten Gesprichen der auslindischen Schiiler/innen in ihrer »Muttersprache«
oder — was oft noch schwerer einzusehen ist — bei nationalistischen Symbolbezeu-
gungen oder Auflerungen der auslindischen Schiiler/innen, was ja sogar relativ hau-
fig vorkommt, weil viele auslindische Kinder und Ju endliche deutlich ungebroche-
ner und unverkrampfter mit solchen Traditionen aufwachsen, aber auch zahlreiche
rechte/reaktiondre Vereine in der »Diaspora« aktiv sind. Da rassistisches oder natio-
nalistisches Gebaren generell ethnisierend wirkt, schafft es hiiben wie driiben allen-
falls eine Art »Identititsbunker<®, zeigt aber eben darin seine Schwiche: Statt Offen-
heit und Differenzierung gewinnen Verbarrikadierung, Pauschalierung, Angstlich-
keit die Oberhand. Das heifit keineswegs, dafl man das, worunter man »leidet«, er-
tragen soll, aber es niitzen eben keine »Gegeninszenierungen«, sondern der Ausweg
kann nur in praktischen Ansitzen zur Verstindigung gesucht werden.

Eben darin liegt die grofle pidagogische Chance des permanenten
Zusammentreffens deutscher und auslindischer Kinder und Jugend-
licher in der Schule: Kulturelle Differenzen lassen sich bejahen und
zugleich in vielfaltigen Ausdrucksformen in Korrespondenz bringen
und damit nivellieren. Kulturelle Identititen lassen sich von rassisti-
schen und nationalistischen Verbrimungen 16sen und damit als legi-
time, gleichermaflen individuell wie sozial verankerte Grundhaltun-
gen in einer héchst differenzierten Gesellschaft erfahren, die, weil es
in ihr sowohl viele iiberlappende wie konfligierende Interessen gibt,
eines klaren Grundkonsenses, einer Art »Verfassungsloyalitit« oder
»Verfassungspatriotismus«, bedarf”: will heiflen, daf} jede(r) mog-
lichst viel individuellen Entscheidungsspielraum erhilt, soziale Ver-
antwortlichkeit besteht, Gewaltanwendung bei Konflikten weitge-
hend vermieden wird, »Gerechtigkeit« herrscht bzw. erkennbar ist.
Dieses bedeutet zugleich, dafl kultureller Pluralismus zutiefst ambi-
valent ist und daher bei aller Anerkennung von Differenzen nicht

6 Dieses treffende Begriffsbild verwendel: Andrea Bébhm, Die Miihen der Ebene,
taz vom 19./20.4.1997, 10.

7 Diesen Gedanken, nicht direkt auf die Schule gemiinzt, aber auf sie gut iiber-
tragbar, entwickelt Dieter Oberndirfer, Die politische Gemeinschaft und ihre Kul-
tur. Zum Gegensatz zwischen kulturellem Pluralismus und Multikulturalismus, Aus
Politik und Zeitgeschehen 52/53 (1996) 37-46. Empirische Belege fiir einen solchen
Patriotismus und seine positiven Folgen liefert Thomas Blank, Wer sind die Deut-
schen? Nationalismus, Patriotismus, Identitit. Ergebnisse einer empirischen Lings-
studie, Aus Politik und Zeitgeschen 13 (1997) 38-46.
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Indifferenz das Ergebnis sein kann. Wenn Schule hier ein gutes
Stiick handelndes Lernen anzubahnen und zu stiitzen versteht, dann
leistet sie, wie Entlafischiiler bei Befragungen immer wieder selbst
zum Ausdruck bringen, einen beachtlichen Schritt zu einem gelin-
genden Miteinander in dieser Gesellschaft und damit zum sozialen
Frieden.

Im einzelnen ergeben sich daraus fiir unsere schulische Arbeit fol-
gende konkrete Zielstellungen:

e Deutschen und auslindischen Schiilern schon in der Schule eine
Heimat schaffen!

Dieser erste wesentliche Schritt, gewissermaflen die »Beheimatung«
der Schiiler/innen in der Schule, ist angesichts der Voraussetzungen,
die sie mitbringen, bei gleichzeitig weiterhin vorherrschenden tradi-
tionellen Schulstrukturen (belsplelhaft genannt seien nur der stun-
denweise Fachunterricht mit vornehmlich sprachlich-kognitiver
Ausrichtung, die oft erfahrungsfernen Unterrichtsinhalte oder das
Gewicht der Noten- und der Versetzungsregelung) und entsprechen-
den Erwartungen der Lehrer/innen keineswegs leicht zu bewerkstel-
ligen. Wir versuchen ihn dadurch zu realisieren, dafl wir von einem
langen Prozef ausgehen, in dessen Verlauf sich die Schule und alle an
ihr Beteiligten verindern werden. So haben wir sehr friith begonnen,
den Kindern und Jugendlichen Gelegenheiten zu geben, sich in die
schulischen Abliufe gestaltend einzubringen. Damit sind so unter-
schiedliche Mafinahmen gemeint wie individuelle Verschonerung der
Klassen- und Schuleinrichtung, Schaffung zahlreicher Helfer- und
Selbstverwaltungsgruppen (Vollwertbacken fiir die Pause, Biicherei-
dienst, Pausensport, Miilltrennung, Cafeteriafithrung usw.), regelmi-
Bige Durchfiihrung von Gemeinschaftsveranstaltungen mit mannig-
fachen Begegnungs-, Mitmach- und Selbstdarstellungsmoglichkeiten,
fortlaufende Prisentation von Schiilerarbeiten bzw. Unterrichtser-
gebnissen in der Schule oder sogar in der auflerschulischen Offent-
lichkeit, Installation von auflerunterrichtlichen Treffpunkten (sowohl
zur Unterhaltung und Begegnung wie zur Interessen- und Fahig-
keitsausbildung als auch als Hilfsangebot zur Minderung von Lern-
defiziten und Lebensproblemen), Offnung des Schulleiter- und Leh-
rerzimmers fiir alle erdenklichen Anliegen usw.

e Deutschen und auslindischen Schiilerinnen und Schiilern einen
sie ansprechenden Unterricht erméoglichen!

Unterricht ist nach wie vor das Kernstiick aller schulischen Veran-
staltungen, natiirlich auch an der Hauptschule am Eppmannsweg.
Um so wichtiger ist es, dafl er die Schiilerinnen und Schiiler, zumal
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wenn sie so unterschiedliche Voraussetzungen mitbringen, inhaltlich
anspricht und organisatorisch die Méglichkeit 1aflt, sich selbst inten-
siv zu beteiligen. Hier liegt zweifellos eine der schwierigsten Aufga-
ben, die Schule iberhaupt bewiltigen mufl. Eine Hauptschule, die
erreichen will, dafl die Schiiler/innen in ihr selbstbewufit und enga-
giert lernen, obwohl sie ihnen nicht die o6ffentliche Anerkennung
wie andere Schulformen vermitteln kann, steht dabei unter beson-
ders hohem Innovationsdruck

e Deutsche und auslindische Schiiler/innen stirker mit dem Leben
im Stadtteil verzahnen!

Wenn Schule nicht bloff Lernanstalt fiir eng begrenztes Fachlernen
sein darf und sein will, sondern sich viel weitergehend als wesentli-
cher Lebens- und Erfahrungsraum mit kompensatorischen Funktio-
nen fiir ihre Schiiler/innen begreift, dann schliefit dies ein, daf sie die
Gegebenheiten und Abldufe der Schulumgebung, also des Stadtteils,
in dem die Schiiler/innen wohnen und ihre Freizeit verbringen, auf-
nehmen und auch beeinflussen mufl. Dies ist schon deshalb nétig,
weil sich dadurch zahlreiche Chancen gewinnen lassen, den jeweili-
gen Lernstoff aus einem weitgehend abstrakt bleibenden theoreti-
schen Zusammenhang auf eine eher praktische Ebene zu transponie-
ren. Das aber heifit zugleich, dafl an Schiilererfahrungen angekniipft
werden kann und sich Handlungsméglichkeiten — innerhalb und au-
erhalb von Unterricht und Schule — nutzen oder zumindest anbah-
nen lassen. Sich im Buch bzw. tber sonstige Medien oder konkret
vor Ort mit Verkehrsproblemen, Umweltschutz, Strukturwandel,
Arbeitsablaufen, alten Menschen oder welchen Fragen auch immer
zu beschiftigen, macht ja einen erheblichen Unterschied.

Gerade in einer Zeit, in der die Menschen sogar ihrer unmittelbaren Lebensumwelt
zunehmend entfremdet werden, in der sich zahlreiche Verinderungen ergeben, ohne
dafl die Griinde und Urheber ersichtlich sind, und in der schliefflich vor allem auch
soziale Bindungen und Interessen atomisiert werden, erhilt Schule als eine Art
Stadtteilagentur erhohte Bedeutung. Diese Vermittlung und Strukturierungen von
auf den Stadtteil bezogenen Erkenntnis- und Handlungsprozessen dient dabei wie-
derum dem Ziele, dafl die Schiiler/innen ihnlich wie in der Schule selbst an dem,
was geschieht, aktiv Anteil nehmen und noch stirker als bisher eigene Eingriffs-
und Gestaltungsmoglichkeiten entdecken und fiir sich beanspruchen. Wie sie sich
als Schiiler/innen ihrer ganz konkreten Schule empfinden sollen, fiir deren Klima
und Leistungen sie mitverantwortlich sind, so sollen sie — sicherlich in abge-
schwichter Form — auch fiir ihre Wohnumgebung, vereinfacht gesagt ihren Stadtteil,
Interesse und Verantwortlichkeit empfinden. Erfolgt dies, werden nationale, ethni-
sche, kulturelle Differenzen gegentiber gemeinsamen Grundinteressen zweifellos zu-
riicktreten und viel leichter zu tolerieren oder zu {iberwinden sein.
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4 Konkrete Beispiele fiir stadtteilbezogenes Lernen mit interkultu-
reller Relevanz

Im Laufe der Jahre haben wir natiirlich (als Schule insgesamt oder
als einzelne Lehrer/innen mit bestimmten Klassen oder Gruppen)
eine Vielzahl von Veranstaltungen durchgefiihrt oder uns an ihnen
beteiligt, die im Stadtteil verankert waren und zugleich auf interkul-
turelle Lernanteile zielten. Einige Bereiche und Projekte seien hier
naher dargestellt und reflektiert, um das zuvor Gesagte verstandli-
cher zu machen.

4.1 Preisgekronte Projekte

Ein Beispiel von mehreren fiir ein in einem iiberregionalen Wettbe-
werb mit einem 1. Preis ausgezeichnetes Projekt, in dem interkultu-
relles Lernen und konkrete Stadtteilarbeit in dem eingangs skizzier-
ten Sinne miteinander verzahnt wurden, ist das Howeg-Brunnen-
Projekt.® Die Gelsenwasser AG, ein Versorgungsunternehmen, das
weit iiber die Grenzen Gelsenkirchens hinaus tatig ist, hat es 1996
nicht nur primiert, sondern auch mit der definitiven Zusage gewdir-
digt, dal der verfallene Brunnen aus der industriellen Griinderzeit
Hassels erneuert wird (ein Vorhaben, das 80 000 DM kosten diirfte).
Der Brunnen, der bis dahin von den Schiilern, in diesem Falle einer
7. Klasse, trotz seiner Lage in unmittelbarer Nihe der Schule inmit-
ten eines auffilligen Siedlungsrondells, vollig tibersehen worden war,
wurde (ficheriibergreifend) untersucht, vermessen, berechnet, ge-
zeichnet, modelliert. Sodann wurden Zeitzeugen, die ihn noch in un-
beschidigtem Zustande kannten, gesucht und befragt. Dadurch lief§
sich seine Geschichte rekonstruieren und das soziale Leben sichtbar
machen, das sich lange Jahre um ihn herum abgespielt hatte.

Um die historischen Vorbilder dieses Brunnens und den von einer
viel hoheren Wertschitzung geprigten Umgang der Menschen mit
Wasser und Brunnen in fritheren Zeiten bzw. in anderen Lindern
aufzuzeigen, wurden sowohl Riickblicke auf das christliche und is-
lamische Mittelalter vorgenommen und die Symbolkraft von Brun-
nen in Mairchen, Sprichwortern und Redensarten herausgearbeitet
als auch von den tiirkischen Schiilerinnen und Schiilern iiber die
Brunnen und die Wassernutzung in den Heimatdorfern ihrer Eltern
berichtet. Abgerundet wurde dieser Teil durch die Frage nach den

8 Klasse 7a der Hauptschule am Eppmannsweg, Der Howeg-Brunnen in Gelsen-
kirchen-Hassel. Ein Unterrichtsprojekt nicht nur iiber einen alten Brunnen, sondern
auch tiber die Bedeutung des Wassers frither und heute im Rahmen des Wettbewer-
bes »ideenfluf« der Gelsenwasser AG, in: Beitrige zur Stadtgeschichte 19 (1996),
hg. v. Verein fiir Orts- und Heimatkunde Gelsenkirchen-Buer, 273-295.
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Folgen moderner Tiefbrunnen in den Trockenzonen der Erde wie
dem Sahel, die sich durch das Absinken des Grundwasserspiegels
als hochst verhingnisvoll entpuppten.

Da in den Industrielindern sauberes Wasser in ausreichendem Mafle
wie selbstverstindlich zur Verfiigung zu stehen scheint, wurde hier
eine zweifache Anniherung versucht: Die Schiiler/innen beschrie-
ben zunichst einmal, wie das Wasser durch sie bzw. bei uns genutzt
wird, wobei neben der auflerordentlich vielseitigen Nutzung vor al-
lem die positiven Aspekte sichtbar werden sollten, die die Kinder
selbst ber der Wassernutzung empfinden. Dies wurde zusitzlich in
Form kleiner Gedichte, Geschichten, Bilder ausgedriickt.

Die wachsende Gefahr der Wasserverschmutzung war dann das Ge-
genstiick, das angesprochen wurde, allerdings nicht als Weltunter-
gangsszenario, das nicht mehr an Zukunft glauben lafit. Bei aller
Sorge um die weitere Entwicklung, die insbesondere Fachleute ha-
ben, suchten wir Lehrer eher den Ansatz, die Schiiler/innen selbst
zu einem sorgsameren Umgang mit Wasser zu ermuntern, zumal
sich sehr schnell herausstellte, dal ein Grofiteil von ihnen ohnehin
durch die Medien und eigene Anschauung bereits einen recht guten
Kenntnisstand iiber die Wassergefahrdung hatten.

Eine besondere Dynamik erhielt auch dieses Projekt dadurch, daf8 die Klasse immer
stirker die Erneuerung des Brunnens als Ziel fiir sich entdeckte. Mehrere Teams
machten sich auf, um Hasseler Biirger/innen dazu zu befragen und deren Unter-
schriften dafiir zu sammeln. Mit den derzeitigen deutschen und auslindischen An-
wohnern wurden ebenfalls Gespriche gefiihrt, Rat und Verwaltung der Stadt und
der Eigentiimer der Siedlungshiuser um Unterstiitzung gebeten, Vorschlage fiir eine
Patenschaft und damit die zukiinftige Pflege und Instandhaltung eines rekonstruier-
ten Brunnens unterbreitet. In diesem Zusammenhang wurde die inzwischen entstan-
dene Ausstellung bzw. die ermittelte Geschichte des Brunnens auf dem Brunnen-
platz der Presse und der Offentlichkeit prisentiert und um Mithilfe geworben. Das
iuferst lebhafte Echo, das diese Aktion bewirkte, spiter noch verstirkt durch die
Preisverleihung, die Zusage der Brunnenrenovierung und das Angebot des Vereins
fiir Orts- und Heimatkunde, die von der Klasse erstellte Dokumentation zu druk-
ken, erwiesen sich natiirlich fiir die Schiiler/innen, deren Interesse am Stadtteil und
deren Selbstbewuftsein, 6ffentlich aufzutreten, ja nicht gerade ausgeprigt waren, als
tiberaus wohltuend.

Wichtiger fiir den hier in Rede stehenden Sachverhalt ist allerdings, daff sie sich ge-
meinsam ein Stiick ihrer Wohn- bzw. Schulumgebung erschlossen, dabei ihre teil-
weise sehr unterschiedlichen Erfahrungen und Kompetenzen einbringen konnten,
durch ihren Einsatz fiir den Brunnen sich als Einheit empfanden und auch so von
auflen gesehen wurden. So waren die Zeitzeugen geradezu begeistert, dafd sich aus-
lindische Schiiler/innen ebenfalls fiir den Brunnen interessierten und sich sogar fiir
seine Erneuerung einsetzten. Auch fiir die Gespriche mit den auslindischen An-
wohnern des Brunnens war das Mitwirken der tirkischen Schiiler/innen wichtig,
denn es ging ja auch um Uberlegungen, ob und wie ein eventuell restaurierter Brun-
nen durch eine Patenschaft der Schiiler/innen und der Nachbarschaft vor erneuter
Beschidigung bewahrt und zu einem wirklichen Treffpunkt fiir Kinder und Er-
wachsene gemacht werden konne. Dadurch ergab sich ebenfalls eine 2.T. ganz neue
Sicht der anderen Ethnie, nimlich daf} sich gemeinsame Interessen entdecken und
verfolgen lassen.
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Fiir alle beteiligten Schiiler/innen war iiberraschend, daff einige
Zeitzeugen, von denen manche ja noch heute Anwohner sind, ihre
Herkunftswurzeln im »Ausland« haben, obwohl sie doch offen-
sichtlich »deutsche« Hasseler sind. Anders ausgedriickt: Die Schii-
ler/innen konnten zumindest ahnen, dafl »Heimat« nicht unbedingt
etwas Dauerhaftes, einem fiir alle Zeit fest Gegebenes ist, sondern
daf sie jeder selbst gewinnen kann und mufl. Dieser Art von »Be-
heimatung« diente das gesamte Projekt schon dadurch, dafl es den
Schiilern gestattete, sich aktiv mit der unmittelbaren Umgebung ih-
res Stadtteils, die sie bis dahin gar nicht recht wahrgenommen hat-
ten, auseinanderzusetzen. Es wurde spiirbar, dafl auch fir die aus-
lindischen Schiiler/innen dieser Raum an Wert gewinnt, wenn er ih-
nen vertraut zu werden beginnt.

Dies unterstreicht: In einer Zeit, in der die Komplexitit des Daseins
immer undurchdringlicher wird, Verantwortlichkeiten zunehmend
schwerer zuzuordnen sind und primire Erfahrungsraume erheblich
begrenzter als frither zur Verfiigung stehen, sind Heranwachsende
augenscheinlich mehr denn je auf schulische Hilfen zur Orientie-
rung und zur aktiven Durchdringung dessen, was sie umgibt, ange-
wiesen. Schule trigt so entscheidend zur Gewinnung von Sicherheit,
von Identifikationsmoglichkeiten, von Handlungsbereitschaft bei,
ohne die sich Wohlbefinden wohl kaum einstellen, sondern im Ge-
genteil die tigliche Lebensgestaltung eher als bedriickend empfun-
den werden diirfte. Dies gilt erst recht fiir Kinder und Jugendliche,
die von auswirts zugezogen sind oder — wie im Falle der hier gebo-
renen auslindischen Schiiler/innen — durch andere Umstinde sich
als Fremde fiihlen (miissen).

Gefordert ist allerdings eine offene, aktive Auseinandersetzung mit
dem heimatlichen Raum, die auf entdeckendes Durchdringen setzt
und dabei Versiumnisse und Fehlentwicklungen nicht ausspart, die
aber gerade deshalb den Blick auch auf »verborgene Schitze« zu
lenken vermag, sich »einzumischen« bereit ist und eben dadurch
dazu beitrigt, dafl die Schiiler/innen den Raum, in dem sie leben,
sich aneignen und an bestimmten Stellen sogar mitgestalten.

Wie bei den beiden zuvor geschilderten Projekten lifit sich am
Brunnenprojekt ablesen: Als es gelang, die Aufmerksamkeit der
Schiiler/innen auf den Brunnen zu lenken, ihn zum Objekt ihres
Forschens und Handelns zu machen, als sie seine mehr als 80jihrige
Geschichte ermittelten, da wurde er schnell zu einem Identifikati-
onsobjekt fiir sie, und zwar gleichermaflen fiir die deutschen wie die
auslindischen Schiiler/innen. Einmal auf die Spur gebracht, hatten
sie grofites Interesse, ja geradezu ein Bediirfnis, Genaueres iiber den
Brunnen zu erfahren und méglichst viel fir ithn zu tun. Er stand
vor ihnen als integraler Bestandteil einer alten Siedlung, in der Men-
schen in einer Weise gelebt und ihn genutzt hatten, die die heutigen
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Jugendlichen sowohl erstaunte, was die historischen Besonderheiten
anbelangte, als auch ihnen vertraut vorkam, was das allgemein

Menschliche betraf. Vielleicht rithrte daher am Ende das Gefiihl, das

sel »ihr« Brunnen, fiir den es sich einzusetzen lohne.

Diese Wertschiatzung, diese Anbahnung von »Heimatgefiihlen« dirfte schwerlich
dem Vorwurf der ideologisierten Verbrimung, der blinden Verbundenheit mit dem
Uberholten anheimfallen. Denn das Projekt zielte auf Aufklirung dessen, was war,
auf eine Auseinandersetzung von einem modernen, d.h. zeitgemaflen und zugleich
kritischen Standpunkt aus. Es gab keine Wertungen vor, sondern es konfrontierte
mit der konkreten Nihe, die oft doch so fern ist, und erhellte sie bzw. stellte sie in
groflere Zusammenhinge, indem es sie mit anderen Erscheinungen und Ereignissen
vergleichen lieff, zeigte Ursachen und Wirkungen auf usw. und erméglichte so den
Schiiler/innen, zu einem eigenen Urteil zu gelangen. Ob das, was vorher verdeckt
war oder fraglos sicher schien, einen Wert darstellt, dem sie sich verbunden fiihlen,
das entschieden die Schiiler/innen folglich je fiir sich selbst. In diesem Sinne sollte
Lokalgeschichte bzw. Heimatkunde als Lernen, das an dem ansetzt, was die Schii-
ler/innen umgibt, von ihnen also konkreter als anderswo erfahrbar ist, auch unter
interkulturellen Lernaspekten einen Rang in der Schule haben. Im Rahmen des iibli-
chen 45-Minuten-Taktes und der Ficheraufsplitterung ist ihre Realisierung aller-
dings nur eingeschrankt moglich.

4.2 Beteiligung an auflerschulischen Veranstaltungen und Abliufen

Es sind keineswegs nur oder in erster Linie grofle preisgekronte
Projekte, die den Wert und die besonderen Moglichkeiten interkul-
turellen Lernens im Stadtteil aufzeigen konnen. Wichtiger, weil viel
einfacher durchzufiihren und dadurch viel hiufiger realisierbar, sind
solche Vorhaben, die nicht auf eine aufwendige Wettbewerbsarbeit
zielen, sondern lediglich auf eine Beteiligung an Vorgingen im
Stadtteil.

Ein erstes wichtiges Feld ist das der Nutzung von Kultur- und Frei-
zeitangeboten im Stadtteil. Im Zuge der Zentralisierungstendenzen
innerhalb der Kommunen und der Heimmedienwelle, die deutsche
und auslindische Bevolkerungskreise durch den Kabel- und Satelli-
tenempfang noch zusitzlich trennt, ist hier zweifellos in den letzten
Jahrzehnten eine Verédung eingetreten. Noch aber gibt es eine be-
achtliche Reihe von interessanten Veranstaltungen, die wir daher
unseren Schiilern ans Herz zu legen versuchen. Die meisten dieser
Veranstaltungen sind aufs Mitmachen angelegt, andere wiederum
konnen nur rezipiert werden, stellen aber doch originelle Kleckse in
unserer ansonsten von den elektronischen Medien zunehmend ver-
einnahmten Zeit und Gesellschaft dar.

Wir haben deshalb grofle Anschlagsiulen und Stellwinde installiert,
auf denen wir diese Angebote bekanntmachen, aber wir werben
auch miindlich oder organisieren die Teilnahme, ja unterstiitzen sie
vereinzelt sogar finanziell iiber den Forderverein. Eine besonders
intensive Zusammenarbeit hat sich mit dem unmittelbar benachbar-
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ten Dietrich-Bonhoeffer-Jugendhaus ergeben, einem Heim der offe-
nen Tiir in der Tragerschaft der evangelischen Lukas-Gemeinde. In
seinen Riumen bieten wir inzwischen schon seit Jahren vier Tage in
der Woche eine (gemeinsam organisierte) Mittagsbetreuung an, die
regen Zuspruch findet, insbesondere fiir die auslindischen Schii-
ler/innen eminenten Stellenwert besitzt und tberdies als Einrich-
tung mit Modellcharakter vom Arbeitsministerium anerkannt ist.?
Dieses von den Jugendlichen liebevoll »Bonni« genannte Haus be-
treibt seit vielen Jahren eine qualitativ hochstehende vielfaltige Ju-
gendkulturarbeit mit interkultureller Ausrichtung, so dafl eine enge
Partnerschaft zwischen Schule und Jugendheim in der Natur der Sa-
che liegt. Dabei bildeten und bilden unsere Schiiler/innen sowohl
einen groflen Teil der Akteure wie ein spezifisches Publikum. Thea-
ter-, Tanz-, Musik-, Zirkus-, Videoproduktionen und -gruppen sind
auf diese Weise entstanden und z.T. mit hohen Preisen ausgezeich-
net worden. Workshops und Festveranstaltungen, Kulturwochen
und das jihrliche grofle (von der ganzen Gemeinde unter ein wech-
selndes Motto gestellte) Stadtteilfest sind die Foren, um eigene Er-
fahrungen zu sammeln, die Ergebnisse eigenen kreativen Schaffens
vorzufithren oder zumindest an den Ergebnissen anderer teilzuneh-
men, daran Freude zu haben und vielleicht die eigene Scheu vor ei-
ner Beteiligung zu verlieren. In dhnlicher Weise suchen und pflegen
wir natiirlich auch die Zusammenarbeit mit anderen Einrichtungen,
doch ergibt sich aus der grofleren Entfernung zwangsliufig, dafl
diese Kooperation nicht so eng ist.

Selbstredend sind bei solchen Veranstaltungen typische Beispiele aus den sog. Na-
tionalkulturen nicht unerwiinscht. Manchmal werden sie sogar bewuflt prisentiert,
weil sie ein hohes Mafl an kiinstlerischer Qualitit, iiberlieferns- und erhaltenswerter
Tradition und fortbestehender Aktualitit verkérpern. Aber es ist auffillig, wie stark
gerade junge Menschen zu neuen, verinderten Inhalten und Formen gelangen. Sie
nehmen aus dem auf, was sie umgibt, und entwickeln so das Alte fort.

Wir sehen in der Verklammerung der Schule mit anderen Kulturtrigern des Stadt-
teils wie dem »Bonni« nicht nur eine Mdglichkeit, die Interessen- und Fihig-
keitsentwicklung der Schiiler/innen nachhaltg zu stirken, sondern auch deutsche
und auslindische Schiiler/innen in der Freizeit enger zusammenzufithren. Dies ist
freilich — wie eingangs dargelegt — ein Unterfangen, das nur schwer gelingen will
bzw. immer wieder mit Riickschligen verbunden ist. Da die auslindischen Madchen
weiterhin fast ausnahmslos von Wochenend- oder Abendveranstaltungen durch die
Eltern und Briider ferngehalten werden, bestimmen die auslindischen Jungen oft in
einem Mafle das Bild, daf sich wiederum auch viele deutsche Jugendliche (vor allem
die Midchen) zuriickziehen. Dazu trigt u.a. verschirfend bei, daf} etliche auslandi-
sche Jugendliche, zumal wenn sie arbeitslos sind, nur schwer eine Lebensorientie-

9 Im einzelnen siche Helmut Niemeier, Erfahrungen mit 3% Jahren Uber-Mittag-
Betreuung von Hauptschiilern in einem Jugendhaus, in: Ulrich Deinet (Hg.), Schule
aus — Jugendhaus? Ganztagskonzepte und Kooperationsmodelle in Jugendhilfe und
Schule, Miinster 1996.
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rung finden, die ihre unmittelbaren Bediirfnisse befriedigt und zugleich auf gesell-
schaftliche Akzeptanz stofit. Wir versuchen dem dadurch zu begegnen, daff wir ge-
schlossene Gruppen bilden, Midchenanliegen und -gruppen besonders férdern
und/oder bestimmte Veranstaltungen den Eltern gegeniiber als Schulveranstaltungen
deklarieren. So sichern wir immerhin eine temporire Beteiligungsmoglichkeit fiir
diejenigen, die sonst gar keine Chance hitten oder sie aus Angst vor der fremden
»Ubermacht« nicht nutzen wiirden.

Ein ambivalentes Verhiltnis haben wir zu den Moscheevereinen.
Wir wissen zum einen, dafl in der Diaspora die Moschee zu einem
besonders starken Kristallisationspunkt im Leben vieler Muslime
wird, um den herum sie eine stirkere religiose Identitit ausbilden,
als das wahrscheinlich in der Heimat der Fall gewesen wire.!° Hier
treffen sie auf Gleichgesinnte, konnen Sorgen abladen, Hoffnung
schopfen, Hilfe erfahren, soziale Anerkennung finden u.a.m. Schon
vor 20 Jahren haben wir deshalb - erst im Rahmen von Lehrerfort-
bildung, spiter zusitzlich mit Klassen — begonnen, Kontakt zu ein-
zelnen kleinen »Gemeinden« in ihren provisorischen Riumen auf-
zunehmen, an Gebetsstunden teilzunehmen und Gespriche mit
dem Hoca und den Gemeindemitgliedern, von denen ja ein Grof3-
teil Viter von Schiilern unserer Schule waren und sind, zu fithren.
Wir waren dabei jedes Mal beeindruckt von der Freundlichkeit, mit
der uns begegnet wurde, aber auch von der Selbstverstindlichkeit
und Schlichtheit, mit der religiose Glaubensinhalte praktiziert und
begriindet wurden. Wir haben dariiber hinaus dem einen oder ande-
ren Hoca einen Gegenbesuch in der Schule erméglicht und unsere
unterrichtliche und erzieherische Arbeit erliutert.

Als sich mit dem Bau einer modernen groflen Moschee auslinder-
feindliche Hetzparolen und Schmierereien im Stadtteil einstellten,
haben wir diese mit Schiilern zu dokumentieren und zu diskutieren
versucht und vor allem die Moschee seit threm Rohbaustadium wie-
derholt besichtigt. Seither gehért zumindest ein Moscheebesuch
zum festen Programm der sechsjihrigen Laufzeit jeder Klasse (im 6.
Schuljahr in Korrespondenz mit einer Kirchenbesichtigung). Fiir
viele unserer muslimischen Schiiler/innen und wohl ebenso fiir ihre
Eltern war und ist das ein Ausdruck von Akzeptanz und Wertschit-
zung ihrer religiosen Uberzeugungen und Gefiihle, fiir unsere deut-
schen — stark sakularisierten — Schiiler/innen ein Anlaf zum Stau-
nen, vielfiltigen Fragen und nicht selten auch der Erkenntnis eige-
ner Unsicherheit oder gar Unwissenheit iiber die christlichen Glau-
benssitze und religiose Praxis.

Trotz dieser Verbindungsschiene sind Moschee und Schule aber nicht
zu wirklichen Bundesgenossen zusammengewachsen, sondern stehen
in gewisser Weise eher in einem Konkurrenzverhiltnis. Um die Mo-

10 Vgl. Dilek Zaptgioglu, Beten — kochen — quatschen, in, taz vom 1.10.1996, 14.
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scheen sind in Hassel nimlich ausnahmslos Trigervereine organisiert,
die im besten Falle bloff traditional, im schlechteren islamistisch-re-
aktiondr ausgerichtet sind und damit an den »Identititsbunkern«
mitbauen, von denen schon die Rede war. Sie fordern und fordern —
sicherlich in unterschiedlichen Abstufungen, aber fiir uns doch deut-
lich an den Schiilern ablesbar — Abkapselung, massive Einschrinkung
der Freiheitsrechte und Bewegungsriume der Midchen, Angst und
Gehorsam statt Vernunft als Leitinstanz bei der Entscheidung tiber
viele das eigene Leben betreffende Fragen. Damit ist keineswegs ge-
meint, daf} sich die Moscheevereine vornehmlich aus »bosen« Men-
schen zusammensetzen, aber ihr Glaubens-, Menschen- und Gesell-
schaftsbild ist in aller Regel, nicht zuletzt weil die Gesellschaft und
Politik in Deutschland entscheidend dazu beigetragen haben, vormo-
dern und damit auch den Bestrebungen einer Schule abtriglich, die
ihre Schiiler/innen unterstiitzen will, den Anforderungen an ein Le-
ben in der Moderne gerecht zu werden.

Wir brechen deshalb die Kontakte zu den Moscheen nicht ab, empfehlen den Schii-
lern im Gegenteil nachhaltig die Teilnahme an den interreligiosen Gesprichen und
Veranstaltungen, die regelmifig von der Lukas-Gemeinde und der Markus-Gemein-
de organisiert werden. Dahinter steht eine Hoffnung, wie sie $enocak formuliert
hat: daf} nimlich das muslimische Selbstverstindnis in Europa auf Dauer nicht nur
von Leuten geprigt werde, die Islamisten oder Orthodoxe sind.!! Aber wir hegen
kurz- und mittelfristig nicht mehr die Erwartung, dafl wir in den Moscheevereinen
Partner fiir eine zeitgemifle pidagogische Arbeit finden werden.

Das verleitet uns nicht dazu, den Schiilern gegeniiber den Moscheebesuch, die
Korankurse oder bestimmte angeblich auf den Koran riickfithrbare Vorschriften ab-
zuqualifizieren. Eine solche von aufien formulierte Kritik wiirde ja eher verhirten
oder allenfalls verwirren. Bei aller Distanz, die wir allerdings, wo es notwendig ist,
auch nicht verhehlen, setzen wir eher auf positive Gegenbilder, die aus sich heraus
wirken: Beteiligungsangebote in der Schule und im Stadtteil, Beispiele fiir die kultu-
relle und religiose Differenziertheit und damit fiir den Pluralismus in der islami-
schen Welt (etwa durch Ankiindigung und Besuch entsprechender Veranstaltungen),
Herausstellung solcher Personen (z.B. ehemaliger Schiilerinnen), die sich progressiv
in Beruf und Gesellschaft behaupten. Wir sind als deutsche Schule bzw. Lehrer/in-
nen diesbeziiglich iibrigens bewuflt viel moderater und vorsichtiger als unsere einzi-
ge tirkische Kollegin, die oft genug am eigenen Leibe erfahren hat, wie die Rolle
der Frau von diesen Gruppen definiert wird und welche Folgen das hat. Aber wir
sind tiberzeugt, dal wir im Interesse unserer Schiiler/innen Kontakte zu den Mo-
scheen wahren und gute bzw. héfliche Nachbarschaft halten miissen.

Als Beispiel unmittelbarer politischer Virulenz, die wir aufzugreifen
versuchen, sei der Bereich Wohnen und Verkehr genannt, der ja eine
wesentliche Grundlage fir die Art der Lebensfithrung und das Maf}
an Wohlbefinden bildet. Hassel ist — wie schon gesagt — eine grofie
Gartenstadtsiedlung. Die Idylle wurde und wird aber durch die ver-
kehrliche Entwicklung, Bestandsverwahrlosung und bauliche Ver-

11 Z. Senocak, Ein Tiirke geht nicht in die Oper, taz vom 21.1.1992, 11.
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dichtung getriibt oder sogar gefihrdet. Dies betrifft deutsche und
auslindische Familien auf gleiche und dennoch je spezifische Weise.
Was den Wohnraum anbelangt, mochten beide Gruppen sicherlich
im Prinzip gut und preiswert wohnen, aber wihrend die auslindi-
schen Familien vor allem auf Grund ihrer zeitlich (zumindest zu-
nachst) begrenzten Aufenthaltsperspektive in Deutschland und der
damit verbundenen Bautatigkeit in der Heimat das Schwergewicht
eindeutig auf den moglichst niedrigen Preis legten und legen, war
und ist bei den deutschen eher die Wohnqualitit vorrangig, und die
konnte und kann schon gefihrdet sein, wenn relativ viele Ausliander
im selben Haus oder derselben Strafle wohnen. Daher waren und
sind Konflikte vorprogrammiert, die noch durch die ungleiche Zahl
der Kinder, die unterschiedliche Gartenkultur und andere Probleme
verschirft wurden und werden. Ging es um Modernisierungsvorha-
ben oder wie gerade z.Z. um Verdichtungspline der Wohnungstra-
gergesellschaft, waren und sind derartige Konflikte noch diffiziler,
weil es zu keiner einheitlichen Haltung der Mieter kommt.

Nicht ganz vergleichbar und doch dhnlich ist die Reaktion auf die Folgen der wach-
senden Motorisierung. Das Auto ist lingst nicht mehr nur das liebste Kind der
deutschen Familien, aber bei der Wahrnehmung der negativen Auswirkungen des
angeschwollenen Verkehrs und der zugeparkten Flichen ist der Bewufitseins- und
Mobilisierungsgrad doch noch sehr unterschiedlich. Die auslindischen Eltern neh-
men wegen ihrer ohnehin geringeren Beteiligung am 6ffentlichen, insbesondere poli-
tischen Leben und ihrer eingeschrinkten sprachlichen Artikulationsmoglichkeiten
nahezu gar nicht an Initiativen zur Verkehrsberuhigung teil, obwohl es doch gerade
ihre Kinder sind, die darunter leiden.

Unser wiederholter Versuch, Klassen auf diese Problemlagen zu stoffen und in die
Vorginge einzubinden, verfolgt das Ziel, die abweichenden Voraussetzungen der
Denk- und Handlungsweisen ebenso sichtbar werden zu lassen wie die Gemeinsam-
keiten in der Interessenlage und dadurch bei unseren Schiilern eine groflere Beteili-
gungs- und Solidaritdtsbereitschaft zu sichern. Besichtigungen vor Ort, Gespriche
mit Betroffenen (einschliefllich Biirgerinitiativen) und Experten (einschlieflich Poli-
tikern), passive und sogar aktive Teilnahme an Demonstrationsveranstaltungen, Fo-
todokumentationen, Entwicklung eigener Planungsvorschlige waren und sind dabei
die wichtigsten Verfahrensweisen. Hier sehen wir die auslindischen Schiiler/innen in
einer besonders wichtigen Vermittlerrolle: zum einen ihren deutschen Mitschiilern,
aber auch deutschen Erwachsenen gegeniiber, denen sie manches iiber die Einstel-
lungen und Lebensformen ihrer Familie erkliren konnen, aber auch gegeniiber ihren
Eltern, fiir die viele der Abldufe im Stadtteil sonst unverstindlich bleiben. Da inzwi-
schen einige unserer ehemaligen Schiiler (allerdings ausnahmslos minnlichen Ge-
schlechts) gewisse Fiihrungspositionen erreicht haben (als Auslinderbeirat, Betriebs-
rat, Vereinsvorstand oder Gewerkschafter), ergeben sich hier weitere Verbindungen
und Kooperationsméglichkeiten.

Nattirlich sind wir uns dariiber klar, daf Schiiler/innen die herr-
schende Wohn- und Verkehrspolitik nur sehr begrenzt zu beeinflus-
sen vermogen. Dennoch haben wir mehrfach erlebt, daf8 gerade ihr
Engagement und ihre Argumente durchaus Beachtung finden. Be-
stimmte Klassen diirfen sich daher einen gewissen Anteil an positi-
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ven Anderungen auf diesem Sektor durchaus auf ihre Fahnen schrei-
ben. Entscheidender aber sind wiederum das Erlebnis gemeinsamen
Handelns, die sinnliche Erfahrung der Notwendigkeit eines verniinf-
tigen Interessensausgleiches, die Erkenntnis, dafl nur wer Anteil
nimmt und sich einbringt, etwas mitgestalten bzw. dndern kann.
Deshalb informieren wir unsere Schiiler/innen auch immer wieder
tiber alle anderen politisch bedeutsamen Vorginge und ermuntern
sie, allein oder mit uns an Veranstaltungen teilzunehmen, die infor-
mieren und fiir Menschlichkeit und damit fiir individuelle Freiheit
und soziale Gerechtigkeit eintreten. In den letzten Jahren fiihrte das
u.a. zu einer Beteiligung an Aktionen gegen Auslinderfeindlichkeit,
Arbeitsplatzabbau oder Streichung von Jugendhilfemitteln, aber
auch zur Teilnahme am jahrlichen Stadtteilgesprich mit politischen
Reprasentanten der Stadt oder an den Buf3- und Bettagdiskussionen,
mit denen die Lukas-Gemeinde seit der Umwandlung dieses Feier-
tages in einen gewohnlichen Werktag soziale Fragen zur Sprache
bringt.12

4.3 Schulveranstaltungen, die in den Stadtteil hineinragen

Nur am Rande seien noch die Veranstaltungen genannt, die primir
in der Schule stattfinden, aber die Bewohner/innen des Stadtteils
von vornherein als Giste mit einbeziehen oder ithnen spiter die Er-
gebnisse prisentieren. Dazu gehoren Schulfeste unterschiedlichster
Art, Tage der offenen Tir (vor allem zum Abschluff von Projekt-
wochen), Ausstellungen, Auffihrungen, die Herausgabe von Publi-
kationen usw. Sie besitzen ebenfalls eine grofle interkulturelle Be-
deutung, doch ist ihre ausfihrliche Darstellung meines Erachtens
deshalb nicht so notwendig, weil sie eher das klassische Feld von
Schuléffnung und stadtteilbezogener Auflenwirkung bilden.

5 Schlufbemerkung

Es war mein Anliegen, deutlich zu machen, daff interkulturelles
Lernen seine wichtigste Voraussetzung in der »Beheimatung« der
Schiiler/innen in Schule und Stadtteil (als dem idealtypisch engen
Lebensraum, in dem man sich grofitenteils bewegt) hat. Damit ist
gemeint, daf} interkulturelles Lernen fiir die deutschen und auslin-
dischen Schiiler/innen ein Prozef ist, der wohl auch, aber nicht in
erster Linie iiber kognitive Leistungen vollzogen wird (Erwerb von
Wissen u.d.), sondern iiber gemeinsames Handeln und méglichst

12 Fiir ca. ein halbes Jahr (Dezember 1992 bis Juni 1993) sind diese Aktivititen im
einzelnen dokumentiert: Helmut Niemeier, Schule als Ort und Mitgestalterin des
Zusammenlebens im multikulturellen Stadtteil, gemeinsam 27 (1993) 40-51.
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gute Beziehungen untereinander. Schulen mit einem grofien Auslin-
deranteil sind zum einen namlich gewissermaflen ein stindiges
Ubungs- und Bewihrungsfeld fiir interkulturelle Begegnungen,
Konflikte und Entwicklungen, selbst wenn Unterricht und Schulle-
ben sich der Forderung des interkulturellen Lernens gar nicht ver-
schrieben hitten. Zum anderen aber haben solche Schulen eine ganz
entscheidende Funktion als Agentur interkulturellen Lernens im
Stadtteil, weil das Leben der deutschen und auslindischen Bevolke-
rungsgruppen fiir die meisten ihrer Mitglieder weitestgehend nur
innerhalb der eigenen Ethnie ablauft. Beides fordert von der Schule
nachhaltige Anstrengungen in ihrem pidagogischen Arrangement,
ohne dafl bei bestimmten politischen Gruppierungen stets mit Ge-
genliebe gerechnet werden kann, eroffnet aber auch eine Vielfalt
neuer Bildungsmaéglichkeiten.

In der im Zuge der Ausbildungsplatzverknappung forcierten Kritik an den Schulen,
sie wiirden den Leistungsgedanken nicht geniigend férdern, wird zumeist unterschla-
gen, wie sehr Gesellschaft und Politik insbesondere aus 6konomischen Griinden
dazu beitragen, dafl soziale Beziige, Interessensvielfalt, Fihigkeitsausbildung und
Verantwortungsbereitschaft in Familie, Nachbarschaft, Stadtteil usw. zerbroseln. Ge-
rade damit aber geht die Basis fiir eine positive Leistungsentwicklung verloren. Kin-
der und Jugendliche, die taglicher Dauerberieselung durch die elektronischen Medien
unterliegen, die in unwirtlichen Familienverhiltnissen aufwachsen, die ihren Stadtteil
(thre Wohnumgebung) kaum kennen und iiberhaupt auf ein isoliertes Erfahrungsfeld
beschrinkt sind, kénnen schwerlich die Dispositionen zeigen, die Leistungen erst er-
moglichen. Insofern sind die skizzierten Beispiele fiir das Zusammenfiihren von
Schiilern unterschiedlicher Ethnien und ihre Teilnahme an den kulturellen und politi-
schen Vorgingen sowie deren Beeinflussung und Erweiterung trotz des Aufwandes,
den sie erfordern, und der Zeit (auch Ubungszeit fiir Mathematik oder Rechtschrei-
ben!), die sie kosten, nicht Energieverschwendung, sondern im Gegenteil unabding-
bare Voraussetzung, damit sich innere Ausgeglichenheit, Selbstvertrauen, Frustrati-
onstoleranz und damit mehr Ausdauer, Kreativitit und Anstrengungsbere1tschaft
nach und nach einstellen. Damit ist keineswegs intensives Uben in Mathematik oder
Rechtschreiben fiir unwichtig erklirt oder gar dem »Verschenken« guter Noten das
Wort geredet, wohl aber unterstrichen, dafl ohne ganzheitliche Persénlichkeitsentfal-
tung heutige Kinder und Jugendliche, zumal aus sog. sozial benachteiligten Familien,
auch auf solchen klassischen Ubungsfeldern schwerlich zu besseren Leistungen ge-
langen. Wir kénnten ganze Sammlungen von Belegen dafiir liefern.

Die Férderung interkulturellen Lernens in Schule und Stadtteil er-
moglicht nicht allein den Schiilern einen reichhaltigen Zugewinn an
Erkenntnissen, Interessen, Fihigkeiten und Bindungen. Den Lehrern
kann diese Aufgabe gleichfalls wertvolle »Entdeckungen« und zu-
sitzliche berufliche Freude bescheren. Bezogen auf die eigene rium-
liche Nihe zum Stadtteil, in dem die Schule liegt, in unserem Fall
also Hassel, gibt es allerdings eine nicht zu unterschitzendes Er-
schwernis: Die Lehrer/innen wohnen (zumeist) nicht in diesem
Stadtteil (in Hassel z.B. nur eines von 27 Mitgliedern unseres Kolle-
giums) und bekommen deshalb den grofiten Teil der Geschehnisse
spat oder gar nicht mit. Zusammen mit dem iiberholten Arbeitszeit-
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bemessungsverfahren ist das grofite Hindernis darin zu sehen, daf§
sich nicht alle Lehrer/innen gleichermaflen fiir diese so bedeutungs-
volle Arbeit einsetzen. Dafl sich trotz eher schwieriger Ausgangsba-
sis eine Menge fiir die Verbesserung des Zusammenlebens deutscher
und ausldndischer Schiiler/innen in Schule und Stadtteil initiieren
und tiber Jahre erhalten lifit, sollte dieser Bericht dennoch gezeigt
haben.

Helmut Niemeier ist Rektor der Hauptschule am Eppmannsweg in Gelsenkirchen-
Hassel.

Abstract

Illustrated by Gelsenkirchen district Hassel, the following observations are demon-
strated. A lot of people from foreign countries do not feel at home in Germany, not
even those who were born here. That corresponds with the reserved attitude shown
to them by a great part of the German ethnic population. As a consequence numer-
ous traditions and social bonds in the district have disappeared. Children and teen-
agers therefore grow up with relatively few relations to and within their immediate
surroundings.

As the »Hauptschule« caters for a very high proportion of foreign pupils, it has to
manage a task which is difficult as well as important. Although this type of school
is only to a certain extent able to contrast developments in a society as a whole,
there is an obligation to provide alternative ways of experience. That is an experi-
ence resulting from various encounters, based on shared activities and the will to
solve contflicts together. It provides a solid basis for the acceptance of different cus-
toms and traditions in the first place, for even seeing them positively, and then for
understanding diverging cultural traditions as an impulse for learning and a chance
for further development. Those basic values necessary for modern society in general
are therefore not left to chance. A school with different ethnic groups should be
based on the leading values, that result from the principles of liberal democracy and
individual human rights. Those are the basis for an open and differenciated social
behaviour towards each other, particularly as such values are not just reasoned on
Christian-occidental traditions.

Accordingly, the »Hauptschule Eppmannsweg« in Hassel aims at providing a home
for German and foreign pupils within the school, i.e. a familiar place where they
feel accepted and tile creation of which they can set involved in, and where there is
an open-minded atmosphere. Extending this there are attempts to connect life and
learning in the school with the course of events in the district, as school cannot and
must not be an »island« that does not care about the things happening around it.
Therefore school takes the part of an agency of intercultural life in the district.
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No rbertLM ette

»Du sollst den Fremden lieben wie dich selbst«
(Lev 19,34)

” Erschlieflung didaktischer Materalien

1 Aktuelle Herausforderungen

So etwas habe er bislang noch nicht erlebt, berichtete neulich ein Religionslehrer, und
er bezog sich dabei auf eine 5. Klasse, in der er (gemeinsamen) Religionsunterricht er-
teilt. Hier habe er es mit zwei Schiilern zu tun, die sich bewufit als Deutsche verste-
hen wollten und offen Fremdenhafl und Gewalt an den Tag legten, ja regelrecht blut-
riinstig seien. Wenn sie nur kénnten, wiirden sie jeden Auslinder, der ihnen begegnet,
zusammenschlagen. Umgekehrt schléssen sich in dem Einzugsgebiet seiner Schule
zunehmend auslindische Jugendliche zu Cliquen zusammen, die es nicht langer dabei
beliefen zuriickzuschlagen, sondern selbst angreifen wiirden. Die Eskalation von Ge-
walt sei erschreckend im Steigen begriffen; und sie werde nicht langer verstecke, son-
dern dffentlich praktiziert und dariiber hinaus noch gerechtfertigt.

Wie, so fragte der Religionslehrer ratlos, soll ich diesen Schiilern klarmachen, dafl
sie die Fremden lieben sollen. Die lachen ja nur iiber so etwas. Es sei schon viel er-
reicht, wenn er sie dazu bringen kénne, dafl sie nicht stindig ihre feindseligen Paro-
len wiederholten. Vielleicht erlebten sie in der Weise, wie er mit ihnen umzugehen
versuche, dafl er eben ihre Aggressivitat nicht mit Aggressivitit seinerseits beant-
worte, etwas davon, dafl es auch eine andere Art des Umgangs miteinander gebe als
nur die gewaltférmige, in der sie offensichtlich groff geworden seien, zu der sie bis-
lang wohl noch keine Alternative kennengelernt hatten. Doch was bewirke das
schon bei zweimal 45 Minuten in der Woche, und das zudem in einem exotischen
Fach, wie es der Religionsunterricht an unserer Schule sei?

Eine so extreme Klassen- und Unterrichtssituation wie die hier ge-
schilderte diirfte nicht gerade die Regel sein. Aber auch unter ande-
ren Bedingungen diirften es Religionslehrer und -lehrerinnen schwer
haben, das eingangs aufgefiihrte alttestamentliche Gebot von der
Fremdenliebe Schiilern und Schiilerinnen tiberzeugend zu vermit-
teln. Bei den meisten von ihnen diirfte es als ein weiterer moralischer
Appell ankommen, die man im Religionsunterricht zu horen be-
kommt und halt ertragen muff. Auch mit Hilfe noch so geschickter
didaktischer Arrangements diirfte im Endeffekt nicht sehr viel mehr
bei den Schiilern und Schiilerinnen tiberkommen.

2 Fremdenliebe in ihrer Einheit mit Selbst- und Gottesliebe als
religionsdidaktische Leitlinie

Vielleicht lfit sich doch etwas erreichen, wenn man das biblische Zi-
tat genauer liest. Denn es heifdt dort nicht nur, daf§ du den Fremden
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lieben sollst, sondern daff du ihn lieben sollst wie dich selbst. Dieser
Zusatz erweist sich als ungeheuer entscheidend fiir das Verstindnis
des Ganzen. Das iiberfordernde Gebot klingt nun nimlich eher wie
ein weiser Ratschlag: Gehe mit dem Fremden so um, wie du selbst
mit dir umgehst! Dir selbst ist doch, so fiigt der biblische Text sinn-
gemiafl mit dem Verweis auf Agypten hinzu, die Erfahrung des
Fremdseins alles andere als unbekannt. Spatestens hier zeigt sich, dafl
der vermeintliche Imperativ ein Indikativ ist: Wer selbst einmal in der
Fremde war, weifl nur zu gut, wie es Fremden geht. Wer sich von
Gott aus der Fremde herausgefithrt weif}, kann andere nicht einfach
dem iblichen Schicksal des Fremdseins tiberlassen. Der Fremde ist
vielmehr lebendige Erinnerung an die eigene Befreiungsgeschichte,
die dazu anhilt, auch andere an dieser Befreiung teilhaben zu lassen.
War es nicht eine dhnliche Erfahrung, die den Parlamentarischen Rat
bei der Konstituierung der Bundesrepublik Deutschland veranlafit
hatte, die bedingungslose Gewihrung von Asyl fiir alle politisch Ver-
folgte in das Grundgesetz aufzunehmen?

Eine weitere Dimension kommt hinzu, wenn man das »Fremdenge-
bot« nicht nur in seinen historischen und sozialen Beziigen, sondern
zusitzlich tiefenpsychologisch interpretiert: Fremdheit ist dann nicht
nur eine vergangene Erfahrung, sondern eine existentielle Bestim-
mung. Das heifit, daf die Wahrnehmung des Fremden und der Um-
gang damit nicht nur den anderen betreffen, sondern immer auch
sich selbst. Und je nach dem, ob das Fremde des Selbst angenommen
werden kann oder nicht, fallt auch das Verhiltnis zum Fremden beim
anderen aus. Je mehr das Ich in der Lage ist, sich selbst einschliefflich
seiner unbewufiten Anteile anzunehmen, und die Erfahrung machen
darf, in dieser seiner Einzigartigkeit auch von anderen angenommen
zu sein, um so mehr ist es fihig, den Fremden in seiner Fremdartig-
keit anzunehmen und anzuerkennen. Dadurch, daf} jede Begegnung
mit dem Fremden auch das eigene Fremde immer neu aufwiihlt,
bleibt das wohl eine lebenslange Aufgabe. In diesem Sinne kann E.
Blochs bekanntes Diktum verstanden werden, daff »Heimat« als Mit-
einander-Leben »ohne Entiuflerung und Entfremdung« etwas sei,
»das allen in die Kindheit scheint und worin noch niemand war«.!

Und doch gilt: Eines Stiicks vorweggenommener Heimat bedarf es wohl immer, um zur
Wahrnehmung und Anerkennung des Fremden fihig zu sein. Die Differenz zwischen
dem Eigenen und dem Fremden mufl gelten gelassen werden kénnen, um sie so bearbei-
ten zu konnen, daff daraus beide Seiten sich gegenseitig bereichern kénnen. Wo sie ein-
fach iibergangen oder gar geleugnet wird, da wird allzu unversehens das Gegenteil be-
wirkt, nimlich der ihr innewohnenden zerstérerischen Gewalt Vorschub geleistet.?

1 E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung 3, Frankfurt a.M. 1959, 1628.
2 Vgl E Steffensky, Die Gewifheit im Eigenen und die Wahrnehmung des Frem-
den, ru 27 (1997) 2-5.
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Nicht zuletzt wohnt der skizzierten Dialektik zwischen Heimat und
Fremde, Eigenem und Anderem eine theologische Dimension inne.
Denn Fremdheit bezeichnet eine zentrale Kategorie Gottes selbst,
und zwar in einem zweifachen Sinne: Zum einen bleibt Gott fiir die
Menschen, selbst fiir sein erwihltes Volk, grundsitzlich fremd; er ist
es, der sich den Menschen in freier Liebe erschliefit, und nicht umge-
kehrt. Zum anderen ergreift dieser Gott den biblischen Zeugnissen
zufolge vorzugsweise Partei fiir die, die in die Fremde ausgestofien,
heimatlos sind; alles menschliche Ansinnen, sich seiner zu bemichti-
gen, das Eigene damit zu legitimieren, weist er schirfstens zuriick.
Wer die Hand gegen die Fremden als die Schutz- und Rechtlosen er-
hebt, erhebt sie gegen Gott. Umgekehrt: Wer Fremde beherbergt,
kann, ohne es zu wissen, zum Gastfreund von Engeln werden - von
Boten und Ratgebern Gottes selbst (vgl. Hebr 13,2).

Nach ].B. Metz lassen sich als entsprechende Manifestation dieses Got-
tesglaubens vor allem folgende zwei biblische Imperative anfithren:?

1. »Aufwachen, die Augen offnen.« Der Glaube ist »eine Ausstat-
tung der Menschen mit wachen Augen ... fiir die Anderen, die im
vertrauten Gesichtskreis unsichtbar bleiben. «*

2. »Du sollst Dir kein Bildnis machen.« Dieser Imperativ — so
Metz — warne vor Vorurteilen, vor Projektionen und Ubertragun-
gen sowie Stereotypisierungen, denen gerade immer wieder Fremde
ausgesetzt seien. Er mache darauf aufmerksam, dafl nicht die Frem-
den als solche das primire Problem seien, sondern die Art, wie wir
sie wahrnehmen. Wie ernst gemeint diese und sie erginzende Impe-
rative, die noch erginzend angefiihrt werden kénnten, waren, zeigt
sich nicht zuletzt darin, daf} sie, wie die entsprechenden Sammlun-
gen der Ersten Bibel dokumentieren, zur Entwicklung und Ausge-
staltung eines »Fremdenrechts« gefithrt haben.> Allerdings verbietet
sich, zumindest wenn man sich daraufhin die biblische Wirkungsge-
schichte in der christlichen Tradition vor Augen fiihre, jegliche voll-
mundige Inanspruchnahme dieser Imperative. Die Bilanz lafit sich
nicht beschonigen: Es waren Christen — und oft genug geschah es
offiziell im Namen der Kirche —, die gegen diese biblischen Weisun-
gen auf grausamste Weise verstofien haben.

3 Vgl J.B. Metz, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz
1997, 135-141.
4 Ebd, 136.
5 Vgl zusammenfassend R. Bawmann, Biblische Auslegungen zum Misereor-
Hungertuch, in: Das Misereor-Hungertuch »Gott begegnen im Fremden«, Aachen
1994, 62-81, bes. 70f. — Aufschlufireiche Ausfithrungen zum unterschiedlichen Ver-
stindnis von »Fremde« und »Fremdsein« bei Juden und Christen finden sich in
J. Brosseder (Hg.), Dialogfihige Theologie, Neukirchen-Vluyn / Hamburg 1998, 9-
32, bes. 23-31.
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3 Evangelisierung durch die Fremden

Daf} dieses biblische Potential »fiir eine Fremdenethik und fiir eine
Ethik des multikulturellen Miteinanders«® in letzter Zeit wiederent-
deckt worden ist, ist wiederum nicht so schr etwas, was die Chri-
sten und Christinnen von sich aus in Gang gesetzt hitten, sondern
ist etwas, worauf sie allererst durch die Fremden gestoflen worden
sind. Die Fremden selbst und die Begegnungen mit ihnen sind es,
die die weitgehend iiberlesenen und fiir nicht so wichtig genomme-
nen Texte neu haben lesen und in ihrer brisanten Aktualitat haben
entdecken lassen. »Die Fremden evangelisieren uns«, konnte man
diesen Vorgang in leichter Abwandlung des lateinamerikanischen
Satzes »Die Armen evangelisieren uns« nennen. Am intensivsten ist
diese Erfahrung in jiingster Zeit von Christinnen und Christen ge-
macht worden, die die Riume ihrer Gemeinde fiir ein »Kir-
chenasyl« gebffnet haben. Der Bericht von Pfarrer R. Heinrich
(S. 109-134 in diesem Band) zeigt das eindrucksvoll auf Es waren
wohl nicht zuletzt diese Erfahrungen, die lingerfristig gesehen nicht
blof »vor Ort«, sondern in den Kirchen insgesamt einen folgenrei-
chen Lern- (und Bekehrungs-?)prozef angestoflen haben, wie er in
dem im letzten Jahr unter dem Titel »... und der Fremdling, der in
deinen Toren ist« veroffentlichten »Gemeinsamen Wort der Kirchen
zu den Herausforderungen durch Migration und Flucht« einen be-
merkenswerten Niederschlag gefunden hat.” Dieser Text verbindet
in gediegener Weise die Erinnerung an geschichtliche Erfahrungen
und Einsichten, wie sie speziell in Deutschland gemacht worden
sind, den Aufweis der Ursachen der aktuellen Flucht- und Migrati-
onsbewegungen auf der ganzen Welt, den Riickgriff auf biblisch-
theologische Befunde und die sich daraus ergebenden ethischen
Konsequenzen, den Aufweis von Perspektiven fiir die Zukunft und
die Benennung der kirchlichen Aufgaben in diesem Zusammenhang.
Insbesondere der Abschnitt iiber »Kirchenasyl« geht weit iiber die
bislang kirchenamtlicherseits dazu ausgegebenen Stellungnahmen
hinaus. Daf} dieses Gemeinsame Wort bei den fiir die gegenwirtige
Fliichtlings- und Asylpolitik verantwortlichen Politikern Irritatio-
nen ausgelost und teilweise heftige Kritik gefunden hat, ist ein Indiz
dafiir, daf es wenigstens ein Stiick weit die prophetische Tradition
fir heute zu aktualisieren vermocht hat. Innerhalb der Kirchen
selbst hat es allerdings offensichtlich iiber die engagierten Kreise
hinaus nur wenig Wirkung ausgelést. Darum sei nochmals mit

6 J.B. Metz, Zum Begriff, 136.
7 Zu bezichen beim Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland sowie
beim Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz.
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Nachdruck daran erinnert; gerade fiir Verkiindigung und Bildungs-
arbeit enthilt es wertvolle Anregungen.

Angesichts der teilweise sehr massiven Abwehrmechanismen gegeniiber solchen ge-
sellschaftlich brisanten Themen und Problemen gerade auch in den Kirchengemein-
den kommt es dabei allerdings darauf an, ja ist es im wahrsten Sinne des Wortes
not-wendig, auf die bestehenden Angste gebithrend Riicksicht zu nechmen und ge-
meinsam mit den Betroffenen an thnen so zu arbeiten, dafl sie sich nicht in Entsoli-
darisierung und Aggression allem Fremden — einschliefilich dem eigenen Fremden —
gegeniiber entladen, sondern daf} sie allmihlich zugunsten der Einsicht und Zuver-
sicht abgebaut werden konnen, daff nicht auf Kosten der anderen, sondern nur ge-
meinsam mit ihnen das Uberleben gesichert werden kann und dafl Fremdenhafl
letztlich das Gegenteil dessen bewirkt.

4 »Gott begegnen im Fremden«.? Hinweise auf didaktisch anre-
gende Materialien

Soviel diirfte aufgrund der bisher angestellten Uberlegungen, er-
ginzt und vertieft durch die iibrigen Beitriage dieses Jahrbuchs, er-
sichtlich sein: Der Themenkomplex »Heimat — Fremde« eignet sich
nicht, en passant mal angegangen und behandelt zu werden und da-
fiir einige vorliegende didaktische Materialien zu kompilieren.”
Einerseits miissen seine Voraussetzungen sorgfiltig bedacht werden:
Wie ist es um den 6rtlichen und um den schulischen Kontext be-
stellt? Wie sieht die Zusammensetzung der Schiilerschaft — und auch
die des Lehrerkollegiums und der Elternschaft — aus? Welches Kli-
ma herrscht insgesamt an der Schule? Welche Rolle spielt die The-
matisierung des Fremden und die Begegnung mit ihm an der Schu-
le? In welchen Formen geschieht das? Welche Unterrichtsficher
sind daran beteiligt? Und Zhnliches mehr. Zum anderen ist zu be-
riicksichtigen, dafl jeder, der damit in Berithrung kommt, unweiger-
lich in die Thematik selbst verstrickt ist. Das betrifft zuallererst die
Lehrperson, die nicht darum herumkommt, sich ihres eigenen Um-
gangs mit dem Fremden klarer zu werden.

Méglicherweise ist es diese Komplexitit, die es erklirlich werden 1iflt, daf} speziell
in religionspidagogischer und -didaktischer Hinsicht die Thematik bislang nur spir-
lich erschlossen ist. Erst allmihlich beginnt man sie auch hier zur Kenntnis zu neh-
men.”® Dabei ist es keineswegs so, als lige kein anregendes und brauchbares Material
fiir Religionsunterricht, kirchliche Erwachsenenbildung etc. vor. Dies ist vielmehr
sehr wohl der Fall. Doch ist es nicht uninteressant festzustellen, dafl es vorrangig
dort konzipiert worden (und auch erhaltlich) ist, wo die Problematik der Begeg-
nung mit dem Fremden konkret erlebt und angegangen worden ist und wird. So ha-

8 Motto der Misereor-Aktion im Jahre 1994.

9 Da im Beitrag von Peter Biehl in diesem Band bereits anregende religionsdidak-
tische Hinweise zum Thema »Heimat« gegeben worden sind, richtet dieser Beitrag
sein Augenmerk vornehmlich auf das Thema »Fremde«.

10 Vgl z.B. RL 23 (1994) H.: Heimatlos; ru 27 (1997) H. 1: Heimat und Fremde.
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ben etwa mit »Kirchenasyl« befafite kirchliche Initiativen, Organisationen und Insti-
tutionen in den letzten Jahren verschiedene Handreichungen und Arbeitshilfen zur
Fliichtlings- und Asylproblematik erstellt und veréffentlicht.«!! Dariiber hinaus ha-
ben kirchliche Einrichtungen, die gewissermaflen »offiziell« mit der Problematik des
Umgangs mit Fremden im Nahbereich (Caritasverband, Diakonisches Werk) oder in
der Ferne (Missionswerke, kirchliche Hilfswerke) befafit sind, es sich zum Anliegen
gemacht, zur offentlichen Bewufitseinsbildung dariiber beizutragen bzw. sie allererst
anzustoflen.”” Und schliefllich haben auch einige von den Landeskirchen bzw. Di-
dzesen getragene Religionspidagogische Institute einige hilfreiche Materialien fiir
Religionsunterricht und Gemeindepadagogik/-katechese vorgelegt.?

Die Fiille des Materials im einzelnen zu besprechen und zu evaluie-
ren, ist nicht moglich. Statt dessen seien einige darin sich findende
Anregungen exemplarisch herausgegriffen und vorgestellt.

4.1 Hilfen zur Information und Argumentation

Angesichts aller moglichen Vorurteile, wie sie etwa durch einseitige
Berichterstattungen in Massenmedien verbreitet und wie sie nicht
zuletzt von politischer Seite — sei es aus fanatischer Uberzeugung
heraus, sei es aus wahltaktischen Griinden — geférdert werden, stellt
sich fiir alle méglichen Bildungseinrichtungen die dringliche Aufga-
be, dem durch Information und Aufklirung iiber die faktischen Tat-
bestinde entgegenzuwirken. Dazu zu verhelfen ist ein grofles Ver-
dienst der meisten der aufgefithrten Arbeitshilfen. Beispielhaft dafiir
kann die gemeinsam vom Deutschen Caritasverband, Dritte Welt

11 Vgl. vor allem Evangelische Kirche im Rheinland (Hg.), Handreichung fiir die
Arbeit mit Fliichtlingen und Asylsuchenden in der Kirchengemeinde, Disseldorf
*1998; vgl. auch: Pax Christi (Hg.), Fliichtlinge und Fremde — eine Aufgabe fiir
Christen (Arbeitspapier Nr. 5), Bad Vilbel 1991; H. Uiblein und Wolfgang Weber,
Denn wir sind Fremdlinge und Giste vor Dir ... Werkheft Asyl, Freiburg 21989;
»Er liebt die Fremden« (Dtn 10,18). Handreichung zum Thema Asyl, Limburg
1986.

12 Vgl. z.B. Heimatlos. Caritas-Werkheft 1994, Freiburg 1994; Fliichtlinge — Priif-
stein weltweiter Solidaritit (Misereor-Werkheft), Aachen 1994; missio konkret fiir
Gemeinde und Schule 4 (1993): Fremdsein; Feuervogel. Lernen in der Vielfalt, hg. v.
Evangelischen Missionswerk in Deutschland, Hamburg 1995ff.

13 Vgl. z.B. Aussiedler und Asylbewerber unter uns (RU-aktuell 1 [1989]), hg. v.
Religionspadagogischen Zentrum in Bayern, Miinchen 1989; Informationen fiir Reli-
gionslehrer an Grund-, Haupt- und Sonderschulen (hg. v. Schulreferat 1, Erzbi-
schofliches Ordinariat Miinchen), 37 (1993); M. Autschbach, Andere sind anders.
Flichtlinge, Asylbewerber Auflenseiter, Vorurteile (hg. v. Padagogisch-Theologi-
schen Institut), Bonn 1989; Fremde unter uns. Aspekte, Bausteine, Materialien (hg.
v. Padagogisch-Theologischen Institut), Bonn 1995; W. Puschner, Das Fremde in mir
ist das Fremde an dir. Ubungen und Spiele zum Bewufitwerden und zur Integration
des Fremden (hg. v. Institut fiir Religligionspidagogik der Erzdidzese Freiburg),
Freiburg 1993; Asyl — Fliichtlinge in unserem Land (hg. v. Religionspidagogischen
Institut der Evangelischen Landeskirche Baden), Karlsruhe 1994. — Vgl. auch M.
Hébn, Kirche mit Auslindern. Modelle und Aktionen fiir die Gemeindearbeit, Gii-
tersloh 1993.
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Haus Bielefeld, Misereor und Pax Christi gemeinsam herausgegebe-
ne Broschiire im Jahrhundert der Fliichtlinge« angefithrt werden,
die Unterrichtsmaterialien fiir die Sekundarstufen I und II enthalt.!
Gegliedert ist sie in drei Hauptteile: 1. Millionen auf der Flucht, 2.
Zusammenleben mit den Fremden, und 3. Flichtlinge — Herausfor-
derung fiir die Christen? Hinweise auf weitere Materialien sowie
Medien (Filme, AV-Medien etc.) werden zusitzlich im Anhang ge-
geben. Zu den drei Hauptteilen ist jeweils eine Unterrichtsreihe
skizziert, fiir die reichhaltig konkret einsetzbare Materialien (Schau-
bilder, Informationen, exemplarische Texte, Fotos u.d.) an die Hand
gegeben werden. Moglichkeiten eines ficheriibergreifenden Unter-
richtens oder auch zur Durchfilhrung von Projekttagen an der
Schule werden vorgeschlagen. Vorbildlich ist das Bemiihen, mdog-
lichst erfahrungsbezogen, also orientiert an der Lebenswelt der
Schiilerinnen und Schiiler anzusetzen und den Lernprozef8 auch im-
mer wieder daran zuriickzubinden. Ziel ist es, die Schiiler und
Schiilerinnen durch intensive und differenzierte Auseinandersetzung
mit der Thematik zu einer offenen und solidarischen Begegnung
mit Fremden — nah und fern — zu befihigen und sich aktiv dafiir
einzusetzen.

42 Anniherung durch Erzihlungen (aus Vergangenheit und Ge-
genwart)

So unerlallich die Vermittlung von stichhaltigen Informationen und
die Befihigung zum eigenstindigen Urteil und zur (notfalls kontro-
versen) Argumentation sind, so reicht dies allein nicht tief genug,
um auch der beim Umgang mit dem Fremden unweigerlich beteilig-
ten emotionalen Seite Rechnung zu tragen. Wichtig ist darum, Mog-
lichkeiten zu eréffnen, mit Fremden so in Berithrung zu kommen,
daR die eigenen Empfindungen ins Spiel kommen. Vorziiglich eig-
nen sich dazu Geschichten iiber die Schicksale von Kindern und Ju-
gendlichen, die ihre urspriingliche Heimat haben verlassen miissen
und sich mehr oder weniger plétzlich in der Fremde vorfanden.
Solche Erzihlungen regen die heranwachsenden — und auch die er-
wachsenen — Leser und Leserinnen an oder fordern sie dazu heraus,
sich in die Situation der anderen hineinzuversetzes und so ein Stiick
weit selbst nachzuerleben, wie es ist oder sein l%‘rlm, wenn die ver-
traute Umgebung verlassen werden muf. In digsem Zusammenhang
legt es sich nahe, auch jene iiberlieferten Geschichten des jiidischen
Volkes und der frithen christlichen Gemeinden in Erinnerung zu

14  Dritte Welt Haus Bielefeld (Red.), Im ]ahrh{mdert der Fliichtlinge. Unterrichts-
materialien , Bielefeld 1994. P
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rufen, in denen deren Erfahrungen mit dem In-der-Fremde-Sein(-
Miissen) festgehalten sind und die erzdhlend wiedergeben, wie es
moglich ist, etwa in der Situation des Exils oder in der Diaspora die
eigene Identitit nicht zu verlieren, sondern neu zu finden, und wel-
che Konsequenzen daraus fiir den eigenen Umgang mit Fremden
gezogen worden sind.!?

Ubrigens gibt es eine Erzihlung, die immer wieder als besonders geeignet fiir die
Behandlung der Fremden-Thematik angefithrt wird: die Rut-Novelle."® In der Tat
fordert diese biblische Geschichte fiir die Leserinnen und Leser manches Interessan-
te und Erhellende dariiber, wie es jemandem ergeht, der — bzw. die — sich in eine
fremde Kultur hineinbegibt, und zwar in diesem Falle nicht gezwungenermaflen,
sondern aus freiwilligen Stiicken. Thr bedingungsloses Sich-Einlassen auf die neue
Situation (»Dein Volk ist mein Volk, und Dein Gott ist mein Gott«) war es dem bi-
blischen Zeugnis zufolge, die Rut — als Urgrofimutter Davids und Ahnfrau Jesu —
zu einer entscheidenden Personlichkeit in der Geschichte Gottes mit der Mensch-
heit werden liefs.

Schén wire es, wenn solche Geschichten aus der Vergangenheit in
Erzihlungen aus der Gegenwart ihre Fortsetzung finden, Erzahlun-
gen, die dariiber berichten, wie auch heute die Fremde und der
Fremde zu Orten und Antlitzen werden konnen, in denen Gott be-
gegnet. Geradezu aufregend ist das in einem neueren Buch des fran-
zosischen Bischofs Jaques Gaillot nachzulesen, in dem er in ver-
schiedenen Episoden dariiber erzihlt, wie meist ganz zufillig zu-
standegekommene Zusammentreffen mit fremden Menschen aller
Art thm zum Geschenk geworden seien, seinen Glauben in einer
Tiefe und Weite erleben zu diirfen, wie es das Studium der gelehrte-
sten Biicher ihm nicht habe vermitteln konnen; es sind jesuanische
Begegnungsgeschichten inmitten von Paris, der multikulturellen
und -religiosen Agglomeration in unseren Tagen schlechthin.!”

4.3 Anniherungen tiber Symbole und Bilder.

-

Vorstellungen iiber die Fremde schlagen sich ebenso in tief geprig-
ten Symbolen nieder wie solche iiber die Heimat: Hohle — Schlucht,
Haus« Strafle, Garten — Wildnis u.i.m. Es ist hilfreich, solchen Sym-
bolen und den durch sie geweckten Assoziationen auf die Spur zu

15 Vgl. E Hobler, Da, wo ich wohne. Geschichten und Gedichte, RL 23 (1994)
18f; H.-H. Wilke, Erzihlungen von Heimat und Fremde. Schiilerinnen (und Schii-
lern) zur Lektiire empfohlen, ru 27 (1997) 21f; Verlagsinitiative: Schweigen ist
Schuld, Hamburg 1993.

16 Vgl z.B. J. Kluge (Red.), Rut - eine Auslinderin findet Heimat (hg. vom Pad-
agogisch-Theologischen Institut), Bonn 1993.

17 ]. Gaillot, Knospe, du trigst die Kraft zur Bliite. Begegnung mit dem Evangeli-
um, Kiisnacht 1997 (fr.: J. Gaillot, Ce que je crois, Paris 1996).
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kommen, um sich das eigene Verhaltnis dem und den Fremden ge-
gentiber klarer zu machen.8

Ein auch didaktisch sehr wertvolles Bild fiir eine Auseinandersetzung mit der Frem-
den-Thematik sei hier ausdriicklich erwihnt: das Misereor-Hungertuch von 1994,
erstellt vom afrikanischen Kiinstler Azariah Mbatha.® Auf den ersten Blick er-
scheint der Linolschnitt sehr uniibersichtlich, wenn nicht verwirrend. Aber je linger
und intensiver man sich auf seine Einzelheiten einlifit, desto stirker und herausfor-
dernder wird seine Aussagekraft. Als Angehoriger jener Ethnien, die als Menschen
mit schwarzer Hautfarbe in der dominant »weifl geprigten« Kultur per se zu Frem-
den gemacht sind und sich bis heute zu einem grofien Teil Diskriminierungen ver-
schiedenster Art ausgesetzt sehen, versucht er, in verschiedenen Motiven Erfahrun-
gen des Fremd-Seins bzw. des Zum-Fremden-gemacht-Werdens, wie sie in unseren
Tagen auf dem afrikanischen Kontinent durch die unterschiedlichsten Zwinge zu
Flucht und Migration noch verschirft worden sind, bildnerisch festzuhalten. Welche
(brutalen) Erfahrungen miissen diese Menschen machen? Welche Angste und Ver-
zweiflung erwachsen daraus? Aber auch welche Hoffnungen und Visionen auf ein
nicht mehr aufgrund von unterschiedlicher Hautfarbe gespaltenes Zusammenleben
aller Menschen geben ihnen Kraft und Mut? Dem Betrachter weifler Hautfarbe, in
einer wohlsituierten Umgebung lebend, wird dieses Bild unweigerlich zum Spiegel,
in den hineinzuschauen schmerzlich werden kann, weil man sich in ithm anders
sieht, als man es gern wahrhaben méchte.

4.4 Von Angesicht zu Angesicht — Exposure-Projekte

Man begibt sich — zeitweilig — in die Fremde, bleibt aber unter sei-
nesgleichen. Diese Verhaltensmaxime kann nicht nur als fiir den
(Fern-)Tourismus charakteristisch angefithrt werden; sie ist auch
weit dariiber hinaus anzutreffen. Fremdes mag reizvoll sein, solange
es nicht zu nahe riickt, es sei denn, daff seine Fremdheit fiir das Fi-
gene nicht bedrohlich erscheint, ihm méglicherweise sogar ent-
spricht. H.M. Enzensberger hat dies instruktiv an der unterschiedli-
chen Behandlung von Fremden, je nachdem, ob sie mit ihren Quali-
fikationen willkommen sind oder nicht, oder insbesondere wenn es
sich um Arme oder Reiche handelt, klargemacht: »Je hoher die
Qualifikation der Einwanderer, desto weniger Vorbehalte begegnen
ihnen. Der indische Astrophy51ker der chinesische Staatsarchitekt,
der schwarze Nobelpreistriger — sie sind tiberall in der Welt will-
kommen. Von den Reichen ist in diesem Zusammenhang ohnehin
nie die Rede; niemand stellt ihre Freiziigigkeit in Frage. Fiir Ge-
schiftsleute aus Hongkong ist der Erwerb eines britischen Passes
kein Problem. Auch das Schweizer Biirgerrecht ist fiir Einwanderer
aus beliebigen Herkunftslindern nur eine Preisfrage. Dem Sultan

18 Eine Fille von Beispiclen findet sich im Religionsunterrichts-Werk von H.
Halbfas; vgl. dazu auch H. Kirchmeier, Der Fremde und das Fremde. Das Beispiel
der Religionsbiicher von J. Halbfas, Rh 1996, H. 6, 116-119.

19 Das Misereor-Hungertuch »Gott begegnen im Fremden«, Aachen 1994.
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von Brunei hat noch niemand seine Hautfarbe iibelgenommen. Wo
die Konten stimmen, versiegt wie durch ein Wunder der Fremden-
haff«.20 Ahnliches ist auch in den Jugendkulturen gang und gibe:
Fufiballspieler in der Bundesliga oder Musikgruppen fremdlindi-
scher Herkunft haben in der Regel keine Schwierigkeiten, akzep-
tiert zu werden. Es ist der bzw. die bzw. das fremde Fremde, was
angstigt, wovon man sich lieber fernhilt. Um so wichtiger ist es,
Wege zu finden, um diese Schranke zu tiberwinden. Ein Weg dazu
konnen die sog. Exposure-Projekte sein, die zusammen mit intensi-
ver Vor- und Nachbereitung fiir eine begrenzte Zeit es erméoglichen
wollen, Begegnungen und Erfahrungen mit dem bis dahin vollig
Fremden zu machen. Es braucht sich dabei keineswegs nur um fer-
ne Aufenthalte etwa in einem Slum von Manila oder in einer Favella
von Rio de Janeiro zu handeln. Sondern solche Begegnungen sind
auch in der niheren Umgebung moglich und sinnvoll. Fir die
Schule oder auch im Kontext einer Vorbereitung auf Konfirmation
oder Firmung konnet das etwa heiflen, dafl man Heranwachsenden,
die dazu bereit sind, ein Sozialpraktikum in der Bahnhofsmission,
in einer Obdachlosen-Unterkunft oder in anderen diakonischen
Einrichtungen erméglicht, in denen sie fiir sie bislang Fremde, die
dort ein- und ausgehen, kennenlernen und ihre eigenen Angste vor
einer Begegnung mit thnen mindern kénnen.?!

5 »Beheimatung« und »Verfremdung« als Grundaufgaben religio-
ser Erziehung und Bildung

»Heimat und Fremde« taugen nicht, so wurde oben behauptet, als
Thematiken, die auch mal behandelt werden. Sie gehen nimlich —
wie eine Metapher es treffend ausdriickt — »ans Eingemachte«, ha-
ben es also zentral mit dem zu tun, worum es der Religionspidago-
gik zutiefst geht. Doch um sich dessen bewuflt zu werden, bedurfte
und bedarf es offensichtlich auch fiir sie der konkreten Erfahrung
des Fremden bzw. des eigenen Fremd-seins, so wie sie dies seit eini-
ger Zeit mehr und mehr zu spiiren bekommt. Vor diesem Hinter-
grund scheint auch in der Religionspadagogik und -didaktik eine
bemerkenswerte Entwicklung einzusetzen, die die Einsicht ernst
nimmt, dafl religiése Erziehung und Bildung ein Prozef ist, der sich

20  Zit. nach H. Steinkamp, Solidaritit und Parteilichkeit, Mainz 1994, 283.

21 Vgl. dazu als Modell P Gérdes und M. Nicolaus, Dienst an der Schiilerschaft.
Religionsunterricht und Schulseelsorge an der Robert-Bisch-Kollegschule, in: N.
Mette und H. Steinkamp (Hg.), Anstiftung zur Solidaritit, Mainz 1997, 132-144; vgl.
auch A. Weisbrodt u.a., Compassion — ein Praxis- und Unterrichtsprojekt sozialen
Lernen: Menschsein fur andere, Bonn 1994.
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bleibend in der Spannung von »Beheimatung« und »Verfremdung«
vollzieht — und zwar letztlich deswegen, weil Gott selbst es ist, der
dem Menschen sich als der ganz Nahe und der total Ferne zugleich
offenbart.??

Abstract:

Starting out from the love to strangers — in the invisibility with the love to oneself
and to God — as didactic guideline for religious education and the acceptance of the
possibility of an evangelization through the strangers the — few - existing didactic
models to the subject »stranger/interaction with strangers« are compildes and ade-
quate methods are proposed.

22 Vgl. als religionspidagogische Grundlegung mit didaktischen Hinweisen G.
Orth, »Du sollst nicht bekehren deines Nichsten Kind«. Interkulturelles Lernen in
Schule, Kirche und Gesellschaft, Frankfurt a.M. 1995; die gesamte Diskussion zum
dkumenischen und interreligidsen Lernen weist bereits in diese Richtung. — Bezie-
hungen zwischen Eigenem und Fremden zu schaffen — als genuin religiser Haltung
— ist das Anliegen des Unterrichtskonzepts »religion elementar«, wie es D. Zilleflen
und U. Gerber in: Und der Kénig stieg herab von seinem Thron, Frankfurt a.M.
1997, vorgelegt haben.
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Folk ertbRickers

Religionspadagoginnen: Aufbruch zu neuem
Selbstbewufitsein in historischer Vergewisserung

|/ Eine Besprechung von Annebelle Pithan (Hg.), Religionspidagogin-
nen des 20. Jahrhunderts, Gottingen/Ziirich 1997

1

Wie keine andere Disziplin im Denk- und Arbeitszusammenhang
der Theologie hat es die Religionspadagogik in den letzten Jahren
unternommen, sich anhand von Biographien ihrer trendbestimmen-
den Vertreter und Vertreterinnen historisch wie gegenwartsbezogen
selbst zu vergewissern. Das ist kein Zufall. Denn anders als in den
nicht-praktisch orientierten Sparten, bei denen herk6mmlicherweise
das geistige Produkt, der Text (gelegentlich auch das Bild), ganz im
Vordergrund der Erkenntnisgewinnung steht und der Erkenntnisge-
winnende nur als geistiger Produzent (bzw. als Hermeneut) titig
wird, hat sich die Religionspidagogik der letzten drei Jahrzehnte
mehr und mehr auch dem konkreten Leben der Menschen in ihrem
sozialen Kontext und ihrer subjektiven Entfaltung zugewandt.
Wahrgenommen wird also nicht nur der Mensch in seinen religiosen
Beziehungen und auf der spirituellen Ebene, sondern auch in seinen
sozialen und politischen Beziigen sowie in seinem individuellen Ge-
wordensein, in seiner subjektiven Befindlichkeit und in seinen per-
sonlichen Hoffnungen. Diesen Ansatz hat die Religionspidagogik
stellvertretend fiir die eher historisch oder dogmatisch orientierten
theologischen Disziplinen erarbeitet, wenngleich auch nicht alle
VertreterInnen des Faches ihn gut pflegen. Das hat u.a. auch dazu
beigetragen, dafl Lebenslaufforschung verstirkt in die Religionspad-
agogik einbezogen wurde.!

In diesem Zusammenhang liegt es nahe, auch nach Sozialisation und
Individualitit jener Minner und Frauen zu fragen, die Religions-
padagogik produziert haben, um den Einflufl der konkreten Le-

1 Vgl. dazu P Biehl, Theologie im Kontext von Lebensgeschichte und Zeitgesche-
hen. Religionspadagogische Anforderungen an eine Elementartheologie, ThPr 20
(1985) 155-170; ders., Der biographische Ansatz in der Religionspidagogik, in: A.
Grozinger und H. Luther, Religion und Biographie. Perspektiven zur gelebten Reli-
gion, Miinchen 1987, 272-296.
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bensverhiltnisse auf den geistigen Produktionsprozef} stirker sicht-
bar zu machen bzw. das damit angezeigte Wechselverhiltnis in den
Blick zu nehmen. Den Anfang machte Bernhard Albers mit den von
ihm herausgegebenen Autobiographien.? Sie betrafen jene (seiner-
zeit noch lebenden) evangelischen Religionpidagoglnnen, die
hauptsichlich den Biblischen Unterricht vertreten hatten, sich aber
z.T. noch durch den problemorientierten Religionsunterricht her-
ausgefordert sein lieflen und — wie vor allem Hans Stock — auch
Anderungen zugelassen haben. Mit diesen Autobiographien sollte
»Religionspidagogik« (Titel!) reprisentiert werden, ein Anspruch,
der auch die beiden von Rainer Lachmann und Horst Rupp heraus-
gegebenen Binde mit Autobiographien von Religionspidagogen be-
stimmt (Untertitel!).> Mit ihnen wird die nichste Generation der
fiihrenden (nun evangelischen #nd katholischen) Religionspidago-
gen vorgestellt. Schliefflich wurde unter dem noch anspruchsvolle-
ren Titel »Klassiker der Religionspidagogik« ein Band mit Lebens-
bildern bedeutender Religionspadagogen der letzten fiinf Jahrhun-
derte vorgelegt.* Noch weiter in die Geschichte zuriickgehend und
noch einen anderen Akzent setzend, ist Fritz Mirz dem Leben und
Werk christlicher Erzieherpersonlichkeiten nachgegangen.®

2

Dem Zweck, Religionspadagogik biographisch zu reprisentieren,
dient nun auch der kiirzlich erschienene und von Annebelle Pithan
herausgegebene Band mit Portraits von Religionspddagoginnen die-
ses Jahrhunderts. Er vereint Darstellungen iiber Frauen der Ge-
burtsjahrginge 1877 bis 1926 (in einem Fall: 1932), die als Religi-
onspidagoginnen »in leitenden Positionen titig waren« (10). Zweck
ist allerdings nicht nur die Reprisentation von Religionspadagogik.
Eher soll eine Korrektur der bisherigen Geschichte der Faches vor-
genommen werden, mit der bewufitwerden soll, dal und in wel-
chem Mafle Frauen diese Geschichte mitgepriagt haben. Damut ist
zugleich festgehalten, dafl es bei dem Unternehmen der historischen
Vergewisserung nicht um einen historischen Selbstzweck geht, son-

2 B. Albers, Religionspidagogik in Selbstdarstellungen I und II (Religionspadago-
gik heute 6 und 7), Aachen 1980 und 1981.

3 R. Lachmann und Horst Rupp, Lebensweg und religiose Erziehung. Religions-
pidagogik als Autobiographie I und II (Forum zur Pidagogik und Didaktik der Re-
ligion 2/1 und 2/2), Weinheim 1989. — Der nichste (dritte) Band wird im Jahre 1999
erscheinen. Er wird Autobiographien von Religionspadagoglnnen der Geburtsjahr-
ginge 1933 bis 1939 enthalten.

4 H. Schréer und D. Zilleflen (Hg.), Klassiker der Religionspadagogik. Klaus We-
genast zum 60. Geburtstag, Frankfurt a.M. 1989.

5 E M:rz, Klassiker christlicher Erziehung, Miinchen 1988.
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dern um den Versuch, mit Hilfe des geschichtlichen Riickblicks zur
Identititsbildung von Religionspidagoginnen beizutragen. Denn
diese Geschichte lasse es Frauen von heute méglich werden, »ihre
individuellen Erfahrungen zu transzendieren und symbolisch
auszudriicken. Das Buch mochte in diesem Sinne einen Beitrag zum
affidamento® und zur weiblichen Genealogie leisten« (13). Ge-
schichte wird hier also bewuflt interessengeleitet und parteiisch in
Anspruch genommen. Das wird noch dadurch unterstrichen, daff
die Portraitierten ausschlieflich von Frauen dargestellt werden.

Unter diesem Vorzeichen werden zwanzig ausfithrliche Portraits
von Religionspidagoginnen vorgestellt, abgeschlossen jeweils mit
deren vollstindigen Bibliographien. Sie gewdhren einen informati-
ven Einblick vor allem in die Praxis religioser kirchlicher Erziehung
(auf verschiedenen Feldern, z.B. bes. der Madchenbildung), der
Fortbildung von ReligionslehrInnen, aber auch von Pidagoglnnen
im kirchlichen Dienst. Interessant ist dabei vor allem die Zeit des
Dritten Reiches, in der Frauenarbeit in der Kirche besonders gefragt
war, aber nicht sonderlich gewtirdigt worden ist. So wird deutlich,
welchen Anteil z.B. Frauen an der katechetischen Arbeit der Beken-
nenden Kirche tatsichlich hatten. Vor allem aber lassen die Beitrige
teilnehmen an der Geschichte der Entwicklung des Berufs der
»Theologin« bzw. der »Vikarin/Pfarrerin«, der sich gegen den er-
heblichen Widerstand der Mannerkirchen nur mithsam hat durch-
setzen konnen. Angesichts der relativen Selbstverstindlichkeit, mit
der Frauen heute auf den Kanzeln wirken, ist kaum noch zu begrei-
fen, welche Schwierigkeiten die Pionierinnen dieses Berufsweges zu
bewiltigen und welche Demiitigungen sie hinzunehmen hatten.

Gertrud Grimme, geb. 1909, seit 1965 Oberkirchenritin, trug bis 1964 noch den Ti-
tel »Vikarin« (so fiir lange Zeit die iibliche Bezeichnung) und wurde bei gleicher Ar-
beitsbelastung wie Minner lediglich mit 75% von deren Anfangsgehalt entlohnt,
also ohne die sonst iiblichen altersbezogenen Steigerungen (125, Fufinote 2). Die
Hiirden, die Frauen auf dem akademischen Berufsweg zu bewiltigen hatten, waren
immens und kdnnen durch Stichwérter nur angedeutet werden: 1880: Lehrerinnen-
zolibat in Preuflen und in den meisten Lindern des Deutschen Reiches; 1900-1909:
Einfithrung des Immatrikulationsrechts fiir Frauen in den Lindern des Deutschen
Reiches; 1907: Promotion der ersten Theologin (Carola Barth in Jena); 1915: Erstes
kirchliches Examen einer Frau (in Baden); 1929: Erste Professorin fiir Religionspad-
agogik (Ilse Peters in Dortmund); 1952: Rechtsstellung der »Vikarinnen« in den
meisten EKD-Kirchen als Amt »sui generis« mit Zolibatsklausel und 80% des Pfar-
rergehaltes; 1958: Erste Pastorinnenstelle (in Liibeck).” Es ist allerdings bemerkens-
wert, daf} die Theologinnen die Gleichstellung mit den ménnlichen Kollegen in den

6 »Affidamento ist ein Begriff der italienischen Differenz-Feministinnen und bein-
haltet das Vertrauen auf andere (nicht autoritir orientierte) Frauen bzw. dafl diese als
symbolische Vermittlungsinstanzen zwischen sich und der Welt in Anspruch ge-

nommen werden. «
7 Vgl die Zeittafel, 428ff.
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Kirchen zwar nachdriicklich gefordert und eigens zu diesem Zweck auch verschie-
dene Vereine gegriindet, dieses Ziel aber nicht erkimpft oder gar mit feministischen
Argumenten durchzusetzen versucht haben.

Weiter finden sich 46 Kurzportraits von Religionspadagoginnen. Sie haben einen er-
heblichen heuristischen Wert und sollen zur Weiterarbeit anregen. Einen guten Ein-
blick in die religionspidagogische Arbeit der jeweiligen Frauen vermitteln dabei
wieder die Verdffentlichungslisten der beschriebenen Personlichkeiten. Am bekann-
testen von ihnen sind wegen ihres besonderen religionspadagogischen Engagements
in der Bekennenden Kirche Klara Hunsche und Christine Bourbeck, die auch unter
den Hauptportraits hitten gewiirdigt werden konnen und sollen.®

Insgesamt gesehen ist mit den Portraits ein wesentliches Stiick Ge-
schichte der Religionspidagogik erhellt und damit auch ein eigenes
Thema gewonnen worden, das nach Weiterarbeit verlangt. Insofern
haben Comenius-Institut und seine Wissenschaftliche Mitarbeiterin
Annebelle Pithan mit ihrer Initiative ein wichtiges Grundlagenwerk
geschaffen, an dem sich andere AutorInnen noch lange werden abar-
beiten kénnen. Seine anregenden Impulse wurden bereits auf einer
Tagung in der Evangelischen Akademie Arnoldshain Ende Januar
1998 erkennbar, auf der in selbstbewufiter Weise die historischen Zu-
sammenhinge der Entwicklung des Berufs der Religionspidagogin
besprochen und mit den Problemen des heutigen Religionsunter-
richts aus der Perspektive von Frauen verschmolzen wurden.

5

Gerade im Hinblick auf diese und mogliche weitere Wirkungen des
Buches muf§ allerdings auch noch einmal genauer hingesehen wer-
den, welche Weichenstellungen fiir die religionspadagogische For-
schung mit ihm verbunden und wie diese im Gesamtspektrum des
Faches zu gewichten sind.

Wer die neuere Geschichte der Religionspidagogik ein wenig kennt,
wird sich angesichts der Fiille des Materials zunichst vielleicht fra-
gen, ob er da vielleicht etwas iibersehen hat. Mufl die Geschichte un-
serer Disziplin in diesem Jahrhundert umgeschrieben werden, wenn
so geballte Frauen-Power im Erbe entdeckt worden ist? Sollte sich
erweisen, dal der Anteil von Frauen an der Entwicklung der Religi-
onspidagogik viel grofier ist, als bisher angenommen worden war?

In der Autobiographien-Sammlung von Albers kommen gerade mal zwei Frauen vor
(von 12 Personlichkeiten), in der von Lachmann/Rupp vier (von 32) und bei
Schroer/ZilleRen eine Frau unter zwanzig Minnern. Mirz ist der Auffassung, dafl es
einfach keine Klassikerin christlicher Erzichung gibt. Maria Montessori, die einzige

8  Uber Klara Hunsche vgl. aber: Kerstin Soderblom, Klara Hunsche. Lehrerin
und Theologin in der Bekennenden Kirche von Berlin-Brandenburg, in: Susi Han-
sammann u.a., Frauen in dunkler Zeit. Schicksal und Arbeit von Frauen in der Kir-
che zwischen 1933 und 1945, Koln 1996, 161ff.
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Frau bei Schréer/Zilleffen, vermag er als solche nicht anzuerkennen.” Die Recherche
von Lachmann/Rupp legt ein ganz anderes Ergebnis nahe, als im Projekt Pithan min-
destens suggeriert wird: »Ahnlich schwierig gestaltete sich schliefilich auch unser Be-
streben, moglichst viele Vertreterinnen unserer Disziplin zu Worte kommen zu lassen;
denn sie sind gerade im Bereich wissenschaftlicher Religionspadagogik noch straflich
unterreprisentiert.«'° Zu einem ihnlichen Ergebnis kommen Schréer/Zilleflen.!!

Der erste Eindruck relativiert sich allerdings sehr schnell, wenn man
sich die Auswahlkriterien niher anschaut und sie mit den realisier-
ten Portrits vergleicht. Dann erscheint die Mafigabe: »die in leiten-
den Positionen titig waren« doch zu undifferenziert. Man mufl zu-
mindestens unterscheiden zwischen solchen Frauen, fiir die die wis-
senschaftliche Religionspidagogik das hauptsichliche Arbeitsfeld
war, und solchen, die ihre (christlich intendierte) erzieherische Ar-
beit u.a. bzw. zeitweise auf das Gebiet der Religionspidagogik ver-
legt bzw. zur Ausbildung von pidagogischen Frauenberufen in
Fachschulen auch einen religionspidagogischen Beitrag (oft durch
Religionsunterricht) geleistet haben. Die Herausgeberin hat das
Problem wohl gesehen, aber nicht gelost. Denn sie versucht es zu
unterlaufen, indem sie unter der Hand einen weiten Begriff von
»Religionspidagogin« einfiihrt, der durchaus uniiblich ist und die
Moglichkeit einer Vergleichbarkeit des Projekts sehr erschwert: »Er
(der Begriff; ER.) meint nicht allein die Frauen, die in schulischer
religioser Erziehung titig waren, sondern bezieht sich auf alle, die
in institutionalisierter religioser Erziehung und theologischer Aus-
bildung arbeiten: in Schulen, in der kirchlichen Kinder-, Jugend-
und Frauenarbeit, in kirchlichen Aus- und Fortbildungseinrichtun-
gen, in Pidagogischen Akademien und Universititen, aber auch in
Verbinden, Parteien, Kirchenleitungen und bildungspolitischen
Gremien« (10). Es kommt hinzu, daf§ keineswegs alle beschriebenen
Frauen — wie behauptet wird — leitend tatig waren auf dem Gebiet
der Religionspadagogik.

Grete Schneider z.B. war Lehrerin, u.a. fiir evangelische Religion, und ganze drei
Jahre lang Fachleiterin fiir Evangelische Religion. Sie hat sich dann allerdings einen
Namen gemacht als Herausgeberin eines mehrbindigen Schulbuchs fiir den Religi-
onsunterricht an Gymnasien. Hauptsichlich war sie allerdings von 1961 bis 1977 in
der Schulverwaltung titig. Aber emne fithrende Religionspidagogin war sie ebenso-
wenig wie etwa Isa Vermehren, die ohne ein religionspidagogisches Studium als
Schulleiterin einer allerdings christlichen Schule und mit christlich-pidagogischem
Anliegen titig war, oder Ingeborg Rocholl-Gartner, die zwar fiir einige Jahre Religi-

9 Schréer und Zillefien, Klassiker.

10 Lachmann/Rupp, Lebensweg und religiose Erzichung 1, 24.

11 »Sind Frauen beteiligt? — Eine solche Anfrage richtet sich im Grunde an die
Geschichte der Religionspiadagogik, an die Forderung des Nachwuchses in der For-
sc}l:ung — die Herausgeber hitten hier gern mehr getan« (Schréer und Zilleflen, Klas-
siker, 6).



238 Folkert Rickers

onslehrerin war, dann aber hauptsichlich freiberuflich als Psychologin im Rahmen
kirchlichen Selbstverstindnisses gewirkt hat und deren Arbeit mittelbar auch die
Religionspidagogik beriihrt hat. Aber es gibt auch einige Darstellungen, in denen
der Bezug zur Religionspidagogik iiberhaupt schwer zu erkennen ist (wenn nicht
noch andere Belege beigebracht werden kénnen), wie z.B. bei Ilse Ultsch, Maria
Weigle oder Else Zurhellen-Pfleiderer.

4

Fiir eine Weiterarbeit an dem Frauenprojekt des Comenius-Instituts
wiirde es sich deshalb zunichst nahelegen, genauere Kriterien fiir
die Auswahl der zu erforschenden Personen zu entwickeln. Man
miifite wenigstens differenzieren nach Frauen,

e die in der Forschung titig waren, wie Dozentinnen an wissen-
schaftlichen Hochschulen oder Fachhochschulen sowie einzelnen
Mitarbeiterinnen an kirchlich-padagogischen Instituten;

e die als Dozentinnen in der Fort- und Weiterbildung von Religi-
onslehrern oder von kirchlich-pidagogischen MitarbeiterInnen be-
schiftigt waren;

e die als Religionslehrerinnen an offentlichen Schulen und in der
zweiten Phase der Lehrerbildung wirkt.

Von Frauen, die in »leitenden Positionen« der Religionspadagogik
titig waren, kann wohl nur bei der ersten Kategorie die Rede sein.
Sie sollten deshalb gesondert behandelt werden. Denn nur auf sie
trifft zu, was die leitende Position in der wissenschaftlichen Religion-
spadagogik erst zu einer wirklich leitenden macht, nimlich die durch
Veroffentlichungen belegbare Teilnahme an der Theoriebildung des
Faches. Die anderen Frauen sollten als Gegenstand eines gesonderten
Forschungsfeldes behandelt werden, nicht aber unter dem eher ver-
schleiernden Titel: »Religionspiadagoginnen des 20. Jahrhunderts«.
Damit wird ein ganz verzerrtes Bild erzeugt. Denn nur ein ver-
schwindend kleiner Teil der in den Portraits dargestellten Frauen war
an der durch Publikationen belegbaren Theoriebildung des Faches
beteiligt. Das wird auch von der Herausgeberin bestitigt, wenn sie
als allgemeine Beobachtung hervorhebt: »Die weitaus meisten Frau-
en setzten ihre Prioritit nicht bei Veréffentlichungen, sondern in der
Beratung und pidagogischen Begleitung von Menschen.«

Es ist nicht ganz klar, was die Herausgeberin mit dieser Auferung meint. Sie ist wohl
positiv intendiert als eine gewisse weibliche Auszeichnung gegeniiber den méannlichen
Kollegen, denen es gleichsam im religionspidagogischen Geschaft weniger um
»menschliche« Beziehungen in der Lehre als — egoistisch-ménnlich — um wissen-
schaftliche Produktion und um wissenschaftliches Renomee geht. In Wirklichkeit
aber wirkt die AuBerung der Herausgeberin wie eine blofle Entschuldigung der
schlichten Tatsache, dafl die dargestellten Religionspidagoginnen nur wenig publi-
ziert haben und ihr Anteil an der Forschung bisher eher gering zu veranschlagen ist.
Denn mefibar wird Wissenschaft — sei sie nun durch Minner oder Frauen getitigt —
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nur dadurch, daff ihre Ergebnisse auch veroffentlicht werden. Dem jahrtausendelang
gepflegten Vorurteil von Minnern, dafl Frauen eben zu geistiger Titigkeit weniger
befihigt seien, wird hier - sicher unfreiwilligerweise — noch einmal neue Nahrung ge-
geben, statt danach zu fragen, warum so wenige Frauen religionspidagogisch ein-
schligig publiziert haben. Ist das nicht eher ein Ergebnis ihrer Unterdriickungsge-
schichte? Eine neue Generation von Religionspidagoginnen hat inzwischen aller-
dings den Nachweis erbracht, daff sich die Geschlechter in der wissenschaftlichen Ar-
beit im formalen Ansatz iiberhaupt nicht unterscheiden (z.B. Christine Reents, Helga
Kohler-Spiegel, Martina Blasberg-Kuhnke, Anna-Katharina Szagun).

Legt man den Mafistab wissenschaftlicher Theoriebildung an, dann
reduziert sich die Zahl der »Religionspidagoginnen des 20. Jahr-
hunderts« bereits erheblich. Dann kime man auf einige wenige Na-
men. Und der Skandal bleibt bestehen, daff der Frauenanteil in der
wissenschaftlichen Aus-, Fort- und Weiterbildung von Religions-
lehrerInnen so beschdmend gering war und es nach wie vor ist.

5

Die Herausgeberin »entschuldigt« thre Mandantinnen aber noch mit
einer weiteren, ebenfalls sehr fragwiirdigen Beobachtung. Sie méchte
nimlich betont herausstellen, dafl die fithrenden Religionspadagogin-
nen dieses Jahrhunderts ein besonderes Theorie-Praxis-Verhltnis ge-
pflegt hitten, indem sie sich »vorrangig um eine didaktisch-methodi-
sche Vermittlung theologischer und anderer wissenschaftlicher An-
sitze« bemiht hatten. »Frauen beteiligten sich an der Konzeptent-
wicklung von Lehrbiichern, Ausbildungsordnungen und Stoffpla-
nen. Sie entwickelten dariiber hinaus eigene didaktische Zuginge,
zum Beispiel mit Bildern, und bemiihten sich um eine praxisbezoge-
ne Ausbildung« (16). Das wird so zutreffen, und der Wert solcher
Arbeit soll iberhaupt nicht bestritten werden, zumal ein angemesse-
nes Theorie-Praxis-Verhiltnis seit Jahrzehnten in der Religionspad-
agogik immer wieder eingeklagt wird. Aber wie mufl man diesen
Sachverhalt beurteilen? A. Pithan weist hier mit (an sich berechtig-
tem!) Stolz auf das gute Erbe der religionspidagogischen Frauen.
Und empfiehlt es den religionspadagogischen Kolleginnen heute?
Direkt gesagt wird das nicht. Aber aus dem Duktus des Ganzen her-
aus wird man es wohl nicht anders auffassen konnen. Das aber wire
fatal. Denn der zutreffenden Feststellung der Herausgeberin zufolge
haben sich die portritierten Frauen vor allem um Didaktik/Metho-
dik bemiiht und um eine praxisbezogene Ausbildung von Religions-
lehrerInnen, aber eben nicht um Theoriebildung!!? Wiirden Frauen

12 An der Entwicklung theoretischer religionspidagogischer Konzepte haben
cigentlich nur M. v. Tiling, Carola Barth und H. Pissarek-Hudelist, in einem einge-
schrinkten Sinn aber auch Marie Veit und Gabriele Miller tellgenommen.
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dieses Ergebnis zum Leitbild machen, hiefle das — grob geurteilt —, sie
wiirden den Minnern wie bisher das Feld der Theorie iiberlassen
und als Eigenes insbesondere fiir die praktische Umsetzbarkeit der
Theorien eintreten. Auch schon der Verdacht einer solchen »Arbeits-
teilung« wire schlimm. Religionspidagoginnen heute miissen unter
allen Umstinden beanspruchen, an der Theoriebildung Anteil zu ge-
winnen. Denn erst dann betreten sie wie ihre mannlichen Kollegen
wirklich die Ebene wissenschaftlicher Religionspadagogik.'®

D.h. aber im Hinblick auf die Geschichte des Faches, dafl Frauen auch mit der
Frauengeschichte des Faches unter allem Umstinden kritisch umgehen miissen, um
diese Perspektive zu gewinnen und in kritischer Solidaritit in diese Geschichte ein-
zusteigen. Jeder andere Weg wire geradezu kontraproduktiv zum Ziel von Gleich-
berechtigung, Emanzipation oder gar Entwicklung einer androgynen Religionspad-
agogik. Das bisherige Theoriedefizit von Religionspadagoginnen aufzudecken, mifi-
te einer der stirksten Anreize von Frauen sein, sich in die gegenwirtige Diskussion
stirker einzumischen und frauenbezogene bzw. feministische Sichtweisen einzubrin-
gen, und zwar mit dem Anspruch allgemeiner Giiltigkeit.

6

Um so gewichtiger erscheint in dem Buch das, was einzelne Frauen
an Hochschulen geleistet haben:

Helene Ramsauer (* 1905), Ilse Peters (1893-1980), Lieselotte Corbach (* 1910), Ur-
sula Jaeschke (* 1918), Marie Veit (* 1921) und Herlinde Pissarek-Hudelist (1932-
1994). Letztere war zwar nicht die erste katholische Theologieprofessorin, wohl
aber weltweit die erste Dekanin einer katholischen Theologischen Fakultit. Dafl
diese sechs Karrieren méglich wurden, zumal in dieser relativ frithen Zeit, wihrend
in den anderen theologischen Disziplinen nur exotische Ausnahmen zu verzeichnen
sind, hingt natiirlich auch mit dem unterbewerteten allgemeinen Status der Religi-
onspidagogik im Ensemble theologischer Disziplinen zusammen, zumal wenn diese
Arbeit in theologischen Abteilungen auflerhalb der Theologischen Fakultiten oder
an Pidagogischen Hochschulen stattfand. In letzteren konnte der Sprung am ehe-
sten gelingen. Mit dem Jahr 1928 war es dann soweit. Peters war gleichsam Dozen-
tin der ersten Stunde, Ramsauer (1945) und Corbach (1949) folgten spiter, Jaeschke
wurde 1963 und Veit 1972 berufen. Und als wohl erste Religionspidagogin erhielt
Pissarek-Hudelist einen Ruf auf den Lehrstuhl einer (katholischen) Theologischen
Fakultit (1984).

Jede der einzelnen Karrieren ist fiir sich betrachtet ein interessantes
Zeitzeugnis. Keine verlief gleichsam »normal«, eher zufillig als ir-
gendwie geplant. Peters kam aus der Lehrerbildung (Deutsch, Ev.
Religion und Geschichte). 1929 gelang ihr als Nicht-Promovierte
und ohne Publikationen, aber vermutlich noch mit viterlicher Pro-

13 Damit soll keinesfalls behauptet werden, daf} alle Religionspiadagogen diese
Ebene erreicht haben. Aber wo in den letzten Jahrzehnten Theorien und Konzepte
entworfen wurden, wurden sie fast ausschliefilich von Minnern entworfen. Das ist

Fakt.
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tektion, der Sprung an die Pidagogische Akademie Dortmund. Die
Besetzung von Dozentenstellen durch Frauen war in der Denkschrift
zur Griindung der Pidagogischen Akademie allerdings ausdriicklich
vorgesehen. Ein Jahr spater wurde sie zur Professorin ernannt, die
erste ihres Faches. Ramsauer war anfangs gar nicht spezialisiert auf
Religionspadagogik. Sie suchte nach 1945 eine Stelle als Lehrerin
(Geschichte, Ev. Religion und Englisch), war promoviert mit einem
lokalbezogenen Thema in Geschichte und »geriet« gleichsam in die
sich neu konstituierende Lehrerausbildung in Oldenburg. Als sie
ihre Tatigkeit im Oktober 1945 begann, hatte sie noch keinen festen
Lehrauftrag. Sie unterrichtete zunichst in den Fichern Deutsch,
Englisch und Ev. Religion. Einen amtlichen Auftrag fiir »Evangeli-
sche Theologie und Christliche Unterweisung« erhielt sie erst 1952.
1956 wurde sie zur Professorin ernannt. Corbach dagegen war Theo-
login zu einer Zeit, als es in Berlin als Frau noch nicht méglich war,
ein Pfarramt zu iibernehmen und Abendmahl zu halten. Als »Vika-
rin« trat sie deshalb in den Dienst des Burckhardhauses ein. Ab 1937
wurde dann die Katechetik (in Hannover) ihr Hauptarbeitsfeld, ge-
nauer die Gemeindehelferinnenausbildung. Nach dem Krieg kam
auch die Fortbildung von Religionslehrern hinzu. Als Eduard Stein-
wand, mit dem sie die katechetische Arbeit geteilt hatte, nach Erlan-
gen ging, hoffte sie, seine Stelle als Leiterin des neugegriindeten Ka-
techetischen Amtes iibernehmen zu konnen. Aber es wurde ein
Mann, Karl Witt, bestellt. Corbach aber wurde trotz fehlender Pro-
motion, die sie allerdings durch Veroffentlichungen kompensieren
konnte, an die Pidagogische Hochschule Hannover berufen. Erst
mit Jaeschke kam zum ersten Mal eine ordinierte Pastorin (tdtig in
kirchlich-padagogischen Arbeitsfeldern) und promovierte Theologin
in eine Dozentur fiir Religionspadagogik (in Kettwig). Auch Veit
war zu Beginn ihrer akademischen Lehrtitigkeit promovierte Theo-
login, kam aber aus der Schule. Fiir eine »normale« Karriere fehlte
die Habilitation, die allerdings seinerzeit heftig umstritten war, oder
habilitationsadiquate Leistungen. Die Karl Rahner-Schiilerin Pissa-
rek-Hudelist war nicht habilitiert, als sie 1984 das neu errichtete Or-
dinariat fiir Religionspiadagogik tibernahm. Thre Akzeptanz in einer
Minnergesellschaft als Dekanin einer Theologischen Fakultit, einer
katholischen zumal, war allerdings eine schlichte Sensation. Einen
bemerkenswerten Sonderweg ging Eva Heffler in der DDR. Sie war
Volksschul- und Mittelschullehrerin. 1946 wuchs sie in die katecheti-
sche Arbeit der Kirchenprovinz Sachsen hinein. 1950 trat sie in die
Arbeit des Katechetischen Oberseminars Naumburg ein, das sich all-
mihlich zur theologischen Hochschule entwickelte, sich aber erst
1990 so bezeichnen durfte. Hefller vertrat das Fach »Religionspad-
agogik«, nachdem sie zwischen 1958 und 1961 Theologiestudium
und theologische Promotion nachgeholt hatte. Sie prigte (etwa
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gleichzeitig mit Enno Rosenboom im Westen) den Begriff »Gemein-
depidagogik«.

Am nichsten in ihrer Funktion stehen den Hochschulreligionspadagoginnen zwei
Frauen, die leitende Funktionen in der religionspidagogischen Arbeit der Kirchen in-
nehatten, Ingeborg Robbelen, promovierte Theologin und Direktorin des Comenius-
Instituts, und Gabriele Miller. Miller war von 1968-1988 Studienrektorin und Refe-
rentin im Bischéflichen Schulamt und im Amt fiir Offentlichkeitsarbeit. Thre Ehren-
promotion durch die Katholisch-Theologische Fakultit Tiibingen im Jahr 1978 war
eine spite Wiedergutmachung fiir vorenthaltene Méglichkeiten einer akademischen
Laufbahn. 1953, bei ihrem Studienabschluff, war die Subdiakonatsweihe in Tiibingen
noch die unabdingbare Voraussetzung fiir eine theologische Promotion. Anfragen an
andere theologische Fakultiten wurden ebenfalls abschligig beschieden.

Fiir zwei bemerkenswerte Frauen war eine akademische Karriere seinerzeit noch
nicht moglich. Zu Recht wird mit ihnen der Portraitreigen eroffnet: Magdalene von
Tiling (1877-1974) und Carola Barth (1879-1959). Beide aber wurden als fiihrende
Religionspidagoginnen ihrer Zeit mit der theologischen Ehrendoktorwiirde ausge-
zeichnet.

Die Karrieren zeigen deutlich, dafl die akademischen Zuginge von
Frauen zur wissenschaftlichen Religionspidagogik mehr oder weni-
ger ungewohnlich waren, jedenfalls nicht planbar. Nur in Nischen
und Ecken der ganz und gar patriarchal strukturierten Gelehrten-
»Republik« konnten Frauen Gestaltungsraum finden. Es waren
schwere Wege in einer sich wandelnden Zeit, der langsam bewufit
wird, dafl die Gleichheit der Geschlechter kaum irgendwo so mifi-
achtet wird wie gerade in der Welt der Wissenschaft (oder leider
auch in der Kirche!), die doch mit zukunftweisenden Erkenntnissen
anderen Lebensbereichen vorangehen sollte. Was bedeutete es allein
fiir eine Frau, eine Promotion erfolgreich abzuschliefen! Und wel-
cher Ordinarius fiir (Praktische) Theologie hitte einer Frau die Ha-
bilitation angeboten! Erst in neuerer Zeit ist es einigen wenigen
Frauen gelungen, sich in Religionspadagogik zu habilitieren und
Professorenstellen zu tibernehmen (s.0.).

7

Verwundert ist man nach der Lektiire der vielen Biographien zu-
nichst dariiber, daff die Religionspidagoginnen in der Wissenschaft
so gut wie keinen Anteil an der Frauenbewegung des 20. Jahrhun-
derts genommen haben, der sie doch u.a. mit thre Karrieren verdan-
ken. Von Frauenemanzipation ist wenig die Rede. Bei M. v. Tiling
muf} die Biographin aus dem Umstand, dafl ihre Mandantin die Un-
terordnung der Frau unter den Mann ablehnte, etwas miihsam fol-
gern: »Es ist angemessen, diesen Gedanken als ein Plidoyer fiir die
Emanzipation der Frauen ... zu interpretieren« (30). Denn anderer-
seits gibe es auch die schopfungsmiflige Verschiedenheit der Ge-
schlechter: »Fithrung und Schutz«, komme hier dem Mann, »Miit-
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terlichkeit« der Frau zu. Der frauenbezogene Ansatz Carola Barths
ging lediglich soweit, daf§ sie neben der Mutter- und Hausfrauenrol-
le der Frau auch eine Berufslaufbahn und die Mitwirkung am of-
fentlichen Leben gemifl ihrer weiblichen Eigenart (z.B. karitative
Titigkeit) erschlieffen wollte: »Sie (C.B.) stellt ein an >Diensts, >Hin-
gabes, >Aufopferung« orientiertes Verhalten als vorbildhaft hin« (50).
Man kann bei beiden Frauen vielleicht von einer Orientierung an
der biirgerlichen Frauenbewegung sprechen. Exponiert hat sich in
ihr allerdings keine, fiir Emanzipation schon gar nicht. Das ist aller-
dings nur auf den ersten Blick erstaunlich. Denn insgesamt nahmen
die dargestellten Religionspadagoginnen auch darin am tiberwiegend
konservativen Bild der Kirchen im 20. Jahrhundert teil. Sie waren —
leider — keine Speerspitzen fiir die Gleichberechtigung und Emanzi-
pation der Frauen — im Gegenteil: Sie gehorten zu den beharrenden
Kriften. Das hat sich offenbar auch dem Selbstverstindnis der
Frauen mitgeteilt.

Eine Ausnahme bildet hier nur Pissarek-Hudelist, die aber mit Ge-
burtsjahrgang 1932 und deutlichem Altersabstand zu den anderen
Frauen schon einer Ubergangszeit angehért und in den Band aus
sachlichen Griinden besser hitte nicht aufgenommen werden sollen.
Mit ihrer entschiedenen Hinwendung zur Feministischen Theolo-
gie/Religionspidagogik steht sie bereits an der Schwelle zum 21.
Jahrhundert. Spiter wird man sie vermutlich einmal als Vorlduferin
einer Entwicklung einordnen, die noch kaum begonnen hat, das
Fach vermutlich aber erheblich verindern wird.

8

Die einzelnen Portraits sind bestimmt von einer durchgehend zu
beobachtenden spiirbaren Sympathie der Verfasserinnen mit den
Dargestellten. Diese ergibt sich zunichst ganz selbstverstindlich aus
der Gewinnung eines neuen frauenbezogenen Zugangs zur Ge-
schichte sowie aus einer gewissen Entdeckerfreude, die Selbstbe-
wufltsein und Identititsfindung von Religionspadagoginnen heute
stirken kann und wird. Allerdings haben solche Zustimmungen ih-
ren Preis. Sie beeintrichtigen namlich das kritisch-analytische Ver-
mogen, zumal wenn auch noch eine personliche Beziehung zwi-
schen Autorinnen und Dargestellten besteht.

Eine Reihe von Darstellungen sind (an sich sehr interessante!) sym-
pathiebezogene, z.T. sehr personliche Erinnerungs- und Begeg-
nungsberichte, aber keine zeithistorischen Arbeiten mit wissen-
schaftlichem Anspruch. Das trifft z.B. auf die Beitrige von Martha
Heitzer, Renate von Olenhusen oder Gabriele Miller zu. Hier (und
in anderen Portraits) geht es primir nicht um allgemeine historische
Erkenntnisgewinnung, zumal das Dargestellte mangels Quellenan-
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gaben auch nicht nachpriifbar ist. Biographien werden erzihlt bzw.
nacherzihlt, aber nicht quellenbezogen recherchiert und rekonstru-
iert. Man muf sie als historische Quellen werten, die erst durch den
kritischen Vergleich mit anderen Quellen der systematischen Analy-
se zuginglich werden. Dessen ungeachtet sind die Erinnerungs- und
Begegnungsgeschichten in dem Band besonders interessant und im
tibrigen gut zu lesen.

Eine weitere Form sind jene Berichte, die im wesentlichen auf In-
terviews der Autorinnen mit den Dargestellten oder deren Zeitge-
nossen beruhen, wie die Arbeit der Herausgeberin selbst iiber Lie-
selotte Corbach (oder Ursula Sieg iiber Marianne Timm). Proble-
matisch sind solche Portraits besonders dann, wenn dem Erzahlten
(natiirlich in bester Absicht) mehr oder weniger vertraut wird und
es zwischen Selbstbild und Fremdbild nicht zu einem kritischen
Vergleich durch Dokumente kommt. Bei Pithan spiirt man dariiber
hinaus noch deutlich, daff sie von ihrer Interviewpartnerin stark be-
eindruckt ist. Auch diese Berichte sind eher historische Quelle als
zeithistorische Analyse, obwohl sich die Formen manchmal auch
mischen.

Daneben stehen gediegene wissenschaftliche Arbeiten, wie die von
Gury Schneider-Ludorff iiber von Tiling oder von Christine Reents
iiber Ilse Peters, die aus ausreichend kritischem Abstand geschrie-
ben sind!* und anregende Beispiele fiir die Weiterarbeit am Projekt
darstellen. Insgesamt aber fallt auf, dafl viele Lebensbilder des Pro-
jektes stark subjektiv und von Voreingenommenheiten geprigt sind.
Frau lif8t eben Frau gut sein. Das ist schade, lifit sich aber vielleicht
bei einer ersten derartigen Bilanz gar nicht vermeiden. Kritischer
Abstand wird am meisten vermifdt, aber auch — damit zusammen-
hingend — die zeithistorische Einordnung in groflere Zusammen-
hinge, z.B. in theologiegeschichtliche, weltanschauliche oder politi-
sche, die erst eine systematische Analyse ermoglichen. Das wird be-
sonders in der ganz unbefriedigenden Weise deutlich, wie tiber die
Betroffenen in nationalsozialistischer Zeit oder in der Nachkriegs-
zeit berichtet wird.

Was also die Autorinnen betrifft, so war es kein so guter Einfall,
vorzugsweise solche Frauen zu gewinnen, die den Beschriebenen
am nichsten standen oder zu ihnen sogar personliche Bezichungen
pflegten. Fiir den Fortgang des Projektes sollte klar unterschieden
werden zwischen der Sammlung von Quellen durch die Zusammen-
stellung von authentischen biographischen Erinnerungs- und Begeg-
nungsberichten einerseits und wissenschaftlichen Beitrigen zur Hi-

14 Die Studie derselben Verfasserin {iber Helene Ramsauer ist dagegen schon pro-
blematischer; es fliefit trotz wissenschaftlichen Bemiihens manches an personlicher
Beziehung ein, das einer kritischen Priifung bediirfte.
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storiographie der Religionspidagogik andererseits. Nur durch letzte-
re 1aflt sich allerdings genauer ermitteln, was Frauen in der Religi-
onspidagogik geleistet haben. Dazu bedarf es allerdings der Kom-
petenz zu historischer Arbeit und der jahrelangen Erfahrung im
Umgang mit historischen Quellen, wie sie die Beitrdge von Schnei-
der-Ludorff, Reents u.a. auszeichnet.
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Rainer Lachmann
Religionspadagogik 1997

<
’ (Ein Literaturbericht

»Die Literatur im Berichtszeitraum liflt noch nicht erkennen, dafl
cine fillige Diskussion iiber eine innere Reform des theologischen/
religionspidagogischen Studiums bevorstehte, stellte Noormann fiir
die »Religionspadagogik 1994« fest (JRP 11 [1995] 240). Drei Jahre
spiter konstatiert Sauer in seinem »Bericht vom Kongrefl der Euro-
piischen Arbeitsgemeinschaft fiir Katechese«: »Die Ausbildung von
Religionslehrer/innen und Katecheten/innen steht zur Zeit im Mit-
telpunkt der religionspidagogischen Diskussion« und lifit »die
Dringlichkeit dieser Thematik« iiberdeutlich werden. Hier hat sich
in der religionspidagogischen Literaturlandschaft zweifelsohne ein
Wandel vollzogen, der an einschligigen Publikationen, voran den
1997 erschienenen »Empfehlungen der Gemischten Kommission«
der EKD »Im Dialog iiber Glauben und Leben. Zur Reform des
Lehramtsstudiums Evangelische Theologie / Religionspidagogik«
augenfillig wird.

Dem soll im Folgenden nicht nur dadurch Rechnung getragen werden, dafl mit der
Ausbildungsthematik begonnen wird, sondern auch insofern, als sich vorliegender
Literaturbericht 1997, soweit moglich, an den Reform-Empfehlungen der EKD ori-
entiert. Das schlieft vorgingig das Urteil ein, dafl es sich bei diesen Empfehlungen
um ein religionspidagogisch bedeutsames Dokument von aspektreicher und pro-
blemsichtiger Qualitit handelt, dem man (mehr) bedachte Aufmerksamkeit
wiinscht. Den Bedenken, dafl damit einer Engfiihrung auf die schulische Religions-
pidagogik Vorschub geleistet werde, wird begegnet durch bewufite Wahrnehmung
und Ausweitung der Berichtsperspektive in gemeindepidagogischer Hinsicht, was
nicht zuletzt fiir die Reformschrift selbst neue Seiten oder auch offene Flanken
entdecken liflt, die grenziiberschreitende Erginzungen ermoglichen oder verlangen.

Bleibt als weitere Vorbemerkung nur noch die fiir einen gewissen-
haften Literaturbericht unerlifliche Auflerung der »reservatio selec-
tionis« mit der Bitte um Verstindnis und Vergebung dafiir, dafl
nicht alle im Berichtszeitraum 1997 erschienene religionspidagogi-
sche Literatur hier aufgefiihrt sein wird. Was mir zuganglich wurde
und gemacht worden ist, wurde sorgfiltig gesichtet und hat bei hin-
reichender religionspidagogischer Relevanz den ihm angemessenen
Platz im Literaturbericht gefunden. Vorgingig positionell geleiteter
Ausschluf} religionspiadagogisch »unliebsamer« Literatur und Lite-
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raten war nicht beabsichtigt, nachgingig geleistete Kritik und Wiir-
digung ist beabsichtigt. Der den Leserinnen und Lesern im Folgen-
den zugemutete Berichterstatter bekennt sich in dieser Hinsicht —
bei allem Bemiihen um méglichst sachlichen und fairen Bericht — zu
seiner im Letzten unvermeidlich positionell eingefarbten Analyse
und Kritik der Religionspadagogik 1997.

1 Religionspidagogik und Studium

Der Rat der EKD hat im Dezember 1996 die eingangs genannten
wEmpfeblungen zur Reform des Lehramtsstudiums Evangelische
Theologie/Religionspidagogik« dankbar und zustimmend zur Kennt-
nis genommen« (15). Sie waren in einem dreijahrigen Arbeits- und
Konsultationsproze von der »Fachkommission Il« der »Gemisch-
ten Kommission fiir die Reform des Theologiestudiums«, der Vertre-
ter aus Studentenschaft, Schule, pidagogischen Instituten, Universi-
titen und Kirchenleitungen angehorten, konzipiert worden und ver-
stehen sich in der Tradition der Reformvorschlige der EKD aus den
Jahren 1970 und 1980 dezidiert als Vorschlige fiir ein Lehramtsstudi-
um, das »sein eigenes unverwechselbares Profil, seine spezifischen
Fragestellungen und Inhalte und seine besonderen Strukturen« hat
(21). Ohne die Gemeinsamkeiten, Uberschneidungsmengen und
Transferméglichkeiten und -notwendigkeiten zwischen Lehramts-
studiengingen und Pfarramtsstudium zu leugnen, wird dabei das
Pfarramtsstudium ausdriicklich nicht zum »Orientierungsrahmen fiir
das Lehramtsstudium« gemacht. Demonstrativ deutlich wird das an
der leitenden Zielsetzung: Sie wird programmatisch als »religions-
padagogische Kompetenz« definiert.

Das ist etwas anderes als die fiir das Pfarramtsstudium angestrebte »theologische
Kompetenz« oder die »theologische Identitit, wie sie Madsen aus seinen Erfahrun-
gen als Religionslehrer und Fachleiter fiir das Theologiestudium entwickelt; etwas
anderes aber auch als die »Zeugniskompetenz«, die Hanle fiir die »Ausbildung von
ReligionslehrerInnen« einfordert (Hinle und Biesinger, 105-110). Eher berihrt sich
das Studienziel »religionspidagogische Kompetenz« mit den Intentionen und Inter-
essen, die Blasberg-Kuhnke in threm »Beitrag zur Korrelationsdiskussion« »Theolo-
gie studieren als Praxis« verfolgt. Das nicht zuerst wegen der augenscheinlichen
Nihe der von ihr vorgeschlagenen »Korrelation als Grundhaltunge« einer »Praxis
korrelativen Theologietreibens« (9) zur religionspidagogischen Kompetenz als der
Fihigkeit, »die unterrichtlichen und erzieherischen Aufgaben des Religionsunter-
richts theologisch sachgemafs und schiilerorientiert wahrzunehmen« (Empfehlungen,
47), als vielmehr wegen des Selbstverstindnisses von Praktischer Theologie und Re-
ligionspidagogik als Handlungswissenschaft im Sinne einer »Theorie der Praxis«
(Mette). Die daraus fiir Blasberg-Kuhnke erwachsende Zielperspektive, Theologie-
studium zu begreifen »als Praxis einer personlich-biographisch verantworteten
christlichen Existenz unter den gesellschaftlichen und kirchlichen Bedingungen der
Gegenwart und der antizipierbaren Zukunft und im Zugehen auf eine religionspad-
Tgogische Berufsrolle« (9), entspricht in vieler Hinsicht dem Anliegen der »Empfeh-
ungens.
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Das zeigt sich insbesondere an dem fiir die Empfehlungen charakte-
ristischen und innovativen »Anforderungsprofil eines integrativen
Lehramtsstudiums«, das »sowohl den »Anforderungen des Hand-
lungsfeldes Religionsunterricht« als auch denen »der theologischen
Wissenschaft« gerecht werden will und dartiber zu einem »Feld
theologisch-didaktisch verschrinkter Studieninhalte« gelangt (84).
Hieran kann und soll beispielhaft und - so meine und hoffe ich -
auch vorbildhaft deutlich werden, was es heif3t, wenn nicht mehr al-
lein die »Theologische Wissenschaft« das Inhaltsfeld des Lehramts-
studiums bestimmt, sondern in integrativer Absicht »Theologie/Re-
ligionspadagogik«, was die durchgehende didaktische Perspektivie-
rung des Studiums bedingt. Das bedeutet allerdings mitnichten —
um ein ignorantes Didaktikverstindnis von vornherein auszuschlie-
fen — die Verleugnung theologisch wissenschaftlicher Qualitit und
Dignitat, die unbedingt gewahrleistet sein miissen, soll die theologi-
sche Lehre religionsdidaktischen Anspriichen geniigen, wohl aber
bedeutet das eine Relativierung des fachwissenschaftlichen Sachan-
spruchs bei der Auswahl, Begriindung, Zielbestimmung und Ausge-
staltung der Studieninhalte durch verbindlichen Bezug auf die An-
forderungen des religionsunterrichtlichen Berufsfeldes. Fiir das Re-
formkonzept werden damit die Studierenden als Subjekte im uni-
versitiren Lehr- und Lernprozef§ didaktisch ebenso relevant wie der
gesellschaftliche, kirchliche und schulische Kontext, in dem sie jetzt
Theologie/Religionspadagogik studieren und spater Religionsunter-
richt erteilen miissen.

Noch ohne Kenntnis der »Empfehlungen« der EKD — und gerade
von daher zu vergleichender Analyse und Kritik anregend — vermit-
telt ein vom Berichterstatter und Ruppert herausgegebener Sammel-
band »Theologie und ihre Didaktik« interessante Einblicke in den
»Stellenwert theologischer Disziplinen in der Lehramtsausbildungx.

In einem ersten Zugriff geht es dabei mit drei Beitrigen um die Bibelwissenschaft:
H.-Chr. Schmatt pladiert evangelischerseits unverdrossen fir die unverzichtbare
Mittelpunktstellung der Bibel und formuliert entsprechend als zentrales Lernziel,
auf dem Wege historisch-kritischer Exegese den »sensus historicus« des Bibeltextes
zu erheben. In reizvoller Erginzung dazu stellt R. Hoppe aus katholischer Sicht den
biblischen Glauben mit seinem reichen Potential an Lebensmodellen in den Hori-
zont der Lebensbewiltigung, die aus der Geschichte des Jesus von Nazareth ihre
wesentlichen Impulse erhilt. »Erfahrungsbezogenen Zugingen zur biblischen Uber-
lieferung« widmet sich F1.K. Berg. Wie in seinen Handbiichern des biblischen Un-
terrichts pladiert er auch hier engagiert fiir die Unverzichtbarkeit der Bibel in Schule
und Studium, indem er dhnlich wie Hoppe auf die Fiille an »Lernchancen« zum
Menschsein und Christsein verweist, die in der Bibel aufbewahrt sind. Sie sollen in
»kritisch-reflektierter Auslegungsarbeit« erschlossen werden, wozu die Lehramts-
ausbilding mit den nétigen Kompetenzen auszustatten hat (63-90). — Gegeniiber
dem michtigen »Block« der Bibelwissenschaft nimmt sich schon vom Umfang her
die Prisentation der Systematischen Theologie in dem Band eher bescheiden aus.
Das widerspricht dem Stellenwert, den diese Disziplin inzwischen als primire Be-
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zugswissenschaft fiir die Religionspiadagogik weitgehend gewonnen hat, einer Wert-
schitzung, der von ihrem Ansatz und Anliegen her auch das Reformkonzept der
EKD »huldigt«. Niichtern wirken dementgegen die Ausbildungsvorstellungen des
katholischen Systematikers E. Schrofner, der als Ziele systematisch-theologischer
Ausbildung nennt: »Klarheit iiber die Identitit des christlichen Glaubens gewin-
nen«, den »theologischen Pluralismus der Gegenwart bewiltigen« und »Vertrautheit
mit der Eigenart religidsen Sprechens erwerbenx.

Der Beitrag Schoberths »Vom Nutzen der Systematischen Theologie
fir die Lehrerbildung« iiberschreitet in doppelter Hinsicht die
Grenzen der vorgestellten Sammelschrift »Theologie und ihre Di-
daktik«: zum einen insofern, als er im Blick auf die Lehramtsausbil-
dung dezidiert an der Zielsetzung »theologische Kompetenz« fest-
hilt und diese »deutlich« abgesetzt haben will »von lediglich didak-
tischer Kompetenz« (128), und zum anderen dadurch, daf} in ihm
im Gefolge G. Sauters und vor allem des amerikanischen Theologen
G.A. Lindbeck eine religionspidagogische Neuausrichtung auf-
scheint, die kritische Aufmerksamkeit verdient! Beides hingt mit-
einander zusammen und wird offensichtlich, wenn sich Schoberth
entsprechend der Lindbeck’schen kulturell-sprachlichen Religions-
theorie und entgegen einem »allgemeinen Bildungsauftrag« enga-
giert fir eine »Sprachschule des Glaubens« in Religionsunterricht
und Studium einsetzt (127ff).

Als »Modell einer genuinen Sprache des Glaubens« definiert sich Systematische
Theologie dann »als Selbstverstandigung tiber den christlichen Glauben hinsichtlich
seiner Gehalte und seiner Lebensformen«, die sich im von dieser Sprache mafigeb-
lich bestimmten Raum der Kirche qua kirchlicher »Sprachgemeinschaft« vollzieht.
In dieser Beziechung heifit dann »das Praktisch-Werden der Systematischen Theolo-
gie« nicht Anpassung an eine diffuse »Schiilerwirklichkeit« mit »tendenzieller Re-
duktion« christlichen Glaubens, sondern »spezifische(n) Wahrnehmung von Wirk-
lichkeit, wie sie dem Glauben eignet«, »wie sie in Gott ist«. Das zeitigt »Differenz«
und »Diskrepanz« zur »Wirklichkeit der Lernenden #nd der Lehrendenc, die nicht
verwischt und verringert werden diirfen, sondern so wahrzunehmen sind, »daf} das
Fremde des Glaubens als mein Fremdes erfahrbar wird und als die Wirklichkeit, die
mich befreit« (135ff).

Es gehort nicht viel dazu, um zu erkennen, daf} die hier als Ausbil-
dungsziel kiinftiger Religionslehrer und -lehrerinnen beschriebene
und geforderte »theologische Kompetenz« von anderer Art, ja viel-
leicht sogar von anderem Geist ist als das, was in den EKD-Emp-
fehlungen als »religionspidagogische Kompetenz« bezeichnet ist.
Das nicht nur, weil die hier proklamierte theologische Kompetenz
Verschrainkungsmoglichkeiten mit dem berufsfeldbezogenen Anfor-
derungsbereich vermissen lifit, sondern vor allem deshalb, weil mit
dieser Zielsetzung eine Systematische Theologie verbunden ist, die
einseitig auf Differenz und Diskrepanz setzt und damit dem eher
korrelativ angelegten Programm der Didaktisierung der Theologie
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in der Lehramtsausbildung nach dem Reformkonzept der EKD zu-
widerlauft.

In der von Ritter und Rothgangel herausgegebenen Festschrift zum
65. Geburtstag von Wilhelm Sturm am 19. Dezember 1997 »Religi-
onspidagogik und Theologie. Enzyklopidische Aspekte« befaflt sich
Schoberth gemeinsam mit seiner Frau noch einmal wiederholend
und variierend mit der »Theologische(n) Kompetenz fiir den Religi-
onsunterricht« (280-289). Hier wird vollends deutlich, daf iiber die
Ausbildungsthematik hinaus Fragen von grundsatzlicher religions-
padagogischer und didaktischer Bedeutung aufgeworfen und ange-
stoflen sind, denen sich die Religionspidagogik stellen mufi.

Bei allen bedenkenswerten Impulsen, die das »sprachanaloge« Reli-
gionsmodel] der Religionspiadagogik vermitteln kann, miissen wir
m.E. im Blick auf die zukiinftige religionspadagogische Entwick-
lung aufmerksamst dariiber wachen, daf mit und unter einer sol-
chen Systematischen Theologie kein reaktionirer Weg eingeschlagen
wird, der 30 Jahre religionspadagogischen Fortschritts wieder riick-
gangig macht. Gerade hinsichtlich der Ausbildung kiinftiger Religi-
onslehrer und Religionslehrerinnen kénnen wir hier nicht gleichgiil-
tig bleiben; denn vom wissenschaftlichen Verstindnis und der di-
daktischen Einstellung der theologischen Einzeldisziplinen im Stu-
dium hingen wesentliche Prigungen fiir die spitere Berufspraxis ab.

2 Religionspidagogik — Befunde, Entwicklungen und Fragestellungen

Im Reformkonzept der EKD begegnete uns die Religionspadagogik
bisher als »religionspidagogische Kompetenz« in der iibergreifend
integrierenden Funktion eines Leitziels des Lehramtsstudiums, das
eine durchgehende »didaktische Perspektivierung« verlangte. In
wissenschaftlicher Hinsicht fungiert sie gleichzeitig als eine Diszi-
plin der Evangelischen Theologie, der »Hauptbezugswissenschaft
des religionspadagogischen Studiums« (63f).

So verstanden fillt der Religionspiadagogik die wissenschaftlich geforderte Aufgabe
zu, »Elemente einer handlungsleitenden Theorie religionspadagogischer Praxis im
Kontext von Schule, Gesellschaft und Kirche« zu erarbeiten. Dazu gehért zuvér-
derst »die Vermittlung religionspidagogischen Grundwissens«, das »durch Ausein-
andersetzung mit religionspadagogischen Grundfragen und mit den Hauptkonzep-
tionen gegenwirtigen Religionsunterrichts« gelehrt und gelernt werden soll. Des-
weiteren verlangt die angestrebte handlungsleitende Theorie »die schulart- und
schulstufenbezogene Reflexion der Didaktik des Religionsunterrichts« und last but
not least die »Bearbeitung fachdidaktischer Transferprobleme durch Erschliefung
von Inhalten der Theologie und Religionswissenschaft fiir den Religionsunterricht«
(65ff). Mit dieser didaktischen Aufgabendimension im Kernbereich religionspidago-
gischer Arbeit beweist die Religionspidagogik einmal mehr ihren Sonderstatus im
Kreis der theologischen Einzeldisziplinen, der sich bereits in und mit dem Leitziel
der »religionspidagogischen Kompetenz« artikulierte; denn iiber ihren didaktischen
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Erschliefungs- und Vermittlungsauftrag hat sie bzw. bekommt sie Anteil an den In-
halten aller theologischen Disziplinen und kann dabei auch selbst zum Gegenstand
der Vermittlung werden. Grundsitzlich gilt dieser didaktisierende Anspruch, Auf-
trag und Umgang gleichermaflen fiir das Studium wie den Religionsunterricht und
macht die Beschiftigung mit den Inhalten der Theologie und Religionswissenschaft
zu einem weiten und eigenstindigen Feld religionspidagogischer Arbeit.

Im Folgenden soll es zunichst um Veré6ffentlichungen aus dem Be-
reich religionspiadagogischer Grundsatzfragen und aktueller Pro-
blemkonstellationen gehen. Nicht zuletzt die aspektreiche Vielfalt
des einschligigen religionspidagogischen »Literaturausstoffes« 1997
kann dabei zum sensiblen Indikator fiir Schwachstellen, Problem-
punkte und Ausblendungen im Studienreformkonzept der EKD
werden. So sucht man z.B. vergeblich nach einer ausdriicklichen Er-
wihnung und Plazierung der historischen Religionspidagogik im
Curriculum der Empfehlungen. Ebenso vermifit man das Eingehen
auf die gemeindepidagogischen Arbeitsfelder, die mit ihren Vernet-
zungsmoglichkeiten und -notwendigkeiten von den auf die schuli-
sche Religionspadagogik fixierten »Empfehlungen« nicht hinrei-
chend wahrgenommen und gewiirdigt werden. Der Literaturbericht
wird diesem Defizit mit Abschnitten zur historischen Religionspiad-
agogik und Gemeindepidagogik abhelfen; das fordern nicht nur die
diesbeztiglichen Veroffentlichungen im Berichtszeitraum, sondern
auch ein Verstindnis von Religionspadagogik, das sich nicht auf
eine Theorie des schulischen Religionsunterricht eingrenzen und
beschrinken lafit.

2.1 Religionspidagogisches Grundwissen

1997 erfuhren zwei bewihrte Grundlagenwerke je eine neu bearbei-
tete und erweiterte Auflage: Weidmanns «Didaktik des Religionsun-
terrichts« (7. Aufl. »Neuvausgabe«) und Adams und Lachmanns
«Religionspidagogisches Kompendium« (5. Aufl. »Neubearbei-
tung«). Beide Sammelwerke vertreten einhellig eine padagogisch wie
auch theologisch verantwortete Theorie und Praxis schulischer Reli-
gionsdidaktik bzw. Religionspidagogik; beide wollen fiir Studium,
Priifung und Praxisbegleitung religionspidagogisches Grundlagen-
wissen formulieren und vermitteln, und beide wollen mit ihren
Neubearbeitungen der seither (seit 1984 bzw. 1988) gewandelten Si-
tuation des Religionsunterricht und den neueren religionspadagogi-
schen Fragestellungen und Perspektiven Rechnung tragen. Beiden
Werken gemeinsam ist auflerdem das durchgangige Zuriicktreten
konfessioneller Prigung und Profilierung. Uniibersehbar bewahr-
heitet sich hier ein breiter Grundwissenskonsens zwischen katholi-
scher und evangelischer Religionspidagogik, der zu verstirkter 6ku-
menischer Zusammenarbeit einlidt und ermuntert, ja sie nachgerade
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fordert. »Geschlossene« Konfessionalitit zeigt sich lediglich noch
an der evangelischen bzw. katholischen Provenienz der jeweiligen
Autoren und Autorinnen, wobei das »evangelische« »Kompendi-
um« mit seinem von Ruppert und Thierfelder »konfessionell-ko-
operativ« verfafiten und verantworteten Artikel »Umgang mit der
Geschichte. Zur Fachdidaktik kirchengeschichtlicher Fundamen-
talinhalte« ein gelungenes Beispiel 6kumenischer Zusammenarbeit
bietet, das anzeigt, wo es kiinftig religionspidagogisch »lang gehen«
sollte!

Interessant ist in diesem Zusammenhang, dafl der neben der »Schulseelsorge« (Weid-
mann) einzige thematisch neu in die »Didaktik des Religionsunterrichts« aufgenom-
mene Artikel (des Trierer Religionspidagogen Lentzen-Deis) der Fragestellung
»Konfessionalitit und ékumenische Offenheit des Religionsunterrichts« gewidmet
ist. Das signalisiert nicht nur ein brennendes Problem gegenwirtiger religionspéd-
agogischer Diskussion, sondern kann zugleich als typisches Beispiel fiir einen »libe-
ral-konservativen« Umgang mit der Forderung nach einem Skumenischen Religi-
onsunterricht an der Schule angeschen werden: Es wird grundsitzlich an der Kon-
fessionalitit und der konfessionellen Trennung des Religionsunterricht festgehalten,
gleichzeitig die 6kumenische Offenheit und Offnung beschworen und fiir die Zu-
kunft ein »konfessionell-kooperativer Religionsunterricht« in Aussicht genommen.
Diese Argumentation ist keineswegs konfessionsspezifisch; sie findet sich z.B. auch
in der EKD-Denkschrift »Identitit und Verstindigung« (1994), auf die sich die
»Empfehlungen zur Reform des Lehramtsstudiums Evangelische Theologie / Religi-
onspidagogik« konzeptionell berufen, und begegnet immer wieder in der Auseinan-
dersetzung mit aufgeschlossenen Vertretern der katholischen wie evangelischen Reli-
gionspidagogik. Selbst in der Stellungnahme der deutschen Bischofe »Die bildende
Kraft des Religionsunterrichts« (1996), die Lentzen-Deis nur ganz verschimt am
Rande erwihnt (98), liflt sich hinter allen Kautelen und Vorbehalten ansatzweise
diese Argumentationsstruktur erkennen. Weitergehend oder zumindest weiterfiih-
rend lassen sich in dieser Hinsicht Weidmanns Ausfithrungen zu »Konturen heuti-
gen Religionsunterrichts« interpretieren, die er in seinem Konzeptionenartikel »Re-
ligionsunterricht in Vergangenheit und Gegenwart« (bes. 61-71) macht. Ohne aus-
driickliche Intonierung der konfessionellen und kirchlichen Dimension pladiert er
iiberzeugend fiir einen konvergenztheoretisch und korrelationsdidaktisch begriinde-
ten »offenen und orientierenden Religionsunterricht« als »Gebot der Stunde«!

In Sturms Artikel »Religionspadagogische Konzeptionen« (37-86) in der »Neubear-
beitung des Religionspidagogischen Kompendiums« fillt demgegentiber die thema-
tische Erweiterung um das einleitende Kapitel »Wichtige Konzeptionen des Religi-
onsunterrichts im 19. Jahrhundert« auf. Das verweist nicht nur auf die Verabschie-
dung von einer unsachgemiflen konzeptionellen Fixierung auf die Evangelische Un-
terweisung und ihre Bedeutung fiir die religionspadagogische Entwicklung in unse-
rem Jahrhundert, sondern deutet zugleich auf den Relevanzgewinn hin, den histori-
sche Forschung und Vergewisserung fiir den Berichtzeitraum zu verzeichnen hat.
Ahnlich verhilt es sich mit dem neu in das Kompendium aufgenommenen Beitrag
Schweitzers »Religiose Bildung als Aufgabe der Schule«. Auch er signalisiert einen
Trend in der gegenwirtigen Religionspadagogik, der sich nach der Wiederentdek-
kung der Bildung in den achtziger Jahren und der damit einhergehenden »Renais-
sance der Religion« jetzt als verstirktes Interesse an »religioser Bildung« und »reli-
giosem Lernen« (vgl. EvErz 1997, Themenheft 2) duflert.

Dieses wachsende Interesse an religioser Bildung zeigt sich indes
nicht nur auf religionspadagogischer Seite, sondern — wie der aus-
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fihrliche Beitrag von Heine »Religion und Theologie in der Allge-
meinen Pidagogik« der neunziger Jahre hinreichend deutlich macht
— zunehmend auch auf pidagogischer und schulpidagogischer Seite.
Beispielhaft mag hierfiir der Aufsatz von Winkel zur Frage »Brau-
chen Kinder Religion?« stehen, der ein engagiertes Plidoyer fiir die
Unverzichtbarkeit der »Dimension religioser Bildung« in Erzie-
hung, Schule und Religionsunterricht bietet. Monographisch erar-
beitet findet sich diese Auffassung in der »prinzipienwissenschaftli-
chen und schulpidagogischen Untersuchung« von Rumpf zum
»korrelativen Zusammenhang« von »Bildung und Religion«, deren
»entscheidende These« es ist, »dafl Bildung, Religion und Glaube
mit transzendentaler Notwendigkeit zusammenhingen und inein-
ander verschrinkt sind« (155).

Zuriick zum »Religionspadagogischen Kompendium«: Auch sein
zweiter Teil, der sich im Unterschied zu Weidmanns »Didaktik des
Religionsunterrichts«, aber dem Anliegen der EKD-Empfehlungen
gemaf in sechs Kapiteln mit der »fachdidaktischen Umsetzung« ele-
mentarer Inhalte aus den theologischen Einzeldisziplinen befafit, ist
mit Johannsens Artikel »Begegnung mit dem Judentum« um ein
Kapitel erweitert worden, das einer akuten Problemstellung gegen-
wirtiger Religionspidagogik entspricht. Sie begegnet einmal im ver-
stirkten Gewahrwerden verwurzelter Gemeinsamkeit und Nihe
zwischen Judentum und Christentum bei gleichzeitiger problembe-
lasteter Vorbehaltlichkeit und Distanz, zum anderen — tiber dieses
besondere und einzigartige Verhiltnis hinaus — in der Teilhabe an
der allgemeinen Problematik interreligiosen Unterrichtens und Er-
ziehens in Schule und Religionsunterricht unserer sakular-pluralisti-
schen Gesellschaft.

Rehgionspadagoglsches Grundwissen in »fein gesiebter« Konzen-
tration finden wir schliefllich in dem »Lehr- und Arbeitsbuch« von
Winkler »Praktische Theologie elementar«. Es will auf 236 Seiten
eine kurzgefafite und »einfache Darstellung der Praktischen Theolo-
gie« bieten, der es bei deutlicher Markierung der lutherischen Posi-
tion vor allem auf »Klarheit tber die handlungsleitenden Motive
und Kriterien« ankommt (9). In bewundernswerter Kiirze und Ver-
stindlichkeit handelt Winkler zu je gleichen Teilen von den prak-
tisch-theologischen Handlungsfeldern Kybernetik, Gottesdienst,
Prediglehre, Kasualien, Seelsorge, Diakonie und — zu guter Letzt -
»Religions- und Gemeindepidagogik« (204-236). Hier konnen Reli-
gionspidagogen lernen, was aus ihren fiir Lehramtsstudierende ver-
tafiten Kompendien herausgefiltert wird und tbrig bleibt, um den
angehenden Pfarrern und Pfarrerinnen auf 32 Seiten als religions-
padagogisches Grundwissen vermittelt zu werden.
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2.2 Konzeptionelle Diskussion

Gesammelt und geordnet laflt sich diese Diskussion gut nachvoll-
ziehen mit dem von Scheilke herausgegebenen »Lesebuch zu aktuel-
len Kontroversen« »Religionsunterricht in schwieriger Zeit«. Es
enthilt eine Dokumentation wichtiger Texte und Artikel, die sich
mit den vorrangig diskutierten Fragen, Problemen und Auffassun-
gen gegenwirtiger Religionspadagogik befassen. Gedacht war dieser
Reader als Informationsmaterial fiir die Friithjahrssynode der EKD
in Friedrichroda, die sich nach 1994 erneut mit dem Thema Religi-
onsunterricht beschiftigte und ihr Ergebnis »vor dem Hintergrund
aktueller Entwicklungen« — nicht zuletzt dem inzwischen erschiene-
nen Votum der deutschen Bischofe zur »bildenden Kraft des Religi-
onsunterrichts«!! — am 25. Mai 1997 »in einer Kundgebung« aus
zwolf Thesen »akzentuierte«.

In »riicksichtsvoller« Wiederholung der Inhalte der Denkschrift »Identitit und Ver-
stindigung« weisen diese Thesenkonzentrate einmal mehr die konzeptionellen Dis-
kussionspunkte und Problemkonstellationen aus, die in Fortsetzung der vorange-
gangenen Jahre auch die religionspidagogische Literaturproduktion 1997 mafigeb-
lich bestimmen: Ahnlich dem oben bereits Angedeuteten geht es dabei u.a. um die
Frage der religiosen Bildung in der Schule des sikularen Staates (Th. 1-3), um die
sattsam bekannte Versicherung »6kumenischer Zusammenarbeit im konfessionellen
Religionsunterricht« (Th. 6), um dialogische Kooperationsméglichkeiten mit dem
Ethik- bzw. Philosophieunterricht, um die »Zukunftsoffenheit« eines RU, der gera-
de im Blick auf die neuen Bundeslinder den unterschiedlichen »regionalen Gege-
benheiten« gerecht werden will (Th. 8), und schlieflich um das Problem kirchlicher
Mitverantwortung und religionsunterrichtlicher Identititsbildung (Th. 11 und 12).
Was in der »Kundgebunge« nicht direkt angesprochen ist, dagegen unter den religi-
onspidagogischen Titeln und Themenstellungen des Berichtszeitraums geradezu
»boomt, ist die interreligiése Frage- und Aufgabendimension des RU.

Ausdriicklich Anteil haben die Thesen der »Kundgebung« (vgl. Th.
5) hingegen an einem konzeptionellen Phinomen, das wie eine
Leuchtspur die religionspidagogische Diskussion seit den beginnen-
den neunziger Jahren kontinuierlich begleitet und nachhaltig be-
stimmt: am Brandenburger Konzept des Faches »Lebensgestaltung-
Ethik-Religionskunde« (LER)! Noch niemals in der Geschichte der
Bundesrepublik Deutschland hat eine »religionsunterrichtliche«
Konzeption iiber den Kreis religionspadagogischer Insider hinaus
einen derartigen offentlichen Wirkungsgrad entfaltet und so viel
»Furore« gemacht wie das LER-Konzept, hinter dem Gert Ottos
Konzeption eines »Allgemeinen Religionsunterrichts« steht. Hier ist
im und aus dem Bereich religionsunterrichtlicher Theoriebildung
heraus erstmals ein Konzept erwachsen und entwachsen, das nicht
nur Schreibtischprodukt und Gedankenspiel ist, sondern als neues
Fach bildungspolitisch abgesegnete Realitit in Brandenburgs Schu-
len verkérpert. Nicht allein, weil mit dem LER-Fach religionsunter-
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richtlich be-denkliche Auffassungen und Anspriiche verbunden
sind, sondern auch, weil es sich inzwischen tiber Brandenburg hin-
aus in den anderen neuen und auch alten Bundeslindern einer er-
staunlichen Popularitit erfreuen kann, steht die Religionspadagogik
heute mit ithren herk6mmlichen Besitzstinden und Auffassungen
unter einer so in der Nachkriegszeit noch nie dagewesenen Hinter-
fragung und Infragestellung. Es nimmt deshalb nicht Wunder, daff
das LER-Konzept auch fiir die religionspadagogische Literatur 1997
einen mehr oder weniger dominanten und prisenten Bezugspunkt
abgibt.

Bereits im Titel augenfillig wird das in dem von Biesinger und
Hinle herausgegebenen Bindchen »Gott — mehr als Ethik. Der
Streit um LER und Religionsunterricht«. Plakativ ist damit die
»provozierende These dieses Buches« intoniert, wonach ein gelin-
gender Religionsunterricht »nicht im Religionskundlich-Unverbind-
lichen stehenbleiben« darf, sondern »unbedingt die Dimension der
Erschliefung der Gottesbeziechung beinhalten mufi« (7f).

Diese »Grundthese« wird unter unterschiedlichen Aspekten von sieben katholischen
Autorinnen und Autoren bearbeitet, zu denen sich im zehnten und letzten Beitrag
noch Schweitzer >gesellt, der »auch aus evangelischer Sicht« diese These bejaht, zu-
gleich aber davor warnt, »alles beim alten bleiben« zu lassen und deshalb »in didak-
tischer, schulpidagogischer und theologischer Hinsicht« eine »verstirkte Beweglich-
keit« anmahnt, zu der in Uberschreitung der »herkémmlichen Konfessionsgrenzen«
»okumenisches und interreligiéses Lernen« fiir einen zukunftfihigen Religionsun-
terricht unverzichtbar dazugehért (175f).

Stellvertretend fiir die Fiille publizierter Dokumentationen und Ta-
gungsberichte sei in diesem Zusammenhang wenigstens auf zwei
Verotfentlichungen niher eingegangen. Einmal auf das Loccumer
Protokoll »Werterziehung in der Pluralitit?« »das nicht nur das
oben bereits festgestellte neue Interesse der Pidagogik an Religion
in eindrucksvollen Gesprichsbeitrigen dokumentiert, sondern dabei
die von Biesinger und Hinle aus katholisch- theologlscher Sicht be-
handelte Frage nach dem Verstindnis und Verhiltnis von Ethik, Re-
ligion und Religionsunterricht ausweitet und erweitert um die pad-
agogische, jiidische und islamische Sicht. Dabei kann erwartungsge-
mif auch die Inblicknahme des LER-Modells nicht fehlen.

Es erfihrt in dem kurzen, aber eindriicklichen Statement von Edelstein und
Leschinsky, »Pyrrhussiege?«, eine frag-wiirdige Beurteilung als »Kuschelecken- und
Aufklirungsunterricht«, dem sich vom Anliegen her auch der Religionsunterricht
nicht entziehen kénne: »Zu wenig trennt die Kontrahenten ernstlich« (99)!? Diesem
realistisch resignativen und skeptischen Fragen setzt der Religionspidagoge Simon
reflektiertes Bedenken von »Strittigem und Unstrittigem zum Brandenburger Mo-
dellversuch LER« entgegen, das trotz aller berechtigter Einwénde beim Vorschlag
»eines Lernbereichs mit alternativen — bekenntnisfreien und bekenntnisgebundenen
— Lernangeboten, die gleichzeitig in vielfiltigen Formen der Kooperation miteinan-
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der vernetzt sind«, landet. Das mag angehen; ob damit freilich die »strukturellen
Aporien des urspriinglichen Ansatzes von LER« aufgelost werden konnen, ohne
daf seine »grundlegenden Intentionen ... aufgegeben werden miifiten« (107), mag
fiiglich bezweifelt werden. Oder trennt die Konzepte tatsichlich »zu wenig«?

Zum anderen sei die von Selka herausgegebene Dokumentation
zum 25jihrigen Jubilium der »Religionspadagogischen Arbeitsstelle
der Bremischen Evangelischen Kirche« angesprochen. Thr Titel
»Quo vadis BGU?« — (Wohin entwickelt sich der auf der »Insel«
der Bremer Klausel angesiedelte »Biblische Geschichtsunterricht«?)
— weist in Richtung LER-Fach: Analoge Strukturen, Probleme und
Erfahrungen lassen bei allen Unterschieden BGU und LER zu ver-
biindeten Partnern im konzeptionellen Streit werden. Nicht von
ungefihr ist der Bremer Religionspidagoge Lotz in Ubereinstim-
mung mit seinem Lehrer Gert Otto Befiirworter des Brandenburger
LER-Modells. Das macht denn auch die im Festheft abgedruckte
»Disputation« zwischen ihm und Schweitzer, dem - wie eine un-
voreingenommene Literaturdurchsicht offenkundig belegt — unbe-
stritten beliebtesten Festredner und Tagungsreferenten in der aktu-
ellen religionspadagogischen Szene, so interessant.

Hier zeigt sich in der bildungstheoretischen Begriindungsnotwendigkeit schulischen
Religionsunterrichts ebenso Konsens wie in der Aufgabenbestimmung, der multire-
ligiosen Situation dialogisch gerecht zu werden, was auf Seiten Schweitzers bis zum
offentlichen Bekenntnis »fiir &kumenischen Religionsunterricht« geht (32). Der
grundlegende Dissens der beiden Positionen wird manifest an der Rolle der Religi-
onswissenschaft im religionsunterrichtlichen Konzept, der Frage der leitenden Nor-
men und endlich dem umstrittenen Anspruch einer »objektiv-neutralen Didaktik«
fiir einen RU, der vom Staat allein verantwortet wird. Lotts Standpunkt zu diesen
Grundfragen einer Werteerzichung in der Schule und zum neuen Schulfach LER
kann man in seinem neuen Buch »Wie hast du’s mit der Religion?« nachlesen, das
1998 erscheint.

2.3 Interreligiositit, Pluralitdt, Identitit

Brandenburg, Bremen, Hamburg — an diesen drei besonders profi-
lierten Regionen liflt sich unschwer festmachen, was sich derzeit
unter der interdependenten Problemtrias der Uberschrift an Diskus-
sionen um den konfessionellen Religionsunterricht in Deutschland
abspielt. Hamburg steht dabei vorrangig fiir Interreligiositat, fiir ei-
nen interreligisen »Religionsunterricht fiir alle«, wie der Titel des
von Doedens und Weifle herausgegebenen Sammelbands zu »Ham-
burger Perspektiven zur Religionsdidaktik« lautet.

Dieser verdienstvolle Band bictet mit seinen Stellungnahmen, konzeptionellen
Uberlegungen, empirischen Ergebnissen und Praxisberichten differenzierten Ein-
blick in die spezifische Situation und Konzeption Hamburger RU, der nicht nur so-
lide informiert, sondern auch bestens geeignet ist, andernorts »gepflegte« Vorurteile,
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Mifiverstindnisse und Unterstellungen abzubauen oder zurechtzuriicken. Hilfreich
ist hier besonders der Beitrag von Doedens, weil er zunichst die »Hamburger Be-
sonderheiten« herausstellt und es von daher — dem religionspadagogischen Regio-
nalprinzip folgend — ausschliefit, den Hamburger »Religionsunterricht fiir alle« zum
»Exportmodell« fir die ganze Bundesrepublik zu machen (63). »Gleichwohl« »at-
men« doch so gut wie alle Artikel des Buches die Uberzeugung, daff das »Hambur-
ger Modell« padagogisch und didaktisch so bedeutsame »Grundlegungen und Inten-
tionen« enthalte, dafl kein Religionsunterricht der Zukunft ungestraft an ihnen vor-
tibergehen kénne. Aus dem Nebeneinander von drei unterschiedlichen »Typen
schulischen RU« (vgl. Religionspidagogisches Kompendium 90-103) werden dann
bei Gloy »drei Phasen der Religionsdidaktik«, deren letzter und fortschrittlichster
der Hamburger »interreligiose RU« zugehort (102f). Er versteht sich als konzeptio-
nelle Antwort auf die Tatsache der »Prisenz von Schiilerinnen und Schiilern sehr
unterschiedlicher sozialer, ethnischer, kultureller und religioser Herkunft und Pri-
gung in ein und derselben Schule bzw. Klasse« (7) und vollzieht sich als »interreli-
gidses Lernen im Sinne einer Didaktik der Nachbarschaftsreligionen«, das »nicht als
>Lernen tiber Religionenq« sondern mit Ziebertz »als >Lernen von den Religionen
aus«« verstanden werden will (67). Identitatsbildung geschieht hier als lebenslanger
Prozefl »im Dialog mit dem Anderen; in der Begegnung mit dem Fremden« (68),
weshalb dieses Konzept auch eher »dialogische Religionspadagogik« (Knauth) bzw.
»dialogischer Religionsunterricht« genannt werden will. Auf einen so qualifizierten
»nicht nach Religionszugehorigkeit getrennten« Religionsunterricht fiir alle soll
nach der Option Weiffes »schrittweise und entschieden« zugegangen werden (146).
Daf es hier »noch viele offene Fragen« gibt, wird zugestanden (79). Vielleicht wiren
sie signifikanter geworden, wenn sich in Konsequenz von Gloys Vorwort wenig-
stens ein Beitrag ausdriicklich der Auseinandersetzung mit dem LER-Modell gewid-
met hiitte. Wo sich dabei wohl noch positionelle Trennschirfe wiirde entdecken und
markieren lassen?

»Schiitzenhilfe« holten sich die Hamburger Religionspidagogen u.a.
bei Ziebertz, und sie wiirden sie ein weiteres Mal bekommen durch
einen neuen Artikel Ziebertz’ »Religionendialog in interkulturellen
und interreligiosen Lernprozessen«. Er ist erschienen in der von
Grozinger und Lott herausgegebenen voluminosen Festschrift zum
70. Geburtstag von Gert Otto »Gelebte Re]igion« in der ansonsten
die Religionspidagogik mit drei von insgesamt fiinfundzwanzig
Beitragen nur eine periphere Rolle spielt.

In theologischem und empirischem Zugriff plidiert hier auch Ziebertz fiir einen
RU, der sich »im Kontext der Religionen und Weltanschauungen dialogisch zu be-
wihren« hat. Dazu bedarf es einer »dialogalen Plattform«, die er in Absetzung von
einer »Ideologie der Superioritit« und einer der »Gleichheit« in einem »relationalen
Wahrheitsverstindnis« findet, in dem die »Pluralitit der Wahrheitswege« einge-
schlossen ist und unterstellt wird, »dafl die vielen Wege einander bereichern kon-
nen« (79f). Fiir religiéses Lernen heifit das einmal, »das dialogische Moment (zu)
sinternalisierenc, und zum anderen, »den Binnenbereich zu iiberschreiten und j jenes
gesellschaftlich relevante Gestaltungspotential zur Geltung zu bringen, das den Reli-
gionen ... implizit ist« und ihren Beitrag »fiir eine humane Zukunft« ausmacht (93).
Das sind zweifelsohne deutliche und be-denkliche Akzentsetzungen!

Unter dem Signum interreligidsen Lernens zeigt sich in der aktuel-
len Religionspidagogik eine unaufhaltsame Perspektivenausweitung
von regionalem zu globalem Wahrnehmen und Denken, das mit der
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Hamburger interreligiésen und dialogischen Religionsdidaktik erste
konzeptionelle Formen angenommen hat. Unterstiitzung durch ver-
tiefte wissenschaftliche Erarbeitung erfihrt diese Richtung durch
das »Handbuch« von Harms »Prinzip Dialog«, das sich duflerst in-
halts- und aspektreich mit »Entwicklung und Inhalt interreligiosen
Lernens im Kontext religionstheologischer und religionskundlicher
Orientierung« befafit hat.

»Globale Herausforderunge, religionsunterrichtlicher »Paradigmenwechsel«, »Reli-
gionen« im RU, »Theologie der Religionen«, »religionswissenschaftliche Orientie-
rung, »Botschaften der Religionen« und »religionsgeschichtliche Universalien« sind
die sieben Themenbereiche und thematischen Schlaglichter, unter denen Harms ganz
in Sinne von Doedens, Weifle oder Ziebertz sein Konzept eines dialogischen Religi-
onsunterricht vorstellt, der »dem interreligiésen Lernen auf vitaler und interaktiona-
ler Ebene zu Verstehen, Toleranz und Frieden in der multireligiésen und multikul-
turellen Gesellschaft dienen« soll (5). Um das zu erreichen, bedarf es — wie Harms
nicht miide wird herauszustellen — »zwingender Verinderungen« in Padagogik und
Religionspidagogik, hinter denen die noch »iiberwiegend konfessionsorientierte«
EKD-Denkschrift »Identitit und Verstindigung« noch weit zuriickbleibt. Zu ver-
langen ist vor allem die Uberwindung der »konfessionellen Provinzialitit« als Vor-
aussetzung, um »n einer Gkumenischen Weite« »mit dem interkonfessionellen Aus-
tausch« auch zugleich den »interreligiosen Dialog« zu integrieren (245). In einer
multikulturellen und multireligiésen pluralistischen Gesellschaft wie der unsrigen
miissen dazu zuvorderst die »Botschaften der anderen Religionen« Eingang in den
Religionsunterricht finden, und zwar nicht nur nebenbei, sondern indem sie »inklu-
siv, integrativ mit der christlichen Religion gemeinsam« vermittelt werden. Diese
Forderung »lebt« didaktisch von einer bestimmten 6kumenisch-theologischen Posi-
tion und religionswissenschaftlichen Ausrichtung (vgl. bes. die Teile 3-5), die gerade
im Blick auf die unabdingbar geforderte »Integration der fremden Religionen« in
den Religionsunterricht eine »vollig andere Schulung« und Ausbildung nétig macht
(134).

Was das betrifft, miifite Harms im Blick auf das Studienreformkon-
zept der EKD mittlerweile Fortschritte anerkennen; denn hier geho-
ren »Gesprichs- und Kooperationsfihigkeit« und die »Fihigkeit
zur kundigen Auseinandersetzung mit anderen Lebens- und Denk-
formen« zu den wesentlichen Anforderungen an ein Lehramtsstudi-
um, was von den Studierenden theologisch »ein Nachdenken tiber
das Phinomen der Religion, die Existenz und den Anspruch der
Religionen und tiber die Wahrheitsfrage in den Religionenx, religi-
onswissenschaftlich »die exemplarische Beschiftigung mit den gro-
Ben Weltreligionen unter besonderer Berticksichtigung ihres Ver-
hiltnisses zum Christentum« verpflichtend verlangt (70f). Ob das
den Hamburger und Harm’schen Anspriichen an ein fortschrittli-
ches Studium gentigt, ist fraglich. Keine Frage diirfte es dagegen
sein, dafl Interreligiositit zu einem zunehmend dringlicher werden-
den Daueranspruch an jede Religionspiadagogik wird, die auf einen
zukunftsfihigen Religionsunterricht Wert legt. Daf§ dabei der Ham-
burger Ansatz nicht der theologisch und religionspidagogisch ein-
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zig gangbare Weg ist, wird im Kontext der Literatur 1998 ein Werk
aus dem siiddeutschen Raum belegen, auf das schon an dieser Stelle
mit Nachdruck verwiesen sei: Sein Verfasser ist der Niirnberger Re-
ligionspadagoge Lihnemann, und sein Titel lautet: »Evangelische
Religionspidagogik in interreligiéser Perspektive«. Schon in diesem
Titel deutet sich programmatisch ein religionspidagogisch anders
»gepolter« Umgang mit der interreligisen Herausforderung an, der
seinen >Grund« in einem konfessionsbezogenen Religlonsunterrlcht
hat, der sich — wie gehabt — bei konfessioneller Deutlichkeit 6kume-
nisch und interreligios offen gibt! Dem Anliegen interreligioser Ver-
stindigung widmet sich auch die im Herbst gegriindete »Arbeits-
stelle interreligioses Lernen«. Sie sucht iiber eine regionale Be-
standsaufnahme einen ersten theoretischen Zugang zu gewinnen
(vgl. Rickers und Gottwald 1997).

Nicht nur die unterschiedlichen Ansitze, sondern der interreligiose
Fragenbereich insgesamt lassen sich durchaus gewinnbringend an
der Frage der Identititsbildung »durchspielen«, die eben gerade un-
ter der interreligiosen Perspektive neues religionspiadagogisches In-
teresse auf sich ziehen konnte. Neben zwei Aufsitzen von GofS-
mann und Schweitzer im Themenheft 3 des Evangelischen Erziehers
dokumentiert das vor allem der von Schreiner und Spinder heraus-
gegebene Sammelband »Identititsbildung im pluralen Europa«, der
im Blick auf die heutige »Situation der Pluralitit«, in der »Traditio-
nen und Institutionen ... ihre allgemein orientierende Funktion und
thre gesellschaftliche Normierungskraft weitgehend verloren« ha-
ben, danach fragt, ob »der Begriff Identitit padagogisch und religi-
onspidagogisch heute noch verwendet werden kann« (2f).

Dabei werden grundsitzliche Uberlegungen angestellt, »schulische Bedingungen«
bedacht und informative »Beispiele aus Europa« eingebracht, wobei einmal mehr
das Brandenburger Unterrichtsfach LER - leider zu wenig sidentititsspezifisch< — in
den Blick genommen wird. Aus der Sicht der verschiedenen europiischen Lander ist
hier die Feststellung bemerkenswert, dafl es sich bei der Identititsbildung tatsichlich
um »eine leitende Perspektive fiir den Religionsunterricht insgesamt« handelt, die
»unter den Bedingungen der pluralen Moderne« als offenes, dynamisches Konzept
verstanden werden will. Das schliefft fiir den Religionsunterricht jede einseitig »an
einer Religion oder Konfession« orientierte Identititsgewinnung ebenso aus wie so-
genannte objektive Losungen, »die den Schiilern/innen den fir sie entscheidenden
Klirungsprozefl nicht erméglichen« (209f).

Gerade hinsichtlich der abgelehnten »Einseitigkeitslosung« fallt auf,
dafl der Band die kirchlichen und kirchlich-institutionellen Bedin-
gungen der Identititsbildung nicht thematisiert, obwohl sie unter
dem Stichwort der »kirchlichen Beheimatung« in der Diskussion um
den konfessionellen Religionsunterricht nach wie vor eine grofle
Rolle spielen. Auch unter der relativierenden Europaperspektive
reicht der Vorwurf an die »institutionalisierte Kirche«, sich »lange zu
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sehr mit sich selbst beschaftigt« zu haben (208), sicher nicht aus.
Eher hilft hier schon Eggenbergers Votum weiter, wonach Identitit
»nicht als >Beheimatung« in einem geschlossenen Raum und Milieu«
zu verstehen ist, »sondern als >Heimischwerdenc« in einer offenen und
sich rasch wandelnden Welt« (201). — Bedenkenswert anders ist hier
das, was Schweitzer im Evangelischer Erz fir die von thm griffig auf
den Punkt gebrachte alternative Kontroverse »Identititsbildung
durch Beheimatung oder durch Begegnung?« als Losung anbietet: Er
pladiert — wie konnte es fiir einen guten Nipkow-Schiiler auch an-
ders sein — fiir eine versohnte » Kombination beider Sichtweisen«.

Die aufgezeigte Diskussion um das LER-Fach, um Interreligiositit,
Dialog und Identititsbildung hat bei aller Disparitit einen undis-
pensierbar virulenten gemeinsamen Bezugspunkt und Anspruchs-
horizont: die Pluralitat als »Signatur unserer Zeit«. Mehr oder we-
niger verdeckt oder offen ist sic in der Religionspidagogik allge-
genwartig und stellt nicht erst seit heute, aber heute mit zuneh-
mender Dringlichkeit und Penetranz an }edes religionspadagogische
Konzept die Frage: Wie hiltst »du« es mit der Pluralitit? bzw. Wie
kann in, mit und unter pluralen Bedingungen (christlich-)religios
erzogen und unterrichtet werden? Antwortversuche 1997 haben
wir kennengelernt. Was bisher noch fehlte, war eine eingehende
wissenschaftliche Untersuchung der Pluralititsproblematik. Mit sei-
ner vierhundertseitigen Monographie »Pluralitit als religionspad-
agogische Herausforderung« hat Wunderlich diese Licke jetzt auf
seine Weise geschlossen.

Interdisziplindr geht er die Frage in Auseinandersetzung mit der Philosophie der
»Postmoderne« (W. Welsch), der Theologie, der Pidagogik und der Jugendsoziolo-
gie an und kommt dariiber zu einer durch und durch positiven »Wahr- und
Ernstnahme der Pluralitit als Chance und Charme christlich-religiéser Erziehung
und Bildung« (328). Ermoglicht wird ihm solch religionsdidaktisch befreiender und
bereichernder Umgang mit Pluralitit durch sein leitendes theologisches Kriterium
der »Selbstbegrenzung«, das in und mit Jesus Christus durch Gott selbst bestitigt
und begriindet ist. Von daher stellt sich Pluralitit als normativer Aspekt (Pannen-
berg’scher) christlicher Theologie dar, der die faktische Pluralitat ungezwungen als
Chance wahrnehmen lafit und religionsdidaktisch fruchtbare Konvergenzraume er-
offnet. Daraus erwichst der hoch gepriesene »Charme einer pluralititsrelevanten
Religionspadagogik« (375ff), der es mittels des Paradigmas der Selbstbegrenzung ge-
lingt, ein bisher mehrheitlich theologisch diffamiertes Phinomen wie die Pluralitat
als etwas Positives faktisch und normativ in die Religionspidagogik »einzuholen«
und konstruktiv damit zu arbeiten. Daf} dabei die Schwierigkeiten und Grenzzie-
hungen im Umgang mit der Pluralitit zu kurz kommen und fiir didaktische Kon-
kretionen und klirende Profilierungen zu wenig Raum bleibt, tut der mit dieser
Untersuchung gebotenen religionspadagogischen Antwort auf die plurale Heraus-
forderung keinen Abbruch.

Denen, die auch in Zukunft nicht auf einen christlichen Religions-
unterricht an der Schule verzichten wollen, schenkt Wunderlichs
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Arbeit begriindetes Wissen und Gewissen, um sich ohne falsche
Skrupel offensiv und kreativ mit der Pluralitit in unserer Gesell-
schaft zu arrangieren. Voraussetzungen dafiir hat diese griindliche
Untersuchung geschaffen. Setzen wir uns mit ihnen auseinander
und, wo moglich, setzen wir sie um!

2.4 Historische Vergewisserungen

Jubilien miissen nicht zu historisierenden Pflichtiilbungen ausarten,
sondern kénnen zum Anlafl werden, um in aktualisierender Erinne-
rung »Altes« neu zu sehen, Entdeckungen zu machen, bisher nicht
oder anders wahrgenommene Perspektiven zu eroffnen und gegen-
wartsrelevante Fragehorizonte zu erschliefen. Mit dem 500. Ge-
burtstag Philipp Melanchthons wurde 1997 zum unbestrittenen Me-
lanchthon-Jahr, das mit unzihligen Vortrigen, Tagungen und Verof-
fentlichungen allerorten gar ziinftig begangen wurde. Dabei hatten
Pidagogik und Religionspidagogik besonders viel Grund und In-
teresse, sich des Pracceptor Germaniae feiernd und forschend anzu-
nehmen. Stellvertretend sei aus der Literaturfiille ein in seiner Art
typischer Sammelband herausgegriffen und vorgestellt, der aus einer
Freiburger Ringvorlesung zu Leben, Werk und Wirkung Melan-
chthons erwachsen ist. Herausgegeben von Schwendemann, wird an
»Philipp Melanchthon 1497-1997« die »bunte Seite der Reformati-
ons, ihre Vielfalt, aufgezeigt, die durch die 19 Beitrige teils namhaf-
ter Autoren perspektivenreich eingefangen wird.

Religionspidagogisch besonders relevant sind die Artikel unter der Uberschrift
»Bildung — Schule — Pidagogik«, die von Maurers fundiertem Aufsatz »Philipp Me-
lanchthon — Humanist, Theologe, Pidagoge« vorbereitet werden: Da geht es um die
sewige« » Aufgabe eines Evangelischen Katechismus« (Gerner-Wolfbard), um die en-
gagiert vorgetragene und begriindete These, dal Melanchthon »der erste Re-
formpidagoge der Neuzeit« sei (94, Schwendemann), um die »Wurzeln des prote-
stantischen Bildungsdenkens« (Rupp) und um »Melanchthon und die Entwicklung
der Schule« (Wunderlich). Nicht weniger Aktualitit konnen die Beitrige iber Me-
lanchthon als Okumeniker (Smolinsky und Schwendemann) und »Melanchthon und
der Dialog zwischen Juden und Christen« (Schwendemann) beanspruchen. Beach-
tenswert sind schliefilich auch die schwerpunktmiflig sachorientierten Ansitze un-
terrichtlicher Modelle und vor allem die aktuelle Literaturauswahl, die bereits einen
Grofiteil der Melanchthonliteratur 1997 auflistet und weitergehendes Studieren er-
moglicht.

Gerade aus religionspidagogischer Sicht hat es Philipp Melanchthon
lingst verdient, aus dem iiberlangen Schatten Martin Luthers »her-
ausgeholt« zu werden und ihn als durchaus eigenstindigen Repri-
sentanten reformatorischen Bildungsinteresses angemessen an der
Bildungsdiskussion der Gegenwart zu beteiligen. Das vorgestellte
Buch kann daran Geschmack machen.
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Eine ganz andere Geschmacksrichtung wird interessierten Lesern
und Leserinnen mit der kompakten Forschungsarbeit von Heesch
zur Frage »Lehrbare Religion?« zugemutet.

Die scheinbar genuin religionsdidaktisch thematisierte Untersuchung »outet« sich
schon mit ihrem Untertitel »Studien iiber die szientistische Theorieiiberlieferung
und ihr Weiterwirken in den theologisch-religionspidagogischen Entwiirfen Richard
Kabischs und Friedrich Niebergalls« als eine wissenschaftliche Arbeit, die streng ge-
nommen gar nicht in eine religionspadagogische Literaturschau gehort. Thr leitendes
Interesse 1st nimlich ein durch und durch systematisch-theologisches, das religions-
pidagogische Werke und Fragestellungen als Material benutzt, um sie systematisch
zu bearbeiten und zu beurteilen. Mit viel gelehrtem Aufwand kommt dann — am
»Denken der Reformatoren« gemessen (287) — heraus, dafl die beiden liberalen Reli-
gionspadagogen in »grofier Distanz« »zum reformatorischen Christentum« stehen
(290) und vor allem »mit ihren Konzepten einer — mehr oder weniger — lehrbaren
Religion gescheitert« sind. Wo es religionspidagogisch interessant wird, bricht die
Arbeit entsprechend ihrer systematisch-theologischen Zielsetzung ab — freilich
nicht, ohne der Religionsdidaktik zuvor noch zwei diirre »Grundbedingungen« fiir
eine dogmatisch korrekte »Theorie religioser Vermittlung« anzuempfehlen (298ff).

»Das kann’s ja wohl nicht gewesen sein« sagt nicht nur der Histori-
ker, der auf das genuin historische Fragen und Forschen verzichten
mufite, sondern vor allem der Religionspidagoge, der (wie ich) auf
die Systematische Theologie als die primire Bezugswissenschaft der
Religionspidagogik setzt und nicht miide wird, sich fiir einen ech-
ten Dialog zwischen diesen beiden theologischen Disziplinen — ge-
rade auch, weil sie beide als Verbundwissenschaften zu verstehen
sind — einzusetzen. Weil die von Heesch hier praktizierte Art syste-
matisch-theologischer Beschiftigung mit »Religionspidagogik« in
letzter Zeit zunimmt, wundert es nicht, dafl die religionspidagogi-
sche Seite hier hellh6rig wird und um ihre wissenschaftliche Eigen-
stindigkeit fiirchtet, die sie durch reaktionire Bestrebungen und
Reduzierungen auf eine systematisch-theologisch dominierte Ab-
bilddidaktik qua Anwendungswissenschaft gefihrdet sieht.

Die Heidelberger Dissertation von Friihling »Streiten und Bewah-
ren« legt den Finger genau in diese Wunde und macht deshalb ihre
historischen Studien uber den Verbund von religionspidagogischer
und systematisch-theologischer Fragestellung und »Streiterei« regel-
recht spannend. Als »leitende Intention« seiner historischen Analy-
se gibt der Verfasser die Frage an, »ob und in welcher Form die
Dialektische Theologie eine Bezugsgrofie fiir die Religionspidago-
gik sein kann.« Dabei legt er Wert auf einen »interdiszipliniren An-
satz« zwischen den »Verbundwissenschaften« Systematische Theo-
logie und Religionspadagogik und spricht sich entschieden fiir einen
»bisher nur duflerst selten« wahrgenommenen »Dialog zwischen
Systematik und Praktischer Theologie im religionspidagogischen
Kontext« aus (9ff). Allein von der Themenstellung her ist seine Un-
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tersuchung besonders geeignet, diesen »interdiszipliniren Dialog«
beispielhaft umzusetzen.

Nach einer an Barth’schen Kategorien ausgerichteten Darstellung der »Dialektischen
Theologie« werden acht ausgewdhlte religionspidagogische Konzeptionen (G. Boh-
ne, M. Rang, O. Hammelsbeck, H. Kittel, H. Schmidt, G. Otto und S. Vierzig) auf
das je in ihnen vorausgesetzte Verstindnis dialektischer Theologie hinterfragt und
dieses dann »in seiner Sachgemafiheit« beurteilt. Dabei wird serwartungsgemafi< al-
lein »der Konzeption von Heinz Schmidt ein adiquates Verstindnis dialektischer
Theologie attestiert« (11/162). Entsprechend »weitergedacht« bildet Schmidts Kon-
zept fiir Frithling den Ansatzpunkt, um unter den »gesellschaftspolitischen und
padagogischen Herausforderungen unserer Zeit« und der aktuellen religionspadago-
gischen Situation »nach den Méoglichkeiten und Konsequenzen einer Umsetzung
dialektischer Religionspadagogik zu fragen« (221/12). Indes so anerkennenswert der
hiermit vollzogene Uberstieg von der historischen Analyse in den aktuellen religi-
onspidagogischen Diskurs ist, so wenig »zimperlich« geht Friihlings von der »rich-
tigen« dialektisch-theologischen Systematik bestimmte dialektische Religionspad-
agogik mit den »in den letzten 25 Jahren entstandenen« religionspadagogischen An-
satzen um, deren eigentliches Problem er »in einer unzureichenden Wirklichkeitser-
fassung« sieht (222). Zum Kronzeugen wird dabei der Systematiker Gerhard Sauter,
der uns bereits eingangs (0.S. 5) im Zusammenhang mit einer Theologie / Religions-
padagogik begegnete, die meint, sich an G.A. Lindbeck festmachen zu kénnen. Und
schon sind die Fronten und Verwerfungen klar: Alles, was nicht dem »dialektischen
Theologieverstindnis« entspricht, wird pauschal »der liberaltheologischen Allianz«
zugerechnet (229ff), der die gegenwirtige Religionspidagogik mit ihrer »aktuellen
Fixierung auf bildungstheoretische und schulpolitische Aspekte«, ihrer einseitigen
Betonung der Lebenswirklichkeit der Kinder und Jugendlichen, ihrer Nivellierung-
stendenzen und vor allem ihrem Verzicht auf »genuin theologische Argumentation«
ganz Uberwiegend verfallen ist. Diesem Verfall entgegen ist es nach Friihling erfor-
derlich, »ausgehend von Schmidts Arbeiten, alle »theologischen Krifte fiir die Sa-
che der dialektischen Religionspidagogik zu biindeln« und Verbiindete in den Lan-
deskirchen und Landesregierungen zu gewinnen, die »ein deutliches kirchenpoliti-
sches Wort in dieser Sache« verlauten lassen. Nur so kann der allgemeine Bedeu-
tungsverlust der Religionspidagogik aufgehalten werden und der reaktiondren Visi-
on auf das »Schulzimmer« als einem »Ort der Verkiindigung der Frohen Botschaft«
wieder entgegengetriumt werden (277ff).

Schade, dafl des klugen Verfassers durchaus verstindliche Begeiste-
rung fiir die dialektische Theologie zu einer derart undifferenzierten
Diffamierung der gegenwirtigen Religionspidagogik gefiihrt hat.
Das konnte umgekehrt sein Konzept dialektischer Religionspadago-
gik — sicher dhnlich undifferenziert — dem Verdacht und Vorwurf
cines einseitig theologischen Autarkie- oder Dominanzmodells aus-
setzen, dem die genuin pidagogische und didaktische Argumentati-
on abgeht oder abhanden zu kommen droht. Damit wire dann ein-
mal mehr die Chance vertan, einen echten Dialog zwischen Syste-
matischer Theologie und Religionspidagogik zu fithren, weil eine
»als elementare Theologie« definierte dialektische Religionspadago-
gik (230) befiirchten lassen miifite, als abhingige und abgeleitete Va-
riante Systematischer Theologie die mithsam erworbene Eigenstin-
digkeit der Religionspidagogik zu verspielen.
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In ein ganz anderes, in seiner Art nicht minder spannendes Gefilde
historischer Religionspidagogik fithrt uns das von Pithan herausge-
gebene Sammelwerk »Religionspiadagoginnen des 20. Jahrhunderts«.
Es enthilt in seinem Hauptteil 20 von gut ausgewiahlten Autorinnen
verfafite Portrits evangelischer und katholischer Religionspadago-
ginnen in der Reihenfolge ihrer Geburtsjahre, auflerdem in alphabe-
tischer Rethenfolge Kurzbiographien von weiteren 46 Religionspid-
agoginnen und schliefflich eine von Reents erarbeitete synoptische
»Zeittafel tiber ein Jahrhundert Geschichte von Religionspidagogin-
nen in Deutschland«. Der Band ist ein gelungenes Beispiel fur die
Fruchtbarkeit und Notwendigkeit des biographischen Ansatzes ge-
rade fiir eine Religionspidagogik, die in historischer wie aktueller
Hinsicht den personlichen wie gesellschaftlichen Lebenskontext
ernstnehmen will und deshalb in Theorie und Praxis stets um Bo-
dennihe und »Erdung« bemiiht sein mufl. Wie die Biographien jede
auf ihre Art eindriicklich beweisen, verbiirgt dieser historiogra-
phisch ja »uralt« bewihrte, zeitweise aus der wissenschaftlichen
Mode gekommene, inzwischen aber nicht nur von der Religions-
padagogik wiederentdeckte Ansatz nicht nur ein hohes Maf an in-
teressierter Aufmerksamkeit, sondern auch die Moglichkeit mehr-
perspektivischer Wahrnehmung der komplexen religionspadagogi-
schen «Wirklichkeit«.

Im Unterschied zu den vielleicht noch spannenderen, weil mit mehr Uberraschun-
gen aufwartenden autobiographischen Darstellungen bietet der hier gewihlte Zu-
gang iiber die Auflensicht die Méglichkeit, die Portrits auf bestimmte Fragestellun-
gen und Perspektiven zu fokussieren. In diesem Fall ist es die feministische Sicht,
die im Verbund mit der Religionspidagogik die leitende Fragestellung abgibt und
tiberzeugend belegen kann, wie notwendig, aber auch wie fruchtbar »die Kategorie
Geschlecht auch und gerade fiir die historische Religionspidagogik« sein kann. Fiir
den Mann, der sich »unvoreingenommen« darauf einlifit, kann die Lektiire der
Frauenportrits zu einem teils erschreckenden, teils bewundernden, auf jeden Fall
aber faszinierenden Lese- und Lernerlebnis werden, das ihn zumindest sensibel ma-
chen miifite gegeniiber androzentrischen Tendenzen und Dominanzen, die Minder-
achtung und Unterdriickung von Frauen »ausdriicken« oder »ganz einfach« verlet-
zen. Schon wer nur die erste Biographie iiber »Magdalena von Tiling« (Schneider-
Ludorff) und die letzte iiber die frith verstorbene »Herlinde Pissarek-Hudelist«
(Heizer) liest, wird der bunten Bandbreite gewahr werden, welche die portritierten
Frauenschicksale an Eigenheiten und Gemeinsamkeiten unter feministisch-religions-
pidagogischer Perspektivierung bereithalten und offenbaren.

Unfreiwillig zum sprechenden Beleg fiir die offentlich rechtliche
Diskriminierung und Hintansetzung von Frauen in der Rechtsge-
schichte wird eine juristische Dissertation iiber »Rechtsprobleme
der religiosen Kindererzichung in ihrer geschichtlichen Entwick-
lung«. In grofiziigigem Durchgang vom frithen Mittelalter bis zum
»Reichsgesetz iiber die religiose Kindererziehung« von 1921 zeich-
net der Verfasser Roderfeld die Entwicklung dieser religionspidago-
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gisch durchaus belangvollen Rechtsfrage nach, die bis in »Reichsge-
setz« und BGB hinein Restbestinde der traditionellen patria pote-
stas aufweist, was sich etwa daran zeigt, daf§ beim »Fehlen einer Ei-
nigung« der Eheleute iiber die religiose Kindererzichung weiterhin
am »Letztentscheidungsrecht des Ehemanns« festgehalten wurde.
Erst in unseren Tagen wurde das BGB (§ 1628) dahingehend gein-
dert, daf} jetzt »das Vormundschaftsgericht die Entscheidung einem
Elternteil« iibertrigt (126ff)!

In ganz anderer Weise als Erginzung, Blickerweiterung und -vertie-
fung zu den Religionspiadagoginnen-Portrits lassen sich die »ver-
borgenen Frauengeschichten im Raum Kirche« lesen, die Elsbe
GofSmann unter dem Titel »Wer wir sind« gesammelt, kommentiert
und bis zu »Impulsen fiir die Praxis« weitergefithrt hat. Hier geht
es zwar ganz und gar nicht um >nicht-alltigliche« Religionspadago-
ginnen unter dem Anspruch historischer Biographieforschung, son-
dern um zwolf »ganz alltagliche Frauengeschichten« in unserer Zeit,
Welt und Kirche, die als »Befreiungsgeschichten« erzihlt werden.
Wer beide, Portrits und Frauengeschichten, zusammenliest, wird
bald erkennen, daf} gerade die feministische Perspektive eine grofie
Uberschneldungsmenge an analogen Alltagserfahrungen von Frauen
— seien es nun sberiihmte< oder >gewohnliche« — sichtbar werden
1alt. Dariiber hinaus wird man gerade in den Biographien der »Re-
ligionspidagoginnen des 20. Jahrhunderts« viele gemeindepidagogi-
sche Bezlige und Verortungen entdecken, die zwar einerseits typisch
fir den Lebens- und Berufsweg der Religionspadagoginnen sind,
andererseits aber auch den gemeinsamen Bezugsrahmen abgeben, in
dem sich auch die alltiglichen Frauengeschichten abspielen. Nicht
von ungefihr ist das Bindchen in der verdienstvollen Reihe des Co-
menius-Instituts »Gemeindepadagogik« herausgekommen, die mit
thm leider abgeschlossen wird.

2.5 Gemeindepidagogische Perspektiven

Schulische Religionspidagogik, mit der sich der Literaturbericht bis
hierher ausschliefilich beschaftigte, bleibt fragmentarisch isoliert und
versdult, wo sie nicht in erganzender Vernetzung mit der Gemein-
depidagogik — verstanden als gemeindliche Religionspadagogik in
einem offenen, wesenhaft grenziiberschreitenden Sinne — gesehen
wird. Deshalb bedarf erfolgversprechende Theorie und Praxis des
Religionsunterricht unbedingt der kritisch befragenden und berei-
chernden gemeindepidagogischen Perspektivierung, und deshalb ist
die weitgehende Ausblendung der gemeindepidagogischen Dimen-
sion aus dem Reformkonzept der EKD nicht zu verantworten.

Das kann deutlich werden an der Arbeit von Jungbluth »Religioses
Lernen im Heime, die einen »neuen religionspadagogischen Ansatz
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fiir die Heimsituation« verspricht. Unter Heim ist dabei ohne »gro-
e« Differenzierung nach Trigerschaft und institutionellem Ort der
»Typ >Kinder- und Jugendheim« verstanden (12). Das signalisiert
bereits die personorientierte Schwerpunktsetzung der Untersu-
chung, wonach religiéses Lernen im Heim vorrangig durch die indi-
viduelle Begleitung von Kindern und Jugendlichen und den enga-
gierten und sachkundigen Einsatz des Heimpersonals geprigt ist.
Dahinter steht die »Grundthese«, dafl religiéses Lernen in der »All-
tagswelt« Heim »auf indirektem Weg (>via indirecta<d« »kairolo-
gisch-mystagogisch- erfahrungsorientiert« geschieht (184). Dieser
sehr steil anmutende Lernweg ist gut fundiert durch einen histori-
schen Angang im 1. Teil und einen »empirischen Zugriff« auf die
Heimwelt (durch qualitative Interviews) im ausfiihrlichen 2. Teil. Er
endet mit dem fiir die Intention der Arbeit mafigeblichen Desiderat:
»Der Erzieher vermittelt das primire und urspriingliche Glaubens-
angebot im Heim«, und er ist verantwortlich fiir »die Weitergabe
des Glaubens, nicht ein von auffen bestellter Fachmann« (181).

Der Zwang zum Sparen auf seiten der Kirchen bewirkt bei kaum ei-
nem anderen gemeindepadagogischen Arbeitsfeld so viel an Legiti-
mationsdruck wie bei der kirchlichen Erwachsenenbildung. Neben
anderem erklirt das den gewaltigen Boom, den wir in den neunzi-
ger Jahren an wissenschaftlichen Monographien zur Erwachsenen-
bildung verzeichnen kénnen. Jiingstes Opus in dieser Reihe ist die
Dissertation von Zils mit dem Titel »Kirche und Erwachsenenbil-
dung«, die es sich in durchaus legitimatorischer Intention zur Auf-
gabe gemacht hat, »die theologischen Beweggriinde fiir das erwach-
senenbildnerische Handeln der Kirchen herauszuarbeiten.

Gemifl dem Untertitel werden dazu zunichst die pidagogisch-anthropologischen
»Grundlagen« entfaltet, dann die schépfungstheologischen und christologischen
»Beweggriinde« bibelzentriert erarbeitet und schlieflich Diakonie und diakonisches
Handeln als grundlegendes »Prinzip« kirchlicher Erwachsenenbildung herausgestellt
und begriindet. Von daher versteht Zils kirchliche Erwachsenenbildung als »didak-
tisch strukturierte, institutionell vermittelte Bildungshilfe aus dem Geist der Diako-
nie«, die »Mafl-gebend« im »diakonischen Wirken Jesu« verortet ist. Diese Um-
schreibung geniigt in doppelter Abgrenzung dem legitimatorischen Anliegen der
Arbeit: einmal gegeniiber »der Erwachsenenbildung anderer Triger«, zum anderen
»gegeniiber den anderen kirchlichen Diensten<, die nach Zils alle »keine explizit di-
daktisch strukturierten Dienste« sind (240f).

Hier scheint der Legitimationszwang den Verfasser mit »versiulen-
der Blindheit« geschlagen zu haben; anders ist die véllige Ausblen-
dung des Religionsunterricht aus dem Argumentationsgang wie
dem Literaturverzeichnis der Arbeit schwerlich zu erkliren. Die
Untersuchung begibt sich damit der Chancen und Méglichkeiten
horizontaler und vertikaler Vernetzungen zwischen Religionsunter-
richt und Erwachsenenbildung, die sich mit der umschreibenden
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Definition kirchlicher Erwachsenenbildung, wie sie Zils gibt, gera-
dezu anbieten. Dafl es einen diakonisch begriindeten und konzipier-
ten Religionsunterricht gibt, wird ebenso ignoriert wie das religion-
spadagogische Bemiihen, andragogisches Lernen z.B. fiir den Religi-
onsunterricht an beruflichen Schulen didaktisch zu »nutzen«. Nicht
zuletzt wegen der bildungsorientierten Fundierung und didakti-
schen Aufgeschlossenheit, die diesem Konzept kirchlicher Erwach-
senenbildung ansonsten eignen, wundert diese religionsunterrichtli-
che »Abstinenz« besonders.

Uber eine mangelnde Beachtung des Religionsunterricht kann man
sich in dem opus magnum von Ziegert »Kirche ohne Bildung«, das
auf 700 Seiten die »Akademiefrage als Paradigma der Bildungsdis-
kussion im Kirchenprotestantismus des 20. Jahrhunderts« abhan-
delt, nicht beklagen. Denn analog zur Akademiefrage konnte man
nach Meinung des Verfassers den »Bildungskampf« auch am Religi-
onsunterricht aufzeigen, der, vom kirchlichen »Unterweisungs-
zwang< befreit, endlich 6ffentlich und legitim Bildung sein« miisse
(642). Damit ist bereits Richtung und Ton angegeben, in der in die-
ser Untersuchung gedacht und agitiert wird. Hier wird nicht sanft
und ausgewogen geschrieben, sondern mit klugem Kopf und ver-
letztem »Herzen« engagiert argumentiert, um der leitenden Bot-
schaft von der »Umsetzung des Protestantismus in moderne Bil-
dungsreligion« (E. Troeltsch) endlich wirkmichtiges Gehor zu ver-
schaffen. Dazu geht Ziegert mit dem seiner Meinung nach durch-
gangig »barthianisierten« Kirchenprotestantismus, der sich im ge-
genwartigen »EKD-Protestantismus« ungebrochen erhalten habe,
hart ins Gericht. Der EKD — zum Feindbild aufgebaut — wird un-
terstellt, dafl sie im Grunde »nur auf ihre eigene institutionelle Si-
cherung und ihre gesellschaftliche Macht bedacht« sei mit der Folge
massiver Vorbehalte gegeniiber jedweder theologischen Bildungsar-
beit, die sich ohne »kirchliche Vorgabe und frei von kirchlich-insti-
tutioneller Verzweckung« »als offene religiose Denk- und Suchbe-
wegung« verstehe (5ff). Mit dem scharfen »Rasiermesser« dieses
Vor-Urteils, das keine »Zwischentones, keine vermittelnden Positio-
nen zulidflt, wird Ziegert zum mustergiiltigen Exponenten jener »li-
beraltheologischen Allianz«, die wir oben bei Sauter und in Friih-
lings ahnlich einseitigem Pladoyer fir dialektische Theologie und
Religionspiddagogik kennenlernten. In diesen beiden historisch an-
gelegten Arbeiten begegnen in streitbarer Profilisierung und Pole-
misierung gleichsam die theologischen Fliigelposten gegenwirtiger
Religionspidagogik, weshalb ich empfehlen wiirde, sich diese zwei
opera in paralleler Lektiire zu erschlieflen! Das zeitigt in wechselsei-
tiger Erganzung, Korrektur und Relativierung heilsame Wirkungen,
die der religionspiadagogischen Diskussion heute nur zugute kom-
men konnen.
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Dabei leistet uns Ziegerts Werk sowohl mit seinem kritisch und polemisch motivier-
ten Durchgang durch 29 reprisentative Stationen der kirchlichen Bildungsdiskussion
unseres Jahrhunderts als auch mit seinem problemsichtigen Eingangsteil zum »ver-
weigerten Paradigmenwechsel« und dem Schlufiteil mit seinen Vorstellungen zum
»Gestaltgewinn der neuzeitlichen Bildungsreligion« den Dienst, die Entwicklungen
und Fragestellungen der Religionspadagogik, wie sie sich uns im vorliegenden Lite-
raturbericht 1997 darstellten, noch einmal positionell gesichtet und belichtet vor
Augen zu fihren. Das gilt zuvorderst fiur das von Ziegert absolut favorisierte Bil-
dungsanliegen religionspadagogischer Arbeit, ebenso fir die Pluralitits- und Identi-
titsproblematik und natiirlich einmal mehr fiir den »Prinzipienstreit um LER in
Brandenburge, an dem sich Ziegerts Grundposition in exemplarischer Konkretion
und Konzentration noch einmal ablesen lafit: Als »logische Fortentwicklung« der
»Bremer Klausel« befiirwortet Ziegert das Fach LER als »hauptunterrichtlichen«
Ort religiéser Bildung in der Schule, der freibleibt »von jeder Bevormundung und
jedem Sollbezug zur >Gemeinde«« (641). Darauf, auf diese »Emanzipation von
kirchlichen Anspriichen und klerikalen Strukturen« (651) kommt ihm alles an, und
daraus rekrutiert sich seine erbitterte Polemik gegen die EKD und ihre Denkschrift
»Identitit und Verstindigungs, die er »als ein(en) im Blick auf die eigenen Interes-
sen geschickt angelegten taktischen Bluff« diffamiert (619). Der von der Denkschrift
vertretene konfessionelle Religionsunterricht ebenso wie seine konfessionell-koope-
rative Weiterentwicklung werden als verkappter Klerikalismus und gemeindliches
Monopol auf die Wahrheit »gnadenlos« verworfen und radikal »wegrasiert«. Unter
diesem Verdikt steht dann auch die oben angesprochene Vernetzung von gemeinde-
padagogischem und religionsunterrichtlichem Arbeitsbereich, denn sie kann von
Ziegert nur im Sinne von kirchlichem Vereinnahmungs- und Herrschaftsinteresse
gedeutet werden.

Ziegert vertritt hier fiir Akademiearbeit wie Religionsunterricht ein
religionspidagogisches Modell, das sich totaliter von jeglichem Kir-
chen- und Gemeindebezug befreit und einem absolut gesetzten pro-
testantischen »Prinzip der Freiheit« ohne Kirche huldigt. Wo Kirche
sich auch nur in Ansitzen klerikal gibt und versteht, verdient sie si-
cher solche Kritik, und hier liegt denn auch die Stirke und das Ver-
dienst von Ziegerts »Streitschrift«. Sie wiirde freilich mehr Anerken-
nung finden, wenn sie nicht mit diesem EKD-fixierten »Totalverrifi«
aller Kirchlichkeit und Gemeindebezogenheit im Bildungsbereich
einherginge, der aus kircheninstitutioneller Allergie und Verletztheit
nur mehr das Zerrbild einer eigenniitzigen »Kirche fiir sich selbst«
anstatt einer »Kirche fiir andere« wahrzunehmen vermag. Das nihrt
falsche »liberaltheologische« Verdichtigungen, bringt das gerade fiir
den Bildungsbereich so wichtige Potential »freier Christlichkeit« um
seine Wirkung und (ver-)fithrt zu einem »allgemeinen Religionsun-
terricht«, einem Ethik- und Religionskundeunterricht, der dem her-
kommlichen konfessionellen Religionsunterricht keine 6kumenische
und interreligivse Offnung zugesteht, sondern, wie geschen, »Re-
konfessionalisierungstendenzen« und religionsunterrichtlichen Au-
tarkiekonzepten im Sinne »angewandter Dogmatik« Vorschub lei-
stet. Daran lassen sich typische Entwicklungsméglichkeiten ablesen,
die derzeit in der religionspadagogischen Grundlagenliteratur disku-
tiert werden und angemessene Losungen suchen.
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3 Religionsdidaktische und -methodische » Anzeigen«

3.1 Religionsdidaktische Literatur

Neben der religionspadagogischen Grundlagenarbeit verlangen die
Empfehlungen der EKD zur Reform des Lehramtsstudiums eine
»schulart- und schulstufenbezogene Reflexion der Didaktik des Re-
ligionsunterrichts« als wesentliches Element religionsunterrichtli-
cher Praxistheorie (66). Diesem berechtigten Anliegen geniigt im
Berichtzeitraum nur eine einzige Verdffentlichung, die aber daftir
um so groflere Bedeutung fiir sich beanspruchen darf: das »Hand-
buch Religionsunterricht an berufsbildenden Schulen«. Mit diesem
lang erwarteten 500seitigen »Nachschlage- und Lesebuch« wird
endlich eine Schulart umfassend bedient, die bis dato als Stiefkind
der Religionsdidaktik galt.

In zehn inhaltsreichen Kapiteln prisentiert sich mit ihm ein »christlicher Religions-
unterricht« an berufsbildenden Schulen, der »Grundfragen personlicher Existenz im
Blick auf Arbeit und Beruf profiliert« bearbeiten und (von Gott, dem »Liebhaber
des Lebens« her) »lebensfreundliche Perspektiven« erdffnen will (19). Daf} dieses
Leitziel in »6kumenischer Zusammenarbeit« angegangen und erfolgreich verwirk-
licht worden ist, verdient Anerkennung und macht Mut zu weiteren Schritten in die
»richtige Richtung« des mit dem Handbuch verheiffungsvoll begonnenen religions-
unterrichtlichen Wegs. Aus didaktischer Sicht besonders auffillig ist Kapitel 8 mit
seiner eigenartigen Auswahl an »Themen und Wege(n)«, unter denen man nach der
vorgegebenen »Leitperspektive« zumindest eine Thematisierung der Gottesfrage
hitte erwarten konnen.

In Ubereinstimmung mit der Denkschrift »Identitit und Verstindi-
gung« erkliren die EKD-Empfehlungen die Gottesfrage fiir die Di-
daktik aller Schularten zum »theologischen Kerncurriculum« des
Studiums (52), was religionsdidaktisch nicht nur alle Inhaltsbereiche
der Theologie betrifft, sondern auch die Gottesvorstellungen auf
Schiilerseite unverzichtbar wichtig macht. Der Forschungsbedarf
besonders in dieser Hinsicht ist indes auch noch 30 Jahre nach der
empirischen Wende gravierend grof}, und deshalb ist es mehr als be-
achtenswert, daf} sich hier offensichtlich ein Trend zu vermehrter
»theologischer« Voraussetzungsforschung abzeichnet. Das von Ar-
nold, Hanisch und Orth herausgegebene Biandchen »Was Kinder
glauben« ist dafiir mit seinen »24 Gesprichen iiber Gott und die
Welt«, die mit Kindern im Alter zwischen 9 und 11 Jahren aus Aa-
chen, Leipzig und Médling (bei Wien) gefithrt wurden, ein verhei-
flungsvolles Indiz und richtiger Schritt auf dem Weg, kindliche
Glaubensvorstellungen authentisch wahrzunehmen.

Darum geht es auch, aber zugleich auf ganz andere Weise in dem
»kostbaren« Biichlein des bekannten englischen Religionspadagogen
Hull »Wie Kinder iiber Gott reden«. Es nennt sich schlicht einen
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»Ratgeber fiir Eltern und Erziehende«, sollte aber von seinem reli-
gionspddagogischen Gehalt und Ertrag her fiir alle, die im Elemen-
tar- und Grundschulbereich ernsthaft religionsdidaktisch arbeiten,
zur angenehmen Pflichtlektiire werden. Am Beispiel von 37 kurzen
und prignanten Gesprichen zwischen Kind bzw. Kindern und El-
tern, die jeweils durch eine knappe »Interpretation« didaktisch er-
schlossen werden, bekommt der Leser und die Leserin Anteil an
originaler »Kindertheologie«, mit der ein Unterrichten der Kinder
als theologisch »schon« ernstgenommener Lernsubjekte méglich
und fruchtbar werden kann. Eine im wahrsten Sinne des Wortes
schone Erginzung dazu bietet das von Jung herausgegebene Buch
»Himmel und Heide«, das ein »ABC zu Fragen des Glaubens« pri-
sentiert, das von Schiilerinnen und Schiilern einer 4. und 9. Klasse
des Evangelischen Schulzentrums Leipzig erarbeitet worden ist, und
auf seine Weise einen aufschlufireichen — von Schweitzer kommen-
tierten — Einblick in die Gedanken- und Bilderwelt von Kindern
und Jugendlichen gibt, die bereits »iiber die Gemeinde und den Re-
ligionsunterricht in der Schule recht fundierte Vorerfahrungen zu
religiosen Fragen haben« (7)!

Die »kerncurriculare« Ernstnahme der Frage nach Gott begegnet
beispielhaft in zwei »Gottesbild«-bezogenen Verdffentlichungen.
Zum einen in dem interdiszipliniren »Konsilium« »Der Allmichti-
ge«, in dem das »umstrittene Gottespridikat« der Allmacht aus bibli-
scher (Feldmeier), systematisch-theologischer (Schoberth), evolution-
stheoretischer (Altner) und religionspidagogischer Sicht (Ritter) an-
gegangen wird. Wenn Ritter durch die angestrebte Vermittlung des
theologischen Topos der Allmacht Gottes mit der Wirklichkeit von
Kindern und Heranwachsenden »einen wichtigen Beitrag zum Auf-
bau eines Gottesbildes leisten« will, »das Gottes heilende Zuwen-
dung und Nibhe, aber auch seine Unverfiigbarkeit, Transzendenz und
Ferne umfafit« und dariiber »den ambivalenten Gott erfahrbar zu
halten« sucht (150), dann trifft sich das nicht nur der leitenden di-
daktischen Intention nach, sondern auch im Blick auf das zu vermit-
telnde Gottesbild mit der anderen erwihnenswerten Verdffentli-
chung, der Dortmunder Dissertation von Jiingling zum scheinbar so
abwegigen Thema »Die Hélle — veralteter Glaubensartikel oder un-
verzichtbares Element im Gottesbild?«. In der griindlichen und ge-
haltvollen Untersuchung spricht sich die Verfasserin fiir die bleiben-
de religionsdidaktische Relevanz des Hollen-Topos unter der Bedin-
gung aus, dafl es in Wahrung »der Dialektik des Glaubens« gelingt,
diesen »Topos in eine Gotteslehre« einzubringen, in der »Himmel
und Hélle im Wesen Gottes verkdrpert« sind und deshalb auch die
»Holle als Qualitit der Gottesbezichung« anzusehen ist (446ff).

Wie im Blick auf die Biblische Theologie die vom Reformkonzept
der EKD geforderte »didaktische Perspektivierung« aussehen kann,
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das lifit sich ansatzweise an den einschligigen Aufsatzkapiteln des
Buches von Wrege »Religion, Bibel, Bildung« ablesen, das zwar
auch genuin religionspidagogische Kapitel enthilt, seinen Schwer-
punkt aber eindeutig in neutestamentlichen Themen und Textbezii-
gen hat. Sie zeichnen sich direkt oder indirekt dadurch aus, dafl sie
die biblisch-fachwissenschaftlichen Sachgehalte mit den Anspruchen
didaktischer Analyse zu vermitteln suchen und dariiber der Bibel
auch nach der sog. empirischen Wende religionspadagogische Rele-
vanz bescheinigen konnen.

Im Zeichen des Paradigmenwechsels zum Lernsubjekt hin versucht
Blum einem viel behandelten bibeldidaktischen Thema neue Seiten
abzugewinnen, indem er »Biblische Wunder — heute« durch themen-
zentriert-dialogische Interviews mit Schiilerinnen und Schiilern der
Sekundarstufe »hinterfragt«. Die so empirisch erhobene Erfahrungs-
seite der religionsunterrichtlich »Betroffenen« korreliert er mit den
bibelwissenschaftlich erarbeiteten »Deutungsmoglichkeiten der syn-
optischen Wundererzahlungen Jesu« und zieht daraus Konsequen-
zen fiir die Religionspidagogik, die ebenso einleuchtend wie wenig
neu sind, weil eben die »Vor-Urteile« hinsichtlich der Wunderver-
stindnisse auf Schiilerseite, mit denen bisher gearbeitet wurde, sich
im wesentlichen auch empirisch verifiziert und bestitigt finden.

Im Uberschneldungsberelch didaktischer und methodischer Litera-
tur prisentiert sich Tschirchs Buch »Biblische Geschichten erzihlens,
das es trotz der vielen biblischen Erzihlbiicher, die in den letzten
Jahren erschienen sind, verdient, eigens herausgestellt zu werden.

In bewihrter Manier gelingt es Tschirch einmal mehr, ein Praxisbuch vorzulegen,
das bibelwissenschaftliche und -didaktische Erkenntnisse verstindlich zu elementa-
risieren weifl und am »Beispiel eines Grundbestandes fundamentaler Bibelgeschich-
ten« einen fiinfschrittigen Vorbereitungsweg zum ideenreichen Erzahlen vorschlagt
der hilft, aber nicht gingelt. Eine gute Anregung ist dabei die Einbeziehung gingiger
Kinderbibeln in den Vorbereitungsprozef}, denn mit ihnen hat sich gerade im letzten
Jahrzehnt ein grofler Markt von teilweise tiberraschend hoher Erzihlqualitat heraus-
gebildet, der nicht brach liegen sollte!

Rosenberger verhilft hier mit ihrer Arbeit »Das grofie Buch fiir klei-
ne Leute« zu einem kritisch anregenden Uberblick. — In der Litera-
tur zum biblischen Erzihlen darf schlieflich der angelegentliche
Verweis auf den 3. Band des »Erzihlbuch(s) zur Bibel« von Neid-
hart, dem erzihlend jung gebliebenen Altmeister des Bibelerzihlens,
nicht fehlen. Er feierte im Berichtsjahr seinen 80. Geburtstag und
bekam aus diesem Anlaf} nicht nur eine praktisch-theologisch unge-
mein bereichernde Sammlung eigener Aufsitze (»Aporien aushalten
— dennoch handeln« hg. v. Barben) »geschenkt«, sondern liefl sich
dariiber hinaus auch noch dazu bewegen, seine grofle Lesergemein-
de mit einer »Nachlese« von 16 alt- und neutestamentlichen Ge-
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schichten zu beschenken. In gewohnt phantasievoller Weise lifit
Neidhart hier ein weiteres Mal seine Erzahlkunst und -theorie kon-
kret werden, die Adam in einem »Nachwort« dankbar »einzufan-
gen« weifd.

3.2 Methodische Arbeiten

»Religionspidagogische Kompetenz« als Leitziel des Studiums
schlieft nach den Reformvorstellungen der EKD sowohl vom
Handlungsfeld wie von der handlungsleitenden Theorie her »Me-
thoden- und Medienkompetenz« (62/66) als unverzichtbare Anfor-
derung ein. Richtig verstandene didaktische Perspektivierung kann
sich dabei nicht nur auf die informierende und experimentierende
Vermittlung von Methoden- und Medienkenntnissen fir die diver-
sen religionsunterrichtlichen und gemeindepidagogischen Arbeits-
felder beschrinken, sondern mufl darauf aus sein, dafl die Studieren-
den auch »schon im Studium« solche Lernwege »beispielhaft ken-
nenlernen und auf ihre Tauglichkeit in dialogischen Vermittlungs-
prozessen priifen konnen« (62). Von daher muf jede Beschiftigung
mit Methoden und Medien, will sie wirklich erfolgreich sein, » Aus-
wirkungen auf die Ausbildung der Religionslebrerinnen und Religi-
onslebrer zeitigen«, um auch die Hochschulausbildung »von der
Zwanghaftigkeit des einen Handlungsmusters zu befreien und die
Freiheit der vielen Moglichkeiten zu gewinnen«!

Mit diesem beherzigenswerten Satz endet das Buch von Schmid
»Die Kunst des Unterrichtens«, das »ansonsten« fiir Anfinger und
»be-denkliche Routiniers« »ein praktischer Leitfaden fiir den Reli-
gionsunterricht« sein will.

Diesen »praktischen« Anspruch kann der Verfasser, der auf viele
Jahre katholischen Religionsunterricht an beruflichen Schulen zu-
riickblicken kann, mit seinen »Grundmodellen des Umgangs« mit
Medien, Texten, erzihlten Geschichten, Bildern, Filmen und Lie-
dern einlosen, wobei bei allem Praxisbezug die Theoriereflexion
>hintergriindig mitspielt< und zum »Ausklang« knappe Gestalt und
prazisen Gehalt gewinnt. Wenn Schmid sich hier von einer bloflen
»Didaktik des >Redens iiber«, einem »dissoziierten Reden« und
Lernen, absetzt und daneben engagiert auf ein »Reden mit«, eine
»assozilerte Wirklichkeitsbegegnung«, dringt (241ff), spricht er ein
Grundproblem an, vor das sich gerade im Blick auf erfahrungsori-
entierte Konzepte die derzeitige Methodenreflexion verstirkt ge-
stellt sicht.

Bucks »Bewegter Religionsunterricht« setzt hier dezidiert bei den
Bewegungs- und Wahrnehmungserlebnissen der Kinder an, die im
Sinne ganzheitlichen Lernens den kindlichen Sinnes-, Gestaltungs-
und Denkerfahrungen und -erfordernissen integriert werden und
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mit »45 kreativen Unterrichtsentwiirfen fiir die Grundschule« zum
>produktiven Nachmachen< ermutigen und ermuntern wollen.

Wie die theoretische Grundlegung des »Bewegten Religionsunterrichts« mit seiner
religionsdidaktisch auffallenden Orientierung an W. Radigks »Kommunikations-
theoretischem Lernmodell«, so profitieren vor allem auch die einfallsreichen Stun-
denbilder von den Erfahrungen der Autorin als Musik-, Rhythmik- und Religions-
lehrerin, die es ihr erlauben, ohne theologischen Substanzverlust die Prinzipien von
Rhythmik, Psychomotorik und Improvisationstheater auch im Religionsunterricht
anzuwenden. Daraus erwachsen die vielen selbst getexteten und vertonten Lieder
und Singspiele ebenso wie die Anleitungen zu den diversen Tanz- und Bewegungs-
tibungen und die phantasievollen Ideen zur »Heftwerkstatt«. Insgesamt werden da-
mit fruchtbare methodische Méglichkeiten fiir einen Religionsunterricht aufgetan,
der sich als »Bewegter Religionsunterricht« dezidiert dem Anspruch ganzheitlicher
Erfahrung stellt und dafiir in jeder Hinsicht »bewegende« Unterrichtsvorschlige fiir
die Grundschule bereit halt.

Zum lohnenden Weiterdenken in Richtung auf den schulischen Re-
ligionsunterricht regt das von Ludwig herausgegebene Biichlein »Im
Ursprung ist Beziehung« an, in dem es um »Theologisches Lernen
als themenzentrierte Interaktion« im Rahmen theologischer Weiter-
bildung und Fortbildung geht.

Hier wird das »TZI-Konzept mit seiner Kernidee der Vermittlung von Thema, Sub-
jekt und Interaktion« praktisch-theologisch bedacht und »im Hinblick auf eine le-
bendige Weitergabe christlichen Glaubens« (9) als »kommunikativer Prozefi« wahr-
genommen, in dem es nicht zuerst um ein »Reden iiber« und die »Vermittlung von
theologischen Inhalten« geht, sondern um die Kommunikation und »Erschlieflung
des Lebens im Horizont des Glaubens« (13).

Rein als »Buch aus der Praxis fiir die Praxis« prasentieren sich Miil-
lers »Meditative Ubungen fiir unruhige Geister«, die ohne didak-
tisch-methodische Theoriereflexion »Grundformen meditativen
Tuns, von den einfachsten Anfingen bis zu komplexeren Ubun-
gen«, zum Nachvollzug vorstellen. Sie bewegen sich »weitgehend
im Raum vormeditativen Ubens« (16) und lassen dabei bewufit »die
explizite sreligiose Dimension< auflen vor« (9). Wer solche propi-
deutisch beschrinkte Ubungen fiir sinnvoll erachtet, kann aus ihnen
sicher auch Impulse fiir seine Arbeit im schulischen Religionsunter-
richt gewinnen.

Mit dem Verweis auf die so ganz anders geartete »Freiarbeit im Re-
ligionsunterricht« von Berg 6ffnen wir den Blick auf das angebliche
»didaktische Hauptwort« unserer Zeit und schlielen gleichzeitig
unseren literarischen Methodenreport.

Im Anschluff an sein Buch »Montessori fiir Religionspidagogen« (21995) liefert Berg
hier das »freiarbeitsdidaktische Konzept« fiir seine bereits verdffentlichten Materia-
lien »Freiarbeit Religion«, mit dem er in die Grundlagen und die Praxis des »freien
Lernens« und der »Freiarbeit im Religionsunterricht« an der Schule einfiihren
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méchte. Das gelingt in so einsichtiger und anregender Weise, daff selbst der bedenk-
liche und zdgerliche Religionspidagoge Mut und Lust bekommen konnte, es auch
fiir seinen Religionsunterricht mit Freiarbeit zu versuchen. Hier kann Bergs Biich-
lein zum hilfreichen Wegweiser werden fiir eine religionspiadagogische Theorie und
Praxis, die auch in methodischer Hinsicht den vielbeschworenen »Perspektiven-
wechsel« zum Kind als ernstgenommenem Subjekt »ganzheitlichen und handlungs-
orientierten Lernens« mit allen Sinnen einzuldsen vermag (149ff).

3.3 Mediendidaktische Anzeigen

Zum guten Schluff muf} noch auf ausgewihlte Veroffentlichungen aus
dem Bereich der Mediendidaktik eingegangen werden, an denen bei-
spielhaft der Bedeutungszuwachs aufscheint, den die Medienarbeit fiir
die Religionspadagogik der Zukunft haben wird. Hier beweisen die
Empfehlungen der EKD zur Reform des Lehramtsstudiums einmal
mehr problembewufite Weitsicht, indem sie als Element der ange-
strebten Medienkompetenz nicht nur die Fihigkeit verantwortlichen
Umgangs mit Medien vermitteln wollen, sondern dariiber hinaus ver-
langen, »die Problematik medialer Reprisentanz von Wirklichkeit, re-
ligios-symbolischer Wirklichkeitsdeutung durch die Medien und ihre
wertorientierenden Auswirkungen grundsatzlich in den Blick zu neh-
men«, wobei »grundsitzliche Probleme einer dsthetischen Erziehung
der Kinder und Jugendlichen mitzubedenken« sind (63).

In letzterer Hinsicht hat Kalloch mit ihrem Buch »Bilddidaktische
Perspektiven fiir den Religionsunterricht der Grundschule«, die sie
durch eine Analyse von »Kunstbildern« in Religionsbiichern fiir die
Grundschule gewinnt, eine religionsunterrichtliche Bilddidaktik »im
Kontext dsthetischer Erziehung« konzipiert, die — dhnlich den ken-
nengelernten Methodenkonzepten — einen ganzheitlichen Ansatz
»auf dem Fundament sinnlicher Erfahrung« verfolgt (244f). Um ihn
didaktisch und methodisch umzusetzen, plidiert Kalloch so ent-
schieden wie einleuchtend fiir die »Verbindung von Bildproduktion
und Bildrezeption« als »dem Weg«, »Kindern ein Lesenlernen isthe-
tischer Ereignisse zu erméglichen« (245). — Hier sind religionspad-
agogische Probleme und Perspektiven angesprochen, denen man in
mehr oder weniger subjektiver Eigenwilligkeit und Sperrigkeit in
den einschligigen Beitragen (von Oberthiir, Zisler, Zilleffen oder
Duncker) des letzten Jahrbuchs der Religionspadagogik begegnen
kann, das thematisch dem spannungsreichen Verhiltnis von »Kunst
und Religion« und Religionspadagogik gewidmet ist.

Ganz anders geartete mediendidaktisch bisher monographisch noch
nicht aufgearbeitete Bereiche erschliefit Vogel mit seiner Untersu-
chung »Religion digital«, die sich mit dem Einsatz von Computern
im (ficher-tibergreifenden) Religionsunterricht befaffit und einen
kritisch bedachten Uberblick iiber etwa hundert Religionsprogram-
me liefert.
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Wesentlich an der »medialen Reprisentanz von Wirklichkeit« und
»religios-symbolischer Wirklichkeitsdeutung durch die Medien« in-
teressiert gibt sich der »Leitfaden Medienarbeit«, mit dem Henning
und Steib eine »erfahrungsorientierte Medienpraxis fir den Religi-
onsunterricht und Bildungsarbeit« anleiten wollen. Dazu bietet das
unscheinbare Bindchen mit seinen Informationen, Impulsen, Ubun-
gen und Beispielen im zweiten Teil nicht nur eine praktisch iiberzeu-
gende Umsetzung der aufgestellten »Prinzipien der Bildungsarbeit
mit Medien«, sondern leistet mit seinem ersten Teil eine erhellende
»Bestandsaufnahme einer Mediengesellschaft«, die tiber »Erfahrung,
Kommunikation und Medienkultur« in eine »Mediendidaktik« iber-
fihrt wird, die religionspidagogisch duflerst »aufschlufireich« und
relevant ist. Sie verteufelt die Medienwelt nicht, sondern macht sie zum
fruchtbaren Erfahrungs- und Wahrnehmungsfeld fiir »Spuren der
Transzendenz« und Tiefen des Lebens, die es in der Medienkultur mit
ihren »offensichtlich religionsproduktiven Tendenzen« zu entdecken
gilt (7). Hier tut sich fiir die Religionsdidaktik ein Aufgabengebiet auf,
dessen ErschlieBung noch ganz am Anfang steht, das aber mit Sicherheit
nicht nur in den Literaturberichten der nachsten Jahre wachsende Auf-
merksamkeit fiir sich wird beanspruchen kénnen.
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