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Erfahrungen aus der Schule scheinen zweierlei zu bestatigen. Zum einen ist der Bedarf der
Schilerinnen und Schiler an Gesprachen Uber letztgultige Fragen wie Glaube, Hoffnung o-
der Sinn nicht passe. Zum anderen ist Distanz gegenlber traditionellen religiésen Institutio-
nen unubersehbar. Religion ist heute kaum mehr ein Gegenstand der Religionskritik, die Re-
ligion als lllusion und religidse Bildung als Erziehung zur Unmiindigkeit ablehnte. Die gegen-
wartige Religionssoziologie zeichnet vielmehr ein anderes Bild. Religion ist nicht verschwun-
den, sondern in der Gesellschaft allgegenwartig prasent. Religion ist eine Dimension der mo-
dernen Wirklichkeit und eine Dimension im Leben vieler moderner Menschen. Allerdings:
was unter Religion verstanden wird, ist nicht ohne weiteres identisch mit dem Christentum,
das die Kirchen reprasentieren. Dieses Kapitel zeigt, dass ein zukunftsorientierter Religions-
unterricht in der Lage sein muss, mit mehreren Religionsbegriffen zu arbeiten. Im Rahmen
des umfassenden Bildungsangebots der Schule geht es um ein Vertrautmachen mit der reli-
giésen Dimension der Wirklichkeit in einem weiten Horizont, das heil3t, um ein Erschliel3en
der transzendentalen Orientierung, die (fast?) allen Menschen gemein ist. Der Religionsunter-
richt konkretisiert dieses Bildungsangebot mit den Impulsen, die aus dem christlichen Glau-
ben fur eine Deutung und Gestaltung des Lebens gewonnen werden kdnnen.

Die religiose Dimension im Kontext der Moderne

Schulischer Religionsunterricht vollzieht sich innerhalb einer sozialen und kulturel-
len Wirklichkeit. Wenn dieses Kapitel das »Warum?« religioser Bildung behandelt,
ist das nicht nur binnentheologisch oder ausschlief3lich mit Blick auf den Religions-
unterricht selbst mdglich. Die Warum-Frage verweist auf einen gesellschaftlichen
Diskussionszusammenhang, in dem es um die Plausibilitdt und Legitimitat von Re-
ligion insgesamt geht.

Die Frage, ob und warum im Rahmen der schulischen Bildung die religiése Dimen-
sion eine Rolle spielen soll, ist keineswegs neu. Sie ist immer wieder gestellt - und
unterschiedlich beantwortet worden. Sie wurde vor allem gestellt, als die Selbstver-
standlichkeit des mittelalterlichen >corpus christianum< zerbrach, in dem die Sozi-
alisation als >Birger< und als >Christ< noch zusammenfiel. In der Zeit der Aufkla-
rung sympathisiert Jean-Jacques Rousseau mit der Auffassung eines Religions-
unterrichts, der auf der natirlichen Religion aufbaut. Es ging ihm nicht um die Ab-
schaffung des Religionsunterrichts, sondern um dessen Emanzipation von der Um-
klammerung durch die Konfessionen. Die Philanthropen um Johann B. Basedow
fuhren in den Jahren 1750-1780 eine Diskussion um einen religionslosen Moral-
unterricht. Auch in dieser Auseinandersetzung steht der Einfluss der Kirchen auf
den Unterricht im Vordergrund und nicht die Frage der Zulassigkeit religioser Er-
ziehung. Anders am Beginn des 20. Jahrhunderts, als engagierte Padagogen die
vollige Entfernung des Religionsunterrichts aus dem Schulplan fordern (Gansberg
1905). Das Christentum wird als >untergehende Welt< bezeichnet und sein An-
spruch auf umfassende Weltdeutung und Handlungsgestaltung laufe dem modernen
Zeitgeist zuwider. Die Zeitdiagnose ist unverkennbar: Religion und moderne Gesell-
schaft vertragen sich nicht. >Moderne< bedeutet >Fortschritt und Wandel<; Religion
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hingegen (in der Sozialgestalt des Christentums) steht dem Fortschritt entgegen.
Religion, dieses Schicksal scheint besiegelt, ist bereits oder wird in naher Zukunft zu
einem marginalen Faktor in der Gesellschaft. Eine normative Behandlung der Religi-
on in der Schule wird als unzeitgemald empfunden. Was als Mdglichkeit allenfalls
bleibt, ist ein historisch-vergleichender Unterricht, der den Anspruch auf religiése Er-
ziehung fallen lasst. Seitdem ist die Kritik an religiéser Bildung in der Schule immer
nur zeitweise verstummt (vgl. Otto 1972). Sie schwillt in den Jahren nach 1968 wie-
der an, etwa im Zusammenhang mit einem Thesenpapier der FDP von 1972, in dem
sich die Partei unter Verweis auf die Neutralitat des Staates gegen den Religions-
unterricht ausspricht. Auf andere Weise hat es in jungster Zeit mit der Einrichtung
des Lernbereichs L-E-R (Lebensgestaltung, Ethik und Religionskunde) in Branden-
burg wieder eine Entscheidung gegeben, die die Frage der religiosen Bildung in der
Schule berthrt. L-E-R in Brandenburg ist ein von der Bezugswissenschaft Theologie
abgekoppelter Unterricht Uber religiose Themen in objektivierendem Sinn; allerdings:
dass man sich in der Schule mit Fragen der Religion zu beschéaftigen habe, ist auch
in Brandenburg eine von fast allen Parteien geteilte Auffassung.

Gegenwartig zeigt sich die Warum-Frage in einem neuen Licht. Dies hédngt mit
grundlegenden Veranderungen zusammen, die die moderne Gesellschaft durch-
l&auft und die Religion nicht unberihrt Iasst. Die christlichen Kirchen in Nord-West
Europa sind einbezogen in einen umfassenden Wandel des religiosen Feldes. Bis
vor wenigen Jahrzehnten war es scheinbar evident, diesen Wandel als >Sakulari-
sierungsprozess< zu deuten. Die Annahme lautete, dass mit zunehmender Mo-
dernisierung der westlichen Gesellschaften zwangslaufig ein Bedeutungsverfall,
vielleicht sogar das Ende von Religion verbunden ware (vgl. van der Loo/van
Reijen 1990). Seit einiger Zeit mehren sich Zweifel an dieser Variante der Sakula-
risierungstheorie. Sie gilt als zu wenig differenziert, weil sie einen linearen Zu-
sammenhang zwischen Modernisierung und Religion konstruiert, der der Viel-
schichtigkeit der tatsdchlichen Zusammenhange nicht gerecht wird. Religion er-
scheint heute im Plural und Religiositat erst recht. Religion ist in Westeuropa
zwar noch vielfach, aber nicht mehr exklusiv mit der christlichen Religion iden-
tisch. Die christliche Religion ist nicht mehr exklusiv beschrankt auf die traditio-
nellen christlichen Kirchen. Individuelle Religionsstile gibt es mit und ohne Ver-
bindung zu den Uberlieferten kirchlichen Glaubenssystemen. Dies fihrt dazu,
dass zunehmend Kritik an einer Sakularisierungstheorie als >linearer Verfallsthe-
orie< angemeldet wird. Die Kritik besagt nicht, dass es keinen Sakularisierungs-
prozess gibt oder dass es ihn nie gegeben hat. Der Prozess der Entkirchlichung
ist jedoch nur eine Facette des gegenwartig hoch differenzierten religiosen Fel-
des. Es gibt gute Grunde fur die christliche Theologie im Allgemeinen und die Re-
ligionsdidaktik im Besonderen, ihr Augenmerk nicht nur auf den kleiner werden-
den Teil kirchlich gebundener Christlichkeit zu lenken, sondern das religiése Feld
insgesamt im Blick zu behalten. Bei genauerem Hinsehen fallt auf, dass das
Konstatieren eines Bruchs zwischen kirchlich vertretener Christlichkeit und mo-
derner Kultur zu einfach ist. Das Religionssystem einschlief3lich der Kirchen ist
selbst einbezogen in den Modernisierungsprozess und interagiert mit diesem.
Hinzu kommt, dass moderne Menschen nicht in zwei Welten leben, einer religios-
kirchlichen und einer profanen. Sie leben in einer Welt, in der sie Weltlichkeit und
Religion integrieren mussen. Die theologisch und religionspadagogisch produkti-
vere Frage ist daher, wie Religion und christlich-kirchlich vermittelte Religiositat
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und Glaube miteinander verwoben sind und wie Lernprozesse diese kulturellen
Voraussetzungen angemessen aufgreifen konnen (vgl. Ziebertz 1999a; 2001e).

Fir ein umfassendes Verstandnis religioser Bildung hat sich bereits der Syno-
denbeschluss »Der Religionsunterricht in der Schule« ausgesprochen. In Kapitel
2.3 heildt es:

»Mit >Religion< in weitem Sinn wird eine Dimension des individuellen und sozi-
alen Lebens angesprochen, dessen stillschweigende oder ausdrickliche
Leugnung ebenso eine menschliche Grundentscheidung darstellt wie seine
Bejahung. >Kein Mensch, auch nicht der einfache Mensch, kann ohne Welt-
deutung, sei sie noch so primitiv oder pauschal, geistig leben. Wo ihm nicht die
Religion zu einer solchen Deutung verhilft, greift er zu Visionen, die diese er-
setzen sollen (H. Roth)<.«

Schon der Synodenbeschluss reflektiert die Koordinaten religiéser Bildung im
Fadenkreuz zwischen alltagsweltlich und anthropologisch (offenkundig oder la-
tent) prasenter sowie kirchlich-christlich Uberlieferter Religion (vgl. auch Hemel
1988; Angel 1998). Fur die Religionsdidaktik bietet es sich an, von einer Inter-
aktionsdynamik zwischen Religion und Kultur auszugehen, in der nicht nur Bri-
che, sondern auch Gemeinsamkeiten erkennbar sind. Religioses Lernen kann
an der Prasenz von Religion in unserer Gesellschaft und an der Involviertheit
vieler (moderner) Menschen in Religion anknupfen. Beide Sachverhalte legiti-
mieren religidse Bildung, d.h. Religion als erkennbare Dimension der Wirklich-
keit verdient es, im schulischen Kontext aufgedeckt, reflektiert und gebildet zu
werden. Freilich wird der konfessionelle Religionsunterricht dieses allgemeine
religiése Interesse in Balance halten oder zu bringen versuchen mit Religion,
wie sie konkret in der Tradition des Christentums Uberliefert und gelebt wird.
Aus einer anderen Perspektive formuliert: die Suchbewegungen moderner Men-
schen nach Halt, Sinn und Hoffnung richten sich immer auch auf etwas, was
dem christlichen Glauben wichtig ist. Diesen Zusammenhang kann der Religi-
onsunterricht aufzeigen. Er kann zeigen, dass und wie die Botschaft des christli-
chen Glaubens jene existentielle Frage aufnimmt, die sich anthropologisch als
>Ratsel unseres Daseins< stellt. Ein breites Religionsverstandnis einerseits und
die Verdichtung im Rahmen der christlichen Uberlieferung andererseits verhal-
ten sich in diesem Modell wie Brennpunkte in einer Ellipse. In diesem Sinn
schafft der Religionsunterricht eine Orientierung hinsichtlich der religiésen Di-
mension der Wirklichkeit und er eroffnet eine Plattform fir eine persoénliche
Glaubensentscheidung.

2. Was ist Religion?

Die Bedeutung eines umfassenden Verstadndnisses von religiéser Bildung wird
noch einsichtiger, wenn man sich dem Religionsbegriff zuwendet. Von >Religi-
on< zu sprechen ist uns heute sehr gelaufig, der Begriff klingt vertraut. In der
Nomenklatur >Religionslehrer/in<, >Religionsunterricht< oder >Religionsdidak-
tik< ist er wie selbstverstandlich enthalten. Aber sobald versucht wird, genauer
anzugeben, was Religion sei, werden seine vielen Facetten offenkundig. Wenn
der Religionsunterricht die religiose Dimension der Wirklichkeit erschlieRen will,
muss geklart werden, welche Wirklichkeit gemeint ist.
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Etymologisch und kulturhistorisch

Etymologisch (begriffsgeschichtlich) wird Religion auf drei Wurzeln zuriick ge-
fuhrt: erstens die Verwendung des Begriffs >religio< bei Cicero (106-43 v.Chr.),
der ihn von relegere (immer wieder durchgehen, gewissenhaft beachten) ableitet;
zweitens der Begriff religari (sich zurtckbinden ... an Gott) bei Caelius Firmanius
Lactantius (ca. 250-325) und drittens der Gebrauch von reeligere (wiedererwah-
len) bei Thomas von Aquin (1225-1274) (vgl. Zisler 1987, 32; Wagner 1997, 523).
In allen drei Bedeutungsdimensionen geht es um eine spezifische Hinwendung
des Menschen zu etwas Besonderem. Fur ein Verstehen von Religion reicht je-
doch die etymologische Bestimmung nicht hin, denn trotz des Befundes, dass be-
reits vor 2000 Jahren Wurzeln des Begriffs Religion auszumachen sind, gehort
dieser Terminus bis zum 16. Jahrhundert nicht zum allgemeinen Sprachgebrauch.

Um die Bedeutung des Religionsbegriffs zu ermitteln, sind wir zusatzlich auf die
kulturhistorische Forschung angewiesen. Sie weist die enge Verwobenheit des
Religionsbegriffs mit der europdischen Zivilisationsgeschichte nach. Der Begriff
religio war in der Antike kein Gattungsbegriff, sondern in ihm driickt sich der Re-
spekt vor den Gottern aus. Er wird fur die Christen im spéaten romischen Reich
zum Gattungsbegriff, als sie in Abgrenzung zu anderen Religionen von ihrer Reli-
gion als der religio vera sprachen. Allerdings dominiert im kirchlich-christlichen
Kontext bis zur Reformation der Begriff Glaube (vgl. Wagner 1997). Kulturhisto-
risch ist der Religionsbegriff ein Spiegelbild fur die Verarbeitung der Erfahrung
des Auseinanderbrechens des vormals einheitlichen Christentums.

Hohmann (1994) nennt drei Phasen der kulturhistorischen Formung des Religions-
begriffs:

* Zunachst diente der Religionsbegriff der Purifizierung (>Reinhaltung<) von
Religion: In der Reformationszeit wird das christliche Religionssystem abge-
setzt von Magie, Astrologie, Aberglauben usw. In gewissem Sinne taucht hier
das Schema der >religio vera< wieder auf.

» Zweitens diente der Religionsbegriff der Universalisierung der Religion: Als
im 16. Jahrhundert die Eroberung Lateinamerikas begann und sich die Euro-
paer auch in anderen Teilen der Welt Kolonialgebiete suchten, tauchte die
Frage auf, wie die eigene christliche Religion und die religiosen Vorstellun-
gen der Volker begrifflich einheitlich beschrieben werden kdénnten, die man
jeweils antraf; d.h. um die verschiedenen Mythen, Kulte usw. mit den ver-
trauten Inhalten und Formen des christlichen Glaubens in Einklang zu brin-
gen, diente der Religionsbegriff der Universalisierung, er erlaubte es, Dimen-
sionen von Religion zu benennen, die Uberall auf der Welt benutzt werden
konnten.

* Ein dritter Aspekt ist die Differenzierung: Der Religionsbegriff, so wie ihn die
Aufklarung und die nachfolgende Philosophie und Religionswissenschaft
verwendet, erlaubt eine Unterscheidung von christlichem Offenbarungsglau-
ben und Deismus. Er erlaubt es, verschiedene Sprachspiele der Religionskri-
tik aufzunehmen. Stromungen wie den Pietismus, den franzdsischen Janse-
nismus, den englischen Methodismus usw. vergleichend mit dem jeweils ei-
genen christlichen Glauben zu beschreiben.
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Will man angesichts der Vielperspektivitdt des Religionsbegriffs eine allgemeine
Bedeutung benennen, ist dies wohl der Transzendierungsaspekt, also die Bin-
dung und Orientierung des Menschen oder von Gruppen von Menschen an eine
letzte Gberweltliche Gegebenheit. Dies kann die numinose Kraft von letzten Wer-
ten sein, ein Ultimatum, letzte Sinnbezilige, Goétter, DAmonen, usw. (vgl. Kehrer
1998 sowie die folgenden Definitionen).

Warum die religiose Dimension der Wirklichkeit erschlie3en?

Beschreibungsversuche von Religion

Emilé Durkheim: Religion ist ein solidarisches System von Glaubensvorstellungen
und Haltungen, bezogen auf sakrale Dinge. Diese Vorstellungen und Handlungen
vereinen in einer moralischen Gesellschaft, genannt Kirche, alle diejenigen, die ihr
anhangen.

Milford Spiro: Religion ist eine Institution, die aus kulturell geformter Interaktion
mit kulturell postulierten tibermenschlichen Wesen besteht.

Rudolf Otto: Religion ist die Begegnung des Menschen mit dem Heiligen.

Gustav Mensching: Religion ist die erlebnishafte Begegnung mit dem Heiligen
und das antwortende Handeln des vom Heiligen bestimmten Menschen.

Max Weber: Religion ist die Sinnganzheit der Welt.

Paul Tillich: Religion ist die Ergriffenheit von dem, was den Menschen unbedingt
angeht.

Niklas Luhmann: Religion ist die soziale Chiffrierung des Kontingenten und Unbe-
stimmbaren.

Bronislaw Malinowski: Religion ist ein Modus zur Kompensation von Todesangst
und Unrechtserfahrungen.

Peter L. Berger/Thomas Luckmann: Religion ist anthropologisch und sozial ein
Prozess der Individuierung.

Heinz Robert Schlette: Religion ist eine Weise des Existierens aus der Relation
zu einem letzten Sinngrund, der als das schlechthin Grindende und Sinnspenden-
de die Deutung des Seienden bestimmt.

Arnold Toynbee: Religion ist die Uberwindung der Egozentrik durch die Gemein-
schaft mit der geistigen Wirklichkeit hinter dem Universum, mit der wir unseren
Willen in Harmonie bringen.

J. Milton Yinger: Religion ist ein System von Uberzeugungen und Handlungen,
durch welche eine Gruppe von Menschen mit letzten Problemen des menschlichen
Lebens ringt. Sie drickt ihre Weigerung aus, vor dem Tode zu kapitulieren, auf-
zugeben angesichts der Enttduschung und der Feindseligkeit zu gestatten,
menschliche Gemeinschaft zu zerstdren. Die Qualitat der religiosen Existenz bein-
haltet erstens einen Glauben, dass das Ubel, der Schmerz, die Verwirrung und das
Unrecht fundamentale Tatsachen des Lebens sind und zweitens ein System von
Praktiken und damit verbundenen geheiligten Uberzeugungen, die die Gewissheit
ausdriicken, dass der Mensch letztlich von diesen Tatsachen erldst werden kann.

Wilhelm Gréb: Religion ist die Kultur der Symbolisierung letzter Sinnhorizonte in
der alltagsweltlichen Lebensorientierung.
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Die nachfolgende Untersuchung der unterschiedlichen wissenschaftlichen Dis-
ziplinen, die sich mit Religion beschaftigen, bringen an diesen allgemeinen Be-
fund eine Reihe von Spezifizierungen an.

Religionssoziologisch

Die Religionssoziologie legt bei der Untersuchung von Religion ihr Augenmerk
auf die Funktion, die die Religion fur die Gesellschaft und den Einzelnen erflllt
(vgl. u.a. Hach 1980). Bei Emilé Durkheim (1858-1917), einem Klassiker der Reli-
gionssoziologie, erfillt die Religion eine Integrationsfunktion fur die Gesellschatft.
Religion ist der Zement, der die Gesellschaft zusammenhalt. Sie verkdrpert Werte
und Normen, Uber die die Integration des Einzelnen in das Gemeinwesen geleis-
tet wird. Religion ist das kollektive Bewusstsein in einer Gesellschaft, das dem
Einzelnen einerseits gegenibersteht, an dem er andererseits aber auch Anteil
hat. Das kollektive Bewusstsein hat fir Durkheim sakralen Charakter.

Als Soziologe ist Durkheim nicht an einem theologischen Verstandnis von Religi-
on (etwa als Offenbarungsmitteilung) interessiert, sondern er fragt, wie Religion
>funktioniert<. Religion ist fur ihn in erster Linie >Kult<, und erst in zweiter Linie
>Verpflichtung<. Die Bedeutung von >Religion als Kult< liegt darin, dass im Kult
verpflichtende Normen symbolisch verdichtet werden. Auf diese Weise erbringt
der Kult stabilere und nachhaltiger wirkende Integrationsleistungen fur die Gesell-
schaft als es rein vertragliche Vereinbarungen ermdéglichen wirden. Im Blick auf
Durkheims Konzept von Religion wird gegenwartig gefragt, ob es immer noch
aktuell ist. Kritiker meinen, zumindest in Nord-West-Europa sei keine Religion
sichtbar, die eine solche Integrationsleistung erbringen wirde. Andere entdecken
in Europa durchaus noch die Wirksamkeit des Christentums als »Memory«, die
auf vielféltige Weise das individuelle und soziale Leben berthrt (Davie 2000; Her-
vieu-Leger 2000). Durkheims These geht jedoch auch Uber Religion als konkrete
Religionsgemeinschaft hinaus.

Durkheims Auffassung von gemeinsam geteilten Symbolen und Uberzeugungen
kommt dem nahe, was heute als >Zivilreligion< (civil religion) bezeichnet wird. In
den USA ist die Zivilreligion ein eingefuihrter Begriff. Ob es auch im deutschspra-
chigen Raum Zivilreligion gibt, wird kontrovers diskutiert (vgl. Vogele 1994). Man
versteht darunter Uberzeugungen und Wertmuster, die das Denken, Fiihlen und
Urteilen von Menschen nachhaltig bestimmen, etwa der Glaube an eine hdhere
Macht, an moralische Mal3stdbe, an die Familie, die Nation, usw. In jedem Fall ist
im Blick auf Europa eine christliche Kulturpragung unibersehbar: in den Lebens-
modellen, der Moral, dem Rechtswesen, der Architektur usw. Von Zivilreligion
konnte gesprochen werden, wenn sich diese Pradgungen verselbstandigt haben
und ohne Bezug zur christlichen Religion lebenstragend sind. Die religiése Di-
mension der Wirklichkeit zu erschlie3en ist somit bereits eine kulturgeschichtliche
Aufgabe. Schilerinnen und Schiler werden mit den Wurzeln der westlichen Kul-
tur vertraut gemacht, die wesentlich durch das Christentum gepragt wurde.

Max Weber (1864-1920), ein weiterer Klassiker der Religionssoziologie, sieht in
der Religion vor allem die Funktion, soziales Handeln mit >Sinn< zu versorgen.
Soziales Handeln kdnne Sinn aber nicht hinreichend aus sich selbst beziehen.

Am Beispiel der abendlandischen Geschichte, die Weber als Prozess der Ratio-
nalisierung beschreibt, legt er dar, wie die >protestantische Ethik (calvinistischer
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Couleur) als Legitimation fur unternehmerisches Handeln gedient hat. Allerdings,
so Weber, erschopft sich die sinnstiftende Funktion von Religion allméahlich. Je
hoher die Evolutionsstufe sei, die eine Gesellschaft erreiche, desto mehr kdnne
sich die Wirtschaft aus sich selbst heraus legitimieren. Statt durch einen »Heiligen
Kosmos« wird die Gesellschaft dann von wirtschaftsimmanenten Rationalitats-
prinzipien zusammen gehalten - diese setzen ihre Anspriiche unter Umstanden
auch gegen die traditionelle christliche Religion durch. Es kommt zur >Entzaube-
rung der Welt<, also zu jenem Prozess der Sakularisierung, von dem bereits wei-
ter oben gesprochen wurde. Gleichwohl vermag eine Gesellschaft, die stets mehr
durch Rationalitatsprinzipien gesteuert wird, die Erfahrung der Irrationalitat nicht
zu beseitigen. Die Erfahrung der Kontingenz bleibt erhalten. Mit Kontingenzer-
fahrung ist die Erfahrung der Endlichkeit gemeint, dass alles auch anders sein bzw.
ausgehen konnte, dass es flr jede Entscheidung Alternativen gibt, aber entschie-
den werden muss; usw.

Weber kommt zu dem Schluss, dass die stets rationalere Gesellschaft Religion in
gewissem Sinn beseitigt, aber auf Religion angewiesen bleibt, weil zur Bewalti-
gung von Kontingenz ein >jenseitiges Eingebundensein< notig ist. In der Folge
wird Religion zu einem sektoral-spezifischen Ereignis. Sie wird letztendlich zu-
rickgedrangt in den Bereich des Privaten und verliert ihre Funktion als gesell-
schaftliches Integrations- und Kontrollmittel (vgl. Hach 1980, 165-173). Morth
(1986, 49f) fasst Webers Intention wie folgt zusammen:

»Religion verwebt die heterogene, als irrational erfahrene Wirklichkeit menschlicher
Existenz zu einem systematischen symbolischen Kosmos, der auf die Handlungs-
probleme des Individuums zentriert ist. Religion ist also der erste Schritt zu einem
rationalen Verhéaltnis des Menschen der Welt, in dem durch sie die Distanz zur
Natur und zum Mitmenschen symbolisiert wird. Die Emanzipation von der >blof3en
Faktizitat< der Welt zielt auf deren Beherrschung ab; Religion als Sinnstiftung er-
gibt sich aus dem Ziel, die sinnvoll definierte Wirklichkeit durch sinnvolles Handeln
zu bewaltigen.«

Die christliche Theologie kann dieser Funktionsbeschreibung bis zu einem gewis-
sen Grad folgen. Christliche Religion will Sinn stiften und Lebensbewaltigung for-
dern. Wo aber die Gesellschaft Religion funktionalisiert, um den Rest an Irratio-
nalitdt zu bewaéltigen, den die Gesellschaft selbst nicht beseitigen kann (wie Lub-
be 1986 vorschlagt), ist theologisch Widerstand angezeigt. Die christliche Religi-
on versteht sich selbst nicht als eine Funktion der Gesellschaft oder des Staates.

In jungerer Zeit hat Niklas Luhmann (1927-1998) Religion aus dem Blickwinkel
der Systemtheorie untersucht. Er setzt sich zunachst von Durkheim und Weber
ab. Durkheim gehe von der integrierenden Funktion von Religion aus und uber-
sehe, dass Religion (in der Perspektive der Gesellschaft) auch dysfunktional sein
konne (z.B. als Potenzial fur Protest, Widerstand, etc.). Auch Webers Fokussie-
rung auf die interpretierende Funktion von Religion begegnet er kritisch. Weber
setze einen Interpretationsbedarf im Sinne eines Existentials voraus. Der Inter-
pretationsbedarf, so Luhmann, kénne aber durch den Prozess der Evolution ver-
andert oder gar ausgel6scht werden. Luhmann konzentriert sich stattdessen auf
Religion als Praxis der Kontingenzbewaltigung (vgl. Luhmann 1977, 10-30).
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Luhmanns Konzept grindet auf der Unterscheidung von System und Umwelt.
>System< ist ein formaler Begriff. Der einzelne Mensch ebenso wie eine Institution
konnen >System< sein. Unter >Umwelt< wird alles verstanden, was ein System
ausgrenzt. Menschliche Existenz ist - in der Perspektive der Systemtheorie - ein
Handeln in System-Umwelt-Beztgen. Die Umwelt ist >faszinosum et tremendumx<.
Sie stellt Fragen und gibt Réatsel auf, die der Mensch beantworten bzw. |6sen
muss. Die Umwelt bietet aber immer mehr Mdglichkeiten (Handlungsalternativen)
als praktisch gewahlt werden kénnen. Auf diese Weise ist die Problematik der End-
lichkeit (Kontingenz) kein zu beseitigendes Ubel, sondern eine kontinuierliche Her-
ausforderung. Sie ist nicht vollstandig Uber sich selbst aufklarbar und sie nutzt nicht
ab. Letzteres fuhrt dazu, dass die Kontingenzerfahrung als Motor fiir Religionsent-
wicklung permanent zur Verfigung steht.

Mit Religion kann die erfahrene unbestimmbare Komplexitat in bestimmbare
transformiert werden. Unter diesen Vorzeichen spendet sie Sicherheit und Orien-
tierung. Im Blick auf Luhmann ist theologisch unbestritten, dass auch die christli-
che Religion helfen will, Kontingenz zu bewaéltigen. Seelsorge angesichts der
Endlichkeit des Lebens, die der Tod in aller Dramatik versinnbildlicht, ist von je
her ein Kerngebiet der christlichen Religion - aber sie will sich darin nicht er-
schopfen (Peukert 1982).

SchlieB3lich ist auf die einflussreichen Studien von Thomas Luckmann einzuge-
hen. Luckmann (1991) hat sehr entschieden eine substanzielle Konzeption von
Religion durch eine funktionale ersetzt. Neu und radikal an Luckmann ist, dass er
Religion aus den bisher bekannten kirchlichen Zusammenhangen herauslost und
sie rein anthropologisch versteht. So unterschiedlich und heterogen die Subjekte
sind, die Religion aktivieren, so unterschiedlich sind Formen der Religiositat. Re-
ligion ist fur Luckmann ein wesentlich individualisiertes privatisiertes Geschehen.
Was als religioses Thema sichtbar wird, ist eine Dramatisierung des subjektiv-
autonomen Selbst bei der Suche nach Selbstverwirklichung und Selbstbestati-
gung. Religion ist die Frage danach, wie der Mensch wirklich zum Menschen wird.

Nach Luckmann wird der Mensch zum Menschen dank der Gemeinschatft, in der er
lebt. Diese Gemeinschaft stellt die Mittel zur Individuation in Form von Sinngebungs-
systemen bereit. Solche »meaning systems« helfen dem Einzelnen, sich als >rein
biologische Existenz< zu uberschreiten (Selbsttranszendierung). Durch Selbsttrans-
zendierung erfahrt sich das Individuum in Kontinuitat zwischen Vergangenheit, Ge-
genwart und Zukunft. Sinngebungssysteme helfen, das Leben als ein geordnetes
>Ganzes< zu erfahren. Individuation ist somit dem Wesen nach ein religioser Pro-
zess. Nicht die Mittel, die benutzt werden, sind religios oder mit Religion gleichzu-
stellen, sondern der Individuationsprozess als ganzer. Mit diesem Konzept hat
Luckmann einen der breitesten Religionsbegriffe Uberhaupt eingefihrt - nicht jedoch
gegen die Religion des kirchlichen Christentums. Luckmanns deskriptiver Religions-
begriff lasst es zu, dass Menschen mit individualisierter Religion die institutionali-
sierte kirchliche Religion weiterhin als Gesprachspartnerin suchen. Wie Daiber
(1996) aufgezeigt hat, geschieht dies auch, weil im westeuropaischen Kontext Reli-
gion kaum unabhangig von der Tradition des Christentums gedacht werden kann.

Der Vorteil von Luckmanns Konzeption ist, dass ein breites Spektrum von Glau-
bensinhalten und Formen erfasst werden kann, die eine religiose Funktion erful-
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len. Der Nachteil ist, dass alles, was an ldeologien und Weltanschauungen be-
steht, als religiéser Inhalt oder religiose Form identifiziert werden kann (vgl. Hach
1980, 202-208). Die christliche Theologie kann von Luckmann lernen, ihr Wahr-
nehmungsrepertoire zu erweitern und >Religion< umfassender zu identifizieren.
Insgesamt hilft der Ansatz von Luckmann, Religion als eine >Selbstverstandlich-
keit< im modernen Leben zu verstehen, ihre Bedeutung fur den Prozess der Indi-
viduation zu erkennen und die Bildungsbedurftigkeit dieser Religion zu begrin-
den. Die christliche Theologie wird aber nicht dabei stehen bleiben kénnen, zum
Beispiel religiose Erziehung allein als Prozess der Selbsttranszendierung zu kon-
zipieren. Neben die anthropologische Religionsverwiesenheit des Menschen tritt
die Selbstoffenbarung Gottes.

Religionspsychologisch

Die Religionspsychologie blickt in ihrer Entwicklungsgeschichte auf ein kritisches
Verhaltnis zur Religion zurtick. Insbesondere in der Tradition von Sigmund Freud
(1856-1939) erscheint die Religion in einem negativen Licht (Freud 1927). Religi-
on ist fur ihn eine infantile und irrationale Angelegenheit, die den Menschen von
der Realitat fernhalt. Religion leistet eine illusiondre Beheimatung des Menschen
in einem infantilen Schutzraum, um sich vor der unberechenbaren Natur zu si-
chern. Im Reich der Religion sei alles so, wie es sich die Menschen winschten.
Allerdings, so Freud, werde diese Sicherheit nur um den Preis eines fundamen-
talen Wirklichkeitsverlustes erzielt.

Religion sei nicht das Resultat des Denkens, sondern eine lllusion, mit der die
tiefsten Menschheitswiinsche erfullt werden sollen. Freud zieht ein drastisches
Fazit. Er halt Religion fur eine Gefahr fur wissenschaftlichen Fortschritt und Evo-
lution. Als Ziel kann er daher nur formulieren, die Religion zu durchschauen, sie
aufzudecken und sie damit Uberflissig zu machen. Der Mensch, so Freud, kdnne
nicht ewig Kind bleiben. Der reife Mensch misse sich mit der ihn umgebenden
Realitat arrangieren. Daher durfe die Erziehung die >Schwere< des Lebens nicht
wegnehmen und sie durch Religion kompensieren. Ziel der Erziehung sei es
vielmehr, den Menschen zu befahigen sich mit der ihn umgebenden Realitat aus-
einander zu setzen.

Norbert Mette pladiert dafur, Freud's Kritik ernst zu nehmen (Mette 1983, 128-
138) und selbstkritisch die Effekte von Religion und religidoser Erziehung zu kon-
trollieren. Dass religibse Erziehung repressiv sein kann, zeigt nicht nur Tilman
Moser in seinem Band >Gottesvergiftung< (1976). Aus psychotherapeutischer
Sicht ist die Liste der krankmachenden Faktoren lang, die ursachlich auf Religion
zuriick gefuhrt werden.

Gunther Hole (1994) fuhrt den kosmischen und anthropologischen Dualismus und
den bei Paulus anzutreffenden Gegensatz zwischen Geist und Fleisch an, der
den Menschen in Seele und Leib spalte, wobei in der Seele die positiven und im
Leib die negativen Krafte angelegt sind. Insgesamt wird dem Christentum ein
dusteres Menschenbild >nach dem Sindenfall< zugeschrieben mit der Folge neu-
rotischer Krankheitssymptome wie ein strenges Uber-Ich, Internalisierung stren-
ger AuBBenautoritaten (Eltern, Erzieher, Gott), sadistischer Einschlag gegen das
eigene Ich und Ermachtigung der vorgegebenen rigoristischen religiésen Inhalte
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gegen die Entfaltungsbedurfnisse des Ich. Als Folge davon wird eine starke Nei-
gung zur Entwicklung von Schuld- und Unwertsgefuihlen (unabhangig von wirkli-
cher Schuld), eine deutliche Aggressionshemmung mit entsprechendem Harmo-
nieideal in zwischenmenschlichen Beziehungen, einer Unfahigkeit >Nein< zu sa-
gen, Ruckzugsverhalten in kritischen sozialen Situationen, usw. diagnostiziert
(vgl. Hole 1994, 216).

Diese negativen Befunde besagen nicht, dass mit Religion immer eine solche
Wirkung erzeugt wirde. Sie sind Uberdies vor dem Hintergrund einer Gesell-
schaftsformation zu werten, in der das Milieu-Christentum eine andere soziale
Abstltzung erfahren hat, als dies seit den siebziger und achtziger Jahren des 20.
Jahrhunderts in Deutschland der Fall ist.

Aber auch die Religionspsychologie hat sich verandert und ihr Perspektivenarse-
nal erweitert. Neben Freud haben sich weitere Konzepte etabliert, die Religion in
einem anderen Licht sehen. Religion kann sogar empirisch als eine Quelle fir
Lebensglick identifiziert werden (Francis u.a. 2001). In diese Richtung argumen-
tiert auch der Psychologe und Theologe Wolfram Kurz (1994). Fiur ihn ist die
>Forderung der Selbstwerdung des Menschen< und die >Fdrderung seiner psy-
chischen Entwicklung und Reife<, ein Grundthema der Psychologie. Darin geht
es um die Sorge um sich selbst, um den Selbsterhalt. Dieses Grundthema steht
fur Kurz in Verbindung mit Religion. Religiése Erziehung kann verdeutlichen, dass
die Heilszusage Gottes dem Menschen die existentielle Hauptlast von den
Schultern nimmt, namlich: die Sorge um sich selbst.

Die existentielle Sorglosigkeit ermdglicht eine neue Heiterkeit und Gelassenheit,
sich selbst in der Licht- und Schattenseite anzunehmen und beide Seiten auch
bei anderen wohlwollend zu akzeptieren. Der Mensch muss nicht fur die Erfullung
seines Lebens kampfen, sondern kann sich der Erfullung bewusst sein. Er kann
an und mit der Welt arbeiten, dort seine Begabungen entfalten und Lust an der
Entfaltung steigern. Und er kann seine Begabungen in den Dienst fir Andere
stellen und sich daruiber freuen, anderes Leben wachsen zu sehen. Das Motiv der
Arbeit nimmt auch in der Logotherapie von Viktor Frankl eine zentrale Stellung
ein. Beide Motive, Wachstum und Hingabe, sieht Kurz in der biblischen Tradition
verankert: der Mensch soll mit seinen Talenten wuchern und sich an der Weltbe-
wahrung beteiligen.

Daraus ergibt sich die Aufgabe fir die religiése Erziehung, einen positiven Beitrag
fur die Ich-Starkung zu leisten. Religiése Erziehung kann die Erfahrung vermit-
teln, dass das Leben lebenswert ist; die Uberzeugung starken, dass Heranwach-
sende fur andere Menschen wertvoll sind; an die Kompetenz erinnern, schon o6fter
Schwierigkeiten gemeistert zu haben und auf diese Weise Menschen aufbauen
und ermutigen; die Gewissheit verstarken, geborgen zu sein; und das Gefuhl der
Hoffnung vermitteln, dass das Leben gut ausgeht. Negativ ausgedrickt geht es
um die Vermeidung von Angstgefiihlen (Bedrohung), von falschen Schuldgefih-
len (tue nichts richtig), Inkompetenzgefihlen (kann nichts wirklich), Minderwertig-
keitsgefiuihlen (bin nichts wert) und Sinnlosigkeitsgefiihlen (das ganze Leben ist
nichts). Christlich-religibse Erziehung ist demnach eine Anleitung, mit diesen
Gefuhlen umgehen zu lernen und Erfahrungen mit Tod, Leere, Sinnlosigkeit und
Schuld bewaltigen zu kénnen. Dazu helfen biblische Geschichten. Mit der Angst-
uberwindung korrespondiert die Vorstellung des christlichen Gottes als diejenige
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Macht, die den Tod Uberwindet; mit der Schuldbewaltigung der Gott, der die Men-
schen vorbehaltlos annimmt (vgl. Kurz 1994). Religiése Bildung kann Gelassen-
heit vermitteln, Vertrauen und Hoffnung in das Leben zu haben, das bereits an-
genommen wurde und unter Gottes Gnade steht, bevor es der Mensch durch sei-
ne Leistung >verdient< hat.

Offenbarungstheologisch

Auch in der christlichen Theologie wird um ein Verstandnis von Religion gerun-
gen. Es gibt keine einheitliche Definition und es kann sie nach Waldenfels (1991)
in strengem Sinne auch nicht geben, weil sich der Bezugspunkt (Gott, das Heili-
ge...) der Verfugbarkeit durch den Menschen entzieht. Die Theologie ist selbst
Teil eines Diskurs-Universums, in dem versucht wird, etwas uber Religion auszu-
sagen. Dabei ist interessant, dass gerade in der theologisch motivierten Religi-
onsphilosophie viele Facetten der zuvor dargestellten Anndherungen an den Re-
ligionsbegriff aufgenommen werden. So sieht Waldenfels (1991, 418) eine Uber-
einkunft darin, dass Religion erkennbar ist, wo sich der Mensch mit einer um-
greifenden Ordnungsmacht in Beziehung setzt. In alltdglichen Sinnerfahrungen, in
erlebter Sympathie und Treue, in erfahrener Solidaritat, Liebe und Gerechtigkeit,
Verzeihung und Feindesliebe scheine die Grunderfahrung eines wohlwollenden
Ordnungsgesetzes auf. Die christliche Theologie muss diese Erfahrung bei der
Formulierung eines eigenen Religionsbegriffs nicht abwerten oder gar leugnen.
Allerdings kann sie dabei nicht stehen bleiben. Die >unbedingte Ordnung, erhalt
in der judisch-christlichen Tradition ein konkretes Gesicht und einen konkreten
Namen. Die christliche Theologie nimmt eine erhebliche Erweiterung des Religi-
onsverstandnisses bzw. eine entscheidende Konkretion vor, indem sie - Uber die
anthropologischen und gesellschaftlichen Phdnomene hinaus - von einem unver-
fugbaren Anruf Gottes an den Menschen spricht. Dieser Anruf ist die umfassende
Heilszusage des sich selbst offenbarenden Gottes, die dem Menschen einen Weg
zu Freiheit und Seligkeit eroffnet. Die christliche Religion kann weder auf Inner-
lichkeit reduziert werden, noch ist sie eine abstrakte gesellschaftlich produzierte
Metaphilosophie. In der Selbstmitteilung des judisch-christlichen Gottes geht es
um den Aufruf zu einer besonderen Form der Existenz inmitten eines Plurals von
Sinnentwirfen durch die Hinwendung zu Gott und zum N&chsten. Es geht um die
Entscheidung fir den Glauben an Gott. Ohne den Begriff >Glaube< kann der Re-
ligionsbegriff im Christentum nicht hinreichend erfasst werden. Nach Seckler und
Berchthold (1991) richtet sich der Glaube inhaltlich auf den vorsehenden und fr-
sorgenden Gott (Mt 6,25ff). Er bezeichnet die Annahme der Botschaft von der
Heilstat Gottes in Jesus Christus (fides quae) als Entscheidung und Akt des Ver-
trauens durch den Einzelnen (fides qua). Er hat vor allem - und das unterscheidet
ihn von anderen Religionen - eine christologische Orientierung. Der Trager der
Gottesbotschaft (Jesus Christus) ist selbst Inhalt des Glaubens. In Jesus Christus
eroffnet sich ein Heilsweg, der sich als Einladung an alle Menschen richtet (Gal
2,15ff; Rom 3,21-31). Eine weitere Akzentuierung ist gerade im Hinblick auf die
Religionskritik wichtig: der judisch-christliche Glaube will gesellschaftliche Zu-
stande nicht zudecken und Menschen auf ein Jenseits vertrosten, also keine Illu-
sion vorgaukeln oder wie ein Opiat wirken, sondern ein kritisches Bewusstsein
wachrufen und eine Praxis intendieren, in der >das wirkliche Elend< (Marx) beim
Namen genannt wird. Es geht um Seelentrost, aber auch um Widerstand gegen
Ungerechtigkeit und Leid. In diesem Sinne kann sich, wie Luhmann richtig gese-
hen hat, Religion aus gesellschaftlicher Perspektive durchaus systemstdrend
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(dysfunktional) auswirken (wie z.B. die Befreiungstheologie in einem totalitdren
Staat). Die kritische Perspektive ist auch nicht einfach eine Folge der
Selbsttranszendierung, sondern steht dieser gewissermalRen gegenuber. Damit
Ubersteigt das christliche Religionsverstandnis einen Religionsbegriff, wie ihn
Luckmann und andere formulieren.

3. Religion und Glaube als fruchtbare Spannung

Das >Handbuch der Religionspadagogik< aus dem Jahre 1973 verwendet den
Religionsbegriff in seiner weiten und engen Form. Gunter Stachel (1973, 22) be-
grindet dies in einem Grundlagenkapitel damit, dass christliche Erzieher auch die
aul3erkirchliche Religiositat in den Blick nehmen und die Bildung dieser Religio-
sitat als eigene Aufgabe verstehen sollten. Der breite Blick auf Religiositat schafft
eine gemeinsame Basis fur die Thematisierung der Sinnsuche, Hoffnung und
Rettung des Menschen, ohne deshalb eine Unabhangigkeit christlich-religidoser
Erziehung von der Kirche zu behaupten. Christlich religiose Erziehung bezieht
sich auf >Religion<, weil in dieser Religion der Glaube zur Sprache gebracht wer-
den kann, ohne dass allerdings der Glaube in Religion aufgeht. Fur das entspre-
chende Religionsverstandnis ist Paul Tillich ein viel zitierter Gewahrsmann, er
meint:

»Religids sein bedeutet, leidenschaftlich nach dem Sinn unseres Lebens zu fra-
gen... Eine solche Auffassung macht die Religion zu etwas universal Menschli-
chen... Religion in ihrem wahren Wesen ist ... das Sein des Menschen, sofern es
ihm um den Sinn seines Lebens und Daseins Uberhaupt geht. Viele Menschen sind
von etwas ergriffen, was sie unbedingt angeht; aber sie fihlen sich jeder konkreten
Religion fern, gerade weil sie die Frage nach dem Sinn ihres Lebens ernstnehmen.
Sie glauben, dass ihr tiefstes Anliegen in den vorhandenen Religionen nicht zum
Ausdruck gebracht wird und so lehnen sie die Religion ab >aus Religion<. Diese
Erfahrung lehrt uns, zu unterscheiden zwischen Religion als Leben in der Dimensi-
on der Tiefe und den konkreten Religionen, in deren Symbolen und Einrichtungen
das religiése Anliegen des Menschen Gestalt gewonnen hat. Wenn wir die Situati-
on des heutigen Menschen verstehen wollen, missen wir von dem Wesensbegriff
der Religion ausgehen und nicht von einer spezifischen Religion, auch nicht dem
Christentum« (vgl. Tillich 1969, 9).

Tillich ware allerdings falsch verstanden, wirde man aus seinem Ansatz eine tra-
ditionsunabhangige Religionsdidaktik ableiten. Tillich halt vielmehr die Spannung
aufrecht zwischen der existenziell angelegten Offenheit fur Religion und der Ve-
rinhaltlichung dieser Offenheit durch eine konkrete geschichtlich gewordene Tra-
dition - im traditionellen Religionsunterricht ist dies das kirchlich reprasentierte
Christentum. Tillich schreibt selbst an spéterer Stelle, dass >ohne einen letzten
Inhalt jede Religion zugrunde geht< und dass >Gott< der Name ist >fur den Inhalt
dessen, was uns unbedingt angeht< (Tillich 1969, 26). Ganz in diesem Sinn halt
Georg Baudler es fur schwierig, wenn nicht fir unmdglich, Menschen zu beglei-
ten, die sich mit der Tiefendimension ihres Lebens beschaftigen, ohne dabei eine
konkrete geschichtliche Tradition, in der solches Fragen kultiviert ist, zur Sprache
zu bringen (Baudler 1970, 36f).

Bei dem Ruckgriff auf >Religion< wird unterstellt, dass bei allen Menschen eine
existenzielle Offenheit fur die religiose Dimension der Wirklichkeit (wenigstens
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potenziell) vermutet werden kann. Hingegen verlangt die Konkretisierung im Sin-
ne des christlichen Glaubens eine Entscheidung. Ist eine solche Entscheidung
getroffen, bleibt der existenzielle Hintergrund gleichwohl erhalten. Er kann ange-
sichts der Verinhaltlichung durch den Glauben in seiner Bedeutung verblassen.
Aber er kann ebenso als Quelle des Fragens und Suchens eine Herausforderung
bleiben (Ziebertz 2001). Kein geringerer als der katholische Dogmatiker Karl
Rahner hat diese Spannung oftmals angesprochen:

»Wo immer der Mensch als Mensch lebt, wo er sich wagend auf einen anderen
Menschen einlasst, sich im als Person zuwendet, wo er verzeiht, ohne dazu aus
auleren Grunden gedrangt zu sein, wo er sich einsam fuhlt, wo er sich frei und aus
seinem Gewissen heraus entscheidet, steckt ein Stiick Ewigkeit, ein Stick Trans-
zendenz in seinem Leben und wenn der Mensch sich besinnt und sich ganz diesen
Erfahrungen o6ffnet, erklart er diese Ewigkeit im Endlichen als einen unbedingten
Anspruch. In solchen Erfahrungen unseres Lebens haben wir die Erfahrung des
Geistes gemacht ... die Erfahrung der Ewigkeit, die Erfahrung, dass der Mensch
mehr ist als ein Stuck dieser zeitlichen Welt, die Erfahrung, dass der Sinn des
Menschen nicht im Sinn und Glick dieser Welt aufgeht, ... und wenn wir diese Er-
fahrung des Geistes machen, dann haben wir (wir als Christen mindestens, die im
Glauben leben) auch schon faktisch die Erfahrung des Ubernatirlichen gemacht«
(Rahner 21957, 107f).

Diese klassischen theologischen Entwiurfe zeigen, vielleicht sogar mit zunehmen-
der Aktualitat, dass Religion und Glaube in einer spannungsvollen Beziehung
stehen. Wir haben es mit einer Vielgestaltigkeit von Religion (letztlich auch des
Glaubens) zu tun. Man kann diese Vielgestaltigkeit als Reichtum sehen, aber
auch als Gefahr. Die Einschatzung der Gefahr fuhrt dazu, Glaube gegen Religion
auszuspielen. Wird der Glaube verkirzt auf das Furwahrhalten von Lehrsatzen,
missen selbst theologische Bedenken vorgetragen werden. Seckler und
Berchthold (1991) weisen darauf hin, dass die Kirche in zwei Jahrtausenden den
Glauben zwar vielfach fixiert, definiert und dogmatisiert hat, dass aber nicht Lehr-
satze und Formeln (Jak 2,14-26), sondern >die Sache selbst< im Mittelpunkt ste-
hen musse. Der eigentliche Glaubensgegenstand ist Gott. Gott zu erkennen voll-
zieht sich als Interrelation zwischen der existentiellen Erfahrung, vielleicht der Ak-
zeptanz einer umgreifenden Ordnungskraft, und der christlichen Uberlieferung
von der Selbstmitteilung Gottes, die jedem Menschen zuganglich ist und von der
Kirche als Gemeinschaft der Glaubenden tradiert wird.

Warum die religiose Dimension der Wirklichkeit erschlie3en?

Als Aufgabe der Religionsdidaktik kann festgehalten werden, den Reichtum zu
erschlieen, der mit dem Begriff >Religion< angedeutet wird, d.h. die Frage des
Menschseins in dieser Welt in seiner Radikalitat aufzunehmen und religidser
Kommunikation zugéanglich zu machen. Der christliche Gottesglaube steht dieser
Frage nicht entgegen, sondern verinhaltlicht sie. Die Religionsdidaktik findet ihre
Basis darum weder ausschlie3lich in einer anthropologischen Grundlegung, noch
ausschlieBlich in einer dogmatischen. Sie muss davon ausgehen, dass die Unter-
scheidung zwischen subjektiver und kirchlicher Religion unwiderruflich ist. Es ist
der Religionsdidaktik aufgetragen, die Spannung aufzunehmen und auszuhalten
und sie fur die Unterrichtskommunikation fruchtbar zu machen. Fur die christliche
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(kath./ev.) Religionsdidaktik bedeutet dies, »das im Menschen vorhandene Fun-
damental-Religiése und dessen Gestalt und Ausformung innerhalb des Christli-
chen aufzuweisen« (Fink 1987, 27).

4. Die religiose Dimension der Wirklichkeit erschliel3en

Auf die Frage, warum die religiose Dimension der Wirklichkeit erschlossen wer-
den soll, gibt es nach der Analyse des Religionsbegriffs mehrere Antworten. Zwei
zentrale Dimensionen, die gesellschaftliche und die individuell-anthropologische,
sollen im Folgenden noch einmal ausdricklich als Bildungsaufgabe entfaltet wer-
den.

Die Bedeutung der Religion fur die Gestaltung der Kultur

Eine Gesellschaft ist nicht nur ein technologisch gesteuertes Grof3system - gliick-
licherweise. Gesellschaften haben Kultur und die zentralen Wurzeln der europai-
schen Kultur liegen zweifelsfrei im Christentum. Auch wenn die Kultur plurale Zu-
ge tragt, gibt es doch viele, immer noch selbstverstandliche Werte und Normen,
die nicht permanent neu begrindet werden mussen. Hierin zeigt sich das sozial-
integrative Moment der Religion. Bildung bedeutet, mit dem kulturellen Erbe be-
kannt zu machen. Dabei kann es nicht darum gehen, Heranwachsende unkritisch
zu Tragern einer >Kultur der Vergangenheit< zu machen. Sie sollen vielmehr die
Wurzeln der eigenen Kultur verstehen lernen und befahigt werden, sie in die Zu-
kunft hinein fort zu entwickeln (zu transformieren). Zur Beschaftigung mit den
christlichen Wurzeln gehéren die Schattenseiten ebenso wie die vielen positiven
Impulse. Bis heute relevant ist der Einfluss der christlichen Religion auf das Men-
schenbild, die Personwirde oder das westliche Verstandnis von individueller
Freiheit, auf die Gesetzgebung der Bundesrepublik (z.B. im Arbeits-, Familien-
und Sozialrecht) und selbst (noch) auf die Wirtschaft (z.B. Mitbestimmung). Nicht
zu vergessen ist unser Zeitgefuhl, d.h. die Unterbrechung des Stroms des Lebens
durch die Einteilung in Wochen, freie Sonntage, christlich begriindete Feiertage
usw. Manche dieser Errungenschaften sind heute in Gefahr. Zum Beispiel:

» Die christliche Vorstellung von der Wiirde des Menschen ist in die Asylgesetzge-
bung eingegangen - heute konkurrieren damit bevélkerungspolitische Uberlegun-
gen.

» Die christliche Vorstellung von Arbeit und Ruhepause hat den freien Sonntag be-
grundet - heute konkurrieren damit 6konomische Interessen.

» Die christliche Vorstellung von der Einzigartigkeit jedes Menschen hat das
Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland gepréagt - heute eréffnet sich die
technische Mdglichkeit der Vervielfaltigung des Menschen (Klonen).

Die religiose Dimension der Wirklichkeit zu erschlieen hat im Blick auf diese ge-
sellschaftlichen Konflikte eine explizit soziale und politische Ladung. Schilerinnen
und Schiler miussen als Staatsburger verantwortlich urteilen und entscheiden.
Dazu gehort die Kenntnis der christlichen Wurzeln unserer Gesellschaft. Wenn
dies als Bildungsaufgabe betont wird, geht es nicht vordergriindig um den Ein-
fluss und die Macht der Kirchen in der Gesellschaft, sondern um das Einbringen
einer bestimmten Sicht des Menschen und des Zusammenlebens. Die neuzeitli-
che Vorstellung vom Humanum ist zwar zum Teil gegen das Christentum durch-
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gesetzt worden, aber doch auch mit Hilfe des christlich-biblischen Menschenbil-
des. Die religiose Dimension der Wirklichkeit zu erschlieBen bedeutet, Kenntnis
und Einsicht in die Leistungen der christlichen Religion in kultureller, sozialer, 0-
konomischer und politischer Hinsicht zu erméglichen und ihre Wiinschbarkeit und
Haltbarkeit fur die Zukunft angesichts der Alternativen zu prifen, die in der 6ffent-
lichen Diskussion sind. Der Beitrag der christlichen Religion fur die Sozialintegra-
tion des Einzelnen in das Gemeinwesen und die Stabilitat der Gesellschaft be-
steht nicht darin, den status quo zu verteidigen, sondern sich in den Wertediskurs
uber die Zukunft des Lebens einzumischen bzw. diesen Diskurs zu beginnen, wo
Indifferenz das Feld beherrscht.

Die Bedeutung der Religion fur die Lebensorientierung des Menschen

Ein Pendant zur religiosen Dimension der Wirklichkeit in sozialer und politischer
Hinsicht ist der Mensch selber. Es ist eine unabgeschlossene Frage, ob Religion
anthropologisch zur Ausstattung des Menschen gehdrt oder nicht. Das bedeutet
auch, dass man sich einer der beiden Positionen anschlieBen kann, weil gute
Grunde fur sie sprechen. Mehrheitlich wird in der Religionsdidaktik davon ausge-
gangen, dass der Mensch offen ist fir eine religiose Deutung der Welt, vielleicht
sogar, dass es ihm eigen ist, »religios« nach dem Woher, Wohin und Wozu sei-
nes Lebens und der Welt zu fragen. Was in diesem Zusammenhang unter Religi-
ositat verstanden wird, kann nur auf der Basis eines breiten Religionsverstand-
nisses angegeben werden. Vier Dimensionen kommen in Betracht, die in der Kin-
der- und Jugendphase (aber nicht ausschliel3lich dort) eine Rolle spielen.

Menschliche Grundsituationen sind deutungsoffen und deutungsbedurftig

Jugendliche erleben in der Pubertat einen >Umbau< ihrer Personlichkeit. Plotzlich
kleiden sie sich bewusster, weil sie gefallen wollen. Auf einmal macht sich Unzufrie-
denheit breit, weil der eigene Korper als hasslich erfahren wird. Die erste grol3e Lie-
be lasst einen Ozean von Gefuhlen aufschaumen und entsprechend tief ist der Stru-
del, wenn die Beziehung beendet wird. Die Erfahrung von Ungerechtigkeit oder
Krieg lasst das Vertrauen in die Politik und in die >zivilisierte weltliche Kultur< er-
schattern. Die Fragen >Wer bin ich und wer will ich sein?< >Warum passiert das?<
usw. werden als existentielle Probleme erfahren. Der Religionsunterricht geht davon
aus, dass menschliche Erfahrungen der Deutung bedurfen. Altes und Neues Tes-
tament bezeugen,dass seit mehreren tausend Jahren judisch-christlicher Tradition
Menschen existentielle Erfahrungen gemacht haben und sie zeigen, wie diese Erfah-
rungen im Dialog mit Gott gedeutet worden sind. Angesichts der Offenheit menschli-
cher Erfahrungen erschlie3t der Religionsunterricht das Deutungsreservoir der
christliche Tradition.

Menschen praktizieren Selbsttranszendierung

Analysen menschlichen Handelns fordern zutage, dass Transzendierungen (U-
berschreitungen) keineswegs auf kirchlich gebundene Menschen beschréankt sind.
Thomas Luckmann (1991) hat eine Unterscheidung zwischen >kleinen<, >mittle-
ren< und >grof3en Transzendenzen< vorgeschlagen. Kleine Transzendenzen
richten sich auf die Transzendierung des eigenen Korpers. Wir erleben dies in ei-
ner boomenden Gesundheits- und Wellness-Kultur oder in der Expressivitat und
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Performance der Selbstinszenierung. Mittlere Transzendenzen richten sich auf
Andere. Wir erleben dies in einer boomenden Beziehungssuche - aber auch in
einer Hochschatzung der Familie. Schliel3lich die grof3en Transzendenzen, womit
jene Selbstuberschreitung auf ein Ultimatum gemeint ist, wie sie die christliche
Religion mit dem Wort >Gott<, ausdricklich thematisiert. Es ist nicht von der
Hand zu weisen, dass in manch esoterischer Weisheit der Platz Gottes durch et-
was anderes ersetzt worden ist. Luckmann erklart die >Gewdhnlichkeit< von
Transzendierungen mit dem Wunsch, sich als blo3 >biologisches< Wesen zu -
berschreiten. Menschen wollen nicht nur ein Zufallsprodukt der Evolution sein.
Fur die Religionsdidaktik bedeutet dies zunéchst, nicht von einer Krise der Trans-
zendierungsbedurftigkeit auszugehen (vgl. Tzscheetzsch/Ziebertz 1996). Sie
kann darauf aufbauen, dass sich in und mit den Transzendierungen ein grundle-
gendes Bedurfnis des Menschen ausdrickt, >mehr<, sein zu wollen. Der Religi-
onsunterricht kann bewusst machen, dass >Uberschreitungen< tief in der
menschlichen Existenz verwurzelt sind. Es handelt sich um eine vorfindbare reli-
giose Dimension der Wirklichkeit. Der Religionsunterricht hat eine kritische Funk-
tion, indem er aufdeckt, welche >neuen Gotter< in den Transzendierungen vor-
kommen und er stellt die Frage nach Aberglaube und Magie. Und er hat die kon-
struktive Aufgabe, christlich motivierte Transzendenz auf den Gott Abrahams, I-
saaks und Jakobs vernunftgemal zu verantworten.

Menschen erfahren Zeitlichkeit und Endlichkeit

Die Bewaltigung von Angst und Tod z&hlt zu den Kernthemen der christlichen Re-
ligion. Als existentielle Erfahrung kann kein Mensch den Anfragen entrinnen, die
sich aus der Endlichkeit des Daseins ergeben. Aber es ist nicht nur die personli-
che Angst, die das Thema der Zeitlichkeit und Endlichkeit bedeutsam macht. Hin-
zu kommt die Angst vor der Bedrohung der Welt als Ganzer; die Fragilitat (Bru-
chigkeit) des Daseins; die Hoffnung auf Glick und die Erfahrung, es nicht ganz zu
fassen; der Widerspruch zwischen Fortschritt und Zerstérung der (z.B. 0kologi-
schen) Lebensgrundlagen; der Widerspruch von wachsendem Wohistand und ei-
ner wachsenden Zahl von Sozialhilfeempfangern; die bleibende Kluft zwischen
Nord- und Sudhalbkugel; usw. Die religiose Dimension dieser Wirklichkeit liegt
darin, dass die Welt selbst keine Antwort auf diese Fragen und Konflikte gibt.
Diese Dimension zu erschlie3en beinhaltet, das Bedurfnis nach Integration ernst
zu nehmen, die Welt als sinnvolles Ganzes erleben zu kdnnen und dem Einzel-
nen das sichere Gefihl der Beheimatung in dieser Welt zu geben (vgl. Berger
1988, 3-28). Die christliche Tradition kann dazu die Vorstellung einer umfassen-
den Heilsgeschichte anbieten. Aber auch hier gilt, die christliche Tradition nicht
nur als >Vertrostungspraxis< vorzustellen, sondern auch als Legitimation von Wi-
derstand, wo Veranderung méglich ist (vgl. Kaufmann 1989, 84f).

Menschen werden mit der Sinnfrage konfrontiert

Das Jugendalter wird Ublicherweise als die Lebensphase verstanden, in der sich
die Sinnfrage stellt. Heute wissen wir, dass die Frage >nach dem Sinn des Gan-
zen< Teil der modernen Existenz ist. Die Ambivalenz des Modernisierungspro-
zesses (Zuwachs an Freiheit und Risiko) begriindet die Suche nach neuen Si-
cherheiten. Auch wenn die Sinnfrage nicht mit christlicher Religion identisch ist,
so fuhrt sie doch zumindest in den >Vorhof< religiéser Fragen und Erfahrungen
(vgl. Furstenberg 1994). >Sinn< hat viele Gesichter. Religionsdidaktisch geht es
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darum, Sinn als >Orientierungsmatrix fur das Leben< zu entfalten, die Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft zusammenbindet. Das Leben hat einen gewoll-
ten Ursprung und es wird heute gelebt von der Hoffnung und Zuversicht auf eine
Zukunft. Die biblische Tradition ist uns zuganglich als ein Geschehen von vor
2000 Jahren. Der Kern dieser >alten, Tradition ist jedoch die Gegenwart, von der
Zukunft aus betrachtet. Die Zeitstruktur der biblischen Botschaft entspricht somit
der Struktur der menschlichen Sinnfrage. Die Verbindung ist jedoch, wie Stachel
(1973, 25) meint, nicht mit der knappen Objektivitat einer Lehraussage hinrei-
chend zu bearbeiten, sondern nur durch einen Erfahrungsprozess. Der Auszug
aus Agypten oder der Emmausgang sprechen nicht von einer punktuellen Er-
kenntnis, sondern von einer vorausgehenden (wachsenden) Erfahrung mit Gott
durch Begegnung.

Zusammenfassung

Dieser Beitrag hat Religiositat als einen Prozess der Transzendierung entfaltet, der
in der modernen Gesellschaft keineswegs versiegt. Die semantische Reichhaltigkeit
des Religionsbegriffs hilft der Religionsdidaktik, inre Wahrnehmung zu schulen und
sensibel zu werden fur die Ansprechbarkeit des Menschen hinsichtlich der religiosen
Dimension der Wirklichkeit. Die religionsdidaktische Aufgabe liegt darin, Schulerin-
nen und Schiler zu befahigen, die Bedeutung dieser Dimension ihres Lebens zu er-
kennen und gestalten zu lernen. Im christlichen (kath./ev.) Religionsunterricht steht
der Religionsbegriff in einer kritisch-konstruktiven Spannung zum Begriff des Glau-
bens. Was Religion meint, ist dem Glauben nicht fremd, gleichwohl geht der Glaube
nicht in Religion auf. Die Thematisierung von Religion im Licht des Glaubens kon-
kretisiert Religion und verinhaltlicht sie. In diesem Sinn spricht das Johannes-
Evangelium von Gott als Weg, Wahrheit und Leben und die gesamte Jesus-
Verkindigung findet ihre Sinnspitze in der Ankindigung des Gottesreiches, das
durch die Nachfolge anfanghaft erfahrbar wird.
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