Eberhard Tiefensec
Der homo areligiosus und die
Entkonfessionalisierung in der ehemaligen DDR'

Eine kurze Geschichte der Wahrnehmung der religiésen Indifferenz

In der Wahrnehmung der sogenannten ,Konfessionslosen® oder , religios
Indifferenten” markiert der Beginn der 1990er Jahre cinen Einschnitt:
Mit dem Untergang des staatlich verordneten Sozialismus verzog sich
plotzlich der Pulverdampf der ideologischen Scharmiitzel mit dem Mar-
xismus-Leninismus, und hervor trat der ostdeutsche Normalbiirger als
das fiir die Religionswissenschaften und die Theologie gleichermafien
unbekannte Wesen.

Als Erste machte die evangelische Kirche Ostdeutschlands die
schmerzliche Erfahrung, dass eine Wiederkunft der urspriinglichen
Volkskirche nach dem Ende der staatlichen Repressionen eine Illusion
blciben wird. Viele Kinder im nun schulischen Religionsunterricht zeig-
ten sich als fiir religidse Themen so gut wie unansprechbar, noch mehr
galt das fiir deren Eltern und das sonstige soziale Umfeld. Dass nach
dem anflinglichen Schock die wissenschaftliche Neugier geweckt wurde,
ist vor allem Verdienst der Studien- und Begegnungsstiitte Berlin, die
1991 von der EKD gegriindet wurde und sich als Arbeitsschwerpunkte
ndic Wahrnehmung und Analyse der ostdeutschen Konfessionslosigkeit
in ihrer besonderen Prigung durch die Geschichte der DDR und die Be-
stimmung der Aufgaben der Kirchen in den neuen Bundeslindern heu-
te” serzte?. 1992 richtete dann die EKD in ihrer dritten reprisentativen
Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung ,erstmals besonderes Augenmerk

1 Diese Ausflihrungen stellen im wesentlichen eine gekiirzte Fassung einer Abhand-
lung dar, die unter dem Titel ,Das Heil der Konfessionslosen® und — mit ausfiiheli-
cheren Anmerkungen verschen — 2012 in einem Sammelband .Das Heil (auch) fiir
Andere? Christlich-akumenische Reflexionen® des Okumenischen Arbeitskreises
cvangelischer und karholischer Theologen (OAK) erscheinen wird. Einige Passagen
wurden aber erginzt und akeualisiest. )

2 C. Demke: Zum Geleit, in: Konfession: keine. Gesellschaft und Kirchen vor der
Herausforderung durch Konfessionslosigkeit — nicht nur in Ostdeutschland. Ausge-
wihlte Beitridge der Studien- und Begegnungsstitte Berlin (hg. v. L. Motikat und
E.h'lLeddies). Frankfurt am Main 1997, 15f. Die Einrichtung wurde 1996 wicder ge-
schlossen,
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auf die Konfessionslosen [...] In West- und Ostdeutschland wurden ihre
Lebensorientierungen, ihre Einstellungen und Verhaltensdispositionen
zu Kirche und Glauben in einem teilweise gesonderten Fragebogenkom-
plex erhoben.”?

Inzwischen gibt es eine fast uniiberschaubare Menge von Versffent-
lichungen zum Thema ,Konfessionslosigkeit“ (so der im evangelischen
Raum vorherrschende Terminus) oder ,religiése Indifferenz* (so der
bevorzugte Begriff in der Religionswissenschaft). Einschligig sind im
religionssoziologischen Bereich die zahlreichen Publikationen Detlef
Pollacks und Gert Pickels, die sich bemiihten, das Phinomen auch in
cinen gesamtcuropiischen Kontext mit besonderem Blick auf Osteuro-
pa zu stellen*. Im religionspidagogischen Bereich liegt cin Sammelband
unter der Leitung des Religionspidagogen Michael Domsgen vor®, um
auch hier wieder nur ein Beispiel zu nennen.

Von katholischer Seite wurde auf das Thema verhiltnismiig spic re-
agiert, was u.a. an der Diasporasituation in den neuen Bundeslindern
und dem daraus resultierenden Mangel an religionswissenschaftlichem
Forschungspotential liegen mag, sicht 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
veroffentlichte der Pipstliche Rat fiir die Kultur unter der mafigeblichen
Autorschaft von Kardinal Paul Poupard ein auf einer weltweiten Umfrage
basierendes Dokument mit dem Titel ,Olt est-il ton Dieu? La foi chré-
tienne au défi de l'indifférence religicuse®, das in Deutschland so gut wie

3 R. Schboz: Distanzierte Kirchenmicglieder und Konfessionslose in Ost und West, in:
Katholisch, evangelisch oder nichts? Konfessionslose in Deutschland (hg. v. J. Horst-
mann) (Akademie-Vortrige/Katholische Akademie Schwerte; 46), Schwerte 2000,
21-46. 21.

4 Vgl. 0. Miiller, G. Pickel: Wie religids ist Europa? Kirchlichkeit, Religiositt und Spi-
ritualicdt in West- und O , in: Religi itor 2008 (hg. v. M. Rieger und
Benelsmann-Snflung) Gutersloh 2007, 167-178, sowie Religion und Religiositdt im
vereinigten Deutschland. Zwanzig Jahre nach dem Umbruch (hg. v. G. Pickel und K.
Sammet), Wicsbaden 2011.

S Konfcsionslos - eine religionspadagogische Herausforderung. Studien am Beispicl
Ostdeucschlands (hg. v. M. Domsgen), Leipzig 2005.

6 Fedofihrend war jeweils das JPastorale Forum Wiene. V.. P. M. Zulehner, H. Denz:
Wie Europa lebt und glaube. Europdische Wertcstudic, Disseldoef 1994; Religion
im gesellschafilichen Kontext Ost(Mittel)Europas. Eine Studie d¢s Pascoralen Fo-
tums Wien (Gott nach dem Kommunismus), (hg, v. M. Tomka, P.M. Zulehner und
Pastorales Forum), Ostfildern 2000. Weitere Studien dieser Reihe folgsen unter dem
Tireel .Religion und Kiechen in Ose(Miteel)Europa®.
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unbekannt geblieben ist”: ,Das spirituclle Drama, das das 2. Vatikanische
Konzil als eines der schwerwicgendsten Probleme unscrer Zeit ansicht (GS
19), besteht in ciner stillschweigenden Abkehr ganzer Bevilkerungsgrup-
pen von der religiésen Praxis und dem Verlust jedes Glaubensbezugs. Die
Kirche ist heute stirker mit der Indifferenz und dem prakrischen Unglau-
ben konfrontiert als mit Atheismus, der sich weltweit auf dem Riickzug
befindet. [...] Ohne Zweifel ist es heute eine der wichtigsten Aufgaben der
Kirche, dic Ursachen und Folgen dieser Phiinomene verstchen zu lernen
und mit Gottes Hilfe Wege zu finden, die hier Abhilfe schaffen.*

Wahrachmungsdefizite und terminologische Probleme

Das bisher Gesagte darf aber nicht dariiber hinwegtiuschen, dass der
»homo areligiosus® nach wie vor weitgehend unterhalb des wissenschaft-
lichen ,Radarschirms* bleibt. Ein signifikantes Beispiel stellt das Pro-
jeket .Religion plural® der Ruhr-Universitit Bochum dar, das sich u.a.
cine komplette Auflistung religiéser Optionen und Gemeinschaften im
Forschungsgebiet Nordrhein-Westfalen vorgenommen hat. Nur fehlen
in einer im Internet verdffentlichten Statistik ca. 25 Prozent der Bevdl-
kerung. Der Projekt-Koordinator Volkhard Krech bezeichnet die Kon-
fessionslosen expressis verbis als .Restkategoric*®. Wie ist dieser blinde
Fleck erklirlich? Im ostdeutschen Kontext wire eine Antwort darauf
relativ leicht zu finden: Bis 1989 war das gesamte sozialistische Lager
religionssoziologisch weitgehend terra incognita. Zuvor stand die Aus-
cinandersetzung mit der marxistisch-leninistischen Staatsdoktrin im
Zentrum der Theologie. Dass jedoch der groBee Teil der Bevdlkerung
der chemaligen DDR weder Marxisten noch Atheisten waren und sind,
wurde zwar geahnt, aber erst seit Kurzem wissen wir es: Etwa ein Viertel

7 Inzwischen Ilegt cine deutsche Oberserzung vor: Papstlicher Rat fiir die Kultur, Wo
ist dein = Der christliche Glaube vor der Herausforderung religidser Indiffe-
renz, in: Mission — Konzxpre und Praxis der katholischen Kirche in Geschichte und
Gegenwart, (hg. v. B. Kranemann, . Pilvousck und M. Wijlens), (Erfucter Théologi-
sche Schriften; 38), Wiirzburg 2009, 187-228 (mit einem Vorwort von E. Tiefensee).

8 Ebd. 190f.

9 V. Krech: Kleine Religionsgemeinschaften in Deutschland - Eine religionssoziologj-
sche Bestandsaufnahme, in: Religiaser Pluralisius im vereinten Europa. Freikitchen
und Sckeen, (hg. v. H. Lehmann), (Bausteine zu ciner curopdischen Religion

sczl:chte im Zeiaalter der Sikularisicrung; 6), Géttingen 2005, 116-144. 123 und
1
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der Bevdlkerung Ostdeutschlands deklarieren sich als Acheisten??, insge-
samt cin Drittel gehéren konfessionell zu ciner der beiden christlichen
Kirchen. Was is¢ mit dem ,,Rest“?

Folgende Klassifizierung ist hilfreich, die zunichst cher spekula-
tiv ist, aber durch bestimmute religionssoziologische Hinweise gestiiczt
wird. Den Theisten als denjenigen, die Gourgliubige sind - eine sicher
als solche schr plurale Gruppe —, stehen die Atheisten als Gottesleugner
gegeniiber. Als dritte Position konnen die Agnostiker gelten, die sich in
der Gottesfrage enthalten, man konnte sie auch als in religidsen Fragen.
Unsichere bezeichnen.

Daneben gibt es aber noch cine vierte Gruppe, die der religios In-
differenten, die in der Gottesfrage weder wic Atheisten mit Nein, noch
wie Agnostiker mit Enthaltung votieren, sondern dic Frage als solche
niche verstchen bzw. schlicht fiir irrelevant halten. Diese Gruppe scheint
weniger Neigung zur agnostischen Unsicherheir in religiésen Fragen zu
zeigen; sie diitfte sogar eine besonders starke Form des Atheismus dar-
stellen, ist doch dieser wenigstens ex negativo mit der Gottesfrage befasst
und so geschen als irgendwie noch religiés cinzustufen (.Ich glaube, dass
es Gott nicht gibt.). Jene aber haben, nach ciner Formulierung Karl
Rahners, vergessen, dass sic Gott vergessen haben''.

Die fragliche Gruppe als .Konfessionslosce“ zu kennzeichnen ist zu
unspezifisch, da diese Kategorie auch Atheisten und Agnostiker umfasst.
Im weitgeficherten Diskurs kommt auch zuweilen die Bezeichnmung
.neue Heiden* vor — neu, weil sie nachchristlich und im Unterschied zu
den .alten Heiden® ohne jede Art von Religion sind, allerdings kollidiert
dicse Benennung wieder mit den sogenannten Neopaganismen (Kelten-
kulte erc.). Die Religionswissenschaft bevorzugt, wic schon gesagt, den
Begriff der religiosen Indifferenz, den auch das zitierte Vatikanpapier
iibernimmt, indem es mehrfach vom ,,homo indifferens” spricht'?. Auch
wenn dieser Terminus weniger diffamierend daherkomme als die ande-
ren, ist er nicht unproblematisch, handelt es sich hier doch cigentlich
um cinen celigionspolitischen Begriff, der zunichst bezogen auf die r¢-

10 Es ist der weleweir hdchste Anteil, den cine Bevlkerung erreicht. Vgl. . Froese, St.
P6aff: Explaining a religious anomaly. A hissorical analysis of seculatization in Eas-
tera Germany: Journal for the scientific study of religion 44/2005 ar. 4, 397-422.
398 (mit Bezug auf den .World Values Survey 1995-1997%).

11 Vgl K. Rahner: Meditation @ber das Wort ,Gott®, in: Wer ist das eigentlich - Gotr,
(hg. v. H.J. Schulez), Miinchen 1969, 13-21. 18.

12 Pipsdicher Rat fiir die Kultur, a.2.0., 190 passim.
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ligionspolitische Neutralicic des Staates auf andere kulturelle Bereiche
wie die Nacurwissenschaften und deren methodischen Atheismus ausge-
weitet wurde. Das hier angesprochene Phiinomen betrifft aber nicht be-
stimmte gesellschaftliche Sekroren, in denen selbst religisse Menschen
handeln ,.etsi deus non daretur®, sondern Menschen in ihrem umfassen-
den Selbstverstindnis. Sie selbst kennzeichnen sich — so meine Erfah-
rung - licberals .religions-“ oder ,konfessionsfrei*.

Die in diesem Feld bisher federfithrende Religionssoziologie sicht
selbstkritisch P’robleme bei der Erfassung der inneren Einstellung von
Menschen in Sachen der Religion. Es ist schwer, so etwas wie Religio-
sitit oder Nicht-Religiositit zu messen, geht es doch hier eher um cin
religionspsychologisches Phinomen — nimlich den Ausfall jeder religio-
sen Erfahrung —, was zuweilen nur in mithsamen qualitativen Interviews
und immer stark abhiingig vom jeweiligen Religionsbegriff und soziolo-
gischen Instrumentarium eruiert werden kann.

Desweiteren ist die religionssoziologische Frage nach der religiésen
Indifferenz durch die Diskussion iiber die sogenannte Sikularisierungs-
* these verdeckt, in der cinerscits der vielschichtige Begriff der Sikulari-
sierung als solcher und andererseits die Hypothese, Sikularisierung sei
cine zwangsliufige Erscheinung von Modernisierungsprozessen infrage
steht. Westeuropa erscheint nun nicht mehr als Normal-, sondern cher
als Sonderfall oder, wic es I. L. Berger treffend sagte, als ein ,Katastro-
phengebiet fiir die Kirchen™, in dem Ostdeutschland und Tschechien
dann offenbart das Epizentrum darstellen.

3

Eine neue Art von Sikularisierung

All diese Andeutungen zeigen, dass die derzeitige Diskussionslage die
Aufmerksamkeit fiir das hier zu verhandelnde Phinomen nicht gera-
de fordert. Um den Diskurs iiber den ,homo areligiosus* iiberhaupt
in Gang zu bringen, diirfte also cin intensiverer Blick auf die Situation
in den neuen Bundeslindern hilfteich sein. Dafiir, dass diese Art von
Sikularisierung ausgangs des 20. Jahrhunderts von neuer Qualitit ist,
sprechen m. E. drei Charakeeristika. )

13 Vgl. P.L. Berger: An dic Stelle von GewiRheiten sind Meinungen getrecen. Der Tau-
1uel det Befredung und das wachsende Unbehagen dariiber: Frankfurcer Allgemeine
Zcitung vom 07.05. 1998, Nr. 105, 14.
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1. Ein quantitatives Merkmal: Dic Konfessionslosigkeit hat in dem
fraglichen Teil Europas Dimensionen angenommen, die weltweit ein-
malig sind. In den neuen Bundeslindern lassen sich mehe als zwei
Drittel der Bevélkerung keiner irgendwie als religiss zu bezeichnen-
den Lebensoption zuordnen, wobei es sich um Durchschnittswerte
handelt, die regional noch erheblich hoher lngCﬂ" Einec Umkehrung
dieser Tendenz zur Entkonfessionalisicrung ist nicht in Sicht — bes-
tenfalls eine Abschwichung. ’

2. Tatsichlich scheint eine ganze Kultur betroffen zu sein. Areligiositit
gilt in ihr als Normalitic. Dabei kann aufgrund der schon mehrere
Generationen prigenden Entwicklung von einer Art ,Volksatheis-
mus” analog zum ,Volkskatholizismus* oder ,Volksprotestantismus”
andernorts gesprochen werden. Das meint eine weitgehend unauf-
geregte Beheimarung in einem sozialen Umfeld, in dem es zur re-
gionalen Identitit gehére, sich mit religidsen Fragen nicht weiter zu
befassen. Hier gilt also weder .fides quacrens intcllcctum“ noch in-
tellectus quaerens fidem®.

Das ist geistesgeschichtlich ein bemerkenswerter Kulturbruch. Of-
fenbar war angesichts einer durch und durch konfessionell definier-
ten Gesellschaft zumindest bis Ende des Ersten Weltkriegs Konfes-
sions- oder sogar Rchguonslosugkcnt undenkbar. Vercinzelt gab es zu
allen Zeiten Konfessionslose, die in Europa aber hclmatlos waren,
galten doch schon dic Juden als Aufienseiter.

Wahrscheinlich erst mit dem Ende des protestantischen Summepls-
kopats wurde die Leugnung jeder Art von Religiositit .salonfihig™
das beraf allerdings noch nicht den weltanschaulichen Bereich als
solchen, in den sich nun die konfessionellen Auseinandersetzungen
verlagerten.

Der Einheitsdrang zu |fgendcmcr Weltanschauung diirfte sich post-
modern in einer Gesellschaft, die es lernt, fraktioniert und mit Patch-
work-Identititen zu leben, zunchmend verfliichcigen.

Einige Illustrationen fiir dieses zweite Charakreristikum: Ostdeut-
sche Jugendliche antworteten, als sie gefragt wurden, ob sie sich als
Christen, als religiés oder als areligis cinstufen wiirden: ,Weder
noch, normal halt." Es sind, um den Budweiser Religionspidagogen

14 M. Wohirab-Sahr: Religionslosigkeit als ‘Thema der Religionssoziologie: PPastoral-
theolagic 90/2001, 152-167. 152, .
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Michal Kaplinek zu zitieren, nicht dem Christentum ,Encfremdere”,
sondern von ihm ,Unberiihrte*'. Eine areligiése Studentin der Re-
ligionssoziologie antwortete mir auf meine Frage, wie sie sich denn
positiv positionieren wiirde, erbost: Sie lehne es ab, sich ein weltan-
schauliches Label umzuhiingen; wenn ich nicht locker lieffe, wiirde
sic eben sagen: ,Ich bin sportlich.”

Der in der DDR aufgewachsene Schriftsteller Erich Loest charakreri-
siert sich in seiner Autobiographic ab dem Tag der Konfirmation als
»Untheist®, nicht als ,Acheist“: ,Religion oder Nichtreligion wurden
ihm nic wieder zum Problem."¢

Die hier aufgefithrten Beispicle sind nur von begrenzter Signifikanz,
weil sie sich immerhin wenigstens am Rande auf Fragen nach der re-
ligidsen Option bezichen — fiir dic meisten diirfte auch diese Art von
Fragestellung so gut wie vollstindig ausfallen. Areligiose sind fiir sich
selbst ebenso wenig ., Areligidse®, wie ich mich gewdhnlich kaum als
wNicht-Reiter” bezeichnen wiirde. -

. Trotz der verschiedentlich angekiindigten ,Wiederkehr der Religion®,

die wohl mehr ein Produke 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 cine veritable ,Gottesfinster-
nis“ (Martin Buber), di¢ sich im iibrigen schon lange angekiindigt
hat (vgl, Nietzsches ,Toller Mensch®) und die — nun aber anders als
bei Nictzsche véllig unaufgerege — viel stirker ein Wesensmerkmal
der modernen Gesellschaft Westeuropas darstellt, als zuweilen ver-
mutet. Mit dieser Feststellung ist allerdings die reine Beobachtung
verlassen: Wir wissen im Unterschied zum die Metapher liefernden
astronomischen Ereignis bisher zuwenig iiber so fundamentale kul-
turelle Verinderungen, wie sie sich in diesem Fall zeigen. Verlissliche
Prognosen sind also kaum méglich. !

Vgl. M. Kaplinck: Entfremdete oder vom christlichen Glauben unberiihree Jugend?,
in: Jugend ~ Kirche — Atheismus. Brickenschiige zwischen Ostdeutschland und
Ttd:scfhim (hg. v. M. Widl und M. Kaplinek), Ceske Budejovice, Erfure 2006, 88—

16 E. Loest: Durch die Erde ein Ri8. Ein chen:lnuf Miinchen ‘1999, 36.
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Auch ohne Gott lisst es sich gut leben

Offensichtlich gilt fiir viele Menschen in den neuen Bundeslindern die
landlaufige Behauptung, der Mensch sei ,unheilbar religios?, nicht.

Oder mit anderen Worten: Auch ohne Gott lisst es sich normal und gut
. leben. Das lisst sich verdeutlichen:

1. Esist durch soziologische Analysen inzwischen erhiirtet, dass Gott-
losigkeit keine Sittenlosigkeit ist. Zwischen den Wertvorstellun-
gen von Katholiken, Evangelischen und Nichechristen lassen sich
in Europa keine signifikanten Unterschiede feststellen'. Die ein-
zigen, die beziiglich ihrer Werte und Moralvorstellungen aus dem
Rahmen fallen, sind die Muslime. Ob das aber tatsichlich religiose
Griinde hat, darf man wohl bestreiten. Wahrscheinlich handelt es
sich hier einfach um cine andere, relativ fremde Kultur. Das Ergeb-
nis solcher Wertestudien ist besonders schmerzlich, falls man mein-
te, dass ohne den Einfluss der Religion der Wertckosmos ciner Ge-
scllschaft zerbrechen und das moralische Niveau sinken wiirde. In
Wahrheit sind Religion und Moral offenbar nur in schwacher Weise
korreliert. Viele christliche Verkiindiger sind hier uniiberlegt einer
Argumentation gefolgt, die sich in der Neuzeit herausgebildet hat:
Religion sei so etwas wie cin Moralstabilisatof oder Wertelieferant,
d.h. Immanuel Kant und cin funktionalistisches Religionsver-
stindnis wurden unkritisch rezipiert. Oder um es etwas pointiert
auszudriicken: Jesus ist doch nicht deshalb am Kreuz gestorben, um
die Volksmoral oder — um noch cinige Argumente ihnlicher Arc zu
konterkarieren —~ um die Volksgesundheit zu heben.

2. Zu cinem Leben ohne Gott hilft auch cine stabile nichtreligiose
* Feierkultur. Das Beispiel Jugendweihe ist allgemein bekannt: Wie
in volkskirchlichen Gebicten die Erstkommunion und Konfir-
mation sind auch Jugendweihen in erster Linie Familienfeste mit

17 A. Sabarier: Religionsphilosophic auf psychologischer und geschichelicher Grundla-
ge, Freiburg 1. Br. 1898, 3. Das Zitar scammt niche, wie oft angegeben, von N. Benl-

18 FV:IT’P. M. Zulchner, H. Denz: Europa, a.2.0., sowic cinen ncucren Ost-West-Ver-

von B. Hengst, M. Kidger: Ostdeutsche fremdeln mic der Bundesrepublik:

Spiegel Online vom 31.08.2010 (URL: husp:/iwww.spiegel.defpolitik/deutsch-

1and/0,1518,714860.00.hanl), dazu besonders die Grafik {URL: hetp:/vww.spiegd.
deffotostrecke/focostrecke-58806-2.heml) (beides Stand 12.12.11.).
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professioneller Unterstiitzung. Selbst wenn der [nhalc verloren ge-
gangen scin sollte, wird diese Feierkultur einfach fortgesetzt, weil
sic zu den familidren Oblichkeiten gehore (auBerdem gibe es Ge-
schenke, auf die ungern verzichtet wird). Ahnliches gilt fiir die si-
kulare Schulaufnahmefeier, die in den neuen Bundeslindern den
Umfang ciner katholischen Erstkommunion angenommen hat.
Es gibt nichtkirchliche Trauungen und eine gut etablierte Kultur
weltlicher Beerdigungsfeiern. Nichechristen diirfte eigentlich kaum
cinsichtig gemacht werden, warum sie ihre Feierkultur durch eine
kirchliche austauschen sollten.

3. Auch die so genannten Grenzsituationen wie Krankheit und Tod
bicten keinen Anlass zur religiosen Umkehr. Not lehrt nimlich nur
dicjenigen beten, welche beten gelernt haben. Das erweisen sogar
soziologische Untersuchungen: Nichtchristen in den neuen Bun-
deslindern beten auch in Notsituationen nicht. Natiirlich miissen
dicse Ergebnisse mit einer gewissen Skepsis betrachter werden:
Méglicherweise wissen manche gar nicht, wenn sie beten, dass sie
beten®. Aber selbst wenn sie in Grenzsituationen zu diesem Mittel
greifen sollten, wird das nicht zum Anlass, diese Praxis fortzuset-
zen, sobald das Schlimmste @iberstanden ist. Religiose Praxis (oder
das Stellen von Sinfifiragen) wird als ein Symptom eciner Krise an-

- geschen; daraus resultiert die Aufforderung, die Ursache fiir diese
Praxis zu bescitigen, dann verschwindet auch das Symptom wieder.
Cliristen kdnnen immer wieder iiberrasche werden, mit welch in-
nerer Kraft ohne jeglichen Bezug zu ciner transzendenten Grofle
solche Menschen ihre Krisensituationen bestchen. Danach gefragt,
werden Antworten kommen wie: Es macht doch keinen Sinn zu
resignicren, das Leben muss irgendwic weitergehen.

Das provokante Fazit: kein auBergewShnlicher Verfall der Wertvorstel-
lungen, cine stabile Feierkultur, Grenzsituationen, die kein Anlass zur
Umkehr sind: Warum und wozu sind wir dann eigentlich Christen?

19 H. Ban: Postsanialistische Religion. Am Beispiel der jungen Generation in den Neu-
en Bundeslindern: Teil 3 des Forschungsberichts Jugend und Religion® im Auftrag
der Arbeitsgemeinschafe der Evangelischen Jugend in der Bundesrepublik Deutsch-

land (aej) Opladen 1993, 68: .Ich kenne kein Gebet. Ich weif nur, dass am Schluss
«Amen' gesagt wird®.
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Herausforderungen und Chancen

Diese Ausgangslage ciner tiefverwurzelten, aber gue lebbaren Areligh
ositit macht uns zunichst ziemlich ratlos. Die Situation ist wohl ki™-
chengeschichtlich einmalig. Als Paulus auf dem Arcopag in Athen seiftt
beriihmte Missionspredigt begann, konnte er mit Blick auf die vielen
Aldire in der Stadt noch guten Gewissens beginnen: »Athener, nach %
lem, was ich sehe, seid ihr besonders fromme Menschen® (Apg 17,22).

Es ist der Normalfall zu allen Zeiten — und bis heute in den meisttn
Regionen der Erde — gewesen, dass die christliche Botschaft auf andef®
Religionen traf, auf irgendeine bodenstindige und milicustarke Volks-
Frémmigkeit, an der sie ,andocken® kennte. .

Erstmals aber trifft sie auf cine Zuhérerschaft, der es jeder so gearterr
Ankniipfungsméglichkeit ermangelt und in der jede und jeder irgend-
wie anders ist. Diese neue Konstellation cines flichendeckenden areligi-
ésen Milieus, das sich zunchmend pluralisiert. stellt fiir die Kirche ein¢
neuc Herausforderung dar, der sie sich stellen muss. Ich spreche bewusst
von Herausforderung, um allen Klagen von vornherein den Boden zu
entzichen. Denn diese Situation stellt sich zumindest in Ostdeutschland
als auRergewshnlich chancenreich dar. Ich nenne drei solcher Chancen:

1. Wo keine religiosen Vorstellungen sind, muss ich auch keine fsl-
schen Vorstellungen zerstéren. In den alten Bundeslindern gibt
es oft cine aggressive Haltung gegen alles, was nur entfernt mit
Kirche zu tun hat, cine Folge des Phiinomens, das Tilman.Moser
»Goutesvergiftung“? nannte. In Ostdeutschland ist diese Haltung
cher selten. Stattdessen finden sich hier oft eine vorsichtige Neugier
und auch cine erstaunliche Offenheit.

2. Ich muss als Christ in der ostdeutschen Diaspora die anderen nicht
wzuriickholen®. Dieses Problem, das oft Volkskirchen haben oder
Eltern gegeniiber ihren Kindern oder Pfarrer gegeniiber chemaligen
Gemeindemitgliedern, reduziert sich in den neuen Verhilenissen:
Ich kann neugierig auf dic andere Seite der ,Unberiihrten* zugehen
— wie in ein unbekanntes Land — und gespannt sein, ob und wie
sich die Dinge dann entwickeln. Das fiihrt zu einer groBen Gelas-
senheit und Offenheit.

20 T. Moser: Gorasvergifrung, Frankfurt 1976,
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3. Offenheit ist aber nicht Profillosigkeit: In einer Diaspora, wie wir
sic in Ostdeutschland erleben, werden die Christen rasch auf ihre
~Kernkompetenz* zuriickgefiihrt, ja zuriickgezwungen. Was dic
Kirche intern oft heiff und intensiv beschiftigt, ist fiir Aufenste-
hende nimlich meist vollig uninteressant. Sie wollen wissen: Wozu
seid ihr als Christen cigentlich gur? Was bringe ihr?

Eine ,missionsstrategische” Grundentscheidung

Missionstheologisch unterscheide ich — stark vereinfacht — ein Defizi-
enz- von cinem Alterititsmodell und plidiere fiir eine ,Okumene der
dritten Arc®. Das Defizienzmodell hat als Leitfrage: ,\Was fillt bei der
anderen Seite aus?®, das Aleerititsmodell: ,\Was ist dort anders?“ In ana-
lytischer Perspektive unterscheiden sich beide Modelle darin, dass jenes
cher normativ, dieses cher deskriptiv problematisiert. Das Defizi¢nzmo-
dell impliziert die Vorstellung cines Weges zu einem Soll, auf den die an-
deren entweder noch nicht gefunden oder den sie vergleichsweise noch
nicht weit genug zuriickgelegt haben, bei dem zweiten Modell entstche
die Vorstellung sehr verschiedener Wege — vielleicht zum sclben Ziel,
vielleicht niche einmal dieses.

Beziiglich der Areligiositit wiire das Defizienzmodell das sowohl bi-
blisch, cschatologlsch wicauch wahrheitstheoretisch im Sinne des sub-
stantiellen Religionsbegtiffs (Religion als Bezug zu cinem bestimmeen

Absoluten) am besten begriindete. Mission (Religtonspidagogik inklu-
" sive) ist so geschen zumindest als Therapic oder Belchrung zu interpre-
tieren, wenn niche sogar als .Gericht” {iber das defiziente oder falsche
Menschsein. Es diirfee allerdings schwer bis unméglich scin, auf der
anderen Scite noch etwas wahrzunchmen, das der cigenen Lebensopti-
. on fehlt, nachdem sie so griindlich diffamiert wurde, was wahrschein-
lich auch vice versa gilt. (Man darf nicht vergessen, dass ,religionsfreic®
Menschen Christen oft als naiv sowie mangelhaft emanzipiert und we-
nig aufgeklire einschirzen.) Damit zeigt sich, dass das Defizienzmodell
zumindest relativiert, wenn nicht sogar iiberwunden werden muss, gile
doch auch im Umgang mit Areligiésen dic Forderung, das Eigene im-
merauch vom Anderen her zu denken.

Das Alterititsmodell wiire demgegeniiber weniger auf Belehrung und
Oberzeugungsarbeit denn auf Dialog und auf gemcinsame’ und viel-
leicht auch gegencinander gerichtete Suche nach der .veritas semper ma-
ior" angelegt. Das klingt kommunikationstheoretisch nach taktischer
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Finesse, soll es aber niche sein, da die Erfahrung der Andersheit des
Anderen in Lebensfragen alle Dimensionen des Menschseins umfasst
— niche nur die Verbalkommunikation. Das Alterititsmodell entspricht
aulerdem der heutigen Pluralititserfahrung und der daraus resultieren-
den Mindestforderung nach Toleranz. Es liegt auch in der Perspektive
der sogenannten Philosophie der Differenz, die in starkem Mafie von
der curopiischen Unheilsgeschichte inspiriert (gipfelnd in der Shoah
des 20. Jahrhunderts), nicht nur die. Toleranz, sondern die Akzepranz
der Andersheit des Anderen, der jeweils unhintergehbaren Perspekrivitiit
und der uniiberbriickbaren Differenzen cinfordert — hier stehen Namen
wic Emmanuel Levinas, Jean-Francois Lyotard und Jacques Derrida-
Aus Respeke vor der Andersheit des Anderen sind also Abwertungen
méglichst zu vermeiden, was wegen der durchgingigen Negationen
in unserem Fall (,areligids“, konfessionslos* etc.) zugegebenermafien
schwierig, 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 Joachim Wanke das im
Grundtext forcierte Bild des Simanns durch das Bild vom Gastmahl er-
ganzte: Ziclpunkt missionarischen Bemithens scheint aus sciner Perspek-
tive cher das Fest und die Ubermittlung ciner allgemeinen Einladung zu
ihm zu scin als ein quancifizierbarer und stindig bedrohter Ernteerfolg.
wobei eine Umorientierung von der missionarischen Einbahnstrafle hin
zum Skumene-3hnlichen Dialog unter Gleichrangigen, der alle Beteilig-
ren verindert, herausgehort werden kann. Mit etwas gutem Willen lisst
sich also dem Simann das Defizienz-, dem himmlischen Hochzeitsmahl
das Alterititsmodell zuordnen. In eschatologischer Perspektive hat aber
das letztere dic groflere Reichweite.

~Okumene der dritten Art*

Ich pladiere deshalb missionstheologisch fiir eine .Okumene der dritten
Art" — vom Genus her anders, aber strukturanalog zur Okumene zwi-
schen den verschiedenen christlichen Denominationen (,Okumene der

21 Vgl Sckreariat der Deutschen Bischofskonfierenz (Hg.): nZeit zur Aussaat®, Missio-
narisch Kirche scin, (Dic deutschen Bischdfe; 68), Bonn 2000.
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ersten Art®) und zur nun wieder ganz anders gearteten Okumene zwi-
schen den Religionen (,Okumene der zweiten Art*). )

Es muss hier sicherheitshalber cigens betont werden, dass sich das
Folgende nicht als Konterkarierung des bleibenden Missionsauftrags der
Kirche versteht. Aber angesichts der nach menschlichem Ermessen niche
allzu groflen Erfolgsaussichten in einem westeuropiisch geprigten, reli-
gios indifferenten Umfeld ist es wohl berechtigt zu fragen, ob die missio-
narischen Strategien und Zielvorstellungen niche stirker dem angenihert
wetden miissen, was sich zunichst in der innerchristlichen Okumene,
dann aber auch im Verhiltnis zwischen den Religionen bewihre hat.

Die Verwendung des Begriffs der Okumene wird von manchen schon
fiir den interreligiosen Dialog abgelehnt, noch mehr wird das fiir das
Verhilenis zu religids Indifferenten gelten. Bei aller Verschiedenheit der
jeweiligen Ausgangsbasis, der Inhalte und der institutionellen Auspri-
gungen bestchen aber Analogien: Der Austausch mit ,den Anderen*
geschicht respekevoll und auf Augenhéhe, und sein erstes Ziel ist niche,
die jeweils andere Seite zur eigenen heriiberzuzichen, sondern gemeinsam
cinen Weg in cine Konstellation zu finden, die unter eschatologischem
Vorbehale stehe (was heifft, dass .die letzten Antworten® nicht bei den
Kontrahenten liegen), wobei man wechselseitig als Impulsgeber fungiert:
«Proposer la foi* — .Dea Glauben anbieten®, lautet die entsprechende
Maxime der franzdsischen Bischdfe??. Zu dieser Vorgehensweise gibt es
keine Alternative, wie die derzeitigen Irritationen in der Okumene der
ersten und zweiten Art augenscheinlich machen. Was jedoch gegeniiber
anderen christlichen Konfessionen und anderen Religionen gilt, gilt ana-
log auch gegeniiber Areligiésen, die als gleichwertig akzeptiert und niche
im alltagsiiblichen Verstindnis ,,missioniert™ werden wollen.

Der wesentliche Unterschied zwischen den drei Arten von Okumene
diirfre der jeweils sehr verschiedene , Ankniipfungspunke” bzw. dic je an-
dere gemeinsame Ausgangsbasis sein. Wihrend in der Okumene der ers-
ten Art .cin Herr, cin Glaube, cine Taufe® (Eph 4, 5) gilt und in der Oku-
mene der zweiten Are u.a. die religidse Erfahrung und ihr epistemischer
Status den Ausgangspunkt bilden kénnten, ist eine solche Briicke im drit-
ten Fall schwerer zu finden, denn dafiir scheinen erfahrungsgemi® genu-
in religiose und méglicherweise auch metaphysische Themenkomplexe

22 Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz (Hg.): Den Glauben anbieten in der

heutigen Gesellschaft. Bricf an die Katholiken Frankreichs von 1996, (Stimmen der
Welckirche; 37), Bonn 2000.
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wenig geeignet Zu sein. Vielleicht ist es aber hilfreich festzustellen, dag,
sich viele ,,Religionsfreie* als Humanisten deklarieren, was bei aller Prq_
blematik des Humanismusbegriffs cine hintergriindige Schnsucht nac},
gelingendem Menschsein impliziert.

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

Flickwerk ist unser Erkennen“ (1 Kor 13,9)

Das Alrerititsmodell induziert in der Regel reflexartig den Relativismug,
verdacht. Es gibt aber eine Kultur des Relativen ohne Relativismus“®,
Sic speist sich cinerseits aus dem transzendentalen Wissen um ein Absq.
lutum, das unserer Verfiigungsgewalt jedoch letztlich entzogen ist, ung
andererseits aus dem unhintergehbaren Verwiesensein auf die Andersheje
des Anderen. Als der cigentliche Ort der Wahrheit erweisen sich danp
gerade weniger die Obereinstimmungen, sondern die oft uniiberbriickba.
ren Differenzen — beide Partner wiitden dementsprechend, allem wech.-
selseitigem Unverstindnis und allen Akzeptanzproblemen zum Troty,
fiir sich allein das je cigene Ziel verfehlen. Denn die Differenz als solche
macht sie gegenseitig darauf aufmerksam, dass gilt: Veritas semper ma.
ior”. Als Relativismus erscheint das nur dem, der sich auf cinen Quasi.
Gottesstandpunkt erhebt und von dort das ganze Treiben je nach Tem.
perament distanziert skeptisch betrachtet oder leicht angewidert doch
cher zum Defizienzmodell tendiert. Okumene jedweder Art mag so—um
cin Bild Platons aufzugreifen — nur als dic zweitbeste Fahrt erscheinen,
Jedoch hat das letzte Wort nicht cine wie auch immer zu definierende
absolute Wahrheit der einen oder anderen Scite, sondern die Liebe — das
machtder Kontext deutlich, in dem die Aussage des Paulus steht.

oSalzder Erde® (Mt 5, 13)

Unter diesem Titel gab Kardinal Joseph Rarzinger 1996 ein Interview,
in dem sich der Satz firidet: ,,Vielleicht miissen wir von den volkskirchli-
chen Ideen Abschied nechmen.“*

23 W. Hogrebe: Das Absolute, (Bonner philosophische Vortrage und Studiens 1), Boan

1998, 15.
24 ]. Raczinger: Salz der Erde. Christentum und kaholische Kirche an der jJahrtausend-

wende. Ein Gesprich mit Peter Seewald, Stuttgare 41996, 17.
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Man kann versuchen, dieses zaghafte Votum zunichst auf die Herr-
schaftskirche auszuweiten, welche die Kirche lange Zeit auch in
Deutschland darstellte, und es dann metaphorisch zu verallgemeinern:
Salz ist kein Grundnahrungsmittel, wie jeder weifl, der cinmal einen
Léffel davon in den Mund bekam (so Eberhard Jiingel®), es benérigt
also das Andere seiner selbst als Medium, um wirksam zu sein (soll es
doch wiirzen und nicht versalzen). Von daher eignet sich ein areligio-
ses Milieu cher als cin volkskirchliches fiir cinen explorativ angelegten
Sendungsauftrag, dessen Ziel nicht sein kann, secin Operationsgebiet
zum Verschwinden zu bringen, sondern zunichst von der Andersheit
des Anderen herausgefordert je neu zum Kern des Eigenen vorzustoflen
(m.a. W. dem Salz seine Wiirze zuriick zu geben), und dann das schon
erwihnte Glaubensangebot zu machen. Was daraus wird, ist dann niche
mechr Sache dieses Auftrags, sondern des Wirkens des Heiligen Geistes.

»Ein Leib und viele Glieder“ (1 Kor 12, 12)

Der véllige Ausfall religidser Erfahrung bei den- religivs Unmusikali-
schen® (Max Weber) bleibt eines der bisher ungeldsten Ritsel. Religi-
onspsychologen, insbesondere wenn sie entwicklungspsychologisch ar-
beiten, erdrtern ausfiiliclich die Entstehung von so etwas wie religiosen
Oberzeugungen in den verschiedenen Altersstufen, aber selten die Frage,
wie z.B. cine natiirliche Religiositit im Kindesalter alsbald komplett
verschwinden kann. Nun kennt aber auch die christliche Mystik diescs
Phiinomen ciner zumindest zeitweisen Gottesferne, Johannes vom Kreuz
nennt sie die ,Nacht des Glaubens®. Es ist zwar zu differenzieren, ob
das Phiinomen vor und auflerhalb ciner Bekehrung im Fall der religios
Indifferenten oder nach ciner solchen wic im Fall der Mystiker auftrite
(wzweite Bekehrung®). Doch gerade bei letzteren finden sich seit dem 20.
Jabrhundert verstirke Versuche, die Erfahrung der Abwesenheit Got-
tes mit der der Ungliubigen zu vermitteln. Erinnert sei an Bonhoeffers
Aussagen zum religionslosen Christentum oder an dic fast zeitgleichen
Ausfihrungen von Simone Weil: .Insofern dic Religion cin Quell des
Trostes ist, ist sie cin Hindernis fiir den wahren Glauben, und in diesem
Sinne ist der Atheismus cine Liuterung. Ich soll Atheist sein mit dem
Teil meiner selbst, der nicht fiir Gott gemacht ist. Unter den Menschen,;

25 E. Jangel: Reden fr die Stadk. Zum Verhaltnis von Christengemeinde und Birgerge-
meinde, Minchen 1978, 22f.
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bei denen der iibernatiirliche Teil ihrer selbst nicht erwecke ist, haben
die Atheisten recht, und die Gliubigen haben unreche.“%

So lassen sich das Alteritits- und das Defizienzmodell in einem Mo-
dell der Spczialisicrung vermitteln: Man kann eine global vernetzte
Weltgesellschaft durchaus als cinen Organismus verstchen, auf welchen
das paulinische Bild der Gemeinde als des einen Leibes Christi mit den
vielen, aufeinander bezogenen Gliedern ausgeweitet werden muss, um
zur wahren »Okumene® im Sinne der bewohnten Erde zu finden.

Der Zciten und Riume umgreifende globale Organismus stellt sich
heute mehr denn je als hochdifferenziert und hocHspczialisicrt dar, was
aber hei€k, partielle Defizite akzeptieren zu miissen (nichtjede und jeder
kann alles). Offenbar gibt es Glaubende, die fiir dic anderen mitglauben
(und mitbeten), wihrend die .religids Unmusikalischen andere Fihig-
keiten und auch andere Aufgaben haben. Paulus wiirde uns beispiclswei-
se daran crinnern, dass der ungetaufte Ehepartner jeweils micgeheilige
ist (1 Kor 7, 14). Entsprechend gibt es religionssoziologische Versuche zu
- cinem Begriff der ,vicarious religion"”. Die Partizipation gile auch um-
gekehre: Die religios Indifferenten reprisentieren den Ausfall der Gottes-
erfahrung mit all seinen negativen, aber auch liuternden Konsequenzen
fiir ein intensives Leben mit Christus,

26 Beicf an Pater Jean-Marie Pertin vom 26. Mai 1942, 2it. n. S. Weil: Zeugnis fir das
Gnnc.‘;piritualiﬁ( eines Philosophin (Klassiker der Mcdiutlo:!). Ziirich, Digscldocf
1998, 189. o - ,

27 G. Davie: Religion in modern Europe. A memory mutares, Oxford 2000, GIf. pas-
sim, sowie dics. Vicarious religion. A response: Journal of Contemporary Religion
25/2010 n. 2, 261-266.. A .



