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Vorwort

Das kirchlich institutionalisierte Christentum war von Anfang an in Pro-
zesse gesellschafts- und geistesgeschichtlichen Wandels eingebunden
und von daher zu keiner Zeit so stabil, unangefochten und in sich ru-
hend, wie es aus der Retrospektive von heute mitunter den Anschein hat.
Gleichwohl hat sich die Transformation der christlich-kirchlichen So-
zialgestalt, der vertrauten Frommigkeitsstile, der theologischen Denk-
formen und auch der religionspddagogischen Tradierungswege vor allem
seit dem Zweiten Weltkrieg oftensichtlich so beschleunigt, dass der To-
pos des »Wandels« zum Schliisselbegriff fast jeder seither angestellten
theologischen Gegenwartsanalyse wurde.

Die Chancen und Risiken dieses Wandels fiir religionspiddagogische
Bemiihungen genauer auszuleuchten, ist die leitende Absicht dieses
Bandes. An welchem Punkt stehen Christentum und Kirche in diesem
Moment und wie kann die Religionspddagogik in diesem Kontext dazu
beitragen, dass Menschen religiose Erziehung und Bildung auch im 21.
Jahrhundert als eine Aufgabe betrachten, fiir die es sich einzusetzen
lohnt? In diesem Zusammenhang ist eine ganze Reihe von Problemen zu
diagnostizieren, die sehr grundsétzlicher Natur sind und die gewisserma-
Ben den Charakter von »strukturellen Verlegenheiten« haben: Was wird
aus einer Kirche, von der sich die Menschen mehr und mehr abwenden,
weil sie ihnen, teilweise obwohl sie sich als Christ/innen verstehen, ver-
altet, irrelevant oder schlicht iiberfliissig erscheint? Was wird aus einer
Theologie, die in ihrem genuinen Feld der Glaubensreflexion an Autori-
tat mehr und mehr eingebiiBt hat und deren Perspektiven und Auskiinfte
im gesellschaftlichen wie im individuellen Leben offensichtlich immer
weniger noch als wirklich hilfreich erfahren werden? Was wird aus
einem Glauben, der — im Kontext religidser und weltanschaulicher Plu-
ralitat dauerrelativiert — im individuellen Bewusstsein selbst vieler Kir-
chenmitglieder kaum einen klar angebbaren Uberzeugungsbestand mehr
umfasst? Und was wird aus einer Religionspddagogik, die gerade junge
Menschen vor diesem Hintergrund flir einen »religiosen Weltzugang«
interessieren will und die zeigen kdnnen soll, was es heifit, im Umgang
mit Religion und insbesondere in der Auseinandersetzung mit der christ-
lichen Tradition Kompetenz zu entwickeln?

Dieses 30. Jahrbuch der Religionspddagogik bleibt nicht in abstrakten
und groBraumigen Globalanalysen stecken. Es versucht vielmehr im
Blick auf Verdnderungen der religiosen Landschaft (Teil 1), der christli-



10 Vorwort

chen Kirchen (Teil 2), der Schule und ihrer Religionskultur (Teil 3) so-
wie der Theologie (Teil 4) die fiir die Bildungsarbeit entscheidenden und
sensiblen Punkte zu identifizieren. Als Schliisselprobleme zukiinftiger
kirchlicher und religionspédagogischer Arbeit kommen z.B. Kirche und
demografischer Wandel, die weltweite Ungleichzeitigkeit religidser
Entwicklungen, das weitgehende Fehlen von so etwas wie einer »dffent-
lichen Theologie, die fragliche Wahrheitsféhigkeit theologischer Aussa-
gen, die Schultauglichkeit konfessioneller Theologie, Verdnderungen im
Gefiige unterschiedlicher Orte religidsen Lernens zur Sprache.

Letztlich wird all dies vor allem in dem Interesse analysiert und disku-
tiert, Impulse fiir eine zukunftstaugliche Religionspidagogik zu gewin-
nen.

Nach 30 Jahrgingen des »Jahrbuch[s] der Religionspidagogik« sei auch
ein Wort in eigener Sache erlaubt: Eine Schilderung von Genese und
Wandlung des Jahrbuchs aus der Feder eines seiner ersten Protagonisten
findet sich in einem fritheren Band: Folkert Rickers, Jahrbuch der Reli-
gionspidagogik. Idee und Entstehung, in: JRP 26 (2010), 263-272; Hin-
weise bieten zudem frithere Editorials, etwa in JRP 17 (2001), VIIf., und
Widmungen. Diese Riickblicke seien allen Interessierten zur Lektiire
empfohlen. Wir mchten nunmehr die Gelegenheit nutzen, den Initiato-
ren und friiheren Herausgebern, den vielen Autorinnen und Autoren aus
Wissenschaft, Schule bzw. Gemeinde und Politik, dem Verlag und nicht
zuletzt den Leserinnen und Lesern fiir die Mitgestaltung und Nutzung
des Jahrbuches iiber dreiBig Jahre und manche Zeitenwende hinweg zu
danken.
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1.1

Markus Buntfufp

Rationalisierungen

Dynamiken neuzeitlicher Geistesgeschichte

Zu den Grundvollziigen jeder intellektuellen Selbstverstindigung gehort
die immer wieder neu vorzunehmende Standortbestimmung: Wo stehen
wir heute? Zu ihren wichtigsten Instrumentarien gehort die Herkunfts-
erzdhlung: Wo kommen wir her? Im Medium genealogischer Erzihlun-
gen wird so das eigene Gewordensein erklirt und die gegenwirtige Lage
begriindet.! Fiir die groBen Neuzeitnarrative ist dabei das Motiv eines
fundamentalen Wandels charakteristisch, der alle Verhiltnisse von
Grund auf revolutioniert. Davon bleiben auch Religion, Christentum,
Kirche und Theologie nicht unberiihrt. Vielmehr scheinen sich in der
Stellung zur Religion die unterschiedlichen Dynamiken neuzeitlicher
Geistesgeschichte paradigmatisch zu verdichten. Das kommt insbeson-
dere in dem bis heute vorherrschenden S#kularisierungsnarrativ zum
Ausdruck. Charles Taylor fragt deshalb in seiner Meistererzahlung:
»Wie ist es gekommen, daB3 wir von einem Zustand, in dem die Men-
schen der christlichen Welt naiv im Rahmen einer theistischen Deutung
lebten, zu einem Zustand iibergegangen sind, in dem wir uns alle zwi-
schen zwei Haltungen hin- und herbewegen, in dem die Deutung eines
jeden als Deutung in Erscheinung tritt und in dem die Irreligiositét liber-
dies fiir viele zur wichtigsten vorgegebenen Option geworden ist?«?
Dort, wo die Neuzeit wie bei Taylor als ein Prozess der Sdkularisierung
beschrieben wird, fungieren die kulturelle und gesellschaftliche Bedeu-
tung von Religion, Christentum, Kirche und Theologie geradezu als De-
finiens der Neuzeit. Aber auch, wenn der neuzeitliche Wandel neutraler
als »Umformung« beschrieben wird, verbindet sich damit das Bewusst-
sein einer Differenz zur altgldubigen Vergangenheit und eines unwieder-
bringlichen Verlustes: »Das Tor zur christlichen Vergangenheit ist uns
allen zugeschlagen [...] nur in den Formen der Sehnsucht und des
Selbstbetrugs ist fiir den, an dem die Reflexion der letzten Jahrhunderte

1 Ein gutes Beispiel fiir die Situation der gegenwiirtigen Theologie stellt die Serie
der zeitzeichen aus dem Jahr 2013 dar, deren letzter Beitrag von Notger Slenczka
eine kurze und prignante Standortbestimmung der aktuellen Gegenwart vornimmt
(Flucht aus den dogmatischen Loci, in: zeitzeichen 8/2013, 45-48).
2 Charles Taylor, Ein sékulares Zeitalter, Frankfurt a.M. 2009, 34.
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ihr Werk getan hat, noch ein Verhiltnis zur alten Gestalt christlichen
Glaubens und Denkens moglich.«?

Was also hat es mit dem apostrophierten Wandel auf sich? Bei der Suche
nach Antworten auf die Frage nach einer theologischen Standortepiste-
mologie der Gegenwart spielen die klassischen Neuzeitdeutungen auch
nach dem ausgerufenen >Ende der groBen Erzihlungen< (J. F. Lyotard)
eine wichtige Rolle. Trotzdem wird die gegenwirtige Erforschung des
modernen Gestaltwandels von Religion sowie der neuzeitlichen Umfor-
mungskrise auch von der Entzauberung eindimensionaler Entzaube-
rungsgeschichten und von der Aufkldrung iiber allzu schlichte Aufkli-
rungslegenden bestimmt. Das schldgt sich in einer differenzierteren
Verwendung von eingeiibten GroBbegriffen wie Rationalisierung, Aus-
differenzierung und Sidkularisierung nieder, sowie in dem Bemiihen,
auch den gegenldufigen Motiven des ungliicklichen Bewusstseins in der
Moderne, der Dialektik der Aufklirung, sowie genuin modernen Ambi-
valenzerfahrungen gerecht zu werden, von der bleibenden Attraktivitit
des Irrationalen ganz zu schweigen. Gleichwohl verbinden sich mit der
neuzeitlichen Geistesgeschichte doch auch Entwicklungen, die man nur
um den Preis der intellektuellen Unredlichkeit verkennen darf. Die dabei
zutage tretende Spannung zwischen Gewinn und Verlust, Befreiung und
Bindung, Fortschritt und Riickschlag, die jede Neuzeitdeutung ausbalan-
cieren muss, zeichnet bereits die fiir die folgende Ubersicht stichwortge-
bende GroBerzihlung Max Webers* von einer universalen, okzidentalen
»Rationalisierung« aus, die es verdient, im 150. Geburtsjahr ihres Verfas-
sers neu entdeckt zu werden.

1 Max Webers Rationalisierungsthese als exemplarische
Neuzeitdeutung

In der Absicht, die Entstehungsbedingungen des modernen rationalen
Betriebskapitalismus einer sozialwissenschaftlichen Deutung zuzufiih-
ren, hatte Weber in weitausgreifenden Studien zur Wirtschafts-, Ver-
waltungs-, Rechts- und Religionsgeschichte die Prozesse einer stetig
voranschreitenden Rationalisierung in der Neuzeit diagnostiziert. Dabei
handelte es sich fiir den Nationalékonomen Weber um Vorginge, die in
Okonomie und Biirokratie ihren urspriinglichen Sitz im Leben haben und
mittels Standardisierung und Technisierung eine immer genauere Be-
rechnung und Planung ermdglichen, was wiederum zur permanenten
Steigerung von Effizienz und Rentabilitéit fiihrt. Ausgehend von dieser
biirokratisch-6konomischen Rationalisierung im engeren Sinn, die als
Grundprinzip des modernen Betriebskapitalismus gelten darf, meinte

3 Emanuel Hirsch, Die Umformung des christlichen Denkens in der Neuzeit, Tii-
bingen 1938, V.
4 Zur ersten Orientierung vgl. Dirk Kaesler, Max Weber, Miinchen 2011.
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Weber aber auch in anderen Lebensbereichen strukturanaloge Vorgénge
feststellen zu kénnen, was ihn zur Ubertragung des Rationalisierungsbe-
griffs auf sdmtliche Bereiche des kulturellen und geselischaftlichen Le-
bens veranlasste.> Demnach haben sich auch in der neuzeitlichen Wis-
senschaft, in Recht und Staat sowie in Kunst und Religion Entwicklun-
gen vollzogen, die als Rationalisierung im weiteren Sinn bezeichnet
werden kénnen. Weber hatte dabei sdmtliche Prozesse von Systematisie-
rung und Ordnungsstiftung im Auge und subsumierte darunter so unter-
schiedliche Phdnomene wie Versachlichung, Methodisierung, Diszipli-
nierung und Intellektualisierung.

Was die Religion betrifft, so verstand Weber die neuzeitliche Ethisierung
der protestantischen Religion im Sinne einer »innerweltlichen Askese«
als eine Form der religiésen Rationalisierung, die aus Motiven der Heils-
vergewisserung heraus eine rationale Lebensfiihrungspraxis bewirkte,
welche wiederum den Geist des Kapitalismus zu entbinden half.® Die
unbeabsichtigten Folgen dieser umfassenden gesellschaftlichen Rationa-
lisierung erkannte Weber in einer fortschreitenden Entmenschlichung
und Entseelung der Wirklichkeit, fiir die er die wirkungsvollen Formeln
von der »Entzauberung der Welt< und dem »stahlharten Gehduse der Ho-
rigkeit< priigte, die in den allgemeinen Sprachschatz libergegangen sind.
Insofern handelt es sich bei Webers Meistererzéhlung in der Tat um die
»Geschichte einer apokalyptischen Ironie der unbeabsichtigten Neben-
erfolge«’. Denn, indem radikale Protestanten des 16. und 17. Jahrhun-
derts nach konkreten Anhaltspunkten fiir ihre Erlosung von der ewigen
Verdammnis suchten, halfen sie mit, »jenen méchtigen Kosmos der mo-
dernen, an die technischen und 6konomischen Voraussetzungen mecha-
nisch-maschineller Produktion gebundenen Wirtschaftsordnung zu er-
bauen, der heute den Lebensstil aller einzelnen, die in dies Triebwerk
hineingeboren werden — nicht nur der direkt 6konomisch Erwerbstétigen —,
mit iiberwiltigendem Zwange bestimmt — und vielleicht bestimmen
wird, bis der letzte Zentner fossilen Brennstoffs vergliiht ist«®.

Mit dieser kritischen Einschitzung ist Webers GroBerzihlung paradig-
matisch fiir die meisten Neuzeitdeutungen, die mit dem Bewusstsein fiir
den epochalen Wandel auch ein Bewusstsein fiir die Doppelgesichtigkeit
der Moderne verbinden. Denn Webers Theorie der modernen Rationali-
sierung ist alles andere als eine Teleologie des gesetzmiBigen Fort-

5 So vor allem in der spiten »Vorbemerkung« zu den Gesammelte[n] Aufsétze[n]
zur Religionssoziologie I, Tiibingen 1920, 1-16.

6 Vgl. Max Weber, Asketischer Protestantismus und Kapitalismus. Schriften und
Reden 19041911, hg. v. Wolfgang Schluchter in Zusammenarbeit mit Ursula Bube
(MWG 1/9), Tiibingen 2014.

7 Dirk Kaesler, »Schicksal unserer Zeit«. Max Webers Grolle Erzidhlung von der
universalen Rationalisierung, in: Akademie Aktuell. Zeitschrift der bayerischen
Akademie der Wissenschaften 2014/1, 19.

8 Max Weber, Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie 1, Tubingen 1920,
203.
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schritts im Sinne des Perfektibilititskonzepts, sondern rechnet mit man-
nigfaltigen Gegenldufigkeiten und Ungleichzeitigkeiten. Den universalen
Rationalisierungstendenzen stehen immer auch rationalisierungsresis-
tente bzw. irrationale Phinomene und Entwicklungen gegeniiber. Ja es
scheint so, als ob in dem MaBe, wie sich die rationale Logik des Kalkiils
immer stidrker durchzusetzen beginnt, die irrationalen Begleiterscheinun-
gen gleichumfinglich hervortreten. Webers Dialektik der universalen
okzidentalen Rationalisierung arbeitet insofern jener yDialektik der Auf-
kldarung¢ vor, die den Umschlag von Rationalitit in Irrationalitdt analy-
sierte und die Deutung der Neuzeit als Ideologie- und Kulturkritik be-
trieb. Schon Weber verstand sich deshalb nicht als Propagandist der
modernen Rationalisierung oder gar als Prophet eines euphorischen Fort-
schrittsglaubens, sondern als niichterner skeptisch-pessimistischer Ana-
lyst, der als Privatperson mit groBer Leidenschaft die Flucht in die irra-
tionalitdtsaffinen Dominen von Musik und Erotik antrat,’ womit er
ebenfalls stilbildend fiir den ein oder anderen Ideologiekritiker wurde.
Das Verdienst Max Webers fiir ein theologisches Verstindnis der Neu-
zeit besteht jedenfalls darin, dass er Religion und Christentum nicht nur
als Opfer der modernen Rationalisierung begriffen, sondern sie auch als
Akteure in diesem vielschichtigen Prozess identifiziert hat. Demnach
beruht der Beitrag insbesondere des reformierten Christentums sowie der
protestantischen Sekten und Freikirchen zur Entstehung der modernen
Welt auf jener »Ethisierung¢< im Sinne einer religits motivierten Diszipli-
nierung der Lebensfiihrungspraxis, die als ideeller Erméglichungsgrund
des rationalen Betriebskapitalismus fungiert, auch wenn dieser sich in-
zwischen ldngst von seinen religiosen Grundlagen abgekoppelt hat.
Wenn in diesem Beitrag von Rationalisierung als einem Leitbegriff fiir
die Dynamiken neuzeitlicher Geistesgeschichte die Rede ist, dann ge-
schieht das in dem weiteren Sinne, mit dem Weber die Modernisierungs-
prozesse in beinahe sdamtlichen Lebensbereichen beschrieben hat und die
in vielfiltiger Wechselwirkung mit dem neuzeitlichen Christentum und
der modernen Religion stehen.

2 Die neuzeitliche Begriindungspflicht und der Eigenwert der Religion

Der Warterbucheintrag sratioc in einem gingigen Lateinlexikon ver-
sammelt ein breites Spektrum von Bedeutungsmdoglichkeiten, die alle-
samt als Teilmomente der Dynamiken neuzeitlicher Geistesgeschichte
benannt werden konnen: neben a) Rechnung und Berechnung werden
b) Rechenschaft und Erwégung, sowie ¢) Vernunft, Methode, Grund und

9 Vgl dazu die beiden neuen Biographien von Jiirgen Kaube (Max Weber: Ein
Leben zwischen den Epochen, Berlin 2014) und Dirk Kaesier (Max Weber: PreuBe,
Denker, Muttersohn. Eine Biographie, Miinchen 2014).
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Beweis bis hin zu d) Theorie und System genannt. Ausgehend von die-
sem Bedeutungsspektrum versammelt die Kategorie der Rationalisierung
wesentliche Dimensionen von Modernisierung, die im Folgenden aus-
schnittsweise und problemorientiert (d. h. im Hinblick auf ihre Bedeu-
tung fiir Religion, Christentum, Kirche und Theologie) skizziert werden
sollen, nicht ohne auf ihre Gegenldufigkeiten hin bedacht zu werden.

a) Obwohl der Satz vom zureichenden Grund (principium rationis suffi-
cientis) ein Erbe der antiken Philosophie ist, stellt die wissenschaftliche
Verschirfung und universale Ausweitung der Pflicht zur Begriindung
aller Geltungsanspriiche eine der grundlegendsten Folgen der neuzeitli-
chen Rationalisierung dar. Als ihr Grundsatz kann deshalb die von Leib-
niz und Kant leicht variierte Regel gelten: nihil est sine ratione suffi-
ciente. Demnach hat nicht nur alles, was existiert und geschieht, einen
Grund, sondern auch alles, was als existierend und giiltig behauptet wird,
bedarf einer zureichenden Begriindung. Neuzeitliche Rationalitit ver-
steht sich im Kern als Suche nach und Angabe von Griinden. Was dabei
als zureichend akzeptiert wird, unterscheidet sich zwar nicht unerheblich
je nach philosophisch-wissenschaftlicher Grundanschauung (rationalis-
tisch-idealistisch, empiristisch-sensualistisch, naturalistisch-materialis-
tisch, historistisch-positivistisch, etc.). Gemeinsam ist diesen Rationali-
titsmodellen jedoch, dass sie die Pflicht zur Begriindung nicht mehr
durch Berufung auf iiberlieferte Autorititen, Institutionen oder Traditio-
nen als erfiillt ansehen. Als hinreichendes Kriterium gilt vielmehr allein
die ratio qua Vernunft, die sich ihrerseits an der neuen Form von expe-
rimenteller Wissenschaft, mathematischer Beweisfithrung oder histo-
risch-kritischer Quellenforschung orientiert. Als zureichender Grund und
hinreichende Begriindung unter modernen Bedingungen gelten deshalb
insbesondere die experimentelle Uberpriifbarkeit, die mathematische
Beweisbarkeit und die historische Belegbarkeit.

Diese Entwicklung fiihrt zu einem tiefgreifenden Konflikt mit den sich
auf iibernatiirliche Offenbarung berufenden und auf geschichtlicher
Uberlieferung basierenden Wahrheitsanspriichen der christlichen Reli-
gion. Dort, wo der Konflikt ausbricht, wird deshalb eine originelle L&-
sungsstrategie ersonnen. Denn als Folge der frithneuzeitlichen Suche
nach zureichenden Griinden fiir die Beschaffenheit der Welt, die mit ih-
ren Antworten in Konflikt gerdt mit dem in Geltung stehenden Weltbild,
entwickelt sich im Spéatmittelalter die Lehre von der doppelten Wahrheit
— einer iibernatiirlich-geoffenbarten, kirchlich-theologischen und einer
auf natiirlichem Wege erkennbaren, weltlich-wissenschaftlichen Wahr-
heit. Der Idee nach sollen beide nebeneinander bestehen konnen, ohne
sich gegenseitig das Existenzrecht bestreiten zu miissen. Demgegeniiber
kommt es jedoch in der Folgezeit zu einer durchaus konfliktreichen
Entzweiung zwischen natiirlich-wissenschaftlichem und christlich-reli-
givsem Wirklichkeitsverstandnis. Eine einschneidende Folge der neu-
zeitlichen Rationalisierung ist somit die Etablierung einer Sicht auf die
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Wirklichkeit neben und auBerhalb der christlich-religiosen Deutung der
Welt.19 So gesehen bedeuten Neuzeit und Moderne gegeniiber Antike
und Mittelalter keine Subtraktion, sondern eine neue Position (Ch. Tay-
lor). Dieser neue Standpunkt konnte zwar, musste aber nicht innerhalb
der christlichen Religion als gesellschaftlicher Integrations- und Ord-
nungsmacht verbleiben. So gesehen ist die Moderne als neuer Stand-
punkt vielmehr ein Standpunkt auBerhalb des Christentums, bzw. einer
christlich gedeuteten Welt. Damit ist zundchst weniger ein Prozess der
Sékularisierung gemeint als vielmehr der Vorgang einer Differenzierung.
Neuzeit und Moderne setzen sich dem {iberkommenen kirchlichen
Christentum und einem christlich-religios legitimierten Staat sowie einer
christlich-religis begriindeten Gesellschaftsordnung gegeniiber und un-
terscheiden sich von diesen. »WeltbewuBtsein und Glaubensgeheimnis¢
(E. Hirsch) treten in einer fiir beide Seiten folgenreichen Weise aus-
einander.

b) Doch unter Berufung auf eine doppelte Wahrheit und vor dem Hinter-
grund des Auseinandertretens von wissenschaftlicher Rationalitdt und
humaner Religiositit befreit sich nicht nur die wissenschaftliche For-
schung von der theologischen Bevormundung. Im Gegenzug entdeckt
die moderne Religionsphilosophie und -theologie auch den Eigenwert
und Eigensinn des Religidsen gegeniiber allen Formen einer sich zuneh-
mend spezialisierenden Vernunft, sei es als theoretische Welterkldrung,
sei es als praktische Weltgestaltung (F.D.E. Schleiermacher). In dem
gleichen Malle, wie sich die neuzeitliche Rationalitét zur Suche nach und
zur Angabe von Griinden verpflichtet, entsteht in der Moderne eine ge-
genldufige Wertschédtzung dessen, was grundlos ist und nicht begriindet
werden kann, was vielmehr fiir sich selbst steht und sich der allseitigen
Verzweckung entzieht. An erster Stelle ist hier die Kunst, insbesondere
die moderne Poesie zu nennen. Denn im Medium der modernen Dich-
tung reflektiert sich das kiinstlerische Subjekt als alter deus und second
maker, der kraft produktiver Einbildungskraft und Intuition das unableit-
bar neue und in sich selbst vollendete Kunstwerk schafft, welches auf
Seiten des Betrachters ein interesseloses Wohlgefallen erregt. Von dieser
Selbstbegriindung der modernen Kunst lassen sich auch das neuzeitliche
Christentum und die moderne Religion inspirieren, insofern sie in Ana-
logie zum Eigenwert der Kunst ihre eigene Selbstindigkeit entdecken.
Kunst und Religion treten demzufolge in der Neuzeit nicht nur auseinan-
der, sondern stehen im Prozess der Ausdifferenzierung in einem Ver-
hdltnis der wechselseitigen Befruchtung. Dabei bedient sich die Kunst
der Semantik des Religiosen, um ihre Selbstéindigkeit zu behaupten, und
die sich emanzipierende Religion greift zur Semantik des Asthetischen,
um sich ihrerseits als eigenstindige Grofle zu etablieren. Der Preis fiir

10 Vgl. Rudolf Schiogl, Alter Glaube und moderne Welt. Europiisches Christentum
im Umbruch 1750-1850, Frankfurt a.M. 2013.
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diese Verselbstindigung war freilich der weitgehende Verlust des Welt-
erkldrungscharakters der christlichen Religion und die programmatische
Herausstellung ihres Deutungscharakters als einer Perspektive auf die
Wirklichkeit unter anderen.

c¢) In Neuzeit und Moderne bilden sich somit alternative Formen zum
kirchlich-christlichen Selbst-, Welt- und Gottesverstindnis heraus, die
dessen Binnenperspektive in Frage stellen und zur Integration sowohl
sikularer wie fremdreligioser AuBenperspektiven notigen. Christliche
Identitit unter modernen Bedingungen gibt es folglich nicht mehr unge-
brochen und selbstverstiindlich, sondern nur noch im Bewusstsein um
die eigene Relativitit und Fraglichkeit. Wo die Integration dieses Be-
wusstseins gelingt, kommt es im Denken und Leben des Christentums zu
weitreichenden Modernisierungsschiiben, wo sie misslingt, sind moder-
nerepugnante Restaurationsbewegungen bis hin zu christlich-religiosem
Fundamentalismus die Folge. Fiir ein gelingendes und in sich kohdrentes
christliches Selbst-, Welt- und Gottesverstindnis unter modernen Be-
dingungen ist deshalb die »Zusammenbestehbarkeitc (E. Troeltsch) und
mogliche Integration von sdkularen und nichtchristlich-religitsen
AuBenperspektiven in die christlich-religise Binnenperspektive ent-
scheidend geworden.

3 Die neuzeitliche Verwissenschaftlichung und die Entstehung einer
modernen Religionstheologie

a) Eine zentrale Errungenschaft der Neuzeit ist die freie wissenschaftli-
che Forschung und die Verwissenschaftlichung des Denkens. Die mo-
derne Wissenschaftspraxis verliert den Charakter der persdnlich verant-
worteten Lehre und entwickelt sich zu einem von der Person des Wis-
senschaftlers unabhiingigen regelhaften Verfahren. Im Zentrum der
neuen Wissenschaft steht nicht mehr der dogmatische Lehrsatz, sondern
das methodisch kontrollierte Experiment, die logisch-mathematische
Demonstration oder die historisch-kritische Quellenforschung. Das fiihrt
auch zu einer Verwissenschaftlichung der Theologie, fiir die in erster
Linie das neu entstehende historische Bewusstsein mafBgeblich geworden
ist. Die historisch-kritische Bibelforschung erfahrt einen rasanten Auf-
schwung und fiihrt zu einer tiefgreifenden Krise des altprotestantischen
Schriftprinzips. Johann Salomo Semler reagiert darauf mit der Einfiih-
rung theologischer Fundamentalunterscheidungen zwischen Wort Gottes
und heiliger Schrift, zwischen gelebter Religion und gelehrter Theologie,
sowie zwischen offentlich-kirchlicher Religionspraxis und privater Reli-
gionsgesinnung. Dariiber hinaus kommt es zur Ausbildung einer in un-
terschiedliche Methoden und Ficher differenzierten Theologie, deren
Gegenstand nicht mehr Gott, sondern der christliche Glaube in Ge-
schichte und Gegenwart ist. Theologie vermittelt nicht mehr wie in
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Scholastik und Barocktheologie eine zur Erlangung des Heils notwen-
dige Wahrheit, sondern entfaltet sich als wissenschaftliche Reflexion der
christlichen Religion und unterscheidet sich damit kategorial vom reli-
gidsen Vollzug. Die moderne Theologie differenziert sich dabei immer
weiter aus und erfihrt eine zunehmende Verselbstdndigung ihrer Fécher-
kulturen, die die immer dringlichere Frage nach dem bleibenden Zu-
sammenhang ihrer Disziplinen aufwirft. Nicht zuletzt filhren Verwissen-
schaftlichung und gestiegene Bildungschancen auch zur Intellektualisie-
rung des Glaubens, was die Entstehung einer modernen Bildungs- und
Elitenreligion besonders in biirgerlichen Kreisen beftrdert.

b) Am Anfang der neuzeitlichen Umformung des Weltwissens steht die
Wende vom ptolemiischen zum kopernikanischen Weltbild. Mit dieser
Umstellung verbindet sich die Kritik der Metaphysik, die Vereinheitli-
chung und Ausweitung des Weltbegriffs, sowie die neue Zentralstellung
des »ganzen Menschen« als desjenigen Subjekts, das diese Revolutionen
herbeigefiihrt hat und als Sieger iiber kosmische Michte und irdische
Autoritdten hervorgegangen ist. Indem die Neuzeit den menschlichen
Weltzugang mit Vernunft und allen Sinnen als Schliissel zur Deutung
der Wirklichkeit erkennt, vollzieht sich eine grundlegende Umstellung
der theoretischen Aufmerksamkeit, wie sie sich in dem programmati-
schem Diktum Johann Gottfried Herders niederschldgt: »Philosophie
wird auf Anthropologie zuriickgezogen.«'! Herder beschreibt damit den
grundlegenden Perspektivenwechsel gegeniiber der iberkommenen Me-
taphysik, den er anderthalb Jahrzehnte vor Kants Kritik der reinen Ver-
nunft mit der Zasur vergleicht »wie aus dem Ptolemdischen, das Koper-
nikanische System ward«'2. Im Anschluss an moderne Religionsdenker
wie Herder und Kant vollzieht sich im Religionsdiskurs der Aufklérung
eine Humanisierung des Christentums, die die Religion als eine »Ange-
legenheit des Menschen¢ (J.J. Spalding) zu verstehen gibt. Friedrich
Schleiermacher folgert daraus, dass Aussagen iiber christlich-religitse
Glaubensinhalte die Gestalt von Sitzen iiber christlich-religiose Gemiits-
zustinde haben miissen, und unternimmt eine umfassende Ubersetzung
der iberlieferten dogmatischen Lehraussagen in Bestimmungen des
christlich-frommen Selbstbewusstseins. Das hat eine weitgehende Ent-
gegenstidndlichung des Glaubens zur Folge. Die vormals metaphysisch-
substantiell gedachten religiosen Vorstellungen erfahren dabei eine
Umformung in symbolische Darstellungen. An die Stelle der groBen
metaphysischen Transzendenz treten die geschichtlich gewordenen und
kulturell vermittelten symbolischen Formen religioser Transzendenz.
Den symbolischen Erscheinungsformen der Religion kommt infolgedes-
sen ein Deutungscharakter zu, der im Zuge der anthropologischen

11 Johann Gottfried Herder, Wie die Philosophie zum Besten des Volks allgemei-
ner und niitzlicher werden kann (1765), Werke Bd. 1, Frankfurt a.M. 1985, 103.
12 Ebd. 134.
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Wende bevorzugt ethisch und #sthetisch interpretiert wird. Der spezifi-
sche Anmutungscharakter des religisen Symbolkosmos richtet sich
demzufolge an das Gefiihl, die Einbildungskraft sowie an das Gewissen
bzw. Wertgefiihl. Im Kontext der Anthropologisierung und Humanisie-
rung des Christentums bildet sich eine religionsanthropologische Seman-
tik, die sich der Evidenz des Ethischen und des Asthetischen verdankt
und auf die individuelle Aneignung im Rahmen einer Hermeneutik des
religiosen Subjekts zielt. Moderne Religiositét fult insbesondere auf der
modernen Entdeckung der Innerlichkeitsdimension und Sinndimension
symbolischer Selbst- und Weltdeutungen, was eine fortschreitende Indi-
vidualisierung, Pluralisierung und Privatisierung von Religion und
Christentum bewirkt.

4 Schluss

Folgt man der Logik des rationalen Kalkiils und zieht am Schluss Bilanz,
so wird man in Bezug auf Religion, Christentum, Kirche und Theologie
sowohl Gewinne als auch Verluste verbuchen diirfen. Einer eindrucks-
vollen wissenschaftlichen Theologie sowie einer nach wie vor lebendi-
gen Religionspraxis innerhalb und auBerhalb der Kirchen stehen ein Be-
deutungsverlust der Theologie im Konzert der Wissenschaften sowie ein
geschwundener Einfluss der Kirchen in der Gesellschaft gegeniiber. In
vielen Lebensbereichen haben Religion und Theologie ihren handlungs-
normierenden und sinnorientierenden Charakter verloren und ihr Poten-
tial zur Erkldrung der Wirklichkeit eingebiit. Das trifft zwar nur fiir be-
stimmte Schichten in bestimmten Regionen des euroamerikanischen
Kulturkreises zu, aber hier trifft es eben zu, und es erscheint von daher
wenig sinnvoll, unter Berufung auf anders lautende Analysen anderer
Kulturkreise'? den Befund fiir den eigenen Kontext in Frage zu stellen.

Auf der anderen Seite stehen diesen Verlusten doch auch beachtliche
Gewinne gegeniiber. Neben der Ausbildung einer wissenschaftlichen
Theologie und Religionsforschung ist das vor allem die Selbstindigkeit
der Religion als Dimension humaner Lebensfiihrung. Denn die moderne
Rationalisierung und Differenzierung haben der Religion keineswegs das
Existenzrecht geraubt, sondern sie in gewisser Weise erst zu sich selbst
gebracht, indem sie das Religitse von allem befreit haben, was nicht re-
ligios ist. Es kann geradezu als Verdienst der Neuzeit in Rechnung ge-
stellt werden, dass sie die Religion als einen Bereich des menschlichen
Lebens sui generis mit eigenen Symbolisierungen und Kommunikations-
formen, sowie eigenem Sinnerwartungshorizont und Sinnerfiillungs-
charakter entbunden hat. So kénnen Deinstitutionalisierung, Entdogmati-
sierung, gesellschaftliche Deterritorisierung und Individualisierung auch

13 Vgl. z.B. José Casanova, Europas Angst vor der Religion, dt. v. Rolf Schieder,
Berlin 2009.
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als Voraussetzungen dafiir verstanden werden, den Glutkern des Religi®-
sen als eine existentiell letzte und unvertretbar personliche Stellung-
nahme zur Welt sowie als einen transzendenten Ermdglichungsgrund
und Erfiillungshorizont allererst wahrzunehmen. So gesehen wéren le-
bendiger Religionsvollzug und theologische Religionsreflexion sogar als
Gewinnerinnen aus den Rationalisierungsdynamiken neuzeitlicher Geis-
tesgeschichte hervorgegangen. So konnte das Leitmotiv fiir eine etwas
andere Meistererzéhlung aussehen.

Dr. Markus Buntfuf$ ist Professor fiir Systematische Theologie an der Augustana-
Hochschule Neuendettelsau.
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Henrik Simojoki

Die Ungleichzeitigkeit religiosen Wandels —
Globalisierung

1 Wenn die Ausnahme zur Regel wird —
Sdkularisierung, Individualisierung und die Uniibersichtlichkeit des
globalen religiésen Feldes

»Religitse Individualisierung oder Sdkularisierung«, diese von Karl
Gabriel 1999 aufgeworfene Alternative bestimmt die Diskussion in der
deutschsprachigen Religionssoziologie bis heute.! Auch in der Reli-
gionspiddagogik kreist das Nachdenken {iber den Gestaltwandel von Re-
ligion in der Gesellschaft noch immer um diese zwei klassischen Deu-
tungsmodelle religidsen Wandels.? Warum das so ist, liegt auf der Hand:
Beide Theoreme besitzen hohe Alltagsplausibilitdt fiir den hiesigen
Kontext. Sie beziehen sich auf kinder- und jugendsoziologisch vielfach
belegte Entwicklungen und bilden Verdnderungen ab, die in deutschen
Klassenzimmern taglich erfahren und von Religionslehrer/innen zumeist
als dringende Herausforderung erlebt werden: Die jungen Menschen,
mit denen sie es zu tun haben, sind religids nicht unbedingt uninteres-
siert, aber in der Regel auch nicht mehr in traditionellem Sinn gldubig.
Sie wollen selbst bestimmen, woran und wie sie glauben, haben aber
gleichzeitig oft groBe Schwierigkeiten, dafiir passende Worte zu finden.
Wihrend die Gottesfrage bei ihnen durchaus wach bleibt, halten sie die
christlichen Kirchen tendenziell fiir eher unattraktiv oder wenig zeitge-
milB. Die religionspidagogische Popularitit sowohl der Sdkularisie-
rungsthese als auch der Individualisierungsthese liegt offenbar nicht zu-
letzt in ihrem intuitiven Wiedererkennungswert begriindet. Es sind im
Wortsinne nahe-liegende Deutungen, die folglich je nach Kontext unter-
schiedlich gewichtet werden. Wer die ostdeutschen Verhiltnisse vor
Augen hat, wird eher zu S#kularisierungsannahmen neigen, wihrend

1 Karl Gabriel (Hg.), Religiose Individualisierung oder Sikularisierung. Biogra-
phie und Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositit, Giitersloh 1999. Zum ge-
genwirtigen Diskussionsstand vgl. Karl Gabriel / Christel Gértner / Detlef Pollack
(Hg.), Umstrittene Sikularisierung. Soziologische und historische Analysen zur Dif-
ferenzierung von Religion und Politik, Berlin 2012.

2 Zu dieser Kontinuitdt in der religionsbezogenen Gesellschaftsdiagnostik vgl.
Friedrich Schweitzer / Rudolf Englert / Ulrich Schwab / Hans-Georg Ziebertz (Hg.),
Entwurf einer pluralititsfihigen Religionspddagogik (RPG 1), Freiburg/Giitersloh
2001, mit Dies. (Hg.), Welche Religionspadagogik ist pluralititsfihig? Kontroversen
um einen Leitbegriff? (RPG 17), Freiburg u.a. 2012.
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Religionspddagog/innen in den alten Bundeslédndern tendenziell stirker
auf die Individualisierungsperspektive zuriickgreifen.

Gleichwohl markiert gerade das Naheliegende dieses Deutungsspek-
trums eine Beschrinkung, die religionspddagogisch noch nicht hinrei-
chend bedacht worden ist. Sobald man ndmlich perspektivisch von der
Nahaufnahme in die Totale wechselt und den Blick auf die globale Reli-
gionslandschaft ausweitet, biilen die klassischen Leitparameter der Reli-
gionsforschung rapide an Erklidrungskraft ein.

1.1 De-Sékularisierung statt Sdkularisierung?

Am nachhaltigsten erschiittert wird die Grundannahme eines dem Pro-
zess der Modernisierung inhdrenten Religionsschwundes durch die neu-
entdeckte Vitalitéit der Religionen. Statt im Zuge voranschreitender Mo-
dernitdt nach und nach einzugehen, erfreuen sich die Religionen (fast)
weltweit einer uniibersehbaren Lebendigkeit. Die verbreitete Rede von
einer »Wiederkehr der Gotter«® oder einer »Riickkehr der Religionen«*
ist insofern missverstindlich, als sie den Eindruck erweckt, die Religio-
nen wiren zwischenzeitlich im Niedergang begriffen oder gar irgendwie
»weg« gewesen. Das ist mitnichten der Fall — nur hat infolge der gestei-
gerten Mobilitit sowie der medialen Revolutionen der letzten Jahrzehnte
die Bewusstheit fiir die fortdauernde Pridsenz von Religion in der gegen-
wirtigen Weltgesellschaft merklich zugenommen. Eindriicklich fassbar
wird dieser Umschwung im Werk des Soziologen Peter L. Berger, einem
vormaligen Bahnbrecher der Sikularisierungsthese,’ der sich bereits vor
der Jahrtausendwende von seinen fritheren Leitannahmen distanzierte,
das Sakularisierungstheorem fiir substanziell gescheitert erkldrte (»es-
sentially mistaken«) und zur Kronung des Ganzen die globale Religions-
entwicklung auf den — wie sich gleich zeigen wird, ebenfalls unscharfen
— Gegenbegriff der De-Sékularisierung brachte.®

Die Verschiebungen werden noch deutlicher, wenn man sich die zentra-
len Begriindungsmomente klassischer Sikularisierungstheorien n#her
vor Augen flihrt. Seit Max Weber gilt die fortschreitende Rationalisie-
rung der sozialen Welt und der menschlichen Lebensfiihrung als eine der
Hauptursachen fiir den scheinbar unaufthaltsamen Relevanzverlust des

3 Friedrich Wilhelm Graf, Die Wiederkehr der Gotter. Religion in der modernen
Kultur, Miinchen 2004.

4 Martin Riesebrodt, Die Riickkehr der Religionen. Fundamentalismus und der
»Kampf der Kulturen«, Miinchen 2000.

5 Vgl. Peter L. Berger, The Sacred Canopy. Elements of a Sociological Theory of
Religion, New York 1967.

6 Vgl. Peter L. Berger, The Desecularization of the World: A Global Overview, in:
Ders. (Hg.), The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World Poli-
tics, Washington 1999, 1-18.
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Religitsen in der Moderne.” Vor diesem Hintergrund empfiehlt es sich,
die vielbeanspruchte Renaissance von Religion in der heutigen Welt
etwas niher in Augenschein zu nehmen. Denn nicht jede Religion bliiht
gleichermallen auf; vielmehr scheint Religion gegenwirtig vor allem
dann Zugkraft zu entfalten, wenn sie, wie etwa die Pfingstbewegung
oder der schiitische Islam, eschatologisch ausgerichtet ist.?

Freilich konnte man argumentieren, dass diese religiosen Bewegungen
ihren Schwerpunkt in Landern und Regionen mit vergleichsweise gerin-
gem Modernisierungsgrad hitten. So geht beispielsweise Ronald
Inglehart davon aus, dass der Prozess der Sékularisierung eine unmittel-
bare Folge soziodkonomischer Wohlstandssteigerung ist. Bei zunehmen-
der existenzieller Sicherheit nehme die Notwendigkeit ab, Lebensunsi-
cherheiten durch Jenseitsorientierung kompensieren zu miissen. Folglich
gehe die flr industrialisierte Wohlfahrtsstaaten charakteristische Ver-
schiebung von materialistischen zu postmaterialistischen Werten mit
einem Riickgang an traditionellen religitsen Orientierungen einher.?
Allerdings hat Inglehart spiirbare Schwierigkeiten, diese These mit den
religivsen Verhéltnissen ausgerechnet seiner US-amerikanischen Heimat
in Einklang zu bringen. Ein fast noch eindriicklicheres Gegenbeispiel
liefert Siidkorea, wo der seit Jahrzehnten anhaltende wirtschaftliche Auf-
schwung mit einer auch in internationalem Vergleich auBergewdhnlichen
religidsen Dynamik einhergeht.!?

7 Vgl. Max Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in:
Ders.: Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie I, Tiibingen “1988, 17-206.
Radikalisiert wird diese Deutung bei Georg Ritzer, nach dem die kapitalistische
Konsumindustrie selbst diese Verarmung der Welterfahrung fiir ihre Zwecke zu nut-
zen weill. Der tatsdchlichen Entzauberung der Welt im Zuge ihrer McDonaldisierung
entspricht ihre artifizielle Wiederverzauberung unter kommerzialisierten Vorzeichen,
eine Strategie, die Ritzer zufolge in den bewusst als Konsumtempel angelegten
Shopping Malls sinnenfillig erlebbar wird. Vgl. Georg Ritzer, Enchanting a Disen-
chanted World. Revolutionizing the Means of Consumption, Thousand Oaks u.a.
1999,

8 Vgl. Roland Robertson, Global Millenialism: A Postmortem on Globalization, in:
Peter Beyer / Lori Beaman (Hg.), Religion, Globalization and Culture, Leiden/Bos-
ton 2006, 9-34.

9 Ronald Inglehart, Cultural Shift in Advanced Industrial Societiy, New Jersey
1990, 5.7.

10 Numerisch werden die missionarischen Aktivititen stidkoreanischer Kirchen nur
noch von den Vereinigten Staaten tibertroffen. Vgl. Rebecca Y. Kim, Korean Missio-
naries. Preaching the Gospel to »All Nations«, including the United States, in: Afe
Adogame / Shofana Shankar, Religion on the Move! New Dynamics of Religious
Expansion in A Globalizing World, Leiden 2013, 179-202.
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1.2 Politisierung statt Privatisierung des Religiésen?

Aber auch das Konkurrenzparadigma der religiosen Individualisierung
verliert an Plausibilitdt, sobald man die Grenzen des westeuropdischen
Christentums verlisst. Vor allem Thomas Luckmann hat die Ansicht ge-
prégt, dass Religion unter den Bedingungen der Moderne zwar nicht ver-
schwindet, sich aber immer stirker in den privaten Bereich verlagert.
Jedoch steht diese These im zunehmend uniibersehbaren Widerspruch
zum gegenwirtigen Weltgeschehen: Statt aus der Offentlichkeit zu ent-
schwinden, nimmt die 6ffentliche Prigekraft der Religion seit einiger
Zeit kontinuierlich zu. Wer sich davon iiberzeugen will, muss keine
dicken Wilzer lesen. Es reicht schon, die Nachrichten einzuschalten.
Bereits zu Zeiten, als dies noch nicht gleichermaBen offen zu Tage lag,
machte der britische Soziologe Roland Robertson auf zwei Entwicklun-
gen aufimerksam, die sich nur schwer mit dem von Luckmann postulier-
ten Offentlichkeitsverlust vereinbaren lieBen: Zum einen verweist er auf
die fortschreitende Politisierung der Religion seit den spéten 1970er Jah-
ren, die zwar in islamischen Gesellschaften ihren stidrksten Niederschlag
gefunden habe, aber keineswegs auf diese beschrinkt sei.!! Diese
»virtually globewide politicization of religion«!? besitzt ihr Gegenstiick
in dem, was Robertson »religionization of politics« nennt: Gegenldufig
zur Trennungsagenda der klassischen Moderne wird die politische Hand-
lungssphire thematisch wie personell in steigendem Maf3e von religidsen
Faktoren gepréigt — ein Phdnomen, das Robertson unter anderem am Ein-
flusszuwachs der politischen Rechten in den Vereinigten Staaten an-
schaulich macht.'?

Ahnlich verhilt es sich mit einer weiteren Pointe Luckmanns, der ja da-
von ausgeht, dass Religion in modernen Gesellschaften einem einschnei-
denden Formwandel unterliegt: Sie pridsentiere sich immer weniger in
der traditionellen Gestalt systemischer Religionen und nehme stattdessen
eine hochindividualisierte Gestalt an. Demgegeniiber macht der Reli-
gionssoziologe Peter Beyer darauf aufmerksam, dass den derzeit zug-
kriftigsten Stromungen im globalen religiésen Feld eines gemeinsam
sei: »all of them draw their religious components from one of the more
or less globally structured und recognized >world religions<. These
movements are Islamic, Christian, Hindu, Jewish or Sikh, not some more
nebulous form of religiosity«!'4. Luckmanns Prognose einer fortschrei-
tenden Verfliichtigung der Religion ins Religiose mag mit Blick auf die

11 Roland Robertson, Globalization, Politics, and Religion, in: James A. Beckford /
Thomas Luckmann (Hg.): The Changing Face of Religion, London 1989, 10-23.

12 Aa.0.;10:

13 A.a0.,10, 14.

14 Peter Beyer, Religion and Globalization, in: Georg Ritzer (Hg.): The Blackwell
Companion to Globalization, Malden u.a. 2007, 444—460.
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religidsen Verhéltnisse Westeuropas einiges fiir sich haben. Im globalen
Trend liegt sie nicht.

1.3 Europa — Sonderfall statt Paradebeispiel?

Am Beispiel Europas zeigt sich dann auch besonders deutlich, wie weit
das Pendel in der gegenwirtigen Religionsforschung mittlerweile umge-
schlagen ist. Galten die européischen Sdkularisierungs- und Individuali-
sierungsphiinomene lange Zeit als wegweisend fiir die moderne Reli-
gionsentwicklung, so deutet man die riicklaufige Bindungskraft organi-
sierter Religion in Europa neuerdings als Ausnahmeerscheinung, fiir die
es weltweit nur wenig Parallelen gibt.!> Allerdings hilt Beyer den Ver-
tretern der sog. Exzeptionalismusthese entgegen, dass sie durch ihr Be-
stehen auf den einen Ausnahmefall in die generalisierenden Bahnen des
S#kularisierungsparadigmas zuriickfallen wiirden. Nicht nur Europa,
ganz viele Regionen der globalisierten Welt seien in religidser Hinsicht
exzeptionell.'® Als Beispiel verweist er auf die spezifische Konstellation
seiner kanadischen Heimat, wo der Islam, oft ja pauschalisierend als der
Gegenbeleg gegen die Individualisierungsthese ins Feld gefiihrt, durch
wenig politisierte, dafiir aber umso stirker individualisierte Einstel-
lungsmuster gekennzeichnet sei.!” Auf dem globalen religiosen Feld, so
scheint es, wird die Ausnahme immer mehr zur Regel.

Dieser Wechsel vom nationalen zum globalen Blick ist religionssoziolo-
gisch von enormer Tragweite. Aber ist er das wirklich auch religions-
padagogisch? Denn religiose Bildung findet ja vorwiegend vor Ort statt.
Kann es Religionslehrer/innen in Berlin, Bamberg oder Bochum nicht
relativ egal sein, was sich in anderen Teilen der Welt religios regt? Im
Licht der theoretischen Deutungsoption religidser Globalisierung!® wiire
diese Frage klar zu verneinen: Es kann ihnen allein schon deshalb nicht
egal sein, weil das Ferne unter globalisierten Bedingungen immer niher
riickt und in vielen Fillen bereits in der Lebenswelt vor Ort présent ist.

15 So bereits Berger, Desecularization, 9f, und dann, empirisch gesittigter, Grace
Davie, Europe: The Exceptional Case. Parameters of Faith in the Modern World,
London 2003.

16 Peter Beyer, »God’s in His Heaven ... Where He Belongs«. Religion, Europe
and Monopolar Transcendence in Global Society, in: Norbert Hintersteiner (Hg.).
Naming and Thinking God in Europe Today. Theology in Global Dialogue, Amster-
dam / New York 2007, 27-50, 42.

17 Peter Beyer, The Future of Non-Christian Religions in Canada. Patterns of Reli-
gious Identification among Recent Immigrants and their Second Generation, 1981~
2001, in: Studies in Religion 34 (2005), 165-196.

18 Vgl. dazu Henrik Simojoki, Globalisierte Religion. Ausgangspunkte, MaBstibe
und Perspektiven religioser Bildung in der Weltgesellschaft (PThGG 12), Tiibingen
2012.
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Diese ambivalente Nédhe des scheinbar Fernen in der religidsen Weltge-
sellschaft soll im Folgenden religionspddagogisch reflektiert werden.
Der Gesamtanlage dieses Bandes folgend, lege ich den Schwerpunkt auf
die Globalisierung der christlichen Religion, gehe aber abschlieBend zu-
mindest kurz auch auf die interreligiosen Implikationen des gegenwirti-
gen Religionswandels ein.

2 Wenn das Entfernte immer néher riickt —
die Globalisierung des Christentums als religionspiddagogische
Herausforderung

2.1 »Christianity Moves South«. Akzentverlagerungen im
globalen Christentum

Wihrend das bunte Spektrum auBerkirchlicher Religionsformen in der
gegenwirtigen Religionspddagogik nuanciert erhoben wird, haben die
Transformationen im globalen Christentum bislang nur wenig Aufmerk-
samkeit gefunden. Dadurch aber kommt es zu erheblichen Verzerrungen
im Gesamtbild, die Philipp Jenkins in seinem aufsehenerregenden Werk
»The Next Christendom« zuriickweist und durch eine globale Perspekti-
vierung zurechtriicken will:

»Allzu oft beziehen sich die Behauptungen dariiber, was ymoderne Christen akzeptie-
ren¢ oder ywas Katholiken heute glauben< nur auf den immer weiter schrumpfenden
Anteil von Christen bzw. Katholiken im Westen. Solche Behauptungen sind zumeist
kurzsichtig und werden je ldnger je mehr von der Realitiit eines Besseren belehrt
werden. Das Zeitalter des westlich geprégten Christentums wird noch zu unseren
Lebzeiten zu Ende gehen und das neue Zeitalter des »siidlichen Christentums< bricht
an.«!9

Dieser — gewiss uberpointierte — Hinweis auf die geographischen
Schwerpunktverlagerungen im globalen Feld der christlichen Religion ist
statistisch unabweisbar: Bereits jetzt lebt die iiberwiltigende Mehrheit
aller Christen in der sog. nicht-westlichen Welt. 2008 standen 776 Mil-
lionen Christen in Europa und den Vereinigten Staaten 1,33 Milliarden
in Afrika, Asien, Lateinamerika und Ozeanien gegeniiber, wobei sich
diese Schere allein schon aus demographischen Griinden weiter 6ffnen
diirfte.?’ Der Kernthese von Jenkins ist also schwer zu widersprechen:
»Christianity moves South.«?! Thre eigentliche Brisanz erwichst aus der
Beobachtung, dass mit den topographischen Akzentverschiebungen auch

19 Philip Jenkins, Die Zukunft des Christentums. Eine Analyse zur weltweiten Ent-
wicklung im 21. Jahrhundert, Basel 2006, 13f.

20 Vgl. Theodor Ahrens, Zur Zukunft des Christentums. Abbriiche und Neuanfin-
ge, Frankfurt a.M. 2009, 16-19.

21 Philip Jenkins, Christianity Moves South, in: Frans Wijsen / Robert Schreiter
(Hg.). Global Christianity. Contested Claims, Amsterdam / New York 2007, 15-33.
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substanzielle Transformationen des Christlichen einhergehen: Die
»ndchste Christenheit« der siidlichen Hemisphére sei, so Jenkins, in der
Gesamttendenz ganz anders als in der westlichen Religionsforschung
antizipiert, ndmlich biblizistisch, charismatisch, wertkonservativ, supra-
naturalistisch und apokalyptisch ausgerichtet — weshalb er wachsende
Friktionen zwischen dem »liberal West« und dem »traditional rest« her-
aufziehen sieht.

2.2 Im Prisma des »Glokalen«. Zur neuen Kontextualitit
des Christlichen in der heutigen Welt

In seinem Buch bringt Jenkins zum Ausdruck, was man die extensive
Seite religioser Globalisierung nennen konnte. Die weltweite Verbrei-
tung des Christentums folgt keiner homogenisierenden Logik, sondern
verlduft nach dem fiir die Globalisierung insgesamt charakteristischen
Muster gleichzeitiger Universalisierung und Partikularisierung. Das Ge-
priage des globalen Christentums entscheidet sich also immer im Loka-
len, in der kontextualisierenden Interpretation der christlichen Botschaft
durch die glaubenden Menschen vor Ort.?2 So gesehen laufen Ausdeh-
nung und Aufficherung des Christentums immer Hand in Hand; der
Globalisierung der christlichen Botschaft entspricht ihre Re-Kontextuali-
sierung unter neuen Bedingungen. Robertson kennzeichnet dieses Zu-
sammenspiel des Globalen und des Lokalen mit dem Kunstbegriff der
»Glokalisierung«.??

Folgt man der Analyse von Michael Bergunder, so ist etwa der globale
Aufschwung der Pfingstbewegung, der mittlerweile rund ein Viertel aller
Christ/innen weltweit zugerechnet werden, nicht zuletzt auf ihre gegen-
tiber traditionelleren Varianten des Christentums hdhere »Glokalisie-
rungsfihigkeit« zuriickzufiihren.?* Ausschlaggebend dafiir sei das der
charismatisch-pfingstlichen Frommigkeit zugrundeliegende Weltbild. Da
Phinomene wie Geistheilung und Exorzismus in der Spiritualitét der
Pfingstbewegung fest verankert seien, falle es ihr leichter, sich erfolg-

22 Diese kontextgenerierende Kraft des Lokalen prigt auch die christliche Mis-
sionsgeschichte und ist von Theodor Ahrens auf den Begriff »lutherischer Kreolitiit«
gebracht worden. Vgl. Theodor Ahrens, Lutherische Kreolitdt. Lutherische Mission
und andere Kulturen, in: Hans Medick / Peer Schmidt (Hg.). Luther zwischen den
Kulturen. Zeitgenossenschaft — Weltwirkung, Gottingen 2004, 421451, 440: »Aus
traditioneller Religion und importiertem Missionschristentum entsteht etwas Drittes,
Eigenes.«

23 Roland Robertson, Glokalisierung: Homogenitéit und Heterogenitét in Raum und
Zeit, in: Ulrich Beck (Hg.): Perspektiven der Weltgesellschaft, Frankfurt a.M. 1998,
192-221.

24 Vgl. Michael Bergunder, Pfingstbewegung, Globalisierung und Migration, in:
Ders. / Jorg Haustein (Hg.). Migration und Identitét. Pfingstlich-charismatische Mig-
rationsgemeinden in Deutschland, Frankfurt a.M. 2006, 155-169.
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reich in die vorfindlichen religitsen und kulturellen Symbolwelten hin-
ein zu kontextualisieren, insbesondere in ihren Zentren in Lateinamerika,
Afrika und Asien.?

Gleichzeitig bietet die pfingstliche Botschaft ihren Anhéngern einen glo-
balen Orientierungsrahmen und ein globales Solidaritdtsnetzwerk, das
den oftmals als oppressiv erlebten kulturellen Kontext transzendiert und
relativiert. Das erkldrt nach Bergunder auch, warum die Pfingstbe-
wegung gerade fiir Migrant/innen so auBerordentlich attraktiv ist.2® Auch
fiir Grace Davie liegt der Erfolg der Pfingstbewegung maBgeblich in
ihrem »glokalen« Charakter begriindet: »On the one hand, Pentecostals
are freed from the ascribed categories that bind people to place, whether
socially or geographically; on the other they can put down roots. The
same network that nurtured you in one place can do so in another, both
creating and sustaining the disciplines necessary for survival in a modern
world.«*’

Damit deutet sich eine weitere Grunddynamik religidser Globalisierung
an, die in Jenkins’ polarisierendem Deutungsmodell nicht hinreichend
erfasst wird. Das Christentum globalisiert sich nicht nur extensiv, son-
dern auch intensiv. Die partikularisierten Varianten streben ihrerseits
nach Universalisierung, um dann in neuen Kontexten wiederum eigen-
geprigte, eben »glokale« Mischungen einzugehen.?® Folglich befindet
sich das Christentum, bildlich gesprochen, stindig im Fluss. Um dem
Ausdruck zu geben, prigt Beyer das Bild nebeneinanderlaufender, sich
durchkreuzender, gelegentlich auch {iberlappender oder gar zusammen-
flieBender »globaler Strdme«. Das Neue gegeniiber den Anfangszeiten
der christlichen Weltmission liegt freilich darin, dass solche Stréme, wie
sich am Einflusszuwachs pfingstlich-charismatischer Frommigkeitsfor-
men beispielhaft nachverfolgen lédsst, mit steigender Wucht nach Europa
zuriickschwappen — durch Migration, Mission oder mediale Kommuni-
kation.??

Das aber bedeutet, dass man gar nicht weit reisen muss, um der neuen
Vielgestaltigkeit des Weltchristentums zu begegnen. Spuren des Ent-
fernten lassen sich, in oft eigentiimlicher Brechung, auch in der eigenen
Lebenswelt widerfinden: bei der zum Schuljahresbeginn neu einge-
troffenen Schiilerin aus Ruanda, in der evangelikal geprigten Frommig-
keitspraxis der engagierten Gemeindejugend, unter Konfirmand/innen,
die nur noch englischsprachige Lieder singen wollen, oder in den an
Zahl und GroBe wachsenden freikirchlichen Gemeinden vor Ort. Der
amerikanische Theologe Robert Schreiter kennzeichnet solche Phéno-

25 A0, 159.

26 A.a.0., 167.

27 Grace Davie, The Sociology of Religion, London 2007, 215.

28 Vgl. Simojoki, Globalisierte Religion, 91-94.

29 Zu solchen »reverse-flows« vgl. Peter Beyer, Religions in Global Society, Lon-
don / New York 2006, 146f.
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mene mit dem Begriff einer »neuen Kontextualitit« des Christlichen in
der heutigen Welt, die sich dadurch von vergangenen Formen religitser
Lebensweltbindung unterscheidet, dass sie sich im Spannungsfeld des
Globalen und Lokalen ausbildet.

3 Wenn das Vertraute plotzlich in fremder Gestalt begegnet —
Bildungsherausforderungen im Horizont des globalisierten Christentums

Was bedeutet der oben skizzierte Gestaltwandel des Christentums fiir die
Religionspddagogik? Ich habe diese Frage an anderer Stelle ausfiihrli-
cher und auch didaktisch konkreter beantwortet, als es mir in diesem
Rahmen moglich ist.>® Hier beschriinke ich mich drauf, drei Herausfor-
derungen niher auszuleuchten. In der ersten geht es um das Eigene, in
der zweiten um das Fremde, in der dritten, in gewisser Hinsicht, ums
Ganze.

Zunéchst ergibt sich aus der globalen Perspektive die Notwendigkeit
einer stdrker kontextsensitiven Thematisierung des Christlichen in reli-
gidsen Bildungsprozessen. Noch immer iiberwiegt in Lehrpldnen und
Unterrichtswerken die Tendenz, das Christentum stillschweigend mit
seinen europdischen Ausprigungen zu identifizieren. Dadurch schmaélert
sich nicht nur der Blick fiir die faktische Vielgestaltigkeit des Christen-
tums in der heutigen Welt. Vielmehr wird auch der Blick auf das Eigene
verstellt, und zwar gleich doppelt.3! Zum einen machen sich, wie oben
deutlich wurde, die Transformationen im globalen Feld der christlichen
Religion mittlerweile ldngst auch in der erweiterten Lebenswelt heutiger
Kinder und Jugendlicher bemerkbar. Zum anderen bedarf die Beschiifti-
gung mit den eigenen Ausdrucksgestalten des Christentums in der heuti-
gen Welt eines weiteren Horizontes, der ihre geschichtlich gewachsene
Partikularitdt allererst sichtbar und gegebenenfalls auch kritisierbar
macht. Hier bewahrheitet sich die von Hans-Giinter Heimbrock in euro-
pdischer Perspektive explizierte Zusammengehdrigkeit einer globalen
und regionalen Didaktik.??

Die zweite Herausforderung betrifft die Frage nach dem Umgang mit
religioser Fremdheit und Alteritéit. Bislang begegnet diese Frage in der
Religionspidagogik vor allem in interkulturellen und interreligidsen For-
schungskontexten, wird jedoch kaum jemals auf die globale Vielgestal-
tigkeit der christlichen Religion bezogen. Dadurch lduft die religions-
didaktische Auseinandersetzung mit dieser Pluralitit Gefahr, jene Span-

30 Vgl. Simojoki, Globalisierte Religion, 309-346.

31 Vgl. zum Folgenden Henrik Simojoki, Okumenisches Lernen. NeuerschlieBung
eines Programms im Horizont der Globalisierung, in: Zeitschrift fiir Pddagogik und
Theologie 64 (2012), 212-221.

32 Hans-Giinter Heimbrock, Religionsunterricht im Kontext Europa. Einfiihrung in
die kontextuelle Religionspddagogik in Deutschland, Stuttgart 2004, 221f.
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nungsmomente zu verdecken, auf die Jenkins hinweist. Religiose Dif-
ferenzerfahrungen im Kontext der christlichen Okumene sind keines-
wegs per se weniger intensiv, herausfordernd oder auch verstérend als
solche im Bereich des Interreligisen. So wird eine evangelische Schii-
lerin die Begegnung mit einem afrikanischen Lutheraner wahrscheinlich
fremder erleben als die tagtigliche Prisenz ihrer muslimischen Bank-
nachbarin. Hier zeigt sich die Notwendigkeit einer spezifisch dkumeni-
schen Hermeneutik und Didaktik des Differenten, die solche wharten«
Erfahrungen intrareligidser Alteritdt aufnimmt und im Welthorizont des
christlichen Glaubens bedenkt.3?

In der dritten Herausforderung spitzt sich die Grundeigenschaft von Glo-
balisierungsprozessen, das Leben kompliziert zu machen, gewisserma-
Ben zu. Bislang beschrénkte sich die Analyseperspektive auf den Ge-
staltwandel der christlichen »Weltreligion«. Durch diese Fokussierung
wird — das sei abschlieBend angedeutet — Entscheidendes ausgeblendet:
Es gibt das Christentum, ob im WeltmaBstab oder vor Ort, nicht einfach
als solches, sondern nur in kontextuell bestimmten multireligitsen
Konstellationen. Letztlich ist die Globalisierung des Christentums ohne
Bezugnahme zur globalen Formierung anderer Religionen, insbesondere
des Islam, gar nicht abbildbar. Sie hat ihren Hintergrund in der span-
nungsvollen Koexistenz mehrerer globalisierter Religionen, die sich
weltweit in unterschiedlichsten und stets spezifischen Konstellationen
begegnen, bereichern und auch in die Quere kommen.?*

Dr. Henrik Simojoki ist Professor fiir Evangelische Theologie, Religionspiddagogik
und Religionsdidaktik an der Otto-Friedrich-Universitédt Bamberg.

33 Vgl. dazu Henrik Simojoki, Jugendtheologie im Bildungskontext der christlichen
Okumene. Soziologische Hintergriinde und didaktische Perspektiven, in: Thomas
Schlag / Friedrich Schweitzer u.a., Jugendtheologie. Grundlagen — Beispiele — kriti-
sche Diskussion, Neukirchen-Vluyn 2012, 35-44.

34 Zu den didaktischen Konsequenzen dieser Einsicht vgl. Henrik Simojoki, Pida-
gogische Reform im Horizont der Globalisierung — Herausforderungen interreligio-
sen Lernens, in: Ralf Koerrenz / Annika Blichmann (Hg.), Pddagogische Reform im
Horizont der Globalisierung, Paderborn 2013 (im Erscheinen).
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Ulrich H.J. Kortner

Verletzliche Wahrheit

Die Pluralisierung religioser Wahrheitsanspriiche und der Verlust der
Deutungshoheit des Christentums

1 Radikaler Pluralismus

Es gehort zu den heutigen Allgemeinplédtzen, dass wir in einer pluralisti-
schen Gesellschaft leben. Der weltanschauliche und religiose Pluralis-
mus gehort zur Signatur der Moderne.! Er ist — wie die Moderne selbst —
kein statisches, sondern ein dynamisches Phanomen. Die Moderne zeich-
net sich durch die Dynamik fortwidhrender Modernisierungsschiibe aus,
die keinen Stillstand kennt. Die Ausdifferenzierung der Gesellschaft in
eine Fiille von Teilsystemen, die ihren Eigenlogiken folgen und keine
Hierarchie bilden, geht einher mit einer Pluralisierung von Weltanschau-
ungen, religidsen und ethischen Uberzeugungen. Diese ist nicht etwa das
Kennzeichen einer die Moderne ablésenden Postmoderne, sondern ein
Moment der Moderne selbst. Bereits um 1870 ist der Begriff der Post-
moderne aufgekommen, und seither wurde wiederholt das Ende der Mo-
derne ausgerufen. Als geistig-kulturelle Bewegung ist die Postmoderne
seit Ende der 1970er-Jahre populdr geworden. Doch in Wahrheit gehdort
auch noch die Postmoderne zur Moderne, die in ersterer lediglich eine
neue Stufe der Selbstreflexivitit erreicht.

Im Verlauf der Geschichte der Moderne ldsst sich freilich eine zuneh-
mende Radikalisierung des weltanschaulichen und gesellschaftlichen
Pluralismus beobachten. Zum einen gibt es kein einzelnes Subsystem
mehr, das den inneren Zusammenhang der pluralistischen Gesellschaft
herstellen und garantieren kénnte. Das Christentum bzw. die Kirchen
haben diese Monopolstellung im Laufe der neuzeitlichen Geschichte seit
der Reformation sukzessive verloren. Abstrakter formuliert ist nun auch
die Religion, die sich in eine Vielzahl von Religionen und christlichen
Konfessionen auffichert, lediglich ein gesellschaftliches Teilsystem oder
ein Kommunikationszusammenhang neben anderen. Das ist nicht nur die
Folge von sozialen, 6konomischen und ideengeschichtlichen Prozessen,
sondern auch von Migrationsbewegungen, welche die Homogenitét der
Gesellschaft weiter auflosen.

1 Zum Ganzen vgl. auch Ulrich H.J. Kortner, Vielfalt und Verbindlichkeit. Christ-
liche Uberlieferung in der pluralistischen Gesellschaft (ThLZ.F 7), Leipzig 2002.
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Radikal ist der Pluralismus bzw. die Dynamik fortlaufender Pluralisie-
rungsprozesse, weil sie bis an die Wurzeln der Gesellschaft reicht. Die
Frage, worin noch die »Ligaturen«? einer durch und durch pluralisti-
schen Gesellschaft bestehen, ldsst sich nicht mehr mit dem Hinweis auf
eine bestimmte oder gar »die« Religion als anthropologische Konstante
beantworten. Auch politische Weltanschauungen, die in totalitdren Sys-
temen an die Stelle der Religion getreten sind, kommen in einer demo-
kratischen Gesellschaft nicht in Betracht. Zweifelhaft ist aber auch die
Annahme, die pluralistische Gesellschaft werde letztlich durch eine den
Pluralismus an weltanschaulichen und religiésen Uberzeugungen trans-
zendierende Zivilreligion zusammengehalten, ein theoretisches Amal-
gam von politischer Theologie und natiirlicher Religion. Nicht nur das
Christentum, sondern Religion iiberhaupt hat ihre Monopolstellung fiir
Sinnfragen und die Fundierung einer ausdifferenzierten Gesellschaft ver-
loren.

Nach einer vielzitierten Formulierung des Verfassungsrechtlers Ernst-
Wolfgang Bockenforde lebt der »freiheitliche, sdkularisierte« — und das
heiit eben pluralistisch verfasste — Staat »von Voraussetzungen, die er
selbst nicht garantieren kann«®. Bockenforde unterstellt freilich noch
eine Ubereinstimmung in Fragen der Werte und der Moral, die still-
schweigend aus der mehrheitlichen Zugehorigkeit der Biirgerinnen und
Biirger zum Christentum abgeleitet wird. Diese Annahme trifft so jedoch
nicht mehr auf die multikulturelle und multireligiose Situation der heuti-
gen Gesellschaft zu, wie z.B. die Diskussionen iiber eine deutsche Leit-
kultur oder dariiber zeigen, ob der Islam inzwischen zu Deutschland ge-
hoért oder nicht. Es ist auch nicht nur die Frage, wie viel Religion der
sdkulare Staat braucht, sondern auch, wie viel Religion der moderne de-
mokratische und weltanschaulich plurale Rechtsstaat vertrigt.*

Radikal wird der Pluralismus dort, wo der Begriff nicht bloB zur Be-
schreibung gesellschaftlicher und kultureller Prozesse dient, sondern
zum theorie- und gesellschaftspolitischen Programmbegriff wird. Auf
paradoxe Weise wird der Pluralismus prinzipiell, wenn er zugleich pro-
grammatisch den Abschied vom Prinzipiellen propagiert.’ Jede Pluralis-
mustheorie, die den Anspruch auf Erkenntnis und Wahrheit erhebt, rela-
tiviert sich sogleich, indem sie ihre eigene Perspektivitit und damit ihre
Begrenztheit betont. Paradox ist ein sich selbst zum Programm erkléren-

2 Vgl. Ralf Dahrendorf, Das Zerbrechen der Ligaturen und die Utopie der Weltbiir-
gergesellschaft, in: Ulrich Beck und Elisabeth Beck-Gernsheim (Hg.), Riskante Frei-
heiten. Individualisierung in modernen Gesellschaften, Frankfurt a.M. 1994, 421—
436.

3 Ernst-Wolfgang Bickenforde, Die Entstehung des Staates als Vorgang der Siku-
larisation, in: ders., Recht, Staat, Freiheit. Studien zur Rechtsphilosophie, Staatstheo-
rie und Verfassungsgeschichte (stw 914), Frankfurt a.M. 1991, 92114, hier 112. |

4 Vgl. Rolf Schieder, Wieviel Religion vertréigt Deutschland?, Frankfurt a.M. 2001.
5 Vgl. Odo Marquard, Abschied vom Prinzipiellen. Philosophische Studien, Stutt-
gart 1981.
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der Pluralismus, weil er in erhebliche Begriindungsschwierigkeiten gerét.
Wenn selbst noch die Annahme einer universalen Vernunft, von welcher
sich die europdische Aufkldrung leiten lieB, zum Mythos oder zur Illu-
sion erkldrt wird, entsteht das Problem, wie denn fiir die Infragestellung
jeder letztgiiltigen Wahrheit der Anspruch auf Wahrheit erhoben werden
kann. Die radikalpluralistische oder »postmoderne« These, dass es keine
Wahrheit, sondern nur Wahrheiten gibt, widerspricht sich selbst, weil sie
voraussetzt, was sie bestreitet. Sie fithrt zur »Niederlage des Denkens«®,
mit dramatischen praktischen Folgen z.B. fiir die Begriindung und
Verteidigung universaler Menschenrechte.

Ein prinzipieller und insofern radikaler Pluralismus ist somit auch unter
ethischen Gesichtspunkten ambivalent. Er steht zum Beispiel nicht
automatisch fiir weltanschauliche und religiose Toleranz. Vordergriindig
konnte man meinen, die Maxime eines prinzipiellen Pluralismus laute:
»Leben und leben lassen«. Soll doch jeder Mensch nach seiner Fagon
selig werden! Das funktioniert freilich nur, solange man sich ein Stiick
weit im Alltag aus dem Weg gehen kann. Anders steht es jedoch, wenn
Menschen miteinander leben, arbeiten und auskommen miissen. Ob in
der Schule, am Arbeitsplatz oder in der Politik, ist es unter pluralisti-
schen Vorzeichen weitaus schwieriger als in einigermaBen gleichformigen
Gesellschaften, sich auf Regeln des Zusammenlebens und gemeinsame
Grundwerte zu verstiindigen. Begegnung und Verstidndigung sind nicht
moglich, wenn nicht auch — respektvoll, aber eben doch — in strittigen
Fragen die inhaltliche Auseinandersetzung gefiihrt wird. Dazu muss es
aber zumindest einen Konsens iiber Regeln des Dialogs und der Kon-
fliktregelung geben, d.h. aber auch eine rechtsstaatliche und demokrati-
sche Ordnung, die von ihren Mitgliedern nicht nur akzeptiert, sondern
auch aktiv gefordert wird. Das schlieBt die Achtung vor der Menschen-
wiirde und den Menschenrechten ein.

Wo es keine gemeinsame religitse oder weltanschauliche Basis gibt,
bieten sich moéglicherweise Moral und Ethik als gesellschaftliches Bin-
deglied an. Die Idee eines kultur- und religionsiibergreifenden Weltethos
ist jedoch triigerisch. Sobald es darum geht, wie vermeintlich universale
Regeln — wie das Tétungsverbot oder die Forderung, Gutes zu tun — im
Einzelnen auszulegen sind, st6ft man auf einen Pluralismus an ethischen
Orientierungen und Begriindungen. Auch der Appell an moralische
Grundwerte und die Beschworung einer Wertegemeinschaft verfangen
nicht. Wie schon der Soziologe Max Weber schrieb, dient die Berufung
auf Ethik und Werte hiufig als Mittel des Rechthabens.” Werte verbin-
den nicht, sondern trennen, wenn man sich unter Berufung auf Werte
von anderen abgrenzt und diese ausgrenzt.

6 Vgl. Alain Finkielkraut, Die Niederlage des Denkens, Reinbek 1990.
7 Max Weber, Politik als Beruf. Studienausgabe, Tiibingen 1994, 77.
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Radikal ist der prinzipielle Pluralismus der Moderne daher auch inso-
fern, als er die zunechmende Radikalisierung partikularer Weltanschau-
ungen und religioser Uberzeugungen begiinstigt. Das Erstarken neuer
Fundamentalismen aller Art ist die Kehrseite des radikalen Pluralismus.
Es geht nicht allein um den religiosen Fundamentalismus, der sich mit
nationalistischen Ideologien verbinden kann — was tibrigens nicht nur fiir
monotheistische Religionen, sondern beispielsweise auch fiir den poly-
theistischen Hinduismus gilt. Auch der neue Atheismus, der sich selbst
als radikale Fortsetzung der Aufkldrung versteht, trigt fundamentalisti-
sche Ziige und ebenso ein weltanschaulicher Naturalismus, der sich auf
Evolutionstheorie und Neurowissenschaften beruft.

2 Pluralisierung und Sékularisierung

Die geschilderten Ausdifferenzierungsprozesse moderner Gesellschaften
sind seit der Mitte des 20. Jahrhunderts als Prozess der Sikularisierung
bezeichnet und beschrieben worden. In jiingerer Zeit sind philosophi-
sche, soziologische und theologische S#kularisierungstheorien weitge-
hend durch den Begriff der Pluralisierung abgeldst worden. Der Verlust
der gesellschaftlichen Monopolstellung der Kirchen als religidser Insti-
tutionen und Organisationen, heifit es nun, sei nicht mit einem generellen
Bedeutungsverlust oder gar einem Verschwinden der Religion in der Ge-
sellschaft zu verwechseln. Neben der institutionalisierten Gestalt von
Religion und Christentum stiinden die individuelle private Religiositiit,
die unterschiedlichste Gestalt annehmen kénne, sowie eine dffentliche
Religion oder eine 6ffentliches Christentum, das als kulturelle Prigekraft
fortwirke. Was zuvor als Sakularisierung beschrieben oder auch beklagt
wurde, sei in Wahrheit nur eine Entkoppelung der drei genannten For-
men von Religion. Es handele sich bei diesem Vorgang lediglich um
einen Prozess der Transformation, der Pluralisierung und der Individua-
lisierung von Religion. Die S#kularisierung im Sinne einer Entchristli-
chung oder gar eines Absterbens der Religion habe im Grunde niemals
stattgefunden. Sie sei ein moderner Mythos. Auch die These Dietrich
Bonhoeffers, Europa ginge einem religionslosen Zeitalter entgegen, habe
sich als historischer Irrtum erwiesen. Seit Beginn des 21. Jahrhunderts ist
sogar von einer Wiederkehr der Religion und einem Megatrend Spiritua-
litdt die Rede.

Bei niichterner Betrachtung kommt man jedoch zu einem differenzierte-
ren Bild. Global zu beobachtenden Tendenzen einer Wiedererstarkens
von Religion — auch im Bereich des Politischen — stehen zumindest in
Teilen Europas ein verbreiteter Gewohnheitsatheismus und eine zuneh-
mende Zahl von religios Indifferenten gegeniiber. Wie empirische Unter-
suchungen zeigen, ist der von Kritikern der Sikularisierungsthese ins
Feld gefiihrte Prozess der Respiritualisierung stark iiberschiitzt worden.
Die jiingste Erhebung der EKD iiber Kirchenmitgliedschaft zeigt jeden-
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falls ganz deutlich, dass christliche Religiositiit ohne institutionelle Bin-
dungen an die Kirche kaum gedeiht.® Zwar deuten die Studienergebnisse
auf eine signifikante Pluralitdt bei der praktischen Gestaltung und Inten-
sitdt von Kirchenmitgliedschaft hin. Menschen ohne religitse — und das
heiBt in der Regel ohne kirchlich vermittelte — Sozialisation zeigen je-
doch an Religion und religidsen Themen meist kein Interesse. Sie wollen
von Religion nicht behelligt werden und sind in vielen Fillen auch nicht
von der Frage nach dem Sinn ihres Lebens in einer Weise umgetrieben,
die man als latent religiés bezeichnen koénnte.

Schon vor Jahren stellte der Religionssoziologe Detlef Pollack fest: »Die
Formen der Religion wandeln sich in den modernen Gesellschaften.
Zweifellos. Aber mit dem Formenwandel geht ein Bedeutungsverlust der
Religion einher, der alle ihre Dimensionen betrifft, ihre institutionelle
und rituelle ebenso wie ihre individuelle und erfahrungs- und iiberzeu-
gungsmiBige. Es ist einfach nicht wahr, dass die Kirchen sich leeren,
aber Religion boomt.«’ Zumindest was den Protestantismus betrifft,
scheint das in den letzten Jahrzehnten dominierende Paradigma einer
liberalen Theologie, die in den Bahnen des Kulturprotestantismus des 19.
und friihen 20. Jahrhunderts denkt, ins Wanken zu geraten.!?

Eine sozialwissenschaftliche Untersuchung zur Religiositit in Osterreich
gelangt fiir das katholische Christentum zu dhnlichen Ergebnissen. Die
Autoren kritisieren einen unscharfen Gebrauch des Religionsbegriffs, der
dazu fiihrt, dass das »Nicht-Religiose« zum Verschwinden gebracht wird
und der Begriff des Religidsen seine unterscheidende Funktion verliert.!!
So gibt es Untersuchungen, welche einen erheblichen Teil an Befragten,
die sich selbst ausdriicklich als atheistisch oder unreligiés bezeichnen,
einer diffusen Kategorie von »Kulturreligiosen« zuschlagen. Tatsdchlich
trifft man auf Menschen, die gelegentlich an einem Gottesdienst teil-
nehmen, ohne an Gott zu glauben oder religiés zu sein. Das deutet auf
Prozesse der Sikularisierung hin, die innerhalb der Gottesdienstge-
meinde stattfinden.'? Die Studienautoren interpretieren die von ihnen bei
den befragten Katholiken beobachtete Erosion der Religion als »Sikula-
risierung innerhalb der Religion«'3. Individualisierung und Privatisie-

8 Vgl Evangelische Kirche in Deutschland (Hg.), Engagement und Indifferenz.
Kirchenmitgliedschaft als soziale Praxis. V. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitglied-
schaft, Hannover 2014.

9 Detlef Pollack, Sikularisierung — ein moderner Mythos? Studien zum religidsen
Wandel in Deutschland, Tiibingen 2003, 137.

10 Vgl. Gerhard Wegner, Ende des liberalen Paradigmas? Die 5. Kirchenmitglied-
schaftsuntersuchung der EKD im Spiegel der #lteren Untersuchungen, 2014. Der
Text liegt mir als Manuskript vor.

11 Vgl. Georg Datler, Johann Kerschbaum und Wolfgang Schulz, Religion und
Kirche in Osterreich. Bekenntnis ohne Folgen?, SWS-Rundschau 45 (2005) H. 4, 1—
23.

12 Vgl.ebd., 7.

i35 Ebdy22:
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rung der Religion seien lediglich ein Teilphdnomen der religidsen Plura-
lisierung. Die Sikularisierung bleibe aber eine gesellschaftliche Realitit.
Sikularisierung innerhalb der Kirche gibt es auch in Form einer Selbst-
sikularisierung.!* Darunter ist die Trivialisierung oder Banalisierung
christlicher Glaubensinhalte zu verstehen, fiir die es geniigend Beispiele
in der kirchlichen Verkiindigung, in Predigt, Unterricht und kirchlichen
Verlautbarungen gibt. Gerhard Wegner, einer der Verantwortlichen fiir
die 5. Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung der EKD, spricht von einer
»Kultur der Harmlosigkeit«, die erheblich zur Marginalisierung der Kir-
che und ihrer Botschaft in der Gegenwart beitrage.!> Tendenzen zur
Selbstsdkularisierung ist entgegenzuhalten, dass nur eine Kirche, die sich
neu ihres eigenen Auftrags vergewissert, auch ihren Ort in der pluralisti-
schen und sdkularen Gesellschaft iiberzeugend wahrnehmen kann.'®

3 Vielgestaltiges Christentum

Nicht nur ist das Christentum in der pluralistischen Gesellschaft lediglich
eine religidse Option neben anderen. Das Christentum zeigt sich viel-
mehr selbst in einer pluralen Gestalt. So verhilt es sich schon seit seinen
Anfingen. Bereits das Neue Testament ist bemerkenswert vielstimmig.
Der neutestamentliche Kanon markiert zwar gewisse Grenzen der Plura-
litdt und begriindet insofern die Einheit der in sich pluralen Kirche. Er
begriindet aber zugleich die Vielfalt der Konfessionen, zwischen denen
es im Laufe der Geschichte auch zu Trennungen gekommen ist.'” Das
Christentum gibt es ebensowenig wie den Islam oder den Atheismus. Es
ist historisch wie systematisch-theologisch angemessen, nicht nur von
Kirchen, sondern auch von Christentiimern im Plural zu sprechen. Thre
Ausprigungen auf der Ebene der Individuen sind nochmals gesondert zu
betrachten. Religiose Identitdten sind in modernen Gesellschaften fluide.
Das gilt auch fiir das Christentum.

Ein vielschichtiges Bild gibt auch die kumenische Bewegung ab. Sie ist
keineswegs nur von einer wachsenden Ann#dherung zwischen den ge-
trennten Kirchen, sondern ebenso von gegenldufigen Tendenzen be-
stimmt. Die kirchlich etablierte Konsensékumene — die in jiingerer Zeit
freilich selbst nur noch von »differenzierten Konsensen« spricht — wird
durch eine Differenzékumene oder eine Okumene der Profile abgeldst,

14 Vgl. Wolfgang Huber, Kirche in der Zeitenwende. Gesellschaftlicher Wandel
und Erneuerung der Kirche, Giitersloh 1998, 10.

15 Vgl. Wegner, Ende, 2.

16 Vgl. Huber, Kirche, 312.

17 Die bekannte These Ernst Kédsemanns, wonach der neutestamentliche Kanon
nicht die Einheit der Kirche, sondern die Vielfalt der Konfessionen begriinde, stellt
eine schiefe Alternative auf. Vgl. Ernst Kdsemann, Begriindet der neutestamentliche
Kanon die Einheit der Kirche?, in: ders., Exegetische Versuche und Besinnungen,
Bd. I, Géttingen 1970, 214-223.
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welche die Einheit der Kirchen als Einheit in verséhnter Verschiedenheit
denkt und dabei die Verschiedenheit betont.!® Pluralisierungsprozesse
verlaufen jedoch nicht einfach entlang der traditionellen Konfessions-
grenzen. Ebenso wie konfessionsiibergreifend neue Gemeinsamkeiten
entstehen und entdeckt werden kdnnen, brechen auch neue Differenzen
konfessionsiibergreifend auf, etwa in Fragen der Ethik, der christlichen
Lebensfiihrung und der Frommigkeit.

Die theologisch entscheidende Frage lautet, ob die Pluralitit des Chris-
tentums lediglich ein Spiegelbild gesellschaftlicher Verhiltnisse und
Prozesse ist oder ob sie ihren sachlichen Grund im christlichen Glauben
selbst hat. Diese Frage ist zu bejahen. Nach christlichem Verstindnis ist
das Gottesverhiltnis auf doppelte Weise vermittelt. Die Gottesbeziehung
wird namlich durch Jesus Christus vermittelt, wobei es nicht der Mensch
ist, der zu Gott in Beziehung tritt, sondern Gott selbst, der in der Person
Jesu Christi zur Welt und den Menschen in Beziehung tritt. Der gekreu-
zigte und auferstandene Christus ist aber durch das ihn bezeugende
Evangelium gegenwirtig. Seine Gegenwart ist eine durch die Kommuni-
kation des Evangeliums vermittelte. Das Evangelium aber begegnet uns
immer nur in der Vielgestaltigkeit seiner Interpretationen. Weil der
christliche Glaube an die Geschichte gebunden ist, ist Pluralitdt eines
seiner Wesensmerkmale.

In besonderer Weise wird der Pluralismus des Glaubens im Protestan-
tismus thematisch. Man hat im ethischen Zusammenhang gelegentlich
geradezu vom Pluralismus als »Markenzeichen« des Protestantismus ge-
sprochen.!® Diese Formel hat auf katholischer wie evangelischer Seite
Missverstindnisse und Kritik hervorgerufen. Christofer Frey hat in der
Debatte allerdings klargestellt: »Dass der Protestantismus pluralistisch
sei, kann ohne Selbstwiderspruch nicht auf jener grundsétzlichen Ebene
gelten, die Voraussetzung jeglichen humanen Pluralismus ist und des-
halb die Anerkennung des anderen, den Zuspruch der Menschenwiirde
und den Schutz menschlichen Lebens begriinden will. Ein Pluralismus
gilt aber angesichts der Frage, welche empirischen Identifikatoren, gege-
benenfalls mit Nachhilfe philosophischer Interpretation, zur Identifika-
tion herangezogen werden konnen, um zu bestimmen, wann und wie der

18 Vel. Ulrich H.J. Kortner, Wohin steuert die Okumene? Vom Konsens- zum
Differenzmodell, Gottingen 2005; Wolfgang Huber, Im Geist der Freiheit. Fir eine
Okumene der Profile, Freiburg/Basel/Wien 2007. .

19 Reiner Anselm, Johannes Fischer, Christofer Frey, Ulrich H.J. Kortner, Hart-
mut Kref, Trutz Rendtorff, Dietrich Rossler, Christian Schwarke und Klaus Tanner,
Pluralismus als Markenzeichen. Eine Stellungnahme evangelischer Ethiker zur De-
batte um die Embryonenforschung, Frankfurter Allgemeine Zeitung, 23. Januar
2002, Nr. 19, 8. Der vollstindige Text trigt den Titel »Starre Fronten iberwinden.
Eine Stellungnahme evangelischer Ethiker zur Debatte um die Embryonenfor-
schung« und ist abgedruckt in: Reiner Anselm und Ulrich H.J. Kortner (Hg.), Streit-
fall Biomedizin. Orientierung in christlicher Verantwortung, mit einer Einfilhrung
von T. Rendtorff, Gottingen 2003, 197-208.
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Schutz menschlichen Lebens oder die Konsequenz des Zuspruchs der
Menschenwiirde relevant werden.«2° Nicht im Bereich der ethischen
Grundlegung, wohl aber »im Bereich der pragmatischen Umsetzung in
Problembereiche, die empirische Sachverhalte und hermeneutische Per-
spektiven in einem umfassen, ist ein Pluralismus der Anwendung prinzi-
pieller Einsichten in Grenzen zu vertreten. «?!

4 Christliche Wahrheitsgewissheit und Wahrheitssuche im Pluralismus

Mag auch die Kritik an einer Metaphysik berechtigt sein, welche nach
theoretischen Letztbegriindungen sucht, so wire es doch erkenntnistheo-
retisch wie ethisch und politisch verhéngnisvoll, die Frage nach der
Wabhrheit nicht mehr zu stellen. Allerdings kann es sein, dass sie sich nur
noch in der Form eines »schwachen Denkens«?? beantworten ldsst. Und
in gewisser Hinsicht trifft das gerade fiir das Christentum zu, sofern es
sich an das neutestamentliche Zeugnis hilt.

Bei aller Verschiedenheit, die innerhalb und zwischen den unterschiedli-
chen Christentiimern herrscht, ist das Verbindende die Gewissheit, dass
es keineswegs nur alle moglichen Wahrheiten gibt, sondern sehr wohl
eine Wabhrheit, die gleichzeitig die Quelle des Lebens und der Humanitét
ist. Die Menschwerdung Christi ist freilich die Geburt einer verletzlichen
Wahrheit.23 Wie die Messianitit Jesu ist auch seine Verkiindigung
hochst strittig. Letztlich kommt in ihr die Strittigkeit Gottes zum Aus-
trag. Derjenige, der von sich sagt, dass er der Weg, die Wahrheit und das
Leben ist,2* wurde als Kreuz geschlagen. Die Verletzlichkeit der Wahr-
heit, welche das Evangelium bezeugt, ist auch diesem selbst eigentiim-
lich. Paulus bezeichnet das Evangelium als Wort vom Kreuz,> das
denen, die daran glauben eine Quelle der Gotteskraft, den nicht Glau-
benden aber eine Torheit und ein Argernis ist.

Ist aber das Kreuz Christi Gottes letztgiiltige Offenbarung, dann repré-
sentiert die christliche Rede von Gott und seiner Wahrheit eine Form des
schwachen Denkens, weil sie teilhat an der Ohnmacht und Strittigkeit
des gekreuzigten Gottes. Die menschgewordene Wahrheit Gottes besteht
nicht in Aussagesitzen oder Dogmen, sondern sie ist der Richtungspfeil
aller Aussagen, die iiber Christus und Gott gewagt werden. Sie ist das
Ungesagte und Unaussprechliche in allen Sdtzen {iber Gott. Sie ist die

20 Christofer Frey, Pluralismus und Ethik. Evangelische Perspektiven, in: Anselm/
Kértner (Hg.), Streitfall, 161-178, hier 173.

21 Ebd., 174.

22 Vgl. Gianni Vattimo, Das Ende der Moderne, Stuttgart 1990, bes. 121-139.

23 Vgl. Hans Weder, Geburt einer verletzlichen Wahrheit, NZZ 225, Nr. 301
(24.12.2004) 1.

24 Vgl. Joh 14.6.

25 Vgl. IKor 1,171,
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einende und doch immer nur umspielte Mitte aller pluralen und partiku-
laren Gestalten christlicher Verkiindigung und Theologie.

Der Verlust der Deutungshoheit des Christentums in der modernen plu-
ralistischen Gesellschaft ist darum nicht im Sinne einer geschichtlichen
Verfallstheorie zu beklagen, sondern theologisch als geschichtliche Kon-
sequenz der Verletzlichkeit jener Wahrheit zu verstehen, die in dem
Menschen Jesus von Nazareth Gestalt angenommen hat. Sich an diese
verletzliche Wahrheit zu halten vertréigt sich mit keinem Fundamenta-
lismus, aber auch mit keiner metaphysischen Letztbegriindungstheorie.
Der Glaube ist eine Form der Wahrheitsgewissheit, die es auf menschli-
che Weise zu bezeugen gilt. Jedoch besteht die Aufgabe von Theologie
und Kirche nicht etwa bloB darin, eine feststehende Wahrheit zu verkiin-
digen. Die Wahrheitsgewissheit bestimmt den Glauben ebenso wie die
Wabhrheitssuche, weil doch noch nicht offenbar geworden ist, was die
Welt und die Menschen im Letzten sind und sein werden.2® So hat sich
der Glaube solidarisch mit der Welt und den Menschen an der Suche
nach Wahrheit zu beteiligen. Statt auf alle Fragen eine Antwort zu wis-
sen, sieht er sich selbst immer wieder in Frage gestellt und mit offenen
Fragen konfrontiert, weil das Bekenntnis zur menschgewordenen Wahr-
heit und die Wirklichkeitserfahrung immer wieder zueinander in Wider-
spruch zu geraten scheinen.

Theologische Uberbietungsanspriiche sind auch auf dem Gebiet der
Ethik unangebracht. Sie suggerieren letzte Gewissheiten, die es zumin-
dest auf den sozial- und umweltethischen Ebenen heutiger ethischer
Konflikte schon deshalb nicht geben kann, weil ja nicht etwa nur die
Handlungsnormen, sondern schon die Analyse der Sachverhalte, also die
Beschreibung der Phidnomene, strittig ist. Wenn es sich als Irrtum er-
weist, von theologischen Gewissheiten ausgehend rigorose ethische An-
spriiche zu deduzieren, so bleibt auch fiir eine theologische Ethik nur der
von Martin Honecker beschriecbene Weg, »von den UngewiBheiten aus-
zugehen, die zur ethischen Reflexion herausfordern«.?’

Dies bedeutet, dass der faktische Pluralismus gesellschaftlichen Lebens
und ethischer Reflexion auch von Theologie und Kirche zur Kenntnis zu
nehmen ist. Ethik in einer pluraien Gesellschaft ist eine offene Suchbe-
wegung, ausgeldst durch die Frage nach den Folgen neuer Handlungs-
mdoglichkeiten, die in Ratlosigkeit und Verlegenheit stiirzen. Die dem
Glauben gebotene Weltverantwortung wird nicht durch universalethische
Uberbietungsanspriiche wahrgenommen, sondern durch die solidarische
Beteiligung am Prozess der Antwortsuche.

Eine Theologie, die sich am Wort vom Kreuz orientiert, ist als Absage
an alle Versuche zu verstehen, mittels staatlicher Gewalt oder mit Hilfe
des Rechts einer bestimmten ethischen Orientierung oder partikularen

26 Vgl. 1Joh3.2.
27 Martin Honecker, Einfiihrung in die Theologische Ethik. Grundlagen und
Grundbegriffe, Berlin / New York 1990, XII.
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Gruppenmoral allgemeine gesellschaftliche Verbindlichkeit zu verschaf-
fen. Die Selbstbegrenzung des eigenen Geltungsanspruchs ist, recht ver-
standen, kein Mangel an eigener Glaubensiiberzeugung, sondern im
Gegenteil seine Konsequenz. Man kann darin eine zeitgeméBe Reformu-
lierung der reformatorischen Zwei-Reiche-Lehre sehen, die auf die Ent-
klerikalisierung des Politischen zielt und die Kirchen davor bewahrt, den
christlichen Glauben und seine partikularen Ausdrucksformen auf ddmo-
nische Weise mit Gott als seinem Grund zu verwechseln.

Dr. DDr. h.c. Ulrich H.J. Kértrer ist Universitéts-Professor fiir Systematische Theo-
logie und Ethik und Vorstand des Instituts fiir Systematische Theologie und Reli-
gionswissenschaft an der Evangelisch-Theologischen Fakultit der Universitdt Wien.
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Philipp Stoellger

Was sich rechnet und was sichtbar ist

Wundersame Wandlungen des Wirklichkeitsbegriffs als Horizont der
Religionskulturen

| Unmoglichkeit und Deutung

Den »Gestaltwandel der Religion< zu beschreiben ist ein Ding der Un-
moglichkeit. Selbst Hermes, der Allervielseitigste, konnte es mit Proteus
in seiner Vielgestaltigkeit schwer aufnehmen. Herder meinte, »die Spra-
che wird ein Proteus auf der runden Oberfliche der Erde«!. Das gilt
nicht weniger von der Religion in ihrer Wandelbarkeit und Vielgestaltig-
keit. Galt »deus definiri nequit, so auch sreligio definiri nequit«. Sie ist
nicht stillzustellen im Begriff. >Religion« ist ein iiberkomplexes Thema,
das deswegen entweder kleinteilig zerlegt wird, um es disziplinér zerteilt
zu erforschen, oder aber jals Religion< von einer atemberaubenden
Grofe, so dass es gedacht und gedeutet wird. Empirikern und Histori-
kern konnte das allzu mangelhaft erscheinen. Denn entscheidend sei das
»Material<: Quellen, Daten, Befunde und Belege. Aber selbst wenn man
dergleichen in Hiille und Fiille hétte, bliebe die Aufgabe von Denken
und Deuten unvermeidlich.

Das kann man in einem nicht pejorativen Sinn >Deutung< nennen.? Deu-
tung ist eine Weise des Zeigens und Sagens, die jemanden etwas sehen
lasst und moglicherweise auch als etwas sehen macht — bis dahin, dass
Darstellungen, Werbung oder Predigten pritendieren kénnen, die Adres-
saten etwas glauben zu lassen oder gar glauben zu machen. Sofort mel-
den sich Bedenken und Einwinde: Das sei manipulativ und unverant-
wortlich. Entweder geht es in der Tat um Verfithrung, oder aber es geht
um den Versuch, »vor Augen zu malen< und das sehen und glauben zu
lassen und zu machen, was andernfalls unsichtbar, unsagbar oder unthe-
matisch bliebe. Deutung ist eine prekdre Praxis, unvermeidlich >mangel-
haft(, wenn eine GréBe, Fiille und Komplexitdt thematisch wird, der ge-
geniiber es an Distanz mangelt, weil der Thematisierende »beteiligt¢ ist.
Deutung ist daher mitnichten arbitrdr oder »leicht¢, sondern in prinzi-
pieller Weise iiberfordert von ihrem Gegenstand. Deutung versucht

| Johann G. Herder, Sprachphilosophie. Ausgewihlte Schriften, herausgegeben
von Erich Heintel, Hamburg 2005, 77.

2 Vgl. Philipp Stoellger (Hg.), Deutungsmacht. Religion und belief systems in
Deutungsmachtkonflikten, Tiibingen 2014.
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Antwort zu geben angesichts von Komplexitdt und Kontingenz, um dort
noch etwas sagen zu konnen, wo einem sonst die Worte fehlen. Damit
bewegt man sich im Zwielicht, auf der Grenze >kritischer Vernunft¢ oder
dariiber hinaus.

Wirklichkeit als factum

Solche Unmdglichkeiten dennoch zu versuchen gehdrt zu den For-
schungsaufgaben von Geistes- und Kulturwissenschaften. Darin sind sie
den Technik- und Ingenieurswissenschaften nicht undhnlich, indem ak-
tuell Unmogliches dennoch méglich und wirklich zu machen versucht
wird. Ob das gelingt, ist allerdings wie bei Erfindungen eine offene
Frage.

Im Blick auf Gott galt, dass ens, verum, unum und bonum >konvertibel«
seien, also diese Eigenschaften ausgetauscht werden konnen. Dieses
Theorem ist in der Neuzeit »gewandert«, von Gott in die Wirklichkeiten,
in denen wir leben. Fiir Vico galt: verum et factum convertuntur. Das
Wabhre sei konvertibel mit dem Gemachten, thesei, nicht physei. War fiir
Cusanus noch eine Besonderheit, dass der Mensch Dinge schaffi und er-
findet, fur die es kein Vorbild in der Natur gibt (wie einen Loffel), so
wird diese Schopferkraft des Menschen von Vico als Grund von Kultur
anerkannt. Kultur ist die Form der Wahrheit; andernfalls bliebe sie un-
wirklich und unwirksam. Wahrheit ist damit aber auch die Bestimmung
der Kultur, sonst bliebe sie formlos und arbitrir. Damit steht Wirklich-
keit zur Disposition. Wenn alles als >soziale Konstruktion¢ gilt, Ge-
schlecht, Gesellschaft und Geld etwa, erscheint diese Umbesetzung des
Wirklichkeitsbegriffs trivial. Aber ein totaler Konstruktivismus ist
ebenso selbstwiderspriichlich wie eine totale Skepsis.> Zweifel hat
Griinde und Konstruktionen brauchen Vorgaben. Daher ist die Kompro-
missformel gepridgt worden: Interpretation ist nicht alles, was ist; aber
alles ist nur in Interpretationen gegeben.* Nicht alles ist Deutung und
Deutung nicht alles, auch wenn alles nur in Deutungen ist, was es ist.

3 Vgl Andreas Klein / Ulrich H.J. Kortner (Hg.), Die Wirklichkeit als Interpreta-
tionskonstrukt? Herausforderungen konstruktivistischer Ansitze fiir die Theologic
Neukirchen-Vluyn 2011.

4 Vgl. Ginter Abel, Interpretationswelten. Gegenwartsphilosophie jenseits von
Essentialismus und Relativismus, Frankfurt a.M. 1993; Hans Lenk, Interpretations-
konstrukte. Zur Kritik der interpretatorischen Vernunft, Frankfurt a.M. 1993; Giinter
Abel, Zeichen der Wirklichkeit, Frankfurt a.M. 2004.
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2 Wirklichkeit als Mdglichkeit

Am Gottesbegriff schérft das Christentum seinen Wirklichkeitsbegriff,
und zwar mit einer signifikanten Horizonterweiterung: Statt nur die
ywirkliche« Wirklichkeit zu privilegieren, wird sie im Horizont von
Maglichkeiten wahrgenommen. Es ist mehr moglich, als je wirklich
werden wird. Wirklichkeit hat immer einen Hof unendlicher Moglich-
keiten und ist darum erheblich plastischer und variabler, als schon >der
Fall¢ ist. Religiés begriindet wird damit der Wirklichkeitsbegriff gewei-
tet, weswegen Theologie nicht auf einen Wirklichkeitssinn fixiert ist,
sondern vor allem Mdglichkeitssinn zu kultivieren hat (mit Musil ge-
sagt).

Das 6ffnet den Horizont auf das, was »im Kommenc ist. Theologisch ge-
sprochen ist das eine prophetische bzw. eschatologische Wendung des
Wirklichkeitsbegriffs (nicht aber eine »apokalyptische¢). Im Lichte dieser
Wendung sind Utopien verstéindlich und kritisierbar. Denn Wirklichkeit
freizustellen im Horizont ihrer Mdglichkeiten hei3t nicht, dass alles
moglich ist, geschweige denn wiinschenswert. Fiir den kulturellen
Grenzverkehr von Wirklichkeit und Méglichkeit bedarf es des Sinnes fiir
das Mogliche und Unmégliche einerseits und des Sinnes fiir das Wiin-
schenswerte und Vorziigliche andererseits. Eine selbstkritische Be-
schriinkung des Machbaren angesichts des Unmdglichen gehdrt zum es-
chatologischen Sinn und Geschmack fiir die Endlichkeit: um sie nicht zu
verbrennen zugunsten einer Selbststeigerung ins Unendliche und um sie
nicht in ihrer Gegebenheit zu verkennen. Denn selbst wenn immer alles
auch anders sein konnte — Religion ist Kontingenzkultur —, ist doch das
Meiste schon gemacht und gegeben. Der Sinn fiir Geschichte ist auch ein
Sinn fiir das Machen der Anderen. Das stellt einen in Verantwortung den
Friitheren gegeniiber.

3 Wirklichkeit — mit Sinn fiir’s Unmégliche

Zur Theologie gehort der Sinn und Geschmack fiir's Unmaogliche: fur das
Nichtmachbare wie fiir das Nichtwiinschenswerte. Damit ist eine oft
iibersehene Differenz im Wirklichkeitsbegriff im Blick: die von Mdog-
lichkeit und Unmoglichkeit. Meist geht es darum, Wirkliches zu relati-
vieren im Blick aufs Mogliche, oder das Mdgliche zu >evaluieren< unter
der Vorgabe, >es muss sich rechnenc. Das fiihrt zur Wirklichkeits-
schrumpfung und verkiirzt die Mdaglichkeiten. Es vergisst auch den
spannenden Grenzverkehr zwischen dem Mdglichen und dem Unmdgli-
chen. Bekannt ist das aus der Technikgeschichte: Was einst unmdglich
war, unvorstellbar, ist yirgendwann irgendwie< mdglich geworden. Die
Technisierung der Wirklichkeiten, in denen wir leben, ist eine Ge-
schichte der Ermoglichung und Verwirklichung von Unmdglichkeiten.
Daher ist >Technik« auch nicht unter Generalverdacht zu stellen. Auch in
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den Christentiimern orientieren sich manche an einer normativen Diffe-
renz von Natur und Technik (als gut und bdse). Wenn aber diese Diffe-
renz zur Kontinuitédt wiirde,’ Natur >fiir uns< immer schon technisch ver-
fasst wdre und Technik nicht widernatiirlich? Befiirchtet wird schnell
eine Anthropotechnik, in der der Mensch als Meister des Machbaren
»Menschen macht¢ in libermenschlicher Selbststeigerung und darin mit
dem Schopfer konkurriert. Solch eine Dramatisierung iibertreibt und
verkennt, was oben gezeigt wurde: Es gibt keine >unberiihrte Natur,
sondern sie ist fiir uns stets kulturell verfasst und gedeutet. Auch >ge-
schiitzte« oder >bewahrte< Natur ist als solche gemacht — ohne damit
einer maflosen Machbarkeit das Wort zu reden.

Technikgeschichte als Grenzverschiebung zwischen Unmdglichkeiten
und Méglichkeiten ldsst an das Denken Gottes als Ubungsfeld dieser
»wundersamen Wandlung¢ erinnern. Gilt als »unméglich< nur das Dunkle
und Illegitime, Siinde als runmdgliche Moglichkeit«, wird das Unmogli-
che hamartiologisch verkiirzt. Auch alle hellen, lichten Seiten der Wirk-
lichkeit haben ihre unmdogliche Vorgeschichte, Verséhnung und Verge-
bung zum Beispiel. Auch >Vergebung¢ ist nicht einfach »méglich¢, son-
dern wird da erst ernst, wo es um die Vergebung des Unvergebbaren
geht. Wo der homo capax tiberfordert ist, wo er sich als homo incapax
erweist, da bekommt er es mit gewichtigen Unmd&glichkeiten zu tun.

Mit der Unméglichkeit und der historisch durchldssigen Grenze zum
Moglichen ist die Literatur befasst, auch die biblische. Denn Literatur
und andere Kiinste leben von der Lizenz zum Unmdoglichen, Irrealen und
Imagindren. Sie sind Experten fiir das Inkompossible, das, was (noch)
nicht zu den Wirklichkeiten passt, in denen wir leben — aber dereinst
durchaus passen kénnte oder nie passen wird. Unmégliches zu imaginie-
ren ist nicht so miilig und weltenfern, wie es klingt. Denn wenn bisher
Unvorstellbares erstmals gedacht wird, ist das ein folgenreicher Akt, ein
Machtereignis. Was immer >Macht¢ ist, sie zeigt sich nicht nur in der
Verwirklichung von Maglichem, sondern auch in der Erméglichung von
bisher Unmdoglichem. Unvorstellbares erstmals denkbar werden zu las-
sen ist eine Ermdglichung. Die technologischen Wirkungen von »Science
fiction« zeigen, wie michtig solche Imaginationspraxis werden kann.
Wirklichkeit besteht aus den drei Dimensionen von wirklich, méglich
und unmdglich. Damit weitet sich der Horizont der Religion. Einerseits
hat »das< Christentum an diesen Horizonterweiterungen kriftig mitge-
wirkt. Anderseits sind die Christentiimer stets verstrickt in Horizontver-
schiebungen, an denen sie partizipieren. Diese »wundersamen Wandlun-
gen¢ des Wirklichkeitsbegriffs sollen im Folgenden etwas angedeutet

5 Vgl. Hans Blumenberg, »Nachahmung der Natur«. Zur Vorgeschichte der Idee
des schopferischen Menschen, in: Studium generale 10 (1957), 266-283: ders.,
Geistesgeschichte der Technik, Frankfurt a.M. 2009; Erich Hérl (Hg.), Die technolo-
gische Bedingung. Beitriige zur Beschreibung der technischen Welt, Frankfurt a.M.
2011.
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werden, um damit den Horizont gegenwiirtiger Religionskulturen abzu-
schreiten.

4 Wirklichkeit als Wirksamkeit

Was >uns¢ derzeit als »wirklich« gilt, erfihrt permanent Bedeutungswan-
del: etwa wirklich sei, was wirksam ist (so der Effizienzdruck der Eva-
luationen). Giorgio Agamben hat das untersucht. Unter dem Titel Opus
Dei. Archdologie des Amis® wird das »ontologische Paradigma« unter-
sucht, das fiir die spitmodernen Wirklichkeiten dominant sei: Operati-
vitat, Wirklichkeit als Wirksamkeit.

»Semper ubique actuosus< galt von Gott, dem ens realissimum. Er
yschlift noch schlummert nichtc und ist permanent titig, die Welt zu er-
halten. Gott als der Allerwirklichste ist der Allerwirksamste. Agamben
zeigt, wie der theologische Amtsbegriff von Wirklichkeit als Wirksam-
keit bestimmt ist: von der Umbesetzung einer Eigenschaft Gottes in die
Wirklichkeiten, in denen wir leben. Wirklich ist, was wirksam ist; sonst
ist es nicht. Fiir Pfarrer, Lehrer oder Wissenschaftler ist das so iiblich
wie problematisch.

»Real ist, was wirkmichtig und damit regelbar und wirksam ist: So um-
fassend hat das Amt, in der schlichten Kluft des Beamten wie im strah-
lenden Gewand des Priesters, die Regeln zuerst der Philosophie und
dann der Ethik umgekrempelt.«” Dass ein bestimmtes Handeln gleich
Sein sei, ein bestimmtes Werk per se wirksam, ist eine theologische Er-
findung: der des Sakraments, das ex opere operato wirke. Agamben
meint, was fiir den Priester erfunden wurde, sei zum >ontologischen Pa-
radigma¢ geworden. »Der Priester muss sein Amt erflillen, weil er
Priester ist, und er ist Priester, weil er sein Amt erfiillt. Das Sein schreibt
das Tun vor, aber das Tun bestimmt vollstindig das Sein.«® Das kénnte
man fiir eine aristotelistische Groteske halten und sich protestantisch da-
von distanzieren (wenn denn nicht Luthers Auffassung der Wirksamkeit
des Sakraments als Handeln Gottes dem »>faktisch¢ sehr nahe stiinde).

Das sopus operatum¢, das Werk als Wirksamkeit und die Wirksamkeit
als Werk, bestimmen unsere j>Dienstleistungsgesellschaft¢ durch und
durch, auch in Kirchen, Schulen und Wissenschaften. Es ist eine >onto-
logische Kondition¢, an der >wir¢ partizipieren, ohne sie gewihlt zu ha-
ben. Aber — >semper ubique actuosus< zu sein, oder sein zu sollen, ist
nicht nur inhuman, es ist auch fiir einen Gott unpassend, der sich in der
Passion offenbart.

6 Vgl. Giorgio Agamben, Opus Dei. Archiologie des Amts, Frankfurt a.M. 2013.
7 Ebd.9.
8 Ebd., 140.
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5 Wirklich ist, was sich rechnet: Okonomisierung

Agamben meinte: »Die totale Verrechtlichung und Okonomisierung der
zwischenmenschlichen Beziehungen [...] sind Ausdruck einer Krise
nicht nur des Rechts und des Staats, sondern auch und gerade der Kirche.
Denn als Institution kann die Kirche nur leben, wenn sie mit ihrem Ende
in direkter Verbindung steht. SchlieBlich kennt die christliche Theologie
nur eine Institution, die weder Auszeit noch Ende kennt: die Hélle. Inso-
fern ist das heutige politische Modell, das die Ewigkeit der Welt-Oko-
nomie anstrebt, ein infernalisches. [...] Wird die Kirche die historische
Gelegenheit ergreifen und sich auf ihre messianische Berufung besin-
nen? Andernfalls bestiinde die Gefahr, dass sie vom Untergang, der allen
irdischen Regierungen und Institutionen droht, mitgerissen wird.«®

In verwandter Weise meinte Katrin Goring-Eckardt anlédsslich der Lu-
therdekade: »Ein génzlich laizistischer Staat, der alle Religionsausiibung
privatisiert und jede offentliche Darstellung verbietet, dringt Religion
nicht nur in die Hinterhéfe der Gesellschaft und macht die Religionen so
unsichtbar, sondern er bringt sich auch um Debatten, die ihn vor der Ba-
nalitdt des rein Okonomischen behiiten kénnen.«!® Goring-Eckardt und
Agamben teilen Furcht und Feind: die »totale Verrechtlichung und Oko-
nomisierung<«. Aber — wo die Gefahr ist, wiichst das Rettende leider noch
lange nicht. Was wiire, wenn die >Banalitit des Okonomischen¢ lingst
die Deutungsmacht in den Kirchen iibernommen hétte und die Verrecht-
lichung auch dort lédngst im Gange wire?

Fiir gewohnlich steht alles im Horizont der Okonomie, selbst Lehr- und
Predigtamt. Als Daseinsgrund gilt, nur was sich rechnet, ist und soll
sein. Was sich nicht rechnet, lohnt nicht und soll nicht iiberleben. Das ist
das Gesetz, in dem wir leben — leider. Die Okonomie als allumfassendes
Dispositiv, der Neoliberalismus als dessen Zuspitzung: Das setzt Rele-
vanzen; es ex- und inkludiert; es wirkt als Kraft und Regel; es eskaliert
durch die Rezeption, wird erméchtigt, indem man ihm folgt (warum?).
Es reguliert den Grenzverkehr zwischen dem Wirklichen, Méglichen und
Unméoglichen. Eine metaphorische Manifestation dieses Dispositivs sind
die mythisch aufgeladenen »Mirkte<: das anonyme Supersubjekt der po-
litischen Rhetorik. Sie werden als Imagindres stilisiert, das die Welt im
Innersten zusammenhilt oder kollabieren lédsst. IThnen muss man folgen,
wie der Ananke in griechischer Zeit: die Schicksalsmacht, der selbst
noch die Gotter und Kdénige unterworfen sind.

Demgegeniiber zu insistieren, »es gibt Gabe« als das Andere des Tauschs,
ist ein Einspruch gegen die Deutungsmacht der Okonomien, die uns be-
rechnen. Das Andere des Gesetzes heifit in der Theologie Evangelium

9  Giorgio Agamben, Kirche und Reich, Berlin 2012, 29-31.

10 Katrin Géring-Eckardt, Wie viel Religion vertriigt die Demokratie?, in: Schatten
der Reformation. Der lange Weg zur Toleranz, herausgegeben von der EKD, Frank-
furt a.M. 2012, 26-27, 26.
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(das kein anderes Gesetz ist, sondern das Andere des Gesetzes). Das An-
dere des Tauschs heift auf >Theologisch« Gabe. Ob die »als Gabe« sicht-
bar werden kann, oder immer nur »in, mit und unter dem Tausch¢ er-
scheint, dariiber mag man streiten. Aber >es gibt Gabe«, gnédigerweise.!!

6 Wirklich ist, was sichtbar ist: Sichtbarkeitssteigerung

Wirklich ist, was sichtbar ist — ist ein Seinsgrundsatz visueller Kulturen.
Entsprechende Kémpfe um Sichtbarkeit wie Aufmerksamkeit sieht man
nicht nur in Medien und Politik, sondern auch in Kirchen, Schulen und
Wissenschaften. Nur was sichtbar ist, ist. Nur was sich zeigt, ist wirk-
lich. Und nur wer »prominent< gezeigt wird, ist »wirklich wichtig¢. Fiir
die Universititen heiit dann der Leitwert »Sichtbarkeitssteigerung<. Und
manchen gelten >bildgebende Verfahren« als maBgebender Ausweis des
Wirklichen. Die (fingierten) Bilder dieser Verfahren zeigen, wie erfolg-
reich solch ein Setzen auf Visibilisierung ist. Sie verspricht, sichtbar zu
machen, was unsichtbar war. Wo Dunkel war, werde Licht. Das ist ein
Aufklirungsgestus, auch ein Offenbarungsgestus. So wird mit Farben-
spiel sichtbar gemacht, was man im Hirn meint sehen zu kdnnen.

»Ich bin sichtbar, also bin ich« kann man als Daseinsgrundsatz in visuel-
len Kulturen verstehen. Mehr noch, »ich werde gesehen, also bin ich«. Je
mehr mich sehen, desto mehr »bin¢ ich. Als wiirde das Gesehenwerden
mich meiner selbst vergewissern. Facebook und »selfies¢ sind Konse-
quenzen dieses Begehrens nach Sichtbarkeit — um fast jeden Preis, auch
den der Privatheit, der gnédigen Unsichtbarkeit. Allerdings — wie ich ge-
sehen werde, macht einen gravierenden Unterschied. Daher ist die
Selbstdarstellung im Web so geeignet, das eigene Wunschbild zu ver-
breiten (was umso abgriindiger sein kann). Selbstredend mdochte man
»gut aussehen¢, >angesehen¢ sein und nicht verspottet oder vorgefiihrt
werden. Aufstieg und Fall prominenten Medienpersonals ist dafiir immer
wieder ein Lehrstiick. Man will so gesehen werden, wie man sich selbst
gerne sieht. Nicht wie Gott einen sieht, sondern wie »die imaginéren An-
derenc einen sehen, ist entscheidend. Image-Kampagnen dienen zur Til-
gung der Differenz von Selbst- und Fremdbild. Wunsch soll Wirklichkeit
werden in maximaler Expansion des gewiinschten Selbstbildes. Auch das
ist >Anthropotechnik¢: die Inszenierung eines Selbstbildes, auf dass im
Kampf um Aufmerksamkeit und Sichtbarkeit sich das Gewiinschte
durchsetzt.

»Ich bin im Fernsehen, also bin ich¢ oder >ich bin im Web, also bin ich¢
(moglichst oft geklickt). Dem zugrunde liegt vermutlich ein méchtiges
Begehren nach Sichtbarkeit als Daseinsvergewisserung. Das ist einer-

11 Vgl. Philipp Stoellger, Gabe und Tausch als Antinomie religiéser Kommunika-
tion, in: Klaus Tanner (Hg.), Religion und symbolische Kommunikation, Leipzig
2004, 185-222.
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seits so trivial wie andererseits untrivial und schwer verstindlich. Hans
Blumenbergs Anthropologie Beschreibung des Menschen geht von der
These aus, »dass der Mensch sichtbar ist«. Er ist nicht durchsichtig, son-
dern intransparent, opak und daher sichtbar: als Korper fiir andere.
»Visibilitdt« heille vor allem, dass der Mensch »vom Sehenkénnen der
anderen sténdig durchdrungen und bestimmt ist, sie als Sehende im Dau-
erkalkiil seiner Lebensformen und Lebensverrichtungen hat«!2. Mit Lu-
ther gesagt: »homo est manifestus, deus autem invisibilis«!3. Diese
Sichtbarkeit ist aber nicht ungefihrlich, wie jedes Beutetier weiB, das
Schutz sucht, Geborgenheit in Verborgenheit. Das macht das Begehren
nach Sichtbarkeit so unselbstverstindlich. Dem Blick der Anderen expo-
niert zu sein macht im Malle der Sichtbarkeit auch angreifbar und ver-
letzlich.

Aber — Sichtbarkeit ist auch eine Form von Macht, deren Darstellung
und Présenz. Das zeigt drastisch die Bildpolitik des Vatikans. Wenn
Sichtbarkeit Macht bedeutet, obwohl man sich angreifbar dem Blick der
Anderen exponiert, ist sie das Medium des Kampfes um Aufmerksam-
keit, 6ffentlichen Einfluss, Quoten und letztlich Deutungsmacht.
Vermutlich geht mit der Sichtbarkeit auch Sinnerfahrung einher. Jochen
Hérischs mediengeschichtliche These ist, dass die Einheit von Sein und
Sinn durch Medien »verbiirgt« werde: im Abendmahl real als Inbegriff
dieses Versprechens; durch das Geld funktional in einem generalisierten
Sinn (ohne Seinsdeckung), und in den neuen Medien simuliert als Null-
medium.'# Die alte Grundannahme der Einheit von Sein und Sinn sei seit
Nietzsche zerfallen. Das Medium ist nur noch das Nullmedium und nicht
mehr das Versprechen der Einheit von Sein und Sinn.!> »Die im Bann
von Stimme und Schrift stehende friilhe Mediengeschichte ist sinn-
zentriert, die neuere Mediengeschichte fokussiert hingegen unsere Auf-
merksamkeit immer stérker auf die Sinne.«'® »Ich bin im Fernsehen, also
bin ich< oder >Ich werde gesehen, also bin ich« — dieser Seinsgrundsatz
zur Daseinsvergewisserung erscheint dann als spitmoderne Simulation
der Einheit von Sein und Sinn. Die Augenblicksaufmerksamkeit (im TV
oder im Web) scheint als sinnstiftend erfahren zu werden — zumindest
wenn sie nicht in Form des Gerichts, sondern der wohlmeinenden Steige-
rung des Selbstwerts erfahren wird.

Dass mich der richtende Gott stets sieht, wird als zutiefst unbehaglich
erfahren, wenn nicht als pathologisierend. So kénnen auch neue Medien
verfahren (von Uberwachungsinstitutionen nicht zu reden), wenn sie Pri-
vates sichtbar machen und dem Gesp6tt preisgeben. Bildstrafe »in effi-

12 Hans Blumenberg, Beschreibung des Menschen, Frankfurt a.M. 2006, 778.

13 Martin Luther, WA 3, 302,

14 Vgl. Jochen Horisch, Das Abendmahl, das Geld und die Neuen Medien. Poeti-
sche Korrelationen von Sein und Sinn, Bremen 1989, 17.

15 Vgl ebd., 14f.

16 Jochen Horisch, Der Sinn und die Sinne. Eine Geschichte der Medien, Frankfurt
a.M. 2001, 14f.
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gie« ist das Drohpotential dieser Deutungsmichte, die einen jederzeit
yschlecht« aussehen lassen kénnen. Dass mich der gnéadige Gott als ge-
recht ansieht, ohne dass ich das verdient hitte, sieht in mir anderes, als
ich von mir aus bin. Es wird mir zugeschrieben und zugesagt, was ich in
seinen Augen bin. So blicken Liebende. Neue Medien wie »social mediac
sind dagegen wie kleine Willkiirgotter, {iberaus deutungsméchtig, aber
nicht vertrauenswiirdig. Der >homo sacer<, der Vogelfreie, der straflos
totbare Mensch, ist der mediale Mensch. Das ist nicht nur eine Erfindung
spitmoderner Anthropologie (Agambens), sondern fiir Protestanten
durchaus einschlégig. Immerhin war Luther ein »homo sacer<, ein Vogel-
freier, ein >abjekt«.

Kirchen sind auch das, was die Medien aus ihnen machen oder wie sie
sich in Medien prisentieren: live-events zum Beispiel (the meaning of
life ist live?), Designobjekte, Werte- und Ordnungshiiter, reaktionére In-
stanzen oder rauschende Randphénomene etc. Die Institutionen (und ihre
Repriisentanten) werden jselbstdarstellungspflichtigc. Zum Gipfel der
Geniisse wird, die Sichtbarkeit zu steigern, mdglichst nicht durch Skan-
dale, sondern durch >Erfolge«. Hier kreuzen sich Okonomisierung und
Visualisierung der Wirklichkeiten, in denen wir leben. Die Sichtbarkeits-
steigerung fithrt dann nicht nur zum Kampf um Aufmerksamkeit, son-
dern in neue Bilderstreite: in iconoclashs.!” Kirchen wie Wissenschatten
sind in diesen Bilderstreiten »mitten drin, statt nur dabei.

Die Pluralisierung, Dynamisierung und Digitalisierung visueller Kultu-
ren, in denen wir leben, sind fiir den Protestantismus eine besondere
Herausforderung: als Religion des Wortes im Horizont visueller Kultu-
ren nicht nicht visuell kommunizieren zu konnen — aber dafiir nur recht
begrenzt ausgebildet und kompetent zu sein. In Wort, Schrift, Sprache
und Text sind Protestanten bestens trainiert¢, im Blick auf Bild, Bild-
lichkeit und Visualitit hingegen deutlich weniger.

Bilder gelten lutherisch als bloBe Reprisentation, ohne Substanz und
Prisenz. Daher dienen sie nur zur Belehrung, Erinnerung oder zum
Schmuck. Diese Umstellung von >Prisenz-< auf »Reprisentationskultur«
kann man als >modern« schitzen. Deswegen wurden die substantiellen
Aufladungen, die yKnochenladungen« der Altire und Kirchen in der Re-
formation aus den Kirchen entfernt und bestattet. Bilder und tote Korper
sind keine Heilsmedien. Wenn Bilder als im Grunde tot gelten, heilige
Korper ebenso, scheint das Bildproblem geklért und beerdigt. Die ge-
fihrlich eigendynamischen Bild- und Korpermedien sind entddmonisiert
und offiziell beseitigt. Nur bleibt fraglich, ob diese Vakanz an Prdsenz-
medien durchgehalten wurde.

In Gottesdienst, Abendmahl und Lebensformen der Religion kehren le-
bende Bilder wieder als Prisenzmedien: das Leben des Christen als
»Heiligung¢, die Gemeinde als lebendiges Bild, exemplarisch im

17 Vgl. Bruno Latour / Peter Weibel (Hg.), Iconoclash, Ausstellungskatalog ZKM,
Karlsruhe 2002.
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Abendmahl, der Pfarrer als Amtskorper der »viva vox<, mit Familie und
Pfarrhaus als imaginir geladenem Heterotop. An die Stelle der toten Bil-
der und Korper tritt der lebende Korper als Kérperbild, wie der Pfarrkor-
per als lebendiges Bild »protestantischer Identitit<. Was an Pridsenz als
Reprisentation depotenziert wurde, kehrt yvon unten« als Prdsenz leben-
der Bilder wieder. Die kirchliche Bildpolitik der »Verkérperung¢ in pro-
minentem Personal zeigt das.

Kulturen mit immer mehr Sichtbarkeit und Sichtbarmachung miissen das
Verhiltnis von Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit immer wieder aushan-
deln und austarieren. Kultur lebt davon, dass einiges unsichtbar bleibt.
Andernfalls lebten wir wie Laborratten unter stindiger Beobachtung. An
der Universitit ist das so leicht nachvollziehbar wie im Pfarrhaus: Wer
stdndig zeigen miisste, was er tut, wer stdndig unter Beobachtung stiinde,
der lebte unter gnadenlosen Bedingungen. Zu viel Sichtbarkeit ist inhu-
man. Es gibt auch eine Kultur der Invisibilisierung. Es ist vom Feigen-
blatt bis zum jiingsten Gericht ein lebensnotwendiges Verdecken — ein
gnidiges Absehen und Nichtsehen (wie in der Rechtfertigung). Dafiir
spricht auch die Unsichtbarkeit der Seele. Daher ist es so vergeblich, sie
sichtbar machen zu wollen — und so lustig, wenn man meint, sie sei
nicht, weil sie nicht zu sehen sei. In dieser Entzogenheit den Sichtbar-
keitsliisten gegeniiber bleibt sie ein Refugium der Menschlichkeit des
Menschen, einer gniddigen Unsichtbarkeit.

7 Wirklichkeitsschrumpfung versus Horizonterweiterung

Was als Wirklichkeitssteigerung angelegt gewesen sein mag — als Inten-
sivierung des Wirklichen durch seine Wirksamkeit, Wertigkeit und
Sichtbarkeit —, erweist sich im Riickblick auch als Wirklichkeitsschrump-
fung. Die Intensivierungen werten bestimmte Wirklichkeitsformationen
besonders auf: was sich rechnet, was sichtbar ist, was wirksam ist etc.
Okonomisierung und Visualisierung der Wirklichkeiten manifestieren
sich nicht zuletzt im »morbus evaluitis<, der von der Okonomie in Politik,
Kirchen, Schulen und Wissenschaften {ibergesprungen ist. Was wirklich
ist und bleiben will, muss sich der Evaluation stellen — als Test auf die
Wirklichkeitswiirdigkeit. Was da durchfillt, ist Geschichte, Vergangen-
heit und Vergessen. Im Orkus der Kultur schwimmt alles, was negativ
evaluiert wurde. Daher wire dieses Gewimmel ein spannendes For-
schungsfeld: die Mdglichkeiten, die nie wirklich wurden, und von denen
Benjamin hoffte, sie wiirden eschatologisch verséhnt, indem sie doch
noch wirklich wiirden. Welch’ eine Hoffnung fiir alles ungeborene Le-
ben und Denken (aber ob das auch fiir alles Ubel zu hoffen sein sollte?).

Vielleicht gibt es eine List der Unvernunft: in der Wirkungslosigkeit von
Evaluationen. Das Paradigma der »Operativitit« des Seins als Wirksam-
sein provoziert die Frage nach einem gnidigen Gegenspieler: der Un-
wirksamkeit (wie sie bei Evaluationen in Wissenschaft und Kirchen »aus



Was sich rechnet und was sichtbar ist 53

Versehen« die Regel zu sein scheint). yUnwirksamkeit¢ als das Andko-
nomische, das Widersinnige hat viele Verwandte, wie die Passivitit und
ihre Variationen.

Christentiimer kdnnten den Sinn und Geschmack flir das Andkonomische
wach halten, fiir Gabe im Unterschied zum Tausch, fiir Vergebung statt
Vergeltung, fiir das Unmogliche jenseits des gegenwirtigen Horizonts.
Fiir all das also, was einer Wirklichkeitsschrumpfung zum Opfer fillt,
die sich an Wirksamkeit, Wertigkeit und Sichtbarkeit allein orientiert.
Diese spdatmodernen Dispositive exkludieren vieles von dem, was Men-
schen menschlich miteinander lebendig sein ldsst. Unwirksamkeit klingt
miiBig und faul, als wire es eine >Todsiinde« (die trivialisierte Form der
akedie namens otium). Etwas nobler formuliert heiBit das Inoperativitét
oder désceuvrement und inoperativeness; theologisch sei an die kreative
Passivitit erinnert.'8

Agamben wagte es, von der >kommenden Gemeinschaft« zu sprechen
und darin zu zeigen, was er zu hoffen wagt: »Die Erlosung [...] ist kein
Werk, sondern eine Art der Sabbatruhe«, eine >Untétigkeit« und >Ent-
schopfung«. »Untitigkeit< heiBt nicht Trigheit, sondern katargesis.«'®
Dass er hier einen paulinischen Grundbegriff als Gipfel der Erlésung
aufruft, ist bemerkenswert: >katargein< ist yEntwerkung«. Katargeo, »fast
nur«?? bei Paulus belegbar, hat zwei Bedeutungen: vom Menschen ge-
sagt ist es ein Vergehen gegen eine religiose Ordnung; von Gott und
Christus gesagt »eine religiose Wohltat, eine Befreiung«?!. So kann Gott
die Uberheblichen unter den Korinthern und deren Werte »bedeutungslos
machen« (1Kor 1,28), oder die Weisheit der Griechen ihrer Geltung oder
Wirkung entheben (Eph 2,15). Es ist eine Entméchtigung, eine géttliche
Umwertung aller Werte, so wie das Gesetz aufler Kraft gesetzt wurde
(R6m 2,14; 3,17), die Fiirsten dieser Welt ihrer Macht beraubt (1Kor 2,6;
vgl. 2,14).22 yKatargesis«< ist das Voriibergehen von Herrschaft als Herr-
lichkeit, von Kirche als Okonomie und Amt als permanente Titigkeit.
Und das nicht nur als Negation, sondern als Erdffnung eines Kommen-
den, einer auBerordentlichen Gemeinschaft. Wer den Deutungsmichten
von Okonomisierung und Visibilisierung wenigstens gelegentlich ent-
kommen méchte, kdnnte solch einem eschatologischen Wink folgen.
Denn zur Wirklichkeit gehort nicht zuletzt, was wir zu hoffen wagen:
das Imaginére, von dem wir leben.

Dr. Philipp Stoellger ist Professor fiir Systematische Theologie und Religionsphilo-
sophie an der Universitit Rostock.

18 Vgl. Philipp Stoellger, Passivitit aus Passion. Zur Problemgeschichte einer cate-
goria non grata, Tiibingen 2010.

19 Giorgio Agamben, Die kommende Gemeinschaft, Berlin 2003, 105.

20 Gerhard Delling, Art. »kotoapyéo, in: Gerhard Kittel (Hg.), Theologisches
Waorterbuch zum Neuen Testament Bd. 1, Stuttgart/Berlin/Kéln 1990, 453-455, 453.
21 Ebd.

22 Vgl ebd., 454.
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Friedrich Schweitzer

Erfahrung, Reflexivitdt und Pluralitét

Wie kann die Religionspiddagogik auf den Gestaltwandel von
Religion reagieren?

Der Gestaltwandel von Religion schlieBt viele Aspekte und Dimensionen
ein, die auf weitreichende Verdnderungen in Kultur und Gesellschaft
verweisen. Auf solche Veridnderungen beziehen sich die Beitrdge im
ersten Teil dieses Bandes, die damit zumindest schlaglichtartig den Ge-
staltwandel von Religion in unserer Gegenwart erkennbar machen. Spéa-
testens seit Max Weber wird die Rationalisierung der Welt diskutiert, die
der Religion immer weniger Raum zu lassen scheint. Ahnliches gilt fiir
die Okonomisierung von Wirklichkeit, aber auch fiir die Vorherrschaft
des Visuellen beispielsweise gegeniiber sprachlichen Ausdrucksformen,
wobei alle diese Tendenzen in einem globalen Horizont zu verstehen
sind. So ist es nicht weiter erstaunlich, dass die Kirche, wie immer wie-
der gesagt wird, ihre sogenannte Deutungshoheit ldngst verloren hat und
dass nun allenthalben eine Vielfalt konkurrierender Wahrheitsanspriiche
begegnet.

Fiir die Religionspddagogik ergibt sich daraus die Frage, wie sie in Pra-
xis und Theorie auf den Gestaltwandel von Religion reagieren soll. Die-
ser sich unmittelbar aufdringenden Frage liegt allerdings ein weiteres
Problem voraus, das hdufig iibergangen wird und das doch von grund-
legender Bedeutung ist: Wie wird die Wirklichkeit von Religion in der
Religionspiddagogik selbst diagnostiziert? Von welchen Deutungen 14sst
sich die Religionspddagogik leiten? Ohne Zweifel besteht ja ein enger
Zusammenhang zwischen solchen Diagnosen und den Konsequenzen,
die daraus dann gezogen werden sollen. Und mehr noch: Situationsdeu-
tungen sind nur selten alternativlos, sondern erweisen sich bei genauerer
Betrachtung als héchst voraussetzungsreich. Deshalb ist nach beidem zu
fragen, nach moglichen Konsequenzen wie nach den ihnen vorauslie-
genden Deutungen.

I Gestaltwandel von Religion oder »Traditionsabbruch«?
Von welchen Deutungen sich die Religionspadagogik bestimmen ldsst

Die einleitend angesprochenen Aspekte und Dimensionen des Gestalt-
wandels von Religion weisen in unterschiedliche Richtungen. Dies be-
deutet nicht unbedingt, dass die verschiedenen Deutungen einander wi-
dersprechen miissten. Zutreffender ist wohl, dass jeweils andere Aspekte
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aufgenommen und beschrieben werden, wodurch sich dann freilich auch
einseitige Akzentuierungen ergeben konnen. Ob beispielsweise die —
mogliche — Spannung zwischen Rationalitéit und Religion tatséchlich den
entscheidenden Faktor fiir den Gestaltwandel von Religion darstellt oder
ob es sich dabei doch nur um einen unter vielen Faktoren handelt, dar-
iiber kann kritisch diskutiert werden. Die Verpflichtung auf rationale
Handlungsablidufe im Alltags- und Berufsleben lédsst sich offenbar fiir
weit mehr Menschen mit einer »Verzauberung der Welt« verbinden, als
dies im Horizont der traditionellen Entzauberungs- und Entmythologisie-
rungshypothesen erwartet wurde.

Weithin als konvergent erweisen sich die verschiedenen Deutungen zum
Gestaltwandel von Religion allerdings darin, dass sie fast durchweg mit
langfristigen gesellschaftlichen Verénderungen argumentieren, wie sie
sich mit geschichtlichen Epochen verbinden. Nach wie vor sind demnach
die entscheidenden Verdnderungen im Bereich von Religion primér als
Ausdruck neuzeitlicher Entwicklungen zu lesen. Soziologisch gespro-
chen geht es um die Folgen der gesellschaftlichen und kulturellen Mo-
dernisierung, die durch die Postmoderne weniger abgeldst als weiter
zugespitzt zu werden scheint. Auch die Globalisierung, die manchmal als
eine kennzeichnende Signatur der Zeit nach der Wende zum dritten
Jahrtausend angesprochen wird, besitzt historischen und soziologischen
Analysen zufolge Wurzeln, die mindestens bis in die friihe Neuzeit zu-
riickreichen.!

Solche auf langfristig bedingte Verdnderungen eingestellte Deutungen,
die den Religionswandel als Ausdruck und Folge epochaler Wandlungs-
prozesse verstehen, stehen in einem scharfen Kontrast zu religionspéda-
gogischen Deutungen, die sich gerne der Metapher des »Traditionsab-
bruchs« bedienen. Dieser Kontrast ergibt sich nicht schon daraus, dass
etwa allein die Religionspidagogik mit einem Abbruch von Traditionen
rechnen wiirde. Auch die auf langfristige Verénderungen eingestellten
Deutungen bestiitigen, dass der Einfluss von Traditionen riickldufig ist
und in der Gegenwart zunehmend traditionsabstinente oder ausdriicklich
traditionskritische Tendenzen vorherrschen. Anders als bei den histori-
schen, soziologischen oder auch systematisch-theologischen Deutungen
wird in der Religionspiddagogik aber keineswegs von einem bereits seit
Jahrhunderten anhaltenden Erosionsprozess ausgegangen, sondern eher
von einem erst vor einigen Jahrzehnten oder gar vor wenigen Jahren ein-
getretenen Traditionsabbruch.?

1 Vgl. zu meiner bzw. unserer Sicht dazu Richard R. Osmer und Friedrich Schweil-
zer, Religious Education between Modernization and Globalization. New Perspec-
tives on the United States and Germany (Studies in Practical Theology). Grand
Rapids 2003.

2 Vgl. als eines der frithesten Beispiele Wilfried Bergau, Der Traditionsabbruch bei
Jugendlichen — Ursachen und Folgen, in: Die neuen Schiiler — Jugend ohne Gott?
(Arbeitshilfen fiir den evangelischen Religionsunterricht), Hannover 1989, 17-46;
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Bemerkenswert an dieser religionspddagogischen Diagnose ist schon die
Formulierung im Singular: Nicht von einer Reihe auf einander folgender
Abbriiche wird hier gesprochen, sondern von dem einen Abbruch der
Tradition.

Bedenkt man demgegeniiber allein die verschiedenen Traditionsabbrii-
che im 20. Jahrhundert — mit der gerade in der Religionspddagogik so
wirksam gewordenen Krisenerfahrung nach dem Ersten Weltkrieg, oder
in der Zeit des Nationalsozialismus, in der Nachkriegszeit nach 1945
sowie in der Zeit der DDR mit ihrer atheistisch-staatssozialistischen
Erziehung —, so ist unmittelbar deutlich, dass der Bezug auf den einen
Traditionsabbruch, der zeitlich ins spite 20. Jahrhundert gehoren soll,
zumindest historisch wenig plausibel erscheint. Gegen diese Sicht des
spiten 20. Jahrhunderts als entscheidende Krisenzeit sprechen im Ubri-
gen auch religionspddagogische Verdffentlichungen, die zeitgendssisch
etwa nach 1945 bis heute eindrucksvoll die Erfahrung eines radikalen
Traditionsabbruchs beschreiben.? Die Jugendlichen erschienen ver-
dorben und verroht, ohne jede Vertrautheit mit dem christlichen Glau-
ben, unberiihrt von religidser Sozialisation — und damit eine fundamen-
tale Herausforderung fiir eine Katechetik, die darauf doch in keinster
Hinsicht eigestellt war.

Kaum zu iibersehen ist allerdings, dass gerade die heute in der religions-
piadagogischen Praxis und insbesondere im Religionsunterricht Tétigen
die These vom Traditionsabbruch duflerst plausibel finden. Nicht zufillig
war es ein Religionslehrer, der das heute geldufige Verstdndnis von Tra-
ditionsabbruch zumindest in wesentlicher Hinsicht mitbestimmt und ver-
stirkt hat.* Ahnlich ist Umfragen in der Religionslehrerschaft die Wahr-
nehmung weitreichender Verdnderungen bei den religidsen Vorausset-
zungen von Kindern und Jugendlichen zu entnehmen. Mitunter wird
darin sogar die groBte Belastung fiir die eigene Titigkeit gesehen.’
Gerne wird die Religionspddagogik in diesem Zusammenhang als eine
Art Seismograph angesprochen: Weil sie so dicht bei den Kindern und
Jugendlichen ist, nehme sie entsprechende Veridnderungen sehr frith und
besonders empfindsam war.

aus spiterer Zeit etwa Bernhard Dressler, Traditionsabbruch und Traditionswandel,
in: ders., Blickwechsel. Religionspiddagogische Einwiirfe, Leipzig 2007, 95-118.

3 Vgl mit zahlreichen Einzelnachweisen Friedrich Schweitzer, Henrik Simojoki,
Sara Moschner und Markus Miiller, Religionspddagogik als Wissenschaft. Trans-
formationen der Disziplin im Spiegel ihrer Zeitschriften (Religionspadagogik in Plu-
raler Gesellschaft 15), Freiburg 2010, 108ff.

4 Bergau, Der Traditionsabbruch (s.0. Anm. 2).

5 Vgl. etwa Andreas Feige und Werner Tzscheetzsch in Zusammenarbeit mit Bern-
hard Dressler u.a., Christlicher Religionsunterricht im religionsneutralen Staat? Un-
terrichtliche Zielvorstellungen und religidses Selbstverstindnis von ev. und kath.
Religionslehrerinnen und -lehrern in Baden-Wiirttemberg. Eine empirisch-représen-
tative Befragung, Ostfildern/Stuttgart 2003, 45.
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Diese Einschitzung soll auch an dieser Stelle nicht grundsitzlich in Zweifel gezogen
werden. Zugleich muss aber doch eine weitere Uberlegung ins Spiel gebracht wer-
den. Anders als etwa die Geschichtswissenschaft, die von vornherein auf den Hori-
zont von Jahrhunderten oder sogar Jahrtausenden eingestellt ist, reflektiert sich pida-
gogische Praxis gleichsam naturgemdB im Erfahrungsraum der eigenen Lebensge-
schichte. Uberschaut und reflektiert werden kann in diesem Sinne die Zeitspanne der
eigenen Berufsbiografie. die in der Regel maximal 30 oder 40 Jahre dauert. Von
daher liegt es nahe, Veréinderungen im religiosen Bereich auf diesen selbst erfahre-
nen und insofern vertrauten Zeitraum zu beziehen. Daraus ergibt sich eine berufsbio-
graphische Hypothese: Die Wahrnehmung ausbleibender religitser Sozialisation
wird als Wandel im Zeitraum eben dieser Biographie gedeutet — und dann als Tradi-
tionsabbruch. Allerdings wird auf diese Weise noch nicht erklirbar, dass dabei vor
allem negative Erfahrungen in den Vordergrund treten. Um diesen Befund genauer
auszuleuchten, wiren weitere berufsbiographische Untersuchungen im religions-
pidagogischen Bereich erforderlich.

Unabhingig davon, wie die — wissenschaftlich gesprochen: tiberraschen-
de — Plausibilitit der These vom Traditionsabbruch letztlich zu erkléren
ist, kann gefragt werden, welchen Gewinn die Religionspadagogik aus
langerfristig angelegten Deutungen ziehen konnte. Zumindest zwei Ein-
stellungen, die von einem solchen Gestaltwandel ausgehen, konnten sich
auch im Verhiltnis zur selbst erfahrenen religionspadagogischen Praxis
als hilfreich erweisen, weil sie eine groBere Offenheit erlauben:

Zum einen verindert der Einblick in den langfristigen Gestaltwandel von
Religion die eigenen religionspadagogischen Erwartungen: Von vorn-
herein kann dann nicht davon ausgegangen werden, dass heutige Kinder
und Jugendliche noch eine in hohem MaBe kirchlich geprigte Sozialisa-
tion erfahren haben oder sich vom christlichen Glauben schon iiberzeugt
zeigen. Stattdessen bezieht sich religionspédagogisches Handeln in die-
ser Sicht durchweg auf eine spannungsvolle und kontroverse Situation,
die ebenso von traditionsbewussten wie traditionskritischen, religions-
freundlichen wie religionsfeindlichen, zum Glauben ermutigenden wie
den Glauben zutiefst infrage stellenden Tendenzen geprigt ist. Reli-
gionspidagogisches Handeln gewinnt seine Legitimitdt dann gerade aus
solchen Spannungen, indem es Kinder und Jugendliche darin unterstiitzt,
damit zurechtzukommen und eine religidse Orientierung zu gewinnen.
Zum anderen hilt die Perspektive eines Gestaltwandels von Religion
bewusst, dass nicht einfach von einem Religionsverlust ausgegangen
werden kann. Die beschriebenen Verinderungstendenzen enthalten zu-
mindest zum Teil durchaus Momente, die in religioser Hinsicht produk-
tiv sind und jedenfalls bestimmte Formen von Religion neu akzentuie-
ren. Als beriihmtestes Beispiel dafiir kénnen die Medien gelten, denen
schon vor Jahren eine ausgesprochen religionsproduktive Funktion bei-
gemessen wurde.® In diesem Sinne ermutigt der Hinweis auf den Gestalt-
wandel von Religion die Religionspidagogik dazu, auch solche Erfah-

6 Vgl. grundlegend Arno Schilson, Medienreligion. Zur religiosen Signatur der
Gegenwart. Tiibingen 1997.
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rungen in den Blick zu nehmen, die ein neues Interesse fiir Religion mo-
tivieren.

Schon diese beiden Hinweise machen deutlich, dass unterschiedliche
Diagnosen zur religidsen Gegenwartssituation auch Folgen fiir die Praxis
haben. Dennoch muss die Analyse weiter vorangetrieben werden, indem
nach religionspidagogischen Ansitzen gefragt wird, die sich ausdriick-
lich auf den Gestaltwandel von Religion beziehen.

2 Religionspiddagogische Ansdtze: Probleme und Perspektiven

Im Grunde lassen sich alle religionspddagogischen Ansétze, zumindest
in einem weiteren Sinne, als Antwortversuche auf den Gestaltwandel der
Religion verstehen. Oder noch weiter zugespitzt: Die Religionspéidago-
gik selbst verdankt sich diesem Gestaltwandel und wird in diesem Sinne
auch ausdriicklich, spitestens seit dem Beginn des 20. Jahrhunderts, re-
flektiert, verstanden und ausgestaltet: Der Ubergang von der Katechetik
zur Religionspddagogik gilt als Ausdruck verdnderter Religionsverhilt-
nisse. Eine Geschichte der Religionspadagogik in ihrem Verhéltnis zum
Gestaltwandel der Religion kann hier naturgemiB nicht einmal ange-
deutet werden.” Stattdessen begrenze ich mich auf die Diskussion von
drei Ansitzen: Erfahrungsorientierung, Reflexivitdt und Pluralitit.

Diese Ansitze stellen zum einen religionsdidaktische Schwerpunktsetzungen in den
Vordergrund, indem sie bestimmte Ausgestaltungsmoglichkeiten religionsbezogener
Lehr-Lern-Prozesse akzentuieren. Zum anderen weisen sie aber auch inhaltliche Im-
plikationen auf. Besonders bei den Stichworten Reflexivitdt und Pluralitit ist dies
unmittelbar deutlich. Denn in diesem Falle wird der Gestaltwandel von Religion,
einschlieBlich der kirchlichen Religion, selbst zum Thema gemacht. Dies wiederum
schlieBt bestimmte Inhalte ein, die als Voraussetzung fiir eine solche Form der The-
matisierung gelten kdnnen. Dazu gehoren etwa Kenntnisse zu anderen Konfessionen
und Religionen sowie zu nicht-religitsen Weltanschauungen. Wie sich im Folgenden
zeigen soll, macht aber auch die Erfahrungsorientierung, wie sie hier verstanden
wird, eine inhaltliche Erweiterung erforderlich. Hier sind es die gelebten Form von
Religion, auf die sich beispielsweise der Religionsunterricht vermehrt einzustellen
hat.

2.1 Erfahrungsorientierung — noch eine tragfihige Perspektive?

Schon in der Religionspiddagogik des 18. Jahrhunderts verkniipft sich mit
dem Erfahrungsbegriff in der Religionspddagogik die Hoffnung, ein
festes Fundament zu gewinnen, nachdem die herkémmliche Fundierung

7 Vgl dazu etwa Friedrich Schweitzer und Henrik Simojoki, Moderne Religions-
pidagogik. Thre Entwicklung und Identit4t (Religionspddagogik in Pluraler Gesell-
schaft 5). Freiburg/Giitersloh 2005. Diesem Verstindnis folgt auch die Darstellung
bei Friedrich Schweitzer, Religionspddagogik, Giitersloh 2006.
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von Religionsunterricht in Kirche und christlicher Dogmatik nicht mehr
haltbar erschien.® Die damals angestrebte natiirliche Religion, die sich
allein aus Erfahrungsgriinden erschlieBen lassen sollte, wurde allerdings
spiter immer wieder als unzureichend kritisiert, weil sich der christliche
Glaube nicht einfach aus der Vernunft ableiten lasse.

Gleichwohl kehrt die Religionspiddagogik auch in spiiterer Zeit immer
wieder zum Erfahrungsbegriff zuriick und versucht, etwa in der so ge-
nannten »Erfahrungsreligion« des Kindes zumindest den Ausgangspunkt
fiir eine Vermittlung des christlichen Glaubens (dann als »Phantasiereli-
gion«) zu finden.® Auch im spéten 20. Jahrhundert oder in der Gegen-
wart gehort Erfahrungsorientierung zu den grundlegenden Prinzipien der
Religionsdidaktik, wobei auf weiterreichende Erwartungen einer Fundie-
rung des Glaubens in der sinnlichen Erfahrung oder im religiosen Erle-
ben des Kindes in aller Regel verzichtet wird. Konsens diirfte heute dar-
iiber bestehen, dass die Religionsdidaktik konstitutiv auf Beziige zur
Lebenswelt von Kindern und Jugendlichen angewiesen ist und der Un-
terricht zu lebensweltlich bedeutsamen Erfahrungen, Erkenntnissen und
Einsichten fiihren soll.

Erfahrung als Thema der Religionspidagogik ist mehrfach untersucht
und auch im Blick auf seine zum Teil problematischen Deutungen aus-
geleuchtet worden.!? Eine bleibende Kontroverse bezieht sich darauf, ob
und in welchem Sinne im Unterricht selbst religiose Erfahrungen ange-
bahnt oder gar ermdglicht werden kdnnen. In der neuesten Variante wird
dies vor allem von der Performativen Religionsdidaktik bejaht.!! Inso-
fern geht es hier um offene Fragen, auch wenn insgesamt die Skepsis
gegeniiber einem Religionsunterricht, der im Klassenzimmer religitse
Erfahrungen ermdglichen will, im Ganzen wohl deutlich tiberwiegt. Die
Niichternheit einer sechsten Stunde am Ende des Mittwochvormittags im
Schulbetrieb vertriigt sich offenbar nur wenig mit der Hoffnung auf eine
Erdffnung religitser Erfahrungsrdume.

Eine andere Kontroverse hingegen kann wohl als definitiv erledigt be-
trachtet werden. Die bei bestimmten Auffassungen von religionsdidakti-
scher Korrelation mit der Erfahrungsorientierung verbundene Erwartung,
dass die (katholisch) dogmatischen bzw. kirchlichen Inhalte allesamt in
den Erfahrungen heutiger Kinder und Jugendlicher einen unmittelbaren

8 Das gilt etwa fiir Christian Gotthilf Salzmann, Uber die wirksamsten Mittel, Kin-
dern Religion beizubringen, Leipzig 1780.

9 So etwa Richard Kabisch, Wie lehren wir Religion? Versuch einer Methodik des
evangelischen Religionsunterrichts fiir alle Schulen auf psychologischer Grundlage,
Gottingen 1910.

10 Zuletzt von David Kibisch, Erfahrungsbezogener Religionsunterricht. Eine reli-
gionspidagogische Programmformel in historischer und systematischer Perspektive,
Tiibingen 2009.

11 Vgl. Dressler, Blickwechsel (s.o. Anm. 2), 49: »dass religiose Erfahrung in der
Schule erst hergestellt bzw. konkretisiert werden muss«.
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Anhalts- oder jedenfalls Bezugspunkt besitzen, hat sich in der Praxis
nicht durchhalten lassen.!?

Ebenso problematisch bleibt allerdings auch die mitunter anzutreffende
Folgerung, die Religionsdidaktik iiberhaupt als ein reines Kontrastpro-
gramm zur aller Erfahrung machen zu wollen. Kontrastierende Impulse
kénnen didaktisch interessant, weil besonders herausfordernd sein, aber
auf Dauer ginge eine sich insgesamt vom Leben und Erleben der Kinder
und Jugendlichen kontaktlos abhebende Didaktik auch einfach an deren
Interessen und Lernmdglichkeiten vorbei.

So scheint, trotz aller Kontroversen und immer wieder neu offenen Fra-
gen, angesichts des Gestaltwandels der Religion an einer religionspéda-
gogischen Erfahrungsorientierung auch in Zukunft kein Weg vorbeizu-
fiihren. Je stirker sich die Religion — dann auch als Religiositét oder als
Spiritualitit bezeichnet — individualisiert und pluralisiert, desto weniger
kann ein didaktischer Zugang zu Kindern und Jugendlichen von der ge-
prigten Sprache kirchlicher und dogmatischer Tradition ausgehen.

2.2 Reflexivitit — keine religionspadagogische Option?

Zumindest auf den ersten Blick genieBt die Forderung nach Reflexivitét
in der Religionspiddagogik keinen guten Ruf. Sie wird mit kognitiver
Einseitigkeit assoziiert, also mit der Vernachldssigung von Emotionen
und Erfahrungen. Genauer betrachtet kann es aber nicht einleuchten, aus
der — zum Teil berechtigten — Kritik an einseitig kognitiven Formen von
Religionsunterricht eine Ablehnung von Reflexivitit zu folgern. Zu for-
dern wiire stattdessen eher eine Form von Reflexivitit, die mit Gefiihl
und Erfahrung verbunden ist.

Ein zweiter Einwand gegen die Forderung nach Reflexivitit im Reli-
gionsunterricht bezieht sich darauf, dass eine frither geldufige Aufgaben-
bestimmung derzufolge dem Unterricht vorauslaufende Erfahrungen mit
Kirche und kirchlicher Sozialisation reflexiv-kritisch bearbeiten sollte.
Dafiir fehlen heute in der Tat die Voraussetzungen. Eine kritische Refle-
xion von Gottesdienst lduft leer, wo keine Erfahrungen mit Gottesdiens-
ten vorhanden sind. Auch in diesem Falle muss aber prézisierend zu-
riickgefragt werden. Denn es ist ja auch heute nicht so, dass Kinder und
Jugendliche keinerlei Erfahrungen mit Religion in den Unterricht mit-
bringen. Religion begegnet in der eigenen Lebensgeschichte, sie begeg-
net im gesellschaftlichen Alltag, immer auch multireligiés, und sie
begegnet in den Medien. Insofern miisste der Einwand gegen die Forde-
rung nach Reflexivitit umformuliert werden: Zwar konnen nicht mehr

12 Vgl. Rudolf Englert, Die Korrelationsdidaktik am Ausgang ihrer Epoche. Plido-
yer fiir einen ehrenhaften Abgang, in: Georg Hilger und George Reilly (Hg.), Reli-
gionsunterricht im Abseits? Das Spannungsfeld Jugend — Schule — Religion, Miin-
chen 1993, 97-110.
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einfach dem Unterricht vorauslaufende Erfahrungen mit Kirche Gegen-
stand des Religionsunterrichts sein, aber der Unterricht kann — und sollte
sich — noch immer auf mitgebrachte Erfahrungen mit Religion beziehen.
Geht man von der Praxis des Religionsunterrichts aus, so ist deutlich,
dass die reflexive Auseinandersetzung mit dem Gestaltwandel von Reli-
gion als wichtige Aufgabe des Religionsunterrichts vor allem in der Se-
kundarstufe II, insbesondere in der gymnasialen Oberstufe, angesehen
wird. Entsprechende Unterrichteinheiten finden sich hier im Umkreis des
Themas Religion oder auch des Themas Kirche, gelegentlich auch noch
anderer Themen. In diesem Falle wird offenbar davon ausgegangen, dass
der Gestaltwandel von Religion fiir Jugendliche ein hoheres MaB an
Wissen um die fiir unsere Gegenwart bezeichnenden Formen von Reli-
gion sowie eine entsprechende Urteilsfihigkeit wiinschenswert macht.
Daraus ergibt sich weiterreichend die Frage, ob eine solche Reflexivitit
nicht konsequenter und vor allem auch auf fritheren Klassenstufen anzu-
bahnen oder zu unterstiitzen wire.

Verallgemeinert ldsst sich dies so formulieren, dass die riickldufige
Selbstverstindlichkeit des Christlichen, aber auch anderer Glaubenswei-
sen ein hoheres Mal} an kritischer Reflexivitit erforderlich macht, um
beispielsweise nicht naiven Sikularisierungsannahmen aufzusitzen. Re-
flexivitdt kann nicht die einzige Antwort auf Unsicherheit sein, aber sie
bleibt doch unverzichtbar.

Ein gutes Beispiel ist dafiir die fortlaufende Auseinandersetzung um den Schip-
fungsglauben. Auch wenn Richard Dawkins’ »Gotteswahn«!3 sicher nicht primér
von Kindern oder Jugendlichen gelesen wird, zeigen sich doch etwa die Konfirman-
dinnen und Konfirmanden im Blick auf den christlichen Schépfungsglauben sehr un-
sicher. Der bundesweiten Studie zur Konfirmandenarbeit in Deutschland zufolge
sind es 49%, die diesen Glauben fiir sich bejahen.!4 Fiir den Religionsunterricht er-
wiichst daraus die Aufgabe, Kinder und Jugendliche bei ihrer Auseinandersetzung
mit kritischen Anfragen an den Schopfungsglauben, wie sie heute auch schon
Kindern vor Augen stehen, konsequent und immer wieder neu zu begleiten.

2.3 Pluralitatsfahigkeit als religionspadagogisches Bildungsziel

Zu den Signaturen des Gestaltwandels von Religion gehort die religios-
weltanschauliche Pluralitdt. Insofern ist die Frage nach einer pluralitits-
fahigen Religionspddagogik, wie sie seit einigen Jahren diskutiert wird,
zentral auf diesen Gestaltwandel bezogen.!> Wenn Pluralititsfihigkeit

13 Richard Dawkins, Der Gotteswahn, Berlin *2007.

14 Wolfgang llg, Friedrich Schweitzer und Volker Elsenbast in Verb. m. Matthias
Otte, Konfirmandenarbeit in Deutschland. Empirische Einblicke, Herausforderungen,
Perspektiven. Mit Beitrdgen aus den Landeskirchen, Giitersloh 2009, 125.

15 Vgl. zuletzt Rudolf Englert, Ulrich Schwab, Friedrich Schweitzer und Hans-
Georg Ziebertz (Hg.), Welche Religionspddagogik ist pluralitétsfahig? Kontroversen
um einen Leitbegriff, Freiburg 2012.
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dabei nicht nur als Herausforderung fiir die Religionspddagogik, sondern
auch als religionspddagogisches Bildungsziel verstanden wird, fithrt dies
noch einen Schritt weiter.!® Denn damit tritt die Aufgabe in den Vorder-
grund, Kinder, Jugendliche und Erwachsene zu einem konstruktiven
Umgang mit der religios-weltanschaulichen Pluralitit zu befihigen.
Weithin auf Zustimmung st6ft dabei die Abgrenzung von einem Relati-
vismus auf der einen und einem Fundamentalismus auf der anderen
Seite. Weder erscheint es religionspddagogisch als wiinschenswert, dass
die Erfahrung der Vielfalt zu einer bloBen Gleichgiiltigkeit fiihrt, noch ist
es erstrebenswert, wenn die eigene Uberzeugung dadurch befestigt wer-
den soll, dass alle anderen Glaubensweisen als falsch abgewiesen wer-
den. Positiv ausgedriickt besteht dass Bildungsziel der Pluralitétsfahig-
keit in einem prinzipienorientierten Umgang mit der religios-welt-
anschaulichen Vielfalt. Solche Prinzipien miissen im Bildungsprozess
angeeignet, auf ihre Tragfihigkeit hin iiberpriift und im Blick auf ihre
mdgliche Anwendung eingeiibt werden.

In dieser Perspektive gewinnen religionspddagogische Ansédtze wie das
O6kumenische Lernen oder das interreligidse Lernen sowie die Aus-
einandersetzung mit nicht-religiosen Weltanschauungen einen zusétzli-
chen Sinn. Sie kénnen nicht nur als jeweils im Blick auf ihre inhaltlichen
Bezugspunkte — also andere Konfessionen, Religionen und Weltan-
schauungen — verstanden werden, sondern insgesamt auch als Wege der
Entfaltung einer auf Pluralitdt angelegten Bildungsarbeit.

Der Bezug auf andere Konfessionen, Religionen und Weltanschauungen
gibt dabei auch die Richtung an, in der die fiir einen prinzipienorientier-
ten Umgang mit Pluralitét erforderlichen Kriterien zu suchen sind. Auch
wenn dies hier im Einzelnen nicht mehr entfaltet werden kann, ist doch
deutlich, dass es sich um religions- und weltanschauungsbezogene Prin-
zipien handeln muss. Eine allein an politischen oder rechtlichen Aspek-
ten ausgerichtete Auseinandersetzung beispielsweise mit dem Funda-
mentalismus ist zwar unabdingbar, fiihrt aber gerade noch nicht zu einer
auch inhaltlichen Beurteilung. Die als Grundlage fiir Pluralitit als Bil-
dungsziel erforderlichen Prinzipien miissen ihrerseits religids oder theo-
logisch begriindet sein. Pluralititsfihigkeit wird nicht dadurch gewon-
nen, dass religiose Bindungen geschwicht oder gelockert werden. Sie
setzt vielmehr auch religitse Bindungen und Orientierungen voraus.
Hilfreich ist hier die von dem Bildungstheoretiker Dietrich Benner ange-
botene Unterscheidung zwischen »fundamental« und »fundamentalis-
tisch«.!7 Zu jeder Religion gehéren grundlegende — also fundamentale —

16 Vgl. ausfihrlicher Friedrich Schweitzer, Pluralititsfahigkeit als Bildungsziel.
Der Beitrag der Theologie zu einer Religionspiddagogik fir Europa, in: ThQ
188(2008), 293-306.

17 Vgl. Dietrich Benner, Religiose Bildung. Uberlegungen zur Unterscheidung
zwischen »fundamentalen« und »fundamentalistischen« Konzepten, in: Friedrich
Schweitzer, Volker Elsenbast und Christoph T. Scheilke (Hg.), Religionspadagogik
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Uberzeugungen, die auch in Bildungsprozessen unterstiitzt werden miis-
sen. Bildungstheoretisch zu problematisieren sind jedoch Verabsolutie-
rungen, die aus fundamentalen eben fundamentalistische Uberzeugungen
machen. Benner sicht in der Einiibung der Unterscheidung zwischen
sfundamental« und »fundamentalistisch« deshalb eine grundlegende
Aufgabe religioser Bildung. In diesem Sinne ldsst sich fiir den vorlie-
genden Zusammenhang auch formulieren, dass Pluralititsfahigkeit diese
Unterscheidung ebenfalls voraussetzt und weiterreichend den Zusam-
menhang zwischen fundamentalen religidsen Uberzeugungen einerseits
und der Offenheit fiir andere Uberzeugungen andererseits bewusst ma-
chen miisste.

3 Ausblick

Die drei Begriffe — Erfahrungsorientierung, Reflexivitiit und Pluralitéits-
fihigkeit — konnen natiirlich nur eine Richtung angeben, wie religions-
padagogisch auf den Gestaltwandel von Religion zu reagieren ist. Dabei
wird auch bewusst, dass religitse Erziehung und Bildung selbst Teil die-
ses Gestaltwandels sind. Die neue Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung
aus dem Jahr 2014 sieht in der Erosion der religitsen bzw. evangelischen
Sozialisationsverhiltnisse vor allem in der Familie eine der wesentlichen
Krisenphinomene des Protestantismus. Empfohlen wird dort daher eine
Stirkung der religidsen Familienerziehung.!® Allerdings geht diese Stu-
die bereits in ihrem empirischen Teil gar nicht auf andere Bildungsfelder
ein — weder auf den schulischen Religionsunterricht noch auf die Kon-
firmanden- und Jugendarbeit. Insofern ist es nicht erstaunlich, wenn die
in diesem Beitrag herausgearbeiteten religionspédagogischen Perspekti-
ven in der EKD-Mitgliedschaftsuntersuchung und ihren Empfehlungen
gar nicht in den Blick kommen. Dies erinnert am Ende dieses Beitrags
auch daran, dass die Frage, wie sich die Religionspddagogik auf den Ge-
staltwandel von Religion einstellen soll, auch eine (kirchlich-)politische
Frage darstellt. Der Hinweis auf krisenhafte Entwicklungen im Protes-
tantismus ist immer auch Ausgangspunkt fiir Forderungen, etwa im Sin-
ne der Mission, in deren Dienst nun auch die Bildung treten miisse. Doch
bleiben solche Sichtweisen vielfach hinter den Anforderungen einer wei-
terreichenden Analyse der komplexen Verhiltnisse, mit denen der Ge-
staltwandel von Religion die Kirche ebenso wie die Religionspiddagogik
konfrontiert, in vieler Hinsicht zuriick. Eine wichtige Aufgabe der Reli-
gionspidagogik besteht demgegeniiber darin, das eigene Verstindnis des
Gestaltwandels von Religion nicht nur innerhalb der eigenen Disziplin

und Zeitgeschichte im Spiegel der Rezeption von Karl Ernst Nipkow, Giitersloh
2008,151-164

18 Vgl. Engagement und Indifferenz. Kirchenmitgliedschaft als soziale Praxis. V.
EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft. Hannover 2014, 60fT., 131f.
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weiterzuentwickeln, sondern auch in Kirche, Wissenschaft und Offent-
lichkeit plausibel zu machen. Durch den Gestaltwandel von Religion
verindern sich die Aufgaben der Religionspiddagogik, aber auch dort, wo
dieser Gestaltwandel als krisenhaft wahrgenommen und erfahren wird,
darf die Religionspddagogik ihr weiterreichendes Verstdndnis nicht
preisgeben. Dazu gehort nicht zuletzt die Einsicht in die léngerfristigen
Zusammenhinge, in die der Gestaltwandel von Religion im Horizont der
Neuzeit eingebunden ist. Religionspadagogische Antwortversuche diir-
fen diese Einsicht nicht unterbieten.
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Judith Kénemann

Bedingungen religidser Sozialisation heute

Wahrnehmungen und Herausforderungen

1 Einleitung

Eine religiose Sozialisation, insbesondere in der Familie, aber auch in
den weiteren Sozialisationsinstanzen wie Kindergarten, Schule, Jugend-
gruppe und Gemeinde ist nach wie vor einer der entscheidenden Para-
meter fiir die Entwicklung und Entfaltung einer je eigenen Religiositit,
religiosen Identitéit und etwaigen Gebundenheit an eine religiése Gemein-
schaft heutiger Menschen. Die gesellschaftlichen Wandlungsprozesse
seit den 60er Jahren haben zu massiven Verdnderungen in den klassi-
schen Sozialisationsinstanzen mit nicht zuletzt erheblichen Auswirkun-
gen auf die Formen und Weisen der klassischen Weitergabe von Reli-
gion an die niichste Generation gefiihrt. In dem MaBe, wie sich religidse
Vorstellungen und Praxen bei vielen Menschen in den vergangenen Jah-
ren und Jahrzehnten individualisiert und privatisiert haben, stehen auch
die Sozialisationskontexte des Religiosen immer wieder vor (neuen)
Herausforderungen. Da Gesellschaften keine statischen Gebilde sind,
sondern stindigen Verdnderungs- und Wandlungsprozessen unterworfen
sind, und weil das Gelingen religidser Sozialisations- und Bildungspro-
zesse in besonderer Weise von Verdnderungen der gesellschaftlichen wie
religids-kirchlichen Kontextbedingungen abhéingt, sind diese sorgfiltig
wahrzunehmen und auf ihre Konsequenzen fiir die religiése Bildung hin
zu analysieren. Damit ist gleichzeitig das Anliegen der folgenden Uber-
legungen umschrieben.

Im Folgenden werden die fiir die religidse Sozialisation Heranwachsen-
der wichtigen Sozialisationskontexte der Familie, der Schule, hier mit
Schwerpunkt auf der Entwicklung zur Ganztagsschule, und das Feld der
Freizeit(-gestaltung) mit besonderem Augenmerk auf der Mediennut-
zung in ihren Verdnderungen und damit moglichen Auswirkungen auf
eine religidse Sozialisation beleuchtet. Dabei ist die nachfolgend vorge-
nommene Trennung der einzelnen Kontexte eher eine analytische denn
eine empirische, denn sie bedingen sich gegenseitig und wirken auf-
einander ein. Deshalb wird auch die bedeutungsvolle Rolle der Peers fiir
junge Menschen, die in allen drei Sozialisationskontexten von hoher
Relevanz ist, im jeweiligen Kontext behandelt.
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2 Familie (und Peers) als Sozialisationskontext

Die »Familie« erweist sich trotz aller Verdnderungen, die sie in den
letzten Jahrzehnten erfahren hat, und aller Prognosen, die iiber sie erstellt
wurden, als recht stabile Einheit, deren Bedeutung fiir die Sozialisation
des Kindes und der Heranwachsenden nach wie vor nicht unterschétzt
werden kann.! Obwohl mittlerweile mehr als ein Drittel aller Ehen ge-
schieden werden und eine generelle Privatisierung individueller Lebens-
formen zu beobachten ist, ist die Familie fiir die meisten Heranwachsen-
den bis zum 18. Lebensjahr der zentrale Lebensort. Trotz insgesamt
riickldufiger Entwicklung der traditionellen Familie wachsen 2012 im-
mer noch 70,7% der Kinder und Jugendlichen bis 18 Jahre bei verheira-
teten Ehepaaren auf, 9,4% leben mit nicht-verheirateten Paaren zusam-
men, und 19,9% leben mit einem alleinigen Erziehungsberechtigten zu-
sammen. Insgesamt wichst die Zahl der nicht ehelichen Lebensformen
langsam, aber stetig.?

Neben den Peers ist die Familie (wieder) mehr denn je ein wichtiger Ort
fiir Heranwachsende, wo Aufgaben und Anforderungen der Pubertit und
des Jugendalters vollzogen und/oder reflektiert und bewiltigt werden. So
stellt die eigene Herkunftsfamilie in den vergangenen Jahren eine deut-
lich gewachsene Ressource fiir die psychosoziale Entwicklung der Her-
anwachsenden dar.? Der bis in die 80er Jahre immer wieder beschriebene
und vielfach fiir die Prozesse der Adoleszenz, des Erwachsenwerdens
und der Identitdtsentwicklung notwendig erachtete Generations- und
Ablésungskonflikt zwischen Eltern und Kindern und die damit verbun-
dene Abwendung von den Eltern zugunsten einer Hinwendung zu den
Peers findet in dieser Weise nicht mehr statt*, vielmehr stellen Eltern und
Peers unterschiedliche, aber gleichwertige und nebeneinander stehende
Ressourcen fiir die Bewiltigungsaufgaben der Adoleszenz zur Verfii-
gung.’ Der in bestimmter Hinsicht von Machtasymmetrien geprigten
Eltern-Kind-Beziehung stellt die Peerbeziehung den Aspekt der Gleich-
rangigkeit entgegen, der Blutsverwandtschaft setzt sie das Moment der

1 Vgl dazu auch die aej-Studie Mike Corsa und Michael Freitag (Hg.), Lebens-
rdume — Lebenstriume, Hannover 2008, 41-46.

2 Statistisches Bundesamt, Mikrozensus 2012, Haushalte und Familien.

3 Vgl die 16. Shell-Jugendstudie: Matthias Albert u.a., Jugend 2010. Eine prag-
matische Generation behauptet sich, Frankfurt 2010, 55-58.

4 Vgl. dazu Jutta Ecarius, Marcel Eulenbacher, Thorsten Fuchs und Katharina
Walgenbach, Jugend und Sozialisation, Wiesbaden 2011.

5 Vgl dazu Hans Oswald, Sozialisation in Netzwerken Gleichaltriger, in: Klaus
Hurrelmann, Matthias Grundmann und Sabine Walper (Hg.), Handbuch Sozialisa-
tionsforschung, Weinheim "2008; Anna Brake, Familie und Peers; zwei zentrale So-
zialisationskontexte zwischen Rivalitit und Komplementaritit, in: Marius Harring,
Oliver Bohm-Kasper, Carsten Rohlfs und Christian Palentien (Hg.), Freundschaften,
Cliquen und Jugendkulturen. Peers als Bildungs- und Sozialisationsinstanz, Wiesba-
den 2010, 385-405.
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Auswahl, der Entscheidung und Freiwilligkeit gegeniiber, die spezifi-
zierten Rollen in der Eltern-Kind-Beziehung werden durch die Moglich-
keit des wechselseitigen Aushandelns der Rollenerwartungen und Nor-
men in den Beziehungen ergénzt.® Dieser Prozess der familialen Ko-
Konstruktion von sozialen und kulturellen Standards zeitigt eine emi-
nente Bedeutung fiir die Autonomieentwicklung in der Jugendphase.’”
Eltern werden dabei stirker fiir vertikale Fragestellungen wie diejenige
nach der beruflichen Orientierung und Zukunftsplanung, Peers fiir die
horizontalen Fragen der Freundschafts- und Partnerschaftsbeziehungen
und #dhnlicher Themen in Anspruch genommen. Diesen Entwicklungen
korrespondieren die Wandlungen im Erziehungsstil und -konzept der
letzten Jahrzehnte hin zur Verhandlungsfamilie, in der die Heranwach-
senden mit zunehmendem Alter als gleichwertige und entsprechend rezi-
proke Gesprichs- und Verhandlungspartner wahrgenommen werden.3
Die Folge ist eine hohe Familienorientierung der Heranwachsenden
sowohl mit Blick auf die Herkunftsfamilie als auch auf die (spitere)
eigene Familie. Angesichts gesellschaftlicher Beschleunigungsprozesse
wird die Herkunftsfamilie als Sicherheit gebender sozialer Ort erlebt.
Aus diesem Grund erfihrt der elterliche Erziehungsstil von den meisten
Heranwachsenden hohe Anerkennung und qualifiziert sich somit zu
einem Modell fiir die eigene kiinftige Familie.? Dieser Befund gilt je-
doch vor allem fiir Familien mit einem bestimmten MaB} an sozialen und
kommunikativen Kompetenzen wie auch materiellen Ressourcen und
somit fiir Familie aus mittleren und oberen sozialen Schichten; fiir Ange-
hirige materiell wie immateriell nicht so gut gestellter Schichten zeigen
die Studien, dass die familidren Unterstiitzungsleistungen z.B. in Schul-
bildung und beruflicher Bildung schwicher ausfallen und dass Peer-
beziehungen bei schwierigeren oder unharmonischen familiéren Verhilt-
nissen nach wie vor mehr als Alternative denn als Ergdnzung wahrge-
nommen werden.!?

Als Ort frithkindlicher religidser Sozialisation kommt der Familie nach
wie vor hohe Bedeutung zu, gleichzeitig ist — als Folge gesellschaftlicher
und religioser Verdnderungsprozesse — kirchliche Bindung oder Praxis
keine Selbstverstdndlichkeit mehr. Auch wenn die Familien entspre-
chend der Sinus-Studien nach wie vor eine wesentliche Ressource volks-

6 Vgl Helmut Fend, Entwicklungspsychologie des Jugendalters, Opladen 2003.

7 Vgl. James Youniss, Die Entwicklung und Funktion von Freundschaftsbeziehun-
gen, in: Wolfgang Fdelstein und Monika Keller (Hg.), Perspektivitdt und Interpreta-
tion, Frankfurt 1982, 78-109.

8 Vgl. Jutta Ecarius, Jugend und Sozialisation 2010, 582f. Michael Domsgen, Fa-
milie und Religion. Grundlagen einer religionspddagogischen Theorie der Familie,
Leipzig 22006.

9 Vgl. dazu ausfiihrlicher die Befunde der Shell-Studie 2010, 57-59.

10 Vgl. Shell 2010 (s.0. Anm. 3), 55, die insgesamt 10% der befragten Jugendli-
chen der sozialen Unterschicht zuordnet und hier fast durchgiingig signifikant zu
anderen Ergebnissen als im so genannten »Mainstream« kommt.
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kirchlicher Strukturen darstellen, ist fiir den Grofteil der Familien eine
Orientierung an kirchlich gebundene familidre Riten und Praxen nicht
mehr handlungsleitend.!! Zwar steigt mit Griindung der Familie das Inte-
resse an kirchlichen Festen und Passageriten, gleichzeitig werden diese
aber autonom mit eigenen inhaltlichen Interpretationen versehen.!? Zu-
dem ist religidse Sozialisation bei allen Verdnderungen in den Ge-
schlechterverhéltnissen auch im 21. Jh. nach wie vor {iberwiegend Auf-
gabe der Miitter, gerade bei den Frauen haben sich jedoch Individualisie-
rungsprozesse im Sinne von Freisetzungsprozessen in hohem MalBe
durchgesetzt. Weibliche Religiositit hat sich aufgrund dessen nicht nur
in hohem MabBe individualisiert, sondern vielfach auch von kirchlich-in-
stitutionellen Vorgaben emanzipiert. Die Emanzipation der Frau von
klassischen Rollen, die ihr oftmals auch von der Kirche zugewiesen
wurden, fiihrt zu entscheidenden Verinderungen der eigenen religitsen
Haltung mit Folgen fiir die religidse Sozialisation: Religidse Sozialisa-
tion wird nicht mehr zwingend als Einfiilhrung und Eingliederung in die
Kirche und ihre institutionellen Regeln und Riten, oder in einen vor-
nehmlich konfessionell gefassten Glauben verstanden. Ziel ist vielmehr
die Erziehung zu einem eigensténdigen und sich seiner selbst-bewussten
Glauben, der zunidchst einmal recht unabhéngig von strukturellen und
konfessionellen Vorgaben ist und der innerhalb der Kirche und ihrer
Gemeinden gelebt werden kann, aber nicht unbedingt gelebt werden
muss.'3

Diese Entwicklung héngt nicht zuletzt mit den oben aufgezeigten Veriin-
derungen in der familidren Erziehung zusammen, in der die Erziehung zu
Selbsténdigkeit, Verantwortung und eigener Entscheidungsfihigkeit im
Vordergrund steht. Insofern sich religiose Praxis individualisiert und
weniger durch die Normvorgaben des konfessionellen Milieus struktu-
riert wird, fillt auch die religidse Praxis und Einstellung eines jeden ein-
zelnen Familienmitglieds viel stirker ins Gewicht.!* Eltern méchten
heute — wenn sie ihre Kinder religios erziehen wollen — nach wie vor
Religiositdt und Glauben als Quelle einer gelungenen Lebensfiihrung
und als Halt in Krisensituationen des Lebens weitergeben. In diesem

11 Vgl Statistik der EKD, Amtshandlungen http://www.ekd.de/statistik/index.html
(abgerufen 04.10.2013), ferner Kirchliche Statistik 2012/13 (Arbeitshilfe 263), hg.
von der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2013, 14-16.

12 Michael N. Ebertz, Heilige Familie? Die Herausbildung einer anderen Familien-
religiositit, in: Deutsches Jugendinstitut (Hg.), Wie geht’s der Familie? Miinchen
1988, 410.

13 Vgl. dazu die Studie von Stephanie Klein, Religiositit in der Familie. Ihre ge-
schlechtsspezifische Ausprigung und Tradierung, in: Christoph Gellner (Hg.), Paar-
und Familienwelten im Wandel. Neue Herausforderungen fiir Kirche und Pastoral,
Ziirich 2007, 63-84. ‘

14 Vgl. dazu Stephanie Klein, Religiose Erziehung in der Familie, in: Neues Hand-
buch religionspidagogischer Grundbegriffe, hg. von Gottfried Bitter u.a., Miinchen
2002, 295-300.
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Sinne erdffnen sie ihren Kindern dann Zugang zur Gemeinde, wenn sie
davon iiberzeugt sind, dass diese ihren Anspriichen und Vorstellungen
gerecht wird.

Dabei sind Familien durchaus religios ansprechbar und religionsproduk-
tive Orte, indem sie auch heute Ort von Sinngenerierung sind und ihre
eigenen Ritualisierungen bis hin zu einer spezifischen Familienreligiosi-
tiat ausbilden.!> Vor allem (religitse) Rituale haben in Familien eine
besondere Funktion und Bedeutung, da sie vielfach als ko-konstruktiver
Prozess zwischen Kindern und Eltern konstruiert sind und zugleich in
einem vielfach fragmentarisierten Alltag antistrukturelle Momente und
damit fiir die Familien Erfahrungen von Ganzheit zur Verfligung stel-
len.!® Rituale in Familien und Sinngenerierung sind nicht immer erkenn-
bar religios konnotiert, aber sie zielen auf fiir die friihkindliche
Entwicklung unabdingbare Momente einer impliziten religiosen Soziali-
sation, die erst die Voraussetzung expliziter religioser Sozialisation dar-
stellt, wie z.B. unbedingten Angenommen- und Anerkannt-Seins, eine
Transformation von Wirklichkeit; sie vermitteln eine bestimmte Einstel-
lung zur Welt und zum Leben und schaffen eine Disposition fiir Erfah-
rungen, die ihrerseits eine Offenheit fur religidse Deutungen haben.!”
Sozialisation als ko-konstruktiver Prozess macht in besonderer Weise
auch darauf aufmerksam, wie sehr es gilt, die genuine Subjektivitit des
Kindes auch und gerade angesichts der asymmetrischen Beziehung ernst
zu nehmen und im pidagogischen Handeln das Paradox zu antizipieren,
dass ein auf die Herausbildung von Subjektivitit setzendes intersubjekti-
ves pidagogisches Handeln »auf mehr setzen muss als das, woriiber es
[das Subjekt, JK] real verfiigt.«'® Dies gilt nicht nur fiir Sozialisation im
Allgemeinen, sondern fiir religidse Sozialisation im Besonderen, denn
unabhiingig von expliziten spezifischen religiosen Gehalten steht in der
religidsen Sozialisation die Achtung der Subjektivitit und die Férderung
der Eigenstiindigkeit und Selbstwerdung des Kindes im Zentrum. Dar-
iiber hinaus gilt es, den gesamten Mikrokosmos der Familie zu beriick-
sichtigen und dabei auch im Blick zu haben, dass Familien in unter-
schiedlichem MaBe in unterschiedliche gesellschaftliche Teilsysteme

15 Vgl. Norbert Mette, Art. Familie, in: Lexikon der Religionspidagogik, hg. von
Folkert Rickers und Norbert Mette, Neukirchen-Vluyn 2001, Bd. 1, 542-548, 545.

16 Vgl. Christoph Morgenthaler, Abendrituale. Tradition und Innovation in jungen
Familien, Stuttgart 2011, vgl. auch die weiteren Ergebnisse des Forschungsprojekts
»Rituale und Ritualisierungen in Familien: Religiose Dimensionen und interge-
nerationelle Beziige« des Instituts fiir Praktische Theologie in Bern; dazu: Maurice
Baumann und Roland Hauri (Hg.), Weihnachten — Familienritual zwischen Tradition
und Kreativitit, Stuttgart 2008; Christoph Miiller, Taufe als Lebensperspektive,
Stuttgart 2010; Kurt Schori, Kinder in Familienritualen, Stuttgart 2009.

17 Vgl. Norbert Mette, Voraussetzungen christlicher Elementarerziehung, Diissel-
dorf 1983, v.a. 228-274.

18 Helmut Peukert, Tradition und Transformation. Zu einer padagogischen Theorie
der Uberlieferung, in: ReligionspAdagogische Beitréige 1987. 16-34, 31f.
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vernetzt sind. Das bedeutet: Fiir religiose Sozialisationsprozesse sind
neben den individuellen Religiosititsstilen auch die jeweiligen Umwelt-
vernetzungen der Familie zu beriicksichtigen.!?

Dieser Befund zur Bedeutung religiéser Sozialisation als solcher ist des-
halb von erheblicher Relevanz, weil die religiose Sozialisation nach wie
vor den entscheidenden Weg der Tradierung des Religidsen darstellt.
Nicht nur binnenkirchlich, auch soziologisch hat die Sozialisations-
hypothese die hochste Evidenz. Die Wahrscheinlichkeit, dass jemand
auch im Erwachsenenalter religits praktizierend ist, ist in hohem Malle
von der selbst erlebten religiosen Sozialisation abhiingig. Die Chancen
fiir eine auch im Erwachsenenalter institutionell gebundene religitse
Praxis griinden vor allem in den beiden Faktoren des regelmiBigen
Kirchgangs der Eltern und in der Teilnahme an einer kirchlichen Jugend-
gruppe des Heranwachsenden.?® Allerdings relativiert sich dieser Ein-
fluss im Erwachsenenalter zugunsten des Ehepartners bzw. der -partne-
rin, da es in Partnerschaften eine nicht unerhebliche Kohérenzneigung
gibt, die Bestrebungen befordert, die eigenen (religiosen) Uberzeugun-
gen mit denen des Partners bzw. der Partnerin in Einklang zu bringen.
Als wichtiges Element sozialer Abstiitzung erweist sich auch der Freun-
deskreis und die soziale Kommunikation {iber religiése Themen, womit
den Peers neben der Primirfamilie eine wichtige Rolle in der horizonta-
len Abstiitzung zukommt. Kirchlich Aktive kommunizieren deutlich
mehr iiber religiose Themen als geringer Verbundene. Diese Ergebnisse
bedeuten aber auch, dass institutionell gebundene Religiositit fiir ihre
Weitergabe eine dichte Kommunikation unter Gleichgesinnten und eine
intergenerationelle Abstiitzung bendtigt.

3 Sozialisationskontext (Ganztags-)Schule

Neben der Familie gilt die Schule als eine der wesentlichen Sozialisa-
tionsinstanzen. Insbesondere die von bildungspolitischer Seite initiierte
Umstellung auf die Ganztagsschule wirft Fragen nach den Riickwirkun-
gen dieser Entscheidung auf andere Sozialisationskontexte wie Familie,
Peerbezichungen und Freizeit, aber auch auf Gemeinde und vor allem
Jugendverbinde auf. Die Einfiihrung der Ganztagsschule beriihrt die
auch von Seiten der Kirche diskutierte Frage nach dem Verhiltnis von
elterlichem Erziehungsrecht und staatlichem Anspruch in Fragen der
Bildung und Erziehung.?! Erste Ergebnisse zu Untersuchungen von
Ganztagsschulen zeigen weniger gravierende Verinderungen auf als
vielleicht von manchen befiirchtet. So deuten die bisherigen Entwicklun-

19 Vgl. Morgenthaler, Abendrituale (s.0. Anm. l6), S4fF.

20 Vgl. Jorg Stolz, Religion und Sozialstruktur, in: Roland J. Campiche, Dle zwei
Gesichter der Religion. Faszination und Entzauberung, Ziirich 2004, 53-88, 71ff.

21 Vgl. engagement Heft 3/2010; agj-Studie 2008 (s.0. Anm. 1).
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gen nicht darauf hin, dass die Ganztagsschule die familidren Beziehun-
gen verdndert oder aber die gemeinsamen Aktivititen und Unterneh-
mungen in der Familie eingeschriinkt wiirden.?? Ahnliches gilt auch fiir
die Peerbeziehungen; mindestens in den bisherigen Studien zeichnen
sich hinsichtlich der Quantitdt, Verdnderungen und Wechsel derselben
keine signifikanten Unterschiede zwischen Halbtagsschule und Ganz-
tagsschule ab. Vielmehr scheinen die Peerbeziehungen, die im Kontext
der Ganztagsschule geschlossen werden, stabiler und durch gréBere
wechselseitige Hilfe und Unterstiitzung gepriigt zu sein.?? Der durch die
Schule ermdglichte unmittelbare Peerbezug spielt gerade angesichts der
Zunahme der Ein-Kind-Familien und damit des Wegfalls von Ge-
schwistern eine wichtige Rolle. Insbesondere aber scheint die Ganztags-
schule das mit ihr intendierte bildungspolitische Ziel einer besseren Ver-
einbarkeit von Familie und Beruf, insbesondere fiir Frauen zu erreichen.
Ferner kommt sie vor allem bildungsferneren Familien mit jkulturell
niedrigerem Kapitalc deutlich entgegen, denn diese fiihlen sich durch die
Ganztagsschule deutlich unterstiitzt. Ein solcher Befund entspricht damit
auch dem diakonischen Anspruch des (Religions-)Unterrichts, wie ihn
bereits die Wiirzburger Synode formulierte, und der gegenwiirtig in vie-
len — auch kirchlichen — Kontexten geforderten Uberwindung der durch
die Herkunftsfamilie bedingten sozialen Ungleichheit.

Dass der Ausbau des Ganztagsschulbereichs eine noch stirkere Institu-
tionalisierung der Freizeitrdume von Kindern und Jugendlichen und da-
mit eine Reduzierung der Mdglichkeit von Sozialisations- und Bildungs-
prozessen ohne die Anwesenheit von Erwachsenen bedeutet, kann ange-
sichts der inzwischen doch durch vielfiltige organisierte Betdtigungen
der Kinder und Jugendlichen, die nicht zu Unrecht zur Rede von der
Terminkindheit fiihren, nicht unbedingt bestiitigt werden.2* Nichtsdesto-
trotz zeigt dies den Bedarf an Erhaltung, Pflege und Ausbau der im Kon-
text von Schule bestehenden unorganisierten Freiriume fiir Peerbe-
ziehungen und Freizeitgestaltung. Darin liegt auch eine groBe Chance fiir
die kirchlichen Jugendverbénde, die Heranwachsenden zu erreichen und
gleichzeitig zwar institutionalisierte, aber dennoch freie Rdume zur Ent-
faltung und zur Freizeitbetdtigung anzubieten. Diese Frage wird zurzeit
unter Beriicksichtigung des Aspekts, wie kirchliche Jugendverbinde ihr

22 Ivo Ziichner, Familie und Schule. Neujustierung des Verhiltnisses durch den
Ausbau von Ganztagsschulen? in: Regina Soremski, Michael Urban und Andreas
Lange (Hg.), Familie, Peers und Ganztagsschule, Weinheim 2011, 59-76.

23 Vgl. Maria v. Salisch und Rimma Kanevski, Stabilitdt und Wandel der Peer-
Netzwerke von Jugendlichen in Ganztagsschulen und Halbtagsschulen, in: Soremski,
Peers (s.0. Anm. 22), 183-204. Der Bedeutung von Peerbeziechungen im Kontext der
Ganztagsschule als auch den Implikationen auf theoretischer Ebene kann hier nicht
weiter nachgegangen werden.

24 Vgl. Burkhard Fuhs, Kindheit und mediatisierte Freizeitkultur, in: Heinz-Her-
mann Kriiger und Cathleen Grunert (Hg.), Handbuch der Kindheits- und Jugendfor-
schung, Weinheim 2010, 711-726, 717.
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christliches Profil in der 6ffentlichen Schule als ein offenes Angebot fiir
alle Schiilerinnen und Schiiler einbringen konnen, intensiv diskutiert.2’
Analoge Uberlegungen werden auch in Hinblick auf katechetische An-
gebote angestellt, zur Debatte steht z.B., ob die Kommunion-, Firm- oder
Konfirmandenarbeit in die Ganztagsschule zu integrieren ist oder ob
durch die Losldsung von Gemeinde problematische inhaltliche Trans-
formationen zu befiirchten sind. Neben kritischen Einschitzungen wird
die Ausweitung auBerunterrichtlicher religioser Bildungsangebote im
Ganztagsbereich auch als grofle Chance wahrgenommen. Verbunden mit
der Hoffnung, neue Interessenten und Mitglieder, besonders aus bisher
nicht erreichten Milieus, zu gewinnen, setzt man darauf, Schiiler und
Schiilerinnen mit religioser Praxis in Kontakt zu bringen und religidse
Erfahrungsrdume zu ermoglichen, die sonst, wie die Debatte um den per-
formativen Religionsunterricht zeigt, erst milhsam inszeniert werden
miissten.2® Die Chance religitser Bildungsangebote im Ganztagsbereich
bestiinde in der Erméglichung religioser Wahrnehmungen und Erfahrun-
gen, die frither lediglich im Raum von Gemeinde erlebbar waren und
derzeit im Unterricht (probehalber) inszeniert oder vermittelt werden
sollen.?’

4 Freizeit und Medien als Sozialisationskontext

Bei allen Verdnderungen im Bildungsbereich und der beruflichen Tétig-
keit Jugendlicher hat der Anteil der Freizeit, der Heranwachsenden zur
Verfiigung steht, in den vergangenen Jahrzehnten kontinuierlich zuge-
nommen. Auch die finanzielle Ausstattung der Heranwachsenden war
nie so gut wie heute, wobei hier allerdings die deutlich ins Gewicht fal-
lenden sozialen Unterschiede zu beriicksichtigen sind.?® Freizeit stellt
gerade fiir den Bereich der Peerbeziehungen einen wesentlichen Ort der
Sozialisation dar, sie ist aber auch als Ort informeller Bildungsprozesse
nicht zu unterschitzen.?? Dabei ist die Bedeutung von Medien insgesamt

25 Vgl. exemplarisch BDKJ LV-Oldenburg (Hg.), Kooperation von Jugendarbeit
und Schule. Grundlagen, Bedingungen, Ziele, Chancen, Praxis, Vechta 2003, 1-23.
26 Vgl.ebd. 11.

27 Vgl. Michael Domsgen, Die Ganztagsschule — eine Herausforderung fur die
Religionspidagogik, in: ZPT 57 (2005), 118-128, 121; Vgl. ferner eine erste empiri-
sche Untersuchung zu religidsen Angeboten an Ganztagschulen in NRW, Claudia
Gdrtner und Judith Kénemann, Religion and All-Day Schools: Impact of All-Day
Schools on the Systems of School and Religion, in: Journal for Empirical Theology
26 (2013), 1-24.

28 Vgl. Werner Thole, Jugend, Freizeit, Medien und Kultur, in: Kriiger/Grunert,
Handbuch (s.0. Anm. 24), 727-764 ferner auch die Shell-Studie 2010 (s.0. Anm. 3),
81-96. '

29 Vgl. dazu Marius Harring, Freizeit, Bildung und Peers — informelle Lernpro-
zesse im Kontext heterogener Freizeitwelten und Peer-Interaktionen Jugendlicher, in:
Harring u.a., Freundschaften (s.0. Anm. 5), 21-59.
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und insbesondere jene von PC, Handy, Internet und sozialen Netzwerken
als mittlerweile eigener Sozialisationsinstanz sowohl in den formalen
wie informellen Sozialisations- und Bildungsbereichen in hohem Mafe
gestiegen’’, ohne die die Pflege und Aktualisierung der Peerbeziehungen
fiir Heranwachsende kaum noch denkbar ist.>! Medien dienen in umfas-
sendem MaBe der Informationsbeschaffung, iiber Handy und die sozialen
Netzwerke werden die Beziehungen generiert, gepflegt und organisiert.
Gleichzeitig besteht ein ausgesprochen enger Zusammenhang zwischen
der »face to facec-Kommunikation und der medial vermittelten Kommu-
nikation, in dem sie z.B. in der Organisation von Verabredungen und
Treffen unmittelbar aufeinander bezogen sind. Besonderer Stellenwert
kommt hier den sozialen Netzwerken zu, iiber die Kontakte angebahnt
werden, etwa wenn Vorinformationen iiber eine bestimmte Person, die
man kennengelernt hat oder kennenlernen méchte, eingeholt werden. Sie
fungieren auch als »Tiirdffner fiir die Gestaltung neuer Sozialbeziehun-
gen«32, wovon insbesondere eher schiichterne Jugendliche zu profitieren
scheinen. So scheint beispielsweise durch die Intensitdt des Gebrauchs
der Plattform Facebook das Sozialkapital von Studierenden signifikant
zu steigen.3? Entgegen den geduBerten Befiirchtungen, durch die sozialen
Internetforen wie iiberhaupt durch die modernen Medien wiirden die
sozialen Beziehungen und der direkte Kontakt zwischen Heranwachsen-
den verarmen, stellen jiingere Studien fest, dass sich »offline«- und
vonline«-Kommunikation komplementir zueinander verhalten und nicht
wechselseitig substituiert werden. Isolation und Exklusion drohen somit
weniger den Nutzern, sondern eher denjenigen, die von diesen Kommu-
nikationsmitteln abgeschnitten sind.3* Der tigliche Kontakt zu ihren
Freunden ist fiir Jugendliche nach wie vor duBerst wichtig und wird nicht
medial ersetzt.>> Ferner kann nicht davon ausgegangen werden, dass
andere Freizeitaktivititen durch die modernen Kommunikationsmittel
ginzlich ins Hintertreffen geraten, immer noch ist das Lesen von Bii-
chern fiir jeden zweiten Jugendlichen (55%), allerdings mit einem deuth-
chen Gendergap bei 65% Midchen und 45% Jungen, (sehr) wichtig.3¢

30 Vgl dazu JRP 28: Gott googeln. Multimedia und Religion, Neukirchen-Viuyn
2012. Die dort festgehaltenen Ergebnisse zu Mediennutzung und Umgang mit
Medien sollen hier nicht wiederholt werden.

31 Vgl. Henrike Friedrichs und Uwe Sanders, Peers und Medien — die Bedeutung
von Medien fir den Kommunikations- und Sozialisationsprozess im Kontext von
Peerbezichungen, in: Harring u.a., Freundschaften (so Anm. 5), 284-307.

32 Vgl. ebd., 297.

33 Vgl. Lampe/Steiner 2008, zitiert nach ebd., 297.

34 Vgl ebd., 298.

35 Fiir iiber 80% der Jugendlichen steht das hiufige Treffen mit Freunden an erster
Stelle der non-medialen Freizeitaktivititen, an zweiter Stelle steht Sport und an drit-
ter Stelle stehen Unternehmungen mit der Familie, vgl. Jugend, Information, Multi-
Media (JIM-)Studie 2012, hg. vom Medienpédagogischen Forschungsverbund Suid-
west, 9.

36 Vgl 14.
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Obgleich die sozialen Netzwerke einen hohen Stellenwert einnehmen,
erfolgt die Organisation der privaten Kontakte iiberwiegend telefonisch,
per SMS oder E-Mail.?” Trotz dieser Befunde zur Bedeutung von moder-
nen Kommunikationsmitteln diirfen deren Gefahren nicht geleugnet
werden, so z.B. die Aufgabe der Privatsphiire in sozialen Netzwerken,
Cyber-Mobbing oder auch sexuelle Belédstigungen. Auch wenn das
Bewusstsein der Jugendlichen fiir diese Gefahren zunimmt und viele
Jugendliche ihre Privatsphére in den sozialen Netzwerken (besser) schiit-
zen, E)éeibt die Entwicklung der Medienkompetenz eine zentrale Auf-
gabe.

Mit Blick auf die Vermittlung Medienkompetenz gilt, dass die techni-
sche Medienkompetenz in der Regel innerhalb der Peergroup vermittelt
wird, mit Blick auf die Erziehenden und Lehrenden werden folgende
Fragen relevant: Wie sind sie als Erziechende und Lehrende in der Lage,
angesichts der unterschiedlichen Medienpraxis Kinder und Heranwach-
sende zum Nachdenken iiber sich selbst, als Mediennutzer, die Medien
ihren Nutzen und Gefahren, die Lernmdglichkeiten mittels (neuer) Me-
dien anzustiften, was wird iiberhaupt als Medien wahrgenommen? Dazu
ist unabdingbar in kritischer Selbstreflexion zu priifen, wie der eigene
Zugang und die eigene Haltung zu modernen Medien ist. Ist diese eher
affirmativ-affin oder kritisch ablehnend, wird das einen Einfluss darauf
haben, wie Kindern und Heranwachsenden Kompetenz im Umgang mit
Medien vermittelt wird.

5 Schluss

Fiir die Religionspddagogik und die Kirchen bedeuten diese Entwicklun-
gen, dass eine zugewandte Stabilitét fiir Heranwachsende einen wichti-
gen Bezugspunkt in einer sonst anforderungsreichen und schnellen
Verénderungsprozessen unterliegenden Umwelt darstellt. Diesen finden
sie in ihren Familien, aber insbesondere auch in den kirchlichen Soziali-
sationsagenturen wie Gemeinde und Jugendverband, wenn sich deren
Verantwortliche nicht riickwirtsgewandt, aber auch nicht zu jugendkul-
turell affirmativ als »personales Angebot« zur Verfligung stellen.

Des Weiteren stellt die intensive Nutzung des Internets vor neue Heraus-
forderungen insofern, als dieses Medium eine eigene, virtuelle Wirklich-
keit ausbildet.3° Hier ist gerade im Kontext religitser Bildung, die sich ja
auf Sinndeutungen bezieht, fiir die der Rekurs auf ein Absolutes konsti-

37 Vgl Friedrichs/Sanders, Peers (s.0. Anm. 31). 290.

38 Vgl JIM (s.0. Anm. 35), 44; immerhin 87 % aller Nutzer aktivieren die Privacy
Option, nur 3% hinterlegen die eigene Telefonnummern und 6% verdffentlichen in-
time Informationen wie Tagebiicher.

39 Dies gilt natiirlich noch mehr fiir den Bereich des Web 2.0, der hier nicht aufge-
griffen werden kann.
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tutiv ist, dariiber zu reflektieren, welchen Status diese Realitdten sowie
die Erfahrungen, die in ihnen gemacht werden, besitzen, und wie sich
Wahrnehmung dadurch veriindert. Damit ist auch die Bedeutung der
vielfiltigen Kommunikationsformen fiir die Identitdtsentwicklung der
Heranwachsenden angesprochen, denn das Internet stellt durch die Iden-
tifikation mit dort gefundenen Rollenvorbildern, durch die Selbstwahr-
nehmung und -darstellung wie auch durch die Fremdwahrnehmung in
den verschiedenen Kommunikationsformen und -foren etc. unendlich
viele Mdglichkeiten der Kommunikation zur Verfiigung. Dennoch bleibt
zu fragen, welche (Aus-)Wirkungen diese Kommunikation in unter-
schiedlichen virtuellen Kontexten und die intensive Internetnutzung auf
die Entwicklung des Selbst und die dafiir notwendigen Aushandlungs-
prozesse zwischen Selbst und Umwelt hat.

Und schlieBlich ist darauf hinzuweisen, dass der Bildungsbereich, gerade
weil er in unserer Gesellschaft immer mehr an Bedeutung gewonnen hat,
fiir die kirchlichen Jugendverbinde ein bislang ungeahntes Potential da-
fiir bietet, in einem weitgehend institutionalisierten Kontext dennoch
Freirdume der (Selbst-)Entfaltung anzubieten und zu ermoglichen. Ge-
schieht dies ohne Rekrutierungs- und Missionierungsabsicht, kann es
gelingen, dass hier die befreiende Kraft des Evangeliums erfahrbar wird.
Das gilt vor allem fiir den Ganztagsbereich, da dort noch mehr als in an-
deren Feldern das religise Engagement, z.B. kirchlicher Jugendver-
bidnde, mit einem klar diakonisch ausgerichteten Engagement verkniipft
werden kann — und so kann auch die Reich-Gottes-Botschaft Jesu und
damit die Mitte des christlichen Glaubens im Kontext von Bildung als
lebenstauglich und lebensnah zum Tragen kommen.

Dr. Judith Kénemann ist Professorin fiir Religionspiddagogik und Bildungsforschung
am Institut fir Katholische Theologie und ihre Didaktik der Katholisch-Theologi-
schen Fakultit der Universitidt Miinster/Westfalen.
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Uta Pohl-Patalong

Evangelische Kirche in der Spatmoderne:
Entwicklungen, Reformen und offene Fragen

1 Die Herausforderungen der Spitmoderne

Die Verdnderungen, denen Religion in der Spatmoderne unterliegt, ha-
ben erhebliche Auswirkungen auf die institutionellen Gestalten von Reli-
gion, in Deutschland also auf die beiden groBen Kirchen. Die Kirchen
haben ihre Deutungsmacht in Sachen Religion und die Entscheidungs-
gewalt, in welcher Form sie Menschen an sich binden (beispielsweise
mit Sonntagspflicht, Beichtpflicht oder Pfarrzwang), verloren. Das Ver-
hiltnis von Individuum und Institution hat sich umgekehrt: Der Mensch
entscheidet iiber sein Verhiltnis zur Kirche. Religion und Kirche sind
nicht mehr wie im Mittelalter so miteinander verflochten, dass man nur
mit erheblichen Risiken als »Ketzerin« oder »Héretiker« religiose Wege
unabhéngig von der Institution gehen konnte, sondern sie stehen in
einem flexiblen, unselbstverstindlichen Verhiltnis zueinander. Kirche
spielt dann eine Rolle flir die Menschen, wenn sie sich als relevant fiir
ihren Glauben und fiir ihr Leben erweist.!

Wihrend es aber zunichst so aussah, als wiirde die Moderne sich kon-
traproduktiv auf Religion liberhaupt auswirken und die Gesellschaft im-
mer sékularer werden, hat das Interesse an Religion in der Spitmoderne
offensichtlich eher zu- als abgenommen.? Es gibt eine deutlich stirkere
Offenheit als noch vor einigen Jahrzehnten fiir die transzendente Dimen-
sion — fiir ein Bewusstsein, dass es groere Zusammenhinge gibt als sie
mit dem menschlichen Verstand fassbar sind, und fiir die Erkenntnis,
dass es das Leben bereichert, sich nicht ausschlieBlich auf das Sichtbare
und Anfassbare zu beziehen. Diese Orientierungen fiihren aber nicht
automatisch in die etablierten religidsen Institutionen.

Zudem hat sich ein religioser »Markt« etabliert, der die Kirchen in Kon-
kurrenz zu anderen »Sinnanbietern« und Lebensunterstiitzungsangeboten
bringt.? Sie stehen damit in einem bestindigen Kampf um das gesell-

I Zur Relevanz von Glauben und Kirche vgl. ausfiihrlich Eberhard Hauschildt /
Uta Pohl-Patalong, Kirche (Lehrbuch Praktische Theologie Bd. 4), Giitersloh 2013,
110ff.

2 Vgl dazu beispielsweise Regina Polak (Hg.), Megatrend Religion? Neue Reli-
giosititen in Europa, Ostfildern 2002 oder empirisch Bertelsmann Stiftung, Reli-
gionsmonitor 2008, Giitersloh 2008.

3 Vgl beispielsweise Michael Niichtern, Kirche in Konkurrenz. Herausforderungen
und Chancen in der religidsen Landschaft, Stuttgart 1997.
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schaftlich kostbare Gut von Aufmerksamkeit und Relevanz fiir Men-
schen. Dies ist ein enormer Druck, der besonders auf denen lastet, die
hauptamtlich in der Kirche arbeiten und sich fiir ihre Arbeit verantwort-
lich fiihlen: Religion und Kirche sind potenziell interessant und relevant,
aber nur, wenn sie sich als relevant fiir das Leben von Menschen erwei-
sen. Wesentlich stdrker als in fritheren Jahrhunderten miissen sich die

Kirchen daher der Frage stellen, auf welchen Wegen sie eigentlich fiir

welche Menschen relevant sind oder sein kénnen. Denn die #sthetische

Orientierung der Gesellschaft bewirkt, dass die Form sehr viel stirker als

frither iiber den Zugang zum Inhalt entscheidet. Diese Situation — weder

sind Religion und Kirche automatisch selbstverstindlich wie in der

Vormoderne, noch werden sie automatisch irrelevanter wie in der frithen

Moderne — ist tatséichlich neu und fiir die Kirche eine besondere Heraus-

forderung.

Diese Situation steht im Hintergrund, wenn gegenwdrtig viel von der

»Krise der Kirche« die Rede ist. Ausgeldst wurde die Diskussion dariiber

jedoch primér durch zahlenmiBige Entwicklungen: Kirchenaustritte und

Riickgang von Kirchensteuern, abnehmender Gottesdienstbesuch und

Uberalterung der Kerngemeinden. Diese Beobachtungen sind nicht

falsch, aber im Einzelnen zu differenzieren:

e Die Kirchenaustritte sind zwar in der Tat langfristig ein wichtiger Fak-
tor fiir die groBen Kirchen, sie sind jedoch kein Phanomen der letzten
Jahre. Thre Hohepunkte hatten sie 1919, wihrend des Nationalsozia-
lismus, in den spiten 1960er und 1970er Jahren und 1992 mit der Ein-
fiilhrung des Solidarititszuschlags. In den letzten Jahren haben sich die
Austrittszahlen in Bezug auf die Evangelische Kirche auf einem
Niveau von ca. 150 000 pro Jahr eingependelt. Gleichzeitig haben die
Kircheneintritte in den letzten Jahren zugenommen: Zwischen 60 000
und 65 000 Menschen treten wieder (40%) oder erstmalig (60%) in
die evangelische Kirche ein.*

e Die Kirchensteuern haben seit 1992 erstmalig abgenommen, wihrend
sie (in Westdeutschland) seit 1945 bis zu diesem Jahr bestdndig ge-
wachsen sind — aufgrund dieser Gewohnheit sal} der Schock besonders
tief. In den Folgejahren zeigte sich ein Auf und Ab des Kirchensteuer-
aufkommens, bevor ab 2006 bis heute wieder eine leichte Steigerung
zu verzeichnen ist.” Dennoch gibt es in den Landeskirchen seit den
1990er Jahren ein deutliches Bewusstsein begrenzter und tendenziell
zu knapper kirchlicher Finanzen, um das bisherige (sich bis in die
1990er stindig ausweitende) kirchliche Angebot unreflektiert weiter-
fithren zu kdnnen.

e Der Gottesdienstbesuch liegt gegenwirtig an einem »normalen« Sonn-
tag (gezdhlt wird am Sonntag Invokavit) deutschlandweit bei 3,7% der

4 Vgl Kirchenamt der EKD, Schon, dass Sie (wieder) da sind. Eintritt und Wieder-
eintritt in die evangelische Kirche (EKD-Texte 107), Hannover 2009, 11.
5  http://www.ekd.de/kirchenfinanzen/assets/kirchensteuer_information201004.pdf.
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evangelischen Kirchenmitglieder.® Das bedeutet jedoch nicht, dass nur
3,7% der Kirchenmitglieder generell Gottesdienste besuchen, denn
auch die regelmiBigen Kirchgénger gehen nicht an jedem Sonntag in
den Gottesdienst, sondern in einem flir sie passenden und flexiblen
Rhythmus. Der Gottesdienst bildet einen Gegenstand der Wahl in
Konkurrenz zu diversen anderen Moglichkeiten, den Sonntagvormit-
tag zu verbringen, und wird von der Mehrheit nicht gewihlt. Aller-
dings ist dies ebenfalls nicht neu: 1872 lag der Gottesdienstbesuch
unter evangelischen Kirchenmitgliedern in Berlin bei 2% und auch im
lindlich geprigten Schleswig-Holstein (P16n) 1913 bei 3,5%.7 Interes-
sant fiir die gegenwirtige Entwicklung ist weiter, dass der Besuch
»besonderer« Gottesdienste seit einigen Jahren kontinuierlich ansteigt:
Weihnachtsgottesdienste, Open-Air-Gottesdienste, Gottesdienste an-
lasslich von Katastrophenereignissen und ganz besonders auch Ein-
schulungsgottesdienste werden zunehmend besucht — erneut ein Hin-
weis darauf, dass kirchliche Veranstaltungen wahrgenommen werden,
wenn sie als relevant empfunden werden.

o Altere Menschen sind in der Tat statistisch haufiger Kirchenmitglied
als jiingere und erst recht nehmen sie stirker regelmidBig an kirchli-
chen Veranstaltungen teil. Kirchensoziologisch ist mittlerweile gut er-
forscht, dass der Faktor »Alter« dabei nur einen Aspekt der sozialen
Milieus bildet, die eine zentrale Rolle fiir das Mitgliedschaftsverhalten
der Kirchenmitglieder spielen.® Ob man Kontakt zu seiner Kirchenge-
meinde pflegt, ist nicht nur und vermutlich nicht einmal primir eine
Frage der Frommigkeit, sondern auch des Milieus, dem man angehort.

Die Zusammenstellung zeigt: Zwar sind Untergangsstimmungen und
pauschale Urteile tiber einen akuten Niedergang der Evangelischen Kir-
che verfehlt, aber die Kirche kann mit ihrer gegenwirtigen Situation
gleichzeitig keinesfalls zufrieden sein. Die seit etlichen Jahren gleich-
bleibende Zahl von Kirchenaustrittswilligen zeigt, dass die Vorstellung
eines »Gesundschrumpfungsprozesses«, in dem diejenigen iibrig bleiben,
die es ernst meinen mit Glaube und Kirche, nicht zutrifft. Es rutscht
sozusagen eine gleichbleibende Zahl von der Mitte an den Rand nach
und diinnt die Kirchenmitgliedschaft kontinuierlich aus. Dies hat finan-
zielle Konsequenzen, vor allem aber zeigt es, dass die Kirchen in ihrem
Bemiihen um Relevanz nur bedingt erfolgreich sind. Dies gilt fiir alle
Handlungsfelder, trifft die Kirche aber in Bezug auf den Gottesdienst als

6 Vgl http://www.ekd.de/statistik/gottesdienst.html.

7 Vgl. Thomas Nipperdey, Religion im Umbruch. Deutschland 1870-1918, Miin-
chen 1988, 119.

8 Vgl. Wolfgang Huber / Johannes Friedrich / Peter Steinacker (Hg.), Kirche in
der Vielfalt der Lebensbeziige. Die 4. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft,
Giitersloh 2006, 203ff., ausfithrlicher Claudia Schulz / Eberhard Hauschildt / Eike
Kohler, Milieus praktisch. Analyse- und Planungshilfen fiir Kirche und Gemeinde
von, Géttingen 2008.
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»Herzstiick« der kirchlichen Arbeit an einer besonders empfindlichen
Stelle, zumal dieses in seiner traditionellen Gestalt offensichtlich schon
sehr lange nur eine Minderheit der evangelischen Christinnen und Chris-
ten anspricht.” Auch der Zuspruch zu besonderen Gottesdiensten und die
Zunahmen von sog. »alternativen Gottesdiensten« (s.u.) zeigt, dass es
sehr stark von den Formen abhiingt, die Kirche anbietet, ob und in wel-
cher Weise Menschen davon angesprochen werden.

2 Die Formen der Kirche und ihr Re-formbedarf

Gegenwirtig zeigen die Organisationsformen der Evangelischen Kirche
in Deutschland ein ambivalentes Bild: Einerseits gibt es seit den 1970er
Jahren eine Vielfalt kirchlicher Organisations- und Handlungsformen
(wie Akademien, Frauenwerke, Citykirchenarbeit, tberregionale Ju-
gendarbeit, Gefidngnisseelsorge etc.), andererseits ist eine Organisations-
form deutlich dominant: die Ortsgemeinde oder Parochie. Diese ist eine
historisch gewachsene Form, deren kirchenrechtliche Vorrangstellung
theologisch nicht gedeckt ist.!?

Mittlerweile wird jedoch immer deutlicher, dass das Modell Ortsge-
meinde sowohl finanziell als auch inhaltlich an seine Grenzen stoBt. Es
ist faktisch eines der teuersten denkbaren Modelle, Kirche zu organi-
sieren. Inhaltlich sprechen Ortsgemeinden, wie die Milieutheorie zeigt,
bestimmte Gruppen von Menschen deutlich besser an als andere. Die tra-
ditionelle Ortsgemeinde erreicht vor allem Menschen, die sich am Nah-
bereich orientieren. Dem entsprechen vorrangig zwei von insgesamt sechs
Milieus evangelischer Kirchenmitglieder, und zwar gerade die beiden
iltesten Milieus.

Insofern ist nicht nur aus finanziellen, sondern auch und vor allem aus
inhaltlichen Griinden ein Entwicklungsbedarf angezeigt: Offensichtlich
wird von der dominanten Organisationsform der Kirche nur ein be-
stimmter Ausschnitt der Kirchenmitglieder gut erreicht, und sie scheint
wenig Menschen neu von der Relevanz der Kirche zu iiberzeugen. Dies
stellt nicht nur ein praktisches, sondern auch ein theologisches Problem
dar: Wenn sich die Kirche einseitig auf bestimmte Organisations- und

9 Zu denken geben sollte der Kirche in diesem Zusammenhang besonders, dass
Jugendliche vor der Zeit als Konfirmandinnen und Konfirmanden den Gottesdienst
als nicht besonders positiv bewerten, nach dem meist monatlich geforderten Gottes-
dienstbesuch bis zur Konfirmation jedoch noch negativer. Anders ist dies, wenn sie
Jugendgottesdienste erleben oder die Gemeindegottesdienste mitgestalten. Vgl.
Wolfgang lig / Friedrich Schweitzer / Volker Elsenbast in Verb. mit Matthias Otte,
Konfirmandenarbeit in Deutschland. Empirische Einblicke — Herausforderungen —
Perspektiven. Mit Beitriigen aus den Landeskirchen, Giitersloh 2009, 141 bzw. 143.
10 Zur Entwicklung der Parochie vgl. Uta Pohl-Patalong, Ortsgemeinde und iiber-
gemeindliche Arbeit im Konflikt. Eine Analyse der Argumentationen und ein alternati-
ves Modell, Géttingen 2003, 711t
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Handlungsformen konzentriert, erleichtert sie damit faktisch manchen
Bevdlkerungsgruppen den Zugang zur kirchlichen Kommunikation des
Evangeliums und erschwert diesen anderen. Nach Mt 28 ist die Kirche
jedoch an alle Menschen gewiesen und nicht an bestimmte Milieus. Es ist
also in mehrfacher Hinsicht geboten, dass die Kirche die Formen iiber-
denkt, in denen sie sich organisiert und in denen sie handelt. Zu fragen ist
dann jedoch, wie weit sie in diesen Verénderungen gehen darf. Eine kurze
ekklesiologische Vergewisserung ist notwendig.

3 Kommunikation des Evangeliums als Kriterium fiir die
kirchlichen Organisationsformen

Theologisch ist zu unterscheiden zwischen dem Auftrag der Kirche und
den Formen, in denen die Kirche diesen Auftrag zu erfiillen sucht. Wih-
rend der Auftrag nach christlicher Uberzeugung géttlich gewollt ist, sind
die Formen, in denen sich die Kirche organisiert, menschliche Gestal-
tungsaufgabe.!! In der jeweiligen Zeit und Kultur muss immer wieder
neu gefragt werden, in welchen Formen der grundlegende Aufitrag der
Kirche bestmdglich zu erfiillen ist.

Dieser Auftrag scheint mir mit dem von Ernst Lange in den 1960er Jah-
ren geprigten Begriff der »Kommunikation des Evangeliums« nach wie
vor treffend benannt.!2

Begreife ich in dieser Offenheit die Kommunikation des Evangeliums als
grundlegende Aufgabe der Kirche in der Perspektive von Mt 28, also in
der Ausrichtung auf »alle Welt«, dann miissen sich die Organisations-
formen der Kirche daran messen lassen, wie gut sie diesem Auftrag die-
nen. Damit ist es aus theologischen Griinden wichtig, dass die Kirche
ihre Organisationsformen permanent hinterfragt, denn sonst bestiinde die
Gefahr, dass iiberkommene Formen weitergefiihrt werden, obwohl in
ihnen Menschen heute weniger gut vom Evangelium erreicht werden, als
dies in anderen Formen mdglich wiire.

Auf unterschiedlichen Wegen wird daher gegenwirtig versucht, durch
eine Verdnderung der kirchlichen Organisationsformen sowie durch neue
Orientierungen im Charakter der Kirche die Herausforderungen der
Spéatmoderne zu bewiltigen und mehr und andere Menschen als bisher
zu erreichen.

11 Vgl Hauschildt/Pohl-Patalong (s.0. Anm. 1), 246.

12 Der Begriff wird bei Lange im Kontext homiletischer Uberlegungen, aber auch
im Blick auf das kirchliche Handeln insgesamt verwendet, vgl. Ernst Lange, Zur
Theorie und Praxis der Predigtarbeit, in: Ders., Predigen als Beruf. Aufsitze, hg. v.
Riidiger Schloz, Stuttgart/Berlin 1976, 9-51, 9.11.13f. u.6. Dazu Hauschildt/Pohl-
Patalong (s.0. Anm. 1) 411ff.
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4 Veridnderungen in den Organisationsformen
4.1 Regionalisierung!3

Die Idee der Regionalisierung wurde bereits in den 1970er Jahren vorge-
schlagen und teilweise auch praktiziert. Sollte damals das die kirchliche
Arbeit einschriinkende »Kirchturmdenken« iiberwunden werden, sind die
gegenwiirtigen Regionalisierungsbemiihungen iiberwiegend finanziell
motiviert. Wenn Einzelgemeinden Aufgaben oder Arbeitsgebiete perso-
nell oder finanziell nicht mehr bewiltigen konnen und sie nicht gestri-
chen werden sollen, werden sie in einem gréBeren rdumlichen Rahmen
organisiert. Es kdnnen aber auch neue Projekte entstehen, die flir eine
einzelne Gemeinde zu groB sind oder die auf einen gréBeren regionalen
Zusammenhang ausgerichtet sind, beispielsweise die Entwicklung und
Umsetzung eines Konzeptes fiir den Konfirmationsunterricht einer Re-
gion, die Organisation und Durchfiihrung von Obdachlosenarbeit oder
von besonderen Gottesdienstformen.!* SchlieBlich kann Regionalisie-
rung auch bedeuten, dass mehrere Gemeinden in regionaler Néhe unter-
schiedliche Schwerpunkte (beispielsweise kirchenmusikalische, soziale,
jugendbezogene oder spirituelle) verabreden, die eine Gemeinde jeweils
stellvertretend fiir die anderen in der Region {ibernimmt. Dann steht Re-
gionalisierung in einem engen Zusammenhang mit gemeindlicher Profil-
bildung.

4.2 Neue Formen von Gemeinde

Wihrend in der Praktischen Theologie und in den Kirchenleitungen noch
eher vorsichtig iiber die Notwendigkeit nachgedacht wird, neue Formen
von Gemeinde zu etablieren, entstehen diese bereits an verschiedenen
Orten nicht selten aus einem Engagement »von unten«.'> So bilden sich
beispielsweise Gemeinden um Citykirchen, um Jugendkirchen, um »Kir-
chen der Stille« oder sie entstehen aus der Arbeit mit Migrantinnen und
Migranten, mit Obdachlosen oder mit anderen Randgruppen. Andere
sind missionarisch ausgerichtet und suchen nach dem anglikanischen
Vorbild der »fresh expressions of church« Méglichkeiten, Menschen die
christliche Botschaft nahezubringen, die von der Ortsgemeinde nicht er-
reicht werden.!® Diese Gemeinden sind unterschiedlich ausgerichtet und

13 Vgl. dazu beispielsweise Herbert Lindner / Roland Herpich, Kirche am Ort und
in der Region. Grundlagen, Instrumente und Beispicle einer Kirchenkreisentwick-
lung, Stuttgart 2010 oder Wolfgang Nethdéfel, Aufbruch in die Region. Kirchenreform
zwischen Zwangsfusion und profilierter Nachbarschaft, Hamburg 2008.

14 Diverse Beispiele bei Lindner/Herpich (s.0o. Anm. 13), 173ff.

15 Vgl die Beitriige im Heft 1/2013 der Zeitschrift »Praktische Theologie«: Neue
Formen von Gemeinde.

16 Vgl. beispielsweise Heinzpeter Hempelmann u.a. (Hg.), Gcmemde 2.0. Frische
Formen fiir die Kirche von heute, Neukirchen-Vluyn 2011, 77-97.
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wenden sich an unterschiedliche Zielgruppen, so dass sie keine einheitli-
che Alternative zur Ortsgemeinde bilden, sondern zur Pluralitit der
kirchlichen Landschaft beitragen.

4.3 Zielgruppenorientierte Arbeit und Profilbildung

Nicht zuletzt aufgrund der Milieustudien ist deutlich geworden, dass die
religidsen Orientierungen und Bediirfnisse in der ausdifferenzierten Ge-
sellschaft der Spidtmoderne einen so unterschiedlichen Charakter anneh-
men, dass es kaum moglich ist, mit dem gleichen Angebot alle zu errei-
chen. Die »naturstindische« Gliederung der kirchlichen Arbeit aus dem
19. Jahrhundert, die Angebote nach Generationen und Geschlechtern dif-
ferenziert, ist in der Spatmoderne nicht mehr denkbar. Wesentlich sinn-
voller erscheint der Weg, der gegenwirtig von immer mehr Gemeinden
gegangen wird, zielgruppenspezifisch zu arbeiten und die Angebote da-
mit fiir eine begrenzte Gruppe von Menschen attraktiv zu gestalten, statt
in ihrer Diffusitit niemanden wirklich anzusprechen.

Zu dieser Entwicklung gehort auch die Entstehung neuer Gottesdienstformen als sog.
»Zweites Programme, meist abends gefeiert.!” Alternative Gottesdienste sind nicht
in erster Linie auf die gemeinsame Feier der Gemeinde ausgerichtet, sondern auf
Sinn- und Orientierungssuche, religioses Erleben und offenere Formen der Gemein-
schaft. Diese Formen reagieren auf das fiir die individualisierte Gesellschaft typische
Wahlverhalten, indem sie parochial tibergreifend konzipiert sind und nicht an lokaler
Logik (»ich gehe zum Gottesdienst der Gemeinde, zu der ich gehdre«), sondern an
dsthetischer Logik (»ich gehe zum Gottesdienst, der mich von seiner Gestaltung her
anspricht«) orientiert sind.

5 Neue Orientierungen
5.1 Von der Institution zur Organisation

Wie auch andere gesellschaftliche Institutionen (wie beispielsweise
Schulen) veréndert auch die Institution Kirche angesichts der Herausfor-
derungen der Spidtmoderne ihren Charakter in Richtung einer Organisa-
tion. In einem Verstéindnis als Institution!® wird die Kirche als selbstver-
stdndlicher Bestandteil der Gesellschaft mit klar definierten Aufgaben
fiir die gesamte Gesellschaft wahrgenommen, etwa als zustindig fiir Re-
ligion im gesellschaftlichen Diskurs, als verantwortlich fiir rituelle Le-

17 Vgl. Lutz Friedrichs, Praktisch-theologische Einleitung, in: ders. (Hg.), Alterna-
tive Gottesdienste (gemeinsam Gottesdienst gestalten 7), Hannover 2007, 9-32.

18 Vgl. zum Verstindnis von Kirche als Institution ausfithrlicher Hauschildt/Pohi-
Patalong (s.o. Anm. 1), 157ff. sowie Jan Hermelink, Kirchliche Organisation und
das Jenseits des Glaubens. Eine praktisch-theologische Theorie der evangelischen
Kirche, Giitersloh 2012, 103ff.
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bensbegleitung in den Kasualien etc. Verdnderungen geschehen langsam
im Kontext einer sich verindernden Gesellschaft, ohne dass sie gezielt
geplant und gesteuert werden. Kirchenleitung wird durch inhaltliche und
rechtliche Rahmensetzung ausgetibt.

Eine Verdnderung in Richtung Organisation bedeutet,'® dass sich die
Kirche viel stiirker ihrer Ziele und Zwecke vergewissern und diese
kommunizieren muss. Sie ist dann gefordert, ein Profil als Evangelische
Kirche zu entwickeln und sich in diesem von anderen abzugrenzen. Lei-
tendes Handeln bedeutet in einer Organisation immer auch strategisches
Denken und Handeln, das Ziele definiert und umsetzt. Veridnderungen
geschehen schneller und vor allem geplant und in konkreter Umsetzung.
Eine der deutlichsten Auswirkungen der Orientierung in Richtung Orga-
nisation diirfte die wachsende Mitgliederorientierung sein. Teilweise
sucht die Kirche hier von der »Kundenorientierung« der Wirtschaft zu
lernen, grenzt sich jedoch von einer Vernachldssigung von Inhalten zu-
gunsten einer reinen Bediirfnisorientierung ab.2

5.2 Aufwertung »distanzierter« Mitgliedschaft

Dass die Kirche sich stirker fiir ihre Mitglieder interessiert, bedeutet
auch, dass sie die durchaus sehr unterschiedlichen Bindungsmuster an
sie wahrnimmt und weniger zu normieren sucht, als dies noch vor eini-
gen Jahrzehnten der Fall war. Besondere Relevanz haben in diesem Pro-
zess die bislang vier Kirchenmitgliedschaftsuntersuchungen (eine fiinfte
wird gegenwirtig durchgefiihrt) gewonnen, die die Perspektiven von
Kirchenmitgliedern wertfrei zu erfassen suchen.?! In den Kirchenmit-
gliedschaftsuntersuchungen wird der Grad der Verbundenheit mit der

19 Der Organisationsbegriff wird damit hier in einem weiteren Sinne verstanden,
zu seinen moglichen Differenzierungen vgl. Hermelink (s.o. Anm. 18), 90ff.

20 Vgl. zu dieser Debatte Cla Refo Famos, Auftragsbestimmte Bediirfnisorientie-
rung. Ein Beitrag zur tkonomischen Reflexionsperspektive in der Praktischen
Theologie, in: PTh 92, 2003, 385-402 und Gerhard Wegner, Leiden als Bedingung
der Freiheit. Kirchliche Organisation und geistliche Entscheidung, in: PTh 92, 2003,
403-417.

21 Verbffentlicht unter: Helmut Hild (Hg.), Wie stabil ist die Kirche? Bestand und
Erneuerung. Ergebnisse einer Umfrage, Gelnhausen 1974; Johannes Hanselmann /
Helmut Hild / Eduard Lohse (Hg.), Was wird aus der Kirche? Ergebnisse der zweiten
EKD-Umfrage iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 1984: Klaus Engelhardt /
Hermann von Loewenich / Peter Steinacker (Hg.), Fremde Heimat Kirche. Die dritte
EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 1997; Wolfgang Huber / Jo-
hannes Friedrich / Peter Steinacker (Hg.), Kirche in der Vielfalt der Lebensbeziige.
Die 4. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 2006. Evangelische
Kirche in Deutschland (Hg.), Engagement und Indifferenz. Kirchenmitgliedschaft als
soziale Praxis. V. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Hannover 2014.
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Kirche am hdufigsten mit »etwas verbunden« angegeben.??> Die »Chris-
tinnen und Christen in Halbdistanz« nehmen nur sporadisch und selektiv
an kirchlichen Veranstaltungen teil und halten keinen regelméBigen
Kontakt zur Kirche. Sie stimmen mit den christlichen Inhalten grund-
sdtzlich iiberein, ohne sich zu allen theologischen Aussagen dezidiert zu
bekennen. Sie iiben nur wenig Kritik an der Institution und fiihlen sich
selbstverstindlich als Mitglied in ihr, ohne ihre Haltung oder ihr
Verhalten gegeniiber der Kirche als Problem wahrzunehmen.??

In den letzten Jahren ist die Akzeptanz dieses distanzierten Mitglied-
schaftsverhaltens tendenziell gestiegen. In der Konsequenz bedeutet dies
einen respektvolleren und wertschitzenderen Umgang mit Kirchenmit-
gliedern, statt sie als »Weihnachtschristen« abzuwerten, sowie die Suche
nach alternativen, meist projektartigen Handlungsformen, statt verbindli-
che regelmiBige Teilnahme an traditionellen Angeboten zu erwarten

(s.u.)

5.3 Missionarische Orientierung

In gewisser Weise kontrdr zu der positiveren Wertung kirchendistan-
zierten Verhaltens, zumindest aber unverbunden neben dieser steht die
Tendenz einer stirkeren missionarischen Orientierung in den evangeli-
schen Landeskirchen.2* Diese Dimension war lange den eher evangelikal
orientierten Freikirchen iiberlassen und landeskirchlich eher der Kolo-
nialgeschichte zugeordnet worden. Dass »Mission« heute wieder ein
Thema ist, ist im Kontext der gesellschaftlichen Entwicklung und vor
allem der Vereinigung Deutschlands zu verstehen. Die Minderheitensitua-
tion der groBen Kirchen im Osten Deutschlands und der Mitglieder-
schwund (vor allem aufgrund der demografischen Entwicklung) machen
deutlich, dass die Begegnung mit dem christlichen Glauben und die Re-
krutierung neuer Mitglieder nicht mehr automatisch »volkskirchlich« iiber
die Familie und die Tradition erfolgen. Offensichtlich miissen aktiv Kom-
munikationssituationen fiir die Begegnung mit dem christlichen Glauben
geschaffen werden, um Menschen neu oder erstmalig den Kontakt mit dem
Evangelium zu ermoglichen. Mission steht in dieser Perspektive fiir den

22 Kirchenamt der EKD (Hg.), »Weltsichten — Kirchenbindung — Lebensstile.«
Vierte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft. Kirche — Horizont und Lebens-
rahmen. Hannover, 0.J. (2005), 14 (West) und 30 (Ost).

23 Vgl. Jan Hermelink, Die Kirche als Dachorganisation und Symbolisierung des
Unverfiigbaren. Facetten des kirchlichen Selbstbildes im Spiegel der EKD-Mitglied-
schaftserhebungen, in: Isolde Karle (Hg.), Kirchenreform. Interdisziplindre Perspek-
tiven, Leipzig 2009, 143-160, 151 sowie Hauschildt/Pohl-Patalong (s.0. Anm., 1),
333ff.

24 Ein zentrales Datum fiir diese Entwicklung war die EKD-Synode in Leipzig
1999, vgl. http://www.ekd.de/synode99/referate_kundgebung.html.
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Willen, aktiv und bewusst Menschen fiir den Glauben und die Kirche zu
werben.?

In dieser Linie ist beispielsweise die enorme Zunahme an Glaubenskur-
sen in den letzten Jahren zu verstehen, die viele Gemeinden, aber auch
iibergemeindliche Einrichtungen anbieten.

Mit diesen — und anderen — Wegen sucht die Kirche gegenwiirtig den
Herausforderungen der Spdtmoderne zu begegnen. Die Entwicklungen
sind keinesfalls abgeschlossen und oft stirker Suchbewegungen als klare
Orientierungen. Entscheidend ist jedoch, dass die Herausforderung er-
kannt und angenommen wird, Organisations- und Handlungsformen zu
finden, die das Evangelium mit moglichst vielen Menschen auf ihren
unterschiedlichen Lebenswegen in der Spitmoderne kommunizieren.

Dr. Uta Pohl-Patalong ist Professorin fir Didaktik des Religionsunterrichts sowie
Praktische Theologie mit Schwerpunkt Homiletik und Kirchentheorie an der Theolo-
gischen Fakultit der Christian-Albrechts-Universitit Kiel.

25 Vgl. zB. Michael Herbst u.a. (Hg.), Missionarische Perspektiven fiir eine Kir-
che der Zukunft, Neukirchen-Viuyn “2006.
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Uberblick

Der statistische Befund zeitigt einen erheblichen Schwund, den die Mit-
gliedschaft in der katholischen Kirche in Deutschland seit Mitte des ver-
gangenen Jahrhunderts genommen hat und der voraussichtlich noch
weitergehen wird. Nach dem Zusammenbruch des nationalsozialisti-
schen Regimes wurde im Mainstream des deutschen Katholizismus die
Pastoralpolitik verfolgt, die eigenen Reihen moglichst geschlossen zu
halten, um so besser Einfluss auf die Gestaltung der Gesellschaft nach
katholischen Vorstellungen nehmen zu kénnen. Personen und Gruppen,
die sich dem nicht einfiigen wollten, wurden als abtriinnig verfemt. Im-
mer mehr kam es zu einer Ungleichzeitigkeit zwischen dem offiziell-
kirchlichen Restaurationskurs und der allgemeinen gesellschaftlichen
Entwicklung und damit zu einem erheblichen Reformstau in der Katholi-
schen Kirche. Eine Offnung der Kirche zur Moderne brachte schlieBlich
das 2. Vatikanische Konzil mit sich. Auch in Deutschland weckte es
Hoffnungen auf eine grundlegende Reform der Kirche. Diese wurde je-
doch nur teilweise umgesetzt. Die Gemeinsame Synode der Bistiimer
brachte fiir den reformorientierten Teil innerhalb des Katholizismus
nochmals einen Auftrieb mit sich. Aber unter den Pipsten Johannes
Paul II. und Benedikt XVI. erhielten die restaurativen Krifte verstirkt
Riickhalt. Das, verstirkt durch eine Reihe von verhdngnisvollen Vorgén-
gen in der Kirche, filhrte immer mehr Kirchenangehérige dazu, innerlich
oder duBerlich aus ihrer Kirche zu emigrieren. Ob Papst Franziskus das
Vertrauen in die Kirche nachhaltig wird wieder stirken und ihre Reform
auf der Linie des letzten Konzils und seiner Rezeption insbesondere in
der stidlichen Hemisphére wird vorantreiben kénnen, bleibt abzuwarten.

| Statistische Befunde zur Entwicklung der Katholischen Kirche
in Deutschland seit 1950

Dass sich die Situation der (Rémisch-)Katholischen Kirche in Deutsch-
land in den letzten 60 Jahren erheblich verindert hat, 1dsst sich in einem
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ersten Zugriff schon allein den statistischen Daten entnehmen.! So belief
sich der Anteil der Katholiken an der Bevilkerung der Bundesrepublik
Deutschland im Jahre 1950 auf 46,1%, im Jahr 2012 auf knapp 30%.
Uber die Hilfte der Mitglieder der katholischen Kirche besuchten 1950
regelmiBig den Gottesdienst; 2012 waren es 11,7%. Zu einem Einschnitt
kam es zwischen 1968 und 1970, als die katholische Kirche knapp ein
Drittel ihrer regelméBigen Gottesdienstbesucher verlor.

2011 wurden 169 599 Menschen, darunter 159 735 Kinder unter 7 Jahren, durch das
Sakrament der Taufe in die Gemeinschaft der Kirche aufgenommen. Wenn wenigs-
tens ein Elternteil katholisch war, lag die Taufquote bei rund 70%. 1960 lag sie noch
bei rund 85%, in den beiden letzten Jahrzehnten bei 75%. Bezogen auf die Gesamt-
zahl der Geburten insgesamt betréigt der Anteil der Taufen in der Katholischen
Kirche etwa 25%, genauso viel wie in der Evangelischen Kirche. Betrug der Anteil
von katholischen Trauungen an den zivilen EheschlieBungen in Deutschland 1980
57%, so verminderte er sich 1990 auf 48%, 2000 auf 34% und 2010 auf 30%. Zwi-
schen 1950 und 1967 ficlen die Zahlen der Austritte aus der Katholischen Kirche
(zwischen 20 000 und 30 000) nicht ins Gewicht, weil sie durch Eintritte und Wie-
deraufnahmen weitgehend ausgeglichen wurden. Ende der 60er Jahre des letzten
Jahrhunderts stiegen sie auf iiber 60 000 an. 1974 kam es mit 83 172 Austritten zu
einem ersten Hohepunkt. Seitdem ist sie auf dem Niveau von jéhrlich iiber 100 000
Austritten geblieben, wobei es 1992 mit 192 766 und 2010 mit 181 193 Austritten zu
weiteren Hohepunkten kam. 2012 wurden 118 288 Austritte aus der Katholischen
Kirche gezihlt.

Die ehemalige DDR war fiir die katholische Kirche immer schon Diasporagebiet.
Betrug der Anteil der Katholiken an der dortigen Bevélkerung 1949 etwa 11 %, so
ging er bis zur Wiedervereinigung auf 4 % zuriick und hat sich in den fiinf »neuenc
Bundeslidndern bis heute so gut wie nicht veréndert.

Der Trend, wie er sich von der Statistik her ergibt, ist eindeutig: Die Pro-
zentzahlen sind riickldufig. Verldngert man die schon allein demogra-
phisch bedingte Entwicklung in die Zukunft hinein, mit der es ebenso die
Evangelische Kirche zu tun hat, ist davon auszugehen, dass um 2025 die
Mehrheit der Beviélkerung in Deutschland keiner der christlichen Kon-
fessionen angehdren wird.> Das wird erhebliche Folgen fiir die Bedeu-
tung des Christentums fiir die Gesellschaft sowie fiir den Status der Kir-
chen zeitigen.

Mit dem statistischen Material allein und dem Hinweis auf den demo-
graphischen Faktor werden aber die Verdinderungen nicht erfasst, die
sich in den Kirchen selbst in der Zeit zwischen 1945 und heute sowohl
programmatisch als auch strukturell vollzogen und die ihrerseits — so
oder so — auf den Trendverlauf Einfluss genommen haben. Dies soll im

1 Das entsprechende Datenmaterial ldsst sich einsehen auf der Homepage der Deut-
schen Bischofskonferenz (www.dbk.de) unter dem Link »Zahlen & Fakten«.

2 Vgl. Thomas Grofiboiting, Der verlorene Himmel. Glaube in Deutschland seit
1945, Gottingen 2013, 184.
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Folgenden speziell mit Blick auf die Katholische Kirche in Deutschland
in groben Ziigen nachgezeichnet werden.’

2 Zwischen Kontinuitéit und Neuaufbruch —
die Ara des Nachkriegskatholizismus

Stirker noch als der Evangelischen Kirche kam der Katholischen Kirche
fiir ihre Stellung in der Offentlichkeit nach der Befreiung Deutschlands
vom Faschismus im Jahr 1945 zugute, dass sie als Institution angesehen
wurde, die sich nicht wie andere gesellschaftliche Gruppierungen von
der NSDAP hatte gleichschalten lassen, sondern sich dem widersetzt
hatte.* Dadurch erhielt sie im von den westlichen Alliierten besetzten
Teil Deutschlands die Moglichkeit, tatkriftig am Neuaufbau des Staates
und an der Neugestaltung des gesellschaftlichen Zusammenlebens mitzu-
wirken.

Als Grundlage dafiir diente ihr die katholische Soziallehre, wie sie seit der Enzyklika
»Rerum novarum« von Papst Leo 1891 angestoBen und sukzessive systematisiert
worden war. Auch wenn einige katholische Bischéfe Vorbehalte gegeniiber dem
Grundgesetz hatten, weil sie fiir die Errichtung eines dezidiert christlichen Staates
pladierten, rdumte diese Verfassung trotz der proklamierten Trennung von Staat und
Kirche nicht zuletzt auf deren éffentlichen Druck hin den Kirchen eine privilegierte
Position ein.® So kam es beispielsweise auf Betreiben der katholischen Kirche, in-
dem sie das Subsidiarititsprinzip geltend machte, dazu, dass die Aufgaben des So-
zialstaates den freien Wohlfahrtsverbinden tibertragen wurden und so neben den an-
deren der Caritasverband ein breites Netz der Sozial- und Gesundheitshilfe ausbauen
konnte — heute mit rund 25 000 Einrichtungen und tiber 55 000 hauptamtlichen Mit-
arbeitern und Mitarbeiterinnen.

Die Stellung der Katholischen Kirche wurde zusitzlich dadurch gestérkt,
dass sich infolge der durch Krieg, Flucht und Vertreibung ausgeldsten

3 Gute Uberblicke dazu geben die gerade genannte Studie von Thomas GroBbolting
und — bereits etwas ilter — Kar! Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Post-
moderne, Freiburg i.Br. 1992. Von beiden Autoren wird die neuere Entwicklung der
Kirche(n) in Korrespondenz zu gesamtgesellschaftlichen Modernisierungsprozessen
rekonstruiert, was hichst aufschlussreich ist, aber in diesem Beitrag aufgrund des fiir
ihn vorgegebenen Umfangs nicht geleistet werden kann. Vgl. auch Norbert Mette /
Martina Blasberg-Kuhnke, Kirche auf dem Weg ins Jahr 2000. Zur Situation und
Zukunft der Pastoral, Diisseldorf 1986, 35-112 (Kap. 2.2; Kirche im Wandel). — Aus
Platzmangel konnen nicht fiir alle Vorgénge, die im Folgenden berichtet werden,
Literaturhinweise angegeben werden. Detailliertere Auskiinfte incl. Quellen- und
Literaturverweise, die, wie eigene Recherchen ergaben, recht zuverléssig sind, sind
jeweils iiber Suchmaschinen im Internet zu finden. Auch musste der Beitrag auf
Deutschland eingeschriinkt werden und Osterreich sowie die deutschsprachige
Schweiz ausklammern.

4 Auf die teilweise kontrovers gefiihrte Debatte iiber das Verhalten der Katholi-
schen Kirche im sog. »Dritten Reich« kann hier nicht eingegangen werden.

5 Vgl Grofibolting, Himmel (s.0. Anm. 2), 45f.
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Bevdlkerungsbewegungen der Konfessionsproporz auf dem Gebiet der
Bundesrepublik Deutschland zu ihren Gunsten verindert hat. Sie stand
nicht langer in einer Minderheitsposition wie im Deutschen Reich mit
einem Anteil von einem Drittel der Bevélkerung. Hinzu kam, dass Ka-
tholiken fiihrende Positionen in der Politik einnahmen. Nachdem klar
war, dass die katholische Zentrumspartei nicht mehr ihre vormalige
Stirke wiirde erreichen kdnnen, kam es zu einer engen Liaison der Ka-
tholischen Kirche mit den neu gegriindeten christlichen Parteien CDU
und CSU. Die Wahlhirtenbriefe der deutschen Bischife gaben regelma-
Big ein entsprechendes Votum an. Das 1952 wieder errichtete Zentral-
komitee der deutschen Katholiken als Représentationsorgan der katholi-
schen Laien(verbdnde) vertrat in seinen Verlautbarungen die politische
Linie der beiden Schwesterparteien.

Dabei war in den Griinderjahren der Bundesrepublik Deutschland das Spektrum der
von katholischer Seite vertretenen Positionen zur politischen und gesellschaftlichen
Neuorientierungen viel gréBer — wie iibrigens auch in der CDU. Sie reichten von
dem Willen zu einer Restauration der Zeit vor dem Faschismus und noch frither bis
hin zu einem Pliddoyer fiir eine sozialistische Gesellschafts- und Wirtschaftsordnung.
Gerade die letzteren Stimmen wurden aber im Laufe der Zeit um einer effektiveren
Geschlossenheit der katholischen Phalanx willen zum Verstummen gebracht und
innerkirchlich verfemt.® Sie artikulierten sich in Zeitschriften wie den »Frankfurter
Heften« oder den »werkheften«. die aber keine Breitenwirkung erzielten. Schrift-
steller wie Reinhold Schneider, Heinrich Boll und Carl Amery bekamen leidvoll zu
spiiren, was es heiBt, mit der offiziellen Linie nicht iibereinzustimmen. Mit der
Griindung des »Bensberger Kreises« durch Walter Dirks und Eugen Kogon im Jahre
1966 bekam der »andere Katholizismus« ein Kommunikations- und Artikulationsfo-
rum, von dem wichtige Reformimpulse fiir Kirche und Gesellschaft ausgingen, wie
z.B. das Memorandum zur Verstdndigung und Verséhnung zwischen Deutschen und
Polen von 1968.

Fiir die interne Reorganisation der katholischen Kirche war es hilfreich,
dass die hierarchisch strukturierte Einteilung in Bistiimer und Pfarreien
tiber die Zeit des Nationalsozialismus hinweg unangetastet geblieben
war — sieht man von der neu entstandenen Situation in den ehemaligen
deutschen Ostgebieten und in der DDR ab — und die Seelsorge dadurch
gefestigte Orte hatte. Um die Zahl der zu betreuenden Angehdrigen in
den Pfarreien iibersichtlich zu halten, kam es zu vielen neuen Pfarrei-
griindungen und Kirchenbauten. Obwohl es die Bischéfe eher zu verhin-
dern versucht hatten, weil sie das Engagement der Laien in die hierar-
chische Struktur eingebunden wissen wollten, kam es auch zu einer
Neubelebung der katholischen Verbénde. Anfinglich wurde dabei ver-
sucht, direkt an das Verbandsleben vor dem Verbot durch den National-

6 Vgl. Walter Dirks, Ein »anderer« Katholizismus. Minderheiten im deutschen
Corpus catholicorum, in: Norbert Greinacher / Heinz Theo Risse (Hg.), Bilanz des
deutschen Katholizismus, Mainz 1966, 292-310.
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sozialismus anzukniipfen, was eine gewisse Ungleichzeitigkeit mit sich
brachte.

Das alles trug dazu bei, dass bis in die sechziger Jahre hinein das im 19.
Jahrhundert in der Auseinandersetzung mit der Modernisierung entstan-
dene »katholische Milieu« fiir einen betrdchtlichen Teil der Katholikin-
nen und Katholiken ihre Lebenswelt schlechthin war. Fiir AuBenstehen-
de erschien diese katholische Sonderwelt mehr und mehr als Relikt aus
einer vergangenen Zeit.

Bei aller Uniformitdt und Geschlossenheit, die dieser geschlossene Ka-
tholizismus an den Tag legte, diirfen diese in ihrer faktischen Wirksam-
keit nicht tiberschitzt werden. Der insbesondere von der Katholischen
Kirche vehement gefiihrte Streit um das konfessionell gebundene
Schulwesen (6ffentliche Bekenntnisschulen), das teilweise nach dem
Krieg wieder eingerichtet und mit Ausnahme von Kompromissldsungen
in Niedersachen und Nordrhein-Westfalen Ende der 60er Jahre des ver-
gangenen Jahrhunderts aufgeldst worden ist, erwies die Vorstellung, die
Gesellschaft christlich-kirchlich durchdringen zu kénnen, als Illusion.’
Auch im privaten Leben der Kirchenmitglieder lockerte sich die strikte
Befolgung von offiziell-kirchlichen Vorgaben — nicht zuletzt beeinflusst
von den Medien, die ihnen alternative Lebensstile sprichwortlich vor
Augen fiihrten. Innerkirchlich wurde der Reformdruck immer gréBer:
Viele Laien wollten nicht langer von den Klerikern als Schafe behandelt
werden. Es wurde eine Auflockerung der starren Form der in Latein
gefeierten Liturgie gewiinscht — und teilweise auch experimentiert. Auch
in der Pastoral wurde es als dringend erkannt, neue Wege suchen zu
miissen; hatte Ivo Zeiger SJ doch schon auf dem Katholikentag von 1948
Deutschland als Missionsland charakterisiert. Die positiven Erfahrungen,
die in der Nazi-Zeit mit der dkumenischen Zusammenarbeit gemacht
worden sind, dringten danach, fortgesetzt zu werden. Fiir die Theologie,
die an den Ketten der vatikanischen Kurie lag, wurde die Freiheit des
Denkens gefordert. Schon ldngst hatten die christlichen Parteien einer
amtskirchlichen Horigkeit eine Absage erteilt. Spétestens seit dem »Go-
desberger Programm« der SPD (1959) hat sich das Spektrum der fiir
Katholikinnen und Katholiken wihlbaren Parteien erweitert.

Vollig anders verlief die Entwicklung der katholischen Kirche in der
DDR. Nachdem anfangs eine gewisse Offenheit der SED zu den Kirchen
gegeben war, wurde immer stirker der atheistische dialektische Materia-
lismus zur offiziellen Weltanschauung des sozialistischen Staates dekla-
riert und auch in den Schulen unterrichtet. Das verfestigte das Gefiihl der
Fremdheit, das die in der Minderheit befindliche Katholische Kirche so-
wieso schon ihrer Umgebung gegeniiber hatte und sie auf sich selbst
zuriickziehen lieB. Nach Phasen eines Kirchenkampfes betrieb die Kir-

7 Vgl. Martin Schreiner, Bekenntnisschule. 2. Historische und gegenwirtige Situa-
tion, in: LexRP I, 143-146.



Katholische Kirche (in Deutschland): Entwicklungen, Reformen, Baustellen 93

chenleitung eine Politik der »loyalen Distanz«, um so leichter die eigene
Identitit wahren zu kénnen.

3 Das Zweite Vatikanische Konzil als Zisur

Fiir Reformgegner musste das Zweite Vatikanische Konzil im Nachhinein als Siin-
denbock dafiir herhalten, dass sich die Katholische Kirche seit den 60er und 70er
Jahren des vergangenen Jahrhunderts in einer massiven Tradierungskrise befindet. Es
spricht allerdings alles dafiir, dass diese sich bereits vor dem Konzil angebahnt hat
und durch das Konzil sich nicht so heftig ausgewirkt hat, wie es ohne dies wohl der
Fall gewesen wire.

Jedenfalls kam es véllig unerwartet, dass der gerade gewdhlte Papst
Johannes XXIII. Anfang 1959 ankiindigte, dass er alle Bischofe der Welt-
kirche zu einem Konzil einberufen wolle. Als Schlagwort fiir die Zielset-
zung dieses Konzils benutzte er einen Begriff aus der Kaufmannsspra-
che, »aggiornamento«, was im Deutschen heilit, dass die Rechnungsbii-
cher aufs Laufende gebracht werden. Zwischen 1962 und 1965 hat das
Konzil in fiinf 6ffentlichen Sitzungen im Petersdom in Rom getagt. Uber
2300 Konzilsviter waren dort jeweils versammelt und haben insgesamt
16 Beschliisse (Konstitutionen, Dekrete und Erkldrungen) jeweils mit
iiberwiltigender Mehrheit verabschiedet.®

Durch sie sind viele Reformimpulse auf den Weg geleitet worden: ein neues Selbst-
verstiandnis der Kirche als Volk Gottes auf dem Weg durch die Zeit; eine aktive Ein-
beziehung der Gldubigen in das liturgische Geschehen als dem Hoéhepunkt kirchli-
chen Lebens; die Anerkennung der Religionsfreiheit als in der Wiirde der Person
grundgelegt; die Offnung zur dkumenischen Bewegung; die Neubestimmung des
Verhiltnisses der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen, insbesondere zum
Judentum; die bekundete Solidaritit der Kirche mit den Herausforderungen der Zeit;
die Neuakzentuierung im Verstindnis der Offenbarung als Selbstmitteilung Gottes,
wie sie in der Bibel bezeugt ist.

Nach dem Konzil galt es, diese Reformimpulse vor Ort gewissermalien
in kleine Miinzen umzusetzen. Am auffilligsten fiir die Gldubigen an der
Basis geschah das in der Reform der Liturgie, in der nach 1969 nach und
nach der Gebrauch der deutschen Sprache eingefiihrt wurde. Auch das
Bild der Kirchengemeinden #nderte sich nachhaltig: Lag die Sorge flir
sie vormals in den Handen allein des Pfarrers und seiner Hilfsgeistlichen,

8 Vgl Otto Hermann Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte —
Verlauf — Ergebnisse — Wirkungsgeschichte, Mainz *1996 (1963; Neuauflage: Ost-
fildern 2011); als Sammlung der Konzilsbeschliisse bew#hrt: Karl Rahner / Herbert
Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium, Freiburg i.Br. 1966 (Neuauflage 2008).
Vegl. auch Peter Hiinermann / Bernd Jochen Hilberath (Hg.), Herders Theologischer
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. 5 Bde., Freiburg i.Br. 2004-2006.
Eine ausgezeichnete Wiirdigung der Konzilsbeschliisse liegt vor vom Wiener Weih-
bischof Helmut Krdtzl, Zweites Vatikanisches Konzil, in: LexRP 2, 2264-2270.
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so wurde sie nun als eine Gemeinschaft (communio) betrachtet, fiir deren
lebendige Gestaltung auch die Laien Verantwortung tragen. Der Kreis
der in der Pastoral hauptamtlich T#tigen erweiterte sich iiber die Priester
hinaus um Diakone und als Laien tdtige Pastoral- und Gemeinderefe-
rentinnen und -referenten.

Wurde von der Mehrzahl der aktiv am kirchlichen Leben beteiligten
Gldubigen diese Erneuerung gutgeheilen, so bildeten sich alsbald aber
auch Gruppierungen, die sich dem energisch widersetzten und das Kon-
zil als einen verhéingnisvollen Irrweg der Kirche verurteilten. Am be-
kanntesten wurde die Priesterbruderschaft St. Pius X., die 1970 von Erz-
bischof Marcel Lefebvre gegriindet wurde. Sie lehnt zentrale Konzilsbe-
schliisse wie die Offnung zur Okumene, Religionsfreiheit, Kollegialitiit
der Bischofe, Anerkennung des Judentums als Heilsweg sowie die auf
Anordnung des Konzils durchgefiihrte Liturgiereform als »modernis-
tisch« ab. 1975 spaltete sie sich von der katholischen Kirche ab. Aber
auch auBerhalb dieser Bruderschaft gibt es innerhalb der Kirche ein be-
trachtliches traditionalistisches Lager wie beispielsweise »Opus Dei«,
teilweise mit fundamentalistischen Auswiichsen, das insofern wichtig zu
nehmen ist, als es massiven Einfluss auf die kirchenleitende Ebene
nimmt und dort selbst personal vertreten ist. So hat es bewirkt, dass
schon bald der Erneuerungskurs in der Katholischen Kirche gebremst,
wenn nicht teilweise umgedreht worden ist.

1972 protestierten dagegen 33 Theologen aus aller Welt mit ihrem Me-
morandum »Wider die Resignation in der Kirche«. Vorher schon,
1968/69, hatten sich in den meisten Landern Westeuropas Solidaritéts-
gruppen von Priestern gebildet mit dem Ziel, die Reform der Kirche
voranzutreiben. In der Bundesrepublik schlossen sie sich 1969 zur »Ar-
beitsgemeinschaft von Priestergruppen« (AGP) zusammen.® Auch mit
der Stagnation in der Kirche unzufriedene Laien verbiindeten sich. Eine
Vorreiterrolle nahmen dabei die Studentengemeinden ein, aus deren Rei-
hen der »Kritische Katholizismus« zu Beginn der 70er Jahre des ver-
gangenen Jahrhunderts erwuchs. Weil den Reformgruppen eine offizielle
Prasenz auf den Katholikentagen verboten wurde, veranstalteten sie 1980
in Berlin einen eigenen »Katholikentag von unten«, aus dem 1981 die
»Initiative Kirche von unten« (IKvu) hervorging und bis heute — in-
zwischen gemeinsam mit der »Leserinitiative Publik-Forum« und der
Kirchenvolksbewegung »Wir sind Kirche« — Parallelveranstaltungen auf
den Katholikentagen und Evangelischen Kirchentagen durchfiihrt.

Zu einer groBen Unruhe in der innerkirchlichen Offentlichkeit Deutsch-
lands (und auch in anderen Teilen der Weltkirche) fiihrte die im Juli
1968 von Papst Pius VI. veroffentlichte Enzyklika »Humanae vitae«, in
der er ein Verbot von sog. kiinstlichen Empfingnisverhiitungsmitteln

9 Vgl. Edgar Utsch / Carl-Peter Klusmann (Hg.), Dem Konzil verpflichtet — ver-
antwortlich in Kirche und Welt. Priester- und Solidaritétsgruppen in Deutschland
(AGP) 1969-2010, Miinster 2010.
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aussprach. Die Mehrheit der katholischen Ehepaare fiihlte sich in ihrer
Gewissensentscheidung nicht ernst genommen, was bei vielen zu einem
irreparablen Vertrauensverlust der offiziellen Kirche gegeniiber flihrte.
Dieser Vorgang und dazu der inzwischen angefallene Reformstau entlu-
den sich auf dem Katholikentag 1968 in Essen. Gefordert wurde nach
dem Vorbild der Katholischen Kirche in den Niederlanden ein deutsches
Pastoralkonzil.

Die Bischofe konnten sich diesem Ruf nicht entziehen und beschlossen
daraufhin gemeinsam mit dem Zentralkomitee der Deutschen Katholi-
ken, eine Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik
Deutschland durchzufiihren. Diese fand zwischen 1972 und 1975 statt
und wurde aufgrund ihres Tagungsortes im dortigen Dom auch »Wiirz-
burger Synode« genannt.

Eingeschoben werden muss ein Vorgang, der exemplarisch den Schlingerkurs der
Kirchenleitung beleuchtet: 1968 wurde die katholische Wochenzeitung »Publik«
gegriindet mit der Idee, mithilfe eines kirchlichen Organs einen offenen Dialog mit
der gesamten Gesellschaft zu fithren. Unterschiedliche Meinungen zwischen der Re-
daktion und einflussreichen Bischofen fithrten dazu, dass dieses Experiment schon
1971 beendet wurde. Auf freie Initiative hin erscheint seitdem »Publik-Forume, das
sich »kritisch — christlich — unabhéingig« in die 6ffentliche Meinungsbildung zu ge-
sellschaftlichen und religiésen Fragen einmischt.

Die Gemeinsame Synode war zusammengesetzt aus Bischofen, Pries-
tern, Ordensleuten und Laien, die alle abstimmungsberechtigt waren. Sie
sollte die Ergebnisse des Zweiten Vatikanischen Konzils auf die
(west-)deutsche Situation hin konkretisieren. Insgesamt 18 Beschliisse
und 6 Arbeitspapiere entstanden aus den gemeinsamen Beratungen.!'?
Die Themenpalette reichte von aktuell gewordenen pastoralen Fragen bis
hin zu Stellungnahmen zur gesellschaftlichen Verantwortung der Kirche.
Als Grundlagentext wurde der Beschluss »Unsere Hoffnung. Ein Be-
kenntnis zum Glauben in dieser Zeit« verabschiedet.'!

Auch 40 Jahre nach der Synode erweisen sich die Synodentexte als aktuell und le-
senswert!2 — was auch ein bezeichnendes Licht darauf wirft, welche Wirkungsge-
schichte diese Synode gezeitigt hat. Obwohl alle Beschliisse von den Bischdfen fur
ihr jeweiliges Bistum offiziell in Kraft gesetzt worden sind, bewirkten sie in der
kirchlichen Praxis nur wenig. Die zustindigkeitshalber an den Vatikan gerichteten

10 Vgl. Ludwig Bertsch u.a. (Hg.), Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bun-
desrepublik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe. 2 Bde., Freiburg i.Br. 1976/
1977, dokumentiert auch auf der Homepage der Deutschen Bischofskonferenz unter
dem Link »Veroffentlichungenc.

11 Vgl. Reinhard Feiter u.a. (Hg.). Die Wiirzburger Synode. Texte neu gelesen,
Freiburg i.Br. 2013.

12 Von unmittelbarer religionspadagogischer Relevanz sind die Beschliisse »Der
Religionsunterricht in der Schule«, »Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit,
»Schwerpunkte kirchlicher Verantwortung im Bildungsbereich« sowie das Arbeits-
papier »Das katechetische Wirken der Kirche«.
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Voten wurden nicht einmal beantwortet. Diese Synode ist bislang ein einmaliges
Ereignis geblichen. Die auf ihr erfolgte offene Aussprache tiber alle mdglichen
heiklen Themen war fiir nicht wenige fiir die Kirche Verantwortung Tragende ein
Zuviel des Guten. Nach Inkrafttreten des neuen Kirchenrechts (CIC) 1983, das dem
Kirchenverstindnis des letzten Konzils Rechnung tragen sollte, dies aber nur rudi-
mentir eingelost hat, ist ein solch beschlussfassendes Gremium, das aus Klerus und
Laien zusammengesetzt ist, undenkbar geworden.

Auch in der DDR wurde eine Synode durchgefiihrt. Sie fand von 1973 —
1975 statt.!3 Sie sollte einer Vergewisserung des kirchlichen Wirkens
unter den spezifischen Bedingungen eines sozialistischen Staates dienen.
Priester und Laien, denen die nachkonziliare Erneuerung der Katholi-
schen Kirche in der DDR zu langsam und zu zogerlich vonstatten ging,
fanden ein Forum des Austausches im 1970 gegriindeten »Aktionskreis
Halle« — ein Zusammenschluss, der weiterhin existiert.!4

4 Plural und polarisiert

Das Jahr 1989 markiert in Deutschland eine epochale politische, Skono-
mische und soziokulturelle Wende. Erwartungen kirchlicherseits, dass
die Kirchen einen vermehrten Zulauf erfiihren, erfiillten sich nicht. In
den Kirchengemeinden der ehemaligen DDR fiel es nicht immer leicht,
sich an die neue Situation, den Glauben in Freiheit leben zu konnen, zu
gewdhnen. Auch hier vollzogen sich nochmals Einbriiche in den Mit-
gliederzahlen.

Blickt man auf den Weg der Katholischen Kirche in Deutschland seit
diesem Jahr zuriick, so wirken einige Vorfille nach, die das Ansehen
dieser Kirche in der Offentlichkeit, aber auch in den eigenen Reihen
nicht gerade gefSrdert haben. Ohne sie differenziert darstellen zu
konnen, seien genannt:

— die Auseinandersetzung um die Schwangerschaftskonfliktberatung zwischen den
deutschen Bischofen, die 1993 fiir eine Beteiligung an der gesetzlich vorgesehe-
nen Beratung votiert hatten, und dem Papst Johannes Paul 1., der diese Beratung
1998 endgiiltig verbot und dazu autoritativ den Gehorsam der Bischofe einfor-
derte; katholische Laien {ibernahmen daraufhin durch die Griindung von »donum
vitae« im Jahre 1999 die Beratung in eigene Verantwortung;

— der VorstoB der Bischafe der Oberrheinischen Kirchenprovinz im Jahre 1993, eine
den betroffenen Personen gerecht werdende Weise der seelsorglichen Begleitung
bei Bruch der Ehe, Scheidung und Wiederverheiratung zu ermdglichen und sie
auch zur Kommunion zuzulassen, der von der Kongregation fiir die Glaubenslehre
im Vatikan 1994 briisk zuriickgewiesen wurde;

13 Vgl Konzil und Diaspora. Die Beschliisse der Pastoralsynode der katholischen
Kirche in der DDR, Berlin 1977.

14 Vgl. Sebastian Holzbrecher, Der Aktionskreis Halle. Konzilsrezeption im Span-
nungsfeld von Kirche und Staat in der DDR, Wiirzburg 2014.
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— der Skandal um die sexuelle Gewalt, die jahrelang Kindern und Jugendlichen von
Priestern und Ordensleuten auch in Deutschland angetan worden ist und erst
dadurch, dass Klaus Mertes SJ Anfang 2010 das Schweigen durchbrochen hat, 6f-
fentlich in seinen AusmaBen bekannt geworden ist und einen ungeheuren Glaub-
wiirdigkeitsverlust fiir die Katholische Kirche mit sich gebracht hat.

Positiv zu nennen ist das sog. »Sozialwort«!3, das die beiden deutschen GroBkirchen

in Skumenischer Zusammenarbeit in einem breit angelegten Diskussionsprozess er-

stellt haben und mit dem sie einen sozialvertriglichen und nachhaltigen Kurs in Po-
litik und Wirtschaft angemahnt haben.

Innerkirchlich ist in den letzten zehn Jahren in allen deutschen Dibzesen
eine tief greifende Reorganisation der pastoralen Strukturen durchgefiihrt
worden, die durch den Riickgang finanzieller Ressourcen, den Priester-
mangel und den Riickgang der Beteiligung am kirchlichen Leben
(»Glaubigenmangel«) veranlasst worden ist. Am nachhaltigsten hat sich
diese Strukturreform in der Griindung von groBen Seelsorgeeinheiten
durch die Fusion bisheriger Pfarreien niedergeschlagen — eine Maf-
nahme, die bei den betroffenen Kirchenangehorigen sehr umstritten war
und ist. Ob und wie sich dieser Eingriff in teilweise tiber Generationen
gewachsene kollektive Identitéten auswirken wird, ist derzeit noch nicht
absehbar.

Sog. Dialogprozesse in der Katholischen Kirche Deutschlands und in einigen Didze-
sen sollen aktuell dazu beitragen, den in vielen Bereichen aufgestauten Unmut tiber
den Kurs der Katholischen Kirche aufzuarbeiten; sie haben allerdings keine
rechtliche Verbindlichkeit.

Insgesamt macht die Katholische Kirche derzeit eine spannungsreiche
Zeit durch. Dass eine Erneuerung iiberfillig ist, darin stimmen viele
iiberein. Die einen legen dabei den Schwerpunkt auf eine spirituelle Re-
form, die anderen auf eine strukturelle. Fiir die erste Position stehen etwa
die neuen geistlichen Bewegungen, die seit einiger Zeit beachtlichen Zu-
spruch finden, fiir die zweite Kirchenreformbewegungen wie »Wir sind
Kirche« mit ihren Forderungen aus dem sog. »Kirchenvolksbegehren«,
denen sich 1995 in Deutschland 1,8 Millionen Frauen und Ménner mit
ihren Unterschriften angeschlossen hatten!®, oder Theologieprofessoren
und -professorinnen, die sich ein weiteres Mal 2011 mit ihrem Memo-
randum »Kirche 2011: Ein notwendiger Aufbruch« zu Wort gemeldet
hatten'”. Dabei zeigt sich, dass in beiden Positionen »Geist« und »Struk-

15 Fiir eine Zukunft in Solidaritit und Gerechtigkeit. Wort des Rates der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz zur wirtschaftli-
chen und sozialen Lage in Deutschland, Bonn/Hannover 1997.

16 Vgl. »Wir sind Kirche«. Das Kirchenvolksbegehren in der Diskussion, Freiburg
i.Br. 1995.

17 Judith Kénemann / Thomas Schiiller (Hg.), Das Memorandum. Die Positionen
im Fiir und Wider, Freiburg i.Br. 2011; Marianne Heimbach-Steins / Gerhard Kruip /
Saskia Wendel (Hg.), »Kirche 2011: Ein notwendiger Aufbruch«. Argumente zum
Memorandum, Freiburg i.Br. 2011.
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tur« viel enger miteinander verkniipft sind, als dass sie gegeneinander
ausgespielt werden kénnen.

Den wunden Punkt, der das kirchliche Leben seit einiger 1dhmt, hat Papst
Franziskus offen benannt!'®: Die katholische Kirche kreist zu viel um
sich selbst — und das umso mehr, so hat man den Eindruck, wie ihre Be-
deutung in der Offentlichkeit im Sinken begriffen ist. Wenn sie befolgt,
was die Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils ihr pro-
grammatisch aufgetragen hat, ndmlich sich die Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst der heutigen Menschen zu eigen zu machen, diirften
sich viele innerkirchliche Probleme (wie Pflichtzdlibat, Frauenordina-
tion, Umgang mit wiederverheirateten Geschiedenen, Zentralisierung
von Macht, Partizipation von Laien u.a.m.) als zweit- oder drittrangig
erweisen und im Geiste des Evangeliums gelost werden kénnen.!® Es
gibt heute fiir die Kirchen und die Christen und Christinnen — in dku-
menischer Versdhntheit — dringlichere Herausforderungen, wie sie die
Leitbegriffe des Konziliaren Prozesses?? »Gerechtigkeit — Frieden — Be-
wahrung der Schopfung« immer noch markieren, und — durchaus zusam-
menhiingend damit — das, was schlagwortartig als »Gotteskrise« in unse-
rer Zeit bezeichnet worden ist.

Dr. Dr. h.c. Norbert Mette ist emeritierter Professor fiir Praktische Theologie / Reli-
gionspidagogik am Institut fiir Katholische Theologie der Technischen Universitét
Dortmund.

18 Vgl. sein programmatisches Apostolisches Schreiben »Evangelii Gaudium«
(Bonn 2014).

19 Eine solche Richtungsénderung hat nach dem Konzil — beginnend mit der Bi-
schofsversammlung in Medellin 1968 — die katholische Kirche in Lateinamerika und
auf der Karibik vorgenommen und — gegen Widerstéinde aus den eigenen Reihen,
aber auch vonseiten der Politik — bis heute beibehalten. Die »Option fiir die Armen«
und die »Basisgemeinden« stehen dafiir programmatisch. Wesentliche Impulse dafiir
verdankt sie der Theologie der Befreiung. Auch aus anderen Bereichen der Weltkir-
che insbesondere in der siidlichen Hemisphére sind #hnliche Entwicklungen zu be-
richten.

20 Vgl. Norbert Mette, Konziliarer Prozess, in: LexRP 1, 1093—1098.
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Jan Hermelink

Gelebtes Christentum jenseits der Kirche:
ein Uberblick iiber Theorien und Phdnomene

1 »Christentum« und »Kirche« — Voriiberlegungen

wFreies Christentum«, »anonymes Christentum«, »Christentum ohne
Kirche« — diese Begriffe entstammen einer Debatte, die seit fast 250
Jahren iiber das Verhiltnis von »privater« und kirchlich-»&ffentlicher
Religion« (so der Aufkldrungstheologe Johann S. Semler) gefiihrt wird:
Inwiefern ist der je eigene, frei angeeignete christliche Glauben auf
inhaltliche oder strukturelle Vorgaben der kirchlichen Institution(en) an-
gewiesen? Kann es ein individuell oder gemeinschaftlich gelebtes Chris-
tentum ganz ohne den Bezug auf >Kirche« geben? Die zahlreichen Theo-
rien, die hierzu in Theologie und Religionssoziologie gebildet worden
sind, haben ihrerseits das neuzeitliche Verstédndnis von >Christentum«
und »Kirche« nachhaltig gepragt.

Der folgende Uberblick konzentriert sich auf die gegenwirtigen empiri-
schen Phinomene eines von den groBen Kirchen (mehr oder weniger)
unabhéngigen Christentums; er muss jedoch, um diese Verhéltnisse an-
gemessen beschreiben zu konnen, auch einige theoretische und histori-
sche Horizonte jener Fragestellung skizzieren. Die Aufmerksamkeit liegt
dabei ganz auf den deutschen Entwicklungen, und hier etwas mehr auf
dem evangelischen Bereich.

Dass ein gelebtes Christentum gegenwirtig auch ohne kirchlichen Bezug
moglich erscheint, ldsst sich zundchst auf gesellschaftsstrukturelle Ent-
wicklungen zuriickfiihren, kann also soziologisch beschrieben werden. In
dieser Perspektive sind dezidiert individuelle Formen des Glaubens zu-
niichst ein Spezialfall der allgemeinen Individualisierung, die — so hat es
Ulrich Beck! beschrieben — spitestens seit den 1960er Jahren die Einzel-
nen aus allgemein-institutionellen Vorgaben freisetzt und sie dazu ndtigt,
ihre gesamte Lebensfiihrung, ihre sozialen Bindungen wie ihre Uberzeu-
gungen in eigener, nicht mehr delegierbarer Verantwortung zu gestalten.
Auch christliche Religion kann, ja muss sich von den kirchlich-institu-
tionellen Vorgaben distanzieren: Der Glaube wird unhintergehbar indi-
vidualisiert (s.u. 2).

| Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, Frankfurt
a.M. 1986; Ders. / Eliabeth Beck-Gernsheim (Hg.), Riskante Freiheiten. Individuali-
sierung in modernen Gesellschaften, Frankfurt a M. 1994
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Sodann kann die Individualisierung ihrerseits als Ausdruck einer allge-
meineren Entwicklung begriffen werden: der )funktionalen Differenzie-
rung¢ der Gesellschaft in verschiedene Sphiren oder Funktionssysteme
(Wirtschaft, Politik, Bildung, Kunst etc.), die — vor allem seit dem 19.
Jahrhundert — immer unabhiingiger voneinander werden und je eigene
Organisationstypen (Unternehmen, Parteien, Schulen etc.) ausbilden.
Auch die christlichen Kirchen werden sukzessive zu eigenen, partikula-
ren Organisationen. Christliches Leben vollzieht sich dann nicht mehr
nur in der Kirche, sondern kann auch im Kontext anderer Organisatio-
nen entstehen, etwa im Bildungsbereich, in den Massenmedien oder der
Wohlfahrtspflege (s.u. 3).

Die Moglichkeit eines »Christentums jenseits der Kirche« kann allerdings
auch theologisch begriffen werden. Zur Freiheit des Glaubens gehort,
das wird seit der Aufkldrung immer wieder betont, auch die Freiheit von
der kirchlichen Institution; und seit den 1960er Jahren ist dieser Gedanke
immer deutlicher von verschiedenen Seiten aufgegriffen worden: Bilden
die freien Assoziationen miindiger Christen (Trutz Rendtorft), die enga-
gierten Gruppen, die sich »in der Weltc fiir Gerechtigkeit und Freiheit
einsetzen (Dorothee Sélle), die nicht selten kirchenkritischen Gruppen
nicht so etwas wie die eigentliche Sozialform des modernen Christen-
tums (s.u. 4)?

ZahlenmiBig bedeutsamer ist schlieflich eine Entwicklung, die sich
theologiegeschichtlich auf die Erweckungsbewegung zurtickfiihren lésst.
Je mehr das kirchliche Leben eine soziale Eigendynamik entwickelt, je
anspruchsvoller die Teilnahme am Leben der Gemeinde erscheint —
desto deutlicher bildet sich im Gegenzug ein dezidiert »unkirchliches«
Christentum heraus, das >nur noch« gelegentlich, etwa am Heiligabend
oder anldsslich von Amtshandlungen den Kontakt mit der Institution
sucht. Die grofien Mitgliedschaftsuntersuchungen seit den 1970er Jahren
haben die Einstellungen dieser >treuen Kirchenfernen« genauer bestimmt;
und sie haben erkennen lassen, dass dieses Christentum vor allem im
familidren Kontext gelebt wird (s.u. 5).

Betrachtet man die hier skizzierten Formen eines gelebten christlichen
Glaubens jenseits der Kirche genauer, dann wird deutlich: Auch dort, wo
sie sich ausdriicklich von den Vorgaben jener Institution distanzieren,
bleiben sie doch von den organisatorischen Strukturen, den Ritualen und
Texten der groBen Kirchen geprdgt. Umso wichtiger diirfte es fiir die
kirchlich Verantwortlichen — und nicht zuletzt fiir christliche Religions-
lehrkrifte — sein, die Bedeutung(en) von »>Kirche« fiir jene Formen ge-
lebten Christentums genauer zu bestimmen.
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2 Christentum im Kontext religioser Individualisierung

In den 1990ern ist das Theorem einer religidsen Individualisierung breit
diskutiert worden,? und zwar vor allem unter Rekurs auf den religions-
soziologischen Ansatz von Thomas Luckmann.> Thm zufolge codiert Re-
ligion die Erfahrungen der Selbstiiberschreitung (Transzendenz) in »an-
dere Wirklichkeiten« zu einer komplexen »Weltsicht« auf die Ganzheit
moglicher Erfahrung. Diesen anthropologisch-allgemeinen Religionsbe-
griff kombiniert Luckmann mit der These, dass Religion in der Moderne
nicht mehr einen allgemeinverbindlichen, >heiligen Kosmos¢ présentie-
ren kann, sondern die sinnhafte Ganzheit des Individuums zum Thema
macht. Triger der Religion sind dann primdr nicht mehr die Kirchen,
sondern die Einzelnen; Religion wird pluralisiert und »privatisiert< — und
insofern gesellschaftlich >unsichtbar<. Dieser strukturellen Transforma-
tion entspricht ein inhaltlicher Wandel: Es sind nun die Themen des in-
dividuellen Lebens: Partnerschaft und Familie, Erfolg und Scheitern,
Krankheit und Tod, die den wesentlichen Stoff der religiésen Kommuni-
kation bilden.

Der Luckmann-Schiiler Hubert Knoblauch hat diesen Ansatz weitergefithrt und kon-
kretisiert.4 Die Privatisierung der Religion zeigt sich vornehmlich in dem enorm
wachsenden Interesse an »spirituellenc Phdnomenen, und zwar nicht nur im esote-
risch-auBerchristlichen Bereich, sondern auch im Christentum selbst — Knoblauch
verweist auf Marienwallfahrten, missionarische Events oder die Taizébewegung.
Soziologische Kennzeichen dieser spezifisch modernen Religionsform sind der »ten-
denziell antiinstitutionelle (antikirchliche) Charakter [...], ihre Art des Anti-Dogma-
tismus, die Ganzheitlichkeit, die Popularisierung und der entschiedene Subjektivis-
mus, der sich durch cine ausgepriigte Erfahrungsbetontheit auszeichnet«. Neu
gegeniiber Luckmann ist zum Einen der Hinweis auf die Bedeutung einer subjektiv-
authentischen, unmittelbar alle Sinne ergreifenden, aufergewdhnlichen Erfahrung.
Zum Anderen akzentuiert Knoblauch die gegenwirtige Popularisierung der Reli-
gion, deren Themen, Bilder und Protagonisten massenmedial kommuniziert und mit
Bedeutung aufgeladen werden.

2 Schlisseltexte der Diskussion finden sich in dem programmatischen Band Karl
Gabriel (Hg.), Religivse Individualisierung oder Sikularisierung. Biographie und
Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositit, Giitersloh 1996. Empirische Belege
liefert besonders eine Schweizer Untersuchung: Alfred Dubach / Roland J. Campiche
(Hg.), Jede(r) ein Sonderfall? Religion in der Schweiz. Ergebnisse einer Représenta-
tivumfrage, Ziirich/Basel 1993. 3

3 Vgl vor allem Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religion, Frankfurt a.M. 1991
(zuerst New York, 1967); eine knappe Zusammenfassung bietet Ders., Privatisierung
und Individualisierung, in: Gabriel, Religiose Individualisierung, a.a.0. (Anm. 2),
17-28, eine gute Einfithrung Hubert Knoblauch, Thomas Luckmann, in: Volker
Drehsen w.a. (Hg.), Kompendium Religionstheorie, Gottingen 2005, 239-247.

4 Vgl. Hubert Knoblauch, Populire Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Ge-
sellschaft, Frankfurt a.M. 2007.

5 Knoblauch, Religion (s.0. Anm. 4), 124,
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Dass die moderne Individualisierung der Religion einem Grundzug des christlichen
Glaubens entspricht, hat Wilhelm Gréb immer wieder herausgestellt.6 Finden sich in
der gegenwirtigen massenmedialen Alltagskultur zahlreiche Rekurse auf die christli-
che Uberlieferung, dann liegt das an der »humanen Evidenz christlich-religitser Le-
bensdeutung«”: Sie symbolisiert nicht nur die Ganzheit individuellen Lebens, son-
dern kann — mit dem Verweis auf das Kreuz Jesu — auch dessen » Anomieerfahrun-
gen«: biographische Briiche, Scheitern und Schuld integrieren. Die »antinomische«
Beantwortung der Identitéiitsfrage bedient sich der christlichen Motive von Siinde und
Rechtfertigung, von Schopfung und Erldsung — aber so, dass der Glaube sich von den
tradierten Formeln, den kirchlich-dogmatischen Vorgaben immer aufs Neue kritisch
distanziert, um eine eigene, unbedingt tragfihige Lebensdeutung zu finden.

Weil die Realisierungen eines solchen Glaubens zundchst »unsichtbar¢
(Thomas Luckmann), ndgmlich privat, transitorisch und vor allem unend-
lich vielfiltig sind, lassen sich ihr Umfang und ihre faktische Bedeutung
empirisch schwer nachweisen.? Gleichwohl kénnen Phidnomene genannt
werden.

Exemplarisch sei auf die zunehmende Verbreitung des Pilgerns verwie-
sen.? Bestseller etwa von Paulo Coelho (1987, dt. 1999) oder Hape Ker-
keling (2006), neuerdings auch TV- und Kinofilme wie »Dein Weg«
(USA/SP 2010) haben den spanischen Jakobsweg populdr gemacht; in
Deutschland wird ein immer dichteres Netz jalter< oder auch neu ange-
legter Pilgerwege ausgebaut und lebhaft genutzt. Fiir einige Tage oder
mehrere Wochen setzen sich Einzelne und kleinere Gruppen einer inten-
siven korperlichen Erfahrung aus, die von den Meisten »spirituell< — als
Widerfahrnis einer (mehr oder weniger) tiefgreifenden biographischen
Transformation — gedeutet wird. Im Deutungsrahmen der je eigenen Le-
bensgeschichte werden dabei auch Rituale und Texte der christlichen
Tradition, kirchliche Gebdude und Gottesdienste in Anspruch genom-
men.

Ein anderes Beispiel kirchlich-institutionell dezidiert abstdndiger Chris-
tentumspraxis stellt die individuelle Nutzung von Kirchengebduden
dar.!9 Markante Kirchenriume, die auBerhalb von Gottesdiensten oder

6 Wilhelm Grdb, Religion als Deutung des Lebens. Perspektiven einer Praktischen
Theologie gelebter Religion, Giitersloh 2006.

7 Grdb, a.a.0., 46ff — die folgenden Zitate a.a.0., 43 und 42.

8 Das hat vor allem Detlef Pollack immer wieder herausgestellt, vgl. die Aufsitze
in Ders., Sikularisierung — ein moderner Mythos? Studien zum religiosen Wandel in
Deutschland, Tiibingen 2003; v.a. 149—-182.

9 Vgl. schon Knoblauch, Religion (s.0. Anm. 4), 175ff; dazu Detlef Lienau, Sich
fremd gehen. Warum Menschen pilgern, Ostfildern 2009; Christian Kurrat und Pat-
rick Heiser (Hg.): Pilgern gestern und heute. Soziologische Beitrige zur religidsen
Praxis auf dem Jakobsweg, Berlin 2012.

10 Vgl. Anna Kors, Zur gesellschaftlichen Bedeutung von Kirchenrdumen in Zeiten
religioser Relativierung, in: PrTh 49 (2014), 29-37; Helge Adolphsen und Andreas
Nohr (Hg), Sehnsucht nach heiligen Rdumen, Darmstadt 2003; Thomas Erne und
Peter Schiiz (Hg.), Die Religion des Raumes und die Raumlichkeit der Religion,
Gottingen 2010.
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Konzerten gedffnet sind, werden von Einzelnen wie von Gruppen mit
touristischen, vor allem #sthetischen Interessen aufgesucht. In der spezi-
fischen >Atmosphire« dieser Gebdude ergeben sich — gesucht oder uner-
wartet — hiufig auch Momente religidser Erfahrung und religioser Pra-
xis: ein stilles Gebet, das Anziinden einer Kerze oder ein gemeinsamer
Gesang. Seitens der Institution wird das wachsende Interesse am Kir-
chenraum museums- wie religionspidagogisch begleitet; gleichwohl gilt
auch hier: Was sich — jenseits des Gottesdienstes — im Kirchenraum voll-
zieht, das sind unhintergehbar individuelle Erfahrungen und Deutungen.
Auch fiir andere Formen eines individualisierten Christentums, etwa fiir
Meditationskurse, Fastengruppen oder Klosteraufenthalte ldsst sich sa-
gen: Mit ihrem strikten Erfahrungs- und Biographiebezug, auch mit ihrer
massenmedialen Prigung l6sen sich diese Glaubensvollziige einerseits —
mehr oder weniger explizit — von den inhaltlich-dogmatischen Vorgaben
der Institution; andererseits jedoch wird hier — im Rahmen einer strikt
individuellen Religionspraxis — vielfach auf die iiberlieferten Texte und
die Protagonisten der Kirche rekurriert, vor allem aber auf ihre liturgi-
schen und architektonischen Strukturen.

3 Christentum im Kontext anderer Organisationen

In seinem »Grundriss der Praktischen Theologie« hat Dietrich Rossler
vom wkirchlichen Christentum«, das sich in Gottesdienst und Pfarramt
zeigt, nicht nur das »individuelle«, sondern zugleich »das gesellschaftli-
che oder dffentliche Christentum« unterschieden: als Inbegriff »aller
Lebensformen und kulturellen Manifestationen, in denen sich die christ-
liche Religion repriisentiert«!!. Rossler begreift das 6ffentliche Christen-
tum vor allem institutionstheoretisch, als implizite Dimension allen ge-
sellschaftlichen Lebens, und verweist exemplarisch auf die »religitsen
Gehalte, die [...] unerkannt etwa in einer Unterrichtsstunde iiber deut-
sche Literatur (mit-)vermittelt werden« oder »die in einem beildufigen
Gesprich zwischen der Krankenschwester und einem todkranken
Patienten enthalten sind«. Im Folgenden soll — im Anschluss an die So-
ziologie der funktionalen Differenzierung — die gesellschaftsallgemeine
Prisenz des Christentums eher organisationstheoretisch bestimmt wer-
den: Welche ausdriicklich christlichen »Lebensformen« (Rdssler) lassen
sich jenseits der Kirche, in anderen sozialen Organisationsformen aus-
machen? ;

An den allgemeinbildenden Schulen ist das Christentum bekanntlich vor
allem durch den kirchlichen Religionsunterricht und seine Lehrkrifte
prisent. Die organisierte Kirche ist hier durch die Mitarbeit an den Lehr-
plinen sowie die formliche Beauftragung und die Fortbildung der Lehr-

11 Dietrich Réssler, Grundriss der Praktischen Theologie, Berlin / New York 1986,
81; ebd. auch das folgende Zitat.
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krifte stark involviert; auch in der Gestalt von Schulpfarrerinnen
bzw. -pfarrern und natiirlich als Thema des Unterrichts tritt die Kirche in
der Schule auf. Gleichwohl kann sich im schulischen Rahmen — und
zwar nicht nur im Religionsunterricht, sondern ggf. im gesamten
»Schulleben«!?2 — eine eigene, eben schulspezifische Form christlicher
Religionspraxis entwickeln. Diese kann, was ihre spezifischen Themen
und die religidse Pragung sowohl der Schiiler wie der Lehrkriifte angeht,
durchaus in erhebliche Distanz zur kirchlichen, vor allem gemeindlichen
Organisation treten; erst recht dann, wenn im Schulleben auch andere
Lehr- oder Beratungskrifte fiir die ethischen und seelsorglichen Anlie-
gen des Christentums einstehen.

Im Bereich der organisierten Wohlfahrispflege ist die christliche Reli-
gion mit zwei starken Verbénden, Caritas und Diakonie, prdsent. Vor
allem letztere steht — seit ihren Urspriingen im Vereins- und Missions-
wesen des 19. Jahrhunderts — der verfassten Kirche tendenziell kritisch
gegeniiber;'3 ja sie begreift sich nicht selten als »eigentliche¢, weil wirk-
same und sichtbare Kirche. Dazu passt, dass Diakonie wie Caritas bis
heute durch Ordens- und andere Gemeinschaften von hoher religidser
Verbindlichkeit geprégt sind. Inzwischen sind beide vor allem einer
okonomischen, marktformigen Organisationslogik unterworfen; die per-
sonelle und finanzielle Bindung an die verfasste Kirche wird deswegen
schwicher. Umso bedeutsamer wird innerhalb der karitativen Unterneh-
men die Frage nach einer eigenen, organisationsspezifischen Spirituali-
tit;!4 hier treten dann bestimmte religiose Themen — etwa Leiden,
Krankheit und Sterben, Behinderung und Inklusion — und Rituale in den
Vordergrund.

Auch in den Massenmedien hat die christliche Religion spezifische Or-
ganisations- und Darstellungsformen angenommen.!® Dabei sind die ver-
fassten Kirchen in Deutschland einerseits strukturell recht einflussreich;
im &ffentlich-rechtlichen System von Rundfunk und Fernsehen, zum Teil
auch im privaten Sektor sind sie in Aufsichtsgremien vertreten und ha-
ben das Recht auf eigene »Verkiindigungssendungen<. Auf der anderen
Seite hat sich seit den 1960er Jahren ein eigener, mitunter recht kirchen-

12 Vgl. dazu Bernd Schréder, Religionspadagogik, Tiibingen 2012, 659ff.

13 Vgl. Gerhard K. Schifer / Volker Herrmann, Geschichtliche Entwicklungen in
der Diakonie, in: Giinter Ruddat / Gerhard K. Schdfer (Hg.), Diakonisches Kompen-
dium, Géttingen 2005, 36-67, bes. 551f.

14 Vgl. Beate Hofmann / Michael Schibilsky (Hg.), Spiritualitit in der Diakonie.
AnstdBe zur Erneuerung christlicher Kernkompetenz, Stuttgart 2001; Joachim Reber,
Spiritualitit in sozialen Unternehmen. Mitarbeiterseelsorge, spirituelle Bildung, spi-
rituelle Unternehmenskultur, Stuttgart 2009.

15 Vgl. aus unterschiedlichen Perspektiven Nicolai Hannig, Die Religion der Of-
fentlichkeit. Kirche, Religion und Medien in der Bundesrepublik 1945-1980, Gottin-
gen 2010; Arno Schilson, Medienreligion, Tiibingen/Basel 1997; Wilhelm Grdb, Sinn
fiirs Unendliche. Religion in der Mediengesellschaft, Giitersloh 2002.
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kritischer »Religionsjournalismus« entwickelt,'® der die Kirchen wie das
christliche Leben insgesamt in einer spezifischen Weise in den Blick
nimmt. Bedeutsam erscheinen hier vor allem einzelne Personen, die
durch ihre gesellschaftliche Prominenz und/oder durch ein besonderes
Schicksal, eine besonders starke Uberzeugung oder eine besondere Le-
bensform von (emotionalem) Interesse sind. Es liegt auf der Hand, dass
das »normale« Gemeindeleben in den Massenmedien weniger présent ist
als »ungewohnliche« Gestalten des Christentums. Das gilt im Ubrigen —
mutatis mutandis — auch fiir das Internet.!”

Insgesamt sind die verschiedenen Gestalten eines »6ffentlichen Chris-
tentums¢ in Deutschland zwar nach wie vor erheblich durch inhaltliche
Vorgaben, strukturelle Verflechtungen und Repridsentanten der Institu-
tion geprigt. Gleichwohl bildet sich in verschiedenen sozialen Organisa-
tionen ein christliches Leben aus, dessen Themen und Strukturen vor
allem durch den jeweiligen Kontext bestimmt sind. Die Akteure dieser
christlichen Lebensformen stehen — ungeachtet ihrer formalen Zugehd-
rigkeit zur verfassten Kirche — dieser nicht selten distanziert-skeptisch
gegeniiber; die wiederholte Beschworung einer »Partnerschaft zwischen
Schule und Kirche« oder zwischen »Diakonie und Gemeinde« markiert
gerade die kulturelle Distanz zwischen offentlichem und kirchlich-ge-
meindlichem Christentum.

4 Kirchenkritisches Christentum — engagierte Gruppen

Wird die organisatorische Ausdifferenzierung und Individualisierung des
Christentums theologisch begriffen, dann liegen ihre Wurzeln spiitestens
in der Aufklirung. Vor allem Trutz Rendtorff hat darauf hingewiesen,!8
dass das aufgeklirte Streben nach Emanzipation und Miindigkeit nicht
nur politisch und wissenschaftlich, sondern auch religios ausgerichtet
war: Im stidtisch-liberalen Biirgertum bildet sich ein zunehmend selbst-
bewusstes Christentum, das sich kritisch von kirchlich »vorstrukturierten
Orientierungen« absetzt.!? In den Lesezirkeln, den diversen Karitativen
Initiativen und missionarischen Vereinen des 19. Jahrhunderts gewinnen
diese amtskritischen und zugleich religiés entschiedenen Glaubenswei-

16 Vgl. Hannig, Die Religion der Offentlichkeit (s.0. Anm. 15), 109fF.

17 Vgl. hierzu nur Bernd-Michael Haese, Art. Internet. Medienentwicklung / Be-
dingungen religiéser Kommunikation / Virtuelle Gemeinschaft / Kirchliche Internet-
praxis, in: Wilhelm Grdb / Birgit Weyel (Hg.), Handbuch Praktische Theologie. Gii-
tersloh 2007, 310-321. 3

18 Vgl. etwa Trutz Rendtorff, Christentum ohne Kirche? Zur Uberwindung einer
falschen Alternative, in: Ders. Theorie des Christentums. Historisch-theologische
Studien zu seiner neuzeitlichen Verfassung, Giitersloh 1972, 140-149.

19 Rendtorff, Christentum (s.0. Anm. 18), 142.
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sen hochst wirksame soziale Gestalt?® — und zwar in »liberalen< ebenso
wie in konservativen Spielarten, im Vereinskatholizismus wie in der
evangelischen Erweckung.

Im Kontext der 1960er Jahre hat Dorothee Sélle dieses engagierte, auf
die Verbesserung sozialer wie kirchlicher Zustidnde zielende Christentum
als »Kirche der Hoffenden« qualifiziert.?!

»Als ich ein Kind war, brachte man mir bei: Christ ist, wer zur Kirche geht. Als ich
erwachsen wurde, merkte ich, dass Christus nicht nur in der Kirche ist, weil er sozu-
sagen inkognito, unter anderem Namen in der Welt lebt und handelt, weil er dort ist,
wo Menschen anders als zuvor, wirklicher und befreiter leben, und weil er dort ge-
kreuzigt wird, wo Menschen um ihr Leben gebracht werden — in welcher Form auch
immer.«

Lebt Christus vor allem in den sozialen Aufbriichen und Protesten der
Gegenwart, so ist eine verfasste Kirche zu kritisieren, die von den Glau-
bigen »bestimmte Vorleistungen« verlangt: einen biirgerlichen Lebens-
stil, traditionelle Uberzeugungen und Gemeinschaftsformen. Dagegen
betont Soélle die Existenz eines Christentums auch dort, wo der Christus-
»Name nicht genannt«, seine Pridsenz »keineswegs immer bewusst«
werde.?? Zugleich gilt jedoch: »Die Kirche auBerhalb kann iiberhaupt
nur entdeckt werden von der sichtbar verfassten Kirche her. Ohne deren
Wirklichkeit, an die sie ankniipfen und der sie widersprechen kann, wiire
sie nicht, was sie ist.«23

Solche theologischen Figuren erlauben es, das bis heute wachsende Feld
vielfiltig engagierter christlicher Gruppen zu wiirdigen: Hier sind die
kirchlichen Friedens- und Umweltgruppen der spiten DDR ebenso zu
nennen wie diverse politische Solidaritdtskreise und Selbsthilfegruppen,
die sich im Gemeindehaus treffen, oder die missionarischen, teils evan-
gelikalen Bewegungen zwischen Grof3- und Freikirchen. So unterschied-
lich diese Gruppen im Einzelnen sind — gemeinsam ist ihnen doch, wie
sich an Gespréchsprotokollen auch empirisch zeigen ldsst, eine im besten
Fall »spannungsreiche«, meist aber kritische »Beziehung zur Kirche«.?*

20 Vgl. Michael Hiussler, Art. Vereinswesen/Kirchliche Vereine, in: TRE 34,
2002, 639-654.

21 Vgl Dorothee Sille, Kirche auBerhalb der Kirche (1965), in: Dies., Die Wahr-
heit ist konkret, Olten / Freiburg i.Br. 1967, 117-129, hier 121. Das folgende Zitat
a.a.0., 120.

22 Sélle, Kirche (s.0. Anm. 21), 122. Hier sind Beziige deutlich zu Rahners be-
kannter These des »anonymen Christentums«, vgl. zuerst Karl Rahner, Die anonymen
Christen, in: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. 6, Einsiedeln 1965, 545-554; dazu
Nikolaus Schwerdtfeger, Der »anonyme Christ¢ in der Theologie Karl Rahners, in:
Mariano Delgado u.a. (Hg.), Theologie aus Erfahrung der Gnade. Anniherungen an
Karl Rahner, Berlin 1994, 72-94.

23 Solle, Kirche (s.0. Anm. 21), 127 — die vorhergehenden Zitate dort, 120.

24  Kornelia Sammet, Vergemeinschaftung in Gruppen: Lebensstile, Gruppenidenti-
tit und Abgrenzungen, in Jan Hermelink / Ingrid Lukatis u.a. (Hg.), Kirche in der
Vielfalt der Lebensbeziige. Die vierte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft,
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Hier kommen offenbar gruppendynamische und religiose Motive zu-
sammen: Zwar nutzt man Inhalte, Personal, nicht selten auch die Infra-
struktur der kirchlichen Organisation — zugleich jedoch bildet sich die
spezifische Identitéit der Gruppe gerade dadurch, dass man sich selbst als
die »eigentliche« Kirche, als >bessere« christliche Gemeinschaft begreift —
jenseits eines zu engen bzw. zu wenig profilierten Gemeindelebens.

5 Kirchendistanziertes Christentum — Familienreligion

Seit dem ausgehenden 18. Jahrhundert miissen sich die GroBkirchen
nicht nur mit den Anfragen engagierter christlicher Gruppen auseinan-
dersetzen, sondern mehr noch mit einer wachsenden »Unkirchlichkeit«
breiter Bevolkerungsschichten, die — ohne sich das Christsein absprechen
zu lassen — nur noch gelegentlich, vor allem zu Amtshandlungen und
Festgottesdiensten in die Kirche kommen. Ob dieses Verhalten eher auf
religidser Uberzeugung oder auf Gewohnheit beruht, ob es Unglauben
oder eher die Abwehr gestiegener kirchlicher Anspriiche ausdriickt — das
wird seit iiber 200 Jahren kontrovers diskutiert.?’

Durch die groBen Mitgliedschaftsumfragen, die seit Anfang der 1970er
Jahre zunichst durch beide GroBkirchen unternommen, dann allein von
der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) in regelméBigen Ab-
standen fortgesetzt wurden, sind die Konturen jener >Kirchendistanz«
immer deutlicher geworden:2° Die >treuen Kirchenfernen« beteiligen sich
nicht an Sonntagsgottesdienst und Gemeindeleben, sind aber an Taufe,
Konfirmation, Trauung und Bestattung stark interessiert; sie sind
zuriickhaltend gegeniiber Kernpunkten der kirchlichen Lehre wie
Auferstehung oder Siindenvergebung, behaupten aber ausdriicklich ihren
christlichen Glauben; und sie unterstiitzen den Konfirmandenunterricht
wie die kirchliche Diakonie auch dann, wenn sie selbst keinen Trost
(mehr) von der Kirche erwarten.

Wie sind diese Befunde, die ja in der alltiglichen Erfahrung leicht zu
bestitigen sind, nun zu erkldren? In einer ausgedehnten praktisch-theo-
logischen Debatte hat sich die Einsicht durchgesetzt, dass dieses Ein-
stellungs- und Verhaltensmuster vor allem auf die erhebliche Distanz
zuriickgeht zwischen dem Alltag der organisierten Kirche, der von Pfar-
rern wie gemeindlich Engagierten als >Heimat¢ erlebt wird, und dem
Alltag der meisten Mitglieder, in dem die kirchliche Institution allenfalls

Bd. 2: Analysen zu Gruppendiskussionen und Erziihlinterviews, Giitersloh 2006, 59—
136, hier 131.

25 Vgl. Jan Hermelink, Art. Kirchlichkeit, in: RGG", Bd. 4, 2001, Sp. 1376-1378.
26 Vgl. die Zusammenfassung der Ertriige in Klaus Engelhardt u.a. (Hg.), Fremde
Heimat Kirche. Die dritte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh
1997, 1949.
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als eine »fremde Heimat« vorkommt.2” Auch im Alltag der »distanzier-
ten¢< Mitglieder jedoch wird christlicher Glauben gelebt — und zwar vor
allem dort, wo dieser Alltag durch familidre Bindungen bestimmt ist. In
seiner Untersuchung iiber »Familie und Religion« hat Michael Domsgen
herausgestellt:

»MabBstab kirchlicher Partizipation ist die alltagspraktische und lebensgeschichtliche
Relevanz religitser Angebote. [...] Unter der Familienperspektive ist die Stiitzung
familialer Gemeinschaft von besonderer Bedeutung. Dabei geht es in erster Linie um
die Begleitung von [...] verunsichernden Situationen [...] und die Stirkung der fa-
milialen Interaktion [...].«28

Selbst dort, wo die Eltern nicht (mehr) formale Mitglieder der Kirche
sind, werden daher die kirchlichen Kasualien, dazu familienorientierte
Gottesdienste und Gemeindeangebote gern in Anspruch genommen;
auch inhaltlich ist weithin eine — freilich diffuse — Orientierung am
christlichen Glauben erkennbar. Vor allem aber sind abendliche Gebets-
rituale vor dem Einschlafen der Kinder offenbar weit verbreitet.?? Und
das ausdriicklich religiose Gespriich, etwa iiber den Tod, iiber den Sinn
des Lebens oder iiber Scheitern und Schuld wird — das hat die jiingste
Mitgliedschaftserhebung ergeben — iiberwiegend mit Ehepartnern, ande-
ren Familienmitgliedern und Freunden, also gleichsam mit »Wahlver-
wandten« gefiihrt; Pfarrerinnen bzw. Pfarrer und andere Kirchliche
Mitarbeiter sind weitaus seltener involviert.>? Insgesamt lassen die empi-
rischen Erhebungen sehr deutlich erkennen: Was aus der Sicht der kirch-
lichen Institution als eine >unbestimmte« oder »distanzierte« Form der
Beteiligung erscheint, kann aus Sicht der Betreffenden selbst als eine
klar konturierte, von familidren Interessen und Themen bestimmte Form
des Christentums gelten.

Die familidr gelebte Religion ldsst insofern das gleiche, in sich span-
nungsvolle kirchliche Beziehungsmuster erkennen, das auch die anderen,

27 Vgl. Gerhard Rau, Das Alltigliche und das AuBeralltiigliche. Kirchenmitglied-
schaft als Bewusstheitsphinomen, in: Joachim Matthes (Hg.), Kirchenmitgliedschaft
im Wandel. [...] Beitriige zur zweiten EKD-Umfrage »Was wird aus der Kirche?«,
Giitersloh 1990, 183-198; Joachim Matthes, »Fremde Heimat Kirche«: ein doppel-
sinniges Bild, in: Ders. (Hg), Fremde Heimat Kirche — Erkundungsginge. Beitriige
und Kommentare [...], Giitersloh 2000, 23-37.

28 Michael Domsgen, Familie und Religion. Grundlagen einer religionspidagogi-
schen Theorie der Familie, Leipzig 2004, 188.

29 In einer repriisentativen Untersuchung von (zu etwa zwei Dritteln konfessions-
gebundenen) Familien in der Deutschschweiz ergab sich, dass zum Abendritual nicht
nur Geschichten (47%) und Lieder (34%) gehoren, sondern oft auch ein Gebet
(37%); vgl. Christoph Morgenthaler, Abendrituale. Tradition und Innovation in jun-
gen Familien, Stuttgart 2011, 52.

30 Vgl Birgit Weyel / Gerald Kretzschmar w.a., Religiose Kommunikation und
ihre soziale Einbettung, in: Engagement und Indifferenz. Kirchenmitgliedschaft als
soziale Praxis. [Erste Ergebnisse der] V. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft
Hannover 2014, 24-31.
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oben skizzierten Formen gelebten Christentums auszeichnet: Zu den in-
haltlich-konfessorischen Vorgaben der verfassten Kirche, auch zu ihren
spezifischen Kommunikationsstilen und Gemeinschaftsformen treten
diese Glaubensformen in faktische, mitunter ganz ausdriickliche Distanz.
Wo es jedoch seinem eigenen, lebensweltlich bzw. organisatorisch ge-
prigten Interessen entspricht, nimmt das gegenwiértige Christentum nicht
nur die kirchlich tradierten Motive, Erzdhlungen und Rituale in An-
spruch, sondern kann jeweils auch auf die Gebdude, die Personen und
die Bildungsangebote der verfassten Kirche zuriickgreifen. Ohne einen
solchen strukturellen Bezug auf die kirchliche Institution ist das Chris-
tentum, so scheint es, auch in der spidtmodernen Gesellschaft weder le-
bens- noch tradierungsfihig. Umgekehrt jedoch gilt: Nur wo die weit
verbreitete, soziologisch wie theologisch rekonstruierbare Skepsis ge-
geniiber allen inhaltlich oder sozial exklusiven Vorgaben ernst genom-
men wird, kann das Handeln im Namen der Kirche, kann auch der von
ihr (mit) verantwortete Unterricht hoffen, ein selbst verantwortetes und
selbst gelebte Christentum zu fordern.

Dr. Jan Hermelink ist Professor fiir Praktische Theologie an der Theologischen
Fakultit der Georg-August-Universitidt Gottingen.
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Bernd Schroder

Religionspidagogische Aufgaben angesichts des
Wandels institutionellen Christentums

1 Entwicklungen der verfassten Kirche(n) in Deutschland —
eine Kurzcharakteristik

Die verfassten Kirchen in Deutschland erfahren seit dem ausgehenden

18. Jahrhundert, verschirft im letzten Drittel des 20. Jahrhunderts, einen

tiefgreifenden Wandel, zu dessen wichtigsten Indikatoren die folgenden

zihlen:

— Quantitativer Riickgang der Kirchenmitgliedschafi: Mittelfristig wer-
den aller Voraussicht nach weniger als die Hilfte der Bevdlkerung
Mitglied einer der christlichen Kirchen sein.

— Qualitativ und strukturell verdinderte Ausgestaltung von Kirchenmit-
gliedschafi: Unter den Kirchenmitgliedern ist seit den 1970er Jahren
eine Vielfalt an Partizipationsmustern und Glaubensverstéindnissen
mit Tendenz zur distanzierten Kirchlichkeit erkennbar geworden.

— Soziokulturelle und kognitive Dissonanzen zwischen Kirchen und ge-
sellschaftlichen Trendsettern: Die Kommunikation des Evangeliums,
die von den Kirchen geleistet wird, steht in ihrer Formensprache in
wachsender Distanz zu jugendkulturellen, innovationsorientierten, das
kulturelle Klima prigenden Milieus, insbesondere zu deren &stheti-
schen und multimedialen Préferenzen. Auch die Inhalte der Kirchen
stehen nicht selten in einem Verhéltnis kognitiver Dissonanz zur na-
turwissenschaftlich-technisch, 8konomisch und medial geschulten
Vernunft. Eine konstitutive Quelle dieser Dissonanz ist die Tradi-
tionsleitung der Institution Kirche in einer nicht mehr traditionsgelei-
teten Gesellschaft.

— Einebnung christlicher Kirchen in die religionsplurale Landschaft: In
der AuBenwahrnehmung verlieren die Kirchen zusehends ihre Allein-
stellungsmerkmale; die verfassten Kirchen werden zu Bestandteilen
einer pluralen Religionslandschaft, anders gesagt: Sie sind Religions-
gemeinschaften unter vielen. Im Zuge dessen verlieren konfessionelle
Eigenarten der jeweiligen Kirchen, zumindest aus der Sicht kirchen-
ferner und kirchendistanzierter Menschen, ihre Plausibilitét.

— Exemplarische Transformation kirchlicher Praxen in Richtung Teil-
nehmer- und Subjektorientierung: Sowohl die Umgestaltung der Seel-
sorge durch die Klinische Seelsorge-Ausbildung u.A. als auch die Va-
riation der Gottesdienstformen, sowohl die Umstellung von Unterricht
und Erziehung auf das Bildungs-Paradigma als auch die Debatten um
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die Reform der Kirche als Instutution weisen — zumindest aufseiten
der evangelischen Kirche — seit den 1970er Jahren bemerkenswert
einvernehmlich in diese Richtung.!

Diese fiir die Kirchen folgenreichen Entwicklungen ergeben sich im We-
sentlichen aus den sich wandelnden Verhaltens- und Reflexionsmustern
von Individuen und den daraus sich aufbauenden, wissenssoziologisch
beschreibbaren Plausibilitdtsstrukturen. Allerdings sind die Kirchen —
wie v.a. der letzte Spiegelstrich anzeigt — diesen Wandlungen nicht
passiv ausgesetzt: Ihre Mitglieder haben als Biirger einer modernen Ge-
sellschaft Anteil an ihnen; die Institution bzw. deren Reprédsentanten rea-
gieren darauf, sei es implizit oder explizit, sei es nolens volens oder pro-
grammatisch, nicht zuletzt uneinheitlich nach Konfession, Region und
anderen Faktoren.?

In der theoretischen Reflexion verdichten sich Entwicklungen wie die
oben beschriebenen zur Genese >neuer< Strukturen der Lebensfiihrung
Einzelner »unter Inanspruchnahme des Christlichen«®: Diese werden in
Theoremen beschrieben wie etwa der »Theorie des neuzeitlichen Chris-
tentums«, die ein kirchliches von einem privaten und einem 6ffentlichen
Christentum unterscheidet,* dem »Ende der groBen Erzihlungen«, dem-
zufolge »man den Meta-Erzidhlungen keinen Glauben mehr schenkt«,
oder, anders gesagt, die Pluralitit der Auffassungen und epistemischen
Prinzipien in der sog. Postmoderne keine gesamtgesellschaftlich tragen-
den Orientierungen mehr zuldsst,> oder auch der Rede von einem »siku-
laren Zeitalter«, in dem »der Glaube an Gott« nur noch »eine von mehre-
ren Optionen neben anderen darstellt«®.

Ekklesiologisch erinnern sowohl die Wandlungsprozesse selbst als auch
deren Reflexion daran, dass die »Institution Kirche«, die sich im euro-
piischen Abendland iiber Jahrhunderte herausgebildet und modifiziert
hat, nur eine mdgliche, nicht die >einzig wahre¢ Spielart der Organisation
des Christentums darstellt. Sie kann sich keineswegs direkt aus dem —

1 Vgl zu einem der genannten Felder Lutz Friedrichs, Intensiv und unverbindlich.
Prakisch-theologische Beobachtungen und Uberlegungen zu neuen Gottesdienstfor-
men, in: ThLZ 133 (2008), 1019-1034.

2 Neben den Beitrdgen von Norbert Mette und Uta Pohl-Patalong in diesem Band
vgl. etwa Eberhard Hauschildt / Uta Pohl-Patalong, Kirche (Lehrbuch Praktische
Theologie 4), Giitersloh 2013, und Peter Neuner / Paul M. Zulehner, Dein Reich
komme: Eine praktische Lehre von der Kirche, Ostfildern 2013, v.a. 143fT.

3 Zu dieser Formulierung Albrecht Beutel, Protestantische Konkretionen, Tiibingen
1998, 5f.

4 So Dietrich Rossler, GrundriB der Praktischen Theologie, Berlin / New York
1986, 791f., im Riickgriff vor allem auf Trutz Rendtorft; dazu Martin Laube, Theo-
logie und neuzeitliches Christentum: Studien zu Genese und Profil der Christen-
tumstheorie Trutz Rendtorffs (BhTh 139), Tuibingen 2006.

5 Jean-Francois Lyotard, Das postmoderne Wissen, (frz. Orig. 1979) Bremen
1982, Zitat 14.

6 Charles Taylor, Ein sikulares Zeitalter, (kanad. Orig. 2007) Berlin 2012, hier 14.
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seinerseits vielstimmigen — biblischen Fundament des Christentums
herleiten und insofern besondere theologische Autoritdt flir sich rekla-
mieren.” Sowohl diachron (historisch) als auch synchron (6kumenisch)
ist das Christentum in seinen dufleren Formen und in seinen Selbstver-
stindnissen — von inhaltlichen Akzenten und Differenzen ganz zu
schweigen — vielfiltig und wandelbar,® mehr noch, in seiner jeweiligen
Gegenwart ein »Hybrid«®.

2 Aufbruch — Riickgang — Verfliissigung von Kirchlichkeit
als Herausforderung fiir religiése Bildung und Religionspédagogik

Religionspidagogik ist zwar als in der universitdren Theologie behei-
matete Wissenschaft keine kirchliche Disziplin, doch als berufstheoreti-
sches und -qualifizierendes Fach und als an Religionspadagogischen In-
stituten von Didzesen und Landeskirchen betriebene Reflexion ist sie
organisatorisch und konzeptionell eng auf kirchliches Christentum bezo-
gen. Insofern betrifft das Ergehen der Kirchen und der Strukturwandel
des neuzeitlichen Christentums iiber kurz oder lang die Religionspéda-
gogik (wie alle anderen Disziplinen der Theologie).!

Religionspidagoginnen und -pidagogen (d.h. die einschligigen Wissenschaftler/in-
nen wie die Berufstitigen in verschiedenen Zweigen religionspidagogisch reflektier-
ter Arbeit) diirften nahezu ausnahmslos Mitglied einer Kirche sein; die Lernorte, die
an Universititen, Fachhochschulen oder Fachschulen religionspidagogisch reflektiert
werden und auf die sich der Berufswunsch der Studierenden richtet (mehrheitlich das
schulische Lehramt, nicht selten die gemeindliche Kinder- und Jugendarbeit oder die
Erwachsenenbildung), befinden sich nahezu ausnahmslos in kirchlicher Trégerschaft
oder Mitverantwortung; in bildungspolitischen Fragen arbeiten Wissenschaftlerinnen
und Wissenschaftler vor Ort oder iiberregional eng mit kirchlichen Gremien zusam-
men; die Inhalte, auf die sich das religionspddagogische Interesse als Gegenstand
von Bildung richtet, sind solche, die in der Theologie reflektiert und in den Kirchen
praktiziert werden.

7 Vgl. hier nur Jiirgen Roloff. Die Kirche im Neuen Testament (NTD Ergénzungs-
reihe 10), Gottingen 1993, und Jens Schréter, Die Anfénge christlicher Kirche nach
dem Neuen Testament, in: Christian Albrecht (Hg.), Kirche (Themen der Theologie
1), Tiibingen 2011, 37-80.

8 FEine komparative Ekklesiologie, die diese Vielfalt iiberschaubar machen kénnte,
vermag ich noch nicht zu erkennen; vgl. indes die Typologie eines »Viererfeld[es]
der Kirchenfamilien« bei Hauschildt/Pohl-Patalong, Kirche (s.0. Anm. 2), 241, und
den historischen Langsschnitt von Peter Gemeinhardt, Die Kirche zwischen theolo-
gischem Anspruch und historischer Wirklichkeit, in: Albrecht (s.o. Anm. 7), Kirche,
81-130.

9 Hauschildi/Pohl-Patalong, Kirche (s.0. Anm. 2), 217f. und 308. Vgl., dies auf-
nehmend, Christian Grethlein, Kirche — als praktisch-theologischer Begriff: Uber-
legungen zu einer Neuformatierung der Kirchentheorie, in: Pastoraltheologie 101
(2012), 136-151.

10 Vgl. dazu Bernd Schrioder, Religionspidagogik, Tiibingen 2012, § 15.
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Wenn die Entwicklung von Kirchen und Christentum in etwa auf der
Linie von »Riickgang — Aufbruch — Verfliissigung« erfolgen wie ein-
gangs skizziert, dann verdndert dies auf dem Gebiet der Religionspéda-
gogik und der von ihr bedachten Handlungsfelder sowohl die Quantitdt
der Lernorte, der Ressourcen, des personalen Engagements fiir (religio-
se) Bildung, als auch deren Qualitit. Die Herausforderungen, die sich
daraus ergeben, sind de facto miteinander verwoben, lassen sich jedoch
heuristisch verschiedenen Ebenen zuordnen:

241

Gesellschaftlich und systemisch bufit die Bildungs(mit)verantwortung
der Kirchen an Reichweite und damit an Steuerungskraft ein. Thre Posi-
tionen reprisentieren nicht mehr die Mehrheit der Bevlkerung und sie
kénnen, wenn iiberhaupt, nur noch mit erhthtem argumentativem Auf-
wand gesamtgesellschaftliche Relevanz und Plausibilitit beanspruchen.
Vielmehr miissen sie ihren Ort in der religionspluralen Landschaft in
Kooperation und Abgrenzung von anderen Religions- und Weltanschau-
ungsgemeinschaften suchen; am Beispiel schulischen Lernens etwa
durch das kooperative Nebeneinander verschieden-religiosen Religions-
unterrichts oder die Etablierung eines multireligiosen oder religions-
kundlichen Faches.

22

Organisatorisch miissen sich Bildungseinrichtungen in kirchlicher Tré-
gerschaft oder kirchlicher Mitverantwortung — exemplarisch und in ver-
schiirfter Form wird dies in Ostdeutschland erkennbar — auf riickldufige
Teilnehmerzahlen, damit auf weniger und kleinere Lerngruppen sowie
entsprechend zu modifizierende Lernformen einstellen. In den Feldern
geteilter Bildungsverantwortung, etwa bei den Kindertagesstitten, im
schulischen Religionsunterricht oder an Universitdten, treten verstérkt
andere Anbieter auf; nicht selten riicken angesichts dessen evangelische
und katholische Einrichtungen enger zusammen — als Beispiel kann die
konfessionelle Kooperation im schulischen Religionsunterricht oder der
Aufbau 8kumenischer Erwachsenenbildungswerke dienen.

23

Inhaltlich treten das Nebeneinander und die Konkurrenz der verschiede-
nen Daseins- und Wertorientierungen immer deutlicher zutage. Sowohl
in medialer Kommunikation als auch bei ethischen Diskussionen oder
auch bei der Deutung der eigenen Biografie und Erfahrung werden nicht
mehr nur christliche, von den Kirchen reprisentierte Denkfiguren und
Argumente in Anspruch genommen, sondern auch solche andersreligio-
ser oder eben ykonfessionsloser< Provenienz. Insofern gewinnt die argu-
mentative Auseinandersetzung mit solchen Alternativen, die Gewinnung
von Kriterien fiir die Beurteilung der Qualitit verschiedener Deutungs-
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muster und, nicht zuletzt, tiberhaupt die iiberzeugende Entfaltung der
eigenen Deutungsoptionen und ihrer lebenspraktischen Konsequenzen
dramatisch an Bedeutung.

In dem MalBe, in dem nicht nur die Selbstverstindlichkeit von Kirchen-
zugehorigkeit und Bejahung christlicher Religion, sondern auch die
Priorisierung und der Vertrauensvorschuss fiir Deutungsangebote und
Praxen der verfassten Kirchen verloren geht, kehrt sich cum grano salis
das Gefille religionspddagogischer Arbeit um: Es geht immer seltener
um die nachlaufende ErschlieBung von Gehalten, die von den Einzelnen
durch Taufe, Kirchenmitgliedschaft, Gemeindepartizipation de facto
bereits bejaht wurden, sondern es geht um die werbende und anfangs-
hafte ErschlieBung von Orientierungen, die sich erst einmal als fiir die je
eigene Lebensfiihrung und -deutung relevant und — angesichts moglicher
Alternativen — als plausibler, tragfihiger, hilfreicher erweisen miissen.

24

Auch didaktisch-methodisch gilt es dem Rechnung zu tragen: Folgte
etwa die Didaktik des Religionsunterrichts zumindest bis in die 1960er
Jahre hinein der Logik des »fides quaerens intellectum«, so kehrt sich
dies immer deutlicher um: Religionsunterricht {ibernimmt Aufgaben
einer Christentumskunde, einer Einfiihrung in religiése Sprachlehre
(Hubertus Halbfas) oder in religiose Praxis (Performative Religions-
didaktik); der Tendenz nach gilt dies vielfach auch fiir den Konfirman-
denunterricht und weitere Lernorte.!! Das heiBit aber auch: Didaktisch
arrangierte Religion wird zeitlich wie sachlich prioritir gegeniiber ge-
lebter Religion; Religion wird in stidrkerem Malle Sache von Unterricht
als von religitser Sozialisation.

25

Wissenschafistheoretisch-konzeptionell werfen die Entwicklungen die
Frage auf, ob eine Religionspidagogik christlicher Provenienz — die sich
nicht als eine religionswissenschaftlich fundierte, »allgemeine Reli-
gionspiadagogik« verstehen will'? — auf die Bejahung kirchlichen Chris-
tentums zielt und, gerade in einer Zeit des Umbruchs, darauf zielen
muss. Oder besteht gerade im Spielraum der Freiheit, den religitse
Lernprozesse voraussetzen und nutzen, die Pflicht, Lernenden die Wan-
delbarkeit des neuzeitlichen Christentums verstindlich werden zu lassen
und die historisch wie gegenwirtig vielfiltigen Formen des Christseins
in einer gewissen Bandbreite zu erschlieBen, damit »Christentum« ge-
rade nicht mit der »Institution Kirche« gleichgesetzt wird, wie sie sich in

11 Zu den didaktischen Grundsitzen, die dabei zur Geltung kommen, vgl. Friedrich
Schweitzer in diesem Band.

12 Als Modell skizziert wurde eine solche Religionspidagogik von Giinter R.
Schmidt, Religionspddagogik, Gottingen 1993, Teil 2; praktiziert und elaboriert wird
sie etwa von englischen Religionspddagogen wie John M. Hull und Robert Jackson.
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Deutschland herausgebildet hat?'? Anders gesagt: Sollten nicht die Reli-
gionspddagogik wie die von ihre bedachten Handlungsfelder aktiv an
den Suchbewegungen und der Neuformierung des Christentums teilha-
ben?

Auf allen fiinf Ebenen kdnnen weder die Religionspiddagogik noch die
von ihr bedachten Handlungsfelder so auf die Verénderungen in Kirche
und Christentum reagieren, dass sie sich ihnen mit pédagogischen Mit-
teln entgegenstemmen bzw. sie riickgédngig zu machen versuchen. Viel-
mehr gilt es die Verdnderungen wahrzunehmen und zu verstehen, theo-
logisch einzuschitzen und Lernende zu einer als christlich ansprechbaren
Existenz unter verdnderten Bedingungen zu ermutigen bzw. zu befihigen
— ein Prozess, der seinerseits im Erfolgsfall die Rahmenbedingungen und
die Gestalt kirchlichen Christentums verdndert.

3 Aufgaben in der Praxis religioser Bildung

Vor diesem Hintergrund stellen sich in der Praxis religioser Bildung ne-
ben herkémmlichen und weiterhin anstehenden Aufgaben weitere, bisher
nicht hinreichend beachtete. Vier solcher Aufgaben, die primér auf der
»inhaltlichen« Ebene zu verorten sind, hebe ich hervor:

3.1 Deutungen von Welt und Leben aus christlicher Perspektive profi-
lieren und ihre Komplementaritét mit anderen Perspektiven priifen

Wenn die Deutungsmuster, die in der Gesellschaft begegnen, pluraler
werden, entsteht erhdhter Bedarf, die eigene, evangelische oder katholi-
sche Deutungsoption zu profilieren. Es gilt pointiert herauszuarbeiten,
was es heiBt, die Welt und das eigene Leben im Licht des Evangeliums
zu interpretieren. Inwiefern sieht man in diesem Licht Anderes oder das
Gleiche anders als im Licht etwa naturwissenschaftlich-technischer, 6ko-
nomischer oder hedonistischer Betrachtung der Welt und des eigenen
Lebens?

Es gehort zu den Eigenarten des Lebens in einer modernen oder postmo-
dernen Gesellschaft, dass nicht eine dieser Perspektiven allein ein ange-
messenes Verstehen der eigenen Lebenswelt gewihrleistet; systemtheo-
retisch betrachtet, bewegen wir alle uns in verschiedenen Subsystemen,
in denen unterschiedliche Perspektiven gefragt sind. Ein Christ, der ein
Unternehmen leitet, wird in der Unternehmensleitung zunéchst der dko-
nomischen Perspektive folgen, in seiner Eigenschaft als Presbyter hinge-

13 Diesen Weg beschreitet unter den Religionspadagogen derzeit am profiliertesten
Joachim Kunstmann, Leben eben! Religion fiir Sinnsucher — eine Anleitung, Gii-
tersloh 2013.
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gen der christlichen. Allerdings ist um der Identitit des Einzelnen willen
auch kein bloBes Switchen zwischen den Systemen und ihren prioritéren
Perspektiven moglich: Die Reichweite und den Gewinn der verschiede-
nen Perspektiven gilt es auszuloten, sie sind als komplementér zu verste-
hen, nur zum Teil als konkurrierend oder einander ausschlieBend.!4

Obschon diese Auslotung von Komplementaritéit und Konkurrenz der Perspektiven
letztlich ein individueller Prozess ist, gehort es zu den Aufgaben institutionalisierter
religidser Bildung sie zu stimulieren. Die unerldssliche Voraussetzung dessen ist
indes die besagte Profilierung der religitsen bzw. christlichen Perspektive, die es an
exemplarischen Themen oder auch als roter Faden zu erarbeiten gilt. Denn: Falls im
Laufe der je eigenen Lernbiografie der Eindruck entsteht, die religitse Perspektive
sei (einerseits) blass oder irrelevant, (andererseits) inkompatibel oder wirklichkeits-
fremd, diirften Motivation und Teilhabe an weiterem religiésen Lernen erldschen.

3.2 Angebote der Lebensfiihrung aus christlicher Perspektive
herausarbeiten und erfahrbar machen

Christliche Religion ist allerdings keineswegs allein eine Deutungsper-
spektive. »Die Pointe christlicher Theologie [... ist] praktisch [...:] es
geht nicht um die Kohérenz eines Gedankengebildes, sondern darum zu
erkunden, was es heif3t, heiBen kénnte und heiBen sollte, in der Orientie-
rung an Gottes Zuwendung und Zusage zusammen mit anderen in dieser
Welt zu leben«.!> Somit entsteht sachlich gleichurspriinglich zum be-
schriebenen Deutungs- und Priifbedarf ein erhhtes Interesse, christliche
Religion als Quelle fiir Angebote der Lebensfiihrung zu erschlieBen —
und zwar im Rahmen von Lernprozessen in evangelischer, katholischer
usw. Bildungs(mit)verantwortung, nicht auBerhalb ihrer.

Solche Angebote der Lebensfiihrung sind im Wesentlichen ethischer
Natur (als Zuspriiche, Gebote, Tugenden, Werte), aszetischer Natur (als
bewihrte Formen privater Religiositit) oder kommunikativ-gemein-
schaftsformiger Natur (etwa als Gottesdienst, Musik oder kommunitire
Lebensform / Basisgemeinden). Sie sind teils elaboriert und erprobt, teils
erst in Entstehung begriffen.

Wenn solche Angebote nicht (mehr) vertraut sind, gehort es in den Ra-
dius religioser Bildung sowohl auf sie hinzuweisen, als auch sie zur Er-
probung anzubieten — dies allerdings in nach Lernorten differenzierter

14 Ein entwicklungspsychologisches Modell dafiir haben entwickelt Reto Luzius
Fetz / Karl Helmut Reich / Peter Valentin, Weltbildentwicklung und Schopfungsver-
stdndnis: eine strukturgenetische Untersuchung bei Kindern und Jugendlichen, Stutt-
gart u.a. 2001. Vgl. als Veranschaulichung an einem elementaren Fall Bernd Schro-
der, Religionspadagogik und Okonomie, in: Thomas Klie / Dietrich Korsch / Ulrike
Wagner-Rau (Hg.), Differenz — Kompetenz. Religise Bildung in der Zeit, Leipzig
2012, 171-182.

15 Ingolf U. Dalferth, Bestimmte Unbestimmtheit, in: ThLZ 139 (2014), Heft 1, 3
36, hier 5.



Religionspidagogische Aufgaben 117

Intensitdt und Verbindlichkeit. Solche Erprobung kann und wird im Falle
schulischer religidser Bildung etwa durch Religionspraxis im Schulleben
moglich, im Falle gemeindlicher Bildung, etwa der Konfirmandenarbeit,
durch Eréffnung von Teilhabemdglichkeiten und Engagement auf Zeit.
Angesichts des Akzeptanzriickgangs tradierter Formen kommt an allen
Lernorten dem Aufbau einer Vielfalt an Optionen hohe Bedeutung zu.
Denn auch im Blick auf Offerten der Lebensfiihrung ist die Kirche nicht
Sachwalterin der Einzahl, sondern der Pluralitit — gerade indem sie sich
ihre eigene Geschichte und ihre global-6kumenische Weite bewusst hilt,
bleibt sie offen fiir »Vielspiltiges« (Trutz Rendtorff) und die Dynamik
ihrer Lebensfiihrungsangebote. Wenn Kirche und gelebtes Christentum
»Resonanzraum« (EKD-Synode Friedrichroda 1997) religitser Bildung
sind, dann ist die Realisierung solcher Lebensfithrungsangebote, die at-
traktiv fiir Kinder, Jugendliche, Angehérige parochialferner Milieus usw.
sind, ein dringendes Desiderat — ein Desiderat, das keineswegs nur, nicht
einmal zuerst von den religionspddagogisch qualifizierten Akteuren,
sondern von Gemeinden und funktionalen kirchlichen Diensten zu er-
fiillen ansteht.

3.3 Einen Habitus der Konvivenz férdern

Lebensdeutung und -filhrung aus christlicher Perspektive stehen in einer
pluralen Gesellschaft nicht allein, sondern in einem Gefiige andersreli-
gidser und nicht-religioser Optionen. Das gilt auf verschiedenen Ebenen:
auf derjenigen des (abstrakten) Wissens um diese Pluralitét, auf derjeni-
gen episodischer Erfahrung solcher Pluralitit, etwa bei Reisen, und auf
derjenigen lokaler bzw. personlicher Nachbarschaft.

Religioser Bildung kommt die Aufgabe zu, jene Kompetenzen aufzu-
bauen, die idealerweise in eine Haltung miinden (kénnen): diejenige der
Bereitschaft zur »Konvivenz«. Der Religions- und Missionswissen-
schaftler Theo Sundermeier hat sich dieses Begriffs programmatisch be-
dient, um zundchst »Skumenische Existenz«, spiter auch den ange-
messenen Umgang mit dem Fremden zu charakterisieren. Eine friihe
Explikation lautet: »Wir, die wir zusammen leben, helfen einander und
lernen voneinander. Das heiit aber auch: Wir feiern miteinander.« !¢
Wiederum staffelt sich das, was religiose Bildung intendieren bzw. leis-
ten kann, nach Lernorten: Im schulischen Religionsunterricht kénnen
einschldgige basale Kompetenzen und Wissensbestinde aufgebaut wer-
den; Familie und Gemeinde kdénnen demgegeniiber Praxen vor Augen
stellen und zur Teilhabe einladen.

16 Theo Sundermeier, Konvivenz als Grundstruktur 6kumenischer Existenz heute,
in: Wolfgang Huber / Dietrich Ritschi / ders., Okumenische Existenz heute, Miin-
chen 1986, 49100, hier 57.
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Unabdingbare epistemische, an allen Lernorten zu fordernde Vorausset-
zung jenes Habitus ist indes in pluralem Kontext die »reflektierte Posi-
tionalitdt« (Michael Hiittenhoff), deren Aufbau komplementéires Denken,
Perspektivwechsel, Empathie einschlieBt.

3.4 Zuginglichkeit verbessern — religiose Bildung aus christlicher
Perspektive vor Ort vernetzen und 6ffentlich sichtbar machen

Bildungsarbeit in (Mit-)Verantwortung der Kirche wendet sich in der
Regel an die, die schon »in der Kirche« sind; sie bietet oft kaum Uber-
ginge entlang der Biografie oder Anldsse zum Neueinstieg. Zudem ge-
schieht sie in der Regel »versdult« in den verschiedenen Praxisfeldern
der Schule, der Parochialgemeinde, der Erwachsenen- und Familienbil-
dungswerke etc., sie bleibt dort fiir die Offentlichkeit weithin unsichtbar;
geleitet und reflektiert wird sie in Verwaltungszweckbauten.

Angesichts dieser Missstidnde gilt es die Zugénglichkeit religidser Bil-
dung zu verbessern, etwa durch anfangshafte Bildungsarrangements fiir
Familien, durch Einladung zu einem je neuen Anfang (wie ihn bspw. die
Glaubenskurse verschiedener Provenienz derzeit bieten), durch mediale,
niedrigschwellige Prisenz!”. »Vor Ort« tut dariiber hinaus sowohl Ver-
netzung not als auch Gestaltgebung. Wire nicht beispielsweise die
Griindung und Errichtung von regionalen kirchlichen »H#usern des Ler-
nens« eine infrastrukturelle Losung fiir beides, die auch entsprechende
inhaltliche Initiativen mit sich brichte bzw. unterstreichen wiirde?!8

Die genannten vier Aufgaben zielen auf verstirkte Erkennbarkeit des
Christlichen, auf die Betonung von Lebensdeutung wie -fiihrung, auf
Positionierung im pluralen Kontext, auf einladende ErschlieBung. Man
kann dies der Sache nach die »missionarische« (im Sinne von: an der
Missio Dei teilhabende) Komponente religionspidagogisch zu reflektie-
render Handlungsfelder nennen — allerdings scheint mir dieser Begriff
mehr Tiiren zu schlieBen als zu 6ffnen.! Im Riickgriff auf die regulative
Idee »Bildung« werden jene Aufgaben im Medium von Unterricht und
Erziehung so wahrgenommen, dass sie den Lernenden Freiraum erdff-
nen, sich mit den angebotenen Inhalten auseinanderzusetzen und die
ihnen zugesprochene Freiheit in Verantwortung zu eigen zu machen.

17 Dazu etwa JRP 28 (2012) »Gott googeln? Multimedia und Religion«.

18 Das Desiderat wird durch den Umstand unterstrichen, dass die Architektur
schon von Schulen, geschweige denn von solchen multiplikativen Hiusern des Ler-
nens kaum dokumentiert oder auch nur thematisiert wird; anregend Joachim Kahlert /
Kai Nitsche / Klaus Zierer (Hg.), Riume zum Lernen und Lehren: Perspektiven einer
zeitgemédBen Schulraumgestaltung, Bad Heilbrunn 2013,

19 Zur Diskussion am Beispiel der Erwachsenenbildung siehe Johannes Zimmer-
mann (Hg.), Darf Bildung missionarisch sein? (Beitrfige zu Evangelisation und Ge-
meindeentwicklung 16) Neukirchen-Vluyn 2010.
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4 Aufgaben fiir die religionspiddagogische Theoriebildung

Diesen vier Herausforderungen fiir die Gestaltung religidser Bildung in
der Praxis entsprechen Aufgaben fiir die religionspddagogische Theo-
riebildung, die hier in Abbreviatur anzusprechen sind:

4.1 Angesichts der Transformationskrise einen religionspiadagogischen
Beitrag zur Hermeneutik christlicher Religion leisten

Die Deutungsperspektive christlicher Religion ergibt sich nicht allein
durch Rekonstruktion geschichtlich und systematisch-theologisch zur
Geltung gebrachter Theologoumena und Denkfiguren, sondern auch
durch das Bestreben, diese aus der Perspektive heutiger Individuen und
von ihrem Bedarf an Lebensdeutung und -fithrung her zu hinterfragen
und zu erschlieBen.2? In dieser Umkehrung der theologischen Refle-
xionsrichtung riicken Ethische und Praktische Theologie unter Ein-
schluss der Religionspiddagogik eng zusammen; das Programm doppel-
seitiger ErschlieBung von individuellen Selbstdeutungen und Fortschrei-
bung von Theologie harrt indes noch der Ausarbeitung.?!

4.2 In religionspddagogischem Interesse Erbe und Gegenwart
christlicher Lebensfiihrungsoptionen aufarbeiten

Lebensfiihrungsoptionen aus christlicher Perspektive sind — in der evan-
gelischen und orthodoxen Theologie selten, in der romisch-katholischen
hiufiger — unter dem Disziplinbegriff » Aszetik« und — durchweg — unter
demjenigen der »Ethik« reflektiert worden. Weder aus der einen noch
aus der anderen Fachtradition kommen gegenwiértig Impulse, die sich zu
Optionen verdichten — Optionen wie sie etwa aus der altkirchlichen
Taufpraxis, aus dem Lutherischen Berufsethos, aus Albrecht Ritschls
»Unterricht in der christlichen Religion«, aus der Spiritualitdt von Taizé
zu gewinnen waren.2? Es geht in dieser Suchbewegung nicht primér um

20 Bernd Schrdder, In welcher Absicht nimmt die Praktische Theologie auf Praxis
Bezug? Uberlegungen zur Aufgabenbestimmung einer theologischen Disziplin, in:
Zeitschrift fur Theologie und Kirche 98 (2001), Heft 1, 101-130, hier 129f.

21 Kinder- und Jugendtheologie beschrinken sich cum grano salis noch zu sehr
darauf, das religiose Denken von Kindern und Jugendlichen empirisch zu erheben,
ohne es mit der theologischen Tradition in ein wechselseitig kritisches Gespriach zu
bringen.

22 Vgl. etwa Wolfgang Liick, Lebensform Protestantismus, Stuttgart 1992; Lucian
Hélscher, Geschichte der protestantischen Frommigkeit, Gottingen 2005; Corinna
Dahlgriin, Christliche Spiritualitdt: Formen und Traditionen der Suche nach Gott,
Berlin u.a. 2009; Peter Bubmann / Bernhard Sill (Hg.), Christliche Lebenskunst,
Regensburg 2008.
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historische Vergewisserung, sondern um die Gewinnung einer Spur im
Christentum, die weniger argumentativ als vielmehr expressiv angelegt
ist: Christentum als Lebensstil,2* der eine Mehrzahl individueller Stile
nicht nur zuldsst, sondern freisetzt.

4.3 Historisch, empirisch und vergleichend Modelle der Konvivenz
anbieten

Dem Habitus der Konvivenz, den religiose und weltanschauliche Plura-
litdit in der Praxis verlangt, entspricht in der religionspiddagogischen
Theoriebildung die kooperative und vergleichende Befassung mit reli-
gidser Bildung in den verschieden konfessionellen, religitsen und welt-
anschaulichen Traditionen und Kontexten. Im Zuge dessen kommt in
den Blick der religionspéddagogischen Theorie etwa die Vielfalt der
Christentiimer und ihres jeweiligen pddagogischen Engagements oder
diejenige der Religionen und ihres jreligionspidagogischen«< Erbes.2*

4.4 Der Isolierung der Religionspddagogik innerhalb der Praktischen
Theologie wehren

Mit der Genese der »Gemeindepddagogik« in den 1970er Jahren und der
Zusammenfiihrung der verschiedenen, lernort-spezifischen religions-
pddagogischen Theorieschneisen seit den 1990er Jahren ist die Aufgabe
angegangen worden, der Versdulung im Feld des pddagogischen Han-
delns entgegenzuwirken.

Im religionspédagogischen Theoriediskurs liegt die Herausforderung der-
zeit weniger darin, der Versdulung der verschiedenen religionspida-
gogischen« Handlungsfelder einen Riegel vorzuschieben, als vielmehr
darin, der Versdulung von »Bildung« (Religionspadagogik) neben Got-
tesdienst (Homiletik/Liturgik), Medienarbeit (Publizistik), Lebensfiih-
rung (Aszetik /Ethik), Kirchenreform (Kybernetik) usw. entgegenzu-
arbeiten. Es gilt, einerseits die in diesen Feldern enthaltenen (religions-)
piddagogischen Aufgaben zu identifizieren, andererseits religionspidago-
gisch zu reflektierendes Handeln ins Gefiige jener anderen Handlungs-
felder einzuzeichnen.? Der Transformationsprozess des Christentums

23 Siehe etwa Bernd Schroder, Fides quaerens expressionem, in: International
Journal of Practical Theology [IJPT] 6 (2002), 169-197, und Dietrich Korsch, Reli-
gion mit Stil, Titbingen 1997.

24 Als Beitrag dazu verstehe ich beispielsweise die »Religionspadagogischen Ge-
spréiche zwischen Juden, Christen und Muslimen«, hg. von Harry Harun Behr, Katja
Béhme, Daniel Krochmalnik und Bernd Schréder, bisher 5 Bde., Berlin 2009ff.

25 Ein exemplarisches Strukturmuster bieten Hauschildt/Pohl-Patalong, Kirche
(s.0. Anm. 2), 436f. Grethlein, Kirche (s.0. Anm. 9), 148ff., entfaltet das besagte An-
liegen iiber die Zusammenschau dreier grundlegender Kommunikationsmodi und
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erfordert integrale, nicht disziplin-, sondern problemorientierte theologi-
sche Theoriebildung.

5 Schluss

Religiose Bildung und religionspddagogische Theoriebildung haben je
auf ihrer Ebene die Aufgabe, ihren Rezipienten die Transformationspro-
zesse des neuzeitlichen Christentums durchsichtig zu machen und zur
bewussten Teilhabe daran zu befidhigen bzw. zu ermutigen. Im Zuge des-
sen aktualisiert Religionspidagogik eine ebenso biblische wie reformato-
rische Einsicht — nd@mlich diejenige, dass christliche Lebensfiihrung
und -deutung nicht einer Heilsinstitution bedarf (schon gar nicht einer,
die unverkennbar kontextuell bedingt Gestalt gewonnen hat), sondern
einer ekklesia, einer Vergemeinschaftung, die den Einzelnen darin unter-
stiitzt, eine als christlich ansprechbare Existenz zu fithren und
tiberindividuelle Aufgaben zu erfiillen.

Angesichts von Umbriichen tradierter Kirchlichkeit erinnert ein Diktum
des Ignatius von Antiochien aus dem 2. Jahrhundert an diesen Grundsinn
religionspiddagogischer Arbeit: »Lasst uns lernen [...] dem Christentum
gemiB zu leben«?%. Die Kirche ist Medium der »Kommunikation des
Evangeliums«, nicht Selbstzweck — dementsprechend ist Religionspéda-
gogik nicht ihr Instrument, sondern Kooperationspartner und kritisches
Gegeniiber; beide, Kirche(n) wie Religionspiddagogik, haben teil an der
Transformation des Christentums.

verschiedener Sozialformen dieser Kommunikation, die von der verfassten Kirche zu
unterstiitzen sind vgl. die Pointe seiner »Praktische[n] Theologie« (Berlin / New
York 2012, 569).

26 Ignatius, Brief an die Magnesier 10,1, zit. bei Schréder, Religionspidagogik, 37.
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Kontext Schule:
Religionskultur und
Religionsunterricht im Wandel
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Burkard Porzelt

Welcher Religionsunterricht passt zur Schule?

Erwdgungen zu Legitimation und Gestaltung eines schulkompatiblen
Religionsunterrichts

1 Wozu iiberhaupt Schule?

Schulen sind institutionalisierte Orte des Lernens. Uberfliissig sind sie,
solange alltdgliche Lernprozesse zur personlichen und gemeinschaftli-
chen Lebensbewiltigung ausreichen.! Wo alltigliches Lernen aber zu
kurz greift und (wieso auch immer) als lebensbedeutsam betrachtete
Kompetenzen gerade nicht selbstverstindlich erworben werden, da
schligt die Stunde der Schule. Unabhidngig von den Fahrnissen des All-
tags soll sie je neuen Generationen ermdglichen, sich grundlegende
Kenntnisse, Deutungen und Fertigkeiten anzueignen, um handlungs- und
entscheidungsfihig zu werden. Gelingt dies, so sichern Schulen zugleich
die »Kommunikationsvoraussetzungen«? fiir iiberindividuelle Kollek-
tive.

Gruppen und Gesellschaften, Kulturen und Religionen schaffen sich
Schulen, um die eigene Identitiit zu stiitzen. Die Nachgeborenen sollen
dem Erfahrungsschatz der Vorfahren begegnen, um diesen angesichts
neuer Herausforderungen zu nutzen, zu befragen und weiterzuschreiben.
Ziel der modernen 6ffentlichen Schule wire nun, nicht nur ausgewihlte
Eliten, sondern simtliche Schiiler/innen zur aktiven Teilhabe an kol-
lektiven Sinn- und Handlungszusammenhingen zu befiihigen.® Schliissel
hierzu ist eben der auBleralltigliche Charakter des Lernortes Schule. In-
dem Schule kiinstliche Lernmdoglichkeiten generiert, die losgeldst sind
von der Zufilligkeit lebensweltlicher Herkunft und Beheimatung, demo-
kratisiert sie die Zugénglichkeit grundlegender Kenntnisse, Deutungen
und Fertigkeiten.

1 Vgl. Dietrich Benner, Bildungsstandards und Qualititssicherung im Religions-
unterricht, RpB 53/2004, 5-19, 9.

2 Jiirgen Baumert, Deutschland im internationalen Bildungsvergleich, in: Nelson
Killius / Jiirgen Kluge | Linda Reisch (Hg.), Die Zukunft der Bildung, Frankfurt a.M.
2002, 100-150, 100f. und 106.

3 Vgl. Konrad Fees, Schule als Institution, in: Karl-Heinz Arnold / Uwe Sandfuchs
und Jiirgen Wiechmann (Hg.), Handbuch Unterricht, Bad Heilbrunn 22009, 63-66,
64 mit Bezug auf Antoine Marquis de Condorcet.
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2 Wozu Religion in der Schule?

Um den legitimen Stellenwert von Religion in der Schule zu kliren, be-
darf es zun#chst einer nachvollziehbaren Ubereinkunft, wie Religion zu
definieren ist. Knapp gesagt ldsst sich solches auf vier Wegen bewerk-
stelligen.* In anthropologischer Hinsicht meint Religion das grund-
menschliche Vermogen, das eigene Leben in einem letzten Sinngrund zu
verankern, der dieses (mehr oder weniger radikal) iiberschreitet. Funk-
tional zeigt sich Religion als Ressource, um individuelle oder kollektive
Problemlagen zu bearbeiten, wobei zuallererst die Kontingenzfrage zu
nennen ist, die darin wurzelt, dass unser Leben entscheidend durch Ge-
schehnisse bestimmt wird, in denen keinerlei Notwendigkeit sichtbar
wird. Der phdanomenologische Blickwinkel erfasst Religion als Form des
Lebens und Erlebens, die sich an geschichtlichen Religionen ablesen
lasst, weiche verbindende Grundziige aufweisen (z.B. heilige Zeiten,
Riten und Orte). In substanzieller Betrachtung schlieBlich erweist sich
Religion als Interpretation von Welt und Wirklichkeit im Lichte einer
uneinholbaren Transzendenz, die Menschen >Gott¢ oder »Géttliches«
nennen.

Diese vier komplementiren Blickwinkel auf Religion verschrinkend,
steht angesichts der einleitenden schultheoretischen Uberlegungen zu
fragen, inwiefern die Sphire des Religidsen Kenntnisse, Deutungen und
Fertigkeiten birgt, die als grundlegend und bedeutsam fiir heutige Le-
benspraxis zu werten sind und somit Schiilerinnen und Schiiler ungeach-
tet ihrer personlichen Herkunft und Beheimatung zuginglich werden
sollten. Hohe Plausibilitdt genieBen hier zweifellos eine kulturhistorische
wie eine religionspolitische Argumentation. Wiahrend erstere die kultu-
relle Wirkmacht gerade von Judentum und Christentum stark macht,
ohne deren Kenntnis etwa vielfiltige Dokumente aus Kunst, Architektur,
Musik, Literatur und Film sprachlos blieben, betont letztere die Notwen-
digkeit, mit sich als religios bekennenden Mitmenschen auch bar eigenen
Glaubens verstindnisvoll und tolerant zusammenzuleben. Zum existen-
ziellen Gewicht der religitsen Frage nach Grund und Ziel des mensch-
lichen Daseins dringen beide Argumente allerdings ebensowenig vor
wie zur substanziellen Eigenlogik religioser Wirklichkeitsdeutungen, die
Gott als letztes Geheimnis bezeugen, das Mensch und Welt herausfordert
und behiitet. Diese beiden Gesichtspunkte beriicksichtigend, ergibt sich
die Legitimitét schulischer Thematisierung von Religion keineswegs nur
aus deren kulturgeschichtlicher und religionspolitischer Bedeutsamkeit.
Unter der Pramisse, dass »unentscheidbare Fragen«® zwingend zur
menschlichen Existenz gehoren, gilt es, solche Fragen in der Schule auf-
zuwerfen und verantwortet zu bearbeiten, wozu wiederum religiose

4 Vgl Burkard Porzelt, Grundlegung religioses Lemnen. Eine problemorientierte
Einfiihrung in die Religionspidagogik, Bad Heilbrunn 22013, 50-107.
5 Heinz von Foerster, KybernEthik, Berlin 1993, 72 et pass.
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Interpretationen der Wirklichkeit sowohl sensibilisieren als auch einen
bewihrten Deutungsvorschlag darstellen, den zu verstehen und dem-
gegeniiber sich zu positionieren wertvoll und wichtig scheint fiir gelin-
gendes Menschsein in heutiger Zeit.

3. Veridnderte Bedingungen von Religion in der Schule

Nach dem Verblassen volkskirchlicher Strukturen lédsst sich die heutige
Schiilerschaft bei aller notwendigen Differenzierung von Regionen und
Schularten doch grob in vier sozioreligiose Typen differenzieren, ndm-
lich christlich engagierte und distanzierte, muslimische sowie religions-
lose Schiilerinnen und Schiiler.®

Im christlichen Religionsunterricht, den beide groBen Kirchen in enger
Auslegung von Art. 7 Abs. 3 des Grundgeseizes nach wie vor zumeist
getrennt anbieten, findet sich nurmehr eine Minderheit konfessionell be-
heimateter Schiilerinnen und Schiiler, die mit Leben und Lehre ihrer
Kirche zustimmend vertraut sind. Die Mehrheit der christlichen Schiile-
rinnen und Schiiler dagegen steht der Frommigkeitspraxis und den Glau-
benssitzen der eigenen Konfession eher distanziert gegeniiber. Dass sich
ein Gutteil der evangelischen wie katholischen Schiilerinnen und Schiiler
vom konfessionellen Glauben abgekoppelt hat, wurde bis in kirchliche
Dokumente hinein aufmerksam registriert.” Doch ziehen beide Kirchen
daraus unterschiedliche Schliisse. Die Evangelische Kirche rdumt ein,
dass die konfessionelle Trias als kirchliche Verortung von Inhalt, Lehre-
rin bzw. Lehrer und Schiilerinnen bzw. Schiiler nicht mehr haltbar, weil
aufseiten der Schiilerinnen/Schiiler aufgebrochen sei. Die Katholische
Kirche dagegen hilt die Fiktion einer kirchlich verwurzelten Schiiler-
schaft mit Verweis auf »die Taufentscheidung — meist der Eltern, in
manchen Fillen aber auch der Kinder oder Jugendlichen selbst«® auf-
recht.

Nach wie vor ist der Anteil sich nominell dem Christentum zurechnender
Schiilerinnen und Schiiler im Westen Deutschlands betrichtlich. Seit
Jahrzehnten aber schwindet ihre Zahl, wohingegen der Anteil muslimi-
scher Schiilerinnen und Schiiler ebenso kontinuierlich zunimmt wie jener

6 Ein relativ kleiner Anteil der Schiilerschaft gehért anderen Religionen (insb. Ju-
dentum) oder weiteren Kirchen (insb. Orthodoxie) an. Auch wenn diese als Reli-
gionsgemeinschaften anerkannt sind, vermogen sie aufgrund der geringen Zahl
betroffener Schiiler/innen allenfalls an bestimmten Orten Religionsunterricht anzu-
bieten.

7 Vgl. Kirchenamt der EKD (Hg.), Identitit und Verstindigung. Standort und Per-
spektiven des Religionsunterrichts in der Pluralitit. Eine Denkschrift der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland, Giitersloh 1995, 14—17; Sekretariat der DBK (Hg.),
Der Religionsunterricht vor neuen Herausforderungen, Bonn 2005, 13-15.

8 Ebd., 23,
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der religionslosen Schiilerinnen und Schiiler.® Auf die wachsende Be-
deutung muslimischer Schiilerinnen und Schiiler reagiert die zersplitterte
Bildungspolitik der deutschen Bundesldnder durch die schrittweise Eta-
blierung unterschiedlicher Varianten eines islamischen Religionsunter-
richts, der sich an Art. 7 Abs. 3 des Grundgesetzes anlehnt. Religions-
losen Schiilerinnen und Schiiler wird zumeist, aber keineswegs durch-
géngig, ein philosophisch orientiertes Ersatz- oder Alternativfach zum
Religionsunterricht angeboten, in dem die Doméne des Religitsen nur
randstéindige Beriicksichtigung findet.'? Dass ausgerechnet jene Schiile-
rinnen und Schiiler, die von Haus aus mit Religion kaum vertraut sind, in
deutschen Schulen kein angemessenes Curriculum vorfinden, welches
Religion(en) verstehbar werden ldsst, scheint schlichtweg paradox. Wer-
tet man religiose Verstindigkeit als konstitutives Bildungsziel der
dffentlichen Schule, so kann und darf niemand von dessen Einlésung
ausgeschlossen werden. Bestreitet man dagegen die Konstitutivitét reli-
gioser Verstindigkeit fiir die 6ffentliche Schule, so ist nicht einsehbar,
wieso ebendort Religionsunterricht iiberhaupt stattfinden soll. Aktuell
genieflen eine die Doméne des Religitsen systematisch erschlieBende
Schulbildung nur jene Heranwachsenden, die aufgrund ihres formellen
Bekenntnisses (oder als Giste) an einem Religionsunterricht teilnehmen,
der zumeist nach Konfessionen und Religionen separiert ist. Bekennt-
nislose Schiiler/innen mégen zwar hier und da in diversen Fiachern mit
religitsem Gedankengut konfrontiert werden, von einem fundierten Cur-
riculum des Religiosen kann aber keine Rede sein. Je ldnger dieses
Skandalon fortdauert und je mehr Schiiler/innen davon betroffen sind,
desto grassierender wird eine religiose Unkundigkeit, der die Schule
nicht entgegentritt.

4 Was Religionsunterricht faktisch leisten kann ...

Bevor nachfolgend versucht wird, das Profil eines schulkompatiblen Re-
ligionsunterrichts zu schirfen, gilt es kurz innezuhalten, um die realen
Moglichkeiten dieses Schulfaches zu taxieren. Entgegen vielerlei blumi-

9 An bayerischen Grundschulen etwa ist zwischen den Schuljahren 2002/03 und
2012/13 der Anteil katholischer Kinder von 61,4% auf 53,3% und evangelischer
Schiiler/innen von 22,6% auf 21,5% gesunken. Im Gegenzug erhéhte sich der Anteil
muslimischer Kinder von 6,2% auf 7.8% und religionsloser Schiiler/innen von 7,4%
auf 13,3%. An nordrhein-westfilischen Grundschulen sank im gleichen Zeitraum der
Anteil katholischer Kinder von 43,7% auf 37,5% und evangelischer Schiiler/innen
von 29.9% auf 25,3%, wihrend der Anteil muslimischer Kinder von 12,2% auf
15,7% und konfessionsloser Schiiler/innen von 10,0% auf 16,5% anwuchs. Die ange-
fuhrten Daten stammen von den zustindigen Ministerien beider Bundesldnder.

10 Vgl. insb. Klaus Hurrelmann, Deutsche Besonderheiten. Konfessioneller Reli-
gionsunterricht, Frankfurter Rundschau vom 25.03.2008, 12.
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ger Postulate, die bis hin zur Ermdglichung einer »Gottesbeziehung«!!
reichen, fordern empirische Untersuchungen von Georg Ritzer sowie von
Dietrich Benner u.a. zutage, dass messbare Lerneffekte des Religions-
unterrichts vorrangig im kognitiven Bereich anzusiedeln sind. Wihrend
Ritzers Lingsschnittstudie binnen eines Schuljahres signifikante Zu-
wichse im Wissen feststellt!2, ermitteln Benner u.a. im Schiilerver-
gleich, dass sich die regelmaBige Teilnahme auch positiv auf doménen-
spezifische Denkprozesse auswirke.'3> Weitestgehend erfolglos blieben
dagegen Versuche, durch Religionsunterricht bedingte Zuwidchse an
Sinn-, Sozial- und (von Benner u.a. ohnehin diirftig definierter'*) Partizi-
pationskompetenz auszumachen.

Dass der Religionsunterricht vorrangig intellektuelle Lerneffekte zur
Folge hat, entspricht dem fiir das schulische Lernen kennzeichnenden
»Primat des Kognitiven«!3. Schule erschlieft Welt und Wirklichkeit zu-
allererst durch geistige Operationen. Indem dies auch der Religionsunter-
richt tut, erweist er sich als origindres Schulfach. Einstellungen und
Handeln sind nicht nur weit stabiler als Wissen und Denken. Auch riihrt
die Schule an Grenzen, wenn sie das personliche Werten und Verhalten
der Schiiler/innen zu beeinflussen sucht. Ganz zu Recht klassifiziert Jiir-
gen Baumert »Reflexivitit« und »Primat des Kognitiven« als »der
Schule inhdrenten Schutz gegen Indoktrination.«'® Dass Schule wie Reli-
gionsunterricht elementare Haltungen wie Toleranz, Achtsamkeit, Em-
pathie, Fairness oder Courage taktvoll zu fordern suchen, die iiber Wis-
sen und Denken hinausgehen, ist zweifelsohne essenziell und legitim.
Nichtsdestotrotz schiitzen die niichternen Befunde zur kognitiven Natur
messbarer Lerneffekte davor, den Religionsunterricht mit Erwartungen
zu iiberfrachten, die kein ordentliches Lehrfach in der &ffentlichen
Schule wird realistisch einldsen konnen.

11 Albert Biesinger, Entschiedene Option fiir das Paradigma Gottesbezichung,
KatBl 127 (2002), 283-285.

12 Vgl. Georg Ritzer, Interesse — Wissen — Toleranz — Sinn. Ausgewihlte Kompe-
tenzbereiche und deren Vermittlung im Religionsunterricht. Eine Langsschnittstudie
(Empirische Theologie 19), Wien/Berlin 2010, 221-280.

13 Vgl. Dietrich Benner | Rolf Schieder / Henning Schluf3 | Joachim Willems (Hg.),
Religitse Kompetenz als Teil ffentlicher Bildung. Versuch einer empirisch, bil-
dungstheoretisch und religionspidagogisch ausgewiesenen Konstruktion religidser
Dimensionen und Anspruchsniveaus, Paderborn u.a. 2011, 115-120.

14 Vgl. insb. ebd., 63: »Religiose Partizipationskompetenz [...] meint die Fahig-
keit, mit religiosem Engagement an individuellen Entscheidungen und 6ffentlichen
Diskursen partizipieren zu kdnnen.«

15 Baumert, Bildungsvergleich, 105.

16 Ebd.
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5 Welchen Religionsunterricht braucht die Schule?

»Die Schule ist eine Bildungsanstalt, sie soll keine Seelen gewinnen,
sondern fachkundig die Welt verstéindlich und so den Bestrebungen der
Schiiler zuginglich machen.«!” Ein Religionsunterricht, der diese Inten-
tion beherzigt, fullt auf der Primisse, dass Religion einen ureigenen,
nicht austauschbaren »Modus der Weltbegegnung«!® darstellt, den ken-
nen- und verstehen zu lernen und demgegeniiber sich verantwortet zu
positionieren sd@mtlichen Schiilerinnen und Schiiler ermoglicht werden
soll, damit sie kulturelle Phinomene entschliisseln, weltanschauliche
Vielfalt bearbeiten und >groBe Fragen< menschlicher Existenz fiir sich
selbst gewahren und deuten konnen. Dieses allgemeine Bildungsziel
wiederum setzt MaBstdbe fiir eine angemessene Gestaltung des Faches
im schulischen Kontext.

5.1 Gedanken- und Bekenntnisfreiheit der Schiiler/innen

Unhintergehbar fiir jede schulische ErschlieBung des Religidsen ist zu-
néchst der Respekt gegeniiber der gedanklichen und weltanschaulichen
Freiheit der Lernenden. Als schulisches Fach, das »keine Seelen gewin-
nen« (Hermann Giesecke) will, konfrontiert der Religionsunterricht die
Schiiler/innen mit der religidsen Sphire, um Prozesse des Verstehens zu
aktivieren, die — kompetenzorientiert gewendet!® — Momente des Wahr-
nehmens und Wissens, des Bedenkens, Besprechens und Gestaltens ein-
schlieBen und im begriindeten Urteil gipfeln. Mit Fug und Recht wird
den Schiilerinnen und Schiilern abgefordert, sich kognitiv mit den
Medien und Themen dieses Unterrichts auseinanderzusetzen. Zu wel-
chen Resultaten sie in Folge ihrer gedanklichen Beschiftigung gelangen,
entzieht sich jedem duBeren Diktat, wobei sie eigene Interpretationen
und Konklusionen auf Hohe ihres Entwicklungsstandes plausibilisieren
sollen. Erst recht gilt die Freiheit der eigenen Positionierung fiir den sen-
siblen Bereich ihrer weltanschaulichen Selbstverortung. »Nicht Einver-
stdndnis in Form eines Bekenntnisses« ist Ziel des Religionsunterrichts,

17 Hermann Giesecke, Brauchen Schiiler noch Religionsunterricht? (1996), in:
ders., Funkmanuskripte. Bd. 5, Géttingen 2002, 61-73, 72 (http:/hermann-giesecke.
stonemark.de/funk5.pdf [27.04.2014]).

18 Jiirgen Baumert postuliert, dass Religion gemeinsam mit Philosophie einen
cigenstiindigen >Modus der Weltbegegnung darstelle, der vermittels »konstitutiver
Rationalitéit« (ders.. Bildungsvergleich, 113) »die Fragen des Ultimaten — also Fra-
gen nach dem Woher, Wohin und Wozu des menschlichen Lebens« (ebd., 107) be-
arbeite.

19 Vgl bspw. Sekretariat der DBK (Hg.), Kirchliche Anforderungen an die Reli-
gionslehrerbildung, Bonn 2011, 12f.
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sondern kundiges »Verstindnis fiir das Bekenntnis«?°, um selbst ent-
scheiden zu lernen, worauf es zu hoffen und vertrauen lohnt. Die Ge-
danken- und die Bekenntnisfreiheit der Schiiler/innen zu achten, ist kein
resignatives Zugestiindnis angesichts der Aussichtslosigkeit, einer weit-
hin entkirchlichten Schiilerschaft autoritativen Glaubensgehorsam abzu-
fordern. Vielmehr sind Gedanken- und Bekenntnisfreiheit Stiitzpfeiler
jeglichen Bildungsgeschehens am Ort der dffentlichen Schule.

5.2 Authentische Reprisentation des Religiosen

Damit Religion im Unterricht »fachkundig [...] verstindlich« (Giesecke)
wird, ist es zwingend erforderlich, dass die Sphire des Religidsen dort
authentisch zur Geltung kommt. Unhintergehbar scheint dabei die Ma-
xime der Wiedererkennbarkeit, derzufolge sich die fiir die Schule kenn-
zeichnende AuBenperspektive auf Religion von der Binnensicht der Re-
ligionen selbst nicht ablosen darf. Nur wenn Glaubige ihren eigenen
Glauben in dessen schulischer Darstellung »wiederfinden, ist es tatséch-
lich auch ihr Glaube, der in der Schule thematisiert wird — und kein blo-
Bes Artefakt.2! Kopfzerbrechen bereitet allerdings die Frage, wer inner-
halb der Religionen gemiB welcher Kriterien iiber jene »essentials«*?
entscheiden darf, die eine bestimmte Religion charakterisieren und somit
auch im Unterricht zur Geltung kommen sollten.

Authentische Reprisentation des Religitsen setzt voraus, dass die »Zei-
chensprache«?* der Religionen in ihrer syntaktischen Gestalt und ihrem
semantischen Gehalt »ungezihmt« zur Sprache kommt. Religiose Zeug-
nisse miissen in ihrer Vieldeutigkeit und Fremdheit gegenwirtig werden,
damit Schiiler/innen die Eigenlogik des Religiosen entdecken und er-
kunden konnen. Dementgegen steht die stete Versuchung, die »Digni-
tit«®4 religioser Texte, Bilder, Rdume oder Vollziige zu verletzen. Soll
Religionsunterricht die unauslotbare Eigenart des Religidsen authentisch
zum Vorschein bringen, diirfen religiose Zeugnisse weder verzweckt
noch vereindeutigt werden.

20 Gerd Theifen, Zur Bibel motivieren. Aufgaben, Inhalte und Methoden einer
offenen Bibeldidaktik, Giitersloh 2003, 110.

21 Vgl. insb. Leonard Swidler, Die Zukunft der Theologie. Im Dialog der Religio-
nen und Weltanschauungen, Regensburg/Miinchen 1992, 29 mit Bezug auf Raimon
Pannikar.

22 Matthias Pfeiffer, »Religion und Kultur« — die Konturen des neuen Faches, in:
Ralph Kunz | Matthias Pfeiffer / Katharina Frank-Sporri | Jozsef Fuisz (Hg.), Reli-
gion und Kultur — Ein Schulfach fiir alle?, Ziirich 2005, 31-46, 35, 39 und 41.

23 Theiflen, Bibeldidaktik, 46 und 131.

24 Hans Schmid, Die Kunst des Unterrichtens. Ein praktischer Leitfaden fiir den
Religionsunterricht, Miinchen 2012, 76.
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5.3 Plurale Wirklichkeitsdeutungen im Widerstreit

Zielpunkt jenes Verstehens, das Schule zu aktivieren sucht, ist die ur-
eigene Lebensdeutung und -praxis der Schiilerinnen und Schiiler. Schuli-
scher Religionsunterricht steht somit vor der Anforderung, Religion als
vielfach fremden Modus der Weltbegegnung und als eigenartige Inter-
pretation der Wirklichkeit im Lichte radikaler Transzendenz »den Be-
strebungen der Schiiler zugénglich« (Giesecke) werden zu lassen. Die
Schiilerinnen und Schiiler sollen befdhigt werden, religitse Fragen, Aus-
sagen und Vollziige im Horizont ihrer eigenen Fragen, Erfahrungen und
Gewissheiten zu bedenken und zu priifen. Dies aber wird nur maglich,
wenn Religion nicht als eine Parallelwelt prasentiert wird, die von der
Lebensrealitidt der Schiilerinnen und Schiiler abgekoppelt ist, sondern
von ihnen als anschlussfidhig und -wiirdig fiir die eigene Selbstvergewis-
serung und Selbstverortung wahrgenommen werden kann.25 Als ernst-
hafte Option der Daseinsdeutung wird Religion im Unterricht zugéing-
lich, wenn sie kommunikabel wird in einem redlichen Streit um die
angemessene Interpretation menschlicher Erfahrungen. Nimmt der Reli-
gionsunterricht den Anspruch ernst, dass Religion dem menschlichen
Leben Halt, Sinn und Hoffhung abzuringen sucht, und liegt ihm wirklich
am Herzen, die Schiilerinnen und Schiiler zur verantworteten Deutung
ihres eigenen Lebens zu befdhigen, dann realisiert er sich als vielper-
spektivisches »Gesprich iiber lebensbegriindende Erfahrungen«26. Kon-
stitutiv. muss in diesem Gesprich die religidse Option zur Sprache
kommen, dem Dasein Sinn und Bedeutung zuzuschreiben im Vertrauen
auf ein letztes, gottliches Geheimnis. Genau diese Option ist es schlieB-
lich, die verstehbar aufzuzeigen das Proprium des Religionsunterrichts in
der offentlichen Schule ausmacht. Doch darf er die religiése Interpreta-
tion der Wirklichkeit nicht monopolisieren. Wahrhaftig, glaubwiirdig
und letztendlich hilfreich wird das unterrichtliche Ringen um angemes-
sene Deutungen von Leben, Mensch und Wirklichkeit erst, wenn neben
religiosen eben auch religionskritische und sékulare Standpunkte fair zur
Geltung kommen. Statt Schiilerinnen und Schiilern Eindeutigkeit vorzu-
gaukeln, nimmt schulischer Religionsunterricht ernst, dass die >groBen
Fragen< unseres Daseins durchaus unterschiedlich beantwortet werden
konnen, wobei der religidsen Deutungsoption zugetraut wird, sich im
Streit um die Deutung des Daseins als priifenswert und vielleicht sogar
als plausibel zu bewihren.

25 Vgl. Georg Ritzer, »Kleine Brotchen backen<. Entwurf eines empirisch gestiitz-
ten Kompetenzmodells fiir den schulischen Religionsunterricht, RpB 65/2010, 3-20,
8-11.

26 Franz W. Niehl, Das offene Land vermessen. Uber die innere Form des Reli-
gionsunterrichts, in: Georg Hilger und George Reilly (Hg.), Religionsunterricht im
Abseits? Das Spannungsfeld Jugend — Schule — Religion, Miinchen 1993, 87-96, 96.
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6 Weltvergessene Fokussierung des Religitsen

In der aktuellen Religionsdidaktik boomen Ansétze, die sich mit Pathos
als subjekt- und erlebnisorientiert anpreisen. Betrachtet man sie genauer,
so zeigt sich unter der Oberfldche solcher Rhetorik allzu oft das langst
iberwunden geglaubte Profil eines Unterrichts, der eine virtuelle Realitéit
des Religidsen inszeniert, die kaum etwas zu tun hat mit den Lebens-
erfahrungen unserer Zeit. Das religionsdidaktische Blatt scheint sich in
den beiden vergangenen Dekaden gewendet zu haben, weg vom Bemii-
hen, Religion welthaltig ins Gesprich zu bringen, und hin zu einer iso-
lierten Ergriindung des Binnenlebens der Religionen. Drei Beispiele
seien genannt, um solche Verselbststindigung des Religiosen zu ver-
deutlichen:

e Performativer Religionsunterricht zielt darauf, religios relevante
Handlungen im Unterricht zu simulieren, um gelebte Religion ver-
stehbar werden zu lassen. Greift solches Tun auf Akte des Betens, Fei-
erns oder Bekennens aus, die unablésbar sind von innerer Zustim-
mung, so konfligiert das unterrichtliche Probehandeln einerseits mit
der Bekenntnisfreiheit der Schiilerinnen und Schiiler und andererseits
mit der inneren Wiirde der betreffenden Akte im Ernstfall religioser
Praxis.2” In unzuldssiger Weise verwischt somit eine unreflektierte
Adaption performativer Elemente den konstitutiven Unterschied zwi-
schen unterrichtlicher AuBenoptik und religioser Binnenrealitdt. Wie
die zwar hiufig geforderte, doch kaum einmal differenziert bedachte
Reflexion unterrichtlichen Probehandelns vernetzt werden soll mit der
Lebensrealitiit der Schiilerinnen und Schiiler und in Verbindung treten
kann zu vielfiltigen Alternativen menschlicher Sinndeutung, scheint
schleierhaft.

e Schiilerinnen und Schiiler ins eigenstindige Fragen und Spekulieren,
Denken und Kommunizieren mit Blick auf Gott und den Glauben zu
verwickeln, ist eine wichtige Teilaufgabe des Religionsunterrichts.
Apostrophiert man Kinder- und Jugendtheologie aber als dessen
durchgiéngiges Prinzip, so torpediert dies die innere Pluralitit des Fa-
ches.28 Eine Uberdehnung des kinder- und jugendtheologischen Anlie-

27 Eine Dekonstruktion des performativen Konzepts habe ich vorgelegt in: Burkard
Porzelt, Performativer Religionsunterricht. Fluch oder Segen fiir die Zukuntt religic-
ser Bildung an der Schule?, in: Stefan Altmeyer | Gotifried Bitter | Joachim Theis
(Hg.), Religiose Bildung — Optionen, Diskurse, Ziele (Praktische Theologie heute
132), Stuttgart 2013, 181-194. Vgl. auch Norbert Mette, Zwischen Religionskunde
und Rekatechetisierung — Gegenwiirtige Ansitze zum Umgang mit der Kommuni-
kabilitétsproblematik im Religionsunterricht, in: Ludwig Rendle (Hg.), Glaube, der
verstehbar wird ... Kommunikabilitit des Glaubens als religionsdidaktische Heraus-
forderung. 7. Arbeitsforum fiir Religionspidagogik 20. bis 22. Miérz 2012, Miinchen
2012, 3249, 48.

28 Inwiefern das berechtigte Anliegen einer Kinder- und Jugendtheologie in eine
Entmiindigung der Schiiler/innen umschlagen kann, erldutere ich eingehender in:
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gens impliziert ndmlich, dass alles und jedes, was im Religionsunter-
richt thematisiert wird, im Modus des religiosen Weltzugangs ver-
handelt werden soll. Im Gegenzug verstummt das genuine Sprechen,
Denken und Deuten der Schiiler/innen selbst, sdkulare Interpretationen
der Wirklichkeit werden aus dem Unterricht herausgedringt. Unter
dem Vorwand, das theologische Denken der Schiiler/innen ernstzu-
nehmen, entwickelt sich Religionsunterricht zu einem »Theotop«??, in
dem die religiose Weltdeutung monopolisiert wird.

e Aktuelle Religionsbuchreihen dokumentieren ein erstaunliches Re-
vival der Miinchener (bzw. Wiener) Methode. Zu Anfang des 20. Jahr-
hunderts entwickelt, lieB diese die Inhalte der damaligen Glaubens-
erziehung unberiihrt, doch suchte sie deren Vermittlung lernpsycholo-
gisch zu optimieren.?® Dazu wurden — in Aufnahme des Formal-
stufenschemas der Herbartianer — drei Hauptschritte definiert, welche
fiir den Unterricht leitend sein sollten, nimlich Darbietung, Erkidirung
und Anwendung. Nach einem dhnlichen Muster gliedern nun viele der
heutigen Religionsbiicher ihre Kapitel.3! Eingesetzt wird mit einer
Prisentation des Themas, wobei Beziige zur Lebenswelt gesucht wer-
den, die wohl motivierend wirken sollen. Den umfangreichsten, mitt-
leren Part der Kapitel dominiert zumeist die christliche Uberlieferung,
die themenorientiert entfaltet und erklirt wird. Am Schluss stehen
oftmals Aktivititen, welche die christliche Deutungsoption aufneh-
men. Eingebunden in lebensweltliche Ankniipfung und religiose (bzw.
ethische) Anwendung wird die Hauptenergie darauf verwendet, die
Schiilerinnen und Schiiler durch die Welt der christlichen Uberliefe-
rung zu geleiten. Mag eine solche Hermeneutik angesichts der ent-
sprechenden Logik vieler Lehrpldne auch alternativlos sein, so scheint
doch ritselhaft, wie sie mit der Zielsetzung vereinbar sein soll, »den
Glauben im Dialog mit den Erfahrungen und Uberzeugungen der
Schiilerinnen und Schiiler, mit dem Wissen und den Erkenntnissen der
anderen Facher, mit den gegenwirtigen Fragen der Lebens- und Welt-
gestaltung und mit den Positionen anderer Konfessionen, Religionen
und Weltanschauungen zu erschlieBen.«32

Burkard Porzelt, Differenz oder Vereinnahmung? Anfragen an eine hypertrophe Ju-
gendtheologie, RpB 70/2013, 21-30.

29 Georg Langenhorst, Sprachkrise im >Theotop«? Zur Notwendigkeit radikaler
Neubesinnung religidser Sprache, RpB 69/2013, 65-76, 66 mit Bezug auf Friedrich
Wilhelm Graf.

30 Vgl. Eugen Paul, Die Miinchener Methode: Intention — Realisierung — Grenzen,
KatBl 113 (1988), 186-192 sowie Alfred GleifSner, Miinchener Katechetische Me-
thode, in: LexRP, 2001, 1356-1358.

31 Vgl insb. Barbara Ort und Ludwig Rendle (Hg.), fragen — suchen — entdecken.
Religion in der Grundschule [Bd. 1-4], Miinchen/Donauwérth 2001-2005 sowie
Hans Mend| und Markus Schiefer Ferrari (Hg.), Religion vernetzt. Unterrichtswerk
fiir katholische Religionslehre an Gymnasien [Bd. 5-12], Miinchen 2004-2010.

32 Sekretariat der DBK, Herausforderungen, 29.
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Dass sich der aktuelle Religionsunterricht in Abwendung von der plura-
len Lebensrealitit zusehends darauf konzentriert, die Binnenlogik des
Christentums verstindlich zu machen, hat durchaus nachvollziehbare
Ursachen. Je mehr Religionen zur terra incognita geworden sind, desto
dringlicher wird es, die Sphire des Religidsen aus sich heraus begreifbar
werden zu lassen, um iiberhaupt Beziige zur pluralen und vielfach siku-
laren Welterfahrung unserer Tage herstellen zu konnen. Es ist also
durchaus schliissig, wenn heute mehr Zeit, Kraft und Kreativitidt darauf
verwendet wird, religioses Sprechen und Denken, Beten und Feiern ver-
stehbar werden zu lassen, als noch in den 1970er und 1980er Jahren, in
denen die Binnenlogik des Religiosen dem Gros der Schiilerinnen und
Schiiler einigermaBen vertraut gewesen sein mag. Doch birgt die unter-
richtliche Fixierung auf die Eigenwelt des Religiosen, die auch aus dem
katholischen Bischofswort von 2005 ablesbar ist*3, erhebliche Risiken,
die bislang unterbelichtet blieben. Verharrt der Unterricht bei der Dar-
stellung von Religion(en) und scheut er die Anstrengung, die religitse
Interpretation von Wirklichkeit mit den Fragen, Erfahrungen und Ge-
wissheiten unserer Zeit in ein wahrhaftiges Gespridch zu bringen, dann
erweist er sowohl seinem ureigenen Gegenstand als auch den Schiilerin-
nen und Schiilern einen Bérendienst. Um bildende Wirksamkeit zu erlan-
gen und als Option eigener Daseinsdeutung verstanden, gepriift und
(vielleicht auch) ergriffen werden zu kénnen, muss Religion hineintreten
in einen offenen und pluralen Diskurs um das, was heutiges Leben trégt.
Nur wo der Glaube im Gesprich mit alternativen Deutungsoptionen
kritisch auf die Probe gestellt wird, kann er seine Plausibilitét {iberhaupt
ausweisen.

7 Den korrelativen Faden wieder aufnehmen ...

Wenn die Anstrengung, Religion per Unterricht in ihrer Eigenlogik ver-
stehbar werden zu lassen, zur Folge hat, dass das Religidse herausgelst
wird aus dem Diskurs um lebensbegriindende Erfahrungen, dann kann
Religionsunterricht nicht bildend wirken. Auf der religionspiddagogi-
schen Agenda steht somit die Frage, wie der religiose Weltzugang im
Unterricht nicht nur fiir sich erschlossen, sondern auch lebensrelevant
kommuniziert werden kann. Edward Schillebeeckx’ Pramisse aufneh-
mend, dass »sinnvoll von Gott zu reden [...] nur méglich [ist] aufgrund

33 Eine »dialogische ErschlieBung« (ebd.) des christlichen Glaubens setzt voraus,
dass heutige Erfahrungen und alternative Wirklichkeitsdeutungen als Dialogpartner
dieses Glaubens im Religionsunterricht auch angemessen zur Geltung kommen. Wo
aber soll dafiir Raum sein, wenn mit dem Bischofwort die »Vermittlung von Glau-
benswissen« (ebd., 23 und 24) und das »Vertrautmachen mit Vollzugsformen des
Glaubens« (ebd., 24) ins Zentrum des Faches geriickt werden?
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menschlicher Erfahrungen«4, gilt es erneut danach Ausschau zu halten,
wie »die fest gewordenen Objektivationen von Religion« in konkretem
Unterricht »wieder so zu verfliissigen« sind, »dass die ihnen zugrunde
liegenden Erfahrungen sichtbar werden und zu der Frage herausfordern,
ob und wo sich heute solche und #hnliche Erfahrungen einstellen.«33
Religitse Artikulationen zuriickzubuchstabieren auf elementare Erfah-
rungen des Menschseins, um sie mit alternativen Deutungsoptionen in
ein erhellendes Gesprich zu bringen, markiert das bleibend dringliche
Anliegen eines korrelativen Religionsunterrichts, dessen Reflexion und
Realisierung eine auf die Eigenwelt des Religidsen fixierte Religions-
didaktik aus den Augen verloren zu haben scheint. Zwar mutiert >Korre-
lation¢ im faktischen Sprachgebrauch der Disziplin vielfach zu einem
Allerweltswort, das »jede Form religitsen Lernens« etikettiert, »die
irgendwie einen Dialog zwischen Glaubenstradition und Gegenwarts-
erfahrung einzufideln versucht«. Nicht die Preisgabe der korrelativen
Idee ist angesichts solcherart Verwiisserung vonnéten, sondern die be-
harrliche und beschwerliche Arbeit an einer profilierten Korrelations-
didaktik, welche den Dialog zwischen religiosen und sikularen Daseins-
deutungen als produktive, kritische und symmetrische Wechselseitigkeit
einander fremder Erfahrungen auf Basis verbindender Grunderfahrungen
konkretisiert.

8 Qualifizierte Auseinandersetzung mit Religion(en) als allgemeiner
Bildungsauftrag

Betrachtet man Religion als Modus der Weltbegegnung, den zu kennen
und zu verstehen grundlegend ist fiir eine kulturkundige, pluralititssen-
sible und den unentscheidbaren Fragen menschlicher Existenz gegeniiber
aufgeschlossenen Lebensbewiltigung, dann scheint nicht hinnehmbar,
wenn einem wachsenden Teil der Heranwachsenden verwehrt ist, die re-
ligiose Sphédre in der Schule fundiert kennenzulernen. Zwar legen die
beiden groflen Kirchen beachtliche Flexibilitit an den Tag, um einen
Rehglonsuntemcht zu sichern, der gemiB Art. 7 Abs. 3 des Grundgeset-
zes in Ubereinstimmung mit ihren Grundsétzen gestaltet ist, selbst wenn
dies in problematischen Konstellationen kreativer Losungen bedarf.
Nicht erkennbar wird dagegen, dass sie ihre inhaltliche Expertise und
ihren politischen Einfluss in die Waagschale werfen, um einzutreten fiir
eine religidse Grundbildung auch jener Schiiler/innen, welche der kon-
ventionelle Religionsunterricht nicht erreicht. Dies aber konnte sich rii-
chen, wiirde die Domiine des Religiésen entweder schleichend aus dem

34 Edward Schillebeeckx, Menschen. Die Geschichte von Gott, Freiburg i.Br. u.a.
1990, 122.

35 Mette, Religionskunde, 45.

36 Rudolf Englert, BloB Moden oder mehr?, KatBl 136 (2011), 296-303, 298.
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schulischen Kanon verabschiedet oder aber »thematisch in anderen Un-
terrichtsfiichern aufgehen.«37 Insoweit sich abzeichnet, »dass auch hier-
zulande der konfessionell erteilte Religionsunterricht in der Offentlich-
keit und in der Politik an Plausibilitit verliert und aus den Schulen zu
verschwinden droht, muss alles daran gesetzt werden und dafiir auch
rechtzeitig Vorsorge getragen werden, dass an dessen Stelle ein [...] re-
ligionskundlich ausgerichtetes Fach eingerichtet wird. Die Alternative
hieBe, dass Religion im schulischen Fécherkanon verschwinden wiirde
und damit eine wichtige Dimension von Bildung in der Schule aus-
fiele.«3®

Dr. Burkard Porzelt ist Professor flir Religionspddagogik und Didaktik des Reli-
gionsunterrichts an der Fakultit fiir Katholische Theologie der Universitiit Regens-
burg.

37 Andreas Feige und Werner Tzscheetzsch, Christlicher Religionsunterricht im
religionsneutralen Staat? Unterrichtliche Zielvorstellungen und religitses Selbstver-
stindnis von evangelischen und katholischen Religionslehrerinnen und -lehrern in
Baden-Wiirttemberg. Eine empirisch-reprisentative Befragung, Ostfildern/Stuttgart
2005, 16. Die groBe Mehrheit der befragten Religionslehrer/innen steht dem konfes-
sionell separierten Religionsunterricht skeptisch gegeniiber (vgl. ebd., 56f. et pass.),
wendet sich aber auch »gegen die Vorstellung, das Thema Religion konne auflerhalb
eines spezifischen Fachunterrichts sozusagen sunter andere Themen gemengt wer-
den«« (ebd., 57), was einer dilettantischen Kommunikation des Religiésen am Ort
der Schule Tiir und Tor 6ffnen wiirde.

38 Merte, Religionskunde, 35.



3.2
Henning Scherf

Bedeutungswandel religioser Bildung in der
Schulpolitik und Schulverwaltung

1. Seit dem friihen Mittelalter ist Schule iiber Jahrhunderte untrennbar
verbunden mit religioser Erziehung. Mehr noch: Religiose Bildung war
der Sinn und Zweck von Schule.

Im vergangenen Jahr habe ich mit Freunden die Insel Reichenau im Bo-
densee besucht und das Wirken der Mdnche mit ihren Schreib- und
Malwerkstitten, die alle auch Schulen waren, bestaunt. Sie haben, lange
vor Gutenberg, die Verschriftlichung, die Dokumentation und die Unter-
weisung systematisiert. Und sie haben natiirlich Schulpolitik bestimmt.
In Bayern kann man das bis heute spiiren. Mit der Griindung der Uni-
versitdten begannen neben der Theologie, die jahrhundertelang die domi-
nierende Fakultit blieb, vorzeitig und schrittweise die Philosophie und
mit ihr die Geisteswissenschaften und dann immer stirker die Naturwis-
senschaften ihren vernunftorientierten Siegeszug. Spektakulér ist die mit
dem Gang nach Canossa beginnende Trennung von Staat und Kirche.
Jetzt gab es Schulen, besonders in den freien Reichsstiddten, die nicht
mehr von Theologen gefiihrt wurden. Jetzt entwickelten sich Ausbil-
dungsprofile unabhingig von der Theologie. Durch die Reformation
wurde dieser Prozess dramatisch beschleunigt.

Die Aufkldrung bewirkt endgiiltig, dass Schulen nicht alleine und aus-
schlieBlich eine Domine der Kirche sind. Religitse Bildung wird im
Zuge dieser Entwicklung zu einem Fach unter vielen. Die Schulaufsicht
wandert von den Klgstern und Bistiimern zur sékularisierten Verwaltung.
Stilbildend geschah dies tiber die preuBische Entwicklung. Der Konig
wollte gut ausgebildete, konkurrenzfihige Untertanen und im Ubrigen
konnte jeder nach seiner Fagon selig werden. Schulmeister waren oft
ehemalige Soldaten, die in speziellen staatlichen Lehranstalten fiir den
Schulunterricht getrimmt wurden. An den Universititen wurde eine
staatsloyale kirchenunabhéngige Elite ausgebildet.

Mit der Franzosischen Revolution und spéter der industriellen Revolution
entwickelte sich eine vollig neue Machtkonstellation. Die traditionellen
Eliten versuchten, sich mit einem Thron- und Altarbiindnis dieser Be-
drohung zu erwehren. Die Folge war, dass sich riesige Arbeitermilieus
nicht nur der Untertanenpolitik entfremdeten, sondern auch der Kirche.
Kirche, kirchliche Unterweisung, religiose Bildung reduzierte sich zum
Herrschaftsinstrument. Viele Pddagogen erarbeiteten Volksbildungspro-
file und emanzipierten sich schon vor der Katastrophe des Ersten Welt-
krieges von jeder kirchlichen Bevormundung.
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Der Zusammenbruch und der demokratische Beginn 1918/19 markieren
eine Zisur in Schulpolitik und Schulverwaltung. Beispielhaft wurde in
der Bremer Verfassung von 1919 die traditionelle konfessionell-gebun-
dene biblische Unterrichtung abgeschafft und ersetzt durch einen frei-
willigen Religionsunterricht auf allgemeiner Grundlage. Diese Regelung
ist nach der Katastrophe des Zweiten Weltkrieges in der Bremer Verfas-
sung 1947 iibernommen und durch die Bremer Klausel in Artikel 142
GG 1949 respektiert worden. Die hiermit verstiarkte Sékularisierung war
bereits wihrend der Nazizeit mit dem Versuch der Gleichschaltung
durch die »Deutschen Christen« und in der DDR durch den generell kir-
chenfeindlichen SED-Apparat derart verschirft worden, dass wir heute
von einer Minderheitskultur der christlichen Kirchen ausgehen miissen.
Von Kardinal Lehmann habe ich das Zitat »Seit Bonifatius gab es noch
nie so wenige Christen wie heute in unserer deutschen Gesellschaft« ge-
funden.

2. Das alles hat dazu gefiihrt, dass religiose Bildung in der Schulpolitik
und Schulverwaltung nur eine Nebenrolle inne hat. Sicher gibt es immer
wieder bewunderungswiirdige Pddagoginnen und Pddagogen, die einen
begeisternden Unterricht praktizieren. Es gibt auch die Schulpolitiker,
die immer wieder neue Anlidufe zur Aufwertung der religiosen Bildung
in der Schule einfordern. Aber ein niichterner Blick in den Schulalltag
belegt, dass der stindige PISA-Druck und die durchgéngig schlechte per-
sonelle Ausstattung in den Schulen einen Stressalltag bewirken, in dem
religitse Bildung kaum Chancen hat.

Als ich fiir einige wenige Jahre in Bremen auch fiir die Schulen verant-
wortlicher Senator war, habe ich einen neuen Anlauf fiir religiose Bil-
dung versucht. Immerhin rund 100 Fachkrdfte mit der Qualifikation
»Biblischer Unterricht« konnten wir einstellen. Begleitet haben wir sie
mit einem von Kuhlmann formulierten Curriculum. Diesem ging ein jah-
relanger Beratungsprozess voraus. Innerhalb kiirzester Zeit wurden aber
diese Fachlehrer in den sogenannten »Hauptfichern« eingesetzt, so dass
nur noch wenige, allerdings sehr angesehene Unterrichtseinheiten mog-
lich waren.

Wir haben versucht, alternativ zum biblischen Geschichtsunterricht
»Philosophie« anzubieten. Funktioniert hitte das wohl nur, wenn wir im
Sinne von entweder/oder dies als Pflichtveranstaltung deklariert hétten.
Dafiir fehlten uns die personellen Voraussetzungen. Es blieb bei einem
freiwilligen, nur in einzelnen Schulen angebotenen Unterricht. Das
gleiche Schicksal erlitt ein alternativ angebotener Islam-Unterricht.

3. Gibt es nach dieser deprimierenden Bilanz noch eine Chance?

Dazu muss man fragen: Was bringt unserer sikularisierten Gesellschaft
noch Kirche und ein sie vermittelnder Unterricht? Mir sind dafiir drei
Griinde wichtig:

Kirche konnte das Gedichtnis der Gesellschaft sein. Die Erinnerung an
die vielen vor uns gestorbenen Menschen, die vielen Opfer, die Verzwei-
felten konnte iiber ihre Vergegenwirtigung uns Lebenden Hoffnung
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vermitteln, aus ihrem Leben zu lernen. Wer hilt die Mordtaten der Na-
zis, wer hélt Auschwitz in unseren Képfen lebendig? Ich meine damit
nicht den leider immer noch ritualisierten Antifaschismus. Ich meine das
Vertrautwerden mit Biographie und die darin liegende Chance, sich an
Vorbildern abzuarbeiten. Wer sich als geschichtliches Wesen begreift, ist
gefeit gegen herrschaftssichernde Ideologie und gegen Fundamentalis-
mus.

Kirche kénnte das Gewissen der Gesellschaft sein. Ich meine nicht die
immer fragwiirdigere »moralische Wiachterrolle«. Ich meine die jenseits
aller Rechtsstaatlichkeit notwendige gewissengeleitete Verantwortung
des Einzelnen. Dass ich fiir mich zwischen Gut und Bdse unterscheiden
kann. Dass ich fiir mich mir sicher bin, was zu tun ist. Hier sehe ich
einen Zusammenhang zu dem von Béckenfbrde formulierten Dilemma
des sidkularen Staates: »Der freiheitliche, sdkularisierte Staat lebt von
Voraussetzungen, die er selbst nicht garantieren kann. Das ist das grofe
Wagnis, das er um der Freiheit willen eingegangen ist. Als freiheitlicher
Staat kann er nur bestehen, wenn sich die Freiheit, die er seinen Biirgern
gewihrt, von innen her, aus der moralischen Substanz des einzelnen und
der Homogenitit der Gesellschaft, reguliert«.

Kirche konnte der Diakon der Gesellschaft sein. Ich meine nicht die Ar-
beit von Caritas und Diakonie. Ich meine das Selbertun, das Mitanfassen,
wenn in meiner Nidhe Not ist. Der Sozialstaat hat Historisches bewirkt.
Aber mit ihm ist auch die Biirokratie, die Formalisierung, die Justiziabi-
litdt von sozialen Leistungen gekommen. Es ist ein folgenreicher Irrtum,
dass damit der personliche Einsatz obsolet geworden ist. Genau das Ge-
genteil ist richtig. In unseren Krisen, gerade auch in den persénlichen
Krisen, brauchen wir Menschen um uns herum, die uns nahe sind und
nicht weggucken, wenn es uns schlecht geht.

Was hat das mit religidser Bildung in der Schule zu tun? Diese drei gro-
Ben Themen sind Gegenstand von Geschichts-, Deutsch- und Gemein-
schaftskunde-Unterricht. Eine kluge, zeitgemiBe, angesichts der Mas-
senmedien konkurrenzfihige Schule integriert die Ficher und vermittelt
so den Kindern einen Fundus fiir ihr Leben. Die Glaubensentscheidung
miissen sie jeder fiir sich alleine treffen. Aber den Schatz, den uns die
vielen vor uns mit ihrer Glaubensgewissheit iiberlassen haben, den zu
finden, das kann Schule vermitteln.

In der Literatur finden sich bizarre Beispiele. So hat der niederlindische
Theologe Ton Veerkamp Amoklauf und Liturgie in einen Zusammen-
hang gebracht. Danach fiihrt der Verlust liturgischer Ordnung zu derart
wahnsinnigen Aufmerksamkeitsritualen. Weil das, was wichtig ist, nicht
mehr selbst gestaltet, sondern den anonymen Kriiften der Machtverhiilt-
nisse iiberlassen wird, 16st es die ultimative Initiative von Einzelnen aus.
So dhnlich erkldre ich mir auch die unter jungen Leuten wieder zu be-
obachtende Fundamentalisierung religioser Handlungsentwiirfe. Weil
sich um sie herum alles relativiert, fliichten sie sich in orientierungsstif-
tende Handlungsmuster und verlieren dabei die so iiberlebenswichtige
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Kritikfdhigkeit. Wie hilfreich kann da ein religionsgeschichtlicher Unter-
richt sein, der die ganze Kraft der Kritik an vorhergegangen Vorstellun-
gen abarbeiten kann.

Dr. Henning Scherf ist Prisident des Senats und Biirgermeister a.D. der Freien Han-
sestadt Bremen.
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Dietlind Fischer

Gelebte Religion in der Schule

»Wie stellen Sie sich die Weiterentwicklung der Schulkultur an Ihrer
neuen Schule vor?« wurden die angehenden Schulleiter Anfang der
1980er Jahre gefragt, wenn sie sich im kommunalen Schulausschuss der
Stadt Miinster um eine Leitungsstelle an weiterfiihrenden Schulen be-
warben. Sie nannten dann fast gleichlautend einen Schulchor, ein
Schulorchester, Theaterspiel, Ausstellen der Produkte aus dem Kunst-
unterricht, klassenweises Besuchen von Auffiihrungen an den Stidti-
schen Biihnen. Es sind die klassischen Bereiche der Darstellung von Mu-
sik, bildender Kunst und Theater, die seit langem an Gymnasien gepflegt
werden als Sonderveranstaltung von und fiir die Schiilerinnen und
Schiiler, die daran Interesse haben oder besonders begabt sind. Schulver-
anstaltungen, die musikalisch, kiinstlerisch und mit szenischem Spiel der
Schiiler/innen gestaltet wurden, waren eine Merkmal, das den guten Ruf
einer Schule prigte.

1 Schulkultur und Schulleben

Heute kénnte kein Schulleitungs-Bewerber mehr mit einem derartig be-
grenzten Verstdndnis von Schulkultur reiissieren. Es gibt zwar immer
noch die Auffassung, dass Unterricht als die verbindliche Kernaufgabe
gleichsam das Pflichtprogramm einer Schule ist, alles weitere als eine
Art padagogischer Kiir zum mehr oder weniger freiwilligen, unverbind-
lichen Gestaltungsbereich der einzelnen Schule gehort. Aus einer eher
arbeitsrechtlich bestimmten Perspektive ist diese Auffassung plausibel,
schlieilich wird die Lehrerarbeitszeit nach den zu haltenden Unterrichts-
stunden berechnet. Veranstaltungen auBerhalb des Unterrichts sind auf-
wiindig zu organisieren, erfordern mehr Arbeit und Engagement, ziehen
Zeit von Vor- und Nachbereitung des Unterrichts ab, storen tigliche
Routinen. Die unausgesprochene Verantwortung fiir ein »Noch mehr«
pidagogischer Arbeit bei der Gestaltung des Schullebens belastet enga-
gierte Lehrkrifte stark.

Das Verstidndnis von Schulkultur und Schulleben hat sich spitestens seit
der Rutter-Studie! veréindert. Die Tatsache, dass Schulen gleicher Schul-

1 Michael Rutter u.a. Fiinfzehntausend Stunden. Schulen und ihre Wirkung auf die
Kinder, Weinheim 1980.
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form ganz unterschiedliche Gestalten und Qualitidten entwickeln, hat da-
nach fragen lassen, wodurch solche Unterschiede zustande kommen. Es
konnte empirisch nachgewiesen werden, dass die pddagogische Wirk-
samkeit einer Schule sich nicht allein aus der Addition von guten, an-
spruchsvollen Fachunterrichten ergibt oder auf der Kompetenz einzelner
Lehrkriifte basiert, sondern sich in einem komplexen Gefiige der Gestal-
tung von unterrichtlichen und auBerunterrichtlichen Lerngelegenheiten,
der organisatorischen Strukturierung von Zeiten, Rdumen, personalen
Beziehungen und Handlungsformen abspielt und mit einer langfristigen
berufsbegleitenden (Selbst-)Qualifizierung des pddagogischen Personals
zusammenhingt. Schulkultur, so kann man zusammenfassen, bezeichnet
die piddagogische Kultur einer Schule als Zusammenhang miteinander
agierender Personen, Organisationsformen und Lerngelegenheiten in den
verschiedenen Unterrichten und im auBerunterrichtlichen Kontext. Hier
spielen die Umgangsformen von Lehrenden und Lernenden, ihre Einstel-
lungen und Wertorientierungen, die Formen der Verstiindigung, des Aus-
handelns von Ordnungen und des Verhandelns von Konflikten eine
Rolle. Angesichts der Vielfalt unterschiedlicher kollektiver und indivi-
dueller Handlungsformen der an Schule beteiligten Akteure kann man
auch von Schulkulturen im Plural sprechen.

Dariiber hinaus wird Schulkultur auch als »symbolische Sinnordnung«?
der einzelnen Schule verstanden. Die normativen Anspriiche einer
Schule zeigen sich nicht nur in den Formen des Unterrichtens, Erziehens,
Beratens, Beurteilens und Organisierens, sondern auch in allen perfor-
mativen Akten, Narrationen, Imaginationen und in den vor- und beiléu-
figen Handlungsmustern der an Schule Beteiligten. Solche vielschichti-
gen symbolischen Ordnungen kommen in Ubergangsszenarlen zwischen
Innen- und AuBenrdumen?, in Formen des Feierns, in Ritualen des Grii-
Bens, in den Interaktionen zwischen den Geschlechtem4 oder in der Zu-
giinglichkeit von Rdumen zum Ausdruck. Forschungspraktisch werden
symbolische Ordnungen durch ethnomethodologische Verfahren aufge-
spiirt. Was in den 1970er Jahren als »heimlicher Lehrplan« bezeichnet
wurde®, der sich gleichsam auf einer schulischen »Hinterbiihne« abspielt,

2 Werner Helsper, Schulkulturen — die Schule als symbolische Sinnordnung. Zeit-
schrift fiir Pidagogik 54 (2008) 63—80.

3 Michael Géhlich und Monika Wagner-Willi, Rituelle Ubergénge im Schulalltag —
Zwischen Peergroup und Unterrichtsgemeinschaft, in: Christoph Wulf v.a., Das So-
ziale als Ritual. Zur performativen Bildung von Gemeinschaften, Opladen 2001,

119-204.

4 Georg Breidenstein und Helga Kelle, Geschlechtcralltag in der Schulklasse. Eth-
nographische Studien zur Gleichaltrigenkultur, Weinheim 1998; Barbara Koch-
Priewe, Die Gestaltung von Schulkultur. Ein Beitrag aus der Pcrspektive der pidago-
gischen Geschlechterforschung, in: Josef Keuffer u.a. (Hg.), Schulkultur als Gestal-
tungsaufgabe. Partizipation, Management, Lebensweltgcstaltung Weinheim 1998,

270-291.

5 Jiirgen Zinnecker, Der heimliche Lehrplan, Weinheim 1975.



144 Dietlind Fischer

wird spiter in ethnomethodologisch-analytischen Studien® als ritualisier-
te Handlungsmuster herausgearbeitet, in denen informelle Lernprozesse
ablaufen und symbolische Ordnungen zum Ausdruck kommen. Die
Relevanz solch interessanter Entdeckungen fiir Unterrichts- und Schul-
entwicklungsprozesse ist noch umstritten. Ein Bewerber fiir eine Schul-
leitungsstelle kénnte darin vermutlich nur bedingt etwas Bedeutsames
fiir sein Leitungshandeln erkennen.

Der Begriff »Schulleben« ist gebrduchlich als Bezeichnung fiir Vorha-
ben, Angebote, Lerngelegenheiten, Arbeitsgemeinschaften uv.a., die fiir
Schiiler/innen, Eltern und Lehrkrifte einer Schule regelmifig vorgehal-
ten werden als Ergdnzung zum Unterricht. Eine Schule nimmt ihren Bil-
dungsauftrag umfassender wahr, wenn sie iiber den Fachunterricht hin-
aus ein Schulleben gestaltet und pflegt, an dem auch Schiiler/innen, El-
tern und weitere Personen aktiv beteiligt sind. In auBerunterrichtlichen
Arrangements sind die Gelegenheiten fiir informelles Lernen, fiir ange-
wandtes und situiertes Lernen, fiir gemeinschaftliche Erfahrungen und
fir Partizipation besonders ausgeprégt. Ein reichhaltiges Schulleben mit
Festen, Feiern, Spielen und besonderen Aufgaben ist nicht nur als Unter-
brechung des Schulalltags relevant, sondern vor allem als Kontext,
Zumutung und Herausforderung fiir den Erwerb ethisch-moralischer Ein-
stellungen und Werthaltungen. Die Gestaltung des Schullebens ist des-
halb keine prinzipiell verzichtbare, eher ldstige oder zusitzliche Auf-
gabe, die den Unterricht ergédnzt, sondern ein notwendiger Erfahrungs-
und Handlungsbereich, in dem Bildung in umfassendem Sinn geschieht.
Die Entwicklung von Ganztagsschulen macht die Notwendigkeit aufler-
unterrichtlicher Erfahrungs- und Handlungsriume besonders deutlich.
Kinder und Jugendliche verbringen mehr Zeit am Ort der Schule, die
dadurch als Bildungs- und Lernumgebung an Bedeutung gewinnt. Das
Schulleben ist die Bedingung der Maglichkeit zur Teilhabe und Verant-
wortungsiibernahme von Schiiler/innen, Lehrer/innen und weiterem
padagogischem Personal.

2 Achtsamkeit und Verantwortungsbereitschaft lernen

Die empirische Lehr-Lernforschung kann bisher nur vorldufig und un-
vollstindig sagen, wie Werthaltungen und ethisch-moralische Haltungen
erlernt werden. Dass Wissen und Kenntnisse am besten durch variable
Formen direkter Instruktion erworben werden, dass die Anwendung von
Wissen nur in Formen situierten Lernens mdglich ist und dass das auch
fiir den Erwerb metakognitiver Kompetenzen fiir das Weiterlernen wie
Interesse, Leistungsbereitschaft, Erfolgszuversicht, Selbstwertgefiihl

6 Georg Breidenstein, Teilnahme am Unterricht. Ethnographische Studien zum
Schiilerjob, Wiesbaden 2006.
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oder Empathie gilt, ist als unumstritten anzunehmen.” Situiertes Lernen
erfordert das Arrangement von Situationen, in denen die erwiinschten
Fahigkeiten erforderlich sind, beispielsweise Lerngruppen, die an kom-
plexen und anspruchsvollen Aufgaben oder Projekten arbeiten, oder Her-
ausforderungen durch Probleme, die bestimmte Einstellungen zu ihrer
Losung erfordern. Wie sich der Erwerb von iiberdauernden Einstellun-
gen, Werthaltungen oder religiésen Uberzeugungen tatsdchlich vollzieht,
ist am wenigsten systematisch erforscht. Verantwortungsbereitschaft,
Solidaritétsfihigkeit oder Achtsamkeit und Teilhabefihigkeit werden
keinesfalls durch Formen direkter Instruktion erlernt, sondern eher durch
ein lingerfristiges erkenntnis- und erlebnisorientiertes Lernen in kom-
plexen Situationen und Projekten, die diese Fihigkeiten ansprechen.®
Hier kommt Religion mafBgeblich mit ins Spiel.

3 Religion im Schulleben

Bernd Schréder hat eindrucksvoll und vielfiltig begriindet, warum Reli-
gion im Schulleben wichtig, niitzlich und wiinschenswert ist und aus
schultheoretischer, schulpolitischer und schulpraktischer Perspektive
eine Bereicherung des Schullebens darstellt.” Die Begriindungen kénnten
sinngemdl fiir alle Religionsgemeinschaften gelten. Schréder verdeut-
licht, dass Religion als gesellschaftlich-kulturelles Phinomen nicht allein
im evangelischen und katholischen Religionsunterricht zur Sprache
kommt. Ein auBerunterrichtliches Engagement von Religionslehrkriften
und kirchlichen Beteiligten kann »christliche Prisenz« im Schulleben
zeigen und damit den Schiiler/innen Beziehungen zur gelebten, nicht nur
diskursiven oder privaten Religion erméglichen. Die fachdidaktische
Diskussion eines »performativen« Religionsunterrichts'’, der die distan-

7 Vgl. Franz E. Weinert, Neue Unterrichtskonzepte zwischen gesellschaftlichen
Notwendigkeiten, pddagogischen Visionen und psychologischen Méglichkeiten, in:
Bayer. Staatsministerium fiir Unterricht, Kultus, Wissenschaft und Kunst (Hg.), Wis-
sen und Werte fiir die Welt von morgen. Donauwdrth 1998, 101-125.

8 Vgl. Franz E. Weinert, Disparate Unterrichtsziele: Empirische Befunde und theo-
retische Probleme multikriterialer Zielerreichung. Bayerische Schule 54 (2001) 2,
25-28; Eckhard Liebau, Erfahrung und Verantwortung. Werteerzichung als Pédago-
gik der Teilhabe, Weinheim/Miinchen 1999.

9 Bernd Schréder, Warum >Religion im Schulleben<? In: Ders. (Hg.). Religion im
Schulleben. Christliche Priisenz nicht allein im Religionsunterricht. Neukirchen-
Vluyn 2006, 11-26. Ders., Religiose Dimensionen in Schulkultur und Schulentwick-
lung, in: Martin Jiggle / Thomas Krobath [ Robert Schelander (Hg.), lebens. werte.
schule. Religitse Dimensionen in Schulkultur und Schulentwicklung, Wien 2009,
83-109.

10 Thomas Klie und Silke Leonhard (Hg.), Performative Religionsdidaktik. Reli-
gionsésthetik — Lernorte — Unterrichtspraxis, Stuttgart 2008; Thomas Klie, Religitse
Performanz und Begehung symbolischer Ereignisse, in: Martina Kumlehn und
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zierte Beobachtung und Reflexion der Religion in ein Verhiltnis zur ih-
rer Darstellung, zum Zeigen und zur Teilhabe an Religion erginzt wissen
will, schlieBt an den Moglichkeitsraum christlicher Prisenz im Schul-
leben an.!!

Kirchliches Engagement in Schulen zeigt sich dariiber hinaus durch Be-
teiligung von Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern kirchlicher Jugendarbeit
im Rahmen von Ganztagsschulen sowie in Formen von (ev.) Schulseel-
sorge'? und (kath.) Schulpastoral'3. Es liegt in der Natur der Sache seel-
sorgerlicher und pastoraler Angebote in der Schule, dass sie nicht
konfessionell oder christlich-6kumenisch begrenzt sind, sondern offen
sind fiir alle Kinder und Jugendlichen nach dem Prinzip von Gastfreund-
schaft und Freiwilligkeit.'"* Wihrend in den Begriindungen fiir kirch-
liches Engagement die »Nachbarschaft« von Schule und Kirchengemein-
de, die Kooperation »auf Augenhthe« und wechselseitiger Respekt
betont wird, gibt es in den Schulen hdufig Vorbehalte, Ressentiments,
Misstrauen und das Befiirchten kirchlicher Bevormundung. Das geht so
weit, dass in Schulgesetzen die Kirchen als Kooperationspartner von
Schulen nicht einmal mehr genannt werden. Das grundgesetzliche Gebot
weltanschaulicher Toleranz der Schule wird dann nicht verletzt durch
Religion im Schulleben, wenn niemand zur Teilnahme an religidsen
Aktivitdten gezwungen wird und die Nichtteilnahme sich nicht als Dis-
kriminierung auswirkt'®. Die Spannungen im Verhiltnis von Schule und
Religion bleiben und miissen jeweils in der konkreten Situation verhan-
delt und balanciert werden. Das Ausklammern und Ignorieren von Reli-
gion in der Schule ist dagegen kein addquater Umgang mit Religion als
gesellschaftlicher Tatsache. Die Frage, ob und in welcher Weise die reli-
gids-plurale Situation von Schiilerinnen und Schiilern angemessen be-
riicksichtigt wird, ist noch nicht iiberzeugend oder gar endgiiltig geklért,
aber es gibt fiir jeweils konkrete Situationen an vielen Schulen vor-
ldufige Problemldsungen im Bewusstsein der religidsen Pluralitit.!®

Thomas Klie (Hg.), Protestantische Schulkulturen. Profilbildung an evangelischen
Schulen, Stuttgart 2011, 266-275.

11 Z.B. Bernhard Dressler, Der Beitrag des Religionsunterrichts zur Schulkultur,
in: Martin Cordes / Jiirgen Filbir | Inge Petersen (Hg.), Schule — Jugendarbeit —
Kirche. Konzepte und Projekte, Hannover 2003, 103-115.

12 Harmjan Dam [ Matthias Spenn (Hg.), Evangelische Schulseelsorge. Hinter-
griinde, Erfahrungen, Konzeptionen, Miinster 2007.

13 Vgl. Ludwig Rendle (Hg.), Ganzheitliche Methoden in der Schulpastoral, Miin-
chen 2013.

14 Vgl. Ulrich Kumher, Schulpastoral und religiose Pluralitit — Religionen ganz-
heitlich entdecken, in: Ludwig Rendle (Hg.), Ganzheitliche Methoden der Schulpas-
toral, Miinchen 2013, 243-252.

15 So zB. Friedrich Schweitzer, Religitse Bildung als Aufgabe der Schule, in:
Martin Rothgangel / Gottfried Adam | Rainer Lachmann (Hg.), Religionspédago-
gisches Kompendium, 7. Aufl. Géttingen 2012, 92-105.

16 Z.B. Dietlind Fischer u.a.., Auf dem Weg zur Interkulturellen Schule. Fallstu-
dien zur Situation interkulturellen und interreligitsen Lernens, Miinster / New York
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Stellt die Beschreibung der Balance von Schule und Religion mit dem
Ausdruck »religionssensible Schulkultur« eine Briicke dar, die padago-
gische Handlungsmoglichkeiten besser zu kldren und zu unterstiitzen
vermag? Harald Schroeter-Wittke begriindet »Religionssensibilitét« als
staatlich zu fordernde Bildungsaufgabe der Schule damit, dass der Reli-
gionsbegriff nicht eindeutig definierbar ist und kein allumfassendes Ver-
stindnis zuldsst. Ob Religion »Sinn und Geschmack fiirs Unendliche«
(Schileiermacher) ist, oder das, was den Menschen »unbedingt angeht«
(Tillich), ob Religion fiir »Opium fiirs Volk« (Engels) gehalten wird:
»Religionssensibilitit« setzt nicht bei einem vorgegebenen kirchlichen
Interesse an christlich-religioser Bildung an, sondern bei den Kindern
und Jugendlichen und ihrer subjektiven Religion.!” Gudrun Guttenber-
ger formuliert die Funktion einer »religionssensiblen Schulkultur« da-
hingehend, dass sie am »Lern- und Lebensort Schule« dazu beitrégt,
»eine Verortung religidser Bildung auch auBerhalb des Religionsunter-
richts im gesamten Schulleben vorzunehmen in einer Weise, die die
weltanschauliche Neutralitdt der Schule sowie die Religionsfreiheit der
Mitglieder der Schulgemeinschaft achtet«, und zwar auch in Situationen
religioser Pluralitiit, die »als Ressource wahrzunehmen« sei fiir interreli-
givses Lernen.!® Mir scheint mit dem Begriff von Religionssensibilitdt
eigentlich keine zusiitzliche Klarheit gewonnen. »Alle Fragwiirdigkeiten
der Religiositit sind auch die religioser Sensibilitit. Sinn fiir Religion ist
jedenfalls keine spezifische Gefiihlsfihigkeit fiir Metaphysik«, wie Diet-
rich Zilleflen feststellt.'® Gewiss kommt es darauf an, dass Lehrkrifte
hinreichend sensibel sind fiir lebensweltliche Grunderfahrungen der
Schiiler/innen, die sie wahrnehmen und deren Reflexion sie fordern.
Aber Sensibilitéit fiir Religion kommt nicht ohne vorgéngiges Wissen
und Deuten von religidsen Phdnomenen und Ausdrucksweisen aus. Die
Explikation des biblisch-christlichen, christlich-traditionellen oder theo-
logischen Ideen- und Gedankensystems als Horizont einer systematisch-
theologischen Reflexion ist um der intellektuellen Redlichkeit willen im
Gesprich mit Schiiler/innen erforderlich.

1996. Peter Schreiner (Hg.), Profile Okumenischer Schulen. Beispiele aus Europa,
Miinster u.a. 2001. Der Sammelband zu Schulpastoral von Ludwig Rendle (Anm.13)
enthalt vielfiltige Beispiele, die der Herausgeber den vier Grunddiensten von Seel-
sorge Diakonia, Martyria, Koinonia, Liturgia zuordnet. Ahnliche Beispiele in Martin
Jaggle u.a. (Anm.9) und fokussiert auf Schulen in evangellscher Trigerschaft in
Martina Kumlehn und Thomas Klie (Anm.10).

17 Vgl. Harald Schroeter-Wittke: Was ist Rcllglonssensmihtm" In: Gudrun Gutten-
berger | Harald Schroeter-Wittke (Hg.), Religionssensible Schulkultur, Jena 2011,

22-29.

18 Gudrun Guttenberger, Religionssensible Schulkultur, in: H. Schroeter-Wittke /
G. Guttenberger, a.a.0., 31-50.

19 Dietrich Zillefen, Weite Religion — Synkretismus und Lernkultur, in: H. Schroe-
ter-Wittke / G. Guttenberger, a.a.0., 177-199 (177).
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4 Zur Praxis von Religion im Schulleben

Es gibt in schriftlichen Schulprogrammen einzelner Schulen héufig iiber-
sichtliche Darstellungen der auBerunterrichtlichen Aktionen und Vorha-
ben als Spiegel eines lebendigen, vielseitigen Schullebens. Allerdings
werden religidse Beziige selten zum Ausdruck gebracht, obgleich sie
teilweise auf der Hand liegen. Im Folgenden wird versucht, Anldsse,
Zeiten, Rhythmen, Ridume, Orte und Umgangsmodi zu skizzieren, in de-
nen Schiiler/innen und die an Schule Beteiligten sich mit gelebter Reli-
gion christlicher Provenienz in Beziehung setzen und religiése Erfahrun-
gen machen koénnen.

4.1 Anlisse und Zeiten fiir religidse Erfahrung

Ein Bedarf nach einer Rhythmisierung des Schuljahrs durch besondere
Ereignisse, Anlidsse und Gelegenheiten besteht sowohl bei Schiiler/innen
als auch bei Lehrkriften. Jahreszeitliche Feste und Feiern kénnen in reli-
gios-liturgischer Gestaltung begangen werden. Es gibt Jubilden, Ge-
denktage, Weihnachtsfeiern, Andachten im Advent, Erntedankfest,
Schulanfangsgottesdienste und Schulabschlussfeiern, die Rhythmen und
biographische Passagen markieren und zur Besinnung einladen auf das,
was die Beteiligten unbedingt angeht. Die Anldsse gehen nicht »sang-
und klanglos« vorbei. In die Jahresplanung einer Schule werden wieder-
kehrende Feste und Feiern verlisslich aufgenommen. Je mehr die Fest-
vorbereitung zum Teil der reguliren Unterrichtsarbeit wird, desto eher
ist die Akzeptanz gesichert. Wer bringt sich verantwortlich in die Ge-
staltung der Feiern und Schulandachten ein? Sind nur Religionslehr-
krifte angesprochen, oder beteiligen sich auch Lehrkréfte anderer Fi-
cher? Wie sind Gruppen von Schiilern und Schiilerinnen in die Vorbe-
reitung und Gestaltung einzubeziehen? H&ufig gewinnt eine Andacht
oder Feier fiir die Schiiler/innen eine andere, tiefere Qualitdt, wenn sie
bemerken, dass die Chemielehrerin das Fiirbitten-Gebet spricht und der
Sportlehrer einen Text liest. Die Lehrenden sind in die Feiern als Men-
schen involviert, nicht nur als Funktionstriger beteiligt. Auch »kleine«
liturgische Formen wie Morgenkreis, Wochenabschluss, Wort in den
Tag, Reisesegen u.a. kdnnen als spirituelle Impulse zur Nachdenklich-
keit, Sammlung, Konzentration und Achtsamkeit beitragen.?

Ob Schulgottesdienste fiir die ganze Schule gemeinsam gehalten oder
lieber fiir jiingere und #ltere Schiilerinnen und Schiiler getrennt, ob fiir
die freiwillige Teilnahme besonders geworben werden muss, ob die Ver-

20 Z.B. Heinrich Halverscheid | Hans-Martin Liibking, Projekt Schulgottesdienst.
Modelle zu Schulanléssen und Themen — Kleine Formen — Kollegiumsandachten,
Giitersloh 2007; Peter Orth | Peter Kohlgraf, Kleine liturgische Elemente in der
Schule, in: Ludwig Rendle (Anm. 13), 309-318.
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antwortung den Religionslehrkriften auferlegt ist oder allen Pédagogen
gemeinsam, ob zur Schulgemeinde auch die Eltern gehoren — das sind
Fragen, die theologisch und péadagogisch gemeinsam zu kldren sind. Die
religids-plurale Situation der Schiiler/innen und der Lehrkrifte darf nicht
einfach {ibergangen werden, aber auch nicht jegliche christliche Aus-
drucksform verdringen. Formen konfessionell kooperativer Feiern, in
die Angehorige anderer Religionen als Giste einbezogen sind, oder
Formen der interreligidsen Begegnung, in denen an Gemeinsamkeiten
angekniipft wird, miissen erprobt und reflektiert werden.?!

4.2 Rdume und Orte fiir religidse Begegnungen

Das Gebiude und die Rdume einer Schule sind manifeste Gestalten einer
tradierten Kultur. In Geb#iuden und Ridumen driicken sich Geschichte
und Tradition einer Schule aus, zugleich mit ihren Beschrinkungen. Ob
die Klassenrdume abgeschlossen werden, ob Schiiler und Schiilerinnen
Zugang zum Lehrerzimmer haben, wie Schulhof und Pausenbereiche
oder die unmittelbare Schulumgebung genutzt werden, ob die Aula als
Forum oder Festsaal gestaltet ist, ob nur die Feuerpolizei oder auch die
Pidagogik zur Nutzung der Korridore etwas sagen darf: Auch darin
driickt sich die Kultur einer Schule aus. Der Raum, in dem Schule und
Unterricht stattfindet, wird oft als »dritter Pédagoge« bezeichnet, weil er
Optionen fiir Verhaltensweisen ermoglicht oder verstellt. Gibt es in der
Schule Riume, die einen individuellen Riickzug ermdglichen, die zum
Verweilen, zum Gesprich, zum Stillwerden, zum Verhandeln von Kon-
flikten einladen? Die religiose Dimension ist nicht allein mit einem
yRaum der Stillec einzufangen, auch nicht mit einer Kapelle, die sich
vielleicht auf dem Schulgeldnde befindet. Solche Orte sind immer wie-
der neu mit Leben zu fiillen, damit Schiiler und Schiilerinnen gelebte
Religion erfahren kénnen.

Es gibt noch weitere Orte und symbolische Rdume, in denen die Begeg-
nung mit Religion ausdriicklich und bewusst arrangiert werden kann.
Tage religivser Orientierung bzw. religids-philosophische Projekttage?
sind Angebote der Kirchen fiir Schulen. Klassenfahrten gehdren in den
meisten Schulen zum ritualisierten Raum gemeinschaftlicher Erfahrung.
Sie werden meistens als organisatorisches Problem im Schulablauf er-
ortert; die inhaltliche und piadagogische Gestaltung gilt als Sache der

21 Vgl. Liturgische Konferenz (Hg.), Mit anderen feiern — gemeinsam Gottes Néhe
suchen, Giitersloh 2006; Christian Grethlein, Einschulung als neue Kasualie. Erste
kasualtheoretische Beobachtungen und Uberlegungen, Arbeitsstelle Gottesdienst 20
(2003), 5-15.

22 Z.B. Carsten Passin, Reformation und Freiheit — Erfahrungen mit einer Schul-
projektwoche zum Jahresthema 2011 der Lutherdekade. Ein Praxisbericht, in:
Michael Domsgen / Henning Schiuf3 | Matthias Spenn (Hg.), Was gehen uns »die
anderen« an? Schule und Religion in der Sikularitét, Gottingen 2012, 103-116.
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einzelnen Lehrkraft. Dabei ist gerade in Zeiten des Massentourismus,
All-Inclusive-Mentalitidten, KlimabewuBtsein fiir CO2-Fullspuren die
pidagogisch-konzeptionelle und ethische Begriindung zwingend erfor-
derlich. Warum werden bei den Fahrten nicht auch die jeweils gelebten
Religionen in Paris oder London zum Gegenstand von Erkundung und
Entdeckung? Sind Kirchenbesichtigungen nur kunsthistorisch interes-
sant?

Diakonisch-soziales Lernen in Praktika ldsst religidse Orientierungen
und Erfahrungen bedeutsam werden.?? Das in katholischen Schulen ent-
wickelte Projekt »Compassion«2* hat wichtige Impulse gesetzt fiir erfah-
rungsorientiertes Lernen von Hilfsbereitschaft und Zuwendung. An der
Evangelischen Schule Berlin Zentrum iibernehmen die Schiiler und
Schiilerinnen im 7. und 8. Schuljahr im »Projekt Verantwortung« an
zwei Unterrichtsstunden pro Woche ein individuelles biirgerschaftliches
Engagement; im »Projekt Eine Herausforderung meistern« organisieren
sich die Schiiler und Schiilerinnen verbindlich im 8. bis 10. Schuljahr
individuell oder als Gruppe eine dreiwdchige Auszeit von der Schule
auBerhalb von Berlin, in der sie Selbstvertrauen in die eigenen Fihig-
keiten und soziale Kompetenzen an selbstgewihlten Orten erwerben.

Die religiose Dimension spielt im ficherverbindenden und projektformi-
gen Unterricht eine Rolle. Fiir Schiiler/innen ist beispielsweise ein Dis-
kurs iiber die Unsterblichkeit der Amoben im Biologieunterricht weit
einprigsamer als ein philosophischer oder theologischer Lehrgang zu
Unsterblichkeitstheorien. Fiir die Organisation ficherverbindenden Un-
terrichts muss die Arbeitszeit von Lehrkriften anders als bisher iiblich
kalkuliert und honoriert werden.

4.3 Umgang mit differenten Werthaltungen und Einstellungen

In einem achtsamen, freundlichen, respektvollen, hilfsbereiten Umgang
der schulischen Akteure miteinander kann sich christliche Nachstenliebe
oder eine humane Einstellung ausdriicken. Die ethisch motivierte Wert-
haltung der Lehrkrifte muss mit fachlicher und pidagogischer Kompe-
tenz gepaart sein. Wenn diese Haltung allein als moralischer Appell da-
herkommt, erzeugt sie im giinstigsten Fall ein schlechtes Gewissen, aber
keine Motivation flir Verdnderungen.

Bei der Erarbeitung, Revision und Transformation von padagogischen
Konzepten einer Schule kann die religiose Dimension von Einstellungen
und Haltungen der Pddagogen und Pddagoginnen zum Ausdruck kom-

23 Vgl. Christoph Gramzow, Diakonie in der Schule. Theoretische Einordnung und
praktische Konsequenzen auf der Grundlage einer Evaluationsstudie, Leipzig 2010.
24  Lothar Kuld | Stephan Génnheimer, Das Praxis- und Unterrichtsprojekt Com-
passion. Darstellung und Ergebnisse der wissenschaftlichen Begleituntersuchung,
Glaube und Lernen 15 (2000), 80-87.
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men. Wenn beispielsweise ein Leitbild fiir das Schulprogramm erarbeitet
wird, ist ein grundlegender Diskurs iiber normative Orientierungen quer
zu den Fichern erforderlich. Wie die Beteiligten den Bildungsauftrag der
Schule und fiir die konkreten Schiiler/innen deuten, welches Bild vom
Menschen und seinen Lebens- und Lernbediirfnissen sie dabei leitet, das
kann in einem Leitbild der Schule ausgedriickt werden.

Aus der christlich begriindeten Kritik an Formen der Leistungsbeurtei-
lung, die Lernmotivationen negativ beeinflussen, Schiiler/innen eher be-
schimen als ermutigen und formale Anpassung mehr honorieren als
inhaltliche Beteiligung, kdnnen neue und alternative Formen der Lern-
diagnose und -motivation erarbeitet und erprobt werden, mit weitrei-
chenden Folgen fiir die kollegiale Verstindigung, Fortbildung und Ver-
netzung der professionell Beteiligten.

4.4 Umgang mit religioser Pluralitéit

Die piddagogische Kultur einer Schule, die auch im Schulprogramm zum
Ausdruck gebracht wird, wird in ldngerfristigen Prozessen kontinuierli-
cher Kommunikation, Reflexion, Vereinbarung, Erprobung und Aus-
wertung entwickelt. So wie Schiilerinnen und Schiiler sich Religion nicht
nur im Religionsunterricht, sondern durch gemeinsames Erleben und
Handeln erfahrungsbezogen und in reflektierter Distanz aneignen, so gilt
auch fiir Lehrende eine vielfiltige padagogische Praxis, die Erfahrung
und Reflexion einschlieBt. Voraussetzung fiir die Entwicklung einer
»pluralititsfahigen« Schulkultur ist ein religits offenes Klima, bei dem
Religion nicht tabuisiert oder vollsténdig privatisiert ist und wo religidse
Sachverhalte nicht nur im Religionsunterricht angesprochen werden
kénnen. Es hat sich gezeigt, dass kollegiale, professionelle Lerngemein-
schaften von Pidagoginnen und Pidagogen, die regelmiBig ihre Erfah-
rungen in Unterricht und Schule reflektieren, die Lernbedingungen der
Schiiler und Schiilerinnen in den Mittelpunkt stellen und ihren Unterricht
als eine persdnliche, aber nicht private Angelegenheit verstehen, be-
sonders wirksam pidagogische Verinderungen initiieren.?’ Eine Zusam-
menarbeit der Lehrkriifte fiir evangelische und katholische Religion und
Ethik-Philosophie in einer »Féchergruppe«, wie es die EKD-Denkschrift
»ldentitdt und Verstindigung« (1994) vorsah, birgt weit mehr Entwick-
lungsméglichkeiten von Religion in der Schule, als bisher realisiert wur-
de. Auch nebenamtliches pidagogisches Personal — bei der Organisation
von Ganztagsschulen — muss in professionelle Lerngemeinschaften wie
Fachgruppen, Jahrgangsteams, Schulprogramm-Gruppen einbezogen

25 Martin Bonsen | Hans-Giinter Rolff, Professionelle Lerngemeinschaften von
Lehrerinnen und Lehrern, Zeitschrift fiir Pddagogik 52 (2006), 167-184; Anton
Strittmatter, Kollegien als professionelle Lerngemeinschaften, Journal fiir Schulent-
wicklung 10 (2006) 1, 9-17.
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werden, was kollegiale Kooperation und Koordination vor besondere
Herausforderungen stellt.

Das religise Schulleben bzw. die verschiedenen Schulkulturen kénnen
vielfiltig pddagogisch ausgestaltet werden. Dabei geht es nicht nur da-
rum, offen zu sein fiir religiose Bediirfnisse und EntiuBerungen der
Schiiler/innen und beispielsweise jugendkulturelle Phi#inomene in Musik,
Film, Sport oder Kunst sensibel wahrzunehmen und in Unterricht und
Schulleben aufzugreifen, sondern Religionsunterricht und Schulleben
sind miteinander zu verbinden und aufeinander zu beziehen als Mdoglich-
keit, christliche und andere Formen gelebter Religion zu zeigen, erfahr-
bar zu machen in Begegnungen und Dialogen, auch konfrontativ. Damit
sich die bildende Kraft von Religion entfalten kann.

Dietlind Fischer ist Diplompidagogin und war bis 2009 wissenschaftliche Mitarbei-
terin am Comenius-Institut in Miinster.
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Vielstimmig und mehrsprachig

Religionslehrer und Religionslehrerin sein

1 Alltag. Szenen

Eine Lehrperson 6ffnet die Tiir und betritt das Klassenzimmer. Vor jeder
mdglichen Handlung haben Schiilerinnen und Schiiler die Person bereits
wahrgenommen — und reagieren auf die ersten Eindriicke. Szenenwech-
sel: Kurz vor dem Abitur, die jungen Menschen wiederholen nochmals
Kernaspekte zur Christologie, fragen nach Erlosung und diskutieren, wie
denn die Aussage »Gestorben fiir unsere Stinden« zu verstehen sei. Sze-
nenwechsel: Zwanzig Grundschulkinder, mit dabei drei Integrationskin-
der mit sonderpddagogischem Forderbedarf, mehrere verhaltenskreative
Kinder ebenso wie stark sprach- und leistungsbegabte Kinder — Hetero-
genitdt im Alltag. In dieser Realitit gilt es, individualisierend, kompe-
tenzorientiert, erfahrungsnah und mit Bezug zur Pfarrgemeinde Religion
zu unterrichten ...

Manchmal ist es gut, einen Perspektivwechsel zu wagen und — zumindest
ansatzhaft — in den Alltag einer Religionslehrperson einzutauchen: Was
ist wohl das Anregende, das Erfreuliche, das Schone in diesem Beruf?
Was stelle ich mir schwierig, anstrengend, ermiidend vor? Wo liegen
wohl Wertschiitzung, wo mdgliche Verletzungen in diesem Beruf? Und:
Wiirden Sie Threm eigenen Kind empfehlen, Religionslehrer/in zu wer-
den?

2 Kontext: Grundelemente religioser Bildung heute

Das jeweils vorherrschende Verstindnis von religidser Blldung pragt
Auftrag und Aufgabe sowie Rolle von Religionslehrpersonen, in zwei
Aspekten soll dies kurz skizziert werden:

2.1 Beziehung vor Erziehung

Ergebnisse der Entwicklungs- und Bindungsforschung machen deutlich,
dass die Erfahrungen, sich geborgen zu flihlen, ausreichend Zuwendung
zu bekommen und sich sozial akzeptiert zu fiihlen sowie die eigenen Fé-
higkeiten selbststéindig entwickeln und lernen zu konnen, forderlich sind
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fiir ein Kind — und wohl fiir jeden Menschen. Beziehung gilt so als Basis
fiir Erziehung: Das Geflihl, sicher zu sein, ist nétig, um sich ungestort
auf eine Sache konzentrieren und emotional frei lernen zu konnen;
wechselseitige Beziehung, im Kontakt sein, Resonanz stirkt die
Begleitung und Bildung junger Menschen.!

Jidisch-christlich wird dies auch inhaltlich bestérkt, jiidisch-christliche
Uberlieferung beschreibt die Beziehung zwischen Gott und dem Men-
schen hiufig mit den Bildern von Bindung, Beziehung und Begegnung —
in aller Unverfiigbarkeit.?

2.2 Selbstverstindnis religidsen Lernens

»Padagogik« versteht sich als Begleiten eines Kindes an Orte, an denen
es lernen kann, auch im Religiosen. Es ist ein offener, ganzheitlicher
Lernbegriff, der personales, soziales, kognitives und affektives Lernen,
der geplantes und ungeplantes Lernen beinhaltet. »Lernen« erméglicht
Begegnung mit Inhalten, mit Personen, mit Ritualen, mit Traditionen ...
Dieser »Raum« kann im System Schule sein, mit den Zielen von Schule,
mit allen Besonderheiten, Christentum auf den Begriff zu bringen und
zugleich Erfahrungen zu erméglichen.

»Religion« ist mehrdimensional zu verstehen und umschreibt die tra-
dierten Inhalte und Formen des je eigenen Glaubens und anderer Reli-
gionen, die subjektive Dimension des personlichen Glaubens und wie
sich Religion 6ffentlich zeigt. So beinhaltet religioses Lernen religions-
kundliche Aspekte (»learning about religion«), Werterziehung aus re-
flektierter Grundhaltung (»learning from religion«), und Elemente ge-
lebten Glaubens und spirituellen Lebens in einer konkreten Tradition
(»learning in religion«).? Religidses Lernen zielt auf Entwicklung reli-
gioser Selbst- und Weltdeutungskompetenz. Um Kinder und Jugendliche
fiir religiose Weltdeutung zu sensibilisieren, braucht es auch die Verge-
wisserung eigener religioser Weltdeutung.*

1 Vgl. Remo H. Largo, Kinderjahre. Die Individualitit des Kindes als erzieherische
Herausforderung, Miinchen 2009, 248ff; vgl. Karin und Klaus E. Grossmann, Bin-
dungen — das Gefiige psychischer Sicherheit, Stuttgart 2004,

2 Vgl. Helga Kohler-Spiegel, Erfahrungen des Heiligen. Religion lernen und leh-
ren, Miinchen 2008; vgl. dies., Uber uns selbst hinaus ... Bindungserfahrungen und
Religion, in: Anna Maria Kalcher und Karin Lauermann (Hg.), Kompetent fiir die
Welt. Bindung — Autonomie — Solidaritéit. Tagungsband der 59. Internationalen
Padagogischen Werktagung Salzburg, Wien 2010, 143-161.

3 Vgl Friedrich Schweitzer, Interne Mitschrift einer Expertentagung iiber »Reli-
gion und Kultur« am 16. Dezember 2003 an der Universitiit Ziirich.

4 Vgl. Konstantin Lindner, Berufsprofil »Religionslehrer/in«, in: Katechetische
Blitter 138 (2013), 13—-17.; vgl. Rudolf Englert, Bildungsstandards fiir »Religion«?
Was eigentlich alles wissen sollte, wer solche formulieren wollte, in: Theo-Web 3
(2004), H. 2,2-13, 9.
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Das Selbstverstindnis religiosen Lernens, die Spannung zwischen Be-
ziehung und Erziehung, zwischen angeleitetem, instruktivem und beglei-
tendem Lernen, die Schwerpunktsetzung bei den Dimensionen von Reli-
gion sowie bei den zu erwerbenden religiosen Kompetenzen — all das
prigt auch das Selbstverstdndnis von Religionslehrpersonen, was ihre
Aufgabe ist, worin sie selbst Expertinnen und Experten sind bzw. sein
sollten. Berufsbiografisch sind eigene Vorerfahrung im kirchlichen und
schulischen Bereich, Motivation fiir den Beruf sowie Wiinsche und
Erwartungen an den Beruf nicht zu unterschétzen.’

3 Religionslehrerinnen und Religionslehrer in zwei Systemen

»Ein Religionslehrer sollte sich im Klaren sein, dass Religion nur ein
Nebenfach ist, er sollte nicht zu viele Hausaufgaben geben und Ver-
standnis fiir schlifrige Schiiler haben«, so der 14-jihrige Johannes.® Fiir
viele fast iiberraschend ist, dass die Berufszufriedenheit von Lehrkriften
fiir Religion nach langen Dienstjahren mehrheitlich hoch ist — und héher
als in vielen anderen Fiachern.” Nicht Klagen oder gar Resignation, son-
dern Engagement und Freude sowie nachdenkliches Fragen nach den
kiinftigen Entwicklungen zeigen Religionslehrpersonen, wenn sie befragt
werden. 2009 wurden Reli-Lehrkrifte eingeladen, »einfach in die Tasten
zu schreiben«, was sie beschiftigt. Hans Schmid hat diese Mails zu-
ginglich gemacht.?

3.1 Religionslehrperson im System Schule

Religionsunterricht und mit ihnen die Religionslehrpersonen sind Teil von Schule
mit ihrer Qualifikations-, Integrations- und Selektionsfunktion. Hilbert Meyer nennt
zehn Merkmale als Standard fiir guten Unterricht: klare Strukturierung des Unter-
richts, hoher Anteil echter Lernzeit, lernforderliches Klima, inhaltliche Klarheit,

5 Vgl. Themenschwerpunkt »Religionslehrer/in sein«, Katechetische Blitter 138
(2013), 1-53. Vgl. Andreas Feige u.a. (Hg.), Religionslehrerin oder Religionslehrer
werden. Zwolf Analysen berufsbiografischer Selbstwahrnehmungen, Ostfildern
2006.

6 Zit. nach Matthias Bahr, Willkommen im »Fach des Lichelns«, in: Katechetische
Blitter 138 (2013) 4-7. 4. ;

7 Vgl. exemplarisch Andreas Feige und Werner Tzscheetzsch, Christlicher Reli-
gionsunterricht im religionsneutralen Staat. Unterrichtliche Zielvorstellungen und
religioses Selbstverstindnis von ev. und kath. Religionslehrerinnen und -lehrern in
Baden-Wiirttemberg. Eine empirisch-reprisentative Studie, Ostfildern und Stuttgart
2005.

8 Vgl. Hans Schmid (Hg.), Einfach in die Tasten geschrieben. 40 E-Mails von
Lehrkriiften zum Religionsunterricht, Miinchen 2009.
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sinnstiftende Kommunikation, Methodenvielfalt, individuelles Férdern, intelligentes
Uben, transparente Leistungserwartungen und vorbereitete Umgebung.?

In der »Hattie-Studie« konnte John Hattie mit Hilfe eines statistischen
Verfahrens auf 815 Metaanalysen zuriickgreifen, denen iiber 50 000 Stu-
dien zugrunde liegen. Daraus stellt er 138 Einflussfaktoren auf die Frage
»What works best?« dar; die meisten Einflussfaktoren betreffen den
Unterricht, aber auch Elternhaus, Lernende, Schule, Curriculum und
Lehrende. Hattie ist vor allem an der Wirksamkeit von Unterricht inte-
ressiert, fiir ihn ist es nicht einfach die Lehrperson, die zihlt, sondern das
Lehrerhandeln riickt in den Blick, entscheidend ist, was die Lehrperson
tut. Hattie spricht von »Visible teaching and learning«, von »Erkennba-
rem Unterrichten und Lernen«, dies findet statt: »wenn das aktive Lernen
jedes einzelnen Lernenden das explizite Ziel ist, wenn es angemessen
herausfordert, wenn der Lehrer und der Schiiler (auf ihren unterschiedli-
chen Wegen) iiberpriifen, ob und auf welchem Niveau die Ziele auch
wirklich erreicht werden, wenn es eine bewusste Praxis gibt, die auf eine
gute Qualitit der Zielerreichung gerichtet ist, wenn Feedback gegeben
und nachgefragt wird und wenn aktive, leidenschaftliche und engagierte
Menschen am Akt des Lernens teilnehmen.«!?

Entscheidend ist nach Hattie die Haltung, dass es die Lehrperson interes-
siert, dass die Schiilerinnen und Schiiler wirklich etwas lernen. Und ent-
scheidend ist das Tun der Lehrperson, Lernen gelingt besser, wenn die
Bedeutung des Lerngegenstandes begriindet wird, wenn die Lehrperson
Regisseur bzw. Regisseurin des Lernprozesses ist: direktiv, einflussreich,
firsorglich, aktiv in der Leidenschaft. Sinnvoll ist, wenn die Lehrperson
die Verantwortung fiir den Lernprozess innehat und auch prizise in-
struierend unterrichten kann, sowie wechselseitige Riickmeldungen
zwischen Lehrenden und Lernenden sowie ein regelméBiger Perspektiv-
wechsel stattfinden, indem Lernen aus Sicht der Schiilerinnen und Schii-
ler gesehen wird. Zentral ist, dass die Lehrperson auf ein vertrauens-
volles, angstfreies, fehlerfreundliches und menschlich zugewandtes
Miteinander, verbunden mit hohen Anspriichen an Einsatz und Anstren-
gungsbereitschaft, achtet.!!

Da menschliches Miteinander und Lehrerhandeln fiir die Wirksamkeit
von Lernen so bedeutsam sind, sind auch systemseitige Faktoren, die die

9 Vgl Rudolf Englert v.a. (Hg.), Was ist guter Religionsunterricht? (Jahrbuch der
Religionspiddagogik 22). Neukirchen-Vluyn 2006; vgl. Helga Kohler-Spiegel, Was
ist guter Unterricht?, in: Katechetische Blitter 132 (2007) 238—240.

10 John Hattie, Visible Learning. A Synthesis of Over 800 Meta-Analyses Relating
to Achievement, Abingdon/GB 2009. SOA4 Schulqualitit Allgemeinbildung / Bun-
desministerium fiir Unterricht, Kunst und Kultwr (Hg.), Die Hattie-Studie. Wien
2012, 5. Vgl. auch Wolfgang Beywl | Klaus Zierer, John Hattie: Lernen sichtbar
machen, Baltmannsweiler 2013, v.a. 27-46.

11 Vgl Rudolf Englert, Der Religionsunterricht im Lichte der Hattie-Studie, in:
Katechetische Blatter 138 (2013), 444-450.
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Lehrpersonen betreffen und beeinflussen, von Bedeutung. Die Zusam-
menarbeit im Team des Kollegiums sowie mit Leitung prégt, das gesell-
schaftlich (meist) geringe Image des Religionsunterrichts wird durch
Integration der Religionslehrperson im Kollegium und vor Ort (auch
pfarreilich-kirchlich) menschlich ein wenig aufgefangen.

3.2 Religionslehrperson im Kontext von Kirche

Die Anforderungen an Religionslehrpersonen sind hoch. Exemplarisch
seien kirchliche Dokumente der Katholischen Kirche erwihnt. In diesen
werden Religionslehrerinnen und Religionslehrer in der Spannung gese-
hen zwischen der Bezeugung des Evangeliums und den Fragen und Er-
fahrungen der Schiilerinnen und Schiiler. Vor 40 Jahren, im Beschluss
der Wiirzburger Synode 1974, steht das Bild des »Zeugen« fiir den Reli-
gionslehrer im Vordergrund, 1996 in der Erkldrung der deutschen
Bischéfe »Die bildende Kraft des Religionsunterrichts« ist von der
»Biirgschaft« die Rede. 2005 in »Der Religionsunterricht vor neuen Her-
ausforderungen« und den »Kirchlichen Anforderungen an die Reli-
gionslehrerbildung« von 2010 sind Religionslehrer »Briickenbauer« zwi-
schen Kirche und Schule bzw. Gesellschaft, zwischen katholischem
Glauben und Andersgldubigen und Religionslosen.!2

Die Systeme von Schule und jeweiliger Kirche sind verschieden, sie ru-
fen verschiedene Erwartungen und Anspriiche hervor, sie sind von ver-
schiedenen »Spielregeln« gepragt. Strukturierungsgrad und Umgang mit
Grenzen (Klarheit, Durchlissigkeit ...), hierarchische und kommunika-
tive Anteile im System, Erwartungen ans System und Motivation zur
Mitarbeit sind unterschiedlich, die jeweiligen Systempartner unterschei-
den sich ... Religionslehrkrifte sind padagogisch ausgebildete Personen
im System Schule, zugleich mit Beauftragung der jeweiligen Kirche.
Dies kann bereichernd sein, dies kann zu Spannungen fithren. Denn Re-
ligionslehrpersonen sind aufgrund ihrer Aufgabe im System Schule mit
Bildern von Kirche in der Offentlichkeit, mit tabuisierten Themen und
mit Fehlentwicklungen von Kirche und Einzelpersonen direkt konfron-
tiert. Und sie sind immer wieder gefordert, in irgendeiner Weise gegen-
iiber den Partnern in der Schule — also Schiilerinnen und Schiilern, Kol-
legium und auch Eltern — Stellung zu beziehen zur jeweiligen Institution
Kirche, von der sie beauftragt sind.

12 Vgl. Rita Burrichter, »Zeugen biirgten fiir Briickenbau«. Die Religionslehrer-
Metaphern in neueren kirchlichen Dokumenten, in: Katechetische Blatter 138 (2013),
8-12.
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4 Der Kern: Die Person des Lehrers, der Lehrerin

In den »Perspektiven der Lehrerbildung in Deutschland« betont Ewald
Terhart als wichtige Personlichkeitsmerkmale von Lehrpersonen »so-
ziales Geschick, Einfiihlungsvermogen, Gesprichsbereitschaft, Enga-
gement, Empathie, Geduld und Zuversicht, Aufgeschlossenheit und
Frustrationstoleranz« sowie »Minimalstandards eines menschlichen und
freundlichen Umgangs, unabhingig von Sympathie oder Antipathie und
Tageslaune.«!* Vermutlich kénnte man ergénzen: klare Grenzen, und
Humor ... Es macht Sinn, in Aus- und Fortbildung die »Persénlichkeit«
der (Religions-)Lehrperson in den Blick zu nehmen, »diese charakteristi-
schen, zeitlich iiberdauernden Denk-, Gefiihls- und Verhaltensmuster
eines Individuums im Umgang mit seiner Umwelt«. Die jeweils eigenen
Erfahrungen einer Lehrperson sind verinnerlicht und abgelagert in sog.
»Verarbeitungsmustern«, in innerlich geronnenen Mustern an Verhal-
tensweisen, die spontan abgerufen werden; sie kénnen hilfreich sein oder
auch einschrinken und lihmen. Ein Beispiel: Wenn eine Lehrperson das
Verhalten eines Schiilers oder einer Schiilerin wahrnimmt, dies in ihr
Gefiihle von Ohnmacht ausldst, und das noch verbunden ist mit ihrem
Glaubenssatz »Ohnmacht kann ich wegmachen, indem ich mich ganz
fest anstrenge«, dann kann dieses Muster in einer Einzelsituation viel-
leicht helfen, es kann aber auch verhindern, sich mit Kollegen zu bespre-
chen, oder es kann bis hin zur iiberfordernden Anstrengung und zum
Ausbrennen fiihren.!

Piddagogisch konzeptionell prigend sind gegenwirtig Konzepte, die
Lehrpersonen darin bestétigen, klar und konsequent im Umgang mit
Schiilerinnen und Schiilern zu sein, zugleich aber auch zugewandt und
wertschétzend. Die Ermutigung heiBit: standhalten und nicht aus der Be-
ziehung gehen. Wie schon beschrieben, sind erzieherische Interventionen
sinnvoll auf der Basis von Beziehung, ohne Beziehung kann Erziehung
schnell zum Machtkampf werden. »Stirke statt Macht«, nennt Haim
Omer'® diesen Grundgedanken. Es sagt sich leichter, als es umzusetzen
ist: Als Lehrperson bleibe ich in der Beziehung und halte dem Erfreuli-
chen und dem Miihsamen, der Nihe und den Konflikten im Schulalltag

13 Ewald Terhart (Hg.), Perspektiven der Lehrerbildung in Deutschland. Ab-
schlussbericht der von der Kultusministerkonferenz eingesetzten Kommission,
Weinheim 2000, 44-56, 56.

14 Vgl. Helga Kohler-Spiegel, Wie zeigt sich Spiritualitit in den verschiedenen
Lebensaltersstufen der Religionslehrerinnen und Religionslehrer?, in: Ludwig Rendle
(Hg.), Religion unterrichten und leben. Spiritualitit von Religionslehrerinnen und
Religionslehrern, Donauwdrth 2009, 42-56. Vgl. dies., in der Schule leben und
iiberleben, in: Ludwig Rendle (Hg.), Ganzheitliche Methoden in der Schulpastoral,
Miinchen 2013, 34-44.

15 Vgl. Haim Omer, Autoritit durch Beziehung. Die Praxis des gewaltlosen Wider-
stands in der Erziehung, Gottingen 6. Aufl. 2012; Haim Omer, Stirke statt Macht.
Neue Autoritit in Familie, Schule und Gemeinde, Géttingen 2010.
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stand. Und — ich versuche zu verstehen, was eine Schiilerin, ein Schiiler
auf seine Art »in Szene setzt«, was er mir auf seine Art sagen will. Wenn
ich diese Botschaft verstehe, kann ich eher passend auf das Verhalten
des Kindes oder Jugendlichen antworten.

Um in diesem Alltag gut zu arbeiten, ist theologisch-spirituell die Frage
nach der eigenen Basis, nach den Wurzeln eigenen Glaubens bedeutsam.
Fachlich sicher und spirituell eingebunden sein ist kein »Besitz«, son-
dern entwickelt sich mit dem Verlauf des Lebens, im eigenen Tempo,
mit individuellen Herausforderungen, manchmal auch Krisen und Brii-
chen. Der eigene Ubungsweg in kirchlichem und spirituellem Bereich ist
individuell, eingebettet in die Gemeinschaft mit anderen Menschen, und
dennoch: Spiritualitidt 14sst sich nicht verordnen, sie muss gepflegt wer-
den und wachsen diirfen, selbstbestimmt.

Inger Hermann gibt Einblick in ihren Religionsunterricht und nennt zwei
Voraussetzungen: »Die Wahrheit des Kindes und die Wahrhaftigkeit des
Lehrers. Der oft erschreckenden Realitit des Alltags halte ich nur stand,
wenn ich ihr mit meiner Realitét, das heiBt, mit meinem ganzen Mensch-
sein begegne. Authentizitdt als Notwendigkeit. Jede religitse Floskel
fallt ab. Nur was ich selber glauben kann, was als Erfahrung in mir lebt,
ist wichtig.«'6 Mehr ist spirituell vermutlich gar nicht zu sagen.

5 Kiinftige Herausforderungen

Als Teil von Schule ist fast alles, was fiir Lehrpersonen gilt, auch fiir
Religionslehrpersonen wichtig. Zugleich aber sind Religionslehrerinnen
und -lehrer zugehdrig zu den zwei Systemen Schule und der jeweiligen
Kirche. In beiden Systemen werden (teilweise) verschiedene Sprachen
gesprochen, es gelten (teilweise) unterschiedliche ethische Grundhaltun-
gen und Regeln — Mehrsprachigkeit fiir das Leben in diesen verschiede-
nen Kulturen ist nétig. Mehrsprachigkeit ist auch nétig, um theologisch
geprigte Fachsprache durchzuarbeiten und in Verbindung zu bringen mit
biografischen und lebensweltlichen Fragen und Erfahrungen junger
Menschen.

Wer an mehreren Schulen unterrichtet, weil3, wie schwierig es ist, die
Kultur der verschiedenen Schulen zu erfassen. Die Gefahr zu vereinzeln
und an keinem der Orte eingebunden zu sein, ist groB. »Nicht vereinzeln,
nicht verstummen« bringt das Anliegen auf den Punkt, auch als Lehrper-
son das fachliche und das menschliche Team in den Blick zu nehmen
(diese beiden konnen, miissen aber nicht identisch sein). Im Team zu
arbeiten heiBt ja nicht, gleicher Meinung sein zu miissen, sondern in die
gleiche Richtung zu schauen, miteinander an einem Strang ziehen. Denn:
»Dialog ist, wenn auch der andere/die andere recht haben kénnte.«

16 Inger Hermann, Halt’s Maul, jetzt kommt der Segen. Kinder auf der Schatten-
seite des Lebens fragen nach Gott, Stuttgart 1999, 7.
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Pddagogisch zeichnen sich die Auseinandersetzung mit Heterogenitt
und Inklusion als die groen Herausforderungen nach der Kompetenz-
orientierung ab, didaktisch zielt der Blick auf die Verbindung von In-
struktion und Konstruktion, »Mischwald ist besser als Monokultur«, so
lautet dazu die saloppe Formulierung von Hilpert Mayer in einem Vor-
trag in Hamburg am 23.9.2004. Es dient dem Lernen (s.o. Hattie), wenn
die Lehrperson — menschlich zugewandt und inhaltlich spannend —
Denkschritte aufbereitet, Inhalte stellvertretend erschlieBt und sukzessive
erweitert, auch im Religionsunterricht. Darauf werden wieder Anregun-
gen zum Verarbeiten und Vertiefen folgen. (Religions-)Lehrpersonen
sind eingeladen, ihre eigene Neugier und ihr Interesse an den Themen
sowie an den Schiilerinnen und Schiilern zu zeigen. Darin sind Lehrper-
sonen Vorbilder.!”

Religionsunterricht beinhaltet fiir Lehrpersonen ein »stindiges Selbst-
erfahrungstraining«. Das erfordert viel Klarheit, es heiit, sich selbst,
eigene Gefiihle und eigene Uberzeugungen gut wahrzunehmen, um zu
wissen, wie man in schwierigen Situationen reagiert und Losungen fin-
den kann. Der Anspruch an Religionslehrpersonen ist sehr hoch, fachli-
che und pédagogische und didaktische Kompetenz, personale, emotio-
nale und soziale Kompetenz, Wahrnehmungs- und Prozesssteuerungs-
kompetenz, strukturierende und vernetzende Kompetenzen ... — die
Anzahl an »Kompetenzbegriffen« konnte noch erweitert werden. Es
braucht m.E. den Austausch mit Kolleginnen und Kollegen: Im Team
konnen Wahrnehmungen besprochen, relativiert, eingeordnet werden, es
konnen Probleme reflektiert werden, damit sie zu »Herausforderungen«
werden, an denen Entwicklung mdoglich wird. Spielregeln der jeweiligen
Institution, ihre Kultur im Umgang miteinander und die Qualitéit der
Leitungsperson sind nicht zu unterschitzende Faktoren, um mit dem
»Unvollkommenen« von Schule und Kirche (gut) zu leben.

6 Ein personlicher Schluss

In meiner eigenen Ausbildung zur Lehrerin wurde Unterricht nicht nur
nach Zielen und Leistung, sondern auch darauf hin befragt, ob es (we-
nigstens) einen Moment der Leichtigkeit, des Lachens gab. Als Reli-
gionslehrerin oder -lehrer zu arbeiten heiBt wohl immer, auch mit
»Unvollkommenem« zu arbeiten, mit uns selbst, mit Schiilerinnen und
Schiilern, mit Kolleginnen und Kollegen, mit Seelsorgeteam und Pfar-
rern, mit Ehrenamtlichen und mit Eltern ... Dafiir sind — neben allen an-
deren Kompetenzen — Selbstwirksamkeit, Selbstreflexion und Selbstfiir-
sorge hilfreich, und (zumindest manchmal): Humor, und eine zweite Per-
son, mit der man lachen kann.

17 Vgl. Rudolf Englert, Der Religionslehrer — Zeuge des Glaubens oder Experte fiir
Religion?, in: Religionspddagogische Beitréige Nr. 68 (2012), 77-88.
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Schulische Religionskultur im Wandel

Problemanzeige

Beim Schulanfingergottesdienst der 5. Klassen zum Ubertritt ins Gym-
nasium halten eine evangelische Pfarrerin und ein katholischer Kaplan
eine gemeinsame Andacht, zu der alle Schiilerinnen und Schiiler mit
ihren Familien eingeladen sind. Die Aula der niedersdchsischen Schule
ist gut gefiillt: Es werden Texte aus der Bibel gelesen, christliche Lieder
gesungen und der Segen des dreieinigen Gottes fiir den Eintritt der
neuen Fiinfikdsslerlnnen in deren neue Lebensphase erbeten. Am Ende
des Gottesdienstes bekommen alle Kinder ein kleines Geschenk: einen
aus Filz gestalteten Schliisselanhdnger mit einem Kreuz! Kaum jemand
bemerkt, dass auch muslimische Schiiler und Schiilerinnen zu diesen
Fiinfikldsslern gehdren, deren Eltern — die Miitter am Tragen eines
Schleiers unverkennbar — an diesem Schulanfangsgottesdienst auch teil-
nehmen bzw. ihn schweigend iiber sich ergehen lassen. Mit keiner Silbe
wird erwdhnt, dass es an diesem staatlichen Gymnasium auch Schul-
anfingerInnen nichtchristlichen Glaubens gibt, dass sich Kinder anderer
Religionen oder keines Bekenntnisses auch willkommen und respektiert
fiihlen diirfen. Wie selbstverstindlich werden auch die muslimischen
Kinder am Ende des Gottesdienstes namentlich aufgerufen, um sich
ihren Kreuz-Anhdnger als Willkommensgeschenk abzuholen.

Hinkt die schulische Religionskultur mancherorts dem gesellschaftlichen
Wandel, der durch eine evidente religitse und weltanschauliche Plurali-
sierung charakterisiert ist, so offensichtlich hinterher? — fragt man sich
angesichts dieser eben geschilderten Erfahrung. Zu Recht benennt Diet-
lind Fischer in ihrem Beitrag das Desiderat, dass es im Schulleben noch
nicht iiberzeugend gekldrt sei, wie die religios plurale Situation der
Schiilerschaft addquat beriicksichtigt werden kénne. Auch wenn selbst-
verstdndlich im Sinne der negativen Religionsfreiheit (nach GG Art. 4)
niemand zu religiosen Ausdrucksformen wie beispeilsweise der Teil-
nahme am Schulgottesdienst gezwungen, verpflichtet oder durch Dis-
kriminierung belastet wird, fehlen weitgehend noch probate Formen
eines wertschitzenden Miteinanders, das einerseits einem religiosen
bzw. rituellen Bediirfnis — beispielsweise beim »rite de passage< eines
Schuleintritts — gerecht wird und andererseits die Diversitdt der religio-



162 Elisabeth Naurath

sen, weltanschaulichen oder auch kulturellen Einstellungen nicht ein-
ebnet.

Diese sowohl konzeptionell als auch schulpraktisch zu 16sende Proble-
matik verschirft sich zunehmend, da in gesellschaftspolitischen Diskur-
sen die Frage immer lauter wird, ob >Religion im Schulleben< wirklich
noch relevant und wiinschenswert sei. So bestitigt beispielsweise die vor
Kurzem erschienene Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung der EKD den
seit Jahren anhaltenden Trend, dass die Kirchenzugehérigkeit wie auch
die Kirchlichkeit der Bevolkerung stetig und rapide abnimmt.! Die Be-
denklichkeit von Religion und Religiositiit wiichst nicht nur angesichts
der Aufdeckung kirchlicher Skandale (wie sexuellen Missbrauchsfillen),
sondern auch via einer grundlegenden Skepsis gegeniiber institutionell
verorteten Instanzen (bzw. Institutionen) angeblicher Heilsvermittlung.
»Suche Segen ohne Gott> — scheint die Devise, die auch die rituellen
Schnittstellen von Kirche(n) und Bevdlkerung, die trotz aller Prozesse
von Entkirchlichung immer noch in der Nachfrage nach Kasualgottes-
diensten wie Taufe, Hochzeit, Konfirmation und kirchlicher Beerdigung
lag, aus dem Alltag entfernen. Wachsende Konfessionslosigkeit hat auch
das Gesicht einer Suche nach alternativen kirchenfernen, in gewisser
Weise »rselbstgestrickten< Formen von Ritualen, die den Bediirfnissen
Rechnung tragen, dem sinnsuchenden Menschen eine als authentisch
erlebte Form gelebter Religion(slosigkeit) zu geben.

Was bedeutet dies fiir die schulische Religionskultur heute?

Gerade aufgrund der fehlenden kirchlichen Sozialisation der Heranwach-
senden im gesellschaftlichen Prozess deutlicher Entkirchlichung, die ge-
paart mit offensichtlich virulenten, jedoch diffusen Erscheinungsformen
einer >Wiederkehr der Religion< nach orientierendem Wissen und einer
Schirfung der (Selbst)Reflexionsféhigkeit verlangen, bedarf es an den
Schulen der Erméglichung gelingender religioser Bildungsprozesse. So-
wohl Schulkultur als auch Schulleben brauchen religiése Bildungsange-
bote, nicht zuletzt auch deshalb — wie Dietlind Fischer treffend ausfor-
muliert hat —, um die bildende Kraft von Religion zu entfalten. Deutlich
zeigt sie die vielfiltigen Moglichkeiten einer gelebten und fiir alle (!)
lebbaren Praxis von Religion im Schulleben, die nicht nur als Ergéinzung
der Schulkultur zu sehen ist, sondern Rdumen, Zeiten und Erfahrungen
im Kontext von Religion (Be)Deutungen zuweist, die sinnerschlieBend
bzw. auch sinnstiftend wirken konnen und damit die Bildungsevidenz
von Schule bereichert und erhoht. Auch wenn der Begriff der »religions-
sensiblen Schulkultur¢ durchaus zu diskutieren ist, liegt doch sein Wert

I Vgl. Evangelische Kirche in Deutschiand (Hg.), Engagement und Indifferenz.
Kirchenmitgliedschaft als soziale Praxis. V. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitglied-
schaft, Hannover 2014.

2 So tituliert die Zeit (vgl. Die Zeit. Wochenzeitschrift fiir Politik, Wirtschaft, Wis-
sen und Kultur vom 3. Juni 2014, 62ff.) einen Artikel tiber »Neue Rituale. Suche Se-
gen ohne Gott. Immer mehr Menschen feiern Taufen, Hochzeiten und Begriibnisse
jenseits der Kirche. Manchmal helfen sogar Pfarrer mit.«
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gerade darin, Religion als eine zum Menschen und seiner/ihrer Bildung
selbstverstiandlich gehdrende Dimension so in den offentlichen Diskurs
einzubringen, dass dem Ignorieren bzw. Negieren des Religiosen im
schulischen Kontext gewehrt wird.

Hierbei scheint es mir jedoch wichtig zu sehen, dass die begriffliche
Weite einer Religionssensibilitdt eine Offenheit und Integrationsfihig-
keit intendiert, auch wenn der konkrete Ausdruck des Religiésen — bei-
spielsweise im konfessionell ausgerichteten christlichen Religionsunter-
richt — die Spiel- und Handlungsformen dann verengt bzw. spezifiziert.
Insofern liegt die Chance religioser Bildung wohl kaum in einem »die
Kirchec vermittelndem Unterricht, wie dies Henning Scherf in der ge-
schichtsorientierten Perspektive einer Forderung der Erinnerungskultur,
in der auf Freiheit basierenden Gewissensbildung und in einer diakoni-
schen Ausrichtung als hilfreich fiir die sdkularisierte Gesellschaft an-
sieht. Vielmehr muss doch die schulpolitische Entwicklung, die religitse
Bildung an den Schulen von der historischen Haupt- in eine Nebenrolle
gebracht hat, so ernst genommen werden, dass dem Wandel des Chris-
tentums als priagender und dominierender Kraft des nahezu ausschlief3-
lich sich als christlich verstehenden Abendlandes hin zu einer Min-
derheitskultur Rechnung getragen wird. Auch wenn es vor Ort von
entscheidender Bedeutung ist, ob die schulpolitisch Verantwortlichen
Religionssensibilitét als wertvoll erachten und religiése Bildung an den
jeweiligen Schulformen mit ausreichenden Lehrkriften, Stundenzahlen
und (fécheriibergreifenden) Projekten fordern wollen, liegt die Zukunfts-
fahigkeit religitser Bildung fiir SchiilerInnen wohl nicht an der Kirchen-
ndhe einzelner SchulleiterInnen, Ministerialbeauftragter oder anderer
SchulpolitikerInnen. Vielmehr muss die Relevanz religidser Bildung an
der fiir alle offensichtlichen gesellschaftlich virulenten Phdnomenologie
des Religitsen als alltagsrelevanter und -gestaltender Triebfeder der
Heranwachsenden auf der Suche nach einem Verstehen ihrer Selbst, der
Gesellschaft und der Geschichte und nicht zuletzt auch als wertebilden-
der Faktor zu sehen sein.

So ist Burkard Porzelt deutlich Recht zu geben, wenn er »religitse Ver-
stindigkeit als konstitutives Bildungsziel der 6ffentlichen Schule« sieht:
Religion und Religiositdt als Umgangsform und -weise mit der Wirk-
lichkeit bedarf der Thematisierung existentialer Fragen, der Reflexion
weltanschaulich bestimmter Antworten sowie einer Deutungskompetenz
religiéser wie auch kultureller Phanomene als Aufgabe und Herausforde-
rung eines allgemeinen schulischen Bildungsauftrags fiir alle SchiilerIn-
nen. Hierbei betont Porzelt immer wieder die Freiheit der Lernenden als
evidentes Charakteristikum religioser Bildung, das eben im Anschluss an
die Formulierung Gieseckes >keine Seelen gewinnen will«, zum anderen
jedoch auch die authentische Reprisentation des Religitsen gewihrleis-
tet. Das aber bedeutet letztlich, dass die Bekenntnisperspektive als Bin-
nensicht der Religion nicht zu kurz kommen darf, d.h. dass in einem
Freiheit gewdhrenden, aber auch deutlich zu benennenden Sinn die
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Dimension einer Gottesbeziehung, das »Vertrauen auf ein letztes, gottli-
ches Geheimnis¢, die Frage der Hoffnung als Maéglichkeitssinn zum
Ausdruck und zur kritischen — auch religionskritischen — Reflexion
kommen sollen. Dass alle Schiilerlnnen dieses Angebotes religidser Bil-
dung bediirfen, scheint unzweifelhaft. Dass gerade denjenigen, die wach-
sende Mehrheit der Schiilerschaft ausmachenden Konfessionslosen ein
»fundiertes Curriculum des Religitsen« nicht vorenthalten werden darf,
um sich begriindete Meinungen bilden zu kdnnen, ist eine iiberzeugende
Forderung, der im Schulalltag Rechnung zu tragen wiire.

Gerade hierin scheint der Kern zukunftsfihiger schulischer Religions-
kultur zu liegen: gesellschaftlich und gesellschaftspolitisch deutlich zu
machen, dass religidse Bildung ein Recht der Heranwachsenden zur
selbstreflexiven Verortung darstellt und dieses Recht schulisch so zu
verwirklichen ist, dass sowohl die Binnen- als auch die AuBenperspek-
tive des Religidsen in einem komplementir zu verstehenden Bedin-
gungsgefiige von Sinndeutung und Deutungskritik zur Sprache kommen.
Insofern stellt Porzelt ernstzunehmende Anfragen an gegenwirtige Ten-
denzen religionsdidaktischen Handelns, die in der Gefahr stehen — mog-
licherweise angesichts des deutlich spiirbaren Relevanzverlusts —, plurale
und damit auch sd@kulare Deutungshorizonte heutiger Kinder und Ju-
gendlicher zu wenig in den Blick zu nehmen, indem sie in gewisser
Weise zu theologie- bzw. bekenntnislastig werden. Auch Ansitze, die
mit dem Ziel antreten, das offene und subjektorientierte Gesprich zu su-
chen (wie beispielsweise der performative Religionsunterricht, der ja
gerade religiose Erfahrung im Kontext des Traditionsabbruchs erlebbar
machen will, oder die Kinder- und Jugendtheologie, die von den Heran-
wachsenden als Subjekten der Theologie spricht, oder auch ein geheimer
Lehrplan in aktuellen Schulbuchreihen) sind hierauf hin sehr kritisch zu
befragen, inwiefern sie in der Gefahr stehen, den theologischen Blick-
winkel als grundsitzlichen Frageduktus aufzudringen.

Doch letztlich bleibt trotz dieser wichtiger Anfragen offen, ob und wie
dies wirklich umgesetzt werden kann: Wie kann im Religionsunterricht
in einem offenen und pluralen Diskurs das, was sich fiir das Leben der
SchiilerInnen als relevant erweist, wirklich kommunikabel werden? Wie
kann eine Korrelationsdidaktik in der konstruktiv-kritischen Wechsel-
seitigkeit religioser und sdkularer Deutungshorizonte heute profiliert
werden? Es bedarf hierzu iiberzeugender Ansitze — iiberzeugend nicht
nur im Kontext des Religionsunterrichts vor Ort, sondern auch im gesell-
schaftspolitischen Diskurs, um nicht vorschnell die Flinte ins Korn zu
werfen, sprich: den konfessionell(-kooperativ)en Religionsunterricht zu-
gunsten eines religionskundlich ausgerichteten Faches aufzugeben. Inso-
fern erstaunt das perspektivische Abschluss-Votum Porzelts, das meines
Erachtens im Widerspruch zum Gesamtduktus der Argumentation einen
abrupten Schwenk dahin geht, wo uns in Ermangelung der Binnenper-
spektive des Religiosen droht, quasi das Kind mit dem Bade auszuschiit-
ten.
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Sehen wir die Kernfrage darin, ob der konfessionelle Religionsunterricht
noch ein Modell fiir die Zukunft »angesichts einer religiés bunt gewor-
denen Landschaft und angesichts verdnderter religidser Partizipations-
verhiltnisse unserer Schiilerschaft und (auch, E.N.) der Lehrkrifte«? ist,
so ist mein deutliches Plddoyer ein »Ja, aber¢ ...! Wir brauchen einen
Religionsunterricht, der sowohl die religidse und konfessionelle Per-
spektive deutlich zur Sprache bringt, d.h. wir brauchen je nach den
lokalen Gegebenheiten das grundsitzliche Angebot eines evangelischen,
katholischen, islamischen und jiidischen Religionsunterrichts. Aber —
dies mit wachsender Offenheit zur — wirklich gewollten und praktisch
umsetzbaren — religidsen wie auch konfessionellen Kooperation sowie
zur willkommenen (!) Integration der Konfessionslosen als ernst ge-
meinter und gelebter Auseinandersetzung mit sidkularer und religionskri-
tischer Weltdeutung. Entscheidendes Kriterium einer Padagogik der reli-
gidsen Vielfalt kann nur sein, dass alle Kinder und Jugendlichen die
Unterstiitzung finden, die sie zu einer aktiven Teilhabe am gesellschaft-
lichen Leben befihigt. Diese Forderung muss auch im Blick auf die reli-
gidsen Prigungen von Kindern zur Geltung gebracht werden — nicht zu-
letzt deshalb, weil die positive wie negative Religionsfreiheit als Grund-
rechte in unserer Verfassung garantiert sind und insofern ein >Recht auf
Religion¢ in beiderlei Hinsicht nicht marginalisiert werden darf.
Dialogfihigkeit setzt Differenzsensibilitit und damit auch Differenzbe-
wusstsein bzw. Positionalitit und das Ringen darum voraus, wie sich an
folgender kleinen Geschichte metaphorisch zeigen ldsst:

Marco Polo beschreibt eine Briicke, Stein fiir Stein. » Welches ist der
Stein, der die Briicke trigt?« fragt Kublai Khan. »Die Briicke wird nicht
durch den einen oder anderen Stein getragen«, antwortet Marco, rson-
dern durch die Kurve des Bogens, den sie bilden.c Kublai Khan sagt
nichts, denkt nach. Dann fiigt er hinzu: >Warum iiber Steine sprechen.
Nur der Bogen interessiert mich.« Polo antwortet: »Ohne Steine existiert
der Bogen nicht.c«*

So wie ohne die einzelnen Religionen und Glaubensrichtungen das Phé-
nomen menschlicher Religiositéit nicht beschreibbar wiire, so besteht jede
Religionsgemeinschaft eben aus menschlichen Individuen. Anders ge-
sagt: Selbstverstiindlich ist das Ganze immer mehr als die Summe seiner
Teile. Doch: Es bedarf jedes einzelnen Teils, um das Ganze zu bilden.
Und damit steht auch jedes einzelne Teil fiir sich in seiner vollen Wer-
tigkeit.

Mit der Forderung nach einer Differenzsensibilitdt kann der Blick auf die
Teile gelenkt und gerade hierin eine Chance fiir das Ganze gesehen wer-

3 Werner H. Ritter, »Konfessionelle Gastfreundschafic — Ein Modell der Zukunft
des konfessionellen Religionsunterrichts, in: Gymnasialpidagogische Materialstelle
Bayern (Hg.): Arbeitshilfe fiir den evangelischen RU am Gymnasium, Folge 2012,
7-16, 7.

4 fralo Calvino, Die unsichtbaren Stadte, Miinchen *1996.
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den. Weder der »Dialog der Religionen«< noch der >Dialog der Konfessio-
nenc ist allein auf der Basis des Austauschs iiber gelehrte Religion bzw.
religionskundliche Informationen vorstellbar, so, als wiren religise Ein-
stellungen und Haltungen homogen. Deutlich zeigt sich demgegeniiber
die Komplexitit der Erscheinungs-, Glaubens- und religiés geprigten
Lebensformen, wenn Vertreterlnnen einer Religion oder Konfession auf
der Basis ihres biographisch und kontextuell gepriagten Sinnentwurfs
miteinander ins Gesprich kommen, wie dies beispielsweise im dialogi-
schen und klasseniiberschreitenden Projekt »Judentum begreifen<® ge-
schieht: Die Erstbegegnung mit der so genannten Fremdreligion Juden-
tum geschieht hier beziehungsorientiert, d.h. die Kinder kommen wirk-
lich mit Vertreterlnnn der anderen Religion in Kontakt, kénnen alles
fragen und bekommen nicht nur angelesene und distanzierte Antworten,
sondern erfahrungsbezogene Glaubensgeschichten. Beispielsweise er-
zéhlt die Jiidin Inessa Goldmann, dass sie nicht religids war, als sie aus
Lettland nach Deutschland zogen. Erst {iber den jiidischen Religions-
unterricht der Kinder hat die Familie ihren Glauben entdeckt bzw. wie-
dergefunden. Sie berichtet sehr anschaulich, wie wichtig ihr der Sabbat
geworden ist, welche Bedeutung die Feste fiir siec haben. Dabei diirfen
die Kinder die jiidischen Kult- und Festgegenstinde anfassen und begrei-
fen auf diesem Wege die authentische Lebendigkeit des Glaubens einer
anderen Religion.

Wie viel konfessionelle Position braucht der religionsbezogene und reli-
gionskritische Dialog in den Schulen? Verstehen wir Dialog als ein Be-
ziehungsgeschehen zwischen mindestens zwei Gesprichsteilnehmerln-
nen, so bedarf es gerade dieses »Zwischen-Raumes¢, in dem sich die
authentische Begegnung entfalten kann. Auch wenn Authentizitit als
Positionalitiit zu begreifen ist, so liegt doch ihr Charakter bildungstheo-
retisch betrachtet gerade in der Verdnderlichkeit und Prozesshaftigkeit
des Geschehens, konkret: Positionalitdt im Dialog heiBt gerade, keiner
Zementierung von Ansichten das Wort zu sprechen. Vielmehr ist es
kommunikationstheoretisch doch so, dass durch die Begegnung als Er-
fahrung mit dem Anderen eine Verdnderung im Blick auf das Eigene
geschieht. In welcher Weise auch immer: Nach einem dialogischen Pro-
zess ist man ein Anderer / eine Andere als davor. Daher braucht ein ge-
lingender Dialog reprisentiert zwei Seiten — ein Ich und ein Du — und
einen konstruktiven Raum dazwischen. Das Horen ist so wichtig wie das
Sprechen. Unabdingbar die Wertschidtzung, die die Sichtweise des Ge-
geniibers nicht abwertet oder verurteilt, sondern als Denk- und Gefiihls-
moglichkeit an sich heranldsst und zu verstehen sucht. Im Respektieren
dieser anderen Sichtweise als einer mdglichen Perspektive konstruiert
sich eine neue Wirklichkeit, die nicht nur mir selbst auf dem Weg der

5 Vgl Elisabeth Naurath / Heide Rosenow: >Judentum begreifen< — Ein dialogi-
sches Konzept zum interreligiosen Lernen in der Grundschule, in: Pelikan 3 (2011),
118-121.
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Selbstreflexion — in der Form der Aus-einander-setzens — zur eigenen
Kldrung der Position verhilft, sondern zugleich ein Klima der friedlichen
Akzeptanz von Verschiedenheit mit Entdeckungsspielrdumen fiir mogli-
ches Gemeinsames schafft.

Auch wenn wir den heutigen Schulkontext als in religioser Hinsicht zu-
nehmendes >Tal der Ahnungslosen< sehen (miissen), brauchen wir Mog-
lichkeiten, religidse Sprachfdhigkeit zu entwickeln, die iiber eine reli-
gionswissenschaftliche Grundausbildung hinausgeht. Gerade wenn
Schule der Ort der Schulung von (Selbst)Reflexivitdt sein will, reicht ein
»Primat des Kognitiven< im Blick auf den Bereich des Religiésen nicht
aus, um vor Indoktrination zu schiitzen. Denn in der Beschéftigung mit
Religion geht es eben — mit Schleiermacher gesprochen — nicht nur um
ein Wissen und Tun, sondern auch eine Bestimmtheit des Gefiihls, die
sich dann eher in unreflektierte Formen (wie Fundamentalismen) entwi-
ckeln kann, wenn sie tabuisiert wird.

Das Recht, dem auf der Spur zu sein, was mich unbedingt angeht (Til-
lich), bedingt vielmehr die Erméglichung einer Entdeckungsreise — auch
an die Grenzen des Lebens, des Wissen-Kénnens, des Verstehen-Kon-
nens. Wollen wir es wirklich mit Religion in der Schulkultur zu tun ha-
ben und nicht nur mit einer Schiméare des Religiosen, so lassen sich auch
die emotionalen Dimensionen und Ausdrucksformen der gelebten Reli-
gion der SchiilerInnen und LehrerIlnnen wie auch der theologischen In-
halte nicht aussparen. Dies aber bedeutet, dass man in der Schule nicht
nur iiber (!) Religion spricht wie iiber eine vom Aussterben bedrohte
Tierart, sondern mit (!) der Religion, Weltanschauung bzw. Ideologie-
kritik der Heranwachsenden in einer Haltung der Wertschétzung, d.h.
Freiheit zur Authentizitit gewihrend, ins Gespridch kommt. Dann freilich
werden Schuleingangsfeiern — auch im gottesdienstlichen Charakter —
ein anderes Gesicht bekommen; ein ehrlicheres ndmlich, das die Sub-
jekte der an dieser Schule Lernenden und Lehrenden realistischer abbil-
det und damit sui generis mehr Lebensrelevanz besitzt.
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Was leistet die Theologie
fur Gesellschaft und
Religionsunterricht?
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4.1

Ralf Miggelbrink

Theologische Reflexion im gesellschaftlichen
Bewusstsein

Bis in die 1970er Jahre gab es noch ein 6ffentliches Interesse an Theolo-
gie, das darauf zielte, iiberlieferte Glaubensgehalte mit lebensweltlicher
Erfahrung zu vermitteln, um deren Verstindnis zu ermoglichen. Inzwi-
schen ist der Bestand tradierter Glaubensgehalte durch die Traditions-
krise ausgediinnt und das Interesse an verstehender Integration durch
postmoderne Vernunftskepsis ermiidet. Die Medienwelt interessiert sich
statt fiir die gediegenen Vertreter akademischer Theologie fiir Provokan-
tes und Skurriles wie etwa den Fall des zum Startheologen hochstilisier-
ten Kdlner Religionslehrers David Berger.

Statt langatmiger Sinnerzdhlungen interessieren aufschlussreiche und
irritierende Zeichen, Symbole und Gesten. Die Griben zwischen theolo-
gischem Progressismus und kirchlicher Konservativitit, in denen min-
destens eine Generation katholischer Theologinnen und Theologen ver-
schlissen wurde, interessieren eine kirchlich nicht mehr sonderlich ge-
bundene Offentlichkeit nicht mehr. Diese Offentlichkeit ist schneller
geworden und optischer. Sie mdchte schnell gezeigt bekommen, wofiir
wer steht und welches sein Wert ist. Kirche dagegen stellt sich 6ffentlich
als schwer zu vermittelnde GroBe von erheblicher innerer Pluralitit und
Divergenz dar.

Im Gefolge der Kirche leidet auch Theologie unter einer Akzeptanzkrise,
der akademische Theologie ausweichen kann, indem sie methodisch in
human- und gesellschaftswissenschaftliche Felder emigriert. Was aber
passiert mit einer Theologie, die an ihrem eigenen Logos festhilt, die
auch akademisch und gesellschaftlich nicht aufhdren will, rational und
methodisch kontrolliert, also wissenschaftlich, von Gott zu sprechen?
Diese Frage soll im Folgenden anhand zentraler theologischer Topoi ver-
folgt werden.

1 Prinzipienreflexion und Sinnkonstruktion

Akademische Diskurse nehmen in der postmodernen Wissenschaftsland-
schaft eine gewisse Beliebigkeit an: Sie beginnen irgendwo, verfolgen
eine Zeit lang bestimmte Fragen und verlaufen sich dann mit dem nach-
lassenden Interesse. Der geisteswissenschaftliche letzte Schluss der
Weisheit scheint so die Zuriickweisung der Geltungsanspriiche verbin-
dender Sinnerzdhlungen etwa von Schopfung, Siinde, Erlosung und
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Vollendung zu sein. Je skeptischer aber die Geisteswissenschaften wer-
den, umso ungenierter wird in den Wirtschafts-, Politik- und Naturwis-
senschaften mit umfassenden Deutungshypothesen gearbeitet. Als
michtigste GroBerzihlung der Wissenschaften fungiert das Evolutions-
paradigma, das Natur-, Gesellschafts- und Wirtschaftswissenschaften
verbindet.! Daneben befriedigen kleinere Narrative das Feld der Selbst-
deutung. Die Monotheismuskritik und das Narrativ von der Uberwin-
dung der Konfessionskriege durch die neuzeitliche Staatengriindung sind
mainstreamrelevante christentumskritische »GroBe Erzihlungen«.?

Wo also iiberhaupt noch groBe Erzihlungen tradiert werden, da stehen
sie tendenziell kritisch zur Religion. Der Gottesbegriff als der wesentli-
che Inhalt jeglicher theologischer Reflexion iiberhaupt verpflichtet des-
halb zur kritischen Auseinandersetzung mit dieser Situation, weil die
Semantik des Gottesbegriffes jede Geltungsreduktion dieses Begriffes
unterbindet. Semantisch korrekt und pragmatisch aufrichtig kann der
philosophisch-theologisch bestimmte Gottesbegriff nur eingesetzt wer-
den, um einen universalen Begriindungs- und Sinnstiftungszusammen-
hang zu reklamieren. Dieser aber muss nicht nur rational argumentierbar
sein. Er muss zugleich wegen der Unbegreiflichkeit und Freiheit Gottes
unter den Vorbehalt der Unverfiigbarkeit gestellt sein.

Damit aber erfiillt Theologie eine wesentliche Funktion. Ohne sie neigen
wissenschaftlich und politisch geprigte Menschen dazu, das ihnen nicht
verfiigbare Ganze ihres Lebens und den Sinn allen Lebens iiberhaupt im
Wege der analogen Anwendung komplexer Theorien aus Biologie und
Okonomie bestimmen zu wollen.? Die Einsicht in die Illegitimit&t der
neu aufblithenden Naturalismen ist verbunden mit der Entdeckung der
konkreten Freiheit von Menschen, die begreifen, dass sie sich den Di-
mensionen ihrer biologischen Natur gegeniiber frei verhalten kdnnen.
Der Umgang mit dem Gottesbegriff als Zielbegriff menschlicher Sinnbe-
stimmung jenseits der naturalen Determination begriindet die Denkbar-
keit unabgeschlossener freier Entwicklungsmdglichkeiten des Einzelnen
und der Menschheit. Der Gottesbegriff hingt so innerlich mit dem fiir
die europdische und insbesondere bundesdeutsche Verfassungsgeschich-
te zentralen Begriff der personalen Gestaltungsfreiheit als Inbegriff

1 Ralf Miggelbrink, Lebensfulle. Fiir die Wiederentdeckung einer theologischen
Kategorie, Freiburg 2009, 22-67.

2 Im Sommer 2012 fand an der Universitét Innsbruck ein historisch-systematisches
Symposion iiber die europdischen Religionskriege statt, in dem insbesondere das
kulturell sehr pragende Narrativ von der Geburt der Aufklarung aus dem Versagen
der Konfessionen in den Konfessionskriegen einer kritischen Priifung unterzogen
wurde. Die Ergebnisse dieser Tagungen werden von Wolfgang Palaver und Harriet
Rudolph im Sommer 2014 im amerikanischen Verlagshaus Ashgate (London, UK —
Burlington/Vermont, US) publiziert.

3 Den dreistesten Angriff des neuen konomisch-naturalistischen Atheismus fithrt
Richard Dawkins (Ders., Der Gotteswahn, Berlin *2008).
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menschlicher Wiirde eng zusammen.* Freiheit ist ndmlich keine vom
Recht einfach nur gesetzte Zuschreibung an die Person. Freiheit ist
Entsprechung zum ontologischen Status der menschlichen Person, die
auf die Wirklichkeit Gottes hin erdffnet ist, ohne dieser Wirklichkeit je-
mals anders nidherzukommen als in immer neuen Formen der theore-
tisch-praktischen Selbstsetzung. Der somit unerreichbare und zugleich
dennoch lebensbestimmende Gottesbegriff wird in der christlichen
Theologie leb-bar. In der christlichen Tradition ndmlich wird bezeugt,
dass die gemeinte Gotteswirklichkeit sich vergebend, aufrichtend und
erhebend jedem einzelnen Menschen und der Menschheit als ganzer zu-
wendet.’

Die auf den Gottesbegriff fokussierte Prinzipienreflexion menschlicher
Freiheit und Praxis erschlieft die UnabschlieBbarkeit der Gottesthema-
tik, die im Vertrauen auf die bezeugte Selbstoffenbarung Gottes mit
gldubiger Hoffnung angenommen wird. So konnen Christen in gesell-
schaftlichen Diskursen gerade ideologiefrei an Selbstverstdndigungspro-
zessen teilnehmen. Sie sind aber auch widerstandsfdhig und -willig
gegeniiber jeder mehr oder weniger privaten Ideologie, die sich der Un-
endlichkeit Gottes verweigert, indem sie in biologischen Analogien zu
gering vom Menschen denkt. Die Prinzipienreflexion erschlieBt den
Menschen, der sich in der Tiefe seiner geistigen Selbsterfahrung er-
méchtigt weil, sich allen vermeintlichen Determinanten des Lebens ge-
geniiber frei verhalten zu kénnen, und der diese Befreiung als Verpflich-
tung zur Freiheit erleben kann.

Prinzipienreflexion steht allerdings gesellschaftlich derzeit nicht hoch im
Kurs. Das 8konomisch-politische System wird lebensweltlich als be-
darfsgerecht, befriedigend, stabil und als so komplex empfunden, dass
seine Reflexion alltdglich immer unndtiger und unmdoglicher erscheint.
Statt zum Ganzen der Lebenswelt ein Verhéltnis zu suchen, dréingt sich
Menschen die Frage auf: Wie komme ich in all dem zurecht? Strategisch
brauchbares Orientierungswissen ist gefragter als Begriindungswissen.
Eine Gefahr kompetenzorientierter Didaktik besteht darin, dass die
Kompetenz, ein Verhédltnis zum Ganzen des Lebens und der Welt zu su-
chen, einzunehmen und zu pflegen, deshalb nicht mehr sozialisiert wird,
weil sich diese umfassende Kompetenz der didaktischen Beobachtung
und Operationalisierung entzieht.

4 Thomas Propper, Theologische Anthropologie, Freiburg 2011, 320-374 (= Thd.
1).

5 Hansjiirgen Verweyen, Gottes letztes Wort. Grundri3 der Fundamentaltheologie,
Regensburg 2000, 211-269.
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2 lrritierende Erinnerungen biblischer Gehalte

Man kann die Bibel begreifen als Sammlung von Zeugnissen iiber
Selbstverstindigungsprozesse, in denen Menschen in ihrer Einsamkeit,
in iiberschaubaren Gemeinschaften, in Staaten und Weltordnungen die
Frage nach sich selbst beantwortet haben, indem sie sich auf die Wirk-
lichkeit Gottes bezogen.

2.1 Ermichtigung zum »Ich«

Eine erste irritierende Einsicht, die durch biblische Texte auf diese
Weise vermittelt wird, ist diejenige der Ermichtigung des Ich.® Eine
Vielzahl biblischer Texte bezeugt, wie der Bezug auf die Wirklichkeit
Gottes die menschliche Fahigkeit, prinzipiell alles in Frage zu stellen,
aus der Enge hergebrachter Uberzeugungen und opportunistischer Riick-
sichtnahmen befreit. In Zeiten, in denen die verwertungsorientierte Er-
tiichtigung junger Menschen wieder zum primiren Ziel schulischen Be-
miihens wird, wird die Vergegenwirtigung biblischer Texte iiber den
theologischen Ursprung und die theologische Wiirde personaler Freiheit
zu einer erneut »gefdhrlichen Erinnerung« im Sinne von Johann Baptist
Metz.

Die biblische Intuition des in der Gottesbeziehung stabilen Ich, wie sie
der 139. Psalm ins Wort bringt, erscheint in der Gegenwartsgesellschaft
nicht nur als trostlich und verheiungsvoll. Die Zumutung religits ver-
heiBener Ich-Stabilitéit birgt die Gefahr der Uberforderung. Der mobile
Zeitgenosse wechselt ja nicht nur die Wohn- und Arbeitsorte, sondern
auch die Beziehungen, Neigungen und Uberzeugungen. Mit anthropolo-
gischen Kolportagen lassen sich Bestsellererfolge feiern.” Die Erklirung
der Ehe als sakramental wirksames Zeichen der dauernden Treue Gottes
zum Ich stoBt dagegen hart auf das Zerbrechen dauerhafter Lebensbezie-
hungen. Langwierige theologische Erkldrungen, wie die wesensnotwen-
dige Bestdndigkeit der Ehe mit der Konzession von Scheidung und
Wiederheirat vermittelt werden kénne, werden in der 6ffentlichen Wahr-
nehmung zugespitzt zu der Frage, ob Kirchenobere wiederverheiratet
Geschiedene zum Abendmahl zulassen.

2.2 Leben aus der Annahme des Bejahtseins

Weit erbarmungsloser als jedes eschatologische Gericht fillt das zeitge-
nossische Urteil liber die Ungeniigenden aus. Nicht nur im Fernseh-

6 Thomas Propper, a.a.0., 500-512.
7 Richard David Precht, Wer bin ich — und wenn ja wie viele? Eine philosophische
Reise, Miinchen 2007.
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nachmittagsprogramm werden sie verhohnt und zur Selbstverhdhnung
angestiftet. In Schulen und Betrieben wachsen die Klagen iiber mobbing,
die Erndhrungsstérungen nehmen zu wie der Bedarf an leistungsstei-
gernden Drogen und verhaltensmodulierenden Arzneimitteln. In all dem
artikuliert sich die Grunderfahrung des Ungeniigens an sich selbst und
aneinander. Die biblische Tradition birgt in dieser Situation eine radikal
kontrafaktische Intuition: Der Grund allen Lebens, der zugleich Ziel al-
les Lebens ist, vollzieht sich in der liebenden Bejahung und Annahme
jedes Einzelnen. Die Gemeinsame Erkldrung zur Rechtfertigungslehre
aus dem Jahre 1999 erkldrt die Lutheraner und Katholiken verbindende
Uberzeugung, dass sich mit dieser Einsicht die Mitte der Heiligen Schrift
und des christlichen Glaubens erschlieft.®

Die kontrafaktische biblische Botschaft bedarf symbolischer Reprisen-
tanzen und sakramentaler Resonanzriume, ohne die sie so abstrakt
bleibt, dass niemand etwas damit verbinden kann. Kirchlicher Milieu-
konservatismus und klerikaler Sakramentalismus erweisen sich hier als
sehr hinderlich.

2.3 Leben in Fiille

An die Stelle verbindender Uberzeugungen ist wissenschaftlich, politisch
und Skonomisch der Verdacht getreten, alles Leben habe Ursprung und
Sinn darin, Uberleben in der Konkurrenz um begrenzte Lebensressour-
cen zu sichern. Wiederum kontrafaktisch zeugen viele biblische Texte
von der Erfahrung geschenkten, erméglichten Lebens. Diese Sicht ver-
anlasst Menschen, fremdes Leben groBziigig zu fordern. Gegenlaufig zur
heute wirtschaftlich dominierenden Grundperspektive des Mangels steht
die biblische Grundintuition der géttlichen Lebensfiille. Die Grundintui-
tion der Fiille wird lebenspraktisch in Handlungen zweckfreien Gebens.
Zweckfreies Geben beschreiben Gabetheoretiker als den Einstieg in eine
»Okonomie der Gabe, in der nicht das Kalkiil des Handelns (mdglichst
viel fiir moglichst wenig) herrscht, sondern der Geist groBziigiger und
freudiger Zustimmung zum eigenen und zum fremden Leben. Ethisch
gesehen geht es um ein Handeln, bei dem Akteure das an Hilfe und Zu-
wendung flir Andere billigerweise von ihnen zu Erwartende bei weitem
tibertreffen.?

8 Dokumente wachsender Ubereinstimmung, Bd. 3. 19902001, hg. v. Harding
Meyer u.a., Paderborn 2003, 419-441.

9 Zur Gabctheologie Veronika Hoffmann (Hg.). Die Gabe. Ein Urwort der Theolo-
gie? Frankfurt 2009; dies., Skizzen einer Theologie der Gabe. Rechtfertigung — Op-
fer — Eucharistie — Gottes- und Nichstenliebe, Frankfurt 2013; Ralf’ Miggelbrink,
Lebensfiille. a.a.0., 105-159; eine analytisch-ethische Beschreibung von Super-
erogation: Ulla Wessels, Die gute Samariterin. Zur Struktur der Supererogation, Ber-
lin 2002. :
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Wenn sich theologische Reflexion nicht auf Empirie, sondern im Ge-
genteil auf Kontrafaktizitit bezieht, dann bedarf sie zur notwendigen
Anschaulichkeit symbolischer Vergegenwirtigungen. Fiir Christen im
Erzbistum Koln ist das Anlass dariiber nachzudenken, wie sie ihr Enga-
gement in der Tafelbewegung so gestalten konnen, dass nicht einfach
tiberschiissige Lebensmittel kostengiinstig »entsorgt« werden, sondern
dass sich Geber und Empfinger als Gemeinschaft erleben kénnen. Diese
Fragesensibilitdt caritativ engagierter Menschen priigt aber kirchliches
Handeln bei Weitem nicht in seiner Breite.

2.4 Endliches Leben

Scheinbar im radikalen Widerspruch zur Intuition des Lebens in Fiille
steht der biblische Realismus hinsichtlich der Endlichkeit jedes einzel-
nen Menschen. Nicht nur die Lebenszeit ist begrenzt, auch die Kriifte,
Chancen und das zum Gelingen der Lebensldufe immer auch nétige
Gliick sind begrenzt. Fast zynisch klingen die realistischen Worte des 49.
Psalms: »Der Tod fiihrt [alle Menschen] auf seine Weide wie Schafe, sie
stiirzen hinab zur Unterwelt. Geradewegs sinken sie hinab in das Grab;
ihre Gestalt zerfillt, die Unterwelt wird ihre Wohnstatt.” (V. 49,15) Seit
langer Zeit wird diese Dimension christlichen Wissens um den Men-
schen nur leise oder gar nicht mehr angesprochen. Wo die jesuanische
Reich-Gottes-Botschaft nicht mit der Einsicht in die Endlichkeit aller
Menschenleben verkniipft werden kann, scheitert sie an der Endlich-
keitserfahrung, die allen gestalterischen Optimismus nicht nur mit der
Kiirze des Lebens, sondern auch mit den Grenzen aller Méglichkeiten
erniichtert. Die wirkméchtigste der irritierenden biblischen Erinnerungen
hilt die Erfahrung fest: Erfolgreich und weltverindernd wurde Jesus von
Nazareth erst durch und nach seinem Tod. Insofern ist die geglaubte
Auferweckung Jesu von Nazareth sogar ein historisches Faktum. Die
Liturgie benennt die im Tod Jesu erschlossene Wirksamkeit Jesu als das
»Geheimnis des Glaubens«. Insofern nimlich die Auferweckung Jesu
Grund zu der eigenen Hoffnung ist, dass der Gott des Lebens sich denen,
die auf ihn hoffen, im unvermeidlichen eigenen Tod als treu und ver-
lasslich erweisen wird, ist die Auferweckung kein historisches Faktum,
sondern eine Wirklichkeit, die ihre lebensverindernde Kraft erst in der
gldubigen Beziehung entfaltet.!?

Eine Leistung theologischen Sprechens in der Offentlichkeit ist seit sehr
langer Zeit der Widerstand gegen die Verdringung von Tod und End-
lichkeitserfahrung. Hier haben Kirchen traditionell ein Kompetenzfeld.
Dessen Bestellung aber ist nicht nur durch den Wegfall traditioneller

10 Franz Gruber, »Man kann vielleicht sagen: Nur die Liebe kann die Auferste-
hung glauben« (Ludwig Wittgenstein), in: Thomas Herkert / Maithias Remenyi (Hg.),
Zu den letzten Dingen. Neue Perspektiven der Eschatologie, Darmstadt 2009, 56-72.
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eschatologischer Modelle schwieriger geworden, sondern auch, weil
Menschen zunehmend nach Alternativen zum ewigen Leben und seiner
christlich-kulturellen Inszenierung suchen.

2.5 Gott als Beziehungskraft

Auf die verschiedenste Weise bemerken Menschen, dass sich ihr Leben
erheblich zum Guten wenden kann, wo sie Anteil nehmendes Wohlwol-
len in verldsslichen Gemeinschaften erfahren.!! Die biblische Tradition
des Neuen Testaments reflektiert diese Erfahrung als Gegenwart Jesu
von Nazareth inmitten der sich auf ihn beziehenden Gemeinde. In den
letzten Jahrzehnten ist diese Erfahrung communio-theologisch interpre-
tiert worden. Die Verkniipfung der Erfahrung gelingender Gemeinschaft
mit einer innergdttlichen Personengemeinschaft hat jedoch nicht zur
offentlich-theologischen Verbreitung des Wissens um den Heilscharakter
menschlicher Gemeinschaft beigetragen. Die enge Verkniipfung einer
elementaren Erfahrung christlich inspirierten Lebens (treue Beziehung
beinhaltet Heil) mit einer elitiren theologischen Reflexionstradition
(Trinitdtslehre) unterstreicht eher den elitiren Charakter kirchlichen
Heilswissens. Statt dessen miisste eine Offentlichkeitsfihige Theologie
ihre Gehalte so kommunizieren, dass diese fiir die Menschen unserer
Gegenwart heilvoll verdndernde Kraft entfalten konnen. Dazu bedarf es
neuer Sprechformen, die experimentell gesucht und entwickelt werden
konnen. Als eine solche Sprechform bietet sich zum Beispiel die Formel
»God is power in relation« (Carter Heyward) an.!2

2.6 Gewalt iiberwindendes Leben

Gegen alle politischen Ideologien, die endgiiltige Losungen versprechen,
lebt das Christentum aus der Tradition, dass im vermeintlich endgiiltigen
Scheitern aller menschlichen Pléne und Strategien sich Gott selbst in der
Geschichte durchsetzen kann: Im Kreuz ist Heil. Im Kreuz ist Leben.
Der christliche Verzicht auf Gewalt ist kein ethisches Verdammungs-
urteil gegen die, die sich in ihrer Lebenssituation nicht mehr anders als
mit Mitteln der Gewalt zu wehren wissen. Wohl aber ist er eine Einla-
dung des christlichen Glaubens, der verdndernden Kraft Gottes im Leben

11 Dorothea Sattler, Bezichungsdenken in der Erldsungslehre. Bedeutung und
Grenzen, Freiburg/Basel/Wien 1997, |

12 Inspirierend fuir diese StoBrichtung: Dorothea Sattler, Beziechungsdenken in der
Erlosungslehre, a.a.0.; dies., Erlosung. Ein Lehrbuch der Soteriologie, Freiburg
2011, 260-336; eine Adaption dieser eschatologischen Leitintention im Sinne einer
Theologie der Gefiihle bei: Werner Strodmeyer, Scham und Erlésung. Das relational-
soteriologische Verstindnis eines universalen Gefiihls in pastoraltheologischer Hin-
sicht, Paderborn 2013. :
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viel mehr zu trauen als den menschlichen Méglichkeiten, mit den Mitteln
der Gewalt endgiiltige Losungen und Sanierungen zu schaffen.!3

2.7 Gott als Vernunft

Seit den siebziger Jahren ist es um den Ruf der Vernunft 6ffentlich nicht
zum Besten bestellt. Die einen usurpieren den Begriff der Vernunft als
»Rationalisierung« einer mangelorientierten Umwandlung nicht nur der
wirtschaftlichen, sondern aller menschlichen Verhiltnisse. Rationalitét
verkommt zur Rationalisierung. Die anderen meinen Freirdume der Indi-
vidualitidt und Besonderheit nur in Nischen sichern zu kénnen, die sich
dem Rationalisierungsdruck noch verbergen kénnen. Dass Gott Vernunft
sein soll, wie die weisheitlichen Schriften des Alten Testamentes und der
Prolog des Johannesevangeliums nahelegen, erscheint deshalb heute als
schwer nachvollziehbar. Selbst viele Kirchenflihrer verhalten sich eher
so, als sei Gott in Geschichte und Gesellschaft vor allem durch Macht
gegenwirtig. Wer in dieser Weise an die Macht glaubt, wird in Zeiten
des Schwindens institutioneller Macht das Schrumpfen von Christentum
und Kirche als Programm vertreten. Wo hingegen die weisheitlich-
johanneische Intuition herrscht, dass Gott iiberall da ist, wo Vernunft
herrscht, da werden sich Menschen engagiert an den ékonomischen, po-
litischen und gesellschaftlichen Diskursen beteiligen und in dem Guten,
das sie dabei vertreten, die eigene Bindung an Gott leben. !4

3 Chancen der Theologie in der Offentlichkeit

In Teilen Europas hat sich historisch ein Modell der engen Kooperation
von Kirche und Staat etabliert, das unter den Bedingungen religidser und
weltanschaulicher Pluralitdt immer stirker unter Rechtfertigungsdruck
gerdt. Die Zukunft der Kirchen scheint auch in Europa das amerikani-
sche Modell der Religionsgemeinschaft zu sein. Religionsgemeinschaf-
ten kdnnen sich nicht auf eine staatlich garantierte Privilegierung unter-
einander berufen. Sie sind in der Offentlichkeit erfolgreich durch die
Rekrutierungsleistung, die sie auf dem Markt der religiosen Anbieter zu
erbringen vermégen.!3

Gibt es einen Beitrag der Theologie zur Dynamik christlicher religitser
Gemeinschaften? Die positive Beantwortung dieser Frage hiingt eng mit

13 René Girard, Das Ende der Gewalt. Analyse eines Menschheitsverhingnisses,
Freiburg 2009.

14 Sehr pointiert und originell plidiert jiingstens Vittorio Hosle fiir eine kraftvolle
Wiederbelebung rationaler Theologie: ders., God as Reason. Essays in Philosophical
Theology, Notre Dame 2013.

15 Ralf Miggelbrink, Notwendigkeit und Status éffentlicher Theologie, in: Zweites
Vatikanisches Konzil, a.a.0., 85-100.
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der Frage zusammen: Gelingt es den Kirchen, nicht nur Fragen, Sorgen,
Hoffnungen und Angste der Menschen aufzunehmen, ihnen Ausdruck zu
verleihen, Antwortmdglichkeiten anzubieten und Solidarisierungen zu
ermdglichen, sondern findet sich die christliche Kirche in diesem Pro-
zess der Hinwendung zur Offentlichkeit als sie selbst in ihrer eigensten
Identitdt? Diese Frage allerdings ist die kardinale theologische Frage
nach Gott und seiner heilschaffenden Selbstmitteilung an alle Men-
schen.'¢ Christen erkennen diese Selbstmitteilug Gottes in den Texten
der Hebriischen Bibel Israels, sie erkennen sie in der Verkiindigung, dem
Handeln, Leiden und Sterben Jesu von Nazareth, der fiir sie bleibend ge-
genwirtig ist. Insofern es sich bei diesem Erkennen aber um Erkenntnis
handelt, ist christliche Identitétsbildung an den biblischen Texten und in
der Auseinandersetzung mit der eigenen Gegenwart immer ein theologi-
scher Prozess.

Dieser theologische Prozess hat in der katholischen Tradition immer
zwei grundlegende Dimensionen. Zum einen geht es um die Deutung der
eigenen Lebenswirklichkeit im Spiegel der biblischen Texte, die sich
Lesern als Muster verschiedener Bezugnahmen auf Gott anbieten und in
denen Leser heute die Modelle ihrer eigenen Bezugnahme auf Gott er-
kennen kdnnen. Zum anderen iibersteigt die religiose Deutung von Tex-
ten die ErschlieBungskraft der nur literarischen Lektiire, weil sie sich in
einem Rezeptionsraum ereignet, der die Kategorie der Wahrheit fiir rele-
vant erachtet. Wahrheit kann schon vom Begriff her nicht geboten, ver-
ordnet oder dekretiert werden. Wahrheit wird dem Begriff nach gefun-
den, erkannt, mitgeteilt und argumentiert. Im Begriff der Wahrheit lebt
die erwihnte theologische Hochschitzung der Vernunft fort.

Der Begriff der Wahrheit wurde in der Kirchengeschichte mit der Meta-
pher des Wahrheitsbesitzes missbraucht. Wahrheit nimlich kann nicht
besessen werden. Erkenntnis von Wahrheit setzt die Demut voraus, das
eigene Selbstbild und Handeln in der Ausrichtung auf eine Erkenntnis zu
korrigieren. Christliche Gemeinschaften haben hiufig ein Wissen um
diese Demutsbindung der Erkenntnis. Vor dieser Demut muss eine
christliche Theologie bestehen kdnnen, die in der Offentlichkeit Zu-
stimmung finden will fiir den Satz ihrer steilsten Selbsterklirung:
»Christus ist die Wahrheit.« Wo dieser Glaubenssatz nicht jesuanisch
riickgebunden wird an die Lebensgeschichte des an den Strukturen der
Gewalt Gescheiterten und aus der unverfiigbaren Lebensfiille Gottes
heraus Bestdtigten, ist er immer in der Gefahr, als selbst hohle Formel
eingebildeter Rechthaberei missbraucht zu werden.

Karl Rahner formulierte bereits Anfang der 1970er Jahre den Verdacht,
dass in der pluralen Gesellschaft das Christentum méglicherweise weni-
ger durch Apostasie, durch Austritt aus der Kirche und Abstindigkeit

16 Man konnte auch sagen: Dies ist die Frage nach der systematischen Einheit der
beiden so unterschiedlichen Kirchenkonstitutionen des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils Lumen gentium und Gaudium et spes. ;
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von ihrer Verkiindigung, verliere, als vielmehr durch eine neue Form
von Hiresie, der kryptogamen Hiresie!”: Trotz und bei voller kirchlicher
Integration erreichen Menschen mit dem, was sie tatséchlich glauben, die
Mitte dessen, was der christliche Glaube meint, nicht mehr. Der Glaube,
so Rahners Beflirchtung, stirbt in der Mitte der Kirche. Der Aufsatz aber
ldsst auch die Hoffnung zu, dass der Glaube von den Réndern der Kirche
eine neue Verstehbarkeit bezieht.!8

Das Leben des Glaubens hdngt an seinem Verstandenwerden. Die Ver-
stehbarkeit aber erschlieBt sich mit guter Theologie. Die sie tragenden
Tugenden sind Demut, aber nicht Gehorsam, Liebe zu allen Menschen,
aber nicht hybride Abgrenzung, intellektuelle Anstrengung, aber nicht
selbstgefillige Behdbigkeit. Wo immer diese Tugenden gelebt werden,
wachsen die Chancen fiir den verstehenden Glauben (fides quaerens in-
tellectum).

Eine so verstandene Theologie ist nicht primér eine Theologie des kirch-
lichen Binnenbereiches. Von den zehn klassischen Fundorten theologi-
scher Argumentation ist sie besonders aufmerksam auf die eigene
Gegenwart und ihre Herausforderungen. Deshalb kann eine solche
Theologie den Religionsunterricht als einen ihrer eigentlichen Orte be-
greifen.1?

Dr. Ralf Miggelbrink ist Professor fiir Dogmatik an der Universitit Duisburg-Essen.

17 Karl Rahner, Was ist Hiresie?, in: ders.: Schriften zur Theologie, Bd. 5 (Einsie-
deln 1962), 527-576; ders., Hiresien in der Kirche heute, in: a.a.0., Bd. 9 (Einsie-
deln 1972), 453-478.

18 Befremdlich und befreiend klingt es, wenn Papst Franziskus im Abendmahlsgot-
tesdienst des Griindonnerstags 2013 den Kirchenménnern den Weg »an die Periphe-
rie, an die Rinder der Gesellschaft, als Weg zum auferstandenen Christus emp-
fiehit.

19 Norbert Mette / Matthias Sellmann (Hg.), Religionsunterricht als Ort der Theo-
logie, Freiburg 2012.



4.2

Sabine Pemsel-Maier

Religionsunterricht als Ort der Applikation und der
Produktion von Theologie

Erfordernisse und Ertriige

I Religionsunterricht und Theologie: Ein produktives Wechselverhiltnis

Welche Theologie braucht der Religionsunterricht — und ist er selbst
auch theologisch produktiv? Nicht nur Lehrkrifte und Verantwortliche
fiirs Lehramtsstudium stellen diese Fragen, sondern sie stehen im Mittel-
punkt mehrerer weitgehend unabhiéngig voneinander gefiihrter Diskurse.
Zunehmend reflektiert die Kinder- und Jugendtheologie die Notwendig-
keit einer Theologie fiir Kinder und Jugendliche.! Ein zweiter Diskurs,
der den Binnenraum der Religionspddagogik iiberschreitet, zielt darauf,
inwieweit der Religionsunterricht »Ort der Theologie« sein kann.2
SchlieBlich wird speziell die Rolle der Systematischen Theologie fiir
Religionspadagogik und Religionsunterricht ventiliert.> Auf diesem Hin-
tergrund sollen zwei Fragen ausgelotet werden, die in einem produktiven
Wechselverhiltnis stehen: Welche Theologie brauchen Religionslehr-
krifte, um Schiiler/innen zum theologischen Fragen und Denken zu be-
wegen? Und welche Theologie produziert der Religionsunterricht im
gemeinsamen Theologisieren von Lehrkriiften und Schiiler/innen? Beide

1 Ausfithrlich dazu Sabine Pemsel-Maier, Kindertheologie und theologische Kom-
petenz: AnstdBe zu einer Theologie fir Kinder, in: Friedhelm Krafi u.a. (Hg.), »Jesus
wiirde sagen: Nicht schlecht!« Kindertheologic und Kompetenzorientierung, Jahr-
buch fiir Kindertheologie, Sonderband, Stuttgart 2011, 69-83; dies., Theologie fiir
Kinder: Instruktion, Perturbation, verbindliches Angebot? Kldrungshilfen von Seiten
der Systematischen Theologie, in: Anton A. Bucher und Elisabeth Schwarz (Hg.),
»Dariiber denkt man ja nicht von allein nach ...«: Kindertheologie als Theologie fiir
Kinder, Jahrbuch fiir Kindertheologie 12, Stuttgart 2013, 57-67.

2 Er wird gefiihrt von Lehrenden der Theologie an den Hochschulen Bochum,
Dortmund und Duisburg-Essen. Norbert Mette und Matthias Sellmann (Hg.), Reli-
gionsunterricht als Ort der Theologie (QD 247), Freiburg i.Br. 2012.

3 Ralf Miggelbrink, Systematische Theologic und Religionsunterricht, in: ebd.,
215-242; Sabine Pemsel-Maier, Jenseits von Dogmatismus und radikalem Kon-
struktivismus. Perspektiven aus der Systematischen Theologie zur gegenwirtigen
Religionspadagogik. RpB 66/2012, 60-69; auf evangelischer Seite vgl. theoweb 12
(2013/2): »Kritische Zeitgenossenschaft — Aufgabe fiir Religionspidagogik und
Systematische Theologie?«, http://www.theo-web.de. ;
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konnen als Aspekte einer »religionsunterrichtlichen Theologie«* gelten.
Diese ist als kontextuelle Theologie zu verstehen, fiir die, wie fiir andere
kontextuelle Theologien, »der bewusste Einbezug des kulturellen Um-
feldes als Ausgangs- und Zielpunkt der Glaubensreflexion konstitutiv
ist«®.

2 Religionsunterricht als Applikationsort
2.1 Zur Notwendigkeit professionsspezifischer Theologie

Dass Religionslehrkrifte heute »ein noch héheres Mal3 an theologischer
Kompetenz als zu Zeiten traditioneller religidser Vermittlungsprozesse
mit einem christlich-theistischen Gottesverstindnis, also durchaus eine
andere, aber nicht weniger anspruchsvolle Theologie«® bendtigen, ist
unumstritten. Fraglich ist, ob der Religionsunterricht einer eigenen pro-
fessionsspezifischen Theologie bedarf. Grundsitzlich ist der Theologie
ja nicht notwendigerweise ein expliziter Bezug zu verschiedenen Praxis-
feldern inhérent. Sie kann legitimerweise auch als reine Grundlagenfor-
schung betrieben werden, die etwa die Abhidngigkeit der Satisfaktions-
lehre des Anselm von Canterbury von der Theologie des Thomas von
Aquin als theologiehistorisches Zeugnis zum Gegenstand hat. Anderer-
seits bringen unterschiedliche Praxisfelder — kirchliche Verkiindigung,
Gemeindekatechese, Erwachsenenbildung und besonders der Religions-
unterricht, weil er an der Schnittstelle von Schule, Gesellschaft und Kir-
che angesiedelt ist — spezifische Fragestellungen mit sich. Die Art und
Weise der theologischen Reflexion ist darum immer durch ihren Appli-
kationszusammenhang mitbestimmt. Auf den Religionsunterricht bezo-
gen bedeutet das: Auch wenn die Untersuchung der Abhéngigkeitsver-
hiltnisse in der Satisfaktionslehre theologisch spannend sein mag, er-
weist sie sich fiir dieses Praxisfeld wohl als irrelevant — fiir den Reli-
gionsunterricht ist eine andere Art von Theologie vonnoten.

2.2 Kriterien religionsunterrichtlicher Theologie

Bernhard Griimme entwirft fiir den Religionsunterricht auf der Basis von
Schiiler- und LehrerduBerungen, institutionellen Vorgaben, Lehrerpro-
fessionsforschung, Systematischer Theologie und Religionspiddagogik

4 Diese Bezeichnung variiert Rothgangels Forderung nach einer »religionspidago-
gischen Theologie«. Vgl. Martin Rothgangel und Edgar Thaidigsmann (Hg.), Reli-
gionspddagogik als Mitte der Theologie? Theologische Disziplinen im Diskurs,
Stuttgart 2005.

5 Giancarlo Collett, Kontextuelle Theologie, LThK 6 (1997) 327-329, 327f.

6 Werner Ritter u.a. (Hg.), Leid und Gott. Aus der Perspektive von Kindern und
Jugendlichen, Gottingen 2006, 179.
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»das Profil guter Theologie als einer professionsbezogenen, pluralitits-
fahigen, kontextuellen wie konstruktiv-kritischen, subjektorientierten,
biografisch verwurzelten und kirchlich verankerten Theologie, die der
religiosen Bildung und der Kommunikation des Evangeliums dient«’.
Auf dieser Grundlage bauen die im Folgenden genannten Kriterien auf.
Sie verstehen sich als Thesen, die zur Diskussion einladen.
Religionsunterrichtliche Theologie orientiert sich an den Fragen und Ir-
ritationen der Schiiler/innen, die gleichermalen ein guter Ausgang fiirs
Theologisieren sind, und bietet Anregungen zum Selbst- und Weiterden-
ken. Dabei ist sie fundamental, weil sie sich nicht in theologischen De-
tails verliert, sondern die Auseinandersetzung mit grundlegenden The-
men aufnimmt und dabei auch »Sperriges« nicht scheut — etwa Siinde
und Vergebung, Heilstod Jesu und Siihne, die Rede von der Allmacht
Gottes und die Leiderfahrungen in dieser Welt. Sie favorisiert einen fun-
damentaltheologischen Zugang, weil sie nicht binnenkirchlich von der
Selbstverstdndlichkeit von Religion und Glaube ausgeht, sondern um
deren Begriindungspflichtigkeit wei3, und weil sie zeigen muss, warum
es nicht schlechterdings unverniinftig, sondern rational begriindbar ist,
sich auf Aussagen des christlichen Glaubens einzulassen. Sie ist ele-
mentare Theologie, die erkennbar macht, »dass auch ihre komplexen
Problemstellungen allemals aus den einfachen Fragen hervorgehen, die
der Glaube provoziert«®, und die aus diffizilen theologischen Abhand-
lungen elementare Glaubensfragen extrahieren kann. Sie ist zugleich
elementarisierte Theologie, weil sie sich des didaktischen Prinzips der
Elementarisierung bedient. Sie ist gegenwartsrelevant, weil sie bei allen
theologischen Aussagen den Bezug zum Hier und Heute aufdeckt; von
diesem Kriterium her entscheidet sie auch, ob und welche historischen
und dogmengeschichtlichen Entwicklungen der Religionsunterricht auf-
greift. Sie ist aufimerksam fiir Sprache, weil sie einerseits hermeneutisch
dazu qualifiziert, theologische Sprachspiele zu kennen, andererseits sich
aber von ihnen 18st und sprachproduktiv wird zugunsten einer fiir Kinder
und Jugendliche verstédndlichen Sprache. Sie ist innerdisziplindr vernetzt,
weil sie die Zusammenhinge der theologischen Disziplinen im Blick hat
und sich nicht in Spezialthemen verliert. Wo es inhaltlich geboten ist,
etwa dort, wo der Geltungsanspruch und das Weltsichtsparadigma der
Naturwissenschaften als Konkurrenz zur Theologie erscheint, ist sie
interdisziplindgr. Bei Bedarf und auf Zukunft hin ist sie konfessionell-
kooperativ ausgerichtet. Nicht zuletzt ist sie auf der Suche nach Wahr-
heit im Wissen um die Nicht-Aufoktroyierbarkeit von Wahrheit und die
Notwendigkeit existentieller Einsicht.

7 Bernhard Griimme, Welche Theologie brauchen Religionslehrkriifte? Zur Frage
guter Theologie, in: Rita Burrichter u.a. (Hg.), Professionell Religion unterrichten.
Ein Arbeitsbuch, Stuttgart 2012, 90-106. 103.

8 Wolfgang Schoberth, Das religionspidagogische Studium und seine theologische
Mitte, in: Rothgangel/ Thaidigsmann (Hg.), Religionspiddagogik, 140148, 148.
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2.3 Konkretionen: Christologie fiir den Religionsunterricht

Diese Kriterien sollen am Beispiel der Christologie fiir den Religions-
unterricht zumindest andeutungsweise konkretisiert werden.? Schiiler
bringen durch ihre Fragen und Irritationen fundamentale Themen ins
Spiel, die nicht notwendigerweise immer mit denen der Bildungspléne
identisch sind: »Warum ist einer, der vor zweitausend Jahren gelebt hat,
heute noch wichtig? Wie hat er es geschafft, so unvoreingenommen auf
die Menschen damals zuzugehen? War er, wenn man von der Sache im
Tempel absieht, nie wiitend? War er iiberhaupt ein >richtiger« Mensch
oder war er Gott? Wenn er Gott war: Hat er dann gewusst, dass er ster-
ben und wieder auferstehen wird? Wenn er aber ein gewdhnlicher
Mensch war: Wieso war er so bléd und ist nicht einfach geflohen, als sie
ihn verhaften wollten? Wie kann sein Tod damals uns heute von der
Siinde erlosen? Was meint iiberhaupt »Siinde¢, und warum muss man
davon erlést werden, wo das doch gar nicht weiter stort, weil irgendwie
ja doch jeder siindigt? (AuBerdem kann man theoretisch notfalls beich-
ten.) Hat die Auferstehung wirklich stattgefunden und woher weill man
das? Wie kann ich mir sie und die Himmelfahrt vorstellen? Wo ist Jesus
heute und was tut er die ganze Zeit? Wieso spricht man von ihm als
Heiland und Heilsbringer, wenn die Welt doch nach wie vor voller Un-
heil ist? Und ist Mohammed ein zusétzlicher Heilsbringer?«

Fiir die Bereitstellung entsprechender theologischer Anregungen braucht
es einen soliden Uberblick iiber Diskurse, Problemstellungen und L&-
sungsansitze, nicht zuletzt, um beurteilen zu kénnen, welche davon fiir
einen schiiler- und subjektorientierten Religionsunterricht relevant sind.
So muss eine religionsunterrichtliche Theologie nicht das Gesamtwerk
von John Hicks vorstellen, wohl aber den Ansatz der pluralistischen Re-
ligionstheologie und die Kritik an ihr, damit Lehrkrifte nicht hilflos der
Behauptung ausgesetzt sind, dass doch alle Religionen »irgendwie wahr«
und Jesus Christus einer unter anderen Religionsstiftern sei. Es braucht
nicht die Anhdufung von enzyklopddischem, sondern ein konfiguriertes
theologisches Wissen, das Zusammenhidnge herstellt, etwa zwischen
biblischen Texten und neuzeitlichen christologischen Fragestellungen,
das thematische Beziehungen aufdeckt, wie die zwischen Christologie
und Trinitdt, und in neuem Gewand wiederkehrende Denkaufgaben
identifiziert, wie die Vereinbarkeit von Gottheit und Menschheit. Es
braucht keine Detailkenntnis sémtlicher vorliegender christologischer
Konzepte, sondern — womdglich anspruchsvoller! — das Wissen um die
dort verwendeten Deutungs- und Argumentationsmuster, um diese — und
nicht die Entwiirfe als solche — in den Unterricht einzuspeisen. So miis-
sen Lehrkrifte die Stidrken und Schwichen der Christologie »von unten«

9 Die nachfolgenden Ausfithrungen kniipfen an meine eigene Lehrtétigkeit sowie
an den Versuch eines Lehrbuches zu einer religionsunterrichtlichen Christologie an:
Sabine Pemsel-Maier, Gott und Jesus Christus (Theologie elementar), Stuttgart 2015.
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wie der »von oben« kennen, weil dies nach wie vor die beiden mogli-
chen Schritte zur Anndherung an die Christusgestalt sind, um dann zu
entscheiden, welcher der beiden Zugénge ihren Schiiler/innen besser ent-
spricht. Sie miissen wissen, dass die Deutung des Todes Jesu als Opfer
eine unter vielen ist und in der Tradition je nach Kontext als liebevolle
Selbsthingabe oder als Tat eines ziirnenden Gottes verstanden wurde.
Theologiegeschichte ist dann vonnéten, wenn sie bis in die Gegenwart
hineinwirkt oder wenn die Themen und Deutungsmuster von damals
immer noch die von heute sind. Es braucht in der Tat nicht den Ver-
gleich der anselmianischen Satisfaktionstheorie mit Thomas von Aquin,
wohl aber das Wissen um ihren Entstehungskontext und vor allem um
ihre Wirkungsgeschichte, weil sie in Kirchenlieder Einzug gehalten hat,
die nach wie vor gesungen werden. Religionsunterrichtliche Theologie
darf sich aber nicht mit der Dogmengeschichte, etwa der Zweinaturen-
lehre von Chalcedon begniigen, sondern muss ihre vielfiltige Fortschrei-
bung bis zum Stand der Christologie in der Gegenwart rezipieren. Nicht
zuletzt muss sie die Semantik fremder Rede, wie die vom »Heil«, und
gravierenden Bedeutungswandel, wie beim Begriff »Person« erschlielen
und zugleich Ubersetzungsangebote in die Alltagssprache der Schii-
ler/innen vorstellen. Dass dies nicht nur eine Herausforderung fiir alle an
der Qualifizierung von Religionslehrkriften Beteiligten darstellt, liegt
auf der Hand.

3 Religionsunterricht als theologieproduktiver Ort
3.1 Lebensweltliche und fachwissenschaftliche Glaubensreflexion

Die Frage nach der Theologie, die in den Religionsunterricht eingespielt
wird, miindet in die Frage nach der Art, dem Spezifikum und damit auch
nach den Stirken jener Theologie, die der Religionsunterricht hervor-
bringt. Ihre wesentliche Stiirke und ihr Potential'? besteht in ihrer lebens-
weltlichen Ausrichtung und damit in der Briicke, die sie zu ihrer All-
tagswelt schldgt. In diesem Sinne ldsst sich die religionsunterrichtliche
Theologie der Schiiler/innen als lebensweltliche Glaubensreflexion im
Unterschied zur fachwissenschaftlichen Glaubensreflexion verstehen!!.

10 Dieses Potential gilt es positiv zu erschlieBen, damit religionsunterrichtliche
Theologie als eine andere Art des Theologie-Treibens nicht einfach graduell als
»weniger wissenschaftlich« und damit defizitdr erscheint. Dies auch gegen Bucher,
der der Kindertheologie nur »graduelle«, nicht aber essentielle Unterschiede gegen-
tiber der akademischen Theologie zuspricht: Anton Bucher Kindertheologie: Provo-
kation, Romantizismus, in: ders. v.a. (Hg.), »Mittendrin ist Gott«. Kinder denken
nach iiber Gott, Leben und Tod, Jahrbuch fiir Kindertheologie 1, Stuttgart 2002, 9—
27

11 Ahnlich unterscheidet Tobias Ziegler, Jesus als »unnahbarer Ubermensch« oder
»bester Freund«? Elementare Zuginge Jugendlicher zur Christologie als Herausfor-
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Beide sind nicht véllig voneinander getrennt, sondern beeinflussen sich
gegenseitig. Denn auch theologische Entwiirfe werden nicht losgeldst
von der individuellen Lebensgeschichte konzipiert; umgekehrt ist eine
lebensgeschichtliche nicht schlechterdings unwissenschaftlich. Beide
repriisentieren aber unterschiedliche Arten des Theologietreibens und
setzen unterschiedliche Akzente. Tobias Ziegler macht die wesentlichen
Differenzen in der Perspektive der reflektierenden Personen, in der Zu-
ganglichkeit schriftlicher Zeugnisse, in der Hermeneutik, in Sprache und
Fragestellungen der Reflexion sowie in der Bedeutung ihrer diachronen
Dimension fest.'2 Auf den Religionsunterricht bezogen bedeutet dies:
Arbeitet die wissenschaftliche Theologie gemeinsame intersubjektive
Aussagen heraus und formuliert sie in der dritten Person, bringt die
Schiiler/innentheologie dezidiert individuell-subjektive Positionen in der
Ich-Form ein. Stiitzt sich die eine auf die Analyse schriftlicher Zeugnisse
und Quellen und belegt ihre Aussagen mit Hilfe von biblischen Texten
und einschlégiger Literatur, rekurriert die andere auf die eigene Erinne-
rung und Wahrnehmung. Geht die eine analytisch und mit Hilfe defi-
nierter exegetischer, historischer, rekonstruierender etc. Methoden vor,
ist die andere nicht schlechterdings methodenlos, aber doch stirker in-
tuitiv-spontan. Ist fiir die eine Form eine auf Begriffe und schriftliche
Texte bezogene Hermeneutik leitend, bildet die andere eine Hermeneutik
der Bilder und Geschichten, der Metaphern und Symbole und in zuneh-
mendem MaBe der Popkultur aus'’. Bedient sich die eine der Fachter-
mini aus der biblischen Tradition und der Theologiegeschichte, greift die
andere stirker auf die zumeist weniger prizise Alltagssprache zuriick;
wo sie sie mit theologischen Termini mischt, ist jeweils neu zu kléren,
ob Begriffe einfach nur formelhaft verwendet werden oder in ihrem Ge-
halt erldutert werden kdnnen. Fokussiert die eine nicht nur, aber beson-
ders Themen in Verantwortung vor dem Forum der Vernunft und des
neuzeitlichen Wissenschaftsverstindnisses, hebt die andere vor allem auf
Themen und Fragen ab, die im Kontext der eigenen Lebensgeschichte
und von personlichen Krisenerfahrungen virulent werden.

derung fiir Religionspidagogik und Theologie, Neukirchen-Vluyn 2006, 91, inner-
halb der Christologie zwischen lebensgeschichtlicher (Hervorhebung v. d. Verf.) und
fachwissenschaftlicher Reflexion. Demgegeniiber erscheint mir die Kategorie »le-
bensweltlich« umfassender, insofern darin sowohl Lebensgeschichte als auch Le-
bensalter eingeschlossen sind.

12 Ebd., 93-97.

13 Vgl. dazu: Matthias Sellmann, Jugendliche Religiositit als Sicherungs- und Dis-
tinktionsstrategie im sozialen Raum, in: Ulrich Kropa¢ u.a. (Hg.), Jugend, Religion,
Religiositit. Resultate, Probleme und Perspektiven der aktuellen Religiositétsfor-
schung, Regensburg 2012, 25-55. In Bezug darauf lautet die vierte These der Her-
ausgeber: Kinder und Jugendliche kldren ihre religiésen Fragen »in erster Linie nicht
im Rahmen von christlichem Glauben, Theologie und Kirche, sondern durch die Be-
gegnung mit popkulturellem Material« (247).
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Als weitere Besonderheit ist zu bedenken, dass Schiiler/innen nicht not-
wendigerweise als Glaubende theologisieren, sondern als Teilneh-
mer/innen am Religionsunterricht, die das gesamte Spektrum von Glau-
ben bis Nichtglauben, Interesse bis Indifferenz vertreten. Reflexion setzt
zwar Glauben voraus, doch nicht notwendigerweise personlichen Glau-
ben oder das existentielle Glaubensbekenntnis, sondern vielmehr die An-
erkennung, dass der christliche Glaube eine mogliche Form der Welt-
und Lebensdeutung ist. Darum ist Schiiler/innentheologie nicht notwen-
digerweise an den eigenen Glauben gebunden, sondern ihr Gegenstand
kann auch der Glaube der anderen sein.'* Analog zum Probehandeln und
dem probeweise Sich-Einlassen auf religiose Erfahrungen innerhalb von
performativen Settings im Religionsunterricht ist dort auch eine probe-
weise Ubernahme der Glaubensperspektive moglich, um damit reflexiv
umzugehen und auf dieser Basis zu theologisieren.

3.2 Relevant fiir die wissenschaftliche Theologie? Konkretionen

Welche kritischen wie innovativen Beitriige eine solche religionsunter-
richtliche Theologie fiir die wissenschaftliche Reflexion des Glaubens in
der Gegenwart zu leisten vermag, soll wiederum anhand der Christolo-
gie, ndmlich an Beispielen aus der Kinder- und Jugendchristologie ge-
zeigt werden. Christologische Zuginge von Schiiler/innen machen
darauf aufmerksam, welche wissenschaftlichen Diskurse wenig lebens-
relevant erscheinen, und rufen umgekehrt Fragen ins Bewusstsein, die die
akademischen Theologie weniger im Blick hat — wie die Siindlosigkeit
Jesu, die in christologischen Entwiirfen kein zentrales Thema, fiir Ju-
gendliche dagegen von hoher Prioritét ist, weil ein Mensch ohne »Feh-
ler« in ihrer Sicht nicht wirklich Mensch ist.!> Die von ihnen hervorge-
brachte religionsunterrichtliche Theologie ist sprachkritisch, insofern sie
ein Sich-Verstecken hinter theologischem Fachjargon entlarvt, und
sprachlich innovativ, insofern sie christliche Sprachspiele in sékulare
iibersetzt und neue origindre Formen bildhafter und narrativer Theologie
hervorbringt — wie die vom Menschen Jesus, »der wie ein Schwamm ist
und das Gottliche wie Wasser, und der Mensch saugt sich wie ein
Schwamm mit dem Gottlichen voll«'®. Sie ist plausibilititskritisch, in-
dem sie darauf aufmerksam macht, dass klassische theologische Denk-
oder Erkenntniswege nicht notwendigerweise evident sind — wie der
Schluss von der Auferweckung Jesu auf die individuelle Hoffnung auf

14 Vgl. Zimmermann, Kindertheologie, 60f.; 162.

15 Ziegler, Jesus, 549.

16 Sabine Pemsel-Maier, »Halb Mensch, halb Gott«? Warum Chalzedon nicht aus-
reicht: Ein Beitrag zur Christologiedidaktik, erscheint in RpB 1/2014.
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Auferstehung.!? Zugleich kreiert sie eigene Denk- und Argumentations-
muster — wenn sie etwa den Heilstod Jesu erklédrt mit dem Rekurs auf die
Mutter von Harry Potter, die starb, damit er weiterleben konnte.!® Sie
reagiert empfindlich auf Abstraktionen und ist fast anst6Big konkret —
wenn sie Préexistenz und Wiederkunft Jesu Christi iiber das anschauli-
che Bild des Sitzens zur Rechten Gottes zu verstehen sucht.!® Bisweilen
gelingt es ihr scheinbar problemlos, theologisch schwierige Sachverhalte
nachzuvollziehen — wie die Identifizierung von Leiblichkeit der Auf-
erstehung mit Beziehung statt mit Kérperlichkeit.2? Nicht zuletzt ist sie
unbefangen, unkonventionell, verfremdet Bekanntes und macht Fremdes
vertraut, ist manchmal mutig, manchmal frech und respektlos. Darum
braucht sie die wissenschaftliche Theologie, die sie mit den malgebli-
chen Aussagen der Schrift und der Tradition konfrontiert.

Ob die wissenschaftliche Theologie sich von einer religionsunterrichtli-
chen inspirieren lassen will? Es wére schon viel erreicht, wenn sich »die
Schere zwischen dem, was akademisch auf hohem Niveau und apart von
Verwendungssituationen gelehrt wird, und dem, was im Schulunterricht
fiir Kinder und Jugendliche wichtig ist, sich nicht noch weiter 6ffnet.
Theologie muss auch verbraucherfreundlich sein, bzw. an Subjekten
orientiert betrieben werden, wenn man nicht Gefahr laufen will, dass die
wissenschaftlich-theologisch produzierten Distinktionen vielen Schiile-
rinnen und Schiilern nicht nur >fremd« (was ja auch heilen konnte: reiz-
voll, herausfordernd und provozierend) sein kénnten, sondern ganz ein-
fach nur gleichgiiltig.«2!

Dr. Sabine Pemsel-Maier ist Professorin fiir Dogmatik und ihre Didaktik an der
Padagogischen Hochschule Freiburg.

17 Uta Pohl-Patalong, Kaum zu glauben und doch so wichtig. Auferstehung als
Thema im Religionsunterricht, in: Rudolf Englert u.a. (Hg.), Was letztlich zdhlt:
Eschatologie. JRP 26, Neukirchen-Vluyn 2010, 205-214; dies., Kein Platz fiir Auf-
erstehung?, KatBl 2/2009, 140-148.

18 Ziegler, Jesus, 307.

19 Markus Buntfuf3 / Claudia Feind, Aufgefahren in den Himmel — Das Bekenntnis
zur Himmelfahrt Jesu Christi. in: Gerhard Biittner | Martin Schreiner (Hg.), »Man-
che Sachen glaube ich nicht«. Mit Kindern das Glaubensbekenntnis erschlieBen,
Jahrbuch fur Kindertheologie, Sonderband, Stuttgart 2008, 99107, 105: »Wihrend
seines irdischen Wirkens war der Sohn vom Vater getrennt, jetzt freuen sich beide
dariiber, sich wieder zu sehen und zusammen zu sein.«

20 Ulrike Link-Wieczorek und Isolde Weiland, Konnen Kinder »Auferstehung
denken? Kindertheologische Erfahrungen und Reflexionen, in: Biittner/Schreiner
(Hg.): »Manche Sachen glaube ich nicht«, 8698, hier: 92.

21 Ritter, Leid und Gott, 178.
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Magnus Striet

Kein wahr und kein falsch

Inwieweit sind theologische Aussagen wahrheitsfihig?

1 Wenn Gott, dann Gott

Auch wenn sich meine Uberlegungen einem epochalen Bewusstsein ver-
pflichtet wissen, dem Wahrheitsanspriiche, die sich als unerschiitterlich
wihnen, fremd geworden sind, so gilt doch auch: Eine Theologie, die
sich ernst nimmt, wird kaum umhin kénnen, von Wahrheit zu reden. Wer
von Gott redet, redet auch von Wahrheit. Jedenfalls von einer méglichen
Wahrheit. Und diese ist dann immer als umfassend gesetzt. Denn noch
unabhiingig davon, wie der Gottesbegriff konzipiert wird (und religions-
historisch-religionsvergleichend ldsst sich leicht erkennen, dass er unter-
schiedlich gefasst wurde und wird), so ist dieser Begriff doch stets als
Totalititsbegriff gefasst.

Ich kann nicht von Gott reden, ohne dessen Verhiltnis zur Welt verste-
hen zu wollen. Dabei ist im Begriff der Welt die Gesamtheit dessen ge-
dacht, was ist, war und was sein kann. Und so verstehe ich notwendig
alles von Gott her. Begreife ich Gott als den freien Gott, so wie dies bib-
lisch geschieht, so ist von dessen Freiheit her auch verstehbar zu ma-
chen, wie sie sich zur Freiheit des Menschen verhiilt, wie er als weltbe-
griindende Macht zu denken ist. Begreife ich Gott nicht als Freiheit, son-
dern das, was ist, als das eine Géttliche, so werden sich diese beiden
Fragen anders beantworten. In jedem Fall aber verlangt der Gottesbe-
griff, dass sich alles von ihm verstehen lassen muss. Andernfalls hitte
ich Gott nicht als Gott gedacht.

2 Unausweichlichkeit der Gottesfrage

Und umgekehrt gilt, dass der Mensch als das »nicht festgestellte Tier«
(Friedrich Nietzsche) und auch nicht feststellbare Tier, solange es iiber-
haupt fragt und nicht in der reinen Zerstreuung weilt, Gott oder abstrak-
ter gesagt: stets auch ein Absolutes denkt. Denn iiberhaupt mit dem Fra-
gen zu beginnen, bedeutet, sich im Denken orientieren zu wollen iiber
das, was ist, war und sein wird, ja: was sein soll, und dies verlangt dann,
die Grenzen des Denkbaren abzuschreiten — und eben dies ist der Ur-
sprung der Gottfrage. Im Ubrigen kam die Gottesfrage nicht auf, weil
Menschen Lust am Spekulieren hatten. Sie wurde aus der Not geboren,
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aus der Erfahrung des Elends — und einer Ungerechtigkeit, die nach dem
Himmel schreien ldsst.

So zeigt sich: Uber Gott oder wiederum vorsichtiger: den letzten »>Grund«
aller Wirklichkeit nachzudenken, ist eine zutiefst praktische Frage; es ist
eine Frage der praktischen Vernunft. Wobei damit nicht eine instrumen-
telle Rationalitiit gemeint ist. Es ist die sich selbst bestimmende Ver-
nunft, und diese Vernunft muss sich keineswegs rein instrumentell oder
auch 6konomisch organisieren. Wenn von praktischer Vernunft gespro-
chen wird, so ist damit vielmehr der Vernunftbegriff in der Variante der
Aufkldrung Kants gemeint: Es geht darum, sich selbst im Denken orien-
tieren zu wollen und so selbstbestimmt verstehen, aber auch titig sein zu
wollen. Also doch Wahrheit?

Nein, es ist zur Vorsicht zu mahnen, jedenfalls was unzeitgemaB unirri-
tierte theologische Wahrheitsanspriiche angeht. Nicht nur das empirische
Faktum einer immensen religidsen Pluralitdt sollte zu denken geben.
Historisch und synchron sind unterschiedlichste Religiosititen zu be-
obachten. Immer wieder neu verstehen sich Menschen religids, und es ist
angesichts der gegenwirtig zu beobachtenden Individualisierungsdyna-
miken im Bereich des Religidsen, will sagen dass Menschen selbst ent-
scheiden, was sie glauben und was nicht, kaum damit zu rechnen, dass
diese Pluralitit verschwindet. Aber das rein Empirische kann selbstver-
stdndlich nicht aus sich selbst heraus Geltung beanspruchen. Es kann mit
der Frage Warum soll dies gelten und nicht anderes? Warum soll dies fiir
mich bestimmend sein und nicht anderes? belegt werden und hat damit
seine in der Praxis selbstverstindlich entwickelten Geltungsanspriiche
bereits verloren.

Ich werde auf die priziseren Griinde fiir den Verlust der Selbstverstind-
lichkeiten gleich zu sprechen kommen, mdchte allerdings vorweg eines
klar stellen, um nur ja nicht falsche Leseerwartungen zu wecken. Das
Loblied des Relativismus werde ich nicht singen. Und ich werde auch
darauf bestehen, dass theologisch dann, wenn man am Monotheismus
festhilt und gar an dem Glauben daran, dass der zunichst von Israel
bekannte Gott Ich bin der, der ich fiir Euch da sein werde sich selbst als
Mensch geoffenbart hat, er menschliches Fleisch angenommen hat und
somit als er selbst, als der Jude Jesus von Nazareth, da war, Wahrheits-
anspriiche entstehen. Allerdings bleiben diese strittig. Jedenfalls so lan-
ge, wie der Mensch sich dessen bewusst bleibt, dass ihm enge Grenzen
gesteckt sind bezogen auf das, was er mit Gewissheit wissen kann.

3 Ausgangspunkt menschliche Freiheit

Eines aber muss dieser Vernunft nicht strittig bleiben, und sie gewinnt so
zugleich ein normativ orientierendes Kriterium, auch bezogen auf die
Frage, welche Religion ihr moglich ist und welche nicht. Gemeint ist
schlicht das Faktum der Freiheit. Selbstverstiandlich ist die menschliche
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Freiheit keine absolute, sondern eine »relative« — sie ist weltlich einge-
bunden. Aber: Wir sind zwar »an die Welt gebunden, aber dieser Welt-
bezug ist kein unmittelbarer, sondern ein gebrochener Weltbezug.«' Es
ist die Moglichkeit der Distanznahme zur Welt, und was heilit schon die
Moglichkeit: Menschen existieren nicht symbiotisch mit der sie umge-
benden Welt, mit Natur und Kultur. Sondern sie leben immer bereits in
Distanz, leben als gestaltende Kulturwesen. In Grenzen jedenfalls ver-
mogen sie zu verstehen, was sie umgibt, und ebenso vermogen sie dies
ebenfalls in Grenzen in Freiheit zu gestalten. Weil dies in sozialen Kon-
texten unterstellt wird, agieren Menschen auch miteinander im Wissen
darum, nicht {iber die Freiheit des anderen Menschen hinweg handeln zu
kdnnen. Missachten sie die Freiheit der Anderen, so liegt hier die Wurzel
der Gewalt.

Aber nicht um die Gewaltfrage soll es hier gehen. Konzentrieren will ich
mich auf die Frage, wie sich der Mensch bestimmen kann und warum am
Horizont dieses Selbstbestimmungsprozesses unausweichlich die Gottes-
frage auftaucht. Dabei lege ich Wert darauf, dass dieses kann nicht tiber-
sehen wird. Soll das Phdnomen von Freiheit ernst genommen werden, so
darf nicht von ihrer Realitit abgesehen werden. Sie ist stark relativ, d.h.:
Sie ist eingebunden in viele sie dominierende Strukturen, bleibt sich in
vielem dunkel. Und dass sie in ihrem Handlungsspielraum begrenzt ist,
gehort zu ihrer alltdglichen Erfahrung. Aber sie kann sich dazu bestim-
men, dass Freiheit ihr der hochste Wert sei — und zwar nicht nur die eige-
ne, sondern auch die andere Freiheit. Sie kann sich sogar dahingehend
universalisieren, dass ein jedes, auch nur potenziell mit Freiheit begabtes
Wesen ihr von hochstem Wert sein soll.

Dass diese Achtsamkeit vor der Freiheit des anderen Menschen eine Ge-
schichte hat, der angesprochene Universalismus der damit einhergehen-
den Menschenrechte miihsam erkdmpft werden muss und bis heute kei-
neswegs selbstversténdlich beachtet wird, tut nichts zur Sache. Nur weil
etwas als geworden eingesehen ist, muss es noch nicht zwangsldufig
seine Geltung einbiiBen. Hatte ich das Argument vorhin umgekehrt ge-
setzt, so beanspruche ich es jetzt freiheitstheoretisch. Der Satz Freiheit
soll sein® gilt, weil er gelten soll. Dies bedeutet nicht, dass diesem Satz
nicht auch Wahrheit und mithin Geltung zukommen konnte unabhéngig
von der Frage, ob er bejaht wird oder nicht. Faktisch gilt er aber nur und
ist fiir den Menschen, bestimmt er ihn in dessen Praxis, wenn er ange-
eignet, sprich wenn er als ein Satz affirmiert ist, der mich bestimmen
soll.

| Walter Schulz, Freiheit und Unfreiheit im Horizont menschlicher Selbsterfahrung,
in: ders., Priifendes Denken. Essays zur Wiederbelebung der Philosophie, Tiibingen
2002, 49-72, 60

2 Thomas Propper, Autonomie und Solidaritit. Begriindungsprobleme sozialethi-
scher Verpflichtung, in: ders., Evangelium und freie Vernunft. Konturen einer theo-
logischen Hermeneutik, Freiburg u.a. 2001, 57-71, 60.
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Dies ist das Prekére nicht nur einer auf Freiheitsprinzipien basierenden
Moral und Ethik, sondern auch einer Gesellschaftsform, die eine frei-
heitliche sein soll. Aber dieses Prekére ist auch nicht aufzuheben, wenn
Freiheit das Hochste sein soll.

4 Freiheits- und Gerechtigkeitswille

Wird Freiheit dergestalt unbedingt bejaht, so ist auch ein Gerechtig-
keitskriterium gesetzt. Gerecht ist das, was den Menschen Moglichkeiten
individueller Selbstentfaltung einrdumt.> Dass dies universal betrachtet
immer nur relativ zu realisieren sein wird, ist — schon angesichts histori-
scher Ungleichheiten und unvermeidlicher Vermachtung von gesell-
schaftlichen Verhiltnissen* — anzuerkennen und zeigt dem Menschen
zugleich seine Widerspriichlichkeiten auf. Selbst wenn der Mensch ega-
litire Moglichkeiten er6ffnen wollte, gleiche Chancen fiir alle, so wird er
daran scheitern. Aber das Wissen um dieses Scheitern ist kein Argument
gegen den angesetzten Gerechtigkeitsbegriff. Das Gegenteil ist der Fall.
Nur wenn und weil dieser Begriff im Raum steht, er das menschliche
Bewusstsein bestimmt, entsteht ja das Wissen um die Vergeblichkeit des
Sollens. Die von Albert Camus beschriebene — ich will nicht weitergehen
— Ahnung von der Absurditit menschlichen Daseins weist diese Struktur
aus. Die Welt ist nicht absurd, sondern: Die Ahnung der Absurditit ent-
steht, wenn der Mensch sich in einer zumindest anfinglichen, von einem
Sinnbegriff geleiteten Weise »kognitiv¢ zu ihr verhilt.> Dieses Kognitive
kann unterschiedlich ausgeprédgt sein. Es kann geahnt sein, noch relativ
unbestimmt das Bewusstsein bestimmen, und es kann reflexiv auf den
Begriff gebracht sein.

Doch hebt eine sinnwidrige, dem Menschen in seinem Wollen nicht oder
nur begrenzt entgegen kommende Welt nicht die Moglichkeit auf, sich in
einer unbedingt bejahenden Weise zu dem Satz Freiheit soll sein zu ver-
halten. Nur weil die Welt absurd sein kdnnte, muss ich mir noch nicht
alles erlauben. Und ich muss deshalb auch noch nicht mein Engagement
einstellen. Damit ist ein Ziel meiner Uberlegungen erreicht. Es ist ein
Kriterium erreicht, das zu beurteilen nicht nur erlaubt, sondern als MaB-
stab verpflichtet, wenn es unbedingt gesetzt ist. Als unbedingt geltend
gesetzt ist es durch eine Instanz, die sich bei aller Begrenztheit und Un-
durchsichtigkeit als unbedingte wollen kann: die menschliche Freiheit
selbst.

3 So zuletzt Axel Honneth, Grundriss einer demokratischen Sittlichkeit, Berlin
2011, 40.

4 Vgl hierzu insgesamt Judith Butler, Kritik der ethischen Gewalt. Erweiterte Aus-
gabe, Frankfurt 2007. ;

5 Immer noch aktuell hierzu Albert Camus, Der Mythos von Sisyphos. Ein Versuch
iiber das Absurde, Reinbek bei Hamburg '*2000.
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5 Gerechtigkeit als religionsphilosophisches Unterscheidungskriterium

Dies kann religionstheologisch nicht folgenlos bleiben, solange das Den-
ken konsistent sein und sich auch in Fragen der religiésen Uberzeugung
nicht von diesem Willen zur Konsistenz ablenken will. Wenn das das
Denken orientierende normative Kriterium das des unbedingten Sein-
sollens der Freiheit ist, oder ndher an der Terminologie Kants formuliert:
wenn das Gottesbediirfnis einer Selbstnormierung der praktischen Ver-
nunft entspringt, so ist auch der Begriff von Gott freiheitstheoretisch zu
konzipieren. Man kann auch schlicht sagen: So wie ich vom Menschen
denke, fiir diesen ersehne, denke und ersehne ich auch den letzten Grund
aller Wirklichkeit, deren mogliches Telos: den freien Gott. Denn welcher
andere Gott sollte mich interessieren, wenn mir Freiheit das Hochste ist?
Ein Gott, der die Freiheit des Menschen achtet, sich danach sehnt, dass
der Mensch seine Freiheit lustvoll und dem Anderen gegeniiber achtsam
lebt? Und der noch Moglichkeit fiir den Menschen hat, der Todlichkeit
des Lebens seine Allmacht entgegensetzt?

Religionshistorisch spricht alles fiir diese Bedingungszusammenhénge.
Ohne in die um den Monotheismus kreisende Gewaltdebatte eingreifen
zu konnen, wie sie zuletzt robust von Jan Assmann und Peter Sloterdijk
in der Offentlichkeit positioniert wurde®, ldsst sich auch umgekehrt re-
konstruieren: Je entschiedener der Sakralisierungsprozess (Emil Durk-
heim) der menschlichen Person voranschritt, deren Wiirde betont wurde,
um so gewillter war man, auch den Gottesbegriff moralisch zu ldutern.
Historisch betrachtet, griffe es deutlich zu kurz, wiirde man die Prozesse
zu wenig in ihrer inneren Dialektik beschreiben, wenn man meinte, die-
ser Sakralisierungsprozess sei ein eindimensionaler — so als ob die Reli-
gion ethisiere. Religion kann ethisieren, aber sie muss auch ihrerseits
ethisiert werden.

Diese Prozesse sind schon eindeutig fiir die Zeit zu identifizieren, aus
denen die Texte des Ersten Testaments stammen. Nicht der grundlos
Zornige sollte der Gott Israels sein, sondern der zwar {iber die Unge-
rechtigkeit der Menschen ziirnende, diese auch anklagende, aber vor al-
lem barmherzige Gott. Die Sintfluterzdhlung oder auch die Propheten-
rede des Hosea belegen diese Reflexions-, man kann auch sagen Projek-
tionsschiibe. Freilich garantiert auch nichts, dass diese Prozesse, die
einen erheblichen Anteil an der allgemeinen Anerkennung der Men-
schenwiirde beanspruchen konnen, auch wieder abbrechen konnen. Dass
— um mir diese Zwischenbemerkung zu génnen — Ubertragungsprozesse
stattfinden, ldsst sich leicht auch fiir die Gegenwart nachweisen. Der
gemiitliche, jegliche Sinndefizitahnung beschwichtigende Wohlfiihlgott,
der in so vielen Gottesdiensten begegnet, spiegelt jedenfalls sehr genau
ein Lebensgemeinschaftsidyll wider, das auf méglichst viel Glickserfah-
rung im eigenen, engen Kreis zielt. Und der 6ffentlichkeitsentleerte, ent-

6 Zur Debatte vgl. zuletzt Rolf Schieder, Die Gewalt des einen Gottes, Berlin 2014.
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politisierte und den Anderen aus den Augen verlierende Gott entspricht
der Selbstbegrenzung auf das eigene Gliick.

Wird die Wahrheitsfrage aufgeworfen, so kann jedenfalls das bean-
spruchte Kriterium der Freiheitsanerkennung nicht folgenlos bleiben. Es
gibt dann ein Kriterium, das empirisch begegnende religiose Uberzeu-
gungen normativ kontrolliert, aber — und dies ist wichtig zu sehen —: Es
ist ein Kriterium praktischer Vernunft, das noch nicht imstande ist, einen
Wirklichkeitsaufweis des ersehnten Gottes zu fithren. Denn ob der Gott,
den die sich selbst bestimmende Vernunft will, auf der ontologischen
Ebene eine Entsprechung hat, sprich: ob er existiert, ist damit nicht ge-
sagt.

6 Christlicher Glaube und Wahrheitsanspruch

Und damit bin ich bei der zentralen Frage dieser Uberlegungen, der nach
der Wahrheitsfihigkeit der Religion. Schon eine allgemein gestellte
Frage nach deren Wahrheitsfihigkeit scheint mir nicht méglich zu sein.
Angesichts der empirischen Vielfalt von Religionsphinomenen ist zu
fragen, auf welche Religion bezogen sich die Wahrheitsfrage bezieht.
Will man nicht gedanklich inkonsistent und d.h. widerverniinftig werden,
so konnen diese nicht gleich wahr sein. Auf der kognitiven Ebene zeigen
sich klare Differenzen. So wird man kaum sagen kénnen, dass religitse
Uberzeugungen, die von einem von der Welt unterschiedenen personalen
Gott ausgehen, deckungsgleich sind mit religiosen Selbstverstindnissen,
die einen solchen Gott nicht kennen. Es mag zwar sein, dass nicht zu
entscheiden ist, wo der kognitive Irrtum liegt — dafiir gibt es Griinde.
Aber dass die unterschiedlichen Religionsgrammatiken nicht auf einen
Nenner zu bringen sind, kann nicht verschwiegen werden.

Aus der Perspektive einer christlichen Glaubenslogik kommt ein Weite-
res hinzu. Der glaubenshermeneutische Leitbegriff ist der der Selbst-
offenbarung. Zwar ist dieser Begriff ein neuzeitlicher. Nichtsdestotrotz
vermag dieser Begriff in ausgezeichneter Weise das zu erschlieBen, was
bereits die patristische Lehrentwicklung zumal in ihren antiarianischen
Intuitionen geahnt hat. Wer von der Inkarnation des einen Gottes aus-
geht, wird kaum umhin kénnen zu sagen, dass Gott selbst sich in seinem
Wesen und seiner Bestimmtheit fiir den Menschen ausgesagt hat. Bei
aller Berechtigung, die die Rede vom Geheimnis Gottes hat, zieht der
Glaube an die Menschwerdung dieser Rede auch strikte Grenzen. Nichts
iber »Gott« sagen zu konnen, wie Radikalvarianten einer negativen
Theologie bis heute behaupten, treibt den christlichen Glauben in die
Inkonsistenz. Wer selbstoffenbarungstheologisch ansetzt, wird den Gott,
der sich hier zeigt, kaum anders denn als unverbriichliche und bis ins
AuBerste entschiedene Liebe bestimmen konnen, und das bedeutet auch:
Gott ist als Freiheit zu begreifen, wenn Gott tatsdchlich lieben konnen
soll. Und dann ist bei aller ontologischen Unterschiedenheit bezogen auf
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den Menschen auch von einer Personalitit Gottes auszugehen. Man kann
dies fiir eine Anthropomorphisierung Gottes halten, aber nicht in solchen
Begriffen von Gott zu reden, liefe darauf hinaus, die Christologie und am
Ende das gesamte biblische Erbe aufzugeben.”
Selbstoffenbarungstheologisch zu argumentieren bedeutet zugleich, am
historisch generierten Absolutheitsanspruch in dem Sinn festzuhalten,
dass Gott sich hier, in seiner Menschwerdung, endgiiltig wesensmaBig
erschlossen hat, was selbstverstindlich nicht bedeutet, dass es nicht auch
andernorts zur Erscheinung kommt. Gleichwohl muss sich dieser Abso-
lutheitsanspruch unter den Bedingungen vernunftkritischer Reflexionen
als gelduterter beziehungsweise als relativer verstehen. Relativ ist er be-
zogen auf den Glauben. Glaubt man an eine singulidre Menschwerdung
Gottes, so gilt dieser Anspruch. Er ist insofern relativ, als er seine Giil-
tigkeit in der Glaubenslogik erfihrt. Doch auch in der Perspektive des
Glaubens gilt der Zweifel, ob dieser Glaube tatséichlich wahr ist.

Denn unumstdfliche Gewissheit kdnnte der Glaube nur unter folgenden
Bedingungen sein: 1. miisste nicht nur ein Gottesbeweis gefiihrt, sondern
zudem auch noch der freie Gott als einzig moglicher Grund der Wirk-
lichkeit bestimmt werden kénnen. Freilich ist die i{iberhaupt fragende
Vernunft nur gezwungen, ein Absolutes und das heiit Nicht-Endliches
zu denken. Was dies aber an sich selbst ist, vermag sie nicht mehr mit
hinléinglicher Gewissheit zu sagen.® 2. miisste, einmal unterstellt, dass
der freie Gott existiert, auch noch gezeigt werden konnen, dass dieser
Gott sich tatsdchlich als Mensch gezeigt hat. Hierzu miisste die Perspek-
tive Gottes eingenommen werden kdnnen. Setzt man beim historischen
Jesus an, so lassen sich hochstens Indizien dafiir belegen, dass er bean-
sprucht hat, an Gottes Stelle zu handeln — nicht weniger, aber auch nicht
mehr. Und auch das Auferweckungszeugnis ist nicht mehr als ein Zeug-
nis, und es ist damit irrtumsanfillig. Von daher ist der Selbstoffenba-
rungsglaube eine Erzdhlung, die sich auf die Lebensgeschichte Jesu ge-
legt hat. Sie kann wahr sein. Denn weder l4sst sich die Existenz eines
freien Gottes als Mdglichkeit philosophisch ausschlieBen, noch dass die-
ser Gott sich inkarniert haben kénnte. Diese Erzdhlung kann mithin wahr
sein, sie kann aber auch falsch sein. Und letztere Moglichkeit kann auch
nicht dadurch ausgeschlossen werden, dass Menschen positive, lebens-
tragende Erfahrungen mit diesem Glauben machen oder gar selbst ihr
Leben im Namen des geglaubten Gottes geben.

7 Hierzu umfanglicher: Grenzen des Nicht-Sprechens. Annéherungen an die nega-
tive Gottesrede, in: Alois Halbmayr / Gregor Maria Hoff (Hg.), Negative Theologie
heute? Zum aktuellen Stellenwert einer umstrittenen Tradition (= QD; 226), Freiburg
u.a. 2008, 20-33.

8 Vgl hierzu ausfithrlicher meine Uberlegungen in: In der Gottesschleife. Uber
religise Sehnsucht in der Moderne, Freiburg u.a. 2014.



196 Magnus Striet
7 Der Glaube kann falsch sein, ist aber nicht gegen die Vernunft

Aber iliberhaupt auf Gott zu setzen, auf den Gott Israels und moglicher-
weise auf die Fortbestimmung dieses Gottes im christlichen Glauben, ist
keineswegs widerverniinftig. Denn diese Glaubenstraditionen beanspru-
chen und bezeugen ja keinen anderen Gott, als die sich selbst normativ
bestimmende praktische Vernunft als Sehnsuchtsgott setzt. Man kénnte
auch schlicht formulieren: Warum nicht glauben, das eigene Leben auf
diesen Gott setzen und ihm zugleich die Welt anvertrauen, wenn man es
vermag?

Es ist nicht unverniinftig zu glauben, aber: Es gibt auch gute, auch von
gldubigen Menschen bestens nachvollziehbare Griinde, es nicht oder
nicht mehr zu kdénnen. Sich nur noch ironisierend, beldchelnd zu diesen
Glaubenstraditionen zu verhalten, zeigt nur, dass man von Kant nichts
verstanden hat und dass Nietzsches letzter Mensch, der sich geniigsam
einrichtet in den Verhéltnissen, selbst aber kein Ziel und keine Sehnsucht
mehr kennt, auch eine Moglichkeit darstellt — aber: Sie ist eine, die das,
was Menschen sich auszudenken, ja auszuersehnen vermdgen, unter-
lduft. Es ist nichts GroBeres zu hoffen als ein Gott, der seiner Welt treu
bleibt — und es wire dariiber nachzudenken, ob nicht ein Gott, der sich so
mit seiner Welt solidarisiert, dass er selbst in sie eingeht als Mensch,
nicht endgiiltig der Gott wire, iiber den hinaus kein groBerer Gott zu
denken ist. Ich meine ja. Und dieser Gott steht dem Freiheitsverlangen,
das der Mensch in sich auszuprigen vermag, gerade nicht entgegen, son-
dern entspricht ihm.

Dr. Magnus Striet ist Professor fiir Fundamentaltheologie an der Albert-Ludwigs-
Universitét Freiburg.
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Martin Laube

Zur Transformationskrise des Christentums —
ein Interview!

B.S.: Was verbindet ein systematischer Theologe wie Du mit dem
Stichwort »Transformationskrise«?

M.L.: Als systematischer Theologe verbinde ich damit in erster Linie
die gedanklichen Umbriiche, die mit der Aufklirung und dem Ubergang
in die Neuzeit — vor allem wihrend der sog. Sattelzeit (1750-1850) —
hervorgebracht wurden. Hinzu kommen allerdings die gesellschaftsge-
schichtlichen und politischen Umbriiche sowie die vielfiltigen naturwis-
senschaftlich-technischen Fortschritte. Man kann von drei groBen
Revolutionen sprechen: von der industriellen Revolution, vom Spektrum
der verschiedenen politischen Revolutionen sowie, drittens, von der
denkgeschichtlichen Revolution im Gefolge Kants und des deutschen
Idealismus. Hinzu kommen die gesellschaftlichen Modernisierungspro-
zesse, welche mit den GroBbegriffen der Differenzierung, Pluralisierung
und Individualisierung bezeichnet werden, in Schiiben das 20. Jahrhun-
dert durchziehen und — unter dem Titel der #sthetischen Revolution — zu
einem bisher letzten signifikanten Umbruch in den spiten 1960er Jahren
gefiihrt haben.

B.S.: Mit Hilfe welcher theologischen Theorieansitze kann man diese
Transformationskrise, gerade in ihrer Doppelgleisigkeit von gesellschafi-
lichen und geistesgeschichtlichen Umbriichen, am besten analysieren
oder reflektieren?

M.L.: Die Theologie gewinnt ihre Methoden nicht aus sich selbst,
sondern sie entlehnt sie. Bisher war es so, dass stets die Philosophie als
der Biindnispartner der Systematischen Theologie galt. Nun wiirde ich
die Frage stellen, ob nicht mindestens die Soziologie den gleichen Cha-
rakter als Biindnispartner haben sollte — und zwar nicht empirische
Soziologie, sondern das, was man leicht abwertend »Gesellschaftstheo-
rie« nennt. Dariiber hinaus braucht man neuzeittheoretische und moder-
nisierungstheoretische Theoriefiguren. Sie sind nicht nur wichtig, um
Wandlungsprozesse wahrnehmen und deuten zu konnen; man bedarf
ihrer auch, um eine reflexive Selbstdeutung der eigenen Gegenwart und
des eigenen Standortes in Angriff nehmen zu konnen. — Insgesamt gilt
also: Die Theologie besitzt keine exklusiv eigenen Theorien oder Metho-

1 Das Interview mit Martin Laube fithrte Bernd Schroder am 9. Januar 2014 in
Hannover.
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den, sondern bedient sich — wie bereits Schleiermacher wusste — des
Theorie- und Methodenpotentials, das in den Nachbardisziplinen zur
Verfiigung steht.

B.S.: Nun hdngen ja Methoden oder Theorieansétze und die Phinomene,
die man damit zu sehen bekommt, eng zusammen. Wenn ich mich fiir
eine bestimmte Theorie entscheide, nehme ich bestimmte Dinge wahr,
andere nicht. Kannst du an Beispielen deutlich machen, was diese Trans-
formationskrise material ausmacht und wer oder was uns darauf auf-
merksam macht?

M.L.: Klassisch dogmatisch gesprochen wiirde ich sagen: Zentral ist die
Krise der klassischen Metaphysik, die das Problem in den Vordergrund
riickt, dass die Rede von Gott unaufthebbar menschlich gedachte Rede
von Gott ist. Hinzu kommt etwa der Individualisierungsgedanke, wel-
cher in der Theologie dazu fiihrt, dass man nicht mehr unbefangen von
dem Glauben oder von der Lehre sprechen kann — jedenfalls dann nicht,
wenn man den Blick auf die Glaubenden richten will. Man entdeckt dann
aufs Neue den Graben zwischen den sprachlich formulierten Glaubens-
gehalten und den plural-individuellen religiésen Vorstellungen, Uber-
zeugungen, Erfahrungen, Anliegen usw. Diese individuelle Frommigkeit
kann sich nicht anders artikulieren, als dass sie ihr vorgiingige, sozial
vermittelte Sprachformen iibernimmt. Trotzdem ist zwischen den Arti-
kulationsformen und dem mit ihrer Hilfe Artikulierten zu unterscheiden.
Jedenfalls ist es ein Element des gegenwirtigen »Zeitalters der Authenti-
zitét¢, dass die Individuen selbst ihre inneren religiésen Erfahrungen und
Anliegen von den zur Verfligung stehenden Artikulationsformen deutlich
unterscheiden.

Dies riickt die Aufgabe der Dogmatik in ein verindertes Licht, weil sie
nun die Gehalte so zu formulieren hat, dass sie individuell angeeignet
werden konnen, gleichzeitig aber dafiir Sorge tragen sollte, dass dieser
Aneignungsprozess nicht durch die Dogmatik selbst fiir erledigt erklirt
wird. Anders gesagt: Wir miissen in der Dogmatik den unerldsslichen
gemeinsamen Horizont der Glaubensauslegung unterscheiden von der
nicht einholbaren Individualitit des Glaubens. Letztlich konnen wir
allerdings nur diese gemeinsame Dimension versprachlichen. Die je in-
dividuelle Aneignung bleibt eine von uns nicht erreichbare — und eben
dies muss in der Dogmatik bewusst gehalten werden. Ein Beispiel: Wenn
wir das Vaterunser beten, kénnen sich viele in die Worte dieses Gebets
versammeln. Was aber die einzelnen je fiir sich mit diesen Worten
verbinden, werden wir nie erfahren kénnen, weil sich die Artikulation
dessen auch bereits wieder allgemeiner sprachlichen Mittel bedienen
muss.

B.S.: Fiir mein Gehor ist »Transformationskrise« demnach ein Problem
der Mittelreflexion. Du benennst Probleme, die ein Systematiker wahr-
nehmen muss, um bestimmte Sachverhalte angemessen zu artikulieren;
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Probleme mit dem Verstehen des Krisenhaften, doch die Krise selbst
habe ich noch nicht richtig vor Augen.

M.L.: Ja, aber halten wir doch fest: Die durch die Dogmatik wahrzuneh-
mende Aufgabe der Rechtfertigung der Gehalte hat sich erschwert. Auf
der einen Seite wollen wir als moderne Dogmatiker dem Gedanken der
individuellen Frémmigkeit Rechnung tragen — programmatisch heiBt das
dann gern »Glaubenslehre«, weil keine Glaubensvorschriften, sondern
der Glaube selbst beschrieben werden soll; das ist die erste Transforma-
tion. Aber auf der anderen Seite wollen und sollen wir bei aller Wahr-
nehmung der Vielfalt individueller Frommigkeit doch das Verbindende,
das historisch Gewachsene, die Tatsache, dass niemand sein Christentum
allein lernt, zur Geltung bringen. Die Vermittlungsaufgabe, das, was man
die Unterscheidung zwischen Theologie und Religion nannte, hat sich
dadurch enorm verschirft.

B.S.: Das kann ich nachvollziehen, trotzdem wiirde ich sagen: Das, was
du jetzt erldutert hast, weist erst einmal darauf hin, dass es eine Krise der
Dogmatik gibt. Und die Frage bleibt: Was sind die Phidnomene, die zu
dieser Krise fiihren?

M.L.: Mir scheint, dass sich das verschoben hat, was man vielleicht die
rreligidse Frage« nennen kann. Frither fand diese Frage im Syndrom der
Rechtfertigung ihre angemessene, besser >lésende< Aufnahme. Heute
spricht man stattdessen gern von der Sinnfrage oder dem Sinnbediirfnis
des modernen Menschen; ich habe diesem Vorschlag gegeniiber jedoch
Vorbehalte. Mir scheint ein heutiges Problem die mangelnde religitse
Ansprechbarkeit der Menschen zu sein. Frither war unser Gegner derje-
nige, der den christlichen Glauben bestreitet, oder derjenige, der ihn kon-
fessionell anders interpretiert. Heute miissen wir womdglich zugeben,
dass die Religion kein anthropologisches Universal ist, stattdessen die
Maoglichkeit nichtreligioser Lebensfithrung anerkennen und sehen, dass
wir das Interesse an Religion gerade nicht immer schon voraussetzen
konnen.

Hinzu kommt etwas, was wir in der Systematik noch gar nicht richtig
aufgenommen haben: der Umstand, dass wir in einer multireligitsen Ge-
sellschaft leben. So gehoren meine theologischen Lehrer zu jener Gene-
ration von Theologen, die in der frithen Bundesrepublik von der Erfah-
rung gesellschaftlich institutionalisierter Freiheit gepridgt worden sind,
dabei aber auch noch von einer gewissen Allgemeinheit des Christlichen
ausgehen konnten. Letzteres gilt fiir unsere Gesellschaft nicht mehr.

B.S. Beim Stichwort »Transformationskrise«. fallen einem protestanti-
schen Theologen zwei Namen ein: Ernst Troeltsch und Emmanuel
Hirsch. Wiirdest du sagen, deren Beschreibung dieser Transformations-
krise kommt eine besondere Dignitit zu?

M.L.: Fiir Troeltsch ist das meines Erachtens unzweifelhaft der Fall.
Zum einen gefillt mir die Differenziertheit seiner Beobachtungen. Um
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ein grobes Beispiel anzufiihren: Troeltsch unterscheidet zwischen Alt-
und Neuprotestantismus, und schitzt auch die Bedeutung des Protes-
tantismus fiir die Entstehung der modernen Welt differenziert ein. Man
kann ihm zufolge nicht einfach sagen, mit Luther haben wir die Lsung
fir die Probleme der modernen Welt. Die Moderne ist fiir ihn eben nicht
aus dem Protestantismus hervorgegangen. Sie iiberrollt ihn, auch wenn
er dann an ihrer Ausgestaltung mitwirkt. Das ist ja die Pointe der Neu-
zeitthese mit ihrem Doppelergebnis. Die Neuzeit ist keine protestan-
tische Erfindung, aber der Protestantismus hat sich daran produktiv be-
teiligen kdnnen und dadurch zugleich selbst verindert. Eine zweite Be-
obachtung wire etwa, dass die spezifisch moderne Persénlichkeitskultur,
die Betonung der Autonomie des Einzelnen, enorme Schattenseiten in
sich birgt. Wenn man das nicht sagen wiirde, hitte man Troeltsch hal-
biert. Er ist eben ganz und gar kein Kulturprotestant in dem Sinne, wie
man diesen Begriff zumeist verwendet, sondern vielmehr ein Krisen-
diagnostiker.

Zum anderen fasziniert mich an Troeltsch, dass er — jetzt driicke ich es
mal ungeschiitzt aus — von der Zukunftsfihigkeit des christlichen Glau-
bens iiberzeugt ist. Er kann vollig ohne Scheuklappen die Krisenhaf-
tigkeit des Umbildungsprozesses beschreiben, weil er ein Zutrauen, ein
geradezu hegelianisches Zutrauen in die Zukunftsfihigkeit des christli-
chen Glaubens hat. Die Verdnderungen, die durch die Transformations-
krise notwendig sind, mégen schmerzhaft sein, aber sie werden die Kraft
des Glaubens nicht beschidigen.

Im Blick auf Hirsch schlieBlich habe ich zwar einen enormen Respekt
vor seiner denkgeschichtlichen Leistung, doch andere Dinge schrecken
ab — und damit meine ich nicht nur seine politischen Verirrungen. In sei-
ner »Christlichen Rechenschaft« etwa geht er letztlich von einer inneren
Ubereinstimmung zwischen dem humanen und dem christlichem Wahr-
heitsbewusstsein aus. Darin kann ich ihm nicht folgen, das scheint mir zu
harmonisch.

B.S.: Die gegenwirtige Konstellation gibt Dir Recht.

M.L.: Ja, die Aufgabe muss es sein — das ist das beste Wort bei
Troeltsch tiberhaupt —, sich um die »Zusammenbestehbarkeit« von Glau-
be oder Religion auf der einen und der sékularen Welt mit ihrer Wissen-
schaft auf der anderen Seite zu bemiihen. Aber »Zusammenbestehbar-
keit¢ ist etwas Anderes als die »Harmonie« bei Hirsch. Sie bedeutet: An-
schliisse suchen, Komplementarititen herstellen, Vermittlungen zustande
bringen zwischen zwei GréBen, die bleibend unterschieden sind.

B.S. Gibt es denn neben Troeltsch einen anderen Diagnostiker, den du
fir maBigeblich halten wiirdest? Trutz Rendtorff beispielsweise be-
schreibt ja ebenfalls die Transformationskrise.

M.L.: Von Rendtorff habe ich, was das betrifft, sehr, sehr viel gelernt,
nur wiirde ich mittlerweile sagen, dass Rendtorff ein Denker der alten
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Bundesrepublik ist. So aufschlussreich, so notwendig und so hilfreich
sein Denken fiir die Erfassung der seinerzeitigen Verhiltnisse war, so
sehr muss man eben sagen, dass auch seine Arbeiten mittlerweile klas-
sische Texte sind, die fiir die Beschreibung der religionspluralen Kon-
stellation unserer Gegenwart nicht mehr eins zu eins herangezogen
werden konnen. Rendtorffs ganzes Bestreben war es, die Enge der Barth-
schen Theologie, dieser dialektischen Kirchenabschottung, auf das nicht-
kirchliche Christentum, auf die christliche Allgemeinheit der Gesell-
schaft hin aufzubrechen. Das funktioniert vor dem Hintergrund einer
noch weithin christlich geprigten Gesellschaft, aber es funktioniert nach
1990 nicht mehr.

Ansonsten muss man auf die Soziologie und Gesellschaftstheorie
schauen. Hier sollten dann die Namen Habermas und Luhmann fallen —
bei mir mit einer sehr viel stirkeren Betonung Luhmanns —, dazu die
groBen Drei: Axel Honneth, Hans Joas und Charles Taylor. Vor allem
die Letzteren scheinen mir die wichtigsten Gesellschaftstheoretiker und
-diagnostiker der Gegenwart zu sein.

B.S.: Ich mochte noch einmal zuriick zur Ausgangsfrage: Welche
Aufgaben resultieren aus der Wahrnehmung dieser Transformationskrise
fur die Systematische Theologie, fiir die Dogmatik?

M.L.: Zundchst eine selbstkritische Feststellung: Bei uns entwickeln
sich die Prolegomena und die materiale Dogmatik enorm auseinander.
Es ist ein Zeichen der Transformationskrise, dass wir uns an den Prole-
gomena abarbeiten, und sich kaum einer mehr >traut¢, eine Dogmatik zu
schreiben — von ganz wenigen Ausnahmen wie Dietz Lange einmal
abgesehen.

Wenn ich Deine Frage auf die materiale Dogmatik zuspitze, so miissen
wir erstens einen inneren Zusammenhang zwischen den verschiedenen
dogmatischen Themen aufzeigen — wohl wissend, dass wir auf proble-
matische Weise iibers Ziel hinausschieBen, wiirden wir ohne Weiteres
voraussetzen, dass der gelebte Glaube in sich ein stimmiges Ganzes
wire. Das Zweite ist: Die Dogmatik hat die Tradition des Christlichen
im Sinne der Wahrung der dort geleisteten Denkarbeit und ihrer Anlie-
gen aufzunehmen. Das birgt zwar die Gefahr in sich, geschichtslastig zu
werden. Doch die Bestimmung Schleiermachers, dass die Dogmatik eine
historische Disziplin ist, stimmt eben insofern, als die Gegenwart Aus-
druck des Geschichtlichen ist und wir uns auf den Schultern einer christ-
lichen Tradition befinden. Drittens miissen wir Rechenschaft ablegen
dariiber, flir wen wir schreiben. Die Unterstellung, jeder Christ habe als
solcher Interesse am Durchdenken seines Glaubens, ist ja doch offenbar
eine Illusion. Es geht also um eine exemplarische Darlegung — und zwar
so, dass der Dogmatiker letztlich aus der Perspektive seines eigenen Ich
heraus Rechenschaft gibt. Das ist fiir mich iibrigens genau der richtige
Begriff: yRechenschaft geben« dariiber, wie ich als historisch gebildete
und in der Tradition des Glaubens stehende Person mir den Zusammen-
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hang des christlichen Glaubens denke. Der Dogmatiker arbeitet nicht nur
als Vertreter einer Wissenschaft, sondern seine Reflexion hat unaufgeb-
bar einen subjektiven Anteil. Sie ist eine »personliche Tat« — und bean-
sprucht zugleich, eine legitime Fortfiihrung der Tradition des Christli-
chen zu sein. Beides gehdrt zusammen, und zwar so, dass diejenigen, die
selbst vor einer solchen Rechenschaftsaufgabe stehen, nidmlich Pfarrer
und Lehrer, daraus Anregungen ziehen konnen. Dogmatik sollte so be-
trieben werden, dass nicht der Eindruck entsteht, man kdnnte oder wollte
ihnen diese Aufgabe abnehmen.

Um es anhand einer personlichen Erfahrung zu sagen: Bei einem Pasto-
ralkolleg zur Bedeutung des Todes Jesu habe ich gelernt, dass die Teil-
nehmer von mir zweierlei wollten. Sie wollten wissen, was ich, Martin
Laube, zum Thema denke — nicht was Martin Luther, Immanuel Kant,
oder Johannes Fischer mal gedacht haben. Und genauso nachdriicklich
wollten sie dann wissen, ob das, was ich denke, auch als legitimer Aus-
druck der christlichen Tradition gelten kann, ob es in das Spektrum des-
sen gehdrt, was man als magnus consensus bezeichnen kann — und nicht
lediglich eine idiosynkratische Sondermeinung darstellt.

B.S.: Eine Zwischenfrage: Hat dann nicht auch eine Dorothee Sélle im
Grunde genau das in ihren Schriften getan, was Dir als Dogmatik vor-
schwebt?

M.L.: Ich muss gestehen, dass ich erst jiingst in einem Seminar Sélle-
Texte fiir mich entdeckt habe. Was ich las, war gut ...

B.S.: ... durchaus im Bewusstsein der Tradition ...
M.L.: ... genau, aber »auf eigene Kappe« fortentwickelt.

B.S.: Was bedeutet dieses Bewusstsein einer Transformationskrise fiir
den Umgang mit Stoffen der Theologie, die zeitlich und damit auch
sachlich vor dieser Transformationskrise liegen, biblische Gehalte etwa?
M.L.: Damit wirfst Du eine grundlegende Frage auf. Was heiBt »Trans-
formation«? Heiit Transformation: Verabschieden von Traditions-
elementen, oder heiit es: Umarbeiten von Traditionselementen?

B.S.: Ich wiirde sagen: Umarbeiten. Aber weil in der Umarbeitung man-
ches aus dem Blick geriit, kommt es auch zu Abschieden. Das Geschicht-
liche hat nicht als solches Anspruch auf Geltung.

M.L.: Das ist richtig. Man muss beide Extreme vermeiden: eine Dogma-
tik, die so entschlackt ist, dass keine anstéBigen Gehalte mehr vorkom-
men, einerseits, und eine Dogmatik, bei der man den Eindruck hat,
jemand redet zwar die ganze Zeit iiber von Transformation, doch alle
traditionellen Figuren werden weiter mitgefiihrt, andererseits. Ich wiirde
sagen: Man sollte in der Dogmatik theologische Ideengeschichte nicht so
betreiben, dass man vorn anfingt und dann — nach wie viel Seiten auch
immer —beim Heute aufthort. Vielmehr solite man tun, was Hermann
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Timm einmal mit einem genialen Ausdruck »Viterzeugung« genannt
hat: von heute ausgehend die Referenzpunkte aufschliisseln. Dann ergibt
sich von vornherein ein Zugang, der erkennen lisst, in welcher Weise
auch das historische Wissen notwendig ist.

Um es an einem Thema exemplarisch zu verdeutlichen: Die Christologie
steht in einem volligen Umbruch, jedenfalls nach Auffassung derer, flir
die erstens der metaphysische Denkrahmen unerschwinglich geworden
ist und die zweitens das historische Bewusstsein fiir unhintergehbar hal-
ten. Dennoch gibt es Lehrbiicher, die so tun, als kénnte man die Zwei-
Naturen-Lehre genauso entfalten wie einst in der Alten Kirche, und da-
mit den ganzen Lehrbestand mitfiihren. Es gibt aber auch Lehrbiicher,
die auf der anderen Seite des Spektrums stehen und mit der These ein-
setzen, dass Christologie nicht mehr als Lehre von der Person Jesu be-
griffen werden kann. Damit ist ein brutaler Umbruch verbunden: Chris-
tologie wird hier zur symbolischen Selbstaufschliisselung der geschicht-
lich-kontingenten Faktizitit des eigenen Glaubens. HeiBit das jetzt, dass
ich als Dogmatiker nicht mehr iiber die Zwei-Naturen-Lehre zu reden
brauche, heif3t das, dass ich das altkirchliche Dogma ebenso vernachlis-
sigen kann wie die Differenzen in der reformatorischen Christologie,
weil sie einem veralteten Denken verpflichtet sind? Oder ist es nicht
doch so, dass man diese Figuren jedenfalls in bestimmtem MaBe mitfiih-
ren muss, weil sonst auch die spitere Entwicklung nicht mehr vermittelt
werden kann? Dann wird die Sache allerdings kitzlig, denn es besteht in
der Vorlesung immer die Gefahr, dass die Horer die historische Darle-
gung fiir die Sache selbst halten, wihrend man eigentlich selbst nur sa-
gen will: Dies ist die Tradition, die wir zum Verstindnis der Gegenwart
brauchen, auch wenn es auf die Weise der Tradition heute gerade nicht
mehr geht.

B.S.: Was leisten denn eigentlich die anderen theologischen Disziplinen
aus Deiner Sicht zur Bearbeitung dieser Transformationskrise? Um bei
Deinem Beispiel zu bleiben, wiirde ich sagen, bestimmte Spielarten der
Exegese etwa des Alten Testaments leisten diese Art Aufkldrung in ih-
rem Feld auch, weil sie die Quellen weiterhin auslegen, aber durch ihre
Methodik deutlich machen, dass sie die Texte ganz anders interpretieren,
als deren Autoren selbst sie moglicherweise verstanden haben.

M.L.: Ja, vollig richtig. Gleichwohl ist die Frage nach den anderen
Disziplinen eine ganz heikle Frage, weil unser interdisziplindres Mit-
einander in der Theologie derzeit leider gestort ist. Das ist das Eine. Das
Zweite ist, dass man darauf achten muss, die exegetische, historische,
systematische oder auch praktische Dimension theologischen Fragens
nicht mit der jeweils institutionalisierten Disziplin gleichzusetzen. Viel-
mehr wire es ideal, wenn jene Dimensionen in jeweils unterschiedlicher
Gewichtung in allen Fachern aufgenommen wiirden.

Insofern wiirde ich im Blick auf die Exegese sagen, dass ihre Aufgabe
das Einschérfen des historischen Bewusstseins und die zum Protestan-
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tismus gehdrende Form des reflektierten Umgangs mit heiligen Texten
ist, kurz: die kritische Abstandsetzung. Dabei kann es natiirlich nicht
bleiben, doch alles Weitergehende ist dann nicht mehr im eigentlichen
Sinne eine exegetische Aufgabe, sondern eine hermeneutische und damit
eine in den systematischen Bereich iibergehende. So gilt es z.B. bei der
Schopfungsthematik, Motive biblisch-christlichen Schépfungsdenkens
herauszuarbeiten, in denen dann auch eine systematische Perspektive zur
Geltung kommt: Zu denken wire etwa an die Souverinitit Gottes ge-
geniiber seiner Schopfung, die Grundunterscheidung zwischen Schépfer
und Geschopf, die soteriologische Verbindung von Schépfung und Es-
chatologie usw.

B.S.: Nun muss man allerdings dazu sagen, dass keineswegs jeder
Exeget die Schriften auf die Identifikation solcher Muster hin bearbeitet.
Es gibt auch eine historisierende Exegese ...

M.L.: ... bei der man dann aber auch die Frage stellen darf und muss, ob
es sich dabei noch um eine theologische Disziplin handelt. Diesbeziig-
lich hat doch Schleiermacher Recht, wenn er sagt, dass alle theologi-
schen Disziplinen durch ihr gemeinsames Interesse an der Forderung des
Christentums ausgezeichnet sind — und sich sonst in diejenigen Nach-
barwissenschaften auflosen, denen sie ihre Methoden entnommen haben.
Insofern steht jeder Exeget in der Pflicht, aus einer Beschiftigung mit
den Texten zur Selbstverstindigung des christlichen Heute beizutragen.

B.S.: Wenn ich unser Gespridch Revue passieren lasse, so haben wir im
Wesentlichen iiber deutsche Theologen gesprochen Ist diese Transfor-
mationskrise und deren pointierte Wahrnehmung in der Theologle ein
deutsches Phanomen?

M.L.: Natiirlich nicht! Charles Taylor beispielsweise ist kein Deutscher,
Charles Taylor ist aber auch kein Theologe, sondern Sozialphilosoph —
wenn auch mit starkem katholischen Einschlag. Gleichwohl wiirde ich
sagen, dass das Phanomen der Aufkldrung — und die mit ihr verbundenen
Aufgaben und Probleme — die européische Denktradition in besonderer
Weise pragen. Sodann sollte man auch die institutionellen Rahmenbe-
dingungen und Gegebenheiten nicht auBer Acht lassen: Unsere staatskir-
chenrechtlich festgeschriebene Aufteilung der theologischen Ficher etwa
ist eine spezifisch deutsche Angelegenheit. In GroBbritannien bereits
sieht das ganz anders aus.

B.S.: Dort gibt es gemeinsame Fakultiten fiir Theologie und
Religionswissenschaften ...

M.L.: ... und eine solche disziplindre Ausdifferenzierung wie bei uns ist
nicht zu erkennen. Aber man kann Deine Frage auch als kritische An-
frage horen: Wir schmoren sehr in unserem eigenen Saft.



Zur Transformationskrise des Christentums — ein Interview 205

B.S.: Das ist in der Tat der Subtext meiner Frage gewesen. Aber auch
jenseits dieses kritischen Untertons ist es nicht uninteressant zu ver-
stehen, ob die geistesgeschichtliche Zeitenwende, von der wir sprachen,
ein internationales Phdnomen ist, ein Phdnomen, mit dem sich zumindest
die europdischen Linder, insbesondere der Westen und der Norden be-
schiftigen ...

M.L.: Die skandinavischen Theologen sind uns, was das angeht, am
chesten verwandt. Aber Reflexionen wie diejenigen von Ernst Troeltsch
sucht man andernorts vergeblich. Trutz Rendtorff hat einmal von einem
Troeltsch-Kongress in den USA erzidhlt. Er habe dort den Krisen-
Troeltsch vorgestellt — und sei gefragt worden, welche Relevanz das
denn habe. Diese eurozentrische Form von Theologie verfehle die spezi-
fischen Herausforderungen in den USA. Oder ein zweites Beispiel: In
meiner Doktorarbeit habe ich Alvin Plantinga bearbeitet. Er ist amerika-
nischer Religionsphilosoph und vertritt zugleich eine sehr konservative
Spielart von Theologie. Gottes Schopfung etwa miisse man sich vorstel-
len »like a man designing a Boeing 747«. So etwas ist doch bei uns un-
denkbar.

Aber ich rdume ein: Représentativ ist das Bild so noch nicht; es gibt da-
neben auch Princeton, Chicago, die Niebuhrs u.a., die sich dhnlich wie
die europdische Theologie mit modernen Problemen herumgeschlagen
haben. Auch Tillich hat in den USA seine Spuren hinterlassen.

B.S.: Und was ist mit konfessionellen Differenzen? Was Du vorgestellt
hast, ist ja doch im Wesentlichen protestantisch gedacht. Wiirdest du
sagen, die katholischen Kollegen in Deutschland betreiben dasselbe
Geschift?

M.L.: Nicht in der Form, wie wir das tun, weil in der katholischen Tra-
dition eben doch die Kirche und das Lehramt Repridsentanten der einen
ewigen Wahrheit sind. Dass jemand wie Gerhard Miiller sagen (oder zu-
mindest denken) kann, wir sitzen das Problem der Moderne einfach aus,
wire im deutschen Protestantismus wohl doch undenkbar. Auf der ande-
ren Seite wire es ungerecht, allgemein iiber >den« Katholizismus zu spre-
chen. So gibt es eine beeindruckende Schule katholischer Fundamental-
theologie, die etwa von Gisbert Greshake, Thomas Prépper und anderen
bis zu jungen heutigen Fachkolleginnen und -kollegen reicht. Daneben
wire an die katholische Spielart der Christentumssoziologie zu denken,
vertreten etwa von Franz Xaver Kaufmann, Karl Gabriel u.a. Kurz ge-
sagt: Wir sollten nicht meinen, nur wir wiirden iiber die Potentiale, Pro-
bleme und Herausforderungen der Moderne nachdenken ...

B.S.: Allerdings ist die Tatsache, dass die Genannten als Religionssozio-
logen anzusprechen sind, vielleicht ein Indiz dafiir, dass im theologi-
schen Raum katholischerseits die Spielrdume enger sind ...

M.L.: Ja, die Kontinuitit, die lehramtliche Linie, muss auf katholischer
Seite wohl stirker beachtet werden. Aber Theologen wie Greshake,
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Propper oder auch Jirgen Werbick beharren doch ihrerseits auf einer
Form von problembewusster Umformungsarbeit, Transformationsarbeit,
die beeindruckend und aller Ehren wert ist.

B.S.: Vorletzte Frage: Wiirdest Du sagen, dieser ganze Problemkreis
»Transformationskrise« gehdrt auch in den Unterricht etwa der gymna-
sialen Oberstufe? Sollte ein Abiturient diese Problemlage auf dem Level,
der dort méglich ist, kennen?

M.L.: Das ist natiirlich eine Frage des MaBes. Es wire schon, wenn wir
in den Kopfen verankern konnten, dass es eine klassische Traditions-
gestalt gibt und eine Zeit der Umarbeitung dieser Tradition, an der wir
alle teilhaben, ob wir wollen oder nicht — ob man das nun als Befreiung
oder als Verpflichtung deutet. Der Gewinn wiire, dass man das Chris-
tentum nicht langer mit Klischeeaussagen erledigen kann wie derjenigen,
ein blutriinstiger Gott massakriere seinen Sohn, die Welt sei in sieben
Tagen entstanden usw. Auf diese Weise entstiinde das Bewusstsein da-
fiir, dass es so einfach nicht ist mit dem Christentum, dass sich vielmehr
das Christentum gerade dadurch auszeichnet, dass es sich in der jeweili-
gen Zeit auslegen kann, dass es die Herausforderungen der Gegenwart
aufnehmen kann — und insofern der Glaube nicht und niemals in ein
Reservat gesperrt werden muss, um iiberleben zu kénnen. Im Gegenteil:
Es ist gerade das Indiz eines »wahren< Glaubens, dass er sich frei mit all
diesen Herausforderungen befassen kann.

Eine ganz andere Frage ist natiirlich, wie man das im Religionsunterricht
didaktisch erschliefen kann. Dafiir bist Du der Fachmann ...

B.S.: Folgt denn aus all dem etwas fiir die Lebensgestaltung zeitgendssi-
scher Christen? Wiirdest Du sagen, es gibt einen besonderen Habitus,
eine besondere Praxis, ein besonderes Ethos, das diesem aufgeklirten,
kritischen Umgang mit der eigenen Tradition entspricht?

M.L.: Ja, »kritische Zeitgenossenschaft«! Und: Interesse an einer Bil-
dungsgestalt des Christentums, Interesse daran, die Dimension des Den-
kens als zum Glauben gehorig, wenn auch nicht mit ihm zusammenfal-
lend zu betrachten. SchlieBlich: eine Frommigkeitsgestalt, die liberal ge-
prigt und an einer Vermittlung des Glaubens mit der Moderne, mit der
eigenen Gegenwart interessiert ist.

B.S.: Vielen Dank fiir das Gesprich.

Dr. Martin Laube ist Professor fiir Systematische Theologie mit Schwerpunkt Re-
formierte Theologie an der Theologischen Fakultét der Universitit Gottingen.
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Rudolf Englert

Wird aus der Religionsdidaktik eine
Sachkunde »Religion«?

Eine auftillige Tendenz in der Entwicklung des Religionsunterrichts

Im Folgenden wird die These vertreten, dass es im Religionsunterricht
eine Tendenz zur Versachkundlichung des Umgangs mit Religion gibt.
Ich halte den darin zum Ausdruck kommenden Gestaltwandel religions-
unterrichtlicher Arbeit fiir die zweite groBe religionsdidaktische Trans-
formation seit 1945. Zunéchst eine Erinnerung an die erste.

| Die Entwicklung eines Uberfiihrungskonzeptes

Die géngigen Darstellungen der Geschichte der Religionsdidaktik unter-
scheiden eine bestimmte Abfolge religionsunterrichtlicher Konzeptio-
nen. Als deren wichtigste gelten: die Evangelische Unterweisung bzw. —
auf katholischer Seite — der kerygmatische Religionsunterricht (1), der
hermeneutische Religionsunterricht (2), der problemorientierte Reli-
gionsunterricht (3), der Ansatz der Elementarisierung bzw. — auf katholi-
scher Seite — der Ansatz der Korrelationsdidaktik (4). Die erste wirklich
einschneidende Transformation in der religionsdidaktischen Entwicklung
sehe ich im Ubergang von einem verkiindigungsorientierten (vgl. 1) zu
einem hermeneutisch orientierten Religionsunterricht (vgl. 2). Warum
gerade hier?

Jeder Ubergang von einem zu einem anderen religionsdidaktischen Kon-
zept hat seine Voraussetzungen in einem gewandelten Versténdnis von
Religion und Glaube. Aber bei keinem anderen Ubergang ist dieser
Wandel so tiefgreifend wie bei der Wende von einem verkiindigungs-
orientierten zu einem auslegungsorientierten Religionsunterricht. Der
Literaturwissenschaftler Hans-Ulrich Gumbrecht unterscheidet ideal-
typisch zwischen einer Priisenz- und einer Sinnkultur.! Die Form des
Wissens, die in einer Prdsenzkultur hichste Autoritit genieBt, ist offen-
bartes Wissen, eine von Gott initiierte »Selbstentbergung«?. Die Form
des Wissens, die in einer Sinnkultur héchste Autoritdt genieft, ist von

1 Vgl. Hans-Ulrich Gumbrecht, Diesseits der Hermeneutik. Die Produktion von
Présenz, Frankfurt a.M. 2004, 99ff.
2 Vgl aaO., 101.
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Subjekten in einem Akt der Weltinterpretation produziertes Wissen.? Ich
denke, man kann sagen, dass sich bei der Wende von einem verkiindi-
gungsorientierten zu einem hermeneutischen Religionsunterricht, im
Vergleich zu anderen Bereichen kulturellen Lebens sehr verspitet, die
Abldsung présenzkultureller Formen durch sinnkulturelle Formen voll-
zieht.

Ich méchte dies an einem Beispiel etwas niher verdeutlichen: dem Wan-
del des Begriffs der Tradition. »Tradition« hat in einer offenbarungs-
orientierten Kultur der Présenz eine andere Bedeutung als in einer inter-
pretationsorientierten Kultur des Sinns. In einer sich maBgeblich von of-
fenbartem Wissen her begriindenden religidsen Kultur kann »Tradition«
dann Geltung beanspruchen, wenn ihr die Autoritit einer von Gott selbst
gestifteten und insofern »heiligen Tradition« zukommt. Exemplarisch
ausgeprigt findet man dieses Verstidndnis heiliger Tradition in Josef Pie-
pers Arbeit iiber den »Begriff der Tradition«*. Pieper schreibt, die Teil-
habe an einer Uberlieferung bedeute: »Ich akzeptiere das Uberlieferte als
wahr und giiltig, obwohl ich diese Giiltigkeit nicht kritisch nachpriifen
kann. Mit einem anderen Wort: das Empfangen des traditum ist ziemlich
genau das, was die menschliche Sprache als »Glauben«< bezeichnet.«> Es
sei ein integriertes Moment des Traditionsbegriffes, »daB die tradita un-
einholbar seien durch Erfahrung und Vernunft«®. Dies wiederum sei nur
akzeptabel, wenn man den Geltungsanspruch der Tradition durch Gott
selbst begriindet sehe, das heifit, »sofern man ... akzeptiert, daB8 das in
ihr Uberlieferte auf eine gottliche Rede zuruckgeht auf Offenbarung im
strengen Sinn.«”’

Fast zeitgleich mit Piepers Buch zum Begriff der Tradition erscheint
1958 Martin Stallmanns Schrift »Christentum und Schule«. Auch hier
spielt der Begriff der Tradition eine zentrale Rolle. Stallmann geht aller-
dings davon aus, dass das Verhiltnis zu den bestimmenden Traditionen
der europiiischen Geistesgeschichte, besonders auch zur christlichen
Tradition, durch Diskontinuitit gekennzeichnet sei.® Traditionen seien
allesamt eben gerade nicht mehr Quelle selbstverstindlicher Autoritit
und Geltung, sondern vielmehr Gegenstand historischer Reflexion und
kritischer Priifung: »Je entwickelter das historische Wissen ist, desto
groBer wird unser Abstand von seinen Gegenstiinden, desto mehr erken-
nen wir, da sie der Vergangenheit gehoren, daB sie vorbei sind und we-
gen ihrer Verkniipfung mit bestimmten friiher gegebenen Voraussetzun-
gen unwiederbringlich vergangen sind.«” Traditionen kénnen Anspruch
auf Geltung lediglich dann noch erheben, wenn es gelingt, im Prozess

Vgl. ebd.

Vgl. Josef Pieper, Uber den Begriff der Tradition, Kln 1958.
A.a.Q., 16.

Aa0,17.

A.a.0., 24,

Martin Stallmann, Christentum und Schule, Stuttgart 1958, 9.
A.a.0., 16.
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ihrer kritisch-rationalen Auslegung »zur Vergangenheit Briicken zu
schlagen, auf denen brauchbares Material fiir die Aufgaben der Gegen-
wart herbeigeschafft werden kann«!?. Das ist im Grunde genommen das
Programm nicht nur des hermeneutischen Religionsunterrichts, fiir den
Stallmann selbst steht, sondern auch der nachfolgenden Konzepte des
problemorientierten und des korrelationsdidaktischen Religionsunter-
richts.

Es wird nun mehr und mehr davon ausgegangen, dass der Anspruch der
christlichen Tradition, insbesondere der Bibel, »heilig« zu sein, »Heilige
Schrift« zu sein, nicht die »Ausgangsposition des Unterrichts«!!, son-
dern allenfalls eine »mogliche Erfahrung im Verlauf der Auslegung im
Unterricht«!? sein kann. Anderenfalls, so schreibt Gert Otto, einer der
Protagonisten des hermeneutischen Konzepts, »ist Unterricht gar nicht
moglich, sondern nur Anbetung, Lob und Dank, also Gottesdienst, aber
nicht Kritik und Riickfrage des Schiilers«!3. Die Uberzeugung, dass der
Tradition christlichen Glaubens auch heute noch Relevanz und Geltung
zukommt, muss also in der inhaltlichen Auseinandersetzung mit dieser
Tradition erst begriindet werden. Otto sagt: »Von der »Qualitéit« der Bi-
bel, Heilige Schrift zu sein, Wort Gottes, kann man ... nur zberfiihrt
werden.«!'* In diesem Sinne sind eigentlich alle auf den verkiindigenden
Religionsunterricht folgenden religionsdidaktischen Konzepte »Uberfiih-
rungskonzepte«. Sie wollen die Relevanz und die Wahrheit der fiir den
christlichen Glauben prigenden Traditionen ins Licht riicken. Insofern
gehen sie nicht mehr von einer »Hermeneutik des Einverstindnisses«
aus, sondern von einer Hermeneutik des erst noch zu suchenden Einver-
stindnisses!> bzw. sogar von einer »Hermeneutik des Unverstiindnis-
ses« 19,

2 Die Verabschiedung des Uberfiihrungskonzeptes

Schon beim Ubergang von einem Religionsunterricht, der von einem
privilegierten Wahrheitsanspruch der Offenbarung bzw. des »Wortes
Gottes« ausgeht, zu einem Religionsunterricht, der mit diesem Wahr-

10 AaO.,21.

11 Gert Orto Schule — Religionsunterricht — Kirche. Stellung und Aufgabc des
Religionsunterricht in Volksschule, Gymnasium und Berufsschule, Géttingen 1968,
85.

12 Ebd:

13 Ebd.

14 Ebd.

15 Vgl. Karl Ernst Nipkow, Bildung als Lebensbegleitung und Erneuerung. Kirchli-
che Bildungsverantwortung in Gemeinde, Schule und Gesellschaft, Giitersloh 1990,
383.

16 Vegl. Ulrich H.J. Kortner, Der inspirierte Leser, Zentrale Aspekte biblischer Her-
meneutik, Gottingen 1994, 49ff.



210 Rudolf Englert

heitsanspruch konfrontiert, seine Geltung aber eben nicht mehr voraus-
setzt, findet in gewisser Weise eine Versachkundlichung statt. Wie Gert
Otto sagt: Es geht nicht mehr um »Anbetung, Lob und Dank«, um
»Gottesdienst«, sondern um Interpretation, kritische Riickfragen, kontro-
verse Deutungen, um Unterricht. Oder, in der Terminologie von Hans-
Ulrich Gumbrecht: Es geht nicht mehr darum, gldaubige Annahme des
offenbarenden Wortes geschehen zu lassen (als Ausdruck einer Prisenz-
kultur), sondern darum, an religiésen Zeugnissen zu arbeiten, um sich
deren Orientierungswerts zu vergewissern (als Ausdruck einer Sinnkul-
tur). Eine Versachkundlichung geschieht hier insofern, als man die
Zeugnisse aus ihrer Aura der »Heiligkeit« herausriickt und sie kritischen
Riickfragen zugédnglich macht. Aus der Bibel wird ein Stiick Literatur.
Das Numen wird zu einer Sache. Ein quasi-gottesdienstliches Geschehen
wird zu schulischem Unterricht.

Die Frage ist, inwiefern die Versachkundlichung der Arbeit an religitsen
Traditionen seither weiter fortgeschritten ist und ob in diesem Zusam-
menhang tatsdchlich von einer zweiten Transformation gesprochen wer-
den kann. Der entscheidende Punkt kann, nach allem bisher Gesagten,
eigentlich nur den Anspruch der post-kerygmatischen Konzepte betref-
fen, so etwas wie eine »Uberfiihrung« zu leisten oder mindestens zu ver-
suchen: also die Intention, Schiilerinnen und Schiiler mit den religiésen
Traditionen christlichen Glaubens so zu konfrontieren, dass deren Rele-
vanz und Geltung aufscheinen. Dieser Intention folgt die hermeneutische
Religionsdidaktik, indem sie religidse Traditionen — vor allem in der
Gestalt biblischer Texte — so auszulegen versucht, dass sie »existenz-
erhellend« wirken; dieser Intention folgt der problemorientierte Reli-
gionsunterricht, indem er die Bedeutung religiéser Traditionen fiir den
Umgang mit individuellen und gesellschaftlichen Problemen der Gegen-
wart herausstellt; und um diese Intention geht es auch bei einem groBen
Teil der korrelationsdidaktischen und elementarisierenden Ansitze, die
Schiiler/innen und religiése Traditionen so miteinander ins Gesprich
bringen wollen, dass es in diesem Dialog sowohl zu einem tieferen Ver-
stindnis der Sache (der Tradition) als auch der Subjekte (der Schii-
lerinnen und Schiiler) kommt. Meine These ist nun, dass diese Uber-
filhrungsintention im Laufe der Zeit schwicher geworden ist und
mittlerweile fast ganz zum Erliegen gekommen ist — und dass sich eben
genau darin eine zweite grofle religionsdidaktische Transformation ab-
zeichnet.

Bevor ich diese These an empirischen Befunden zu stiitzen versuche,
mochte ich noch zwei Punkte ansprechen, die mir im Hintergrund der
aufgezeigten Entwicklung zu stehen scheinen.
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2.1 Religiositit verliert ihre konfessionelle Bestimmtheit

Uniibersehbar ist, dass, weltweit gesehen, offenbar vor allem jene For-
men von Religion sich als durchsetzungsstark erweisen, die eindeutige
Botschaften haben, unmissverstéindliche Versprechungen machen und
die Klaviatur multimedialer Selbstvermarktung besonders virtuos be-
herrschen. In Mitteleuropa dagegen ist die Tendenz, mindestens gegen-
wirtig, (noch) eine andere: Religion diffundiert, man kénnte auch sagen:
Sie verliert zunehmend an Sichtbarkeit, verfliichtigt sich in instabile
Aggregatszustéinde, reduziert sich auf Techniken perstnlicher Lebens-
bewiltigung, heftet religidse Bediirfnisse und Funktionen an immer wie-
der neue Motive vermeintlich ultimativen Interesses. Das, was man
»religioses commitment« nennen kénnte, wird schwiicher: auf institutio-
neller Ebene ohnehin, wie die abnehmenden Zahlen derer belegen, die
sich auch nur durch den Gottesdienstbesuch als Mitglieder einer be-
stimmten Glaubensgemeinschaft zu erkennen geben; aber auch auf in-
haltlicher bzw. konfessioneller Ebene, insofern die Kongruenz zwischen
den Uberzeugungen selbst aktiver Kirchenmitglieder und den Glaubens-
bekenntnissen institutionalisierter Religionsgemeinschaften immer ge-
ringer geworden ist.!” Wobei die Differenz zwischen dem subjektiven
Glauben der Menschen heute und den offiziellen Glaubensbekenntnissen
etwa der grofen christlichen Kirchen offensichtlich nicht in erster Linie
damit zu tun hat, dass viele Menschen zu markanten »Eigenkonfessio-
nen« gelangt wiren. Die grundlegende, iiber einzelne Glaubensdissense
hinausgreifende Differenz besteht vielmehr in der Bestimmtheit, mit der
ein verbindliches Glaubensbekenntnis etwas behauptet, und der Unbe-
stimmtheit, in der viele Menschen und gerade Jugendliche heute verblei-
ben wollen, wenn es um die Beantwortung religidser Fragen geht. Um
die fiir ein religioses Bekenntnis zentrale Frage nach Gott anzusprechen:
Viele Menschen werden zwar einrdumen, dass »da etwas ist«!8, aber sie
werden Miihe haben, in das iiberkommene Bekenntnis eines als Person
gedachten, fiir diese Welt engagierten und im Gebet ansprechbaren Got-
tes einzustimmen. Das heil3t in religidser Hinsicht sieht man kaum Mog-
lichkeiten, sich in die eine oder andere Richtung klarer zu positionieren.
Gerade aus der Sicht von Jugendlichen gibt es in Glaubensfragen keine
begriindeten Positionen, sondern lediglich subjektive Einstellungen. Ein-
schldagige empirische Befunde zeigen: Religiose Fragen werden »als
Meinungstragen eingestuft und verlieren damit ihre Diskutierbarkeit —
veder hat eben seine eigene Vorstellungc ... Die Wahrheitsfrage scheint

17 Vgl. etwa Klaus-Peter Jorns, Die neuen Gesichter Gottes. Was die Menschen
heute wirklich glauben, Miinchen 1997.

18 Vgl. Armin Nassehi, Religiose Kommunikation: Religionssoziologische Konse-
quenzen einer qualitativen Untersuchung, in: Woran glaubt die Welt? Analysen und
Kommentare zum Religionsmonitor 2008, Giitersloh 2009, 169203, hier 175.
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obsolet«!%; konfessionelle Festlegungen erscheinen von daher schnell als
Zumutungen an Verstand und religiose Autonomie.

2.2 Die Theologie hat Probleme mit iberkommenen
Geltungsanspriichen

Unter den Bedingungen weltanschaulicher Pluralitit hat auch die Theo-
logie ein zunehmend deutlicheres Bewusstsein von der Relativitdt aller
im Feld der Religion denkbaren Standpunkte und Positionen ausgebildet.
Sie hat Theorien rezipiert, die von der kulturellen, systemischen, sprach-
lichen oder neurologischen Bedingtheit des Denkens ausgehen. Dieses
Bedingtheitsbewusstsein ist nur schwer vereinbar mit dem iiberkomme-
nen Anspruch der christlichen Theologie, die Wahrheit des Evangeliums
zur Aussage zu bringen. Dass Wahrheit iiberhaupt in irgendeiner Weise
»entborgen«, »erschlossen« oder gar »vermittelt« werden konne, er-
scheint zunehmend als unangemessene Redeweise und als iiberzogener
Anspruch. So wird auch im innertheologischen Diskurs aus der zu ver-
antwortenden Offenbarung, aus dem »Wort Gottes«, mehr und mehr eine
»Tradition«, eine besondere Spur kulturellen Gedichtnisses. Die Theo-
logie stellt sich dann dar als ein auf diese Spur bezogener, nach be-
stimmten Regeln der Fachlichkeit konstituierter Diskurs im groBeren
Kontext der Kulturwissenschaften. In diesem Rahmen sind auch zentrale
Bestandteile christlichen Glaubens wie zum Beispiel »Gott« oder »Jesus
Christus« zundchst einmal eben »nur« bestimmte Chiffren, deren Be-
deutung selbstreferentiell aus der fiir sie mafigeblichen Tradition zu er-
schlieBen sind. Theologie ist sozusagen ein Sprachspiel unter der
Voraussetzung »si deus daretur«, einer Voraussetzung, die aber in dem
MaBe, wie sie als systemspezifisches Proprium gelten kann, in diesem
Spiel selbst nicht mehr eigens begriindet werden braucht. So verstandene
Theologie kann auBerordentlich produktiv sein und ermdglicht eine
Vielzahl von zudem mit anderen Kulturwissenschaften gut kompatiblen
Erkenntnissen. Fiir das Orientierungsbediirfnis zum Beispiel von Kin-
dern und Jugendlichen allerdings gibt sie meist nicht allzu viel her. Denn
hier steht gerade das in Frage, was die Theologie in ihrem Diskurs weit-
gehend voraussetzt: Si deus daretur. Also: Kann wirklich und »in echt«
von Gott die Rede sein? »Gibt« es diesen Gott wirklich? Kann er etwas
»tun«, darf man auf ihn hoffen?

19 Alexander Schimmel, Einstellungen gegeniiber Glauben als Thema des Reli-
gionsunterrichts. Didaktische Uberlegungen und Anregungen fiir die gymnasiale
Oberstufe, Ostfildern 2011, 174f.
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2.3 Der Religionsunterricht wird sachkundlicher

Die geschilderten Entwicklungstendenzen lassen eine gewisse Konver-
genz erkennen: die Tendenz vieler Zeitgenoss/innen, sich in religisen
Fragen nicht oder nur vage zu positionieren, und die Tendenz der Theo-
logie, sich von starken Wahrheitsanspriichen mehr oder weniger still-
schweigend zu verabschieden. Man konnte auch sagen: Wenn sich selbst
die Theologie schwer tut, klare Antworten auf viele religiose Fragen zu
formulieren (»Was erwartet den Menschen nach dem Tod?«, »Gibt es
ein Jiingstes Gericht bzw. eine Art von Gott kommender definitiver
Gerechtigkeit?«, »Antwortet Gott, wenn ich ihn um etwas bitte?« usw.),
um wieviel mehr ist dann verstindlich, dass sich religiose Laien nicht
festlegen mdgen, ja, dass sie vielleicht sogar den Eindruck gewinnen:
Auf dem Feld der Religion bewegt man sich wie in einem Nebel, in dem
alle Katzen grau sind, wie in einem lichtlosen Raum, in dem die
Vorstellung des einen Blinden so richtig oder falsch ist wie die des
anderen. Hier kann man sich allenfalls fiir Vorstellungen entscheiden,
die einem personlich niitzlich erscheinen, aber nicht fiir Sichtweisen
eintreten, die wahrer wéren als andere.

Die Frage ist: Was kann ein Religionsunterricht in Anbetracht der sogar
in der Theologie verblassenden Wahrheitsanspriiche noch »vermitteln«?
Und: Was werden Jugendliche in Anbetracht ihrer erkenntnistheo-
retischen Skepsis in religiosen Fragen vom Religionsunterricht noch er-
warten? Die naheliegende Antwort ist: Kenntnisse, aber nicht mehr
Orientierung. Und genauso ist es offenbar. Nach einer Untersuchung der
Wiirzburger Forschungsgruppe um Hans-Georg Ziebertz hat der »ideale
Religionsunterricht« aus Sicht der Schiiler/innen vor allem zwei Stiarken:
Er ist 1. informativ und 2. lebenskundlich: Er »informiert ... iiber die
verschiedenen Religionen und fordert die Auseinandersetzung mit Fra-
gen, die das eigene Leben lebenswert machen«??. Diese Erwartungen
gehen in eine deutlich andere Richtung als die Intentionen der verschie-
denen Formen post-kerygmatischen Religionsunterrichts: Die Auseinan-
dersetzung mit der Relevanz und der Plausibilitit christlicher Glaubens-
perspektiven (bzw. religioser Traditionen) spielt im idealen Religions-
unterricht der Schiiler/innen keine vorrangige Rolle.

Es sieht allerdings so aus, als habe sich die Religionsdidaktik schon lin-
ger auf die verdnderten Voraussetzungen sowohl in der Theologie als
auch in der Schiilerschaft eingestellt. Jedenfalls ldsst sich schon seit ldn-
gerem beobachten, dass die »Uberfiihrung« der Schiiler/innen von der
Relevanz und Wahrheit christlichen Glaubens im Religionsunterricht
nicht mehr die zentrale Rolle spielt, die vom Anspruch der post-keryg-
matischen Konzepte her eigentlich zu erwarten wire. Man gelangt in
diesem Punkt selbst dann nicht zu wesentlich anderen Befunden, wenn

20 Hans-Georg Ziebertz / Ulrich Riegel, Letzte Sicherheiten. Eine empirische Un-
tersuchung zu Weltbildern Jugendlicher, Giitersloh/Freiburg 2008, 149.
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man sich von dem heute etwas gewaltsam anmutenden Begriff der

»Uberfiihrung« 16st und etwa nach Beispielen einer »kritischen Aus-

einandersetzung mit der Relevanz religitser Zeugnisse« sucht. Es ist un-

iibersehbar, dass die Frage nach der Relevanz religidser Traditionen, also
die kritische Priifung, ob diese Traditionen »brauchbares Material fiir die

Aufgaben der Gegenwart« (M. Stallmann) enthalten, stark zuriickgetre-

ten ist und oft gar keine Rolle mehr spielt. Im Folgenden k&nnen ledig-

lich einige Indizien fiir diese Tendenz genannt werden.

In dem von einer Essener Forschungsgruppe in den letzten Jahren aufge-

zeichneten Religionsunterricht aus vierten und zehnten Jahrgangsstufen

lassen sich im Wesentlichen vier Formen des Umgangs mit der »Rele-
vanzfrage« beobachten:2!

1. Es werden Unterrichtsthemen bearbeitet, bei denen die Frage nach der
Relevanz religioser Traditionen gar keine oder kaum eine Rolle spielt
(z.B. lebenskundliche Themen).

2. Bs wird ein sachkundlich-informativer Bearbeitungsmodus gewihlt,
der die Relevanzfrage auch dann nicht oder nur kursorisch stellt, wenn
religiose Traditionen ausdriicklich Unterrichtsgegenstand sind.

3. Die Frage nach der Relevanz religidser Traditionen wird strikt als in-
dividuell zu beantwortende Frage behandelt, das heiBt jede/r Einzelne
soll selbst schauen, was sie/er sich von entsprechenden Zeugnissen
wie adaptieren kann.

4. Die Frage nach der Relevanz religitser Traditionen wird tatsidchlich in
den Fokus genommen, wobei aber die Schiiler/innen mit den Versu-
chen ihrer Lehrer/innen, diese Relevanz unterrichtlich zu erschlie3en
oder gar zu demonstrieren, nicht selten offensichtlich iiberfordert sind.

Insgesamt ldsst sich eine deutliche Tendenz zur Vermeidung oder Ab-

schwichung der Relevanzfrage erkennen, eine Tendenz, die umso ver-

standlicher ist, als man da, wo diese Frage sozusagen frontal angegangen
wird (vgl. Variante 4), auf sehr schwieriges Terrain gerédt und zu schei-
tern droht. Von einer den Unterricht durchgéngig charakterisierenden

Plausibilisierungs- oder gar Uberfiihrungsintention kann jedenfalls keine

Rede mehr sein.

Eine zweite Beobachtung betrifft die Rolle des Religionslehrers. Diese

hat sich, sehr verknappt gesagt, im Laufe der Zeit vom Zeugen fiir eine

Botschaft bzw. vom Experten fiir eine Sache zum Moderator eines Pro-

zesses gewandelt. So finden sich in den tiber 100 Religionsstunden, die

von der genannten Essener Forschungsgruppe videografisch aufgezeich-
net und analysiert wurden, nur wenige Passagen, in denen Religionsleh-
rer/innen bekenntnishaft bzw. aus eigenem Erleben von ihren religidsen

Erfahrungen oder ihren religiosen Uberzeugungen gesprochen hitten.??

21 Vgl. zum Folgenden: Rudolf Englert / Elisabeth Hennecke / Markus Kdmmer-
ling, Innenansichten des Religionsunterrichts. Fallbeispiele — Analysen — Konse-
quenzen, Miinchen 2014, 123f.

22 Vgl.aaO., 111ff.
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Aber nicht nur in der Funktion als Glaubenszeuge, auch in der Funktion
als theologischer Experte spielen Lehrer/innen im Religionsunterricht
derzeit offenbar keine grofBie Rolle. In vielen Fillen tritt, wenn es um die
Vermittlung von Kenntnissen oder die ErschlieBung von Zusammenhén-
gen geht, die Expertise des Lehrers zugunsten medial bereitgestellter In-
formationen zuriick (vgl. materialgestiitzte Formen der Unterrichtsarbeit
wie z.B. Stationenarbeit, Schiilerrecherche, Gruppenpuzzle usw.). Auch
das ist ein Indiz fiir die Versachkundlichung der religionsunterrichtlichen
Arbeit.

Zu diesen Beobachtungen passt ein dritter Befund: Nicht einmal in jeder
dritten der in der Essener Untersuchung aufgezeichneten Stunden kommt
es zu kontroversen Einschitzungen inhaltlich relevanter Fragen.?? In An-
betracht der religiosen Heterogenitét der Schiilerschaft ist dies hochgra-
dig ungewdhnlich und erklarungsbediirftig. Es hat entscheidend damit zu
tun, dass Kontroversen iiber die Relevanz und die Geltung religidser
Deutungsmuster kein bestimmendes Merkmal vieler Formen gegenwiir-
tigen Religionsunterrichts mehr sind. Eine Befragung von Schiiler/innen
zum Religionsunterricht in Nordrhein-Westfalen weist in die gleiche
Richtung: Demnach erfidhrt die Aussage »In der Schule erhalte ich Wis-
sen iiber verschiedene Religionen« eine hohe Zustimmung, wohingegen
die Bejahung des Statements »In der Schule habe ich die Moglichkeit,
verschiedene Sichtweisen zu religiosen Fragen zu diskutieren« deutlich
verhaltener ausfillt.2* Zwei Forscher/innen aus den Niederlanden kom-
mentieren: »Students seem to perceive RE (Religious Education) classes
as places where they gain objective knowledge without actually dis-
cussing the topic«?3.

Die Befunde konvergieren in Richtung einer Versachlichung des Reli-
gionsunterrichts. »Versachlichung« heifit: Man informiert sich, man
tauscht sich aus, selbstverstindlich auch iiber religiose Zeugnisse unter-
schiedlichster Art, aber man fragt immer weniger noch nach der Bedeu-
tung all dessen fiir sich personlich oder gar »fiir alle«. Das heift die
Frage nach der Relevanz oder der Nachvollziehbarkeit religioser Per-
spektiven steht nicht mehr im Zentrum des Religionsunterrichts. Es
scheint, als werde auch im konfessionellen Religionsunterricht die Her-
kunftsreligion der Schiiler/innen nicht mehr sehr anders présentiert und
bearbeitet als eine Fremdreligion, ndmlich aus der Perspektive von »Be-

23 Vgl.aaO., 121.

24 Dan-Paul Jozsa / Thorsten Knauth / Wolfram Weise, Religion in der Schule —
Eine Vergleichsstudie von Hamburg und Nordrhein-Westfalen, in: Dies. (Hg.), Reli-
gionsunterricht, Dialog und Konflikt. Analysen im Kontext Europas, Miinster 2009,
199-240, hier 215.

25 Ina ter Avest / Cok Bakker, Response to the German National Report on the
REDCo Questionnaire, in: Pille Valk u.a. (Hg.), Teenagers’ Perspectives on the Role
of Religion in their Lives, Schools and Societies. A European Quantitative Study,
Miinster 2009, 216-220, hier 217.
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obachtern«, die, um sich zu informieren, von aulen an ausgewdhlte reli-
giose Zeugnisse herantreten.

3 Ein vorsichtiger Ausblick

Die mit dem Zuriicktreten der Uberfiihrungs- bzw. Plausibilisierungs-
intention im Religionsunterricht eingetretene Versachkundlichung hat
vielfiiltige Ursachen und weitreichende Implikationen. Das meiste
konnte hier nur angedeutet werden. Uniibersehbar scheint mir, dass die
Tendenz zur Versachkundlichung auch als eine Reaktion auf die reli-
giose Gegenwartssituation und insbesondere auf die Situation der Theo-
logie zu sehen ist. Wenn die in der Gesellschaft gegenwirtig anzutref-
fenden Formen von Religiositit in den meisten Féllen, was ihre konfes-
sionelle Bestimmtheit angeht, ausgesprochen vage sind und wenn die
Theologie Probleme hat, selbst zentrale Inhalte des christlichen Be-
kenntnisses in ihrer Relevanz und ihrem Orientierungswert zu erschlie-
Ben, dann darf es nicht wundern, wenn die Plausibilisierungsambitionen
des Religionsunterrichts parallel dazu schwiécher werden.

Das deutliche Zuriicktreten der fiir die nachkerygmatischen Konzepte
lange Zeit zentralen Frage nach der Relevanz christlichen Glaubens bzw.
nach dem Orientierungswert religioser Traditionen zugunsten einer stir-
ker sachkundlich orientierten Présentation religioser Zeugnisse hat weit-
reichende Folgen fiir den Anspruch und den Charakter religionsunter-
richtlicher Arbeit: Der Umgang mit religiosen Traditionen wird »fldchi-
ger«, der Vertiefungsgrad geringer; die ErschlieBung sowohl der inneren
Pluralitit als auch der verbindenden Zusammenhinge der Tradition jii-
disch-christlichen Glaubens wird schwieriger; und die fiir den Einzelnen
von der Begegnung mit diesen Traditionen ausgehende Herausforderung
zur Befragung der eigenen Sicht auf Leben und Welt wird schwicher.
Nicht untypisch fiir den im gegenwirtigen Religionsunterricht vielfach
angeschlagenen Ton ist die Arbeitsaufgabe in einem Religionsbuch fiir
die Sekundarstufe I: »Informiere dich, z.B. im Lexikon, iiber die Theodi-
zeefrage«.2® Selbst die Theodizeefrage, die fiir die Glaubensexistenz
vieler vorangegangener Generationen hochbrisant war, wird hier offen-
bar behandelt wie eine Frage, die in erster Linie Andere haben.

Auch in der konzeptionellen Diskussion spiegelt sich diese Entwicklung.
Asthetische, konstruktivistische oder semiotische Konzepte wollen nicht
Geltungsanspriiche religioser Traditionen ins Licht riicken, sondern
kiinstlerische Zeugnisse, perspektivische Deutungsmuster oder kulturell
bedingte Sinn-Zeichen vorstellen. Es geniigt vollig, wenn Schiiler/innen
diese Materialien »interessant« finden und damit »etwas anfangen« kon-

26 Vgl. Mittendrin. Lernlandschaften Religion. Unterrichtswerk fiir den katholi-
schen Religionsunterricht an Gymnasien (hg. v. Iris Bosold und Wolfgang Michalke-
Leicht), Miinchen 2008, Bd. 3 (9./10. Jg.), 144.
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nen. Dass in diesen Materialien vielleicht auch Uberzeugungen zum
Ausdruck kommen, die eine ganz andere Sicht auf Leben und Welt be-
inhalten, als es die eigenen Seh- und Interpretationsgewohnheiten nahe-
legen, braucht in einer eher sachkundlich inszenierten Begegnung gar
nicht zum Thema zu werden. Zwar gibt es eine Reihe religionsdidakti-
scher Ansitze, die der Versachkundlichungstendenz entgegenwirken
konnten (z.B. der mystagogische Ansatz von Miriam Schambeck,?” der
alterititstheoretische Ansatz von Bernhard Griimme?® oder auch ver-
schiedene Formen einer performativen Religionsdidaktik?”), aber es ist
nicht zu erkennen, dass diese Konzepte die angesprochene Tendenz
wirklich in der Breite aufzuhalten vermégen.

Alles in allem: Die in der fachdidaktischen Literatur hdufig anzutref-
fende konstrastive Gegeniiberstellung eines konfessionellen Religions-
unterrichts einerseits und eines religionskundlichen Religionsunterrichts
andererseits entspricht nicht mehr dem Entwicklungsstand der religions-
unterrichtlichen Praxis. Durch die Versachkundlichung auch des konfes-
sionellen Religionsunterrichts diirfte es zu einer deutlichen Annidherung
der beiden Modelle gekommen sein, auch wenn sich dies wegen bislang
fehlender komparativer Forschungen gegenwirtig noch nicht empirisch
fundieren ldsst. Die Tendenz zur Versachkundlichung ldsst sich als eine
notwendige Anpassung an die veridnderte religidse Gegenwartssituation
betrachten, die dem Religionsunterricht und den fiir ihn verantwortlichen
Lehrer/innen viel von dem Plausibilisierungsstress erspart, der mit dem
dlteren Uberfiihrungskonzept verbunden war. Aber diese Tendenz ist
auch ein deutlicher Indikator fiir die Kommunikationsprobleme des
christlichen Glaubens und der fiir seine Reflexion und rationale Er-
schlieBung maligeblichen Theologie. Das ist ein Befund, der gerade Re-
ligionspadagog/innen herausfordern muss.

27 Mirjam Schambeck, Mystagogisches Lernen. Zu einer Perspektive religioser
Bildung, Wiirzburg 2006.

28 Bernhard Griimme, Alterititstheoretische Religionsdidaktik, in: Bernhard
Griimme / Hartmut Lenhard / Manfred L. Pirner (Hg.), Religionsunterricht neu den-
ken. Innovative Ansitze und Perspektiven der Religionsdidaktik, Stuttgart 2012,
119-132.

29 Vgl. z.B. Silke Leonhard / Thomas Klie, Performatives Lernen und Lehren von
Religion, in: Bernhard Griimme / Hartmut Lenhard / Manfred L. Pirner (Hg.), Reli-
gionsunterricht neu denken. Innovative Ansitze und Perspektiven der Religions-
didaktik, Stuttgart 2012, 90-104.



Statt eines Nachworts:

Bernd Schroder

Religionspiddagogik inmitten der
Transformationskrise christlicher Religion und
Theologie in Deutschland — Thesen

1

Es ist kein Geheimnis: Die religiose Landschaft einschlieBlich der Kir-
chen und des Christentums in den deutschsprachigen Landern verdndert
sich.

Sie verdndert sich nicht erst seit gestern, nicht erst seit der Aufkldrung,
sondern sie war stets in Verdnderungen begriffen — allerdings verdichten
sich diese Verdnderungen in der Moderne. Sie sind grundgelegt in den
revolutiondren Umbriichen der sog. Sattelzeit, sie betreffen die duBere
Gestalt und den inneren Gehalt — nicht nur, aber doch am deutlichsten
sichtbar — christlicher Religion und Theologie, sie zeigen ihre Schirfe
und Nachhaltigkeit darin, dass sie die Kompatibilitdt oder »Zusammen-
bestehbarkeit« (Markus BuntfuBl und Martin Laube unter Verweis auf
Ernst Troeltsch) von christlicher Lebensfiihrung und -deutung einerseits,
bejahender Teilhabe an gesellschaftlichen Vollziigen und Plausibilititen
unter der Pramisse eisi deus non daretur andererseits, infrage stellen.

2.

Seit Jahren ist es nicht mehr anstéfig oder begriindungspflichtig, kein
Mitglied einer Kirche oder Religionsgemeinschaft zu sein. Eher schon
wird als bemerkenswert empfunden und aufmerksam registriert, wenn
sich jemand 6ffentlich zu liberzeugter Zugehorigkeit bekennt.

Allerdings: Begriindungspflichtig ist auch eine »religiose< Deutung und
Gestaltung des Lebens nicht; dieses wie jenes ist freigestellt. Es sind
Optionen, die der subjektiven Priferenzentscheidung anheimgestellt
sind.

3

Im Einzelnen haben »die« Verdnderungen nicht einfach eine Richtung,
die sich hier trefflich zusammenfassen lieBe, auch wenn etwa schwer in
Abrede zu stellen ist, dass die Zahl der Mitglieder namentlich der evan-
gelischen und der rdmisch-katholischen Kirche in Deutschland, Oster-
reich und der Schweiz und die Dichte ihrer Kirchenbindung riickldufig
ist, oder wenn die seit der Aufklirung wirksam gewordenen »Rationali-
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sierungen« den Geltungsanspruch christlicher Religion eingrenzen (Mar-
kus Buntfuf3).

Die Verdnderungen verlaufen in verschiedene, oft genug widerstreitende
Richtungen. Es gibt Abbriiche, aber auch Transformationen, es gibt die
Verfliissigung ehemals fixer Grenzziehungen, aber auch institutionelle
und zum Fundamentalismus tendierende Verhértungen, es gibt schlei-
chende Prozesse, aber auch Interventionen der Kirchen gegeniiber man-
chen Entwicklungen sowie Reformen (vgl. Kapitel 1 und 2).

Die Auswahl und Gewichtung einzelner Verdnderungen ist bereits Teil
ihrer Deutung.

4.

Angesichts dieser Vielgesichtigkeit der Verdnderungen gibt es keine
theologischen und religionspddagogischen Handlungsorientierungen, die
sich aus der Beschiftigung mit dem Gestaltwandel von Religion eindeu-
tig ergeben.

Vielmehr sind die Konsequenzen strittig: Soll die Theologie Interpretin
gegenwirtiger Erfahrungen sein oder Anwiltin dessen, »was (noch)
nicht zu den Wirklichkeiten passt, in denen wir leben« (Philipp Stoell-
ger)? Soll die (evangelische) Kirche anschmiegsam »Organisations- und
Handlungsformen [... suchen], die das Evangelium mit méglichst vielen
Menschen auf ihren unterschiedlichen Lebenswegen in der Spidtmoderne
kommunizieren« (Uta Pohl-Patalong) oder ist eben dies Ausdruck ihrer
»Harmlosigkeit« (Ulrich Kértner)? Soll Religionspidagogik im Blick auf
den schulischen Religionsunterricht den Schritt zur >Religionskunde¢
vorbereiten (Burkhard Porzelt) oder die Perspektivik des sog. konfessio-
nellen Religionsunterrichts beibehalten und Briicken zur (in der Kirche
offentlich) gelebten Religion schlagen?

3

Viele Verdnderungen der religidsen Landschaft sind Religionslehrenden

in Schule und Gemeinde, sind auch der wissenschaftlichen Religions-

piddagogik bewusst: etwa die Individualisierung und die Pluralisierung
von Religion.

Anderes sollte demgegeniiber zukiinftig stirkere Beachtung finden, so

beispielsweise:

— die wachsende Zahl der sog. Konfessionslosen, die Unterschiedlich-
keit ihrer Selbstverstdndnisse und das Nachdenken iiber Moglichkei-
ten, sie an religidser Bildung teilhaben zu lassen (Burkhard Porzelt),

— die Mehrzahl der nicht-religidsen, hiufig aber lebensweltlich als funk-
tional sich erweisenden Weltdeutungsperspektiven, die Heranwach-
sende per Sozialisation aneignen (etwa der 6konomischen, der natur-
wissenschaftlichen, der dsthetischen usw.) und die Frage, was und wie
ihrer prima facie gegebenen Plausibilitéit zu entgegnen ist,

— die Medialisierung unserer Wirklichkeitswahrnehmung mit ihrer Beto-
nung des Visuellen und der netzwerkformigen Kognition, mit ihrer
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Beschleunigung und Abkoppelung der Kommunikation von Raum
und Leib,

— die globalen Zusammenhinge nicht nur der Wirtschaft, sondern eben
auch der Religion(en), ndherhin die Verschiebung der Gewichte in-
nerhalb des Christentums hin zur siidlichen Hemisphére, damit hin zu
anderen Ausdrucks- und Reflexionsformen, hin zu kontextuellen
Theologien (Henrik Simojoki).

Diese Phidnomene verlangen nicht nur unterrichtlich-didaktische, son-

dern auch theologische und theoretisch-religionspddagogische Aus-

einandersetzung.

6.

Religion ist auch auBerhalb des als Kirche verfassten Christentums zu
finden — in welchem MaBe dies der Fall sein mag, hangt ab von dem Re-
ligionsbegriff, mit dem Phinomene der Lebenswelt gemustert werden,
und davon, welches Gewicht dem Selbstverstindnis von Menschen zu-
geschrieben wird (die ihre — analytisch als »Religion« interpretierbaren —
Deutungen und Praxen des Lebens womdglich selbst nicht als Religion
verstehen). Im Licht etwa der jiingsten (fiinften) Kirchenmitgliedschafts-
umfrage der EKD ist anzunehmen, dass »Religion« stérker als vielfach
angenommen an Kirche bzw. verfasste Religionsgemeinschaften gebun-
den besteht.

In jedem Fall sind und bleiben die Kirchen (bzw. die Religionsgemein-
schaften) wichtige, offentlich sichtbare und zugdangliche Orte fiir reli-
gidse Sozialisation und Kommunikation.

75

Allerdings sind es Orte, deren Kommunikationsformen und -gehalte fiir
eine abnehmende Zahl von Individuen verstindlich, attraktiv oder gar
verbindlich sind. Die Teilhabe an den Praxen der Institution Kirche und
ihrer Mitglieder ist fiir Kinder und Jugendliche, fiir deren Eltern und fiir
Religionslehrende keineswegs mehr selbstverstandlich.

Unbeschadet des Wissens darum, dass schulischer Unterricht vor allem
kognitionsbezogen arbeitet und — im Licht empirischer Forschung —
iiberpriifbare Erfolge erzielt, sind Religionslehrende und Religionspéda-
gogen, die ihre Kirchenmitgliedschaft und die Teilhabe an theologisch
geschulter Reflexion auf christliche Religion bejahen, aufgefordert, die
Briicke zwischen »ihren« Lernorten und den verfassten Kirchen wahrzu-
nehmen, durchsichtig zu machen, zu stirken oder erst (mit) zu bauen.

Es geht dabei — religionspddagogisch gesehen — nicht zuerst (aber
durchaus auch) um die Stabilisierung von Kirchenmitgliedschaft, son-
dern um die Hinterlegung unterrichtlicher Kommunikation tiber (christli-
che) Religion mit Einsichtnahme in bzw. Teilhabe an gelebter als
wchristlich« ansprechbarer Religion, die aulerhalb der Kirchen kaum in
verlisslicher und zeigbarer Form zu finden ist. Ob »performative« Ele-
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mente im Unterricht in dhnlicher Weise Erfahrung mit Religion erschlie-
f3en kdnnen, steht dahin.

8.

Die Felder von Bildungsarbeit in evangelischer oder katholischer
(Mit-)Verantwortung, die ihr Augenmerk traditionell auf die kognitive
Durchdringung christlicher Religion legen, sollten diese Aufgabe nicht
vernachldssigen — Reflexivitidt ist in der zweiten, der reflexiven Moderne
auch im Umgang mit Religion unverzichtbar. Die Befihigung zum »Per-
spektivenwechsel« zwischen religidser Binnen- und distanzierter Auf3en-
sicht (Bernhard Dressler) und der Aufbau von »Mehrsprachigkeit«
(Helga Kohler-Spiegel) religios Gebildeter gehoren zu Leitvorstellungen
gegenwiirtiger Religionsdidaktik.

Zugleich sollten didaktisch gestaltbare Lernorte in Schule wie Gemeinde
angesichts der Eigenart von Religion und angesichts der begrenzten
Attraktivitdt intellektueller Wahrheitsdiskurse mehr Aufmerksamkeit
darauf verwenden, christliche Religion als »Hilfe zum Leben« (Christian
Grethlein), als Option der Lebensfiihrung, als Lebensstil auszulegen —
nicht als einen Lebensstil, sondern als Reservoir an Lebensstilen.

9

Auch dann, wenn religiose Bildung Zuginge zu gelebter Religion erst
erdffnen muss und dies auch tut, bleibt sie als Bildung vom Vollzug von
Religion unterscheidbar. Ihr Proprium besteht darin, Menschen, die Re-
ligion leben oder an gelebter Religion beobachtend teilnehmen, zu ver-
stehender und kritischer Reflexion zu veranlassen — und komplementir
auch darin, jene, die in der verstehenden oder verstindnislosen, kriti-
schen Reflexion von Religion verharren, Wege zur Erfahrung mit Reli-
gion zu erdftnen.

10.

In diesem Sinne verschieben sich religionspadagogische Gewichte. In
der Schule und ihrer Religionskultur kommt der sog. Schulseelsorge und,
allgemeiner, Religion im Schulleben wachsende Bedeutung zu. In der
Konfirmanden- und Firmungsarbeit treten gymnasial-unterrichtliche
Momente zuriick zugunsten von Lernarrangements, die Erfahrung von,
Teilhabe an, Reflexion auf gelebtes Christentum erméglichen. Nicht an-
ders verhilt es sich in der Erwachsenenbildung.

Fiir theologische Aus- und Fortbildung von Religionslehrenden, Pfarrern
und Pfarrerinnen, Diakonen u.a. steckt darin eine gewichtige, noch kaum
angegangene Herausforderung — denn auch die Multiplikatoren sind
nicht nur als Kundige, sondern als Erfahrene in Sachen christlicher Reli-
gion gefragt.
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5L

Theologische Reflexion wird dariiber nicht belanglos — im Gegenteil.
Religionslehrende bendtigen mehr Theologie; sie bendtigen eine Theo-
logie, die so souverdn durchdrungen ist und die sie so souverin durch-
drungen haben, dass sie im Gesprich verfliissigt werden kann, sie bens-
tigen eine als »personliche Tat« (Martin Laube) verantwortete Theolo-
gie. Religionsunterricht und andere Lernorte verlangen nach induktiv ins
Spiel gebrachter, das Nachdenken von Kindern und Jugendlichen analy-
sierender und kritisch aufnehmender Theologie.

Religiose Bildung muss den Lernenden — alters- bzw. entwicklungsge-
mal} — Einblick geben in die hier beschriebenen Transformationsprozes-
se, statt diese zu kaschieren, zu verharmlosen oder gar zu leugnen.

12

Zwar geht — empirisch betrachtet — ein Trend gerade im schulischen Re-
ligionsunterricht hin zu dessen ,,Versachkundlichung® (Rudolf Englert),
doch im Blick auf den gesellschaftlichen Diskurs iiber Religion und im
Blick auf die religiose Landschaft ist dies gerade nicht geboten.
Erforderlich ist vielmehr eine positionelle (und um die Position Anderer
wissende), eine bewusst perspektivische, aber zugleich eine Mehrzahl
von Perspektiven prisent haltende, kommunikative Theologie, die nach-
vollziehbar am Streit um die Deutung der Wirklichkeit teilnimmt und
diesen Streit als ebenso notwendig wie ergiebig ausweist.
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