werden sich aber auch dem spezifisch euro-
padischen ideengeschichtlichen Kontext stel-
len missen. Mit anderen Worten: Ein Zuriick
hinter die Aufklarung, hinter die rationale
Begriindung der Menschenwiirde und der
politischen Erkldarung der individuellen und
sozialen Menschenrechte ist nicht moglich.
Das heiBt ganz sicher nicht eine optimisti-
sche Anpassung an den ,Fortschritt der
Menschheitsgeschichte: Dieser Fort-
schrittsglaube verbietet sich spitestens seit
Auschwitz. Aber daB in dem Aufkliarungs-
prozeB, in der philosophischen und auch po-
litischen Anniherung an die individuellen
und sozialen Menschenrechte sich auch die
Spuren des Wirkens des Geistes Gottes in
der Geschichte nachzeichnen lassen, davon
sollten die Christinnen und Christen in
Europa sich liberzeugen lassen.

Das Heilige Reich war fiir Dreiviertel der
Zeit der Christentumsgeschichte die ma@-
gebliche Vision. Diese Vision ist zu Ende.
Der Abschied davon ist schmerzhaft. Die
neue Vision konnte bestehen in einem offe-
nen Haus fur Menschen in Europa. Die Euro-
piaische Okumenische Versammlung Frie-
den in Gerechtigkeit in Basel im Mai 1989 hat
dazu wegweisende Aussagen gemacht. Un-
ter dem Titel ,,Das europaische Haus* heif3t
es in dem SchluBdokument: ,,In der letzten
Zeit sind unsere Vorstellungen von Europas
Zukunft durch das Bild des gemeinsamen
europadischen Hauses angeregt worden. ..
Einige grundlegende Hausregeln sind dafiir
notig, eine Art ,Hausordnung’, die das Zu-
sammenleben moglich macht.*‘ In diesen Re-
geln miuiite enthalten sein: ,,Das Prinzip der
Gleichheit aller Bewohner, seien sie stark
oder schwach, die Anerkennung von Werten
wie Freiheit, Gerechtigkeit, Toleranz, Soli-
daritdt und Partizipation, eine positive Ein-
stellung gegeniiber Anhédngern verschiede-
ner Religionen, Kulturen und Weltanschau-
ungen, offene Tiiren und Fenster — mit ande-
ren Worten: viele personliche Kontakte und
viel Gedankenaustausch, Konfliktlosung
durch Dialog und nicht durch Gewalt. Das
europdische Haus sollte ein offenes Haus
sein, ein Ort der Zuflucht und des Schutzes,
ein Ort des Willkommens und der Gast-
freundlichkeit, wo Géste nicht diskriminiert,
sondern als Mitglieder der Familie behandelt
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werden. In diesem Haus sollte sich niemand
davor fiirchten, die Wahrheit zu sagen. Im
europaischen Haus sollten die Bewohner et-
was unternehmen gegen das Gefille zwi-
schen den Armen und den Reichen in Euro-
pa, gegen den RiB zwischen Nord und Sid
auf diesem Kontinent, gegen die diskriminie-
rende Behandlung von Nicht-Staatsbiirgern,
gegen die Ungerechtigkeit der Massenar-
beitslosigkeit, gegen die Vernachlassigung
der Jugend und das Sich-Selbst-Uberlassen-
sein der Alten. Das tagliche Brot sollte unter
allen gerecht verteilt werden.**

Mariano Delgado

Glauben lernen zwischen Kulturen
Auf dem Weg zu einer interkulturellen
Pastoraltheologie

,,Hinter dem programmatischen Titel ,Glau-
ben lernen zwischen Kulturen® geht es um
Menschenschicksale, die unsere Theologie
herausfordern, den akademischen Elfen-
beinturm zu verlassen und tiber konkrete
Wege zur Gestaltung der gesellschaftlichen
Wirklichkeit nachzudenken, damit das Le-
ben zwischen Kulturen tiberhaupt moglich
wird, bevor wvon Lernmdglichkeiten des
Glaubens gesprochen werden kann®,
schreibt der Autor. Unter Beriicksichtigung
der Lebenssituation der Arbeitsmigranten in
der Bundesrepublik Deutschland befaft er
sich zundchst mit dem ,,Leben zwischen Kul-
turen”. Um den betroffenen Menschen ge-
recht werden zu kénnen, wird ein entspre-
chendes theologisches Konzept gefordert,
und schlieflich wird die Vision einer Seel-
sorge in einer interkulturellen Gesellschaft
vorgelegt. red

I. Leben zwischen Kulturen

1. These: Angesichts des herrschenden, biir-
gerlich-elitdren und statischen Kulturver-
stindnisses in den meuzeitlichen National-
staaten bleibt den Arbeitsmigranten nichts
anderes tibrig, als sich auf kulturelle ,,Zu-
fluchts-“ bzw. ,,Zwischenwelten® zurickzu-



ziehen. Ein Ausbruch aus diesen defensiven
Schutzwelten ist nur mdglich, wenn es uns ge-
lingt, zu einem pragmatischen und dynami-
schen Kulturverstindnis zu gelangen, das
die zwischen Kulturen entstandene ,,Migran-
tensubkultur als legitimen Bestandteil der
geschichtlichen und gesellschaftlichen Wirk-
lichkeit des Aufnahmelandes bejaht und
fordert.

1. Die Sozial- und Erziehungswissenschaften
haben in den letzten zwei Jahrzehnten das
empirische Phianomen der Arbeitsmigration
und die sich daraus ergebenden Sozialisati-
ons- und Schulprobleme zu einem wichtigen
Forschungsschwerpunkt gemacht. Ein Blick
auf den Forschungsertrag zeigt uns, dafl die
meisten Migranten der verschiedenen Gene-
rationen unter dem ,,Auslandersyndrom*
sowie dem Akkulturations- bzw. Anpas-
sungsdruck seitens der Mehrheitskultur lei-
den und sich dann auf ,,Zufluchts-* bzw.
.Zwischenwelten‘! zuriickziehen: Mit dieser
inneren Migration reagieren sie auf eine ge-
sellschaftliche Umwelt, die ihnen alltaglich
zu verstehen gibt, daB sie sich zwar als
,»Wirtschaftsgiste vorlaufig hier aufthalten
und mit ihrer Arbeitskraft zum Gemeinwe-
sen beitragen diirfen, aber in Wirklichkeit
nicht hierher gehoren. Auch wenn die Situa-
tion der Arbeitsmigranten in der Bundesre-
publik Deutschland durch das Festhalten an
einem primér ethnischen Volkszugehorig-
keitsbegriff besonders erschwert wird?, so
haben wir es hierbei nicht mit einem speziell
deutschen, sondern vielmehr mit einem ge-
samteuropédischen Problem zu tun. Fir die
Migranten der ersten Generation ist eher die
nostalgische Verklarung der verlassenen
Heimat die Zufluchtswelt. Wie der Engel/
Mensch in Salman Rushdies Roman ,,Die sa-
tanischen Verse‘? stehen sie oft am Fenster
ihrer Kindheit und blicken hinaus auf das
! Die Zwischenweltentheorie ist bisher am konse-
quentesten begriindet worden in: R. Hettlage
(Hrsg.), Zwischenwelten der Gastarbeiter. Sonder-
heft der Schweizerischen Zeitschrift fiir Soziologie
10(1984), Nr. 2; vgl. dazu auch G. Auernheimer, Kul-
tur, Identitit und interkulturelle Erziehung, in: De-
mokratische Erziehung 12/1984, 23-26; Zwischen
Kulturen, in: Asthetik und Kommunikation 12
(1981), H. 44, 46-75.

2Vgl. dazu M. Delgado, Abschied von der Stam-
mesmoral. Pladoyer fiir eine postnationale Migrati-
onsethik, in: StdZ 208 (1990), 845-857.

38. Rushdie, Die satanischen Verse, deutsch: Arti-
kel 19 Verlag, ohne Ortsangabe 1989, 534.

ferne heimatliche Dorf, in dem sie sich im
Schof3e der vorsdkularisierten Agrarkultur
geborgen glaubten. Der tiirkische Kiinstler
Kemal Can hat dies in einer Karikatur fest-
gehaltent. Die hier aufgewachsenen Migran-
tenkinder haben es in gewissem Sinne
schwerer als die Eltern, weil sie nicht einmal
in die Nostalgie der gliicklichen dorflichen
Kindheit der fernen Heimat fliehen konnen.
Deutlich driickt dies die Spanierin Conchita
Martinez in einem Gedicht aus, wenn sie
schreibt: ,,Unseren Eltern bleibt die Sehn-
sucht | uns nicht einmal das.> Diesen bleibt
nur noch die Moglichkeit, gettoartige Zwi-
schenwelten hier zu schaffen, prekéire
,»Schutzraume'’, in denen sie — durchaus
schopferisch — aus dem alltdglich erlebten
Konflikt zwischen der Mehrheits- und der
Minderheitskultur ihre ,Migrantensubkul-
tur® entfalten konnen. Es gibt freilich auch
andersgeartete Akkulturationsfalle: Migran-
tenkinder, die es sozusagen geschafft haben,
die ein uberdurchschnittliches Bildungs-
niveau, Abitur/Hochschule, erreicht haben
und sich in beiden Kulturen zu Hause zu fiih-
len meinens. In Wirklichkeit aber haben sie —
oft angespornt durch den elterlichen Arbei-
terehrgeiz nach dem Motto ,,Ihr sollt es bes-
ser haben als wir!*‘ — die Option fir die herr-
schende Mehrheitskultur so weit getrieben,
daB sie sich gleichsam von der familidren
Herkunftskultur entfremdet haben und tiber
die Muttersprache wie iiber eine Fremdspra-
che verfiligen: Sie verstehen die Worter, kon-
nen aber damit ihre Gefiihlswelt nicht mehr
ausdriicken?. Die dramatische Schéarfe der
,,Generationen- und Kulturkonflikte*, die
sich in manchen Migrantenfamilien abspie-
len, konnen Menschen, die nicht durch die
harte Schule der Migration gegangen sind,
oft nicht einmal ahnen.

4Vgl. H. Essinger — O. Bilge Kula, Pidagogik als
interkultureller Prozel3. Beitrdge zu einer Theorie
interkultureller Piddagogik, Felsberg 1987, 95.

5 G. Chiellino, Literatur und Identitat in der Frem-
de. Zur Literatur auslandischer Autoren in der
Bundesrepublik, Augsburg 1985, 96, hier zitiert
nach: H. Bausinger, Kulturelle Identitdat — Schlag-
wort oder Wirklichkeit, in: K. Barwig — D. Mieth
(Hrsg.), Migration und Menschenwiirde, Mainz
1987, 83-99, 94.

8 Vgl. dazu: Die zweite Spanier-Generation stellt
sich vor. Gespriach mit spanischen Jugendlichen,

in: Caritas 89 (1988), 122-128.
7 Vgl. Bausinger, a. a. O., 94f.
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Vom nationalen Kulturbegriff zu einer neu-
artigen Weltkultur

2. Hauptursache fir diese Misere ist der in
den meisten europdischen Staaten herr-
schende nationale Kulturbegriff, der in der
Trias Sprache, Religion und/oder Ethnos8 die
Stutzpfeiler einer statischen kulturellen
Identitat sieht, eines depositum nationis, ei-
nes nationalen Kulturschatzes, den wir nur
noch zu pflegen und weiterzugeben brau-
chen?. Ungeachtet des begriindeten Zweifels
von Jirgen Habermas, welcher die Frage
aufgeworfen hat, ob moderne komplexe Ge-
sellschaften eine verniinftige Identitat aus-
bilden kénnenl?, werden die im EG-Raum le-
benden Migranten nach diesem Konzept in
zwei Gruppen geteilt: Entweder weisen sie
durch einen von den drei genannten Stiitz-
pfeilern gemeinsame Berihrungspunkte mit
der herrschenden Kultur auf — dann gelten
sie fur diese als bedingt integrationsfahig;
oder sie haben ganz andersgeartete sprachli-
che, religiose und/oder ethnische Vorausset-
zungen — dann gelten sie als absolut integra-
tionsunfahige, storende Fremdkorper. Ge-
genliber solchen Theorien, die unsere Welt
in geschlossene und voneinander vollig ge-
trennte Kulturkreise teilen, hat christliche
Theologie ein Doppeltes festzuhalten: zum
einen, da das Monogenismusdogma . im
Grunde die ,,Einheit des Menschenge-
schlechts* bejaht und der Schopfungsglaube
die Gottebenbildlichkeit aller Menschen
meint!!, womit die verschiedenen Kultur-
kreise einen gemeinsamen interkulturellen
8 Diese Trias bezeichnet nach W. Korff die drei
wichtigsten Dinge, die sich im Phidnomen Kultur
den Moglichkeiten eines allgemeinen Transforma-
tions- und Angleichungsprozesses widersetzen.
Vgl. W. Korff, Migration und kulturelle Transfor-
mation, in: K.-H. Kleber (Hrsg.), Migration und
Menschenwiirde, Passau 1988, 128-150, 144ff.

9 Vgl. Bausinger, a. a. O., 89.

10Vgl. J. Habermas, Konnen komplexe Gesell-
schaften eine wverniinftige Identitdt ausbilden?,
Frankfurt/Main 1974.

11 Vgl. dazu Kardinal C. M. Martini, Kirche in einer
Vielvolkerstadt, Vortrag in der Frankfurter Pauls-
kirche aus AnlaB des 750-Jahre-Jubildaums des Kai-
serdoms am 26. August 1989, in: Limburger Texte 7,
Limburg 1989, 8f. Bei der — oft zu Recht — kritisier-
ten ,geistigen Eroberung‘ Lateinamerikas spiel-
ten diese schopfungstheologischen Glaubens-
pramissen eine wichtige Rolle in dem theologi-
schen Bemiihen, die einheimische Bevilkerung als
Teil desselben Ganzen anzuerkennen, dem auch

die Européer angehorten. Vgl. dazu G. Garcia, Ori-
gen de los Indios del Nuevo Mundo, Mexiko 1981.
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Spielraum aufweisen wiirden; zum anderen
—und hier steht die Theologie im Bunde mit
dem aufgeklarten Humanismus -, daB die
zunehmende Internationalisierung des neu-
zeitlichen Menschenrechtsethos zum welt-
weiten ,,Gesamtethos‘‘ den tragenden Rah-
men bildet, in dem die verschiedenen Kul-
turkreise zu einer neuartigen Weltkultur
verschmelzen konnten. Die Anerkennung
dieses tragenden Rahmens ist selbstver-
stindlich die Voraussetzung des friedlichen
Zusammenlebens verschiedener Kulturen
innerhalb eines politischen Gemeinwesens.
Wenn dieser minimale Wertekatalog allge-
mein akzeptiert wird, kann man hochstens
von leichter oder weniger leicht untereinan-
der oder mit der Stammbevolkerung des
Einwandererlandes integrierbaren ethni-
schen oder kulturellen Gruppen sprechen,
aber nicht etwa von absolut integrationsun-
fahigen, nur weil die Mehrheitskultur an
manchen kulturellen Ausdrucksformen der
Minderheiten Anstofl nimmt!2. Auf die fried-
liche Anziehungs- und Durchsetzungskraft
dieses neuen Weltethos sollten wir in Europa
setzen, statt dem Fremden mifBtrauisch und
angstlich zu begegnen. Doch davon sind wir
noch weit entfernt, auch wenn manches —
der Sport, die Wirtschaft, die Musik — un-
iibersehbar in diese Richtung weist. Zur
Uberwindung des realen Lebens zwischen
Kulturen, das die Migranten zu fithren ha-
ben, wire es schon ein wichtiger Schritt,
wenn es uns geliange, den oben erwahnten
nationalen Kulturbegriff durch einen prag-
matischeren und offeneren zu ersetzen.
Manches fremdartig Anmutende an der Le-
bensweise der eingewanderten Minderhei-
ten wiirde uns dann vielleicht als Uberbleib-
sel einer in den hochindustrialisierten Ge-
sellschaften langst verlorengegangenen
Agrarkultur bzw. einer voraufgeklarten Re-
ligion erscheinen, die zwar gegen die theo-
kratisch-fundamentalistische = Versuchung
schlecht gewappnet ist — uns jedoch nicht
12 Das sogenannte ,,turkische oder islamische Pro-
blem‘ im EG-Raum reduziert sich in diesem Sinne
auf die Frage, ob die mitgebrachte Religion sich in-
nerhalb des erwahnten tragenden Rahmens be-
wegt oder ,,theokratisch-fundamentalistische** Zii-
ge aufweist, die diesen Rahmen sprengen wiirden.
Ein religiéser Fundamentalismus, sei er islamisch
oder christlich geprégt, ist mit dem Menschen-

rechtsethos nicht kompatibel. Vgl. C. M. Martini,
a.a. 0, 6, 10.



mehr als absolut fremd und unverstidndlich
oder gar gefdhrlich fiir die Identitdt der
Mehrheitskultur vorkommt.

Entwicklung eines neuen Kulturbegriffs in
Theorie und Praxis

3. Auf der Suche nach dem postulierten Kul-
turbegriff konnen wir als Theologen an Gau-
dium et spes nicht vorbeigehen. Das Konzil
versteht unter Kultur im allgemeinen ,,alles,
wodurch der Mensch seine vielfdltigen gei-
stigen und korperlichen Anlagen ausbildet
und entfaltet; wodurch er sich die ganze Welt
in Erkenntnis und Arbeit zu unterwerfen
sucht; wodurch er das gesellschaftliche Le-
ben in der Familie und in der ganzen biirger-
lichen Gesellschaft im moralischen und in-
stitutionellen Fortschritt menschlicher ge-
staltet; wodurch er endlich seine groflen gei-
stigen Erfahrungen und Strebungen im Lauf
der Zeit in seinen Werken vergegenstédnd-
licht, mitteilt und ihnen Dauer verleiht —
zum Segen vieler, ja der ganzen Mensch-
heit* (GS 53).

Dieser Kulturbegriff wiirde sich weitgehend
mit dem decken, der in der Migrationsfor-
schung - je verschieden akzentuiert — ins
Spiel gebracht wird: Kultur wird hier als ei-
ne Art der Lebensbewaltigung verstanden,
,die sehr viel mit duBeren, mit dkonomi-
schen und sozialen Bedingungen zu tun hat,
die folglich auch nicht unverdnderlich ist,
sondern auf Veranderung reagiert‘‘3. Nach
der pragmatischen Kurzformel von Her-
mann Bausinger ist Kultur dann ,,kein Rein-
rassigkeitsproblem, sondern die jeweilige
Modellierung der Lebenschancen*l4, Wer-
den die entsprechenden politischen Rah-
menbedingungen geschaffen, damit jeder,
der in dieser Gesellschaft zum Gemeinwesen
mit seiner Arbeit beitrdgt, ohne Diskriminie-
rung seine Lebenschancen modellieren
kann, dann konnte ein solches Verstandnis
von Kultur als offenes System den Ausldn-
dern die Chance vermitteln, die ,,Zufluchts-
und Zwischenwelten** zu verlassen und ihre
kulturelle Leistung, die ja gerade im schop-
ferischen Umgang mit der ihnen oft gleich-
glltig bis feindlich begegnenden gesell-
13 Bausinger, a. a. O., 90. Marxistisch geprigte Au-
toren neigen dann dazu, die Bedeutung des Okono-

mischen in diesem Prozef liberzubewerten.
14 Ebd., 99.

schaftlichen Umwelt besteht, in die herr-
schende Mehrheitskultur als Bereicherung
und Erweiterung derselben einzubringen,
ohne die eigene Minderheitskultur leugnen
zu missen.’® Die Migranten wirden sich
dann wahrscheinlich ohne traumatischen
Zwang nach und nach fir die Kulturformen
entscheiden, die ihnen die bessere Modellie-
rung ihrer Lebenschancen ermoglichen. Sie
wiirden dann vielleicht ritualisierte Restbe-
stinde der Agrarkultur der Herkunftshei-
mat in der hochindustrialisierten Gesell-
schaft des Aufnahmelandes selbstverstand-
lich pflegen konnen, ohne das Bedirfnis zu
verspiiren, mit der trotzigen Uberbetonung
der eigenen Briuche eine Schutzmauer ge-
gen den Assimilierungsdruck der Mehrheits-
kultur errichten zu miissen. Aber diese
Vision scheint noch in ferner Zukunft zu
liegen. Noch leben die meisten Migranten zu-
riickgezogen in ,,Zufluchts- und Zwischen-
welten®, aus denen sie aus eigener Kraft
nicht hinauskommen konnen. Dem Rech-
nung zu tragen in Gemeindekatechese und
Religionsunterricht, miiite eine der vorran-
gigen Aufgaben einer Theologie und einer
Kirche sein, die sich mit der konziliaren
Wende der Wahrnehmung und Deutung der
Zeichen der Zeit verschrieben haben.

II. Jenseits der bisherigen Konzepte

2. These: Das bisher moch vorherrschende
Konzept in Theologie und Kirche gibt sich —
dhnlich wie der Staat — der Illusion hin, da3
die Arbeitsmigranten keine Einwanderer,
sondern blofe ,,Gast-Arbeiter” sind, die frii-
her oder spdter in ithre Heimat zurickkehren
werden. Durch die Errichtung von mutter-
sprachlichen Gemeinden mit Seelsorgern aus
der Heimatkirche vermag ein solches Kon-
zept zwar wertvolle religidse ,, Zufluchtswel-
ten und diakonische Hilfestellen fiir die
Migranten der ersten Generation zu schaf-
fen.Die,, Zwischenwelten* der Migranten der
zweiten und dritten Generation, mit den sich
dort abspielenden Konflikten zwischen der
15 Vgl. I. Ackermann, Ausldnderkultur: Formen,
Fakten, Tendenzen, in: StdZ 203 (1985), 41-49. In
verschiedenen Zweigen der deutschen Kultursze-
ne hat diese kulturelle Leistung inzwischen be-
achtliche Ausmafe erreicht, so dafl man mit Recht

und selbstbewult von einer ,,Auslanderkultur* re-
den kann.
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Mehrheitskultur des Aufnahmelandes und
der Minderheitskultur des familidren Mi-
lieus, werden damit allerdings nicht erreicht.
Ein Ausweg aus dieser Sackgasse ist nur
maglich, wenn die Ortskirche endlich ihre
pastorale Verantwortung wahrnimmt und
sich in Gemeindekatechese und Religionsun-
terricht — in Zusammenarbeit mit den aus-
landischen Seelsorgern und Theologen — ver-
stdrkt der eingewanderten Minderheiten an-
nimmdt.

1. Die Kirche der Bundesrepublik Deutsch-
land ging offenbar lange Zeit davon aus, daf
der Aufenthalt der auslandischen Katholi-
ken nicht von langer Dauer sein wiirde und
daB es folglich nicht von vorrangiger Bedeu-
tung wire, zwischén ihnen und den deut-
schen Katholiken Briicken zu bauen. Seit
1973 und auf der gemeinsamen Synode der
Bistiimer in der Bundesrepublik Deutsch-
land befaf3te man sich aber dann mit dem
Problem der Auslidnderseelsorge. Das ent-
sprechende Dokument der Synode halt am
Konzept der muttersprachlichen Auslédnder-
seelsorge fest, erwartet aber vom auslandi-
schen Seelsorger nun eine zweifache Aufga-
be: Er soll ,,einerseits die eigene Sprache und
Kultur als wichtige Tréger des religiosen Le-
bens pflegen und entsprechende Einrichtun-
gen und Veranstaltungen fordern‘‘; anderer-
seits aber soll er ,,seine Landsleute, beson-
ders jene, die flir immer oder fiir langere Zeit
in der Bundesrepublik bleiben werden, zu
befdhigen suchen, auch am deutschen got-
tesdienstlichen und gemeindlichen Leben
teilzunehmen‘16, Die ,,Vermittlung zwi-
schen Kulturen*, die hier erwartet wird,
kann eine ,,ausschlieBlich’* muttersprach-
lich organisierte Einwandererseelsorge
nicht leisten. Neuere Untersuchungen zei-
gen, daf} die so konzipierte Auslanderseel-
sorge bestenfalls als Zufluchtsort fur die Mi-
granten der ersten Generation sinnvoll sein
kann. Ansonsten aber fiihrt sie zur Ausbil-
dung einer gettoartigen ,,Nebenkirche fiir ei-
nen nichtintegrierten Bevolkerungsteil*‘l7,
16 Vgl. Gemeinsame Synode der Bistiimer in der
Bundesrepublik Deutschland, Die ausléndischen
Arbeitnehmer - eine Frage an die Kirche und die
Gesellschaft, in: Beschliisse der Vollversammlung,
Freiburg 1976, 391.

17 H. Leuninger, Eine Nebenkirche oder Einheit in
der Vielfalt? Die Gemeinden von Katholiken ande-
rer Muttersprache in der Bundesrepublik Deutsch-

land, in: K. Barwig — D. Mieth (Hrsg.), a. a. O., 158—
177, 162.
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die fiir die hier aufgewachsenen Migranten-
kinder an emotionaler Anziehungskraft zu-
nehmend verliert. Die ausschliefflich mut-
tersprachlich organisierte Auslanderseelsor-
ge fiihrt dazu, daB viele Kinder und Jugend-
liche aus der Arbeitsmigration im kirchli-
chen Niemandsland aufwachsen: Die Hei-
matkirche der Eltern vermag sie nur sehr be-
dingt anzusprechen, die Ortskirche des Auf-
nahmelandes nimmt sie kaum wahr.

Eine interkulturelle Theologie tut not

2. Mitverantwortlich fiir diese Situation ist
eine akademische Theologie, die zwar fahig
ist, aufwendige interkulturelle Gesprache
mit kontextuellen Theologien aus den ver-
schiedenen Erdteilen zu fiihren, aber die von
der Arbeitsmigration geschaffene interkul-
turelle Herausforderung vor der eigenen
Haustiir nicht wahrhaben will. Daran dndert
auch wenig, dafl seit Beginn der achtziger
Jahre um das Stichwort ,,Die Fremden* er-
ste Ansidtze zur Thematisierung des einge-
tretenen Sachverhalts gemacht werden.
Denn die sogenannte ,,Fremdentheologie*
beschréankt sich vielfach darauf, Appelle an
die Mehrheitskultur zu richten, die Frem-
denangst!® zu liberwinden, damit eine Ent-
grenzung!? gegeniiber den Fremden eintre-
ten moge. So ist die Fremdentheologie eine —
zwar wichtige — theologische Verhaltensthe-
rapie fiir die Einheimischen im Angesicht
der Fremden, aber noch keine Theologie der
Fremden im eigentlichen Sinne, die die Le-
bens- und Kulturwelt der eingewanderten
Minderheiten und die gesellschaftliche
Mehrheitskultur als gleichwertige theologi-
sche Herausforderung wahrnimmt. Was not
tut, ist demnach eine interkulturelle Theolo-
gie, die den programmatischen Satz ,,In der
Kirche gibt es keine Fremden“20 ernst nimmt
und in Theorie und Praxis Wege beschreitet,
auf denen sowohl die Mehrheitskultur wie
die Minderheitskulturen zu einer friedlichen
und schopferischen gegenseitigen Befruch-
tung gelangen konnen innerhalb der im Ent-
18 Vgl. Kirche und Fremdenangst. Eine Erklarung
des Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonfe-
renz, in: Herder Korrespondenz 36 (1982), 387-389.

19 Vgl. O. Fuchs, Die Entgrenzung zum Fremden als
Bedingung christlichen Glaubens und Handelns,
in: ders. (Hrsg.), Die Fremden, Diisseldorf 1988,

240-301.
20 Kirche und Fremdenangst, 387.




stehen begriffenen multiethnischen Gesell-
schaft unseres Raumes — und nicht blof in
voneinander getrennten Nationalstaaten.
Eine interkulturelle Theologie also, die ent-
sprechend dem bereits vorgestellten prag-
matischen Kulturbegriff dazu beitragt, eine
Gesellschaft aufzubauen, in der die alteinge-
sessene Bevolkerungsmehrheit und die zu-
gewanderten Minderheiten ihre Lebens-
chancen im Sinne der uns allen aufgegebe-
nen Vollendung der geschopflichen Gott-
ebenbildlichkeit modellieren konnen. Man-
che der uns bekannten Alternativkonzepte
zur Weiterentwicklung der Ausldnderseel-
sorge konnten als zaghafte Schritte in diese
Richtung verstanden werden, sofern sie dar-
auf hinweisen, daf3 die religiose Erziehung
der Migranten zweigleisig verlaufen sollte,
sofern sie das pastorale Apartheidsystem
uberwinden und die deutschen Pfarrgemein-
den in die Verantwortung einbeziehen
wollen21,

Unsere ,,Vision* fiir die Zukunft der Seelsor-
ge in einer interkulturellen Gesellschaft fiir
Mehrheiten und Minderheiten geht dahin,
daf die hauptamtlich in der Pastoral Tatigen
die Grenzen der nationalen Kirchen iiber-
winden und multikulturelle ,,Pastoral-
teams’‘ bilden, die gemeinsam — und unter
Beibehaltung des Angebots einer mutter-
sprachlichen Personalgemeinde in den gro-
Ben européischen Ballungszentren — der ka-
tholischen Bevolkerung eines bestimmten
Wohngebietes zur Verfigung stehen. War-
um soll diese pastorale Methode nur fur die
sogenannten Missionsldnder in der Dritten
Welt oder fiir die Ordensgemeinschaften gel-
ten und nicht auch fiir die Seelsorge in Euro-
pa? Sind wir nicht auch inzwischen zu einem
Missionskontinent geworden? Ein solches
Miteinander von einheimischen Seelsorgern
der Mehrheitskultur und ausléandischen Mis-
sionaren der Minderheitskulturen wiirde
auch entscheidend dazu beitragen konnen,
dafl der christliche ,,Volk-Gottes-Begriff*
nicht bloB eine eschatologische Denkfigur

2 Vel H. Leuninger, a. a. O., 166ff; F. Rodriguez,
Die Zukunft der Gemeinden der Katholiken ande-
rer Muttersprachen, Manuskript im Archiv des
spanischen Seelsorgeamtes, Bonn 1986, 3f; O.
Fuchs, Fremdsein in Deutschland? Spanische-ka-
tholische Missionen in der Bundesrepublik: Per-
spektiven fur eine gemeinsame Zukunft, in: Caritas
89 (1988), 172-185, 180f.

bleibt, sondern auch eine geschichtlich er-
fahrbare Grofle wird. Dies wiirde allerdings
voraussetzen, dall entsprechende Vorkeh-
rungen in den Planen der Seelsorgerausbil-
dung getroffen werden.

3. Die Konzepte pastoraler Zweigleisigkeit
sind aber allesamt unzureichend, weil sie auf
die ,,Gemeinde‘‘ als klassischen privilegier-
ten Lernort 6ffentlicher religioser Erziehung
beschrinkt bleiben und die Chancen, welche
i schulischen Religionsunterricht gegeben
sind, in ihre Entwiirfe nicht einbeziehen.
Denn gerade die Schule ist der Lernort, der
zur religiosen Erziehung der Migrantenkin-
der die weitaus besseren Voraussetzungen
bietet. Hier ist das Apartheidsystem der mut-
tersprachlichen Nationalklassen dank der
engagierten migrationspadagogischen For-
schung weitgehend {iberwunden. Die Mi-
grantenkinder werden zumeist in einem
Klassenverband unterrichtet, der die inter-
kulturelle Zusammensetzung der Gesell-
schaft vor Ort weitgehend widerspiegelt.
Ohne die immer begrenzten Moglichkeiten
einer religiosen Erziehung ,,unter den Be-
dingungen schulischen Lernens‘ iiberbe-
werten zu wollen, sollten wir uns daher fra-
gen, ob die Religionsdidaktik sozusagen als
drittes Gleis in das gesuchte Konzept einer
interkulturellen Theologie fiir Mehrheiten
und Minderheiten eingebunden werden
konnte. Eine solche Vernetzung der Ge-
meindekatechese und des schulischen Reli-
gionsunterrichts als Antwort auf die Heraus-
forderung durch die Arbeitsmigration und
die zunehmende europidische Integration
wiirde aber voraussetzen, dafl die bisherigen
religionspddagogischen Ansétze zu einer in-
terkulturellen Religionspadagogik erweitert
werden.
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