Michael Domsgen

Die didaktische Herausforderung
der Konfessionslosen

Auf dem Feld der Didaktik der Religion wird das Phdnomen der Konfessionslo-
sigkeit erst seit wenigen Jahren als didaktische Herausforderung angenommen.’
In der Ethikdidaktik wurde es bisher nur am Rande thematisiert. Zwar spielt das
Phinomen Konfessionslosigkeit implizit schon ldnger eine Rolle, nicht zuletzt
bei der Profilierung eines ordentlichen Unterrichtsfaches Ethik bzw. Philosophie,
doch wurde es lange Zeit nicht explizit didaktisch in den Blick genommen. Dies
mag zum einen daran liegen, dass Konfessionslosigkeit erst nach der friedlichen
Revolution 1989 gesamtgesellschaftlich virulent wurde. Zum anderen wirkt sich
hier aus, dass dieses Phdnomen inhaltlich schwer zu beschreiben ist. Schliefllich
bezeichnet »konfessionslos« eine nicht (mehr) vorhandene Bindung an die orga-
nisierte Religion. Die weltanschauliche Position wird also iiber die »Abwesenheit
von etwas«” beschrieben. Uber Orientierungen und Lebensentwiirfe wird erst
einmal nichts ausgesagt.

Allerdings zeigen religionssoziologische Untersuchungen, dass die fehlende
Bindung an eine Konfession eine neue Qualitit von Religiositit darstellt, iiber die
nicht einfach hinweggesehen werden kann. So besteht zwischen der Verbunden-
heit mit der Kirche und dem personlichen Glauben an Gott ein Zusammenhang.
Deshalb solite ein Indikator zur Kirchenverbundenheit wie der Austritt aus bzw.
die Nichtmitgliedschaft in der Kirche sehr genau bedacht sein.?

Die Herausforderung der Konfessionslosigkeit stellt sich in ganz Deutschland,
ist aber in Ost und West unterschiedlich zu beschreiben. Konfessionslos ist nicht
gleich konfessionslos.

In Ostdeutschland liegt der Anteil der Konfessionslosen - je nach Region - zwi-

1 Vgl. Michael Domsgen (Hg.), Konfessionslos - eine religionspdidagogische Herausforderung. Studien
am Beispiel Ostdeutschlands, Leipzig 2005.

2 Andreas Fincke, »Die plurale Welt der Konfessionslosen, in: ders., Woran glaubt, wer nicht glaubt?
Lebens- und Weltbilder von Freidenkern, Konfessionslosen und Atheisten in Selbstzeugnissen, EZW-Texte
176, Berlin 2004, S. 5-12, hier: S. 5.

3 Vgl. genauer Michael Domsgen, Familie und Religion. Grundlagen einer religionspéidagogischen
Theorie der Familie, Leipzig 2006, S. 192-197.
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schen 70-80% der Bevolkerung. Damit liegen die neuen Bundesldnder in ganz
Europa an der Spitze. Gleichzeitig ist die Konfessionslosigkeit keine ostdeutsche
Erscheinung. So sind beispielsweise in Hamburg nur noch 43 % der Bevilkerung
Mitglied der evangelischen und katholischen Kirche. Aber auch in Bundeslindern,
in denen die Kirchenmitgliedschaft der Regelfall ist - wie dem Saarland oder Bay-
ern mit iiber 80 % der Bevolkerung -, gibt es die Tendenz, die Kirchenmitgliedschaft
hinter sich zu lassen, wenn verschiedene Faktoren zusammenkommen.*

Im Folgenden beziehe ich mich vorrangig auf Ostdeutschland, weil hier Kon-
fessionslosigkeit sozusagen der Normalfall und bei der Mehrheit der Konfes-
sionslosen in der Lebensgeschichte bereits langer verankert ist. Hier hat sich eine
eigene »Kultur der Konfessionslosigkeit« herausgebildet, die sich deutlich von
einer »Kultur der Kirchenmitgliedschaft« unterscheidet, wie sie mehrheitlich in
Westdeutschland anzutreffen ist.> Zwischen beiden Kulturen gibt es zwar Tenden-
zen der Angleichung, ihre Verschiedenheit ist jedoch in rebus religionis zur Zeit
noch so deutlich, dass sich eine genauere Untersuchung lohnt.

Ich werde deshalb zuerst den ostdeutschen Kontext kurz charakterisieren,
sodann nach weltanschaulichen Pragungen Konfessionsloser fragen und abschlie-
8end auf didaktische Herauforderungen verweisen, die sich daraus fiir den Ethik-
unterricht ergeben.

1. Erste Annidherung: Konfessionslosigkeit als gesellschaftliches Milieu

In Ostdeutschland haben wir es mit der Situation einer weitgehenden kulturel-
len Verdringung der christlichen Religion zu tun. An dieser Stelle liegt der ent-
scheidende Unterschied zu Westdeutschland. Das bedeutet jedoch nicht, dass das
Christentum fiir das Gros der westdeutschen Bevilkerung Gegenstand gelebter
religidser Praxis wére. Dies trifft nur auf einen kleineren Teil zu. Allerdings ist das
Christentum dort Teil der Kultur geworden. Dies ist in Ostdeutschland anders.®

4 Zu den Griinden fiir einen Kirchenaustritt vgl. Jan Hermelink, Praktische Theologie der Kirchenmit-
gliedschaft. Interdisziplindre Untersuchungen zur Gestaltung kirchlicher Beteiligung, Giitersloh 2000,
S. 287-304.

5 Vgl. Gert Pickel, »Konfessionslose in Ost- und Westdeutschland - dhnlich oder anders?«, in: Gert
Pickel, Detlef Pollack (Hg.), Religidser und kirchlicher Wandel in Ostdeutschland 1989-1999, Opladen
2000, S. 206-235.

6 Die Griinde dafiir sind vielfiltig: staatliche Repressionen im Dritten Reich und in der DDR, die Instal-
lation staatlich verordneter Ideologien als Konkurrenz zum Christentum sowie ein lingerer historischer
Prozess der Entkirchlichung.
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11 Weder Atheisten noch Christen, sondern »normal halt«

Die Situation in Ostdeutschland darf nicht polarisierend beschrieben werden. So
gibt es Kirchenmitgliedschaft ohne Glauben, aber auch Glauben ohne Kirchen-
mitgliedschaft.

Unter den ostdeutschen Evangelischen verstehen sich ca. 10 % als Atheisten.
Damit stimmen sie mit der iibergrofSen Mehrheit der ostdeutschen Konfessions-
losen iiberein, die den Gottesglauben negieren. Zugleich finden sich auch unter
den Konfessionslosen Menschen, die als religiés bezeichnet werden kénnen. So
glauben 7 % der ostdeutschen Konfessionslosen (wenn auch zweifelnd) an Gott (in
Westdeutschland sind es 16,4 %).” Auffillig ist jedoch, dass ungefihr drei Viertel
(76,3 %) der ostdeutschen Konfessionslosen von sich sagen, weder an Gott noch
an eine hohere Macht zu glauben bzw. davon {iberzeugt zu sein, dass es keinen
Gott gibt.® Da Konfessionslose in Ostdeutschland die {ibergrofie Mehrheit der
Bevolkerung stellen, ldsst sich festhalten, dass {iber die Hélfte aller Ostdeutschen
den Aussagen zustimmt, weder an Gott noch an eine héhere Macht zu glauben.

Bei der Interpretation dieses Befundes sind zwei Punkte wichtig. Zum einen
ist in Ostdeutschland von einem Bedeutungsverlust von Kirche und Religion aus-
zugehen. »Das Schwinden der christlichen Glaubigkeit wird auch nicht durch die
Hinwendung zu anderen, aufSerchristlichen religiosen Formen kompensiert. Reli-
gion spielt fiir die meisten Ostdeutschen schlicht keine Rolle mehr.«’ Zum anderen
istman in Ostdeutschland gewohnheitsmifig konfessionslos. Es handelt sich also
um eine ererbte Konfessionslosigkeit, ohne eigene Entscheidungsfindung.*

Letztlich ist es so, dass auch eine dezidiert atheistische Einstellung in Ost-
deutschland eine Sonderstellung einnimmt. Deshalb sollte die »simplifizierende
These ..., Atheismus sei die vorherrschende Religionsform«'" in Ostdeutschland,
revidiert werden. Vielmehr ist von einer verbreiteten Areligiositat auszugehen, »da

7 Vgl. Wolfgang Pittkowski, »Konfessionslose in Deutschlands, in: Johannes Friedrich, Wolfgang Huber,
Peter Steinacker (Hg.), Kirche in der Vielfalt der Lebensbeziige. Die vierte EKD-Erhebung iiber Kirchen-
mitgliedschaft, Giitersloh 2006, S. 89-110, hier: S. 101.

8 In Westdeutschland sind es lediglich 40,5 %. Vgl. ebd., S. 101.

9 Olaf Miiller, Gerd Pickel, Detlef Pollack, »Kirchlichkeit und Religiositat in Ostdeutschland: Muster,
Trends, Bestimmungsgriindes, in: Michael Domsgen (Hg.), Konfessionslos - eine religionspiidagogische
Herausforderung. Studien am Beispiel Ostdeutschlands, a.a.0. (Anm. 1), S. 61.

10 Eberhard Tiefensee konstatiert zu Recht: Es sind Menschen, »die an der Abstimmung, ob es zum
Beispiel Gott gibt oder nicht, schlicht nicht teilnehmen, weil sie zumeist gar nicht verstehen kénnen,
worum es bei dieser Frage iiberhaupt gehen kénnte.« (»Okumene der dritten Artc. Christliche Botschaft
in areligioser Umgebungg, in: Engelbert Grof, Klaus Konig (Hg.), Pastoral und Religionspddagogik in
Sékularisierung und Globalisierung, Berlin 2006, S.17-38, hier: S. 25.) - »Die meisten haben inzwischen
vergessen, dass sie Gott vergessen haben.« (»Auf der Suche nach den Suchenden. Areligiositidt in
den neuen Bundesldndern als Herausforderung und Chances, in: Theologie der Gegenwart 49, 2006,
S. 224-233, hier: S. 227).

11 Tabea Sporer, Tradierung religioser Einstellungen in der Familie. Diss. Uni Jena 2005, S. 165.
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Atheismus als religiose Einstellungsqualitédt ebenfalls eher abgelehnt und somit
auch nicht als dem Christentum kontridre Weltanschauung empfunden wird.«'?
Bezeichnend fiir diesen Befund ist die Aufierung von Jugendlichen vor dem Leip-
ziger Hauptbahnhof. Auf die Frage, ob sie sich »eher christlich oder atheistisch«
verstiinden, antworteten sie: »Weder noch, normal halt.«!'?

Generelle (durchschnittliche) Einstufung der Religiositdit
in West- und Ostdeutschland

Konfl.
Konfl. Ost oF Ev. Ost Ev. West
West
Wiirden Sie von sich sagen, dass Sie
eher religits oder eher nicht religits 1,98 3,26 5,57 5,63

sind?

(Skala von 1=nicht religi6s bis 10 =religi6s)

Die Mehrheit der Konfessionslosen in Ostdeutschland sagt von sich selbst, dass
sie nicht religiés sei.'* Dem korrespondiert, dass auch die bewusste Ablehnung
eines Gottesglaubens (Atheismus) bzw. von Religion insgesamt gering ausgepragt
ist. Vielmehr handelt es sich um eine ausgeprigte Indifferenz allem Religiésen
gegeniiber. Die religiose Dimension liegt schlichtweg auflerhalb des Denk- und
Erlebnishorizontes. Diese Einstellung kann mit dem Atheismus-Begriff nicht ange-
messen eingefangen werden. Der Begriff der A-Religiositit ist ein Versuch zur
Beschreibung der Situation. Wolf Krotke spricht von der »Gottesvergessenheit«
und dem »in ihr wabernden Atheismus«.'®> Das Leben ohne Gott ist zur Selbstver-
stindlichkeit geworden.

1.2 Nicht die Konfessionslosen, sondern die Konfessionslosen

Der eben dargestellte Befund darf nicht dariiber hinwegtduschen, dass die Kon-
fessionslosen keine homogene Gruppe sind. Eine erste wichtige Differenzierung
ist diejenige zwischen den schon immer Konfessionslosen und den aus der Kir-

12 Ebd.

13 Vgl. Roland Degen, »Normal halt«. Beobachtungen zu Religion und Gesellschaft in Ostdeutschlands,
in: ZeitZeichen 9, 2006, S. 8-11, hier: S. 10.

14 Maren Rinn, »Die religiése und kirchliche Ansprechbarkeit von Konfessionslosen in Ostdeutsch-
landg, in: epdD 52, 12. Dezember 2006, S. 13.

15 Wolf Krétke, »Gottesrede inmitten von Gottesvergessenheit. Zur bleibenden Herausforderung der
christlichen Verkiindigung Gottes durch den Atheismusc, in: Peter Walter (Hg.), Gottesrede in postsdi-
kularer Kultur, Freiburg, Basel, Wien 2007, S. 54-71, hier: S. 55.
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che Ausgetretenen. Die Situation in Ost- und Westdeutschland verhilt sich hier
geradezu spiegelbildlich. Sind in Westdeutschland die grofie Mehrzahl der Kon-
fessionslosen vorher Kirchenmitglieder gewesen, so trifft das in Ostdeutschland
nur auf ein Drittel zu. Von diesen 33 % ehemals Evangelischen haben zwei Drittel
bereits vor 1980 die Kirche verlassen, d. h. ihre Konfessionslosigkeit ist biografisch
bereits fest verankert.

Dieser Befund ist wichtig, da sich deutliche Unterschiede hinsichtlich ihres
Verhiltnisses zu Religion, Glaube und Kirche aufzeigen lassen zwischen Leuten,
die ausgetreten sind, und solchen, die schon immer konfessionslos waren. Die
Ausgetretenen kénnen auf Berithrungspunkte zur Kirche in ihrer eigenen Biografie
verweisen. Das prégt ihre Einstellung zum Thema Religion.

Fiir die Begriindung des eigenen Kirchenaustritts wird dabei »zumeist eine reli-
gionskritische Sprache und Argumentation verwendet«.'® Dementsprechend erhilt
das Item »weil ich in meinem Leben keine Religion brauche«'” die stirkste Zustim-
mung. So konstatiert Pittkowski: »Im Westen begriindet sich der Kirchenaustritt
gern durch eine quasi-theologische Semantik als Christentum ohne Kirche, also
eine Art >Protestantismus zweiten Grades«. In Ostdeutschland dienen die gesell-
schaftliche Normalitit und das Vokabular der Religionskritik zur Legitimation.«'®

Die Bedeutung dieses Kontextes ist kaum zu iiberschitzen. Es heifst nicht, dass
religiose Fragen im weitesten Sinne nicht auftauchen wiirden. Es bedeutet aber,
dass die explizit-religiose Thematisierung dieser Fragen kaum anzutreffen ist. Dies
liegt zum einen daran, dass die schon immer Konfessionslosen zum iiberwiegen-
den Teil in ihren Familien keinerlei Beriihrungspunkte zur organisierten Religion
hatten.'® Zum anderen wirkt sich hier aus, dass der Auslinderanteil in Ostdeutsch-
land deutlich niedriger ist als im Westen und somit auch die Begegnung mit frem-
den Religionen eher selten ist.

Allerdings muss hier durchaus differenziert werden: So sagen 7 % der ostdeut-
schen Konfessionslosen von sich, an einen christlich bestimmten Gott zu glauben
(im Westen 16,4%). 16,8 % sagen, sie glaubten an eine héhere Macht, aber nicht
an einen Gott, wie ihn die Kirche beschreibt (im Westen 42,7%). Auch Formen
religi6ser Praxis sind anzutreffen. 25 % der Konfessionslosen in Ostdeutschland
(und 31% in Westdeutschland) geben an, zumindest einmal im Jahr oder auch

16 Wolf-Jiirgen Grabner, »Konfessionslosigkeit: Einstellungen und Erwartungen an das kirchliche
Handelng, in: Jan Hermelink, Thorsten Latzel (Hg.), Kirche empirisch. Ein Werkbuch zur vierten EKD-
Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft und zu anderen empirischen Studien, Giitersloh 2008, S. 133-150,
hier: S. 139.

17 Vgl. Pittkowski, a.a. 0. (Anm. 7), S. 94.

18 Ebd.

19 Typisch dafiir ist die Auflerung eines jungen Konfessionslosen aus Dessau: »Wenn man einfach in
der ganzen Erziehung gar nicht damit konfrontiert worden ist und man sich damit nicht beschaftigt
und man die einzelnen Religionen nicht kennt.« Zit. n. M. Rinn 2006, S. 24.
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seltener zum Gottesdienst zu gehen. Fast eben so viele sagen, dass sie sich fiir die
Taufe ihrer Kinder entscheiden wiirden (51,4 % im Westen). 10 % der ostdeutschen
Konfessionslosen geben von sich an, zumindest gelegentlich zu beten (bei den
westdeutschen Konfessionslosen sind es 23 %).

Dabei sind Gottesglaube und Gebetspraxis eng aneinander gekoppelt. Aller-
dings muss das nicht immer so sein. Es gibt Menschen, die beten und gleichzeitig
von sich sagen, nicht an Gott zu glauben.?° Hinsichtlich alternativer Spiritualitit
féllt auf, dass es kaum Indizien fiir deren besondere Verbreitung unter ostdeut-
schen Konfessionslosen gibt.?!

Dass die Konfessionslosen keine homogene Gruppe sind, unterstreicht auch ein
Blick auf die jiingere Generation. So zeigt sich bei nicht mehr in der DDR soziali-
sierten Jugendlichen eine vorsichtige Offnung religitsen Fragen gegeniiber. Das
schligt sich noch nicht in der Einstellung zum Glauben an Gott nieder. Aber in der
Frage eines Lebens nach dem Tod sowie der Vorstellung eines Himmels zeigen
sich leichte Unterschiede im Vergleich zu den DDR-Generationen. »Die jiingeren
Generationen scheinen fiir Fragen von Immanenz und Transzendenz etwas offe-
ner zu sein, ohne daf$ sich dies bereits zu einem spezifischen religiésen Glauben
verdichtet hitte.«**

Insgesamt bleibt festzuhalten, dass zwar eine Mehrheit der ostdeutschen Kon-
fessionslosen explizit religiés nicht ansprechbar zu sein scheint, weil ihnen ent-
sprechende Deutungsmuster nicht zur Verfiigung stehen und ihnen diese Art der
Wirklichkeitserschlieffung schlichtweg nichts sagt. Auf der anderen Seite gibt es
auch unter den ostdeutschen Konfessionslosen eine Minderheit, die an Gott bzw.
an eine hohere Macht glaubt, die betet und bisweilen auch Kontakte zu kirchlicher
religi6ser Praxis hat. Insofern ist es wichtig, sich vor einer unzulédssigen »Homo-
genisierung« der Konfessionslosen zu hiiten. Die Konfessionslosen gibt es ebenso
wenig wie die Evangelischen oder die Katholiken.

20 Dies ldsst sich empirisch auch fiir einen kleinen Teil der Schiilerschaft im evangelischen Religions-
unterrichtin Sachsen-Anhalt erheben. Vgl. Michael Domsgen, Frank M. Liitze, Schiilerperspektiven zum
Religionsunterricht. Eine empirische Untersuchung in Sachsen-Anhalt, Leipzig 2010.

21 Bei Astrologie und Horoskopen sowie in der Korpererfahrung (Reiki, Yoga, Aikido) liegt der Anteil
der ostdeutschen Konfessionslosen, die damit eigene Erfahrungen haben bei 18,4 % bzw. 9,1%. Aller-
dings ist hier die Frage, ob beispielsweise Horoskope iiberhaupt als Formen religioser Praxis wahrge-
nommen und nicht vielmehr im Zuge medialer Unterhaltung interpretiert werden. Evangelische nen-
nen eigene Erfahrungen genauso hiufig oder noch haufiger als Konfessionslose. »Einzig in dem Bereich
ferndstlicher Spiritualitit (Yoga, Reiki, Aikido, Zen, Buddhismus, Reinkarnation) sowie in der kleinen
spiritistisch-okkultistischen Szene rangieren die Werte von Konfessionslosen hher« (Pittkowski, a. a. O.
(Anm. 7), S.103.) als die der Evangelischen. Sie liegen allerdings bei den Ostdeutschen unter 10 %.

22 Wolfgang Jagodzinski, »Religiose Stagnation in den neuen Bundesldndern: Fehlt das Angebot oder
fehit die Nachfrage?«, in: Pickel, Pollack (Hg.), a.a.O. (Anm. 5), S. 48-69, hier: S. 64.
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2. Zweiter Durchgang durch die Thematik: Weltanschauliche
Priagungen Konfessionsloser

Nach dieser ersten Kartographierung der Thematik soll ein zweiter Durchgang sich
mit den weltanschaulichen Pragungen Konfessionsloser befassen. Dabei istjedoch
gleich einleitend darauf zu verweisen, dass wir dariiber momentan noch viel zu
wenig wissen. Hier tut sich ein Forschungsdesiderat auf, das dringend bearbeitet
werden muss.

2.1 Kein Vakuum, sondern sidkularreligitse Substitute

Die Vermutung eines religiosen bzw. weltanschaulichen Vakuums in Ostdeutsch-
land hat sich als Trugschluss erwiesen. Vielmehr ist es so, dass an die Stelle explizit-
religiéser Orientierungen Substitute getreten sind. Dariiber ist bisher noch wenig
bekannt. Deutlich ist allerdings schon jetzt, dass es auf der Einstellungsebene
eine Art sakularreligioses Substitut gibt, das viele Konfessionslose verbindet. Hei-
ner Meulemann hat darauf hingewiesen, dass man in Ostdeutschland sehr viel
stirker eine Art »wissenschaftliches Weltbild« findet.?® Dahinter verbirgt sich eine
Haltung, die von vornherein alles ausschliefit, was verstandesméfiig nicht erfasst
werden kann. Auch die Ergebnisse der EKD-Mitgliedsumfragen lassen diese Ten-
denz erkennen. Ostdeutsche Konfessionslose weisen hohe Zustimmungswerte bei
Antwortvorgaben auf, die die Eigenverantwortung fiir das Leben und die Erfiillung
von Aufgaben betreffen. Auffillig ist, dass sie von allen Gruppen am stérksten
darauf beharren, sich auf das zu verlassen, was mit dem Verstand zu erfassen ist.
Es handelt sich also bei den ostdeutschen Konfessionslosen »um eine Gruppe, die
einer Semantik der >grofien Transzendenzen« und allem, was damit zu tun hat,
ausgesprochen kritisch gegeniibersteht, die den Verstand, die eigene Leistung,
Anstrengung und Pflichterfiillung ins Zentrum riickt, die auch um die Vergeblich-
keit mancher dieser Anstrengungen weif3, die allerdings mit der grundlegenden
Infragestellung einer solchen verstandesorientierten Leistungs- und Verantwor-
tungsethik nichts anfangen kann«**.

Mit Blick auf die Schiilerinnen und Schiiler im Ethik- und Religionsunterricht
ist an dieser Stelle auch auf die Jugendweihe zu verweisen. Sie kann geradezu als
Paradebeispiel dafiir gelten, dass Konfessionslosigkeit nicht zwangsldufig mit einer

23 Vgl. Heiner Meulemann, Werte und Wertewandel. Zur Identitdt einer geteilten und wieder vereinten
Nation, Weinheim 1996, S. 340.

24 Kirchenamt der EKD (Hg.), Kirche, Horizont und Lebensrahmen. Weltsichten, Kirchenbindung,
Lebensstile, Vierte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Hannover 2003, S. 48.
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rituellen Verarmung einhergeht. Vielmehr haben sich eigene Riten herausgebildet,
die an die Stelle traditionell kirchlicher getreten sind.

2.2 Spezifische Prigungen in der Entwicklung des Gottesbildes

Der Leipziger Religionspddagoge Helmut Hanisch hat die Zeit nach der friedlichen
Revolution, also die Zeit eines beginnenden weltanschaulich-kulturellen Umbruchs,
genutzt, um die Entwicklung von Gottesvorstellungen von Kindern und Jugendli-
chen zu untersuchen, die in extrem unterschiedlichen religitsen Umwelten aufge-
wachsen sind und aufwachsen. Dabei nimmt er die These von Ana-Maria Rizzuto
zum Ausgangspunkt, wonach jedes Kind in der westlichen Kultur eine unbewusste
Gottesvorstellung ausbildet.?® Um dies zu tiberpriifen, fithrte er 1992 eine empiri-
sche Untersuchung zur zeichnerischen Entwicklung des Gottesbildes durch, deren
wichtigste Ergebnisse im Folgenden niher vorgestellt werden sollen.?®

Hanisch lief3 1472 christlich erzogene Kinder und Jugendliche aus dem Kirchen-
bezirk Heidenheim (der traditionell kirchlich geprégt ist) im Alter von 7-16 Jahren
ihre Vorstellungen von Gott zeichnen. Zugleich bat er 187 Probanden der gleichen
Altersstufen, die ohne jegliche christliche Erziehung aufgewachsen sind, ihre Vor-
stellungen von Gott zeichnerisch zu Papier zu bringen. Beide Stichproben wertete
er sowohl unabhiingig voneinander wie im Vergleich miteinander aus.?’

Im Rahmen der Religionspsychologie ist es iiblich, anthropomorphe von nicht-
anthropomorphen bzw. symbolischen Gottesbildern zu unterscheiden. Unter den
anthropomorphen Bildern sind solche zu verstehen, auf denen Gott als mensch-
liche oder menschendhnliche Gestalt dargestellt wird. Im Gegensatz dazu werden
alle Bilder als nicht-anthropomorph oder symbolisch bezeichnet, auf denen Gott
z.B. als Auge, Licht, Burg oder Hand reprasentiert wird.?

Hanischs Untersuchung bringt einen deutlichen Unterschied im Hinblick auf
die anthropomorphen Représentationen Gottes bei religits und nicht religios
Erzogenen zu Tage. So zeigt sich ein starker Uberhang anthropomorpher Gottes-

25 Vgl. Ana-Maria Rizzuto, The Birth of the Living God. A Psychoanalytic Study, Chicago, London
1979.

26 Vgl. Helmut Hanisch, Die zeichnerische Entwicklung des Gottesbildes. Eine empirische Vergleichsun-
tersuchung mit religios und nicht-religios erzogenen Kindern und Jugendlichen im Alter von 7-16 Jahren,
Stuttgart, Leipzig 1996.

27 Zwar stammen die Zeichnungen der ersten Stichprobe von Kindern und Jugendlichen aus dem
Westen Deutschlands, die Ergebnisse lassen sich jedoch auf christlich erzogene Kinder und Jugendli-
che in den neuen Bundesldndern vorbehaltlos tibertragen. Die Bilder der zweiten Stichprobe fertigten
nicht-religiGs erzogene Kinder und Jugendliche aus Leipzig, Dresden und Zwickau an.

28 Dazu werden von Hanisch auch alle die Bilder gezahlt, auf denen die Schiilerinnen und Schiiler
Gott als biblische Geschichte darstellen: z. B. als Geburtsgeschichte Jesu, Gott als Hirte in Anlehnung
an Ps 23 oder als Gleichnis vom verlorenen Schaf oder als Wolkenséule.
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bilder bei den nicht-religios Erzogenen. Erst nach dem 12. Lebensjahr geht die Zahl
derer leicht zuriick, die Gott in menschlicher oder menschendhnlicher Gestalt
darstellen. Danach hilt sich die Zahl anthropomorpher Darstellungen auf hohem
Niveau. Im Gegensatz dazu ist bei den christlich-erzogenen Probanden ein stetiger
Riickgang feststellbar, so dass die Schere zwischen den christlich erzogenen und
den nicht-christlich erzogenen Heranwachsenden mit wachsendem Lebensalter
weiter auseinandergeht.

Im Hinblick auf die symbolischen Bilder zeigt sich die spiegelverkehrte Ent-
wicklung im Vergleich zu den anthropomorphen Darstellungen. Dadurch, dass
die nicht-anthropomorphen Gottesbilder stark individuell gepragt sind, ist davon
auszugehen, dass durch die christlich-religiése Erziehung nicht bestimmte Sinnbil-
der erzieherisch vermittelt werden, sondern mit zunehmendem Alter die Einsicht,
dass Gott nicht mehr anthropomorph angemessen dargestellt werden kann. Diese
Erkenntnis ldsst offenbar individuelle Interpretationsspielrdaume offen. Dabei ist
unverkennbar, dass manche Schiilerinnen und Schiiler auf das Symbolangebot
zuriickgreifen, das ihnen in erzieherischen Kontexten in Form von Bildern, bibli-
schen Texten, Liedern und Gesprédchen begegnet. Da bei der zweiten Stichprobe
keine erzieherische Korrektur des urspriinglich kindlichen Gottesbildes stattfindet,
nimmt es nicht wunder, dass das Gottesbild weitgehend unverdndert bleibt.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass das Gottesbild der nicht reli-
gios Erzogenen auch im héheren Alter deutlich starker anthropomorph bestimmt
ist. Eine Wandlung zu symbolischen Attribuierungen findet kaum statt. Zugespitzt
lief3e sich sagen: Der konfessionslose Kontext fordert die Entwicklung eines Got-
tesbildes, das sich mit zunehmenden Alter selbst ad absurdum fiihrt. Vor allem bei
Schiilerinnen und Schiilern im Ethikunterricht, die mehrheitlich konfessionslos
sind, ist mit einem solchermafien gepréagten Gottesbild zu rechnen.

2.3 Weltsichten Konfessionsloser jenseits expliziter Religiositét

Die vierte EKD-Mitgliedschaftsumfrage aus dem Jahre 2002 hat zum ersten Mal
Weltsichten von Kirchenmitgliedern und Konfessionslosen miteinander vergli-
chen. Hinter diesem Ansinnen steht die Frage, wie sich Religiositidt heute noch in
Formen der Weltdeutung niederschligt sowie daraus resultierend, wo es Verstindi-
gungsbarrieren oder auch Méglichkeiten des Ankniipfens gibt zwischen Menschen
innerhalb und aufierhalb der Kirche, aber vielleicht auch zwischen Religiésen und
Nichtreligiésen auf beiden Seiten.?®

29 Dabei kommen drei Dimensionen in den Blick, die fiir Weltsichten konstitutiv sind: 1. Die Dimension
der Ordnung, 2. Die Dimension der Grenze und 3. Die Dimension der Zurechnung. Vgl. Kirchenamt
der EKD, a.a. 0. (Anm. 24), S. 39.
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Ohne an dieser Stelle ins Detail gehen zu kénnen, sei auf einige grundlegende
Ergebnisse verwiesen. »Die ostdeutschen Konfessionslosen teilen mit den ostdeut-
schen Evangelischen eine Weltsicht, in der persénliche Anstrengung, Aufgaben-
erfiillung, Selbstverantwortung, die hohe Relevanz von Arbeit fiir das Leben, die
Bedeutung des Maf3haltens und die Notwendigkeit dufierer Grenzen fiir mensch-
liche Entscheidungsfreiheit relativhoch bewertet werden. Man kénnte sagen: Man
trifft hier auf eine >klassische« Variante der protestantischen Ethik, die Evangelische
und Konfessionslose verbindet.«3°

Sofinden in der Frage der Sterbehilfe absolute Positionierungen deutlich weni-
ger Zustimmung als Positionen, die spezifische Kontexte und Umsténde in Rech-
nung stellen. Gleichzeitig wird deutlich, dass Selbstbestimmung und personliche
Wiirde héchste Wertschitzung geniefien. »Insgesamt votieren in dieser Frage die
Konfessionslosen entschiedener fiir Selbstbestimmung und ein Leben in Wiirde
als letztem Maf3stab. Die Tendenz der Antworten in Richtung Selbstbestimmung
ist aber auch unter den Evangelischen dieselbe.«*!

Ahnliches zeigt sich bei den Aussagen, die sich direkt auf den Sinn des Lebens
beziehen. Uber die Gruppen hinweg ist es nur eine Minderheit, die von sich sagt,
sich keine Gedanken iiber den Sinn des Lebens zu machen (19,5 % unter den ost-
deutschen Konfessionslosen [west 22,9 %], 8% unter den ostdeutschen Evangeli-
schen [west 19,2 %]. Ostdeutsche - Evangelische wie Konfessionslose - heben die
Selbstverantwortung fiir das, was im Leben geschieht, stirker hervor als Westdeut-
sche.?? Das hat sicherlich mit den Problemen und Erfahrungen im Zuge der Wie-
dervereinigung zu tun. Allerdings gibt es Bereiche, in denen anders votiert wird.
So wird Arbeitslosigkeit insgesamt stédrker als Bereich wahrgenommen, in dem
Steuerung von aufen erwartet wird. Der Staat sollte eingreifen. Deshalb werden
die eigenen Moglichkeiten in dieser Hinsicht auch eher gering eingeschitzt. In aller
Vorsicht konnte man auf eine die Ostdeutschen verbindende Haltung schliefien,
»die prinzipiell in hohem Mafle auf Selbstverantwortung und eigene Anstrengung
setzt, die aber etwas sensibler gegeniiber der Erkenntnis ist, dass im Konkreten
dieser Anstrengung der Erfolg oft versagt bleibt«.*®

Neigen westdeutsche Konfessionslose dazu, das Leben tendenziell als weniger
geordnet oder in sich sinnvoll zu beschreiben, ldsst sich dies fiir die ostdeutschen

30 Ebd,, S. 53.

31 Ebd,, S. 293.

32 Fiir das, was aus dem eigenen Leben wird, ist man vor allem selbst verantwortlich: Zustimmung
unter den Ev. Ost 63 %, Ev. West 54,7 %, Konf. Ost 70 % und Konfl. West 55,7 %.

33 Kirchenamtder EKD, a.a. 0. (Anm. 24), S. 46. »Dass letztendlich dem Individuum die Verantwortung
fiir das eigene Leben zugerechnet wird, bedeutet offenbar nicht, per se vom Erfolg solcher Bemiihun-
gen auszugehen. Gerade die ostdeutschen Erfahrungen lassen hier offenbar vorsichtiger werden.«
Friederike Benthaus-Apel, Monika Wohlrab-Wahr, »Weltsichten«, in: Huber, Steinacker (Hg.), a.a.0.
(Anm. 7), S. 2041.
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Konfessionslosen nicht sagen. Sie weisen hohe Zustimmungswerte bei Antwort-
vorgaben auf, die die Eigenverantwortung fiir das Leben und die Erfiillung von
Aufgaben angeht.

Auffallig bei den Untersuchungsergebnissen ist, dass die Situation einer multi-
kulturellen Gesellschaft im Osten Deutschlands »in etwas héherem Maf3e als chao-
tisch wahrgenommen wird«**. Dabei differieren Evangelische und Konfessionslose
nur gering. Dem entspricht, dass die Rede von einer christlichen Leitkultur im
Osten eine stidrkere Zustimmung erfahrt.

»In den letzten Jahren hat es héiufig Konflikte um ausldndische Zuwanderer, ins-
besondere um Muslime in Deutschland gegeben. Auch hierzu gibt es verschiedene
Meinungen, die auf dieser Liste stehen. Sagen Sie mir bitte zu jeder Meinung anhand
der Skala mit 7 Abstufungen, inwieweit sie ihr zustimmen oder nicht zustimmen«
Zustimmung (6 +7) in %

Westdeutschland Ostdeutschland
Ev. Konfl. Ev. Konfl.
Es gibt so etwas wie eine Leitkultur,
zu der auch das Christentum gehort.
46,7 37,2 61,5 50,9

Die Muslime in Deutschland miis-
sen sich darauf einstellen (C)

Mehr als die Halfte der Konfessionslosen im Osten unterstiitzt die Vorstellung
einer christlichen geprigten Leitkultur (ca. 20 % von ihnen lehnen dies explizit ab).
Das Christentum als kultureller Ordnungsfaktor findet also bei einer deutlichen
Mehrheit der Ostdeutschen starke Zustimmung. In dieser Hinsicht scheint das
Christentum also »deutlich anschlussfihiger zu sein als in einer explizit religitsen
Fassung«®. Allerdings gewinnt dieser Befund in Verbindung mit einer anderen
Frage zusitzlich Pragnanz. In dieser Frage wurde den Interviewten ein Konflikt um
den Bau einer Moschee vorgelegt, zu dem sie sich positionieren sollten. Dabei féllt
auf, dass die Ablehnung in Ostdeutschland grofSer ist als im Westen, und unter den
Konfessionslosen wiederum grofier als unter den Evangelischen.

»Ich werde Ihnen jetzt eine Situation beschreiben, bei der eine Entscheidung zu féllen
ist. Im Vorort einer deutschen GrofSstadt soll nach Wunsch der tiirkischen Minderheit
eine Moschee gebaut werden. Der Stadtrat will die Moschee genehmigen, macht
aber zur Auflage, dass kein Minarett, d. h. kein Turm fiir das Gebetshaus gebaut

34 Ebd,, S. 50.
35 Ebd., S. 51
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wird und kein Muezzin mehrmals am Tage die Gldubigen ruft. Einige Mitarbeiter
des evangelischen Kirchenvorstandes haben eine Eingabe an den Stadtrat gemach,
auch das Minarett als Zeichen der Toleranz und der Verbundenheit der Religionen
zu genehmigen. Andere lehnen sogar den Bau der Moschee insgesamt als religidse
Uberfremdung ab. Was ist ihre Meinung?« Angaben in %

Westdeutschland Ostdeutschland
Ev. Konfl. Ev. Konfl.
Die Mosckhee sollte nicht gebaut w 4 ye o
erdn) 31, 35, 3, 48,
Die Moschee sollte ohne Minarett
19,6 16,0 13,8 10,5

gebaut werden. (B)

Die Moschee sollte mit Minarett
gebaut werden, aber der Muezzin 24,4 19,0 14,8 13,1
soll nicht rufen. {C)

Weif$ nicht, kenn mich nicht aus. 13,2 12,2 20,0 19,3

Deutlich ist auch, dass die Ablehnung im Osten grofSer ist als die Zustimmung zu
einem Bau der Moschee unter Auflagen. Die Norm der Unauffilligkeit religioser
Praxis, die im Prinzip auch auf die christliche Religion ausgedehnt werden kann,
wird im Osten deutlich weniger verfolgt als die offene Ablehnung. (In Westdeutsch-
land ist das anders. Da hilt sich das ungefdhr die Waage.)

Latent wird damit die Frage gestellt, wie viel Religion eine sékulare Gesellschaft
im 6ffentlichen Raum duldet. Das Christentum wird in Ostdeutschland als Teil
der eigenen Kultur akzeptiert, wiahrend der Islam als fremde Kultur betrachtet
wird. Dies zeigt, auch in der weitgehend sdkularen Kultur scheint das Christentum
als kultureller Faktor in Anspruch genommen zu werden, allerdings eher in der
abwehrenden Haltung einer »Gegenkultur« gegen multikulturelle Verunsiche-
rungen.®®

3. Didaktische Herausforderungen

Welche Folgen ergeben sich aus dem bisher Skizzierten fiir eine Theorie des Ethik-
unterrichts? Ohne den Anspruch auf Vollstindigkeit zu erheben, méchte ich auf
drei Aspekte verweisen, die sich mir - als nicht Ethikdidaktiker - aufdrdngen. Dabei
betreffen die nun zu bedenkenden Fragen vom Grundsatz her die Fichergruppe

insgesamt, also auch den Religionsunterricht. Allerdings stellt sich die Ausgangs-

36 Vgl.ebd, S. 53.
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lage im Ethikunterricht noch einmal gesondert dar. Deutlich wird das vor allem
(aber nicht ausschliefllich) in den Bereichen, in denen explizit »Sinnangebote und
Lebensorientierungen aus Religion und Philosophie thematisiert«*” werden. Die
Herausforderungen stellen sich vor allem dann, wenn man fiir einen »Unterricht in
Religion« pladiert, »der diesseits eines konfessionellen Religionsunterrichts liegt,
aber auch jenseits einer neutral informierenden Religionskunde«.*®

3.1 Weitung der Wahrnehmungsperspektive - Philosophieren lernen

Das in Ostdeutschland sehr viel stiarker verbreitete sog. »wissenschaftliche Welt-
bild«,*® also die Haltung, von vornherein alles auszuschliefen, was verstandesmi-
fig nicht erfasst werden kann, stellt eine erste grundlegende didaktische Heraus-
forderung dar. Die hohere Zustimmung zu den Aussagen »Leben wird bestimmt
durch Gesetze der Natur« sowie »Leben ist nur Teil der Entwicklung in der Natur«
markiert die Gefahr einer verengten Wahrnehmungsperspektive. Nicht selten insis-
tieren Schiilerinnen und Schiiler darauf, dass nur das wahr sein konne, was »wis-
senschaftlich« und dies heifdt in aller Regel mathematisch-naturwissenschaftlich
bewiesen werden kann. Auf dieser Grundlage haben es »der offene Diskurs, das
dialogische Lernen und das kritische philosophische Gesprich«*® schwer. Oft ist
mit dem Pragmatismus in der Lebensfiihrung auch ein Lernverstindnis verbun-
den, das »tendenziell auf autoritire Muster des Lehrens und Lernens«*! setzt.

Renate Valtin und Heidrun Rosenfeld konstatieren auf der Basis ihrer Unter-
suchungen von Eltern in Ost- und Westberlin, dass ostdeutsche Eltern »eher das
Konzept der klassischen Lernschule (Disziplin, Leistungsorientierung, Wissens-
vermittlung)« vertreten. Sie beziehen in ihren Leitvorstellungen iiber Schule und
Bildung bzw. Familie und Erziehung »stirker konventionelle Erziehungsziele (Ehr-
lichkeit, Gehorsam, Flei3) ein als individualistische Werte wie Urteilsfahigkeit und
gesunden Menschenverstand«.*?

Insgesamt ist die Befiirchtung, nach der Schule keine passende Lehrstelle fiir die

37 Rahmenrichtlinien des Landes Sachsen-Anhalt. Ethikunterricht Gymnasium 2007, S.13.

38 Hans-Bernhard Petermann, »Religion erkunden. Das Element des Religidsen im Ethikunterricht
in religionsphilosophischer Perspektive, in: Michael Domsgen, Matthias Hahn, Gisela Raupach-Strey
(Hg.), Religions- und Ethikunterricht in der Schule mit Zukunft, Bad Heilbrunn 2003, S. 257-277, hier:
S. 258.

39 Vgl. Meulemann, a.a.O. (Anm. 23}, S. 340.

40 »Ethik- und Religionsunterricht in der Schule mit Zukunft. Eine Expertise der Arbeitsgruppe zur
Zukunft ethischer und religitser Bildung an den Schulen des Landes Sachsen-Anhalt, in: Michael
Domsgen u.a., a.a.0. (Anm. 38), hier: S. 46.

41 Ebd.

42 Heidrun Rosenfeld, Renate Valtin, »Zehn Jahre nach der Wende: Elterliche Einstellungen zur Schule
im Ost/West-Vergleich, in: ZfPéd 47, 2001, Nr. 6, S. 837-845, hier: S. 838.
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Kinder zu finden, bei ostdeutschen Eltern viel weiter verbreitet als bei westdeut-
schen.*? Auch deshalb steht ethisch-religiése Bildung nicht so hoch in der Gunst,
weil sie keine Vorteile auf dem Arbeitsmarkt zu versprechen scheint.

Auf diesem Hintergrund wird es in allen Klassenstufen darum gehen miissen,
den weit verbreiteten Pragmatismus zu durchbrechen. Ganz auf der Linie des Phi-
losophierens mit Kindern geht es dabei darum, »das Staunenkénnen der Kinder zu
bewahren, eine Kultur der Nachdenklichkeit zu schaffen, die Kommunikationsfa-
higkeit zu verbessern, die Denkfdhigkeit der Kinder zu férdern und sie zu einem
wissenschaftskritischen Bewusstsein zu erziehen«.** Im Feld der Religionsdidaktik
hat Hubertus Halbfas dafiir plddiert, der Reduktion des Wirklichkeitsspektrums
auf einen pragmatischen Wissensbestand symboldidaktisch zu begegnen. Er will
die symbolische Sehfdhigkeit mit dem mystischen dritten Auge schulen. »Mit dem
dritten Auge ist jener Blick gemeint, der hinter die Alltagsgestalten dieser Welt
sieht, der den geistigen Sinn der Dinge erfasst, das Licht der Finsternis.«*®

Auch der Ethikunterricht, der das Philosophieren-Lernen zum Zielpunkt hat,
steht vor der Herausforderung, eine gedankliche Flexibilitdt anzubahnen. Auch
hier gilt es »durch einen spekulativen Umgang mit vorgegebenen Themen und
Texten dem gefiihlvollen, phantastischen, lebendigen und numinosen Erschliefien
Raum zu geben«.*® Denn das sog. wissenschaftliche Weltbild ist eine Moglichkeit
der Weltdeutung, bei weitem nicht die einzige und vor allem nicht die letztgiil-
tige.

3.2 Dem Gegenstand Religion gerecht werden und den Schiilern
Impulse zur Weiterentwicklung geben

Die grofiten didaktischen Herausforderungen ergeben sich im Feld der Religion.
Wie die vorherigen Befunde zeigen, liegen hier spezifische Prigungen bei den
konfessionslosen Schiilerinnen und Schiilern vor. Diese stellen im Ethikunterricht
die iiberwiegende Mehrheit. Wie Gisela Raupach-Strey ausfiihrt, braucht ein Ethik-
unterricht, der sich dem Sokratischen Paradigma verpflichtet weif3, methodisch
neben der theoretischen Reflexion immer die zu reflektierenden Erfahrungen.
Theorie und Erfahrung sind miteinander zu verkniipfen, weil Erfahrung ohne
begriffliche Fassung zu unprizise ist und Theorie ohne Erfahrung zu abstrakt. Das
Sokratische Gesprich beansprucht eine Schiilerorientierung, die die Kinder und

43 Harald Uhlendorff, Andreas Seidel, »Schule in Ostdeutschland aus elterlicher Sicht, in: ZfPdd 47,
2001, Nr. 4, S. 501-516, hier: S. 514f.

44 Helmut Hanisch, »Kinder als Philosophen und Theologenc, in: Riidiger Lux (Hg.), Schau auf die
Kleinen ... Das Kind in Religion, Kirche und Gesellschaft, Leipzig 2002, S. 156-177, hier: S. 161.

45 Hubertus Halbfas, Das dritte Auge, Diisseldorf 1982 (Umschlagseite).

46 Hanisch, a.a.0. (Anm. 44), S. 174.
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Jugendlichen von ihrer lebensweltlichen Ausgangslange inhaltlich und sprach-
lich abholt. Von dieser Erfahrungsbasis aus kann sich dann induktiv zu héheren
Erkenntnisebenen hochgearbeitet werden.

Die Frage, die sich im Ethikunterricht in Ostdeutschland in besonderem Mafie
stellt, ist nun, wie Religion im Sokratischen Gesprich gepriift und kritisiert werden
soll, wenn die Schiiler keine unmittelbare Erfahrungsgrundlage fiir diese Untersu-
chung besitzen, wenn sie letztlich nicht wissen, wovon die Rede ist.*” Zumindest
ist mit hoher Wahrscheinlichkeit damit zu rechnen, dass ihnen die Dimension des
Religiosen aus eigener Erfahrung nicht bekannt, sondern lediglich medial vermit-
telt und zudem héchst fragmentarisch ist. Dazu kommt, dass der Kontext, in dem
die Kinder auftwachsen, kaum Impulse gibt, die die religiése Entwicklung férdern.
Da jedoch die Konstruktion von Begriffen mafigeblich durch affektive Gestimmt-
heiten beeinflusst wird, fehlt den Schiilerinnen und Schiilern in aller Regel bei der
Bildung religitser Begriffe »die Motivation als entscheidende Voraussetzung der
Konstruktion von Begriffen iiberhaupt«*®, wie Helmut Hanisch aufgrund seiner
empirischen Untersuchungen betont. »Die Unfdhigkeit, idiosynkratische Begriffe
mit neuen Informationen in Verbindung zu bringen, kann dazu fiihren, dass intu-
itive religiose Theorien, die ein Kind in frithem Alter entwickelt haben mag, ver-
krusten und bis in das Erwachsenenalter hinein unverdndert weiter bestehen
konnen.«** Die Untersuchungen zum Gottesbild belegen das eindrucksvoll.

Die grofie Herausforderung im Ethikunterricht besteht nun darin, mit Lehr-
kriften,® Schiilerinnen und Schiilern, die mehrheitlich ein fehlender Zugang zur
religidsen Dimension verbindet, Religion angemessen unterrichtlich zu bearbeiten
und dabei gleichzeitig Impulse zur religisen Entwicklung zu geben. Karl Ernst
Nipkow betont in seinem Kommentar zur Expertise in Sachsen-Anhalt zu Recht,
dass das Proprium von Religion »an einem charakteristischen empirisch-herme-
neutischen Umstand« hénge, nimlich »der umfassenden Gesamtanschauung und

47 Rauprach-Strey formuliert allgemein zum Sokratischen Gesprach: »Damit ist der Bezug zur Erfah-
rung und Lebenswelt der Beteiligten gesichert und muss nicht durch methodische Vorkehrungen erst
hergestellt werden - >man weif}, wovon die Rede«. Gisela Raupach-Strey, »Philosophieren lernen als
Ziel des Ethikunterrichts«, in: Domsgen u.a., a.a. 0. (Anm. 38), S. 201.

48 Hanisch, a.a.0. (Anm. 44), S. 170.

49 Ebd.

50 Vgl. dazu die Beobachtungen von Birgit Marchlowitz aufgrund ihrer Erfahrungen in der Ausbildung
von Ethildehrkriften. Sie konstatierte »einen moralischen Umgang mit Religion, »eine Tendenz zur
Verkitschung von religiésen Inhalten« und »den Irrtum einer scheinbaren Objektivitit religidsen Din-
gen gegeniiber«. Dies., »Ein Pladoyer fiir eine spezifische Religionspddagogik des Ethikunterrichts, in:
Zeitschrift fur Pddagogik und Theologie 50, 1998, S. 66-69, hier: S. 67f. Zu beachten ist, dass Marchlowitz
sich hier auf die erste Generation der Ethiklehrkrifte bezieht. Allerdings kommt Heide Liebold in ihrer
Untersuchung sechs Jahre spiter auch zu dem Schluss, dass es »aus Sicht einiger Ethiklehrkrifte ...
schwierig (ist; M. D.), tiber religiose Themen kompetent zu informieren, wenn der Lehrkraft hierzu
eigene Erfahrungen fehlen«. Dies., Religions- und Ethiklehrkrdfte in Ostdeutschland. Eine empirische
Studie zum beruflichen Selbstverstindnis, Miinster 2004, S. 263 f.
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-deutung der Wirklichkeit auf Grund einer umgreifenden religiésen Erfahrung«®'.
Religion erfordert eine Sensibilitit fiir die Dimension des Unverfiigbaren.

Klar wird dies auch herausgearbeitet in den Ausfithrungen von Herbert Schni-
delbach zum »frommen Atheisten«. Darin schreibt er: »Der religidse Glaube hin-
gegen besteht aus Gewissheiten, die kein Wissen bereitzustellen vermag. Wissen
allein kann den Glauben nicht begriinden, denn noch nie ist jemand durch Argu-
mente fromm geworden ... Dieses spezifische Medium der Religion, in dem das
Geglaubte iiberhaupt erst zu etwas Religiosem wird, hat Schleiermacher mit dem
heute missverstindlichen Terminus >Gefiihl« bezeichnet. Damit war in Uberein-
stimmung mit der Begrifflichkeit um 1800 nicht einfach Emotionalitidt oder gar
Gefiihligkeit gemeint, sondern ein Zustand des Bewusstseins, der die ganze Person
betrifft und damit auch alles, was die Person zu wissen glaubt. ... Diesen Glauben
verstand das Christentum seit eh und je als Werk des Heiligen Geistes, also als
gottliches Geschenk. Der fromme Atheist gibt zu, dass er ihn nicht hat. ... Thm fehlt
offenbar die alles verandernde Erfahrung, die die Glaubigen »Offenbarung« nennen
und als die unabweisbare Evidenz von etwas Gottlichem verstehen.«?

Religiositét erschopft sich nicht im Diskurs oder im Handeln. Schleiermacher
beschreibt sie als »schlechthiniges Abhingigkeitsgefiihl«** vom Universum. Der
kommunikative Vollzugssinn, nicht eine kognitive Orientierung stehen im Mittel-
punkt. Deshalb betont Bernhard Dressler im Anschluss an Schleiermacher, dass
»christliche Religion nicht mitgeteilt werden kann, ohne immer auch zugleich
dargestellt zu werden«.>*

Eine solche Perspektive stellt an die Behandlung von Religion im Ethikunterricht
spezielle Herausforderungen. Dass eine neutral informierende Religionskunde
nicht geeignet ist, eine »Auseinandersetzung auch mit der Tiefendimension«*® von
Religion zu initiieren, wird auf dem Hintergrund des ostdeutschen Kontextes eher
einleuchten als in einer explizit religios geprigten Gesellschaft.

Allerdings reicht die Problembeschreibung nicht aus. Wenn Gisela Raupach-
Strey betont, dass die »positive Unterstellung von Wahrheit ... der Motor fiir gedank-
liche Auseinandersetzungsprozesse« sei (»auch wenn wir mit der anderen Behaup-
tung, dass wir sie endgiiltig gefunden hitten, sicher sehr vorsichtig sein sollten«*®),

51 Karl Ernst Nipkow, »Religionsunterricht und Ethikunterricht - » Dialogpartnerschaft< in einer
zerstrittenen Welt, in: Domsgen u.a., a.a.0. (Anm. 38), S. 85-105, hier: S. 91 (im Original teilweise
kursiv).

52 Herbert Schnédelbach, »Der fromme Atheistc, in: ders., Religionen in der modernen Welt. Vortrdge,
Abhandlungen, Streitschriften, Frankfurt a. M. 22009, S. 78-85, hier: S. 84f.

53 Rolf Schifer (Hg.), Friedrich Schieiermacher, Der christliche Glaube nach den Grundsdtzen der
evangelischen Kirche im Zusammenhange dargestellt, Bd. 1, Berlin 22003, S. 39.

54 Bernhard Dressler, »Darstellung und Mitteilung. Religionsdidaktik nach dem Traditionsabbruchg,
in: rhs 45, 2002, Nr.1, S. 11-19, hier: S. 13.

55 Petermann, a.a.0. (Anm. 38), S. 258.

56 Raupach-Strey, a.a.0. (Anm. 47), S. 289.
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so findet sich hier die Grundlage fiir eine sowohl der Sache wie den Schiilern
angemessene Behandlung von Religion. Notwendig ist neben der Aufienpers-
pektive auch die Innenperspektive von Religion. Christliche Religion ist nicht als
Lehre zu lernen, sondern im Wesentlichen nur als Vorgang und vermittels von
Vorgingen.®”

Das staatliche Neutralititsgebot wiirde damit nicht iiberschritten. Der schulische
Unterricht wird nicht zum Glaubensunterricht im Sinne einer Einweisung. Viel-
mehr werden die Grundlagen zur Reflexion iiber Religion in begriindet angebahn-
ten Erfahrungen gelegt, weil die unmittelbar lebensweltlichen Erfahrungen fehlen.

Um hier jedoch folkloristischen Inszenierungen vorzubeugen, scheint mir das
Modell der authentischen Begegnungen in der Summe am besten geeignet zu
sein, Religion angemessen unterrichtlich zu behandeln. Dabei ldge der Akzentim
schulischen Rahmen auf der teilnehmenden Beobachtung im Unterschied zum
Lernort Gemeinde, bei dem es stdrker um eine beobachtende Teilnahme gin-
ge.®® An dieser Stelle lige dann auch ein wichtiger - wenn auch nicht der einzige
Ankniipfungspunkt fiir eine Kooperation innerhalb der Fachergruppe. Dabei wird
der Auseinandersetzung mit der christlichen Religion ein besonderer Stellenwert
beizumessen sein, weil die Kultur des Abendlandes ohne die christliche Tradition
nicht zu verstehen ist.*® Allerdings muss die Schule aus lebensweltlicher Notwen-
digkeit heraus die »elementare religidse Alphabetisierung nicht nur im Blick auf die
christliche Religion, sondern im Blick auf Religion iiberhaupt«® {ibernehmen.

3.3 Mit der Vielfalt (der Religionen) umgehen lernen

Dass Religion nicht nur in der Aufienperspektive wahrzunehmen ist, sondern
auch von innen heraus kennen gelernt werden muss, ist nicht nur im Blick auf die
christliche Religion in Anschlag zu bringen, sondern auch im Blick auf die anderen
nichtchristlichen Religionen.

57 Hier liegt der Ansatzpunkt der sog. performativen Religionsdidaktik. Vgl. als Uberblick dazu: Michael
Domsgen, »Der performative Religionsunterricht - eine neue religionsdidaktische Konzeption?, in:
Religionspddagogische Beitrdge 54, 2005, S. 31-79.

58 Vgl. Bernhard Dressler, »Schule und Gemeinde: Religionsdidaktische Optionen. Eine topographi-
sche Lageskizze zum Unterschied zwischen Religionsunterricht und Konfirmandenunterricht, in:
ders., Thomas Klie, Carsten Mork (Hg.), Konfirmandenunterricht. Didaktik und Inszenierung, Hannover
2001, S. 133-151, hier: S. 148.

59 So konnen »Begriffe wie z. B. »Freiheits, JAchtung der Person¢, - Menschenwiirde, »Gleichwertigkeit
aller Menschen: ... nicht ohne diese Kenntnis hinreichend verstanden werden...« Ethik- und Religions-
unterricht in der Schule mit Zukunft. Expertise, M. Domsgen u. a., a.a. 0. (Anm. 38), S. 37.

60 Eckart Liebau, »Teithabe an Religiong, in: Volker Elsenbast, Friedrich Schweitzer, Gerhard Ziener
(Hg.), Werte - Erziehung - Religion, Beitrdge von Religion und Religionspidagogik zu Werterziehung und
wertorientierter Bildung, Miinster 2008, S. 18-27, hier: S. 26.
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Dabei zeigt sich in Ostdeutschland jedoch eine besondere Schwierigkeit. Der
Ausldnderanteil liegt mit durchschnittlich 2-3 % weit unter demjenigen in West-
deutschland. Schon dadurch st6f3t das Modell der authentischen Begegnungen an
deutliche Grenzen. Selbst dem hoch engagierten und an der Sache interessierten
Ethiklehrer wird es kaum moglich sein, einen authentischen Vertreter jeder behan-
delten Religion in seinen Unterricht einzuladen.

Verschirft wird diese Ausgangslage noch durch die eingangs beschriebene
abwehrende Haltung, also der vorherrschenden »Gegenkultur« gegen multikultu-
relle Verunsicherungen. In diese Richtung gehen auch die Ausfithrungen im Zehn-
ten Kinder-Jugendbericht der Bundesregierung, wenn es heifdt: »Erziehung leistet
es bei einem unerheblichen Teil der Kinder zur Zeit nicht, auf das Zusammenleben
mit Zugewanderten ... vorzubereiten sowie Empathie in der Wahrnehmung der
Situation von Kindern mit einem anderen kulturellen Hintergrund zu entwickeln.
Tief beunruhigend ist die Abwehr gegeniiber Fremden.«®!

Wie nun soll dieser Tendenz entgegen gearbeitet werden? Informationen sind
notwendig, aber nicht ausreichend. Ausgangspunkt der Verdnderung von Ein-
stellungen sind viel stidrker eigene Erfahrungen und Begegnungen mit anderen
Menschen als Informationen iiber Situationen, religiose Haltungen oder Inhalte.
Wie aber konnen die angebahnt werden, wenn der gesellschaftliche Kontext hier
wenig Anregungspotenzial gibt? Ich sehe die entscheidende Herausforderung in
der Fahigkeit, Differenzen im eigenen Umfeld wahrzunehmen und bearbeiten zu
lernen. Vielfalt und Verschiedenartigkeiten sind nicht als Bedrohung oder Hemm-
nis zu sehen, sondern als Bereicherung.

Im Bereich der Unternehmensfiihrung und Personalpolitik hat sich dafiir der
Begriff des Diversity Managements eingebiirgert. Er bezeichnet ein Konzept der
Unternehmensfiihrung, das die Verschiedenheit der Beschiftigten bewusst zum
Bestandteil der Personalstrategie und Organisationsentwicklung macht. Dabei
geht es um Vielfalt in mehrfachem Sinn - zum einen um &ufierlich wahrnehmbare
Unterschiede wie ethnische Herkunft, Geschlecht, Alter und korperliche Behinde-
rung, zum anderen um subjektive Unterschiede wie die sexuelle, weltanschauliche
beziehungsweise religiose Orientierung und Lebensstil.®?

Dazu ist es wichtig, die bestehenden Diversitédten tiberhaupt erst einmal zu
erkennen und benennen zu kénnen. Die eben angemahnte Kooperation in der
Fdchergruppe wire ein erster Schritt in diese Richtung. Wichtig ist hier allerdings,
dass dabei nicht zu schnell polarisiert werden darf. Dafiir ist der ostdeutsche Kon-
text allerdings nicht forderlich, da die verschiedenen Dimensionen von Religiositat

61 Unterrichtung durch die Bundesregierung. Bericht iiber die Lebenssituation von Kindern und die
Leistungen der Kinderhilfen in Deutschland. Zehnter Kinder- und Jugendbericht, S. 105.

62 Vgl. z.B. Petra Koppel, Jorg Liidicke, Junchen Yan, Cultural Diversity Management in Deutschland
hinkt hinterher, Giitersloh 2007.
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viel enger beieinander liegen als in Westdeutschland. Eine verstérkte Pluralisierung
des religiosen Angebots stof8t nur dort noch auf eine gewisse Resonanz, »wo ein
religioser Rahmen {iberhaupt noch gegeben ist: namlich in den Kirchen«®?.

Dessen muss man sich bewusst sein. Das gilt nicht nur hinsichtlich des unter-
richtlichen Handelns, sondern auch hinsichtlich des mir gestellten Themas. Die
Rede von der didaktischen Herausforderung der Konfessionslosen kann nimlich
mehr zudecken, als er6ffnen, wenn sie nicht differenziert wird. Gleichzeitig ist sie
als Schlagwort durchaus notwendig, um - im Sinne einer didaktisch notwendigen
und sinnvollen Schiilerorientierung - die Ausgangslage erfassen zu kénnen.

63 Monika Wohlrab-Sahr, »Kommentar, in: Pickel, Pollack, a.a.O. (Anm. 5), S. 371-376, hier: S. 374.
Auch wenn Religiositdt und Kirchlichkeit nicht identisch sind, so hangen sie doch sehr eng miteinander
zusammen.



