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Was das Phianomen der Konfessionslosigkeit der Praktischen
Theologie zu denken gibt
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Abstract

Das Phanomen Konfessionslosigkeit riickt zunehmend auch fiir den gesamtdeutschen Kon-
text in den Fokus der wissenschaftlichen Auseinandersetzung. Dabei ist der Begriff Konfes-
sionslosigkeit selbst uneindeutig, weil er zwar eine Vielfdltigkeit an Einzelphdnomenen er-
fasst, durch den Referenzpunkt Religion aber immer auf diese bezogen bleibt und damit
dem Phdnomen der Sdkularitdt als einer Semantik von Konfessionslosigkeit nicht gerecht
wird. Anhand verschiedener empirischer Studien wird im ersten Teil des Aufsatzes das Be-
deutungsspektrum des Begriffs aufgewiesen und der Begriff anschliefend mit Blick auf sei-
ne Stimmigkeit kritisch diskutiert. Daran anschlieffend wird mit Riickgriff auf den Ansatz
des ,,Christentums als Stil“ des deutsch-franzosischen Fundamentaltheologen Christoph
Theobald dessen Unterscheidung zwischen ,,Glaube“ und ,religiosem Glauben® aufgegriffen
und fiir die Begegnung zwischen religioser und sdkularer Lebenswelt fruchtbar gemacht.
Der Ertrag wird dann am Handlungsfeld freier kirchlicher Schulen als Schnittstelle zwi-
schen Kirche und Gesellschaft im Feld der formalen Bildung konkretisiert. In January 2020,
a “basic text” was published by the EKD Chamber for Education, Children and Youth on the
topic “Religious Education in the Face of Non-Denominationalism. Tasks and Opportuni-
ties”, with which the EKD for the first time focused on so-called non-denominational people
in one of its texts dealing with questions of religious education.

The phenomenon of non-denominationalism is increasingly becoming the focus of scholarly
debate for Germany as a whole. The concept of non-denominationalism itself is ambiguous,
because although it encompasses a variety of individual phenomena, the reference point of
religion means that it is always related to religion and thus does not do justice to the phe-
nomenon of secularism as a semantic of non-denominationalism. On the basis of various
empirical studies, the first part of the article shows the range of interpretations of the term
and then discusses it critically with regard to its coherence. Following this, the distinction
between “faith” and “religious belief” of the German-French fundamental theologian Chris-
toph Theobald is taken up with recourse to the approach of “Christianity as style” and made
fruitful for the encounter between religious and secular lifeworld. The results are then con-
cretized in the field of action of independent church schools as an interface between church
and society in the field of formal education.
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o Einleitung

War das Phinomen der Konfessionslosigkeit in Deutschland iiber langere Zeit vor-
nehmlich mit Blick auf den ostdeutschen Kontext im Fokus wissenschaftlicher, vor
allem religionssoziologischer und theologischer Aufmerksamkeit, so verandert sich in
jingerer Zeit diese Perspektive explizit auch auf den gesamtdeutschen Kontext hin.
So sind die Erosionsprozesse christlicher Praxis und ihre Auswirkungen bereits lange
Gegenstand der Praktischen Theologie und haben in der Religionspadagogik z.B. zu
neuen religionsdidaktischen Ansatzen wie der performativen Didaktik gefiihrt und
auch auf der Ebene kirchlichen Handelns existieren inzwischen eine ganze Reihe von
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Ansatzen, die Menschen ohne regelmaBige kirchliche Praxis ansprechen wollen, wie
z.B. ,fresh expressions® (www.freshexpressions.de) oder ,Kirche hoch zwei“
(www.kirchehoch2.de), die pastoraltheologisch reflektiert werden. Das Phanomen
der Konfessionslosigkeit jedoch wird erst in jlingster Zeit zum expliziten Gegenstand
religionspadagogischer und pastoraltheologischer Reflexionen auch in Westdeutsch-
land (EKD, 2020). Das hiangt nicht zuletzt damit zusammen, dass auch hier Konfessi-
onslosigkeit zunehmend nicht einfach nur ,Nicht-Kirchenzugehorigkeit® ist, sondern
immer oOfter auch Religionslosigkeit oder Sakularitat meint und die Theologie und
Kirche herausfordert. Dabei ist nun der Begriff der Konfessionslosigkeit alles andere
als eindeutig und bildet sozusagen eine Chiffre fiir ganz unterschiedliche Haltungen
und Uberzeugungen, von der die Ablehnung religioser institutioneller Bindung bei
gleichzeitiger individueller Religiositat bis hin zu Religionslosigkeit reicht.

Der folgende Beitrag setzt sich in einem ersten Teil mit dem Phanomen der ,Konfes-
sionslosigkeit naher auseinander und versucht es unter Riickgriff auf empirische
Studien ndher zu beschreiben. Daran schlieBt sich angesichts der vielfaltigen Seman-
tiken eine Diskussion des Begriffes an. Der zweite Teil lotet dann unter Zugrundele-
gung des Ansatzes ,,Christentum als Stil“ von Christoph Theobald die Bedeutung des
Phanomens ,,Konfessionslosigkeit® fiir die Praktische Theologie aus, wobei hier expli-
zit auf Sakularitat als Herausforderung fiir die Praktische Theologie fokussiert wird
und konkretisiert dies an einem exemplarischen Handlungsfeld.

1 Erfassung und Beschreibung eines Phinomens!

Die jiingsten Zahlen aus dem Jahr 2019 zur Religionszugehorigkeit verdeutlichen,
dass das Phianomen, keiner institutionell verfassten Religionsgemeinschaft anzuge-
horen (in Deutschland i.d.R. als ,,Konfessionslosigkeit* bezeichnet) in Deutschland
stetig wachst, in den vergangenen Jahren lag die Steigerung bei 1% jahrlich und der
Anteil sogenannter Konfessionsloser 2019 bei 38.8%. Diese Entwicklung ist durchaus
vergleichbar zu den anderen westeuropaischen Landern, wenn auch auf unterschied-
lichem Ausgangsniveau. So lag der Anteil der keiner Religionsgemeinschaft Angeho-
rigen in der Schweiz 2018 bei 28%, in den Niederlanden 2017 bei 51% und in GroB-
britannien 2018 bei 39,5% (Fowid, 2019). Setzt sich die Entwicklung in Deutschland
in gleicher Weise wie in den vergangenen Jahren fort, wird die Zahl der Konfessions-
losen in zehn Jahren bei der Halfte der Bevolkerung liegen, wenn nicht sogar darii-
ber. Anders formuliert, die Konfessionslosen bzw. diejenigen, die keiner religiosen
Sozialgestalt angehoren, bilden zusammen mit Muslim*innen die einzig wachsende
Gruppe, wenn es um die Frage nach Religion geht.

Wie ist das Phanomen Konfessionslosigkeit nun jedoch inhaltlich naher zu beschrei-
ben? Denn Konfessionslosigkeit als Phanomen ist ja ausgesprochen vieldeutig, die
Semantiken reichen nicht nur von einer Ablehnung institutionell verfasster Religiosi-
tit bei Beibehaltung einer an die religiosen Uberzeugungen einer Religionsgemein-
schaft gebundenen individuellen Religiositat iiber hoch individualisierte Religiosi-
tatsformen, die sich aus unterschiedlichen religiosen und nicht religiosen Traditionen
speisen, bis hin zu Lebensentwiirfen, die sich in ihren Selbst-, Welt- und Wirklich-
keitsdeutungen auf keinerlei religios grundierte Sinndeutungssysteme riickbeziehen.
Letzteres impliziert auch, dass dezidierte Religionslosigkeit nicht zwingend expliziten
Ablehnung von Religion einhergeht, ohne dass diese Haltung ausgeschlossen wire,

1Vgl. zum Folgenden Kénemann (2020, S. 21—-33), die hier in modifizierter Form vorgelegt werden.
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vielmehr, dass Religion im eigenen Lebenszusammenhang keinerlei Bedeutung er-
fahrt. Der Begriff der Konfessionslosigkeit impliziert daher zunachst auch nur die
Nicht-Bindung an eine institutionelle Verfasstheit von Religion, nicht aber zwingend
das Ablehnen jeglicher religioser Haltungen, Einstellungen oder Praktiken bzw. die
Nicht-Ansprechbarkeit fiir diese (Domsgen, 2014, S. 15—-19; EKD 2020, S. 23-59).
AuBerhalb des deutschsprachigen Kontexts, der sehr spezifisch dem Begriff Konfessi-
onslosigkeit die steuerrechtlich relevante Kirchenmitgliedschaft bzw. Nicht-
Kirchenmitgliedschaft zugrunde legt, wird in anderen Landern, die nicht iiber ein
solches System verfiigen, die Religionszugehorigkeit iiber die Selbsteinschiatzung der
Zugehorigkeit zu einer Religion oder Denomination erfasst.

In die Untersuchung des Phanomens Konfessionslosigkeit ist allerdings mit einzube-
ziehen, dass — einmal von der deutschen Definition von Konfessionslosigkeit als tiber
das Steuersystem erfasster formeller Nicht-Mitgliedschaft einer Religionsgemein-
schaft abgesehen — die eben beschriebenen Semantiken auch innerhalb der Religi-
onsgemeinschaften vorfindlich sind.2 Dieses semantische Spektrum findet sich auch
in den beiden von Gert Pickel entwickelten Typologien, von denen die erste mit der
Unterscheidung von ,,Glaubigen Konfessionslosen®, , Toleranten Konfessionslosen®,
»(mormal) Konfessionslosen“ und ,,(volldistanzierten) Atheisten“ noch stark auf den
institutionellen Charakter von christlicher Religion bezogen bleibt (Pickel, 2013).
2019 entwickelten Pickel, Jaeckel & Yendell unter Rekurs auf die Glock’schen Reli-
giositatsdimensionen (Glock, 1969) dann ein etwas anders gelagertes Modell, in dem
weniger die Beziehung zur institutionalisierten Religion, sondern starker die eigene,
individuelle Religiositat respektive Spiritualitat in den Vordergrund geriickt wird. In
diesem Modell unterscheiden die Autoren die Typen ,Individuell Religiose®, ,,Spiri-
tuell Aufgeschlossene®, ,Areligiose“ und ,Atheisten“. Die Zuordnung zu den
Glock’schen Religiositatsdimensionen ist insofern interessant, da nur der erste Typus
tiber Erfahrungen/Kenntnisse auf der Ebene des religiosen Wissens, der religiosen
Praxis und der religiosen Erfahrung verfiigt und evtl. etwas iiber eine religiose Ideo-
logie, das Lehrgebaude einer religiosen Tradition und daraus resultierende normative
Orientierungen. Bereits bei den ,Spirituell Aufgeschlossenen“ wird sowohl der Pra-
xisdimension als auch der Ideologie keine Valenz zugemessen und die Dimension der
religiosen Erfahrung als eventuell angenommen. Bei den Typen der ,Areligiosen”
und ,,Atheisten® werden mit Ausnahme der Ideologie in keiner der Dimensionen Er-
fahrungen oder Kenntnisse angenommen (Pickel et al., 2019, S. 136).

Fasst man nun Konfessionslosigkeit nicht als rein formale Mitgliedschaftskategorie,
sondern in ihren vielfaltigen Semantiken, so lasst sich das Phanomen Konfessionslo-
sigkeit wie oben bereits erwahnt auch innerhalb der verfassten Religionsgemein-
schaften finden, mit Ausnahme vermutlich eines expliziten Atheismus und/oder ei-
ner expliziten Religionsfeindlichkeit. Dies soll am Beispiel der Schweizer Studie
»Religion und Spiritualitat in der Ich-Gesellschaft. Vier Gestalten des (Un-)Glaubens®
(Stolz, Konemann, Schneuwly-Purdie, Engelberger & Kriiggeler, 2014) verdeutlicht
werden, die im Folgenden mit den Typen der Studie von Pickel et al. in Beziehung
gesetzt wird. Auch die Schweizer Studie zielt zur Erfassung und Verdeutlichung auf
eine Typenbildung ab, konstruiert diese jedoch unabhingig von der formalen
Mitgliedschafskategorie, sondern differenziert zwischen religiosen und starker saku-
laren bis hin zu sakularen Einstellungen und Haltungen. Die unten stehende Grafik

2 Vgl. dazu in der Typologie von Hans Schildermann (2014, S. 29—44) speziell den Typus der
~gewohnheitsreligios®, die als teilnehmen, aber nicht glauben charakterisiert werden.
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verdeutlicht die vier Haupttypen mit ihren jeweiligen Subtypen, wobei der Grad insti-
tutioneller Religiositat und die Auspragung von Sakularitat auf der vertikalen Achse
nach unten hinten stirker wird. Die vier Haupttypen sind: die ,Institutionell-
Gebundenen® mit den beiden Untertypen der sogenannten ,Etablierten und der
,Freikirchlichen“, die insgesamt einen Teil von 16,2% ausmachen, der groBe Typus
der so genannten ,Distanzierten® mit den drei Untertypen der ,Distanziert-
Institutionellen®, der ,Distanziert-Alternativen“ und der ,Distanziert-Sakularen®, der
insgesamt deutlich mehr als die Halfte der Befragten, namlich 58,4% umfassen, drit-
tens der Typus der ,Alternativen” und schlieBlich der Typus der ,Sdkularen® mit
10,1% mit den beiden Subtypen der ,Indifferenten und der , Religionsgegner®.

Freikirchliche Etablierte
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Abb.1 : Vier Haupttypen der Konfessionslosigkeit (Quelle: Stolz et al., 2014, S. 67)

Setzt man nun diese Typologie mit der Typologie von Pickel et al. (2019) und deren
Erfahrungen und Kenntnisse der Glock’schen Dimensionen in Beziehung, so wird
deutlich, dass der Typus der ,Institutionell-Gebundenen® fiir sich steht, und keine
Entsprechung zu der Typologie von Pickel et al. findet, was insofern nicht verwunder-
lich ist, da davon auszugehen ist, dass die formale Kirchenmitgliedschaft oder die
Selbsteinschatzung, der Religionsgemeinschaft zuzugehoren hier am hochsten ist.
Dieser Typus zeichnet sich dadurch aus, dass er dem christlichen Glauben und einer
kirchlich gebundenen christlichen Praxis im eigenen Leben einen groBen Stellenwert
zumisst. Die Angehorigen glauben mehrheitlich an die zentralen Theologumena, an
einen einzigen, personlichen Gott, der sich fiir den Menschen interessiert und an ein
Leben nach dem Tod, wenn auch in etwas geringerer Auspragung. Sie sind ferner da-
von iiberzeugt, dass das Leben nur durch Gott und Jesus Christus einen Sinn hat.

Die anderen drei Typen finden nun eine Entsprechung zur Typologie von Pickel et al.
(2019). Dabei gehoren den Subtypen des ,Distanzierten“-Typus sowohl Menschen,
die formell einer Religionsgemeinschaft angehoren, als auch solche, die keine Mit-
glieder mehr sind, an.3 Es ist allerdings anzunehmen, dass die formelle Kirchenmit-
gliedschaft mit zunehmendem Grad der Sakularisierung abnimmt. In diesem Sinne
korrespondiert der Subtyp der ,,Distanziert-Institutionellen mit dem Typus der ,In-
dividuell-Religiosen“. Inhaltlich lasst sich diese Gruppe dadurch beschreiben, dass

3 In der Schweizer Studie war die Kirchenmitgliedschaft kein Kriterium fiir die Zusammensetzung
der Stichprobe und wurde auch nicht eigens erhoben.
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sie sich durch die Differenzierung zwischen Religion und religioser Institution aus-
zeichnet und fiir sich in Anspruch nimmt, ohne Institutionsbindung religios sein zu
konnen. Dabei wird durchaus auch — wie an der Entsprechung zu den Glock’schen
Dimensionen zu sehen ist — auf Wissens- und Erfahrungsgehalte der vorfindlichen
Religionen zuriickgegriffen. Religion ist fiir diese Gruppe ein hohes individuelles Gut,
das Menschen in dieser Gruppe aber institutionsungebunden pflegen wollen. Sie ver-
fiigen in der Regel iiber religioses Wissen, sind oft auch praktizierend und haben reli-
giose Erfahrungen (Stolz et al., 2014, S. 137; Pickel et al., 2019, S. 137). Vorfindlich ist
diese Form eher in West- als in Ostdeutschland (Pickel, 2013, S. 22). Auf diesen Ty-
pus trifft in hohem MaBe die bekannte Formulierung von Grace Davie ,believing
without belonging® zu (Davie, 2002). Das bedeutet, dass Menschen dieses Typus
durchaus religiose und spirituelle Vorstellungen haben und auch Praktiken wie Gebet
oder Kirchgang, z.B. anlasslich familiarer Feste, ausiiben, aber diese sind nicht sehr
zentral ausgepragt.

Der Subtypus der ,,Distanziert-Alternativen® weist am ehesten Parallelen zum Typus
der ,Spirituell Aufgeschlossenen“ bei Pickel et al. auf. Dieser Typus modelliert am
starksten die Entfernung von traditionalen christlich grundierten Formen der Religi-
ositat, und damit auch das Theorem der religiosen Individualisierung, wie es nicht
nur von Thomas Luckmann, sondern auch von Hubert Knoblauch, Linda Woodhead
und Paul Heelas beschrieben wurde (Luckmann, 1991; Davie, 2002; Hervieu-Leger,
2004; Woodhead & Heelas, 2005; Knoblauch, 2009).

In der Typologie von Stolz et al. variiert die Nahe zu religios grundierten oder eher
sakularen Sinndeutungen in erheblichen MaBe (Stolz et al., 2014, S. 67), bei Pickel et
al. (2019) verfiigt der Typus der ,,Distanziert-Alternativen® iiber ein nur geringes re-
ligioses Wissen oder Kenntnis iiber religiose Lehrgebaude, keine oder kaum religiose
Praxis und bedingt iiber religiose Erfahrung. Bei aller scheinbaren Nihe zu stark in-
dividualisierter Religiositat scheint die spirituelle Aufgeschlossenheit zum Teil nicht
sehr stark ausgepragt zu sein und eher dem siakularen Pol zuzuneigen (Stolz et al.,
2014, S. 67, S. 75f). Die in jiingerer Zeit in Ostdeutschland beobachtete gewisse Auf-
geschlossenheit fiir transzendente Vorstellungen unter ostdeutschen Jugendlichen,
ohne dass diese sich konkretisieren wiirden oder inhaltlich bestimmbar waren, konn-
ten hier evtl. verortet werden, allerdings auch im nachfolgend beschriebenen Typus
(Domsgen, 2014, S. 23f).

(1

Nicht areligios, aber auch nicht religios ist der Subtypus des , Distanziert-Sdkularen®
und damit in gewisser Weise zwischen den Typen des ,Spirituell Aufgeschlossenen®
bei Pickel et al. und dem Subtypus ,,Religios-Indifferenten® bei Stolz et al. Dabei weist
der ,Distanziert-Sakulare” durchaus noch Nihen zum Sinndeutungssystem Religion
auf, und hat ihr nicht vollig den Riicken gekehrt, allerdings sind die Vorstellungen
sehr allgemein und vielfach ohne erkenntlich religiosen Bezugspunkt. So finden sich
hier Vorstellungen wie der Glaube an ein ,kollektives Unterbewusstsein, eine ,,uni-
verselle Liebe“ oder allgemein an das , Leben“ (Stolz et al., 2014, S. 109). ,,Distanziert-
Sakulare” iiben im Grunde keine religiose Praxis aus, auch keine alternativ religiose,
eine solche beschriankt sich in der Regel auf Kasualien im Rahmen familidrer Feiern
(Stolz et al., 2014, 109).

Der Subtypus des ,,Religios-Indifferenten” bei Stolz et al. entspricht nun am ehesten
dem ,Areligiosen“ in der Typologie Pickels et al. (2019). Im Lebenszusammenhang
dieses Typus spielt Religion im Grunde keine Bedeutung, weder im Alltag noch in
Situationen der Kontingenz. Eine gewisse Differenzierung kann dahingehend vorge-
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nommen werden, dass die ,,Distanziert-Sakularen®, vergleichbar den ,tolerant Kon-
fessionslosen® in der ersten Typologie von Pickel (2013, S. 22—-24), das Phinomen
Religion und die Bindung an eine religiose Uberzeugung verstehen und nachvollzie-
hen konnen, auch wenn sie selbst diese Option fiir sich ausschlieBen, wiahrend der
Areligiose dem Phianomen Religion an sich bereits fremd gegeniibersteht. Nahelie-
gend handelt es sich bei dieser Gruppe um Personen mit nur gering ausgepragter
oder ganz ohne religios grundierte Glaubensiiberzeugungen (Stolz et al., 2014, S.
109—114).

Der Unterschied zwischen dem Typus der ,Areligiosen” und dem vierten Typus, den
LAtheisten®, besteht nun in der entschiedenen und bewussten Haltung gegeniiber Re-
ligion im Sinne einer bewussten Ablehnung (vgl. die Kategorie der Religionsgegner in
der Studie Stolz et al., 2014). Im Unterschied zum Areligiosen hat der Atheist sich
reflektiert im Sinne der Ablehnung mit dem Phéanomen Religion auseinandergesetzt
und lehnt es aufgrund seiner Uberzeugung ab, wahrend der Areligiose oder Religi-
onslose mit dem Phidnomen vielleicht nie in Berithrung gekommen ist. Aber auch
Areligiose oder Sakulare haben nun jedoch keineswegs keine Glaubensiiberzeugun-
gen, nur eben keine religiosen. Dies zeigt sich in AuBerungen wie z.B.: ,Ich glaube
nicht an Gott. Ich glaube an den Menschen. Trotz allem, was geschieht [...]. Ich glau-
be, trotzdem, dass es etwas im Menschen gibt, sein Gewissen, wenn man so will, wel-
ches die Menschheit voranbringt® (Karine 68, konf.los, Stolz et al., 2014, S. 110) oder
,lch brauchte eine Zeremonie, aber keine religiose Zeremonie.“ (Gustave 30, konf.los,
Stolz et al., 2014, S. 111). Man glaubt nicht nur an den Menschen, sondern auch an die
Natur, die Evolution oder an eine ausgleichende Gerechtigkeit (Stolz et al. 2014, S.
111). Verschiedentlich zeigt sich auch fast so etwas wie eine leichte Wehmut ,Ich
wiinschte, ich wire glaubig, glaub ich.“ (Konemann, 2002).

Hinsichtlich der Sozialstruktur bestatigt sich fiir Westdeutschland bzw. die Schweiz
das Zusammenspiel von Urbanitit, hoher Mobilitat, Veranderung traditionaler Bin-
dungen (verbunden mit dem Wegfall sozialer Kontrolle), Anonymitat und Individua-
litat als Kombination von Faktoren, die das Risiko des Abbruchs der Kirchenbindung
durch Kirchenaustritt in hohem MaBe in sich tragen und zu einer ,erworbenen® Kon-
fessionslosigkeit im Unterschied zu der (inzwischen) ,ererbten“ Konfessionslosigkeit
in Ostdeutschland beitragt. Allerdings findet sich in Ostdeutschland die groBte Grup-
pe der Konfessionslosen mit mittlerem formalen Bildungsabschluss (Pickel 2013, S.
17). Angesichts der Akzelerationsprozesse einer mehr und mehr ausfallenden religio-
sen Sozialisation wird sich dieser Unterschied vermutlich im Laufe der kommenden
Jahre stetig ausgleichen.

2 Zur Problematik und Unschiirfe eines Begriffs

Der Blick auf die Beschreibung des Phianomens Konfessionslosigkeit verdeutlicht
eindriicklich die semantische Breite des Begriffs, die ihm einerseits zum Vorteil ge-
reicht, andererseits aber auch die Phanomenbeschreibung nicht einfacher macht. Der
Vorteil liege — so Michael Domsgen — darin, dass ,,sich damit eine grundlegende Ten-
denz schlagwortartig beschreiben lasst, ohne sie damit zugleich inhaltlich zu veren-
gen oder hinsichtich des Selbstverstandnisses vieler Konfessionsloser iibergriffig zu
werden.” (Domsgen, 2014, S. 25). Dem ist durchaus zuzustimmen, insbesondere hin-
sichtlich der Erfassung einer Vielfiltigkeit mit einem Begriff, zugleich liegt darin aber
auch in gewisser Weise eine Tiicke. Denn zum einen wird der Begriff den Selbstbe-
schreibungen der Menschen nicht gerecht, auch denen nicht, die sich noch als religios
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bezeichnen, denn diese definieren sich ja gerade nicht mehr iiber institutionelle Zu-
gehorigkeit bzw. deren Ablehnung, vor allem aber wird er denjenigen nicht gerecht,
die sich als areligios, religionslos bzw. sdkular bezeichnen. Ob der Begriff Konfessi-
onslosigkeit wirklich nicht tibergriffig ist, wie Domsgen meint, ist an dieser Stelle zu
bezweifeln, macht er doch eindriicklich deutlich, dass allen verwendeten Begrifflich-
keiten zur Beschreibung des Phanomens wie Konfessionslosigkeit, Religionslosigkeit,
religios Indifferente, Konfessions- und Religionsfreie, Agnostiker oder ,,Nones“ (Lin-
da Woodhead) gemeinsam ist, dass der Referenzpunkt nach wie vor die Religion ist
und alle Begrifflichkeiten letztlich doch — wenn auch in einer negativen Absetzung —
auf diese bezogen bleiben. Diesen Bezug jedoch lehnen sikular lebende Menschen
gerade ab. Zudem suggeriert die Gegeniiberstellung von Religion und Religionslosig-
keit (Nonreligion) eine klarere Unterscheidung zwischen den beiden GrofBlen als in
der Realitat existiert. Die oben vorgenommene Beschreibung der Typen macht die
Schwierigkeit der Bestimmung von Religion und Religiositat ja sehr deutlich.

Aus diesem Grund und in dem Bemiihen, einen Begriff zu finden, der sich nicht iiber
Abgrenzung oder Bezugnahme auf Religion griindet, existieren inzwischen mehrere
Vorschlage fiir andere Begrifflichkeiten (Taves, 2018), wie z.B. der Vorschlag von Lois
Lee und Stephen Bullivant (2016) von ,.existential cultures“ zu sprechen, oder den Be-
griff der ,Weltanschauung“ (worldview) wiederaufzugreifen (Droogers & van
Harskamp, 2014), wie dies im Umfeld der ,Worldviews Research Group® in Belgien
geschieht, und der durch die so genannten sechs ,,Big Questions“ (Vidal, 2008) opera-
tionalisiert wird. Sie lauten: (1) What is? (ontology), (2) What is true and what is false?
(epistemology), (3) What is good and what is evil? (axiology), (4) How should we act?
(praxeology), (5) Where does it all come from? (explanation), (6) Where are we going?
(prediction). In engem Zusammenhang mit diesen ,BQ“ wird auch der Begriff des
~Meaning System“ (Park & Folkman, 1997) diskutiert und zwischen ,,Global Meaning
System“ (GMS) und ,Situational Meanings“ (SM) unterschieden. Zu erwahnen sind
ferner die Forschungen von Tatjana Schnell zur existentiellen (Lebens-)Sinnforschung4
und der Entwicklung verschiedenster Fragebogeninstrumente, die in empirischen Un-
tersuchungen getestet und evaluiert wurden (z.B. Schnell, 2020, 2021).

Auf Seiten der Praktischen Theologie liegt wie bereits erwahnt ein Vorteil im Begriff
der Konfessionslosigkeit darin, dass er aufgrund seiner Uneindeutigkeit nach wie vor
erlaubt, berechtigterweise von einer religiosen Ansprechbarkeit zumindest bei einem
Teil konfessionsloser Menschen auszugehen. Mit der expliziten Auseinandersetzung
mit dem Phanomen Konfessionslosigkeit, wie sie in jlingster Zeit in den Fokus (prak-
tisch-) theologischer Aufmerksamkeit geriickt ist, richtet sich die Aufmerksamkeit
allerdings innerhalb der Semantik starker auf den Aspekt der Religionslosigkeit bzw.
den der Sakularitat.5 Darin liegt ein qualitativer Unterschied, denn es geht um prak-

4 Schnell (2018) macht vier Merkmale fiir Sinnerfiillung aus: (1) Bedeutsamkeit: Ich werde
wahrgenommen, erfahre Resonanz auf mein Dasein und erlebe, dass mein Handeln (oder Nicht-
Handeln) Konsequenzen hat. (2) Orientierung: Ich habe einen Lebensweg gewihlt und kenne die
Richtung, in die ich gehen will. (3) Zugehorigkeit: Ich erfahre mich als Teil eines groBeren Ganzen
und als in diese Welt gehorig. (4) Kohdrenz: Mein Leben erscheint mir stimmig und passend und
ich widerspreche mir nicht selbst in meinem Handeln.

5 Mit der Frage, wie die so genannten Fernstehenden erreicht werden konnen, beschéaftigen sich
Praktische Theologie und kirchliches Handeln schon lange. Die Entkirchlichungsprozesse und der
mit diesen in engem Zusammenhang stehende Priestermangel auf katholischer Seite sind
schlieflich auch Ausloser fiir die Restrukturierungsprozesse gewesen, wie sie in allen
bundesdeutschen Bistiimern stattgefunden haben. Der Rekurs auf Konfessionslosigkeit in der
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tisch-theologische Reflexionen und ggf. Handlungsorientierungen auf bzw. um die
Herausforderung religioser Bildung durch eine grundlegend sidkulare Lebensweise.
Die Zahl derer, die innerhalb der Gruppe der Konfessionslosen gelegentlich noch re-
ligioses Interesse, religiose Vorstellungen oder auch Praktiken aufweisen, wie etwa
die ,Individuell Religiosen® oder ,Spirituell Aufgeschlossenen®, kann nicht dariiber
hinwegtauschen, dass die Mehrheit der Konfessionslosen sakular lebt und eine grof3e
Distanz zu Religion aufweist. Das machen z.B. Einschatzungen zu subjektiver Religi-
on deutlich. So sagen im Jahr 2012 in Westdeutschland nur wenig mehr als 10% der
Konfessionslosen, dass sie sich fiir einen religiosen Menschen halten, in Ostdeutsch-
land liegt die Zahl unter 5% (Pickel, 2020).

Sakularitat bedeutet nicht, dass Diskussionen iiber Religion grundsitzlich uner-
wiinscht sind oder als uninteressant angesehen werden, aber Kommunikation iiber
Religion ist nicht zugleich religiose Kommunikation, vor allem aber ist Kommunika-
tion tiber Religion nicht gleichbedeutend mit dem Wunsch nach religioser Kommuni-
kation. In diesem Sinne bestatigten die Interviewpartner*innen der Schweizer Studie
haufig, dass das Interview interessant und anregend gewesen sei, aber letztlich auch
der einzige Ausloser, sich mit dem Thema Religion iiberhaupt auseinanderzusetzen.
Dabei wurde dieser Ausloser von aulen durch die Studie an sie herangetragen. Reli-
gion hat fiir sakulare Menschen folglich eine absolut nachgeordnete Bedeutung, wenn
sie denn iiberhaupt noch eine Bedeutung hat. Wie Gert Pickel (2013) festgestellt hat,
wird zudem das Verhiltnis zu Religion und religiosen Menschen seitens sidkular le-
bender Menschen umso entspannter, je weniger das Gefiihl auftaucht, missioniert zu
werden. Mit dem Phianomen der Konfessionslosigkeit in der Semantik von
Sakularitat stellt sich dementsprechend fiir die (Praktische) Theologie noch einmal
eine eigene Herausforderung, denn sie muss auch damit rechnen, dass es in der siku-
laren Existenzweise kein Interesse an Religion und u.U. auch kaum Interesse, etwas
iiber die Griinde zu erfahren, warum religiose Menschen religios sind, gibt.

3 Christentum als Stil — Christoph Theobald

Mit dem Ansatz ,Christentum als Stil“ legt der deutsch-franzésische Fundamental-
theologe Christoph Theobald einen Ansatz vor, der die Moderne und den mit ihr ein-
hergehenden sozialen Wandel produktiv fiir die Theologie zu verarbeiten sucht, der
vor allem aber einen Ansatz darstellt, religiose und sakulare Lebenswelt so in ein
Verhaltnis zueinander zu setzen, dass Sakularitat in ihrer Radikalitat anerkannt wird
und dennoch eine Begegnung zwischen religioser und sakularer Lebenswelt ohne
wechselseitige Vereinnahmung moglich ist.

Den praktisch-theologischen Anschlussmoglichkeiten wird nach der Skizzierung des
Ansatzes nachgegangen.®

Semantik von Sdkularitit, der ja auch mit einem expliziten Blick nach Ostdeutschland einhergeht
(vgl. Tiefensee, 2020), stellt in dieser Hinsicht noch einmal qualitativ etwas anderes dar.

6 In eine ganz dhnliche Richtung geht auch Ansgar Kreutzer, der u.a. den Ansatz Theobalds aus einer
systematisch-theologischen Richtung fiir die Frage fruchtbar zu machen sucht, wie Theologie und
Kirche gesellschaftlichen sozialen Wandel theologisch verarbeiten und zu welchen
Wandlungsprozessen dies auch innerhalb von Theologie und Kirche fiihren kann. Vgl. Kreutzer,
2016a, 2016b, 2018.

Theobald entwickelt seinen Ansatz aus einer detaillierten Exegese der Texte des Zweiten
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Ausgangspunkt fiir Theobalds Uberlegungen ist die gegenwirtige Situation der Siku-
larisierung, De-Christianisierung und De-Institutionalisierung, die er im Anschluss
an Daniele Hervieu-Léger als eine radikale Exkulturation, als ein ,Auszug des Chris-
tentum aus der Gesellschaft“ (Theobald 2012, S. 82) bezeichnet. Diese Exkulturation
bezieht sich zum einen auf den kulturellen Bereich, indem sich die tiber Jahrhunderte
hinweg entstandene Amalgamierung von Religion und Kultur, das ,katholische[n]
Webmuster[s]“ (nach Theobald, 2012, S. 87f) der profanen Kultur auflost, mit der die
,Fahigkeit zur Symbolproduktion“ (zitiert nach Theobald, 2012, S. 87f), einhergeht.
Zum anderen nennt er die institutionelle Exkulturation, die sich im Wegbrechen der
institutionellen Stiitzen und vor allem im ,Aufstieg der ,Selbstverwirklichung® zum
zentralen Wert in einer Gesellschaft® zeige (2012, S. 87). Theobald sieht diese
Exkulturation so radikal, dass er danach fragt, ob nicht ,wir — wie die ersten Christen
— fiir unseren Glauben um Gastfreundschaft werben miissen?“ (Theobald, 2018, S.
10) Diesen radikalen Wandel, ,der die letzten kulturellen Stiitzen der klassischen
Struktur des Katholizismus wegbrechen lasst“ (Theobald, 2012, 88), deutet Theobald
nun jedoch nicht negativ, sondern sieht darin eine radikale Chance des Christlichen,
zu dem ihm Eigenen zu kommen. Es ginge nicht um die Verbesserung der eigenen
Evangelisierungsstrategie (S. 82), sondern wahrzunehmen, ,in welcher Hinsicht die
heutige gesellschaftliche Situation eine wirkliche Chance fiir das Evangelium darstellt
oder einen Kairos (sic!) [...], [der] uns auch und vor allem unbekannte Facetten des
Evangeliums Gottes entdecken lasst® (2012, S. 82). Es ginge darum zu erkennen,
»dass [...] etwas Neues im Entstehen (sic!) begriffen ist, und zwar innerhalb [der Kir-
che, JK] ihrer selbst und auBBerhalb[?]“ (2012, S. 88f).

Drei wesentliche Elemente kennzeichnen davon ausgehend den Ansatz: Der Primat
der Glaubenspraxis vor der Doktrin als dem Zusammenspiel von Form und Inhalt
christlicher Botschaft, Theobald greift hier auf den Stilbegriff bei Merleau-Ponty zu-
riick (Theobald, 2014, S. 212), auf den von ihm so benannten ,Jedermann-Glauben®,
und in der inhaltlichen Bestimmung des Christlichen als ,,Gastfreundschaft®.

Zum ersten: Insofern fiir Theobald der Frohbotschaft eine prinzipielle Relationalitat
zu eigen ist, gibt es fiir ihn keine Verkiindigung ohne die Einbeziehung des Adressa-
ten und damit verbunden auch der spezifischen Situation, in der/die Andere steht
(Theobald, 2014, S. 213). Dieser konstitutionelle Situationsbezug kehrt

»die libliche, vom Verkiinder zu Adressaten laufende, asymmetrische Bewegung um
und macht das Horen des Gotteswortes durch den Verkiinder von seiner geistgewirk-
ten Fahigkeit abhangig, das, was sich im moglichen Adressaten und seiner Geschichte
abspielt, zum Ausgangspunkt seines eigenen Horens und seiner Verkiindigung zu
machen.” (2014, S. 213)

Theobald spricht in diesem Zusammenhang auch von der Interpretationskompetenz
(2018, S. 88) der/des Anderen, der Fahigkeit, das je eigene Leben zu deuten und in
einen Interpretationshorizont zu stellen, die es unbedingt zu achten und zu respektie-
ren gilt.

Vatikanischen Konzils, in denen er eine ,innere Siakularisierung“ der Theologie sieht, insofern in
zumindest einem Teil der Texte des Vatikanums die Modernisierungsprozesse produktiv
verarbeitet wiirden (vgl. Theobald, 2013, S. 83—86). Auch wenn dies ein sehr ,katholischer® Zugriff
ist, ist der daraus hervorgehende Ansatz m.E. fiir beide Konfessionen hoch anschlussfihig.
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Den Vermittlungsprozesses beschreibt Theobald mit dem Begriff des ,Stils, wie er
bei Merleau Ponty als ,Kennzeichen einer Art und Weise, die Welt zu bewohnen*
(ebd.) charakterisiert ist. Dieser Stil bestimmt sich durch drei Charakteristika: ers-
tens durch die einzigartige Gestaltungskraft des/der Autor*in, zweitens als relationa-
les Begegnungsgeschehen und drittens durch seinen Vollzug in der Welt (2014, S.
214), man konnte auch sagen: in der jeweiligen Situation. Damit steht bei diesem Stil
die Praxis des/der Autor*in im Vordergrund. Dieses Verstindnis von Stil schreibt
Theobald nun dem Christentum als ,Wesensbestimmung“ ein (2014, S. 212). Das
Proprium des Christlichen liegt so nicht vorrangig ,,auf der Ebene der Glaubensinhal-
te,“ sondern vielmehr auf der Ebene der gelebten Praxis des Geglaubten, findet sei-
nen Ausdruck in den konkreten Lebensweisen (so auch Kreutzer, 2018, S. 92):

»Gerade diese innere Verbindung [von Inhalt und Form, JK] verweist uns an das as-
thetische Prinzip allen Stils: die mehr oder weniger groe Konkordanz (sic!) zwischen
dem Inhalt und der Form — ein Prinzip, das ja nicht nur das asthetische Urteil iiber
ein Kunstwerk, sondern auch letztendlich das philosophisch-theologische Urteil iiber
die Glaubwiirdigkeit des christlichen Glaubens bestimmt.“ (Theobald, 2014, S. 214)

Das zweite Element ist das von Theobald so bezeichnete Konzept des ,Jedermann-
Glaubens® (Theobald, 2018, S. 78—88), mit dem Theobald eine radikale Differenzie-
rung zwischen ,Glauben® und ,religiosem Glauben® einzieht, Theobald spricht hier
auch von ,Lebensglauben®. Dieser ist ein grundlegend anthropologisches Konsti-
tuens, das jedem Menschen zukommt (2018, S. 83) und unabhingig von jedem reli-
giosen Glauben. Er ist der Glaube an das Leben, ohne den ein Leben als Leben nicht
moglich ist (2013, S. 104). Dieser Lebensglaube beschreibt ein Grundvertrauen in das
Leben, das dem Menschen aufgrund des vorgangig in ihn gesetzten Vertrauens der
Anderen vorausgeht und der sich in der Begegnung mit dem*r anderen immer wieder
neu aktualisiert, aber immer vom Menschen selbst vollzogen werden muss: ,Es sind
immer Andere, die diesen zum Leben notwendigen Akt elementaren Glaubens in uns
erzeugen, ohne allerdings diesen Lebensakt an unserer Stelle setzen zu konnen.“
(2018, S. 86). Dieser Lebensglaube muss — so Theobald — nicht zum Gottglauben und
erst gar nicht zum Christusglauben werden, und gleichzeitig ist es dieser Lebensglau-
be, der zum existentiellen Ankniipfungspunkt zwischen sdkularen und religiosen
Menschen wird (vgl. dazu auch Feiter, 2019).

Das dritte Element des Ansatzes ,,Christentum als Stil“ ist schlieBlich die inhaltliche
Bestimmung des Christlichen als Gastfreundschaft. Theobald nutzt diesen Begriff
bewusst in Ubersetzung des Begriffs der ,Heiligkeit“, da dieser unter heutigen sakula-
risierten, entchristianisierten Bedingungen nicht mehr verstandlich sei (Theobald,
2014, 216). Mit dem Begriff der Gastfreundschaft (philoxenia), der ihm auch auf-
grund des biblischen Befundes (Hebr 13,2) angemessen erscheint, geht es ihm da-
rum, den ,elementaren humanen Hintergrund des christlichen Lebensstils® (2014,
216) stark zu machen und zugleich einen verstehbaren und verstandlichen Ankniip-
fungspunkt fiir nicht religiose Menschen zur Verfiigung zu stellen. Kern dieser Gast-
freundschaft ist ihre Unverzwecktheit, ihre Unbedingtheit. Das stilistische Spezifi-
kum ist die gratuité, ,das jeder Strategie abholde ,Umsonst’ (gratuité) solcher
gastfreundlichen Heiligkeit (2014, S. 216). Die besondere Pointe des Theobald’schen
Ansatzes besteht nun darin, dass die unverzweckte Gastfreundschaft nicht nur jeder
Strategie abhold ist, und sie darin ,den Gastgeber in einen ,Gast‘ des Gastes“ (2014, S.
216) verwandelt. Innerhalb der Gastfreundschaft wechseln zudem die Rollen, wo-
durch die der Gastfreundschaft eingeschriebene Asymmetrie in eine reziproke —
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wechselnde Asymmetrie (Feiter 2002, S. 264) verwandelt wird. Dariiber hinaus wird
auch nicht vorausgesetzt, dass der/die andere sich zum Gottglauben bekehrt: Viel-
mehr wird der Gastgeber zum ,Gast‘ des Gastes und zwar auch des Gastes, der ,nach
menschlichen Ermessen nie Jiinger Jesu wird und auch nie der Kirche angehoren
wird (sic!).“ (2014, S. 216). Damit wird die Unterscheidung zwischen christlich und
nicht-christlich unterlaufen, denn es geht darum, den anderen iiberhaupt als Glau-
benden anzuerkennen:

,Die bloBe Unterscheidung zwischen christlicher und nichtchristlicher Existenz greift
dann aber zu kurz, weil der Andere nicht nur Nichtchrist ist, sondern als Anderer ein
,Glaubender’, der wie jeder Mensch dank eines elementaren Vertrauensvorschusses
lebt [...]* (2014, S. 216)

4 Praktisch-theologische Schlussfolgerungen

Das Besondere des Theobald’schen Ansatzes besteht also darin, dass die Begegnung
zwischen ,Evangelium und Leben‘ nicht dergestalt sein muss, dass sie zu einer Bekeh-
rung oder Konversion fithren muss oder sogar soll, vielmehr setzt die Begegnung vor-
gangig zu jedem religiosen Glauben an dem ,Jedermann-Glauben“ an, jenem Le-
bensglauben, der jedem Menschen zukommt, ohne den das Leben nicht gelebt
werden kann (Theobald, 2012, S. 104). Theobald greift hier auf eine ,Relecture” — wie
er das nennt — der biblischen Erzahlungen zuriick, insbesondere auf die sogenannte
,Figur der Zufallsbegegnungen® (2012, S. 105) im jesuanischen Handeln, Situationen,
in denen Jesus ,zufillig anderen auf seinem Weg begegnet®. Die biblischen Erzahlun-
gen dieser Begegnungen zeichnen sich nun gerade dadurch aus, dass in nicht wenigen
dieser Begegnungen die Menschen einen Zugang zu sich selbst finden, zu ihrem eige-
nen Leben finden und ihr Lebensglaube gestarkt wird, und sie verdeutlichen auch die
Reziprozitit der Begegnungen, wenn auch Jesus sich durch die Begegnung mit
der/dem Anderen beriihren lasst. Die Texte machen aber vor allem deutlich, dass mit
der Begegnung nicht zugleich unmittelbar der Ruf in die Nachfolge verbunden ist
(vgl. etwa Lk 8, 40-52; vgl. dazu auch Feiter, 2019), anders formuliert, Keine Konver-
sion zu einem Gottglauben oder sogar Christusglauben. Theobald selbst formuliert
das folgendermaBen: ,Eine aufmerksame Lektiire dieser Texte zeigt uns, dass nicht
wenige Menschen, die Jesus begegnen, Zugang zu ihrem Menschsein bekommen,
ohne zugleich seine Jiinger zu werden (sic!)“ (2012, S. 104). Im Vordergrund steht
also nicht der religiose Glaubensakt, sondern die Stiarkung des Lebensglaubens, das
vorgingige und immer wieder zu aktuierende Vertrauen in den/die Andere*n und in
sein/ihr Leben. Die Kirche iibt in diesem Sinne fiir Theobald das pastorale Dienstamt
Jesu dann aus, ,wenn sie sich fiir jede und jeden interessiert, die unerwartet auftau-
chen, wenn sie die Einzelnen in ihrer Einzigartigkeit und genau an dem Punkt ihres
Lebensweges respektiert, ohne ein Projekt fiir sie zu haben” (2012, S. 105).

Das ,,Christliche” im Theobald’schen Ansatz ist also weniger propositional angelegt,
sondern fuBt vor allem auf der Umsetzung des Geglaubten in die Praxis, anders for-
muliert: Die materialen Gehalte stellen die Motivation fiir die Praxis, das Handeln
dar. Das ,christliche Handeln“ wird also dadurch zu einem christlichen Handeln,
dass es insofern christlich motiviert ist, als das Handeln im Horizont der
motivationalen Griinde und den dahinterstehenden materialen Gehalten gedeutet
wird. Mit motivationalen Griinden sind hier solche Griinde gemeint, ,die tatsachliche
Veranlassungen und Motive zu einer Handlung bzw. zur Befolgung einer gerechtfer-
tigten Norm darstellen® (Breul, 2015, S. 217). Das bedeutet, dass den motivationalen

DOI: https://doi.org/10.23770/tw0172 18


https://doi.org/10.23770/tw0172

Theo-Web. Zeitschrift fuer Religionspaedagogik 20 (2021), H.1, 8—25

Griinden hier eine starke normative Kraft zukommt, indem sie das Handeln aus der
(christlichen) Motivation und aufgrund der hinter dieser Motivation liegenden und
die Motivation steuernden materialen Gehalten und ethischen Maximen steuern.

5 Konkretionen

Verschiedene Orte und Handlungsfelder lassen sich nun ausmachen, diese Idee des
,Christentums als Stil“ im Kontext einer sich sdkularisierenden Gesellschaft durchzu-
spielen, so hat beispielsweise Jan Hermelink (2011, S. 20) zu Recht nach dem ge-
meinsamen Gesprachspunkt, dem gemeinsamen ,Sendungsauftrag” zwischen religio-
sen und religionslosen Menschen gefragt. Hermelink macht in erster Linie eine
gemeinsame gesellschaftspolitische Zielsetzung wie z.B. gesellschaftliche Integration
und diese befordernde Werte aus. Die Frage, wie wir auf Zukunft hin leben wollen, ist
sicher die entscheidende Frage, iiber die sich Religiose und Sdkulare miteinander
verstandigen konnen miissen. Anschlussmoglichkeiten liegen von daher im Verhalt-
nis von christlicher/kirchlicher Praxis und Zivilgesellschaft oder in Uberlegungen zu
einer 6ffentlichen Theologie (Konemann et al., 2015; 2016, so auch Kreutzer, 2016a).

Im Folgenden soll jedoch am Beispiel der freien kirchlichen Schulen als Schnittstelle
zwischen Kirche und Gesellschaft im Feld der formalen Bildung der Ansatz ,,Christen-
tum als Stil“ verdeutlicht werden (vgl. dazu K6nemann, 2019, S. 227-258, bes. S.
252-255). Das Beispiel mag auf den ersten Blick vielleicht etwas widerspriichlich er-
scheinen, da kirchliche Schulen doch dezidiert Orte kirchlichen Handelns sind, sozio-
logisch gesprochen, christlich ,geframt“ (Goffmann, 1994; Entman, 1993), so z.B.
durch den Namen der Schule, der kenntlich macht, dass es sich hier um eine be-
kenntnisorientierte katholische Schule handelt, durch explizit religiose Vollziige wie
liturgische Feiern oder Projekte oder einfach dadurch, dass man wei83, dass es sich
um eine kirchliche Schule handelt.” Da sie zugleich Orte des formalen Bildungsbe-
reichs sind und diese — wie das EKD Papier zur Konfessionslosigkeit (2020, S. 21) ja
auch explizit formuliert — ja Orte sind, an denen am ehesten religiose wie sakular le-
bende Menschen zusammentreffen, kann auch fiir die kirchliche Schule angenommen
werden, dass hier alle Semantiken von Konfessionslosigkeit vorzufinden sind, zumal
inzwischen hinlanglich bekannt ist, dass sie nicht vorrangig aufgrund ihres religiosen
Charakters gewahlt werden, sondern wegen der ihnen unterstellten Qualitat und der
gleichzeitigen Annahme einer besonderen Atmosphare, eines besonderen ,Geistes®,
der sie auch ausmacht (Gruehn & Koinzer, 2019; Koinzer, 2015).

Kirchliche Schulen sind nun zwar allein aufgrund ihres Status als kircheneigene
Schulen explizit religios geframt, zudem zeichnen sie sich durch eine ganze Reihe ex-
plizit religioser Vollziige wie verschiedene Formen von Liturgien oder aber auch die
Einrichtung von Schulpastoral aus. Wird allerdings nach dem gefragt, was die Schule
als christliche Schule ausmacht, so stehen in der Regel nicht die expliziten religiosen
Formen und Vollziige im Vordergrund, zumal viele Schiiler*innen zu diesen auch nur
sehr schwer einen Zugang finden, sondern vielmehr das, was vielfach mit dem be-
sonderen ,,Geist“, mit der Atmosphare der Schule beschrieben wird, man konnte auch

7 Das framing ist so lange erfolgreich zur Markierung und Kenntlichmachung des Christlichen, wie
Menschen in der Lage sind, die entsprechenden Semantiken zu entschliisseln, d.h. den Namen
einer Schule als christlich zu identifizieren oder aber die Priesterkleidung des Priesters als solche zu
entschliisseln. Es bedarf also einer bestimmten kulturellen Kenntnis des Christlichen, um
Christliches als solches zu erkennen.
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sagen das, was mit dem ,,Stil“, der Art und Weise die Welt, in diesem Falle die Schule
zu bewohnen, beschrieben wird. Dieser ,Stil“ wird oft als der Umgang miteinander
qualifiziert, exemplarisch auBerte einmal ein*e Schiiler*in einer kirchlichen Schule
sinngemal: ,Hier steht kein Kind langer verloren in der Pausenhalle rum, ohne dass
nicht jemand sich seiner annimmt.“ Das ,,Christliche® aktuiert sich also analog zum
Theobald’schen Ansatz nicht vor allem in den Glaubensinhalten also weniger in der
Doktrin als vielmehr in der Praxis, im Handeln der Akteure und Akteurinnen in der
Schule, im konkreten Alltag der Schule. Versteht man Praxis im Sinne von Hannah
Arendt als ,creare” als schopferischen Akt, ist mit diesem zudem etwas Neues, einen
Anfang machen, verbunden (Arendt, 2013; vgl. dazu auch Wendel 2016, S. 134.). Das
Christliche vollzieht sich dementsprechend dadurch, dass etwas entsteht, dass sich im
Theobald’schen Sinne ein Begegnungs- und Beziehungsgeschehen ereignet. In der
Praxis ereignet und geschieht das Christliche und wird erleb- und erfahrbar und
tiberschreitet in diesem Tun die Grenzen des Religiosen, wenn es in erster Linie da-
rum geht, dass die Kinder und Jugendlichen und auch die Erwachsenen einen Zu-
gang zu sich finden, in ihrem Glauben an das Leben gestiarkt werden (vgl. dazu auch
Trocholepczy, 2019). Das Christliche in dieser Weise als Praxis, als Lebensweise zu
bestimmen, verweist in hohem MaBe auf die handelnden Personen, die an einer
kirchlichen Schule arbeiten und dieses in und aus einer christlichen Motivation und
Haltung tun. Wie oben bereits angedeutet wird damit die Praxis, das Handeln iiber
die Motivation, aus der heraus gehandelt wird, als ein christliches Handeln bestimmt,
die Motivation wird somit zur Begriindungsstruktur des Handelns, dem eine starke
normative Kraft zukommt. Dementsprechend konstituiert sich das Christliche einer
Schule nicht nur iiber von auBen vorgegebene normative Vorgaben und das
~framing®, sondern im Wesentlichen iiber die Motivation der handelnden Akteure,
die sozusagen mit ihrer Praxis Zeugnis des (christlich) Geglaubten ablegen sowohl
gegeniiber religiosen wie sikularen Mitgliedern des Schulsystems.

Was bedeutet dieses nun aber in einer Situation, in der langst nicht mehr alle Leh-
rer*innen, um die es ja als die entscheidenden Vermittlungspersonen geht, ein christ-
liches Selbstverstindnis mitbringen und dieses als motivationale Grundlage ihres
Handelns betrachten? Dieses Faktum ist ja z.B. in Ostdeutschland eher die Regel
denn die Ausnahme, aber nicht auf Ostdeutschland beschrinkt. Grace Davie hat im
Zusammenhang ihrer religionssoziologischen Forschungen den Gedanken der
yvicarious religion“ (Davie, 2007), der ,stellvertretenden Religion®, entwickelt.
,Vicarious religion“ meint bei Davie, dass wenige (christlich) religiose Menschen so-
zusagen stellvertretend fiir die anderen das Christliche mit ausiiben, die dieses nicht
konnen oder wollen. Dieser Gedanke lasst sich nun auch auf die christlich-kirchliche
Schule tibertragen, in der auch heute schon alle Semantiken der Konfessionslosigkeit
vorzufinden sind, auch bei formaler Kirchenmitgliedschaft. Das Christliche konstitu-
iert sich in diesem Gedankengang dariiber, dass in der Schule diejenigen, die sich als
praktizierende Christen verstehen und die auf Grundlage ihrer motivationalen Griin-
de das Christliche verwirklichen, dieses sozusagen stellvertretend fiir die anderen tun
und dadurch, das Handeln in der Schule als Ganzes als Christliches formen und auch
sframen®. Das bedeutet ferner, dass sich die Praxis als Praxis von religiosen und
nicht-religiosen Akteuren nicht unterscheiden, der ,Stil“ bleibt der gleiche, der Un-
terschied liegt jedoch in der jeweiligen Begriindungsstruktur der Praxis, die fiir die
einen christlich ist und fiir die anderen aus einem anderen Sinndeutungshorizont
oder mittels einer anderen Weltanschauung motiviert ist. Damit handeln auch die,
die sich selbst nicht als christlich verstehen, wenn sie im Sinne der iiber die Akteure
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hergestellten (christlichen) Schulkultur handeln, im Sinne christlicher Gehalte, ohne
dass sie selbst christlich sind oder sich so verstehen miissen. Dieses entlastet sowohl
Schultrager als auch die Lehrer*innen vom Handlungsdruck, christlich sein oder
werden zu miissen und zugleich ist ein entscheidender Ankniipfungspunkt zwischen
religiosem und sakularem Lebensentwurf gegeben.

6 Schluss

Mit dem Ansatz des Christentums als Stil von Christoph Theobald wurde ein Ansatz
vorgelegt, der an der radikalen Existentialitit der frohen Botschaft ansetzt, der es
zunachst jenseits jeder religiosen Existenz um den Menschen, sein Leben konnen und
die Moglichkeit seines gelingenden Lebens geht (Feiter, 2012, S. 25). Damit geht es
auch um das, was Theobald mit dem Lebensglauben oder dem Jedermann-Glauben
beschrieben hat: in den Anderen (immer wieder) das vorgangige Vertrauen zu setzen
und diesen zu starken. Das geschieht in der Begegnung und in einem Beziehungsge-
schehen, und zwar insofern, als Menschen mit ihrer Lebenspraxis Zeugnis ablegen
von dem, was sie glauben. In diesem Begegnungs- und Beziehungsgeschehen, das
sich immer in einer konkreten historisch-kulturellen Situation vollzieht, er6ffnet sich
der Raum fiir das Evangelium, es ereignet sich mehr als dass es verkiindet wird. Oder
besser: Es wird in und durch die je eigene Lebenspraxis verkiindet. Dieses Verstand-
nis lasst Anschlussmoglichkeiten an die vielfaltigen Semantiken des Phanomens Kon-
fessionslosigkeit zu; es anerkennt zudem, dass sakular lebende Menschen u.U. kein
religioses Interesse haben, oder wenn sie interessiert sind, vielleicht eher an der kul-
turellen denn der religiosen Seite von Religion interessiert sind.

Lasst sich die Praktische Theologie darauf ein und anerkennt sie, dass — das Bild der
Gastfreundschaft Theobalds noch einmal aufgreifend — in der radikalisierten Moder-
ne und der ihr eigenen Sakularitat die Rollen zwischen Gastgeber und Gast wechseln,
und dass innerhalb der Beziehung zwischen dem religiosen und sakularen Menschen
auch die Asymmetrien reziprok sind, dann wird sich ihr Fokus zukiinftig 6ffnen und
noch stiarker iiber den kirchlichen Binnenraum hinausgehen als dies derzeit bereits
der Fall ist. Ferner eroffnet sich mit dem Ansatz fiir alle Handlungsfelder, pastorale
wie religionspadagogische, der Blick auf das Zueinander von Form und Inhalt, auf
das Verhaltnis von gelehrter und gelebter Religion und die etwaigen Verschiebungen,
die dieses hinsichtlich des Phanomens der Sakularitat erfahrt. Fiir die Religionspada-
gogik riickt zudem noch intensiver als derzeit die Notwendigkeit, iiber Bedingungen
und Moglichkeiten einer religiosen Literalitat fiir Konfessionslose nachzudenken, in
den Mittelpunkt. Damit konnen Begegnungsrdaume entstehen, die — so sie von
Unverzwecktheit und Absichtslosigkeit gepragt sind — Neues entstehen lassen kon-
nen. Denn:

,Entscheidend ist nicht, ob diese oder jene Gestalt der Kirche heute bewahrt werden
kann, entscheidend ist, ob das Evangelium heute als die Quelle entdeckt werden
kann, aus der Leben entsteht.” (Miiller, 2012, S. 11)
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