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Einleitung

Mit dem Thema ,Das Heil der Anderen“ kehrt dieser Arbeitskreis' zu
seinem eigentlichen Anliegen zuriick. Zur Begriindung — dieser ange-
sichts seiner intensiven Arbeit gewagten und vielleicht sogar etwas iiber-
heblich erscheinenden Behauptung ~ sei auf Kardinal Walter Kasper ver-
wiesen, der in einem Papier zum Thema ,,Okumenische Bewegung und
Evangelisierung (im Kontext der menschlichen Mobilitit)“ vom Dezem-
ber 2006 und ein Jahr darauf in einem Vortrag in der Katholischen Aka-
demie in Miinchen diese Akzentsetzung hervorgehoben hat: ,Weltmissi-
on und Okumene gehérten [...] von Anfang an wie zwei siamesische

! Der Vortrag wurde 2008 gehalten und ist aus dokumentarischen Griinden nur leicht ver-
indert worden, obwoh! Teile davon in meinen spiteren Verdffentlichungen aktualisiert zu
finden sind.
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Zwillinge zusammen“?. Das erstgenannte Papier verdeutlicht es: ,Als
Geburtsstunde der kumenischen Bewegung gilt die Weltmissionskonfe-
renz von Edinburgh im Jahr 1910. Die dort anwesenden Vertreter der
evangelischen Missionsbewegung stellten fest, die Spaltung der Christen-
heit sei eines der stirksten Hindernisse fiir die Weltmission. Beriihmt sind
die Worte: ,Ihr habt uns Missionare geschickt, die uns mit Jesus Christus
bekannt gemacht haben, und dafiir danken wir euch. Doch ihr habt uns
auch eure Unterscheidungen und Spaltungen gebracht.® Edinburgh
brachte die Dinge in Bewegung. Im Weltrat der Kirchen, der sich 1948 in
Amsterdam konstituierte, arbeiteten beide, Missionsbewegung und
Okumenische Bewegung eng zusammen bis sie sich 1961 in Neu Delhi
auch institutionell zusammenschlossen. So gehérten Mission und Einheit
im Okumenischen Rat der Kirchen von Anfang an unlésbar zusammen.“*

Auf die weitere Geschichte im Zusammenhang mit dem 2. Vatikani-
schen Konzil, die dann referiert wird, gehe ich hier nicht ein, da sie an-
dernorts eigens thematisiert werden wird®. Fast zu iibersehen ist, dass im
selben Papier auch unser Thema kurz gestreift wird: ,Das gemeinsame
Zeugnis vom einen und dreieinigen Gott und von Jesus Christus als
Herrn und Gott ist in einer weithin sikularisierten Welt, welche von
praktischem Atheismus und religiésem Indifferentismus gekennzeichnet
ist, nicht wenig. [...] In dieser Situation wiirden wir vor Gott und der
Geschichte schuldig, wenn wir wegen zweitrangigen Fragen [sic!] dieses
gemeinsame Zeugnis nicht geben wiirden.“¢

Selbstverstindlich zitiert der Autor auch die alles leitende Aufforde-
rung im hohepriesterlichen Gebet Jesu: ,,Alle sollen eins sein ..., damit
die Welt glaubt‘ (Joh 17,21).“” Der Nebensatz® geht im 6kumenischen
Alltag des Ringens um eine verséhnte Verschiedenheit zuweilen unter:
Das Einheitsgebot wird aber vom Sendungsauftrag regiert, die siamesi-
schen Zwillinge sind von daher nicht gleichrangig.

Diese allgemeinen, auf die Mission in allen Kulturen gemiinzten Ak-
zentsetzungen lassen sich durch weitere, unser Thema direkter betref-

2. Kasper, Okumene vor neuen Herausforderungen, in: zur debatte 37 (2007) H. 6, 1-4, 1.
3 ,Zit. bei M.-L. Le Guillou, Sendung und Einheit der Kirche, Mainz 1964, 70f. Zur Ent-
wicklung des Zusammenhangs zwischen Okumenischer Bewegung und Missionsbewe-
gung neben Le Guillou R. Rouse - S.Ch. Neill, Geschichte der Okumenischen Bewegung,
2. Teil, Gottingen 1958; H. Déring, in: Handbuch der Okumenik, Bd. 2, Paderborn
1986.“ (Quellenangabe im Original.)

4 W. Kasper, Okumenische Bewegung und Evangelisierung (im Kontext der menschlichen Mo-
bilitit), URL: http://www.vatican.va/roman_cuna/pontifical councils/migrants/pom2006_102/
rc_pc_migrants_pom102_okumenische-kasper.html (Stand: 21.09.11).

5 Vgl. den Beitrag von K. Lehmann in diesem Band.

6 \X{) d{(asper, Okumenische Bewegung (Anm. 4),

7E

8 Den das Johannesevangelium noch einmal wiederhol, vgl. 17,23.

54



Das Heil der Konfessionslosen

fende Auferungen flankieren. Dass sie vorwiegend aus dem evangeli-
schen Raum kommen, mag daran liegen, dass die Frage nach dem Heil
der religids Indifferenten in den Diskursen der katholischen Kirche und
Theologie sowohl in Deutschland wie in der Welt bisher kaum eine Rolle
spielt — zu diesem Punkt spiter mehr. In einem jiingst erschienenen
Sammelband ,Die so genannten Konfessionslosen und die Mission der
Kirche®, stellt Thies Gundlach fest: ,Das Impulspapier des Rates der
EKD Kirche der Freiheit‘ hat nicht ganz zu Unrecht den Vorwurf hin-
nehmen miissen, die fiir eine evangelische Kirche unerlissliche 6kumeni-
sche Dimension zu vernachlissigen. Auch wenn nicht immer ganz klar
ist, was mit dieser Mahnung inhaltlich genau gemeint ist und welche
dkumenische Dimensionen fiir eine Kirchenreform der evangelischen
Kirche in Deutschland hilfreich sein kénnten, so sind die Fragen rund
um die Glauben weckende Ansprache an konfessionslose Menschen ei-
ner der sinnigsten und wertvollsten 6kumenischen Lernbereiche. Es gibt
schon wertvolle Erfahrungen, die sich vor allem aus der anglikanischen
Kirche einspeisen und im Institut fiir Evangelisation und Gemeindeent-
wicklung® zum Teil sehr gewissenhaft aufgenommen werden. Aber eine
Verbreiterung der Sichtweite ist auferordentlich wiinschenswert, gerade
wenn sie sich mit einer klaren Analyse der jeweiligen Bedingungen und
Voraussetzungen von gelingender Mission verbindet.“!°

Axel Noack, damals Bischof von Magdeburg, wird im gleichen Sammel-
band deutlicher: ,Mission ist nicht mehr ohne Okumene zu denken [...]
[M]an muss sich immer klar machen, die konfessionelle Unterschiedenheit
im Protestantismus oder auch im Verhiltnis zur katholischen Kirche ist
fir die, die drin stecken, also fiir die Insider, wunderbar, farbenprichtig
und bunt. Man kann sich entscheiden, man hat verschiedene Méglichkei-
ten. Fiir die, die das von auflen sehen, ist das nicht bunt, sondern verwir-
rend. Okumene und Mission zusammenzudenken, meint: Wenn ich nicht
sagen kann, es ist mir hundertmal lieber, dass ein Kind im Religionsunter-
richt katholisch wird, als dass es ,Heide’ bleibt, dann soll ich nicht mehr
von Okumene reden. Natiirlich gilt die Umkehrung auch! Allerdings, wo
ist die Grenze? Gilt das auch fiir die Zeugen Jehovas? Gibt es nicht auch
Gruppen, wo man lieber sagen sollte, dann bleib mal lieber ein freier ,Hei-
de‘? Solche Fragen miissen unter uns thematisiert werden.“!!

? Gemeint ist eine Einrichtung an der Universitit Greifswald.

1 Th, Gundlach, Perspektiven einer zentralen Zukunftsaufgabe, in: U. Laepple/V. Roschke
(Hg.), Die so genannten Konfessionslosen und die Mission der Kirche (FS H. Birend),
Neukirchen-Vluyn 2007, 92-100, 95f.

1 A. Noack, Wo ist aus Sicht der Kirche ,auflen®?, in: U. Laepple/V. Roschke (Hg.), Die
so genannten Konfessionslosen (Anm. 10), 127-139, 137f,
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Aus diesen wenigen Aufierungen ergeben sich zwei Konsequenzen:
Zunichst die allgemeine Erkenntnis, dass das ,Heil der Anderen® zwei-
fellos das Thema schlechthin fiir die 6kumenische Bewegung sein muss,
da es deren Initiativen sowohl nach auflen wie nach innen motiviert und
koordiniert. Die Uberlegungen zu Taufe, Abendmahl, Rechtfertigung
und Amt etc. werden — mit den Worten Walter Kaspers — ,,zweitrangig®,
weil sie eine Dienstfunktion am das Einheitsgebot iibergreifenden Sen-
dungsauftrag Jesu haben. Der aufeinander gerichtete Blick der 6kumeni-
schen Partner wird so umgebrochen in den gemeinsamen Blick nach au-
fRen. Es ist sogar zu hoffen, dass der Dialog iiber die nun zweitrangigen,
aber trotzdem wichtigen Themen von diesem Sendungsauftrag her Im-
pulse erhilt, sobald er zu stocken droht. Eine zweite Konsequenz betrifft
speziell die Auseinandersetzung mit der religiosen Indifferenz. Sie muss
nimlich noch einmal in eigener Weise unter 6kumenischem Blickwinkel
betrachtet werden, da — wie ich im zweiten Teil verdeutlichen werde —
das Phinomen als solches mit den konfessionellen Differenzen kausal
verbunden und diesbeziiglich nicht ohne 6kumenischen Sprengstoff ist,
was man im Missionsfeld bei anderen Nichtchristen nur selten so be-
haupten kann. Andererseits scheint sich mir wieder nur unter speziell
dkumenischen Blickwinkel eine Handlungsperspektive zu erdffnen, die
ich als ,,Okumene der dritten Art“ bezeichne. Dazu mehr im letzten Teil.

Ich gehe im Folgenden in den iiblichen drei Schritten ,Sehen — Urtei-
len — Handeln® vor, wobei die Grenzen naturgemifl flieflend sind: Sehen
erfordert ein Kategorlensystem, das schon Urteile impliziert, und das
Urteilen steht schon immer im Zusammenhang praktischer Uberlegun-
gen zum Sendungsauftrag. Trotzdem macht die Differenzierung Sinn:
Um sich einer Herausforderung zu stellen, muss sie iiberhaupt erst ein-
mal wahrgenommen werden (1), die Situation dann angemessen auf den
Begriff zu bringen, erfordert eine weitere Anstrengung (2), die aber not-
wendig fiir strategische Uberlegungen ist (3).

1. Seben: Eine kurze Geschichte der Wahrnebmung bzw.
Nicht-Wabrmehmung des Phénomens der religidsen Indifferenz

Wie erfasst man ein Phinomen, das eigentlich ein Nicht-Phinomen ist?
Alle Denotationen sind negativ: Konfessionslosigkeit, praktischer Athe-
ismus, Areligiositit, religiose Indifferenz etc. Eine Geschichte der Wahr-
nehmung — bzw. genauer: der Nichtwahrnehmung - existiert noch nicht,
weshalb hier nur eine Skizze versucht werden kann. Wihrend der Athe-
ismus als quasi-dogmatische Position der Gottesleugnung schon seit An-
selms Zeiten im Visier der philosophisch-theologischen Auseinanderset-
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zung war, ist unser Thema erst nach dem Fall des Eisernen Vorhangs
richtig in den Blick gekommen. Freilich finden sich schon zuvor Hinwei-
se auf einen Gewohnheitsatheismus — so z.B. in Bonhoeffers berithmten
Brief vom 30. April 1944 aus dem Gefingnis iiber ein ,religionsloses
Christentum“!?, welcher Ausgangspunkt des Gott-ist-tot-Diskurses und
verschiedener theologischer Interpretationen der Sikularisierung war.
Auch diese kdnnen schon auf eine lange Geschichte zuriickblicken. Eher
spekulativ erzeugte Einteilungen finden sich in der Religionsphilosophie
und Theologie schon linger, wenn z.B. Walter Brugger in seiner ,Summe
einer philosophischen Gotteslehre“ von einem negativen Atheismus im
Unterschied zum positiven, dogmatischen Atheismus und dessen weite-
ren Formen spricht und offenbar mit ,negativ® einen Mangel an jegli-
cher, auch indifferent bleibender Stellungnahme gekennzeichnet werden
soll’3. Diese Beispiele lieflen sich vermehren'*.

Trotzdem markiert der Beginn der 199Qer Jahre einen Einschnitt: Mit
dem Untergang des staatlich verordneten Sozialismus verzog sich plétzlich
der Pulverdampf der ideologischen Scharmiitzel mit dem Marxismus-
Leninismus, und hervor trat der ostdeutsche Normalbiirger als das fiir die
Religionswissenschaften und die Theologie gleichermaflen unbekannte
Wesen. Als erste machte die evangelische Kirche Ostdeutschlands die
schmerzliche Erfahrung, dass eine Wiederkunft der urspriinglichen Volks-
kirche nach dem Ende der staatlichen Repressionen eine Illusion bleiben
wird. Viele Kinder im nun schulischen Religionsunterricht zeigten sich als
fiir religiose Themen so gut wie unansprechbar, noch mehr galt das fiir de-
ren Eltern und das sonstige soziale Umfeld. Dass nach dem anfinglichen
Schock die wissenschaftliche Neugier geweckt wurde', ist vor allem Ver-
dienst der Studien- und Begegnungsstitte Berlin, die 1991 von der EKD
gegriindet wurde und sich als Arbeitsschwerpunkt ,die Wahrnehmung
und Analyse der ostdeutschen Konfessionslosigkeit in ihrer besonderen

12 Vgl, D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der
Haft, hg. von E. Bethge, (Giitersloher Taschenbiicher Siebenstern 1), Giitersloh ''1980,
303-308, und dazu U.H.]J. Kortner, Wiederkehr der Religion? Das Christentum zwischen
neuer Spiritualitit und Gottvergessenheit, Gittersloh 2006, 31, der ebd. 54 auch auf Hei-
deggers Rede vom ,Fehl Gottes* verweist.

5 Vgl. W. Brugger, Summe einer philosophischen Gotteslehre, Miinchen 1979, 242ff.

“ Vgl H. Wj nfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn 1985, 118-129, der
mit &hnlicher Intention wie Brugger zwischen (iassivem) »Gottesfeh]” ~ ;5(] indem nicht
mehr von ihm [Gott] gesprochen, er somit verschwiegen wird, so dafl er praktisch im Leben
der Menschen ,fehlt‘ nicht mehr ,vorkommt* (118f.) — und (aktiver) ,Gottesleugnung* ~
,,[...l] indem der Versuch gemacht wird, Gottes Existenz mit rationalen Argumenten auszu-
schliefien, so dafl er geleugnet wird“ (119) — unterscheidet. Vgl. auch W. Miller-Lauter, Art.
»Atheismus I1. Systematische Darstellung®, in: TRE 4 (1993) 378436, 378f.

13 Vgl. H. Kiesow, Jugendliche zwischen Atheismus und religiéser Kompetenz. Eine em-
pirische Untersuchung zum Religionsunterricht in Thiiringen, Saarbriicken 2007 (erst-
verdffentlicht als Internetfassung 2003).
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Prigung durch die Geschichte der DDR und die Bestimmung der Aufga-
ben der Kirchen in den neuen Bundeslindern heute setzte'®. Eine Studie
aus dieser Institution, allerdings noch stark gezeichnet von den vergange-
nen ideologischen Grabenkimpfen, lag 1996 in Ehrhart Neuberts kleinem
Heft mit dem bezeichnenden Titel ,.griindlich ausgetrieben“ vor"”. Er war
es auch, der fiir die dramatische Entwicklung nach 1945 in der ehemaligen
DDR den nicht iibertriebenen Ausdruck ,Supergau von Kirche® prigte'®,
hatte sich doch der Anteil der Konfessionslosen im kurzen Zeitraum von
1946 bis 1989 mehr als verzehnfacht. 1992 richtete dann die EKD in ihrer
dritten reprisentativen Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung ,erstmals be-
sonderes Augenmerk auf die Konfessionslosen [...] In West- und Ost-
deutschland wurden ihre Lebensorientierungen, ihre Einstellungen und
Verhaltensdispositionen zu Kirche und Glauben in einem teilweise geson-
derten Fragebogenkomplex erhoben.“!?

Inzwischen gibt es eine fast uniiberschaubare Menge von Veroffentli-
chungen zum Thema ,Konfessionslosigkeit“ (so der im evangelischen
Raum vorherrschende Terminus) oder ,religiose Indifferenz“ (so der be-
vorzugte Begriff in der Religionswissenschaft). Einschligig sind im reli-
gionssoziologischen Bereich die zahlreichen Publikationen Detlef Pol-
lacks und Gert Pickels, die sich bemiihten, das Phinomen auch in einen
gesamteuropiischen Kontext mit besonderem Blick auf Osteuropa zu
stellen®. Im religionspidagogischen Bereich liegt ein Sammelband unter
der Leitung des Religionspidagogen Michael Domsgen vor?!, um auch
hier wieder nur ein Beispiel zu nennen.

16 Ch. Demke, Zum Geleit, in: L. Motikat/E. Zeddies (Hg.), Konfession: keine. Gesell-
schaft und Kirchen vor der Herausforderung durch Konfessionslosigkeit — nicht nur in
Ostdeutschland. Ausgewihlte Beitrige der Studien- und Begegnungsstitte Berlin, Frank-
furt 1997, 15-16, 15f. Die Einrichtung wurde 1996 wieder geschlossen.

17 Nachdruck: E. Neubert, ,griindlich ausgetrieben“. Eine Studie zum Profil und zur psy-
chosozialen, kulturellen und religiésen Situation von Konfessionslosigkeit in Ostdeutsch-
land und den Voraussetzungen%(irchlicher Arbeit (Mission), in: L. Motikat/E. Zeddies
(Hg.), Konfession: keine (Anm. 16), 49-160.

18 Vgl. Deutscher Bundestag (Hg.), Materialien der Enquete-Kommission ,,Aufarbeitung
von Geschichte und Folgen der SED-Diktatur in Deutschland“ (12. Wahlperiode des
Deutschen Bundestages), Bd. 4, Frankfurt 1995, 130.

19 R, Schloz, Distanzierte Kirchenmitglieder und Konfessionslose in Ost und West, in: J.
Horstmann (Hg.), Katholisch, evangelisch oder nichts? Konfessionslose in Deutschland
(Katholische Akademie Schwerte. AI%ademie-Vortr'a'ge 46), Schwerte 2000, 21-46, 21.

2 Vgl. O. Miiller/G. Pickel, Wie religios ist Europa? Kirchlichkeit, Religiositit und Spiri-
tualitic in West- und Osteuropa, in: M. Rieger/Bertelsmann-Stiftung (Hg.), Religions-
monitor 2008, Giitersloh 2007, 167-178, sowie G. Pickel/K. Sammet (Hg.), Religion und
Religiositit im vereinigten Deutschland. Zwanzig Jahre nach dem Umbruch, Wiesbaden
2011.

2t M. Domsgen (Hg.), Konfessionslos — eine religionspidagogische Herausforderung.
Studien am Beispiel Ostdeutschlands, Leipzig 2005.
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Mit der neu gewonnenen Méglichkeit religionssoziologischer Unter-
suchungen hinter dem ehemaligen Eisernen Vorhang erwachte auch die
Aufmerksamkeit der internationalen Religionswissenschaften. Dabei ist
die Perspektive zweigeteilt. Einerseits richtet sich das Interesse auf die
spezielle konfessionelle Entwicklung in Ostdeutschland, wobei derzeit
noch der Eindruck von Exotik vorherrscht, welche die wissenschaftliche
Neugier und auch missionarische Initiativen von auflerhalb anzieht, an-
dererseits fokussiert es sich aber schnell auch auf den jeweils eigenen kul-
turellen Kontext, wo sich dhnliche Tendenzen zeigen?.

Von katholischer Seite wurde auf das Thema verhiltnismiflig spit rea-
giert, was u.a. an der Diasporasituation in den neuen Bundeslindern und
dem daraus resultierenden Mangel an religionswissenschaftlichem For-
schungspotential liegen mag, siecht man einmal von dem Wiener Pasto-
raltheologen Paul Michael Zulehner ab, der ebenfalls schon in den 1990er
Jahren verschiedene ost-mitteleuropiische Studien angeregt hat®. 2004
verdffentlichte der Pipstliche Rat fiir die Kultur unter der mafigeblichen
Autorschaft von Kardinal Paul Poupard ein auf einer weltweiten Umfra-
ge basierendes Dokument mit dem Titel ,,Ou est-il ton Dieu ? La foi
chrétienne au défi de l'indifférence religieuse®, das in Deutschland so gut
wie unbekannt geblieben ist?: ,Das spirituelle Drama, das das 2. Vatika-
nische Konzil als eines der schwerwiegendsten Probleme unserer Zeit an-
sieht (GS 19), besteht in einer stillschweigenden Abkehr ganzer Bevélke-
rungsgruppen von der religiésen Praxis und dem Verlust jedes Glaubens-
bezugs. Die Kirche ist heute stirker mit der Indifferenz und dem prakti-
schen Unglauben konfrontiert als mit Atheismus, der sich weltweit auf
dem Riickzug befindet. [...] Ohne Zweifel ist es heute eine der wichtigs-
ten Aufgaben der Kirche, die Ursachen und Folgen dieser Phinomene

2 Vgl. P. Froese/S. Pfaff, Explaining a religious anomaly. A historical analysis of seculari-
zation in Eastern Germany, in: Journal for the scientific study of religion 44 (2005) 397~
422, und die Magisterarbelt von S. Keller, Church-Planting in an a-religious, post-socialist
context. A practical theological study with the focus on tEe Marzahn-Hellersdorf district
of East Berlin, Germany, URL: http://uir.unisa.ac.za/bitstream/handle/10500/1270/
disseatation.pdf;jsessionid=02645976B653EE432CB9C2AFBC7F628C?sequence=1 (2007)
(Stand: 21.9.11).

23 Federﬁihrerzd war jeweils das ,Pastorale Forum Wien e.V.“: P.M. Zulehner/H. Denz,
Wie Europa lebt und glaubt. Europiische Wertestudie, Diisseldorf 21994; M. Tomka/P.M.
Zulehner/Pastorales Forum (Hg.), Religion im gesellschaftlichen Kontext Ost(Mittel)-
Europas. Eine Studie des Pastoralen Forums Wien (Gott nach dem Kommunismus), Ost-
fildern 2000 - weitere Studien dieser Reihe folgten unter dem Titel ,Religion und Kirchen
in Ost(Mittel) Europa®. .

# Inzwischen liegt eine deutsche Ubersetzung vor: Pipstlicher Rat fiir die Kultur, Wo ist
dein Gott? Der christliche Glaube vor der Herausforderung religiéser Indifferenz, in: B.
Kranemann/J. Pilvousek/M. Wijlens (Hg.), Mission — Konzepte und Praxis der katholi-
schen Kirche in Geschichte und Gegenwart (Erfurter Theologische Schriften 38), Wirz-
burg 2009, 187-228 (mit einem Vorwort von E. Tiefensee).
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verstehen zu lernen und mit Gottes Hilfe Wege zu finden, die hier Ab-
hilfe schaffen.“®

Die religiose Indifferenz stellt damit eine sowohl interdisziplinire, als
auch interkonfessionelle und globale Herausforderung dar. Global, weil
sie Westeuropa insgesamt und vor allem weltweit zumindest die soge-
nannten Mega-Citys betrifft, wie die hinter Poupards Ausfithrungen ste-
hende vatikanische Umfrage verdeutlicht. Interkonfessionell, weil nicht
nur die evangelische Kirche als die kulturprigende Gréfle in den neuen
Bundeslindern, sondern auch die anderen Kirchen zunehmend mit dem
Phinomen konfrontiert sind. Interdisziplinir, weil nur im Zusammenspiel
der verschiedenen Religionswissenschaften inkl. der Religionsphilosophie
und der Theologie — von der systematischen bis zur praktischen - ein an-
gemessener Forschungszugang zu thm méglich ist. Insgesamt gesehen be-
finden wir uns hier aber immer noch am Anfang eines langen Weges.

1.1 Der ,homo areligiosus“ unterhalb des wissenschaftlichen
»Radarschirms“

Das bisher Gesagte darf nimlich nicht dariiber hinwegtiuschen, dass der
»homo areligiosus“ nach wie vor weitgehend unterhalb des wissenschaftli-
chen ,Radarschirms“ bleibt. Ein signifikantes Beispiel stellt das Projekt
»Religion plural“ der Ruhr-Universitit Bochum dar, das sich u.a. eine
komplette Auflistung religidser Optionen und Gemeinschaften im For-
schungsgebiet Nordrhein-Westfalen vorgenommen hat. Nur fehlen in ei-
ner im Internet verdffentlichten Statistik ca. 25% der Bevélkerung. Der
Projekt-Koordinator Volkhard Krech bezeichnet die Konfessionslosen
expressis verbis als ,Restkategorie“?, Wie ist dieser blinde Fleck erklir-
lich? Im ostdeutschen Kontext wire eine Antwort darauf relativ leicht zu
finden: Bis 1989 war das gesamte sozialistische Lager religionssoziolo-
gisch weitgehend terra incognita. Zuvor stand die Auseinandersetzung
mit der marxistisch-leninistischen Staatsdoktrin im Zentrum der Theolo-
gie. Dass jedoch der grofite Teil der Bevélkerung der ehemaligen DDR
weder Marxisten noch Atheisten waren und sind, wurde zwar geahnt, aber
erst seit kurzem wissen wir es: Etwa ein Viertel der Bevélkerung Ost-
deutschlands deklarieren sich als Atheisten?, ein Drittel gehéren konfes-
sionell zu einer der beiden christlichen Kirchen. Was ist mit dem ,,Rest*?

25 Ebd.,, 190f.

8V, Krech Kleine Religionsgemeinschaften in Deutschland - Eine religionssoziologische
Bestandsaufnahme, in: H. Lehmann (Hg), Religiéser Pluralismus im vereinten Euro
Freikirchen und Sekten (Bausteine zu einer europiischen Religionsgeschichte im Zextal}t)eax-'
der Sikularisierung 6), Géttingen 2005, 116-144, 123 u. 124.

27 Vgl, P. Froese/S. Pfaff, Explaining a rehgxous anomaly (Anm. 22), 398, mit Bezug auf
den World Values Survey 1995-1997“.
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Folgende Klassifizierung ist hilfreich, die zunichst eher spekulativ ist,
aber durch bestimmte religionssoziologische Hinweise gestiitzt wird.
Den Theisten als denjenigen, die Gottgliubige sind - eine sicher als sol-
che sehr plurale Gruppe - stehen die Atheisten als Gottesleugner gegen-
iiber. Als dritte Position kdnnen die Agnostiker gelten, die sich in der
Gottesfrage enthalten, man kénnte sie auch als in religiésen Fragen Un-
sichere bezeichnen. Zum Agnostizismus moderner Prigung gehort der in
den Niederlanden vorherrschende sogenannte ,letsisme*: ,Etwas [iets]
ist besser als nichts [niets]“. Diese Hoffnung auf ein ,Mehr jenseits der
naturwissenschaftlichen Lebensvisionen diirfte eine Reaktion auf die
Unerfreulichkeiten, welche durch Rationalitit und sikularisierte Utopien
provoziert wurden, darstellen und gegen den Nihilismus der postsikula-
risierten Gesellschaft gerichtet sein®®. Ob es sich hier um den letzten
Schritt aus jeder Art von Religion heraus oder den ersten wieder hinein
handelt, wird im allgemeinen schwer zu prognostizieren sein. Ahnliches
ist vielleicht von den modernen Paganismen wie z.B. den Esoterikern zu
sagen, die zwischen den drei genannten Gruppen changieren.

Daneben gibt es aber noch eine vierte Gruppe, die der religiés Indiffe-
renten, die in der Gottesfrage weder wie Atheisten mit Nein noch wie
Agnostiker mit Enthaltung votieren, sondern die Frage als solche nicht
verstehen bzw. schlicht fiir irrelevant halten. Diese Gruppe scheint weni-
ger Neigung zur agnostischen Unsicherheit in religiosen Fragen zu zei-
gen; sie diirfte sogar eine besonders starke Form des Atheismus darstel-
len, ist doch dieser wenigstens ex negativo mit der Gottesfrage befasst
und so gesehen als irgendwie noch religiés einzustufen®. Jene aber ha-
ben, nach einer Formulierung Karl Rahners, vergessen, dass sie Gott ver-
gessen haben?.

In religionssoziologischen Untersuchungen taucht sie immer wieder
unter verschiedenen Namen auf, z.B. in einer Berliner Untersuchung als

2 Vgl L. Boeve, La théologie comme conscience critique en europe. Le défi de
apophatisme culturel, in: Bulletin ET. Zeitschrift fiir Theologie in Europa 16 (2005) 37~
60, 43.

® Vgl. M. Wohlrab-Sahr, Konfessionslos gleich religionslos? — Uberlegungen zur Lage in
Ostgeutschland, in: G. Doyé/H. Kefiler (Hg.), Konfessionslos und religids. Gemeinde-
pidagogische Perspektiven ﬁFS Eckart Schwerin), Leipzig 2002, 11-27, 20 (mit einem
Verweis auf ein unverdffentlichtes Manuskript von U. Oevermann; siehe aber auch U.
Oevermann, Strukturelle Religiositit und ihre Ausprigungen unter Bedingungen der voll-
stindigen Sikularisierung des Bewusstseins, in: C. Girtner/D. Pollack/M. Wohlrab-Sahr
(Hg.), Atheismus und religitse Indifferenz (Verdffentlichungen der Sektion ,Religions-
soziologie“ der Deutschen Gesellschaft fiir Soziologie 10), Opladen 2003, 339-387,
374ff,; 386f. ~ Das wire ganz im Sinne der Einschitzung von Karl Marx, mit Ludwig Feu-
erbach sei die Religionskritik erledigt, Atheismus ist so gesehen riickschrittlich, weil noch
Auseinandersetzung mit der Gottestrage.

% Vgl. K. Rahner, Meditation {iber das Wort ,Gott*, in: H.J. Schultz (Hg.), Wer ist das
eigentlich — Gott?, Miinchen 1969, 13-21, 18.
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Unentschiedene®!, in einer Studie Zulehners als Anomie®, er kennt auch
Unreligiose im Bereich der Kirchlichen, womit aber wohl eher Atheisten
gemeint sein diirften®.

Die fragliche Gruppe als ,Konfessionslose“ zu kennzeichnen ist zu
unspezifisch, da diese Kategorie auch Atheisten und Agnostiker umfasst.
Im weitgeficherten Diskurs kommt auch zuweilen die Bezeichnung
»neue Heiden“ vor — neu, weil sie nachchristlich und im Unterschied zu
den ,alten Heiden“ ohne jede Art von Religion sind, allerdings kollidiert
diese Benennung wieder mit den sogenannten Neopaganismen (Kelten-
kulte etc.). Die Religionswissenschaft bevorzugt, wie schon gesagt, den
Begriff der religiésen Indifferenz, den auch das zitierte Vatikanpapier
iibernimmt, indem es mehrfach vom ,homo indifferens“ spricht**. Auch
wenn dieser Terminus weniger diffamierend daherkommt als die ande-
ren, ist er nicht unproblematisch, handelt es sich hier doch eigentlich um
einen religionspolitischen Begriff, der zunichst bezogen auf die Neutrali-
tit des Staates auf andere kulturelle Bereiche wie die Naturwissenschaf-
ten und deren methodischen Atheismus ausgeweitet wurde. Das hier an-
gesprochene Phinomen betrifft aber nicht bestimmte gesellschaftliche
Sektoren, in denen selbst religiose Menschen handeln ,etsi deus non da-
retur®, sondern Menschen in threm umfassenden Selbstverstindnis. Sie
selbst kennzeichnen sich selbst — so meine Erfahrung - lieber als ,religi-
ons-“ oder ,konfessionsfrei“. .

Die in diesem Feld bisher federfithrende Religionssoziologie sieht
selbstkritisch Probleme bei der Erfassung der inneren Einstellung von
Menschen in Sachen der Religion. Es ist schwer, so etwas wie Religiositit
oder Nicht-Religiositit zu messen®, geht es doch hier eher um ein religi-

3t ,Menschen, die sich nicht auf eine Form von transzendentem Gegeniiber festlegen, aber
eine Transzendenzbeziehung fiir sich auch nicht ausschliefen wollen* (K.-P. Jérns, Was
die Menschen wirklich glauben. Ergebnisse einer Umfrage, in: Th. Brose (Hg.), Gewagter
Glaube. Gott zur Sprache bringen in sikularer Gesellschaft, Berlin 1998, 119-132, 123).

32 Bei dieser ,Weltanschauung’ wird das Leben fiir sinnlos gehalten.“ (Ebd,, 79) - Die
vorgelegte Behauptung lautete allerdings exakter: ,Meiner Meinung nach dient das Leben
zu gar nichts.“ (Ebd., 81)

3 ,[...] sie glauben weder an einen persnlichen Gott noch an ein héheres Wesen“ (ebd.,
131). Wenn D. Pollack/G. Pickel, Individualisierung und religiéser Wandel in der Bundes-
republik Deutschland: Zeitschrift fir Soziologie 28 (1999{( 465-483, eine klar profilierte
Gruppe der Areligidsen von Durchschnittschristen, Sozialkirchlichen, auflerkirchlich Re-
ligidsen, engagierten Christen und Synkretisten abheben, dann allerdings wieder mit ei-
nem konfessionellen Unterton, dessen aktivistische Komponente nur bedingt zutreffen
diirfte: ,In dieser Gruppe werden alle Formen von Religiositit abgelehnt, sowohl traditi-
onale Kirchlichkeit ag auch individuelle christliche und auﬁerEirchliche Religiositit
(ebd., 466). Man wird den Verdacht nicht los, dass die fragliche vierte Gruppe der religios
Indifferenten doch nicht angemessen in den Blick kommt oder einfach in der Gruppe der
Atheisten verschwindet.

34 Pipstlicher Rat fiir die Kultur, Wo ist dein Gott? (Anm. 24), 190 passim.

3 Vgl. M. Wohlrab-Sahr, Konfessionslos (Anm. 29), 12ff.
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onspsychologisches Phinomen — nimlich den Ausfall jeder religiésen Er-
fahrung -, was zuweilen nur in miithsamen qualitativen Interviews und
immer stark abhingig vom jeweiligen Religionsbegriff und soziologischen
Instrumentarium eruiert werden kann. Des Weiteren ist die religionssozio-
logische Frage nach der religiosen Indifferenz durch die Diskussion iiber
die sogenannte Sikularisierungsthese verdeckt, in der einerseits der viel-
schichtige Begriff der Sikularisierung als solcher und andererseits die Hy-
pothese, Sikularisierung sei eine zwangsliufige Erscheinung von Moderni-
sierungsprozessen in Frage steht®. Westeuropa erscheint nun nicht mehr
als Normal-, sondern eher als Sonderfall oder, wie es P.L. Berger treffend
sagte, als ein ,Katastrophengebiet fiir die Kirchen“”, in dem Ostdeutsch-
land und Tschechien dann offenbar das Epizentrum darstellen.

In all diesen Fillen handelt es sich aber um eine gesellschaftliche Per-
spektive, weniger um eine anthropologische. Hier scheint ein Paradig-
menwechsel notwendig zu sein, denn es gilt: ,,Wenn sie auch der Kirche
massenhaft verloren gegangen sind, so werden sie doch nur je einzeln zu-
riickzugewinnen sein.“*®* Damit kann unser Versuch eines historischen
Riickblicks auf die Wahrnehmungsgeschichte noch einmal zugespitzt
werden: Eine systematische Beschiftigung mit dem Phinomen religiose
Indifferenz oder Areligiositit in nun anthropologischer Perspektive steht
immer noch am Anfang. Damit sind wir aber beim eigentlichen Grund
des religionswissenschaftlichen Wahrnehmungsdefizits. Es ist die senten-
tia communis, der Mensch sei ,unheilbar religiés“*, so dass es einen
»homo areligiosus sive indifferens* eigentlich gar nicht geben diirfte. Re-
ligion kénne deshalb nur neue Formen annehmen und werde so fiir eine
auf das Konfessionelle fixierte Wahrnehmung ,unsichtbar“®. In den neu-
en Bundeslindern dringt sich jedoch das angebliche Unsichtbarwerden
der Religion in einer Weise auf, dass es das wissenschaftliche Geschift
fast aller in den genannten Bereichen Lehrenden und Forschenden zu-

% Vgl. J. Casanova, Public relations in the modern world, Chicago ~ London 1994, 211ff,,
217: Sikularisierung kann verstanden werden als strukturelle Ditferenzierung, als Nieder-
%ang religiosen Glaubens und religioser Praktiken, als Zuriickdringen der Religion in die
rivatsPhiire,_ wobei im letzteren Fall zwischen staatlicher, politischer und zivilgesell-
schaftlicher Offentlichkeit zu unterscheiden ist; vgl. auch zuletzt H. Joas/K. Wiegandt
(Hg.), Sakularisierung und die Weltreligionen, Frankfurt 2007.
7 Vgl. P.L. Berger, An die Stelle von Gewifiheiten sind Meinungen getreten. Der Taumel
der gefreiung und das wachsende Unbehagen dariiber, in: FAZ Nr. 105 vom 7.5.1998, 14.
3 W. Krotke, Die christliche Kirche und der Atheismus. Uberlegungen zu einer Konfron-
tation der Kirchen in den neuen Bundeslindern mit einer Massenerscheinung, in: M.
Beintker/E. Jiingel/W. Krotke (Hg.), Wege zum Einverstindnis (FS Ch. Demke), Leipzig
1997, 159-171, 167.
¥ A, Sabatier, Religionsphilosophie auf psychologischer und geschichtlicher Grundlage,
Freiburg 1898, 3. Das Zitat stammt nicht, wie oft angegeben, von N. Berdjajew.
% Vgl. Th, Luckmann, Die unsichtbare Religion. Mit einem Vorwort von H. Knoblauch,
Frankfurt 1991.
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mindest hintergriindig beeinflusst — die Akzentuierungen sind freilich je
nach Fachkultur und institutioneller Umgebung verschieden*. Ohne da-
raus eine zu starke Regel machen zu wollen: Die Skeptiker hinsichtlich
eines Unsichtbarwerdens oder sogar einer ,Wiederkehr der Religion®
finden sich besonders unter den in der ehemaligen DDR Geborenen
bzw. bei den sich seit der Wiedervereinigung in dieser Region schwer-
punktmiflig Verortenden. Auflerhalb dieser Region scheint das Phino-
men der religidsen Indifferenz oder Areligiositit weiterhin fast véllig un-
terhalb der Wahrnehmungsschwelle einer konfessionell geprigten Kultur
zu liegen, selbst wenn diese inzwischen eigentlich stark sikularisiert ist.
Das verdeutlichte Monika Wohlrab-Sahr durch folgende Episode: ,,Als er
[ein Student] sich in Zirich polizeilich melden wollte, rief er offenbar
groﬁes Erstaunen hervor, als er auf die Frage nach der Konfession mit
,nein‘ antwortete. Das wiederum erstaunte ihn.“? Eine solche Konstella-
tion gegenseitiger Uberraschung ist geradezu kabarettreif; einer weniger
vorbereiteten Beobachterin — Wohlrab-Sahr ist Religionssoziologin in
Leipzig — wiire sie wahrscheinlich gar nicht aufgefallen. Die Merkwiirdig-
keit, dass die Begebenheit im sikularisierten Ziirich spielt, wird wiede-
rum von ihr nicht kommentiert, was erneut verwundert.

1.2 Charakteristika des Phinomens religiose Indifferenz
bzw. Areligiositit

All diese Andeutungen zeigen, dass die derzeitige Diskussionslage die
Aufmerksamkeit fiir das hier zu verhandelnde Phinomen nicht gerade
férdert. Um den Diskurs tiber den ,homo areligiosus“ iiberhaupt in
Gang zu bringen, diirfte also ein intensiverer Blick auf die Situation in
den neuen Bundeslindern hilfreich sein. Dafiir, dass diese Art von Siku-
larisierung ausgangs des 20. Jahrhunderts von neuer Qualitit ist, spre-
chen m.E. drei Charakteristika.

1. Ein quantitatives Merkmal: Die Konfessionslosigkeit hat in dem
fraglichen Teil Europas Dimensionen angenommen, die weltweit einma-
lig sind. In den neuen Bundeslindern lassen sich mehr als zwei Drittel
der Bevolkerung keiner irgendwie als religiés zu bezeichnenden Le-
bensoption zuordnen, wobei es sich um Durchschnittswerte handelt, die
regional noch erheblich héher liegen. Eine Umkehrung dieser Tendenz
zur Entkonfessionalisierung ist nicht in Sicht — bestenfalls eine Ab-
schwichung.

4 Vgl E. Tiefensee, Auf in den Osten. Katholische Theologie in den neuen Bundeslin-
dern, in: HerKorr 60 (2006) 564-568.

2 M. Wohlrab-Sahr, Religionslosigkeit als Thema der Religionssoziologie, in: PTh 90
(2001) 152-167 153.
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2. Tatsichlich scheint eine ganze Kultur betroffen zu sein. Areligiositit
gilt in ihr als Normalitit. Dabei kann aufgrund der sich schon mehrere
Generationen prigenden Entwicklung von einer Art ,Volksatheismus®
analog zum ,Volkskatholizismus“ oder ,Volksprotestantismus“ andern-
orts gesprochen werden. Das meint eine weitgehend unaufgeregte Be-
heimatung in einem sozialen Umfeld, in dem es zur regionalen Identitit
gehort, sich mit religiosen Fragen nicht weiter zu befassen®. Hier gilt al-
so weder ,fides quaerens intellectum® noch ,intellectus quaerens fidem*.
Das ist geistesgeschichtlich ein bemerkenswerter Kulturbruch. Offenbar
war angesichts einer durch und durch konfessionell definierten Gesell-
schaft zumindest bis Ende des Ersten Weltkriegs Konfessions- oder so-
gar Religionslosigkeit undenkbar. Vereinzelt gab es zu allen Zeiten Kon-
fessionslose, die in Europa aber heimatlos waren, galten doch schon die
Juden als Auflenseiter. Wahrscheinlich erst mit dem Ende des protestan-
tischen Summepiskopats wurde die Leugnung jeder Art von Religiositit
»salonfihig; das betraf allerdings noch nicht den weltanschaulichen Be-
reich als solchen, in den sich nun die konfessionellen Auseinanderset-
zungen verlagerten. Der Einheitsdrang zu irgendeiner Weltanschauung
diirfte sich postmodern in einer Gesellschaft, die es lernt, fraktioniert
und mit Patchwork-Identititen zu leben, zunehmend verfliichtigen.

Einige Illustrationen fiir dieses zweite Charakteristikum: Ostdeutsche
Jugendliche antworteten, als sie gefragt wurden, ob sie sich als Christen,
als religiés oder als areligiés einstufen wiirden: ,Weder noch, normal
halt.“* Es sind, um den Budweiser Religionspidagogen Michal Kaplinek
zu zitieren, nicht dem Christentum ,Entfremdete®, sondern von ihm
»Unberiihrte“#. Eine areligiése Studentin der Religionssoziologie ant-
wortete mir auf meine Frage, wie sie sich denn positiv positionieren wiir-
de, erbost: Sie lehne es ab, sich ein weltanschauliches Label umzuhingen;
wenn ich nicht locker liefle, wiirde sie eben sagen: ,Ich bin sportlich.*
Der in der DDR aufgewachsene Schriftsteller Erich Loest charakterisiert
sich in seiner Autobiographie ab dem Tag der Konfirmation als ,Unthe-
ist“, nicht als ,Atheist“: ,Religion oder Nichtreligion wurden ihm nie
wieder zum Problem.“# Die hier aufgefiihrten Beispiele sind nur von be-
grenzter Signifikanz, weil sie sich immerhin wenigstens am Rande auf

4 Das ist fiir die dogmatische Einschidtzung in soteriologischer Perspektive von enormer
Bedeutung, liegt doch zumeist keine erkennbare Entscheidungs- oder Versagenssituation
vor! Vgl. einen Versuch, diese Problematik zu erfassen: K. Kinghorn, Spiritual blindness,
self-deception and morally culpable nonbelief, in: Hey] 48 (2007) 527-545.

“M. Woilrab—Sahr, Religionslosigkeit (Anm. 42), 152.

* Vgl. M. Kaplének, Entfremdete oder vom christlichen Glauben unberiihrte Jugend?, in:
M. Widl/M. Kaplének (Hg.), Jugend - Kirche — Atheismus. Briickenschlige zwischen
Ostdeutschland und Tschechien, Ceske Budejovice ~ Erfurt 2006, 88~98, 88f.

4 E. Loest, Durch die Erde ein Riff. Ein Lebenslauf, Miinchen 1999, 36.
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Fragen nach der religidsen Option beziehen - fiir die meisten diirfte auch
diese Art von Fragestellung so gut wie vollstindig ausfallen. Areligi6se
sind fiir sich selbst ebenso wenig ,Areligiose”, wie ich mich gewdhnlich
kaum als ,Nicht-Reiter” bezeichnen wiirde.

3. Trotz der verschiedentlich angekiindigten ,, Wiederkehr der Religion®,
die wohl mehr ein Produkt des Feuilletons sein diirfte als dass sie der
Wahrnehmung des ostdeutschen Normalbiirgers entspricht, scheint es
sich bei diesem ,,Volksatheismus“ nicht um ein Intermezzo von kurzer
Dauer zu handeln, sondern um eine veritable ,Gottesfinsternis“ (Martin
Buber)*, die sich im Ubrigen schon lange angekiindigt hat (vgl. Nietz-
sches , Toller Mensch®) und die — nun aber anders als bei Nietzsche vél-
lig unaufgeregt — viel stirker ein Wesensmerkmal der modernen Gesell-
schaft Westeuropas darstellt, als zuweilen vermutet. Mit dieser Feststel-
lung ist allerdings die reine Beobachtung verlassen: Wir wissen im Unter-
schied zum die Metapher liefernden astronomischen Ereignis bisher zu-
wenig iliber so fundamentale kulturelle Verinderungen, wie sie sich in
diesem Fall zeigen. Verlissliche Prognosen sind also kaum méglich.

2. Urteilen: Das Phinomen der religiosen Indifferenz
in bistorischer und systematischer Perspektive

2.1 Historische Perspektive: Geschichtliche Wurzeln des Phinomens

Die Frage nach dem ,homo areligiosus“ ist Teil der Kirchen-, niherhin
der Konfessionsgeschichte dieses Teils Europas. Der konstatierte ,Su-
pergau von Kirche“ legt zunichst eine Erklirung nahe, welche den staat-
lichen und ideologischen Druck wihrend der Zeit der Sowjetischen Be-
satzungszone bzw. der DDR in Anschlag bringt*. Doch greift sie bei al-
ler Berechtigung im Blick auf andere ehemals sozialistische Linder zu
kurz, in denen eine oft erheblich restriktivere Religionspolitik nicht an-
nihernd solche Folgen fiir Kirche und Konfessionalitit wie in Ost-
deutschland hervorgerufen hat. Das Phinomen ist also auch in histori-
scher Perspektive vielgestaltig und im Detail erst unzureichend erforscht.

Ostdeutschland liegt inmitten eines ,atheistischen Halbkreises®, der in
Europa grob gezeichnet von den baltischen Staaten iiber die nordischen
Linder (allen staatskirchlichen Residuen zum Trotz) und iiber Nord-
und Ostdeutschland bis nach Béhmen reicht. Ein diesbeziiglicher Erkli-
rungsversuch ortet auf diesem Hintergrund die Wurzeln des ostdeut-

47 Vgl. M. Buber, Gottesfinsternis. Betrachtungen zur Beziehung zwischen Religion und
Philosophie, Ziirich 1953.
4 Vgl. E. Neubert, ,griindlich ausgetrieben“ (Anm. 17).
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schen Problems in der Zeit der frithmittelalterlichen Christianisierung.
Franz Héllinger vertritt deshalb die plausible These, dass die Regionen
Deutschlands einen hoheren Grad der Entkirchlichung aufweisen, die
frithmittelalterlich nicht mehr im Strahlbereich der christlich geworde-
nen rémischen Kultur gelegen haben und in denen von daher eine Missi-
onierung ,von oben“ vorherrschte, die sich bei der Einfithrung der Re-
formation und den anschlieflenden Religionskriegen fortsetzte*. Das
derzeitig signifikantere West-Ost-Gefille verdeckt demnach ein Sid-
Nord-Gefille in Deutschland.

Die damals grundgelegte und seit der Reformation verstirkte spezi-
fisch deutsche Verbindung von Thron und Altar beengte den Spielraum
der Kirchen bei politischen und gesellschaftlichen Umbriichen, wie sich
bei der Abschaffung des Summepiskopats anlisslich des Endes des Kai-
serreichs 1918 zeigte, so dass es nach 1918 und ab den 40er Jahren zu
groflen Kirchenaustrittswellen kam*®. Zusitzlich lockerte schon vorher
die forcierte Industrialisierung Deutschlands mobilititsbedingt die be-
reits geschwichten Kirchenbindungen. Die Grofistadt-Seelsorge war also
bereits im 19. Jahrhundert angesichts der explodierenden Zuziige perso-
nell und institutionell iiberfordert und reagierte wahrscheinlich zu trige,
z.B. durch entsprechende Kirchenbauprogramme in Berlin. So kamen
dort 1893 auf ,einen Geistlichen der Zionskirche [...] 23.000 Seelen,
wie ein Bericht das damalige pastorale Chaos verdeutlicht®'. Die sozialis-
tische Arbeiterbewegung bildete nun eine hnlich volksnihere und struk-
turell hoch anpassungsfihige Konkurrenz zur etablierten, aber total
iiberforderten evangelischen Kirche wie neuerdings in Lateinamerika die
US-amerikanischen Sekten im katholischen Umfeld, allerdings war da-
mals die Alternative eben dezidiert atheistisch®2,

Hinzu kommt als eine weitere Ursache die Nachwende-Identititskrise,
die sich als Teil der permanenten deutschen Selbstverunsicherung be-
schreiben lisst. In diesem Kontext wird Areligiositit nun offenbar von
den Ostdeutschen als zu ihrer Identitit gehorig empfunden: So sind wir,
und so wollen wir auch bleiben®. Das lisst unter anderem die empirisch

* Vgl. F. Héllinger, Volksreligion und Herrschaftskirche. Die Wurzeln religiésen Verhal-
tens in westlichen Gesellschaften (Fragen der Gesellschaft), Opladen 1996.

0 Vgl. L. Hélscher (Hg.), Datenatlas zur religidsen Geographie im protestantischen
Deutschland. Von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zum Zwerten Weltkrieg, Berlin u.a.
2001.

5! Aus dem Bericht von Ursula Kistner anlisslich des 100jihrigen Bestehens der Gethse-
manegemeinde in Berlin — zit. n. L. Motikat/Studien- und Begegnungsstitte Berlin,
Volkskirche, Minderheitskirche, was sonst? Ost-West-Gesprich iiber Identitit und Of-
fentlichkeit der Kirche (Begegnungen 9), Berlin 1994, 16.

52 P. Froese/S. Pfaff, Explaining a religious anomaly (Anm. 22), 403f.

53 H. Birend, Konfessionslosigkeit ~ die missionarische Herausforderung der Kirche im
21. Jahrhundert, in: U. Laepple/V. Roschke (Hg.), Die so genannten Konfessionslosen

67



Eberbard Tiefensee

relevante Vermutung zu, dass in Umfragen ehemalige DDR-Biirger sich
eher als ,areligios oder ,atheistisch“ darstellen, als sie es in Wirklichkeit
sind; im Westen Deutschland liegt der Fall wohl umgekehrt®.

Es muss also noch einmal unterstrichen werden, dass das Phinomen
sehr komplexe und schwer zu entwirrende Ursachen hat und sich von
daher eine einfache Erklirung verbietet®. Dies vorausgesetzt, ist aber
noch auf zwei Merkwiirdigkeiten eigens hinzuweisen. Erstens muss im
Kontext der Sikularisierungsthese, die damit eine gewisse Plausibilitit
behilt, offenbar zwischen einer sozialen und einer politischen Sikulari-
sierung unterschieden werden. In Westeuropa und speziell in den alten
Bundeslindern stellt sich die Entkirchlichung vor allem als Emanzipati-
onsbewegung dar, die nicht unbedingt zu einer Entchristlichung oder zu
einem Verlust jeder Art von Religiositit fiihren muss, sondern — wenigs-
tens in einigen Teilen der Kirchenfernen — eine flottierende Religiositit
mit Collagecharakter induziert, die sich auf dem Markt der Angebote
bedient. Fiir viele wire demnach die Unterstellung, sie wiren, weil nicht-
kirchlich, auch nichtchristlich oder sogar nichtreligiés, diffamierend. Im
Einflussbereich des Staatssozialismus und speziell in den neuen Bundes-
lindern handelt es sich aber um eine politisch gewollte und also erzwun-
gene Sikularisierung, die sich wahrscheinlich wegen ihrer effektiven
Kopplung mit einer starken Propagierung eines Glaubens an die Wissen-
schaft, genannt ,historischer Materialismus®, zu einer stabilen und inzwi-
schen als authentisch geltenden Haltung verfestigt hat®. Sie ist dadurch

(Anm. 10), 15-25, spricht vom ,Reststolz aus DDR-Zeiten nach der Wende* (21).

54+ Vgl. H. Meulemann, Sikularisierung, Kirchenbindung und Religiositit, in: B. Schi-
fers/W. Zapf (Hg.), Handwérterbuch zur Gesellschaft Deutschlands, Opladen 22001,
563-573, 566.

55 M. Tomka, Religion in den neuen Bundeslindern — im internationalen Vergleich, in: P.
Zulehner/M. Tomka/N. Tos (Hg.), Religion und Kirchen in Ost}Mittel)Europa.
Deutschland-Ost, Ostfildern 2003, 343-370, referiert und diskutiert teilweise folgende
Ursachen-Hypothesen: 1. der protestantische Charakter Ostdeutschlands (schwache
kirchliche Integration) 3361), 2. relativ milde Kirchenpolitik in der DDR, welche auf dem
Hintergrund der Tertullian-These }Blut der Mirtyrer) letztlich doch schwichend wirkte
(361£.), 3. relativ gute Wirtschaftslage in der DDR, die den Materialismus begiinstigte
(3625.2, 4. zwei grofle Migrationsbewegungen (Vertriebene und Republikflucht), welE}le
vor allem System-Nichtkonforme betraf und besonderes die katholische Kirche erst
stirkte, dann aber schwichte (363f.), 5. das Verhalten der Kirchen, besonders ihre Privile-
gierung und das Kirche-Staat-Arrangement, was sie von der Basis entfremdete, ansonsten
auch ,eine Getto- und Nischenexistenz“ (366) (364ff.), 6. der ,Homo sovieticus*, der
usich in das Privatleben zuriickzieht* (367), verstirkt durch das Fehlen einer nationalen
Identitit (367). Die erste Ursachenhypothese ist fiir ihn als Forschungsthese leitend, in-
dem er seine Vergleiche besonders im Raum der protestantisch geprigten Linder Ost-
und Westeuropas anstellt.

5% Vgl. H. Meulemann, Der lange Schatten der erzwungenen Sikularisierung, in: H.-H.
Nollg/R. Habich (Hg.), Vom Zusammenwachsen der Gesellschaft. Analysen zur Anglei-
chung der Lebensverhiltnisse in Deutschland (Soziale Indikatoren 21), Frankfurt - New
York 2000, 223~247, 228f.; ders., Sikularisierung (Anm. 54), 566; M. Wohlrab-Sahr, Kon-

68



Das Heil der Konfessionslosen

gekennzeichnet, dass weltanschauliche Fragen iiberwiegend nicht als Ge-
genstand existentieller Auseinandersetzung und persénlicher Entschei-
dung gelten. Gleichzeitig wird die Unterscheidung von Religiositit,
Christlichkeit und Kirchlichkeit in den neuen Bundeslindern obsolet, da
es dort keine nennenswerte auflerkirchliche Religiositit gibt: Ostdeut-
sche fahren auch nicht zum Dalai Lama.

Die von der politischen bisher iiberdeckte soziale Sikularisierung
macht sich nun paradoxerweise dadurch bemerkbar, dass die jiingere Ge-
neration in dieser Region nicht einfach das Schwinden der Religiositit
von Generation zu Generation fortsetzt, wie es in den alten Bundeslin-
dern zu beobachten ist, sondern sich verstirkt wieder religiésen Frage-
stellungen 6ffnet®” - dies natiirlich auf entsprechend niedrigem Niveau
und ohne erkennbaren Effekt fiir die Kirchen. Es handelt sich bei dieser
»Rickkehr des religidsen Zweifels“ (so ein treffender Ausdruck von
Meulemann®®) kaum um eine ,,Wiederkehr der Religion®, sondern offen-
bar nach Wegfall des politischen Drucks um eine Anniherung an die
westeuropiische Form der Sikularisierung mit der sie charakterisieren-
den Patchwork-Religiositit®.

Eine zweite Merkwiirdigkeit ergibt sich aus dem Vergleich der ehemals
zum sozialistischen Lager gehorenden Linder. Es ist auffillig, dass der
starke Zusammenbruch der Kirchlichkeit vor allem die zuvor volkspro-
testantischen Regionen wie Estland, Lettland, Tschechien (hier vor allem
Béhmen) und die DDR betrifft. Bei aller Vorsicht, die Multikausalitit
unzulissig zu reduzieren, scheinen besonders die Linder der Reformati-
on unter den Folgen der erzwungenen Sikularisierung zu leiden®. In-
wieweit die Griinde hier bei den Kirchen selbst liegen, wird unter dem
Thema ,Selbstsikularisierung” diskutiert®!. Dann kénnten sie 1. den hé-

fessionslos (Anm. 29), 18.

%7 Vgl. H. Meulemann, Erzwungene Sikularisierung in der DDR — Wiederaufleben des

Glaubens in Ostdeutschland? Religiéser Glaube in ost- und westdeutschen Alterskohor-

ten zwischen 1991 und 1998, in: C. Girtner/D. Pollack/M. Wohlrab-Sahr (Hg.), Atheis-

mus §Anm. 29), 271-287.

% Vgl. den Verweis bei M. Wohlrab-Sahr, Konfessionslos (Anm. 29), 24.

% Vgl. ebd., 21f., und zur analogen Teilrevitalisierung von Religiositit in einigen osteuro-
dischen Staaten G. Pickel, Areligiositit, Antireligiositit, Religiositit. Ostdeutschland als
onderfall niedriger Religiositit im osteuropiischen Rahmen?, in: C. Girtner/D. Pol-

lack/M. Wohlrab-Sahr (Hg.), Atheismus (Anm. 29), 247-269, 266f.

© Vgl. ebd, 262: ,So wirkt sich die Zugehérigkeit zum protestantischen Kulturkreis

durchgehend negativ auf alle untersuchten Indikatoren der Religiositit und Kirchlichkeit

aus und begiinstigt die Durchschlagskraft eines — wie auch immer ausgeldsten ~ Sikulari-
sierungsprozesses.”

¢ Als ,nur sehr beschrinkt plausibel“ bezeichnet die These D. Pollack in: A. Foit-

zik/ders., ,Niichternheit ist vonndten“. Ein Gesprich mit dem Religionssoziologen Det-

lef Pollack, in: HerKorr 60 (2006) 339-~344, 342, Trotzdem kann sich K. Storch, Konfes-
sionslosigkeit in Deutschland, in: C. Girtner/D. Pollack/M. Wohlrab-Sahr (Hg.), Athe-
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heren Individualisierungsgrad im Protestantismus betreffen, welcher die
Kirchgemeinden und die einzelnen Gliubigen ungeschiitzter den Angrif-
fen einer weltanschaulichen Gegenpropaganda aussetzte®?, 2. dessen stir-
kere Tendenz zur ,Selbstunsicherheit durch Dauerreflexion® wie es Mi-
chael Beintker nannte®* sowie 3. die schon erwihnte und nun wohl als
unselig zu bezeichnende Verbindung von Thron und Altar bis 1918

2.2 Systematische Perspektive:
Der Religionsbegritf und anthropologische Fragen

In systematischer Perspektive wire zunichst der Religionsbegriff zu dis-
kutieren, der hinter allen diesbeziiglichen Uberlegungen steht. Eine még-
liche Abwesenheit von jeglicher Art Religion zu konstatieren, erfordert
deren prizisen Begriff. Da ist inzwischen viel Falschgeld unterwegs, so
dass man versucht ist vorzuschlagen, den Terminus ,Religion® als sol-
chen aus dem diskursiven Verkehr zu ziehen.

Als Faustregel diirfte m.E. aber gelten: Es muss eine Trennlinie mog-
lich sein zwischen Ersatzreligion und Religionsersatz. Letzterer ist nicht
mehr Religion, diese Grenze darf also nicht verwischt werden. Aufierdem
ist die Innenperspektive hinreichend zu wiirdigen, um nicht Religion zu
unterstellen, wo es dem Selbstverstindnis der fraglichen Personengruppe
radikal widerspricht — das wiirde jede Kommunikation mit ihr von vorn-
herein erschweren. Die zweite Faustregel konnte also lauten: Nur wo der
Bezug auf ein Absolutum thematisiert wird und nicht so implizit bleibt,
dass es nur dem religiés geprigten oder religionswissenschaftlich ge-
schulten Beobachter sichtbar wird, kann legitim das Vorhandensein von
Religion unterstellt werden.

In die anthropologische Problematik lisst sich am besten durch ein Zi-
tat einfithren: ,Es scheint, soweit wir wissen, keine Menschen ohne
,Religion‘ zu geben — wie immer man dieses Phinomen im einzelnen zu
,bestimmen sucht.“ Der damit eingeleitete Sammelband trigt den Titel
»Homo naturaliter religiosus“®>. Aus der titelgebenden anthropologi-
schen Bestimmung folgt, dass Menschen ohne Religion undenkbar sind.

ismus, (Anm. 29), 231~245, 239, ausdriicklich auf ihn berufen. .

62 Das gilt auch prognostisch: ,Es ist kaum von einem dauerhaften Uberleben subjektiver
Religiositit ohne kirchlich geprigten Hintergrund auszugehen ~ darauf verweisen die
immer noch extrem hohen Binnenbeziehungen zwischen subjektiver Religiositit und
Kirchlichkeit auch in Osteuropa.“ (G. Pickel, Areligiositit [Anm. 59], 267)

¢ Deutscher Bundestag (Hg.), Materialien (Anm. 18), 65f.

6 Vgl. K. Storch, Konfessionslosigkeit (Anm. 61), 239, Anm. 6 mit Verweis auf F. Héllin-
ger, Volksreligion und Herrschaftskirche. Die Wurzeln religitsen Verhaltens in westlichen
Gesellschaften (Fragen der Gesellschaft), Opladen 1996.

¢ F. Stolz, Einfiihrung, in: ders., Homo naturaliter religiosus. Gehort Religion notwendig
zum Mensch-Sein? (Studia religiosa Helvetica. JahrbucE 3), Bern u.a. 1997, 7-12, 9.
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Das ist offenbar die Basisannahme der meisten Religionswissenschaftler
und Theologen, was hiefle: Wenn nur hinreichend lange gesucht wird,
findet sich Religion auch bei angeblich Areligiésen. Uber die daraus re-
sultierenden Wahrnehmungs- und Kommunikationsblockaden ist hier
schon gesprochen worden. In philosophischer Perspektive stellt sich hier
die Frage nach der Differenz von normativer und deskriptiver Anthropo-
logie und nach der Differenz von Aussagen zum Wesen des Menschen
und zum konkreten Menschsein — beide Differenzen werden in der zi-
tierten Aussage verwischt, indem zu wenig zwischen universalmenschli-
cher religiéser Disposition und tatsichlicher Religiositit, die dann auch
fehlen kann, unterschieden wird.

Es muss an dieser Stelle vielleicht eigens erinnert werden, dass alle We-
sensbestimmungen des Menschen — z.B. als geschichtlich, vernunft-,
sprachbegabt und zur Freiheit fihig — Dispositionsbegriffe sind. Ent-
sprechend ist also zwischen der gattungsmifligen Eignung oder Anlage
und der jeweils erworbenen Fihigkeit, die Ergebnis eines Sozialisie-
rungsprozesses ist, und noch einmal der nun streng individuellen Fertig-
keit, d.h. dem tatsichlichen Gebrauch je nach konkreter Situation, zu un-
terscheiden. Im Diskurs geht das oft durcheinander. Die Disposition zu
ermitteln, wire Sache von Religionsphilosophie und Theologie, die tat-
sichliche Religiositit im Sinne einer Fihigkeit und Fertigkeit zu eruieren,
Sache der Religionswissenschaften. Dieses schiedliche Nebeneinander
der Perspektiven ruft aber nach Vermittlung, in der sich wieder einmal
bestitigt: Menschsein im Allgemeinen lisst sich nur typologisch definie-
ren. Dass dann aber in den jeweiligen Charakterisierungen eine gewisse
geschichtliche Willkiir unvermeidlich ist, diirfte unbestritten sein. So ist
zu vermuten, dass Aussagen z.B. iiber die religiése Natur des Menschen,
die gern im Gewand der zeitlosen Giiltigkeit daherkommen, stirker kul-
turell eingefirbt und damit lokal und temporal begrenzt sind, als zumeist
bewusst gemacht wird. Die philosophischen und theologischen Konse-
quenzen dieser Verunsicherung wiren eigens zu diskutieren.

3. Handeln: Missionstheoretische Uberlegungen

Die Situation eines areligiésen Milieus ist fiir den Sendungsauftrag der
Kirche bisher einmalig — das gilt in historischer und in globaler Perspek-
tive, ist doch die christliche Verkindigung bisher immer auf ein irgend-
wie religiés vorgeprigtes Gegeniiber getroffen. Einen Ankniipfungs-
punkt und eine angemessene Strategie zur Umsetzung dieses Sendungs-
auftrags zu finden, ist von daher nicht leicht. Die religiés Indifferenten
kénnen ohne Gott gut und auf hohem moralischem Niveau leben, sie
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verfiigen tiber eine eigene stabile Feierkultur (wie die immer noch allge-
meine Praxis der sogenannten ,,Jugendweihe“ zeigt), die keine Riickgriffe
auf religiése Traditionen nétig macht. Pragmatisch-niichtern gestalten sie
ihr Leben und sind aufgrund ihrer eher naturalistischen Sozialisation fiir
metaphysische Fragen kaum ansprechbar, gelten doch Sinnfragen und
der in Grenzsituationen vielleicht hier und da aufkeimende Wunsch, sich
einer hoheren Instanz auszuliefern, als Krisenphinomene, die mit der
Krise wieder verschwinden. Unterscheidet man geschlossene und offene
Formen des Unglaubens®, so neigen Areligiése im Unterschied zu be-
kennenden Atheisten, iiberzeugten Wissenschaftsgliubigen (Szientisten)
oder solchen, welche die Weltgeschichte oder die Nation quasi-
pantheistisch verherrlichen, eher zu den offenen Varianten, was aller-
dings auf der christlichen Seite eine spiegelgleiche Offenheit erfordern
wiirde. Denn in der Regel beeindruckt die vorsichtige Neugier der ,Un-
berithrten“ in religiosen Fragen und findet der Austausch mit ihnen
schneller zu Kernfragen als bei den oft aggressiv auftretenden ,Entfrem-
deten®, die sich gern an den Auflenstehenden eher nebensichlich er-
scheinenden Kirchen-Interna aufreiben. Vergleicht man jedoch die reli-
gi6s Indifferenten mit den nachdenklicheren und auch eher unsicheren
Agnostikern, so verfiigen sie mit ihrem Normalititsbewusstsein iiber ein
stabileres Selbstbild als diese, was die Ansprechbarkeit wieder reduziert.
Summa summarum ist hier von Fall zu Fall differenziert zu urteilen und
zu handeln.

3.1 Defizienz- versus Alterititsmodell

Missionstheologisch unterscheide ich - stark vereinfacht — ein Defizienz-
von einem Alterititsmodell und plidiere fiir eine ,Okumene der dritten
Art“. Das Defizienzmodell hat als Leitfrage: ,Was fillt bei der anderen
Seite aus?“, das Alterititsmodell: ,,Was ist dort anders?“ In analytischer
Perspektive unterscheiden sich beide Modelle darin, dass jenes eher nor-
mativ, dieses eher deskriptiv problematisiert. Das Defizienzmodell impli-
ziert die Vorstellung eines Weges zu einem Soll, auf den die anderen
entweder noch nicht gefunden oder den sie vergleichsweise noch nicht
weit genug zuriickgelegt haben, bei dem zweiten Modell entsteht die
Vorstellung sehr verschiedener Wege — vielleicht zum selben Ziel, viel-
leicht nicht einmal dieses.

Beziiglich der Areligiositit wire das Defizienzmodell das sowohl bib-
lisch, eschatologisch wie auch wahrheitstheoretisch im Sinne des sub-
stantiellen Religionsbegriffs am besten begriindete. Mission (Religions-

¢ Vgl. M.E. Marty, Varieties of unbelief, New York u.a. 1964.
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pidagogik inklusive) ist so gesehen zumindest als Therapie oder Beleh-
rung zu interpretieren, wenn nicht sogar als ,,Gericht“ iiber das defiziente
oder falsche Menschsein auf der anderen Seite. Das oben erwihnte romi-
sche Dokument zihlt in dieser Perspektive folgerichtig die bekannten
Vorwiirfe gegeniiber dem ,homo indifferens“ auf: Nihilismus in der Phi-
losophie, Relativismus in Werten und Moralitit, Pragmatismus, zyni-
scher Hedonismus, Subjektivismus, Selbstzentriertheit, Egoismus, Nar-
zissmus, Konsumismus etc.” Dem widersprechen jedoch fast alle gingi-
gen soziologischen Studien, die auffillige Unterschiede in der Lebensein-
stellung und in den Wertvorstellungen von Christen und religiés Indiffe-
renten nicht ermitteln konnten®. Religiositit und Moralitit sind eben
doch nur schwach korreliert, oder m.a.W: ,Gottlosigkeit“ ist nicht gleich
Sittenlosigkeit®.

Es diirfte schwer bis unméglich sein, auf der anderen Seite noch etwas
wahrzunehmen, das der eigenen Lebensoption fehlt, nachdem sie so
griindlich diffamiert wurde, was wahrscheinlich auch vice versa gilt. Da-
mit zeigt sich, dass das Defizienzmodell zumindest relativiert, wenn
nicht sogar iiberwunden werden muss, gilt doch auch im Umgang mit
Areligiésen die Forderung, das Eigene immer auch vom Anderen her zu
denken. Das Alterititsmodell wire demgegeniiber weniger auf Belehrung
und Uberzeugungsarbeit denn auf Dialog und auf gemeinsame und viel-
leicht auch gegeneinander gerichtete Suche nach der ,veritas semper
maior” angelegt. Das klingt kommunikationstheoretisch nach taktischer
Finesse, soll es aber nicht sein, da die Erfahrung der Andersheit des An-
deren in Lebensfragen alle Dimensionen des Menschseins umfasst —
nicht nur die Verbalkommunikation. Das Alterititsmodell entspricht au-
flerdem der heutigen Pluralititserfahrung und der daraus resultierenden
Mindestforderung nach Toleranz. Es liegt auch in der Perspektive der
sogenannten Philosophie der Differenz, die in starkem Mafle von der eu-
ropiischen Unbheilsgeschichte inspiriert (gipfelnd in der Shoah des 20.
Jahrhunderts) nicht nur die Toleranz, sondern die Akzeptanz der An-
dersheit des Anderen, der jeweils unhintergehbaren Perspektivitit und
der uniiberbriickbaren Differenzen einfordert — hier stehen Namen wie

¢7 Pipstlicher Rat fiir die Kultur, Wo ist dein Gott? (Anm. 24), passim.

8 Vgl. P.M. Zulehner/H. Denz, Wie Europa lebt und glaubt (Anm. 23) und Zentralarchiv
fiir empirische Sozialforschung an der Universitit K8ln/Zentrum fir Umfragen, Metho-
den und Analysen (Hg.), Allgemeine Bevolkerungsumfrage der Sozialwissenschaften
(Allbus 2002), URL: http://www.univie.ac.at/soziologie-statistik/multi/allbus2002_
codebook.PDF (Stand 21.09.11).

# ,Gottlosigkeit“ ist so gesehen bestenfalls eine deskriptiv-religionswissenschaftliche Ka-
tegorie, nicht aber eine theologische, ,denn keinem von uns ist er fern“ (Apg 17,27). Die
Assoziation mit ,Sittenlosigkeit“ geht besonders auf Luthers Bibeliibersetzung zurtick,
vgl. W. Miiller-Lauter, Art. ,Atheismus II. Systematische Darstellung® (Anm.14), 380f.
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Emmanuel Levinas, Jean-Frangois Lyotard und Jacques Derrida. Aus
Respekt vor der Andersheit des Anderen sind also Abwertungen mog-
lichst zu vermeiden, was wegen der durchgingigen Negationen in unse-
rem Fall (,areligios, ,konfessionslos“ etc.) zugegebenermaflen schwie-
rig, aber nicht unméglich ist.

In der Verdffentlichung der Deutschen Bischofskonferenz ,,,Zeit zur
Aussaat’. Missionarisch Kirche sein“ vom Jahr 2000 finden sich beide
Modelle”®. Uniiblicherweise wurde dem Papier nimlich ein ,Brief eines
Bischofs aus den neuen Bundeslindern iiber den Missionsauftrag der
Kirche fiir Deutschland“ angefiigt, dessen Autor Bischof Joachim Wanke
das im Grundtext forcierte Bild des Simanns durch das Bild vom Gast-
mahl erginzte: Zielpunkt missionarischen Bemiihens scheint aus seiner
Perspektive eher das Fest zu sein als ein quantifizierbarer und stindig
bedrohter Ernteerfolg, wobei eine Umorientierung von der missionari-
schen Einbahnstrafle hin zum 6kumene-ihnlichen Dialog unter Gleich-
rangigen, der alle Beteiligten verindert, herausgehort werden kann. Mit
etwas gutem Willen lisst sich also dem Simann das Defizienz-, dem
himmlischen Hochzeitsmahl das Alterititsmodell zuordnen. In eschato-
logischer Perspektive hat aber das letztere die grofiere Reichweite.

3.2 ,Okumene der dritten Art“ — drei Thesen

Ich plidiere deshalb missionstheologisch fiir eine Okumene der dritten
Art — vom Genus her anders, aber strukturanalog zur Okumene zwi-
schen den verschiedenen christlichen Denominationen und zur nun wie-
der ganz anders gearteten Okumene zwischen den Religionen.

Die Verwendung des Begriffs der Okumene wird von manchen schon
fiir den interreligiésen Dialog abgelehnt, noch mehr wird das fiir das
Verhiltnis zu religios Indifferenten gelten. Der wesentliche Unterschied
zwischen den drei Arten von Okumene diirfte der )ewells sehr verschie-
dene ,Ankniipfungspunkt” bzw. die je andere gemeinsame Ausgangsba-
sis sein. Wihrend in der Okumene der ersten Art ,ein Herr, ein Glaube,
eine Taufe“ (Eph 4,5) gilt und in der Okumene der zweiten Art u.a. die
religiése Erfahrung und ihr epistemischer Status den Ausgangspunkt bil-
den konnte, ist eine solche Briicke im dritten Fall schwerer zu finden,
denn dafiir scheinen erfahrungsgemifl genuin religidse und moglicher-
weise auch metaphysische Themenkomplexe wenig geeignet zu sein.
Vielleicht ist es aber hilfreich festzustellen, dass sich viele ,Religions-
freie“ als Humanisten deklarieren, was bei aller Problematik des Huma-
nismusbegriffs eine hintergriindige Sehnsucht nach gelingendem

70 Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), ,Zeit zur Aussaat®. Missiona-
risch Kirche sein (Die deutschen Bischéfe 68), Bonn 2000.
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Menschsein impliziert. Charakterisiert man so (oder so dhnlich) die drei
Arten von Okumene, wird schnell deutlich, dass die erste gegeniiber den
anderen zwar extensional kleiner ist (es sind weniger Menschen Christen
als Anhinger einer Religion), aber beziiglich des Themenkatalogs weiter
als diese, impliziert die erste Art thematisch doch die zweite und diese
wiederum die dritte.

Die Grundvoraussetzung ist in allen drei Fillen: Der Austausch ge-
schieht auf Augenhéhe, und sein erstes Ziel ist nicht, die jeweils andere
Seite zur eigenen ,heriiberzuziehen®, sondern gemeinsam einen Weg in
eine Konstellation zu finden, die unter eschatologischem Vorbehalt steht,
wobei man gegenseitig als Impulsgeber fungiert: ,Proposer la foi“ - ,Den
Glauben anbieten®, lautet die entsprechende Maxime der franzésischen
Bischofe’!. Zu dieser Vorgehensweise gibt es keine Alternative, wie die
derzeitigen Irritationen in der Okumene der ersten und zweiten Art au-
genscheinlich machen. Was jedoch gegeniiber anderen christlichen Kon-
fessionen und anderen Religionen gilt, gilt analog auch gegeniiber Areligi-
osen, die als gleichwertig akzeptiert und nicht im klassischen Verstindnis
»missioniert werden wollen.

Um diesen Ansatz in Thesenform etwas zu entfalten, orientiere ich
mich an bekannten biblischen Bildern.

1. ,,Flickwerk ist unser Erkennen“ (1 Kor 13,9). Das Alterititsmodell
induziert in der Regel reflexartig den Relativismusverdacht. Es gibt aber
eine ,Kultur des Relativen ohne Relativismus“’2. Sie speist sich einerseits
aus dem transzendentalen Wissen um ein Absolutum, das unserer Verfii-
gungsgewalt aber letztlich entzogen ist, und andererseits aus dem unhin-
tergehbaren Verwiesensein auf die Andersheit des Anderen. Als der ei-
gentliche Ort der Wahrheit erweisen sich dann gerade weniger die Uber-
einstimmungen’, sondern die oft uniiberbriickbaren Differenzen — beide
Partner wiirden dementsprechend, allem wechselseitigem Unverstindnis
und allen Akzeptanzproblemen zum Trotz, fiir sich allein das j Je eigene
Ziel verfehlen. Denn die Differenz als solche macht sie gegenseitig darauf
aufmerksam, dass gilt: ,Veritas semper maior“’*. Als Relativismus er-
scheint das nur dem, der sich auf einen Quasi-Gottesstandpunkt erhebt
und von dort das ganze Treiben je nach Temperament distanziert skep-

" Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Den Glauben anbieten in der heu-
tigen Gesellschaft. Brief an die Katholiken Frankreichs von 1996 (Stimmen der Weltkir-
che 37), Bonn 2000. ,Proposer* kann auch mit ,vorschlagen® iibersetzt werden. Dieses
Vorschlagen gilt in der Begegnung wechselseitig.

2 W. Hogrege, Das Absolute (Bonner philosophische Vortrige und Studien 1), Bonn
1998, 15.

7 Wie ein konsenstheoretischer Wahrheitsbegriff suggeriert.

7+ Vgl. R. Schaeffler, Erfahrung als Dialog mit der Wirklichkeit. Eine Untersuchung zur
Logik der Erfahrung, Freiburg — Miinchen 1995, 212-214 passim.
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tisch betrachtet oder leicht angewidert doch eher zum Defizienzmodell
tendiert. Okumene jedweder Art mag so — um ein Bild Platons aufzugrei-
fen — nur als die zweitbeste Fahrt erscheinen. Jedoch hat das letzte Wort
nicht eine wie auch immer zu definierende absolute Wahrheit der einen
oder anderen Seite, sondern die Liebe — das macht der Kontext deutlich,
in dem die Aussage des Paulus steht’.

2. ,Salz der Erde“: Unter diesem Titel gab Kardinal Joseph Ratzinger
1996 ein Interview, in dem sich der Satz findet: ,Vielleicht miissen wir
von den volkskirchlichen Ideen Abschied nehmen.“”¢ Man kann versu-
chen, dieses zaghafte Votum zunichst auf die Herrschaftskirche auszu-
weiten, welche die Kirche lange Zeit auch in Deutschland darstellte, und
es dann metaphorisch zu verallgemeinern: Salz ist kein Grundnahrungs-
mittel, wie jeder weiff, der einmal einen Loffel davon in den Mund bekam
(so Eberhard Jiingel”), es benétigt also das Andere seiner selbst als Me-
dium, um wirksam zu sein (soll es doch wiirzen und nicht versalzen).
Von daher eignet sich ein areligiéses Milieu eher als ein volkskirchliches
fiir einen explorativ angelegten Sendungsauftrag, dessen Ziel nicht sein
kann, sein Operationsgebiet zum Verschwinden zu bringen, sondern zu-
nichst von der Andersheit des Anderen herausgefordert je neu zum Kern
des Eigenen vorzustoflen (m.a.W. dem Salz seine Wiirze zuriick zu ge-
ben), und dann das schon erwihnte Glaubensangebot zu machen. Was
daraus wird, ist dann nicht mehr Sache dieses Auftrags, sondern des Wir-
kens des Heiligen Geistes.

3. ,Ein Leib und viele Glieder*: Der véllige Ausfall religidser Erfah-
rung bei den ,religiés Unmusikalischen“ (Max Weber)”® bleibt eines der
bisher ungelosten Ritsel. Religionspsychologen, insbesondere wenn sie
entwicklungspsychologisch arbeiten, erdrtern ausfiihrlich die Entstehung
von so etwas wie religiésen Uberzeugungen in den verschiedenen Alters-
stufen’, aber selten die Frage, wie z.B. eine natiirliche Religiositit im
Kindesalter alsbald komplett verschwinden kann. Nun kennt aber auch
die christliche Mystik dieses Phinomen einer zumindest zeitweisen Got-
tesferne, Johannes vom Kreuz nennt sie die ,Nacht des Glaubens. Es ist
zwar zu differenzieren, ob das Phinomen vor und auflerhalb einer Be-

7 Vgl. auch K. Jaspers’ Rede vom ,liebenden Kampf*: ders., Philosophie, Bd. 2. ,Exis-
tenzerhellung®, Ber Y 41973, 65¢f.; 2421, passim.

76 1. Ratzmger, Salz der Erde. Chnstentum und katholische Kirche an der Jahrtausend-
wende. Ein Gesprich mit Peter Seewald, Stuttgart *1996, 17.

77 E. Jiingel, Reden fiir die Stadt. Zum "Verhiltnis von Chnstengememde und Biirgerge-
meinde, Miinchen 1978, 22f.

78 Vgl. E. Tiefensee, ,,Rcllglos unmusikalisch“, Zu einer Metapher Max Webers, in:
B. Pmner/A Wollbold (Hg.), Zeiten des Ubergangs (FS F.G. Friemel) (Erfurter Theolo-
gische Studien 80), Leipzig 2000, 119-136.

7 Vgl. N.G. Holm, Einfithrung in die Religionspsychologie, Miinchen 1990, 76-101.
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kehrung im Fall der religiés Indifferenten oder nach einer solchen wie im
Fall der Mystiker auftritt (,zweite Bekehrung). Doch gerade bei letzte-
ren finden sich seit dem 20. Jahrhundert verstirkt Versuche, die Erfah-
rung der Abwesenheit Gottes mit der der Ungliubigen zu vermitteln. Er-
innert sei erneut an Bonhoeffers Aussagen zum religionslosen Christen-
tum oder an die fast zeitgleichen Ausfiithrungen von Simone Weil: ,,Inso-
fern die Religion ein Quell des Trostes ist, ist sie ein Hindernis fiir den
wahren Glauben, und in diesem Sinne ist der Atheismus eine Liuterung.
Ich soll Atheist sein mit dem Teil meiner selbst, der nicht fiir Gott ge-
macht ist. Unter den Menschen, bei denen der iibernatiirliche Teil ihrer
selbst nicht erweckt ist, haben die Atheisten recht, und die Gliubigen
haben unrecht.“®

Man kann nun eine global vernetzte Weltgesellschaft durchaus als ei-
nen Organismus verstehen, auf welchen das paulinische Bild der Ge-
meinde als des einen Leibes Christi mit den vielen, aufeinander bezoge-
nen Gliedern ausgeweitet werden muss, um zur wahren ,Okumene” im
Sinne der bewohnten Erde zu finden®. Der Zeiten und Riume umgrei-
fende globale Organismus stellt sich heute mehr denn je als hochdiffe-
renziert und hochspezialisiert dar, was aber heifit, partielle Defizite ak-
zeptieren zu miissen (nicht jede und jeder kann alles). Offenbar gibt es
Glaubende, die fiir die anderen mitglauben (und mitbeten), wihrend die
»religios Unmusikalischen“ andere Fihigkeiten und auch andere Aufga-
ben haben. Paulus wiirde uns beispielsweise daran erinnern, dass der un-
getaufte Ehepartner jeweils mitgeheiligt ist (1 Kor 7,14). Die Partizipati-
on gilt auch umgekehrt: Die religiés Indifferenten reprisentieren den
Austall der Gotteserfahrung mit all seinen negativen, aber auch liutern-
den Konsequenzen fiir ein intensives Leben mit Christus.

Die Frage nach dem Heil der Anderen stellt sich also aus dem christli-
chen Gedanken der Stellvertretung heraus in neuer Perspektive: Sehen
wir Erlésung méglicherweise zu individuell?#

8 Brief an Pater Jean-Marie Perrin vom 26. Mai 1942, zit. n. S. Weil, Zeugnis fiir das Gute.
Spiritualitit einer Philosophin (Klassiker der Meditation), Ziirich — Diisseldorf 1998, 189.
Vgl. auch B. Welte, Grundfragen der Religion, Leipzig 1981 (eine Lizenzausgabe seiner
Religionsphilosophie, Freiburg *1980, fiir die DDR), passim.

8 th(li. hier besonders die kosmologisch-christologischen Visionen von P. Teilhard de
Chardin.

82 Vgl. auch den - vieldiskutierten — Versuch von G. Davie, den Begriff einer ,vicarious
religion” in die Religionssoziologie einzufithren: G. Davie, Religion in modern Europe. A
memory mutates, Oxford 2000, 61f. passim, sowie zuletzt dies., Vicarious religion. A re-
sponse, in: Journal of Contemporary Religion 25 (2010) 261-266.
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