KONFESSIONSLOSIGKEIT

Annaherungen iiber einen Leitbegriff in Ermangelung
eines besseren

Michael Domsgen

Konfessionslosigkeit als theologische Herausforderung zu bearbeiten, setzt
voraus, dieses Phinomen angemessen zu erfassen und zu begreifen. Doch
bereits an dieser Stelle ergeben sich eine Reihe von Fragen und Interpreta-
tionsspielraumen. Vor Augen fiihren lasst sich das gut an der Problematik
der begrifflichen Bestimmung. Bereits in der terminologischen Fixierung las-
sen sich bestimmte Pramissen in der Herangehensweise erkennen. Sie sollen
im Folgenden thematisiert werden, wobei dies ohne Anspruch auf Vollstdn-
digkeit geschieht. Vielmehr geht es um eine Sensibilisierung fiir die darin
innewohnenden Fragestellungen und Grundsatzentscheidungen.

I KONFESSIONSLOSIGKEIT ALS ENTKIRCHLICHUNG

Seit langerem offensichtlich und seit der Wiedervereinigung Deutschlands
in besonderer Weise prasent sind die Unterschiede hinsichtlich der Kirchen-
mitgliedschaft, die deutschlandweit, aber auch dariiber hinaus zu erkennen
sind. Dabei sticht Ostdeutschland insofern hervor, als dass der Anteil derer,
die keiner Kirche angehoren mit 74% an der Gesamtbevilkerung deutlich
tiber demjenigen in Westdeutschland (17 %) liegt.! Ein Blick auf die européi-
schen Nachbarn zeigt jedoch, dass dies nicht unbedingt als singular zu inter-
pretieren ist. In der Tschechischen Republik (66 %), in Estland (65 %), in den
Niederlanden (56%) und in GroBbritannien (50%) ist der Anteil derer, die

' Ich beziehe mich hier auf die Berechnungen von GERD PICKEL. Vgl. DERS., Konfes-
sionslose - das »Residual( des Christentums oder Stiitze des neuen Atheismus?, in: Theo-
Web. Zeitschrift fiir Religionspadagogik 12 (2013) 1, 12-31, 15.
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kein eingetragenes Mitglied einer Konfession oder Kirche sind, ebenfalls
hoch. Im langerfristigen Vergleich zeigt sich zudem eine »Konstanz« im »An-
stieg an Konfessionslosen«?, und zwar in Ost- wie Westdeutschland. So stieg
deren Anteil an der Gesamtbevilkerung in den letzten zwanzig Jahren um
6% im Westen (von 11 auf 17%) und um 10% im Osten (von 65 auf 75%). Dies
zeigt, dass es sich um eine kontinuierliche Entwicklung handelt. Die Mit-
gliedschaft in einer christlichen Kirche hat vor allem in den neuen Bundes-
landern bereits seit langerem ihre Selbstverstandlichkeit verloren. In den al-
ten Bundeslandern sieht dies in vielen Regionen anders aus. Allerdings gibt
es auch hier Gebiete, in denen Kirchenmitglieder in der Minderheit sind. Das
ist vor allem in GroBstadten der Fall, wie sich am Beispiel Hamburgs gut zei-
gen lasst.

Bedeutsam ist nun, dass der Verlust bzw. das Nichtergreifen der Kirchen-
mitgliedschaft in aller Regel nicht mit einem Engagement in anderen religio-
sen Gruppierungen einhergeht. Konfessionslose scheinen der Partizipation
an organisierter Religion keinen hohen Stellenwert beizumessen. Vergegen-
wartigt man sich vor diesem Hintergrund die jeweiligen Anteile an der Ge-
samtbevolkerung, wird deutlich, weshalb es durchaus sinnvoll ist in Ost-
deutschland von einer »Kultur der Konfessionslosigkeit«® zu sprechen und
diese einer »Kultur der Konfessionsmitgliedschaft« an die Seite zu stellen.
Die Pragung der Mehrheit einer Bevolkerung ist ein fiir die Religionsaus-
iibung wesentlicher Faktor. "Was nahezu gewohnheitsmiBig die Uberzeugung
der Mehrheit ist, bezeichnet gewissermaBen den Normalzustand«* und ist in-
sofern »selbstevident«®,

Angesichts dieser Ausgangslage ist es umso interessanter nach den Ein-
stellungen zu fragen, die diese Mehrheit in rebus religionis préagt. Dass sich
dabei bei den kirchenbezogenen Parametern wie dem Kirchgang ein deut-
licher Unterschied aufzeigen lasst, verwundert nicht. Auffalliger ist schon,
dass fiir einen Grofteil der ostdeutschen Konfessionslosen nicht nur die Kir-
che, sondern das Christentum insgesamt fremd geworden zu sein scheint.

2 Ebd.

3 OLAfF MULLER/GERT PICKEL/DETLEF PoLLAcK, Kirchlichkeit und Religiositit in Ost-
deutschland: Muster, Trends, Bestimmungsgriinde, in: MiCHAEL DoMsGEN (Hrsg.), Konfes-
sionslos - eine religionspddagogische Herausforderung. Studien am Beispiel Ostdeutsch-
lands, Leipzig 2005, 23-64, 29.

% Heumut ZEpbies, Konfessionslosigkeit im Osten Deutschlands. Merkmale und Deu-
tungsversuche einer folgenreichen Entwicklung, in: PTh 91 (2002), 150-167, 152.

> A.a.0,153.
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Das trifft vor allem auf die kultische Fassung zu. Die Position Christ sein zu
koénnen, ohne Mitglied der Kirche sein zu miissen, findet sich dementspre-
chend nur zu einem kleinen Teil. Zudem scheint mit der Abkehr vom Chris-
tentum fiir die Mehrheit eine gewisse Distanz allem Religiosen gegeniiber
einherzugehen. Legt man in den Umfragen einen substanziell unterlegten
Religionsbegriff zugrunde, zeigen sich deutliche Einstellungsianderungen,
die darauf hinweisen, dass Ostdeutschland »nicht nur als entkirchlicht oder
entchristlicht, sondern auch als weitgehend sakularisiert zu bezeichnen«®
ist. Vor Augen fiihren lasst sich das an den Ergebnissen des Religionsmonitors
2008. In deren Interpretation kommt Monika Wohlrab-Sahr zu dem Schluss,
dass »gut zwei Drittel« der »Konfessionslosen« (»wobei der Osten Deutsch-
lands dazu in erheblich h6herem MaBe beitragt«) als »klar rreligionslos« ein-
zustufen«’ seien: »In ihrem Leben hat Religiositdt keine zentrale Stellung.
70% der Konfessionslosen teilen keine religiosen Uberzeugungen (etwa den
Glauben an Gott oder an ein Leben nach dem Tod), 96% haben keine offent-
liche (zum Beispiel Gottesdienstbesuch) und 85% keine private (zum Beispiel
Gebet oder Meditation) religiose Praxis, 81% der Konfessionslosen machen
keinerlei religiose Erfahrungen (zum Beispiel die Erfahrung, von Gott ange-
sprochen zu werden oder mit der Welt eins zu sein).«?

Konfessionslosigkeit als Entkirchlichung steht hier in einer direkten
Linie auf dem Weg in die Sdkularitit. Dahinter steht der Befund, dass Got-
tesglaube und Kirchenverbundenheit miteinander korrelieren. Die dritte
EKD-Mitgliedschaftsuntersuchung zeigte diesen Zusammenhang sehr deut-
lich. Je enger man sich der Kirche verbunden fiihlt, desto klarer orientiert
man sich am christlich definierten Glauben und umgekehrt.® Besonders stark
tritt das in Ostdeutschland hervor. Es gehort zu den Regionen mit der nied-
rigsten Rate an Kirchenmitgliedschaft und gleichzeitig mit dem hochsten An-
teil an Personen, die sich selbst als Atheisten bezeichnen. Ca. 50% aller Ost-
deutschen beschreiben sich selbst explizit so.!° Gleichzeitig sind hier die

6 MULLER/PICKEL/PoLLACK, Kirchlichkeit (s. Anm. 3), 34.

7 MoONIKA WOHLRAB-SAHR, Das stabile Drittel jenseits der Religiositat. Religionslosigkeit
in Deutschland, in: Bertelsmann Stiftung, Religionsmonitor 2008, Giitersloh 2007, 95-102,
98.

8 Ebd.

9 Vgl. KLAUS ENGELHARDT/HERMANN VON LOEWENICH/PETER STEINACKER, Fremde Heimat
Kirche. Die dritte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 1997, 134.

10 Vgl Monika WOHLRAB-SAHR/UTA KARSTEIN/THOMAS SCHMIDT-LUX, Forcierte Sikula-
ritat. Religioser Wandel und Generationendynamik im Osten Deutschlands, Frankfurt
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unterschiedlichen religiosen Auspragungen deutlich stiarker an Kirche ge-
bunden als in Westdeutschland, was angesichts der Pragung der DDR-Gesell-
schaft nicht verwundert. Kirche galt als einzig legitimer Ort von Religion, so
dass Kirche und Religion geradezu in Eins gesetzt wurden. In praktisch-theo-
logischer Perspektive ergibt sich hier ein interessanter Gestaltungsraum. Ge-
rade weil Kirche unverkennbar fiir Religion steht, kann sie zum Impulsgeber
des Religiosen werden. Religion entsteht, so die Konsequenz, auf die Jan
Hermelink pointiert hinweist, »jedenfalls in Ostdeutschland priméar in der
Kirche«!'.

Konfessionslosigkeit als Entkirchlichung zu beschreiben, birgt interes-
sante Perspektiven. Allerdings fuBt diese Interpretation darauf, dass es ein
Gegeniiber gibt, das als Hintergrundfolie dient und Vergleiche méglich macht.
Eine solche Perspektive hat dort ihr Recht, wo die Gruppe von Konfessionslo-
sen klein ist und es darum geht, eine Minderheitenposition im Gegeniiber zu
einer Mehrheit zu beschreiben und dabei Gemeinsamkeiten und Unterschiede
zu benennen. An die Grenze stoft eine solche Sichtweise, wenn sich die Gro-
Benverhéltnisse umdrehen. Dann besteht die Gefahr, dass die Eigenlogik der
Konfessionslosen zu wenig im Blick ist oder gar iiberdeckt wird, weil das,
wonach geforscht wird, bereits vorab definiert ist. Allerdings darf diese Per-
spektive mit Blick auf Ostdeutschland nicht vorschnell ad acta gelegt werden.
Eine Stérke dieses Zugangs besteht im hohen Grad an Ubereinstimmung mit
dem Selbstverstandnis vieler Ostdeutscher, die von sich selbst sagen, nicht
in der Kirche und auch nicht religios zu sein. Offen bliebe jedoch, inwiefern
die Selbstaussagen einem bestimmten Religionsverstindnis aufsitzen, das
staatlicherseits in der DDR propagiert und von den Befragten entsprechend
verinnerlicht worden ist. Die Kongruenz von Selbst- und Fremdzuschreibung
widre dann vor allem auch Ausdruck eines eingeschrinkten Religionsver-
standnisses.'? Zweifelsohne jedoch lasst sich eine Zuriickdrangung substan-
zieller religioser Bestandteile in Ostdeutschland erheben. Die ist jedoch nicht
einfach als Leerstelle zu beschreiben. Ein Vakuum im weltanschaulich-reli-

a.M. 2009, 13. Auch Gert Pickel kommt zu vergleichbaren Ergebnissen. Er spricht fiir
Ostdeutschland von 27 % die sich selbst als Atheisten bezeichnen und von 27 % die von
sich sagen, nicht zu glauben. Vgl. DERS., Konfessionslose (siche Anm. 1), 64.

' JAN HERMELINK, Fremde Heimat Kirche. Konturen kirchlichen Lebens in Ostdeutsch-
land, in: PrTh 27 (2002), 99-116, 116.

2 Vgl. MICHAEL DOMSGEN/FRANK M. LUTZE, Religion erschlieBen in Ostdeutschland. Per-
spektiven und Desiderate in einem weiten Feld, in: Digs. (Hrsg.), ReligionserschlieBung
im sdkularen Kontext. Fragen, Impulse, Perspektiven, Leipzig 2013, 146-155, 147.
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giosen Bereich gibt es nicht. Vielmehr scheint eine spezifische Pragung dieses
Feldes vorzuherrschen, die es zu entdecken und zu beschreiben gilt. Bei der
Suche danach, wie dies zu erfassen ist, kann eine Perspektive hilfreich sein,
die hier unter der Uberschrift Konfessionslosigkeit als religiose Indifferenz
skizziert wird. Damit treten Ergebnisse einer religionstheoretisch anders ge-
wichtenden Forschung in den Mittelpunkt, die sich stérker an einem funktio-
nalen Religionsbegriff orientiert und die Transformationsprozesse im Feld
des Religiosen unter dem Aspekt der Ausdifferenzierung und Individualisie-
rung zu begreifen sucht.

2 KONFESSIONISLOSIGKEIT ALS RELIGIOSE
UNBESTIMMTHEIT

Im Vergleich mit kirchlich bestimmter Religiositat ist Konfessionslosigkeit in
gewisser Weise als defizitar zu beschreiben, weil bestimmte Muster der Le-
bensdeutung und -gestaltung nicht mehr anzutreffen sind. Wenn man sich
jedoch von diesem Vergleich frei macht, konnte der Blick stiarker auf indivi-
duelle Ausformungen von Religiositat gerichtet werden. U. a. wiaren auch neue
Formen von Religiositdt zu beschreiben. Unter einer solchen Primisse er-
scheint Konfessionslosigkeit nicht als religios defizitar, sondern vielmehr als
religiés unbestimmt. Empirische Forschung hétte dann die Aufgabe, dieses
Feld auszuleuchten, um die individuell bestimmten religiosen Transformati-
onsprozesse beschreiben zu konnen.

Bei alledem jedoch ist die kontextuelle Verankerung jeglicher Transfor-
mationen von vornherein zu beachten. Der hohe Grad an Konfessionslosigkeit
in Ostdeutschland hat verschiedene Ursachen, ist jedoch in hohem MaBe
staatlich forciert gewesen.'* Dem staatlichen Druck korrespondierte eine
spezifische Bearbeitung dieser Zwiange in den Familien. Hier konnte ein we-
sentlicher Grund dafiir liegen, weshalb es nach der Wiedervereinigung
Deutschlands und dem Wegfall der staatlichen Repressionen nicht zu einer
Anndherung an die Kirchen kam.

Um diese kontextuell bestimmten Aspekte aufnehmen zu konnen, spricht
Monika Wohlrab-Sahr mit Blick auf Ostdeutschland von »forcierter Saku-

13 Zu den Pragungen im Bildungsbereich vgl. MICHAEL DOMSGEN, Religionsunterricht in
Ostdeutschland. Die Einfiihrung des evangelischen Religionsunterrichts in Sachsen-Anhalt
als religionspadagogisches Problem, Leipzig 1998, 4-133.
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laritat« im Sinne einer »subjektiven Aneignung des mit Zwangsmitteln
Betriebenen«'*. Diese Aneignungsprozesse werden in den Familien tradiert
weshalb sie auch 20 Jahre nach der friedlichen Revolution noch von Be-
deutung sind. Bei der Analyse dieser Plausibilisierungsformen kommen
Wohlrab-Sahr, Karstein und Schmidt-Lux zu dem Schluss, dass die Haltung
der Sdkularitat tief verinnerlicht worden ist. Dazu gehort maBigeblich die
»Distanz zu Religion und Kirchen«, die sich »im Zuge familialer Weiter-
gabe oft selbstverstdndlich«'® fortsetzt. Gleichzeitig jedoch beobachten sie
veine spezifische Sinnstruktur«!s, Die Haltung der Sdkularitit verfiigt
durchaus liber »eigene Transzendenzen«, wobei Semantiken der Gemein-
schaft und Ehrlichkeit, aber auch der Arbeit!” eine groBe Rolle spielen. Unter
Bezug auf Luckmannsche Begrifflichkeiten konnte man hier von »mitt-
leren Transzendenzen«'® sprechen, mit denen der eigene Habitus {iberhoht
wird.

Explizite Religiositat spielt fiir die Lebensdeutung und -gestaltung der
Mehrheit der Konfessionslosen keine Rolle. Auch fiir die Bewéltigung per-
sonlicher Krisen greifen sie ausschlieBlich auf praktische und diesseitige Lo-
sungsstrategien zurick. Traditionelle christliche Interpretationsmuster und
Riten sind ihnen fremd geworden, wobei diese Fremdheit oft mit Gleichgiil-
tigkeit gekoppelt ist. Es ist mehrheitlich keine trotzige Gleichgiiltigkeit, son-
dern vielmehr eine gewohnheitsmaBige. Religion erregt viele nicht mehr, weil
sie in einer anderen Welt zu existieren scheint, die mit der eigenen nichts zu
tun hat.

Beziiglich des Religiosen scheint es in Ostdeutschland eine weit verbrei-
tete religiose Indifferenz zu geben, die »sich auBerhalb des Gegensatzes von
Glauben und Unglauben« befindet, »da sie die Frage nach der Existenz Gottes
gar nicht aufwirft«.!” Werte, die in dieser Welt liegen, wie Familie, Freunde,

14 MoNIKA WOHLRAB-SAHR, Forcierte Sakularitit oder Logiken der Aneignung repressiver
Sékularisierung, in: MICHAEL DOMSGEN u.a. (Hrsg.), Was gehen uns )die anderen¢ an?
Schule und Religion in der Sakularitat, Gottingen 2012, 27-48, 28.

15 MONIKA WOHLRAB-SAHR/UTA KARSTEIN/THOMAS SCHMIDT-LUX, Forcierte Sakularitit.
Religioser Wandel und Generationendynamik im Osten Deutschlands, Frankfurt a.M. 2009,
350.

16 WOHLRAB-SAHR, Forcierte Sakularitat, 29.

17 WOHLRAB SAHR, Forcierte Sakularitit, 46.

18 THoMAs LuckMaNN, Uber die Funktion von Religion, in: PETER KosLowski (Hrsg.),
Die religiose Dimension der Gesellschaft, Tiibingen 1985, 26-41.

9 KATA KLEINSORGE, Religion. Wozu? Das Phianomen religioser Indifferenz, in: SEBAS-
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Liebe, die eigene Person, der eigenen Verstand, personliche Vorstellungen
und Starken fungieren als Ankerpunkte.

Aller Wahrscheinlichkeit nach sind die vorliegenden Kategorien von glau-
big und ungladubig, von religios und atheistisch kaum dazu geeignet, das Er-
leben der Menschen adaquat abzubilden. Vielmehr werden neue Kategorien
benotigt, um den Zwischenbereich zu erfassen und zu verstehen. Ein Beispiel
dafiir ist das Konzept der »agnostischen Spiritualitat«, das Monika Wohlrab-
Sahr, Uta Karstein und Christine Schaumburg entwickelt haben, nachdem
sie Interviews mit ostdeutschen Familien zum Thema Tod und Leben nach
dem Tod gefiihrt haben.? Sie bezeichnen damit eine Haltung, »die einen
Transzendenzbezug mehr oder weniger abstrakt aufrechterhalt, ohne ihn ver-
bindlich inhaltlich-religios zu fiillen, und die sich dabei von religiésen und
materialistischen Vereindeutigungen gleichermaBen absetzt«?!. So zeigte die
Auswertung der Interviews, dass die christliche Semantik fiir die Befragten
nicht mehr anschlussfahig war. Auch der reine Atheismus wurde als unbe-
friedigend wahrgenommen. Innerhalb dieses Rahmens wird nun versucht,
»die Tiir zur groBen Transzendenz einen Spalt zu 6ffnen bzw. offen zu hal-
ten«?2. An die Stelle traditioneller christlicher Interpretamente treten »Ver-
satzstiicke wissenschaftlicher, parapsychologischer, medialer und neureligic-
ser Deutungsmuster«?®, Agnostische Spiritualitédt ist also synkretistisch
angelegt und wird individuell durchaus als rational verstanden. Die hier zu-
sammengefiigten Denkfiguren werden viel leichter anschlieBbar erlebt als
theologische Vorstellungen. Hinsichtlich inhaltlicher Aspekte ist agnostische
Spiritualitdt also durchaus unbestimmt. Allerdings ist zu beachten, dass »fiir
einen Teil der Befragten die rein naturwissenschaftliche Betrachtung des To-
des durchaus tragfihig ist«?*. Insofern ist bereits an dieser Stelle Vorsicht ge-
boten vor unzuldssigen Verallgemeinerungen. Dass Konfessionslosigkeit mit
religioser Unbestimmtheit einhergeht, gilt nur fiir einen Teil. Genaue Quan-
tifizierungen dariiber anzustellen, ist schwierig, da entsprechende Untersu-

TIAN MURKEN (Hrsg.), Ohne Gott leben. Religionspsychologische Aspekte des Unglaubens,
Marburg 2008, 141-153, 148.

2 Vgl. MONIKA WOHLRAB-SAHR/UTA KARSTEIN/CHRISTINE SCHAUMBURG, »Ich wiird’ mir
das offenlassen«. Agnostische Spiritualitdt als Anndherung an die »gro8e Transzendenz«
eines Lebens nach dem Tod, in: Zeitschrift fiir Religionswissenschaft, 23 (2005), 153-173.
21 A.a.0, 155.

2 Aa.0,158.

2 Ebd.

% Aa.0,173.
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chungen fehlen. Festzuhalten ist jedoch, dass bei weitem nicht alle Konfes-
sionslosen eigene Transzendenzen entwickeln, die iiber die immanenten In-
terpretationsmuster hinausgehen.

Gleichzeitig steht die Rede von der religiosen Unbestimmtheit in der Ge-
fahr, einen weiteren Aspekt zu verschleiern. Zwar finden sich kaum dezidierte
Auseinandersetzungen mit Kirche und Glauben. Religiés unbestimmt sind
ostdeutsche Konfessionslose allerdings lediglich beziiglich ihrer inhaltlichen
Bestimmung zur ideologischen und rituellen Dimension von Religion. Dies
jedoch darf nicht mit einer Art tabula rasa in rebus religionis verwechselt
werden.?’ So zeigen die Ergebnisse der EKD-Mitgliedschaftsumfragen, dass
das Christentum von einer deutlichen Mehrheit der Ostdeutschen als kultu-
reller Ordnungsfaktor verstanden und dabei auch zustimmend zur Kenntnis
genommen wird. An diesem Punkt ist also durchaus eine religiose Bestim-
mung zu beobachten. Allerdings bezieht sie sich weitgehend auf die ordnende
Funktion christlicher Religion, nicht auf deren »explizit religiose Fassung«?.
Hier zeigt sich, trotz aller zu beobachtender Offenheit hinsichtlich einer in-
tellektuellen Auseinandersetzung mit Religion?’, eine tief verinnerlichte
Norm, ndmlich diejenige, dass Religion nicht fiir die eigene Lebensfiihrung
von Bedeutung ist. Dies wird intergenerationell als grundlegende Orientie-
rung weitergegeben.??

Anzumerken ist auerdem, dass die Beschreibung der Konfessionslosig-
keit als religiose Unbestimmtheit latent in der Gefahr steht, Formen von Re-
ligiositat zu konstatieren, die nur schwer nachweisbar sind. Die Schwierigkeit

2 Vgl. MicHAEL DoMsGEN, Konfessionslosigkeit als religionspadagogische Herausforde-

rung. Uberlegungen am Beispiel des schulischen Religionsunterrichts in Ostdeutschland.
in: MirlAM Rose/MICHAEL WERMKE (Hrsg.), Konfessionslosigkeit heute. Zwischen Religio-
sitdt und Sékularitat, Leipzig, erscheint Anfang 2014,

2 KiRCHENAMT DER EKD (Hrsg.), Kirche - Horizont und Lebensrahmen. Weltsichten,
Kirchenbindung, Lebensstile, Vierte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Hannover,
2003, 51.

7 Vgl. MoNikA WOHLRAB-SAHR, Das stabile Drittel jenseits der Religiositit. Religions-
losigkeit in Deutschland, in: Bertelsmann Stiftung, Religionsmonitor 2008, Giitersloh 2007,
95-102, 98.

28 Vgl. MoNIKA WOHLRAB-SAHR auf der Grundlage ihrer intergenerationellen Studie: »Wo
drei Viertel der Bevolkerung keiner religiosen Gemeinschaft angehoren, setzt sich die
Distanz zu Religion und Kirchen oft selbstverstandlich fort, so wie auch religiése Bekennt-
nisse meist in Familien tradiert werden.« Dies., Forcierte Sakularitat oder Logiken der An-
eignung repressiver Sdkularisierung, in: Michael DOMSGEN u.a. (Hrsg.), Was gehen uns
»die anderen« an? Schule und Religion in der Sakularitdt, Gottingen 2012, 27-47, 46.
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besteht dabei in einem aufgrund religionstheoretischer Interpretationen zu
schnell vorgenommen Uberschlag, der davon ausgeht, dass religiosen Aus-
sagen generell eine Unbestimmtheit und Offenheit innewohnt. Auf diese
Weise meint man dann eine Briicke herstellen zu konnen zur religiosen Un-
bestimmtheit im Feld von Konfessionslosigkeit. Dies ist nicht grundsatzlich
auszuschlieBen, muss jedoch sehr differenziert erfolgen. Nichtsdestotrotz
birgt ein solcher Zugang praktisch-theologische Chancen, insofern der Blick
auf Transformationen des Religiosen gelenkt wird. Auf diese Weise lassen
sich Veranderungen wahrnehmen und beschreiben. Zugleich besteht unter
handlungsorientierender Perspektive die Moglichkeit, géangige religionspa-
dagogische Handlungsfelder so zu profilieren, dass sie den veranderten Aus-
gangslagen Rechnung tragen.

3 KONFESSIONSLOSIGKEIT ALS MULTIPLE SAKULARITAT

Dass Konfessionslosigkeit in Ostdeutschland mehrheitlich mit einer Distanz
nicht nur den verfassten Kirchen, sondern auch allem explizit Religidsen ge-
geniiber einhergeht, zeigen sowohl die Forschungen auf der Grundlage eines
eher substanziell wie auch auf der Basis eines eher funktional bestimmten
Religionsbegriffs. Innerhalb des damit beschriebenen Distanzraumes finden
sich auch »kaum Indizien fiir eine verbreitete alternative Spiritualitit«*, im
Sinne gingiger bisher benannter Formen wie beispielsweise New Age oder
okkulten religiosen Orientierungen. Insofern ist es durchaus gerechtfertigt,
Konfessionslosigkeit in Ostdeutschland mit dem Begriff der Sakularitat zu
verbinden. Bewusst ist hier nicht von Sakularisierung die Rede, um nicht
vorschnell eine Positionierung im Diskurs um die Sikularisierungsthese3’
zu implizieren. Damit verbunden ist vielmehr der Bezug auf einen »sékularen
Habitus«®'. Auf diese Weise soll zum Ausdruck gebracht werden, dass es sich
um eine spezifische Art und Weise in der Lebensgestaltung und -deutung
handelt, die von einer bewussten oder auch unbewussten Distanz der explizi-

2 WoLFGANG PitTkowski, Konfessionslose in Deutschland, in: WOLFGANG HUBER u.a.
(Hrsg.), Kirche in der Vielfalt der Lebensbeziige. Die vierte EKD-Erhebung iiber Kirchen-
mitgliedschaft, Giitersloh 2006, 89-109, 103.

3% Hier positioniert sich dezidiert: DETLEF POLLACK, Sékularisierung - ein moderner My-
thos?; Tiibingen 2003.

3! 'WOHLRAB-SAHR/K ARSTEIN/SCHMIDT-LUX, Forcierte Sakularitat (s. Anm. 10), 17.
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ten Religiositat gegeniiber gepragt ist. Zugleich ist jedoch grundlegend zu
beriicksichtigen, dass diese Distanz ganz unterschiedlich gepragt und gestal-
tet wird. Insofern bietet es sich an von »multiple(n) Sakularitaten«*? zu spre-
chen. Damit wird der Blick gut auf die Pluralitat im Feld von Konfessionslo-
sigkeit gelenkt.

So zeigen sich deutliche Unterschiede zwischen frischer und ererbter
Konfessionslosigkeit. Ist in Westdeutschland die groBe Mehrzahl der Kon-
fesssionslosen vorher Kirchenmitglied gewesen, so ist es in Ostdeutschland
genau umgekehrt. Lediglich ein Drittel der Konfessionslosen waren vorher
evangelisch. Und was ebenso bedeutsam ist: Von den 33% ehemals Evange-
lischen haben zwei Drittel bereits vor 1980 die Kirche verlassen®, d. h. ihre
Konfessionslosigkeit ist nicht frisch erworben, sondern biografisch bereits
fest verankert. Dieser Befund ist wichtig, weil sich deutliche Unterschiede
hinsichtlich des Verhaltnisses zu Religion, Glauben und Kirche aufzeigen las-
sen zwischen Leuten, die ausgetreten sind, und solchen, die schon immer
konfessionslos waren. Die Ausgetretenen konnen auf Beriihrungspunkte zur
Kirche in ihrer eigenen Biografie verweisen. Das pragt ihre Einstellung zum
Thema Religion.

Hinsichtlich der Ausgetretenen wird in Ostdeutschland fiir die Begriin-
dung des eigenen Kirchenaustritts »zumeist eine religionskritische Sprache
und Argumentation verwendet«*, in Westdeutschland steht vor allem die Ab-
grenzung von der Institution Kirche im Vordergrund. Dementsprechend erhalt
im Westen das Item »weil ich auch ohne die Kirche christlich sein kann« die
starkste Zustimmung als Austrittsgrund. Im Osten ist es das Item »weil ich
in meinem Leben keine Religion brauche«%. Hier manifestieren sich zwei un-
terschiedliche Religionskulturen.

32 WOHLRAB-SAHR, Forcierte Sdkularitat (s. Anm. 10), 30.

3 Vgl. Prrtkowskl, Konfessionslose in Deutschland (s. Anm. 29), 93.

3% WoLF-JURGEN GRABNER, Konfessionslosigkeit: Einstellungen und Erwartungen an das
kirchliche Handeln, in: JAN HERMELINK/THORSTEN LATZEL (Hrsg.), Kirche empirisch. Ein
Werkbuch zur vierten EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft und zu anderen empiri-
schen Studien, Giitersloh 2008, 133-150, 139.

35 Vgl. WoLFGANG HuBER u. a. (Hrsg.), Kirche in der Vielfalt der Lebensbeziige. Die vierte
EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 2006, 483. Weitere oft gewahlte
Items sind in Ostdeutschland neben dem Kirchensteuersparmotiv: »weil ich mich mehr
an aligemein humanistisch-ethischen Werte orientiere als an christlichen, »weil ich mit
dem Glaubens nichts mehr anfangen kanng, »weil es in meinem Umfeld normal war/ist,
nicht in der Kirche zu sein«.
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Auch ein Blick auf die Altersstruktur der Konfessionslosen offenbart deut-
liche Unterschiede. Einerseits ist die Zahl der Konfessionslosen in den jiinge-
ren Alterskohorten ndeutlich hoher«® als in den dlteren. Andererseits zeigt
sich bei ihnen eine vorsichtige Offnung dem Religiosen gegeniiber. Die jiin-
geren, nicht mehr in der DDR sozialisierten Generationen, stimmen trans-
zendenzbezogenen Fragen in groBerem MaBe zu. Ein Leben nach dem Tod ist
fiir sie als »experimentelle Denkbewegung«¥ durchaus nachvollziehbar. Von
einem Bekenntnis dazu - gar in Gestalt einer christlichen Auferstehungs-
hoffnung - sind sie jedoch weit entfernt. Vielmehr stellen sich fiir sie die
weltanschaulichen Barrieren nicht mehr in dieser Uniiberbriickbarkeit. Sie
bringen deshalb insofern »religiose Perspektiven in den Horizont der Familien
ein«, indem sie sich spekulativ fiir Denkraume »im Hinblick auf das Reli-
giose«®® 6ffnen. Von einer substanziell religiosen Positionierung ist das aller-
dings noch weit entfernt.

Jenseits der altersmiBigen Differenzierung schlagt Gerd Pickel eine
Typologie vor, die sieben unterschiedliche Typen von Konfessionslosen be-
nennt.* Dabei versucht er, die variierenden Motive von Konfessionslosigkeit
aufzugreifen und sie mit dem Vorhandensein von expliziter Religiositit zu
kombinieren. Fiir Ostdeutschland nennt er eine Mehrheit von 65% (durch-
schnittliche, volldistanzierte und traditionalistische Konfessionslose), bei der
er eine »geringe Alltagsrelevanz von Religion«*® konstatiert.

Im Einzelnen benennt Pickel folgende zentrale Identifikationsmerkmale
und prozentualen Anteilen der jeweiligen Typen.*!

3 PickEeL, Konfessionslose (s. Anm. 1), 16.

37 WOHLRAB-SAHR/KARSTEIN/SCHMIDT-Lux, Forcierte Sdkularitét (s. Anm. 10), 27.

3% Ebd.

3 GeRt PICKEL, Atheistischer Osten und gldubiger Westen? Pfade der Konfessionslosig-
keit im innerdeutschen Vergleich, in: DERS.,/KORNELIA SAMMET (Hrsg.), Religion und Reli-
giositdt im vereinigten Deutschland. Zwanzig Jahre nach dem Umbruch, Wiesbaden 2011,
39-72, 63.

4 Ebd.

41 Ich tibernehme die Tabelle aus GERT PicKkEL, Konfessionslosigkeit (s. Anm. 39), 63.
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Typ Identifikationsmerkmale in%
Durchschnittliche Kaum Alltagsrelevanz, geringe Beschiftigung mit 40,5
Konfessionslose Religion, geringe Sozialisationsbindung und eher
konfessionslose Milieubindung
Volldistanzierte Keine subjektive Religiositat/kein Glaube, keine 20,5
Konfessionslose Alltagsrelevanz, ideologisch linke politische Posi-
tion, Kirchensteuer zu hoch eingeschitzt, Bindung
an konfessionslose Milieus
Nichtglaubige Keine subjektive Religiositat/kein Glaube, keine 14,8
rechte Konfessions- | Bindung an konfessionslose Milieus, ideologisch
lose rechte politische Orientierung
Herkunftschrist- Kommen aus konfessionellen Milieus, aus der 8,7
liche Konfessions- | Kirche ausgetreten, Religion wird thematisiert,
lose Kirchendistanz, aber Rudimente subjektiver Reli-
giositat
Individualistische Ideologisch linke politische Orientierung, individua- | 5,4
Konfessionslose lisierte Religiositat
Traditionalistische | Traditionalistische Wertemuster, keine individuali- | 5,3
Konfessionslose sierte Religiositat, keine Alltagsrelevanz von Reli-
gion, keine subjektive Religiositét
Glaubige Konfes- Subjektive Religiositiat und Glaube, leicht individua- | 4,8
sionslose lisierte Religiositit, Religion wird als wichtig ange-

sehen, Kirchendistanz

Auch dann, wenn man die Typologie anders wihlt und, wie Pickel es an ande-

rer Stelle tut, lediglich vier Typen von Konfessionslosen benennt*?, zeigt sich,
dass Konfessionslosigkeit nicht einfach auf einen Nenner gebracht werden
kann, sondern ein plurales Phdnomen ist. Allen Konfessionslosen gemeinsam
ist die Distanz zur organisierten Religion und das Selbstverstiandnis mit dieser
Einstellung zur Normalitat zu gehoren. »Konfessionslose empfinden sich we-
der als defizitar noch halten sie ihre Konfessionslosigkeit in einer modernen

42

sionslose (s. Anm. 1), 23.

Er differenziert dabei zwischen glaubigen Konfessionslosen, toleranten Konfessions-
losen, normalen Konfessionslosen und voll distanzierten Atheisten. Vgl. PiCKEL, Konfes-
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Gesellschaft fiir besonders erklarungsbediirftig.«** Dies gilt nicht nur fiir Ost-
deutschland, wo die Konfessionslosen die deutliche Mehrheit der Bevolkerung
stellen, sondern auch fiir Deutschland insgesamt und hangt zu einem groBen
Teil damit zusammen, dass sich Konfessionslose und Kirchenmitglieder vor
allem im Feld der Lebensfiihrung oft nur wenig voneinander unterscheiden.
Vor allem fiir Ostdeutschland gilt, dass sich mit Blick auf die Wertorientie-
rungen das Profil der Konfessionslosen von dem der Evangelischen langst
nicht so deutlich unterscheidet, wie man das vor dem Hintergrund des
Glaubens an Gott denken konnte. Das zeigen die Ergebnisse aus der vierten
EKD-Mitgliedschaftsumfrage, in der zum ersten Mal die Weltsichten von Kir-
chenmitgliedern und Konfessionslosen miteinander verglichen wurden.* Ins-
gesamt findet sich bei beiden Gruppen im Vergleich zu Westdeutschland eine
hohere Zustimmung zu dem Themenkomplex »Sitte und Ordnung; geordnete
Verhaltnisse, ganz fiir die Familie dasein.« Die Differenzen gegeniiber tradi-
tionellen, gesellschaftlichen Moralvorstellungen und Normen, die im Westen
die Konfessionslosen deutlich von den konfessionell Gebundenen unterschei-
den, zeigen sich im Osten nicht. Ostdeutsche Evangelische und Konfessions-
lose stimmen in vielen Fragen in der Sache iiberein, so z. B. in der Frage nach
dem Sinn des Lebens. Dabei teilen die ostdeutschen Konfessionslosen mit
den ostdeutschen Evangelischen »eine Weltsicht, in der personliche Anstren-
gung, Aufgabenerfiillung, Selbstverantwortung, die hohe Relevanz von Arbeit
fiir das Leben, die Bedeutung des MaBhaltens und die Notwendigkeit duBerer
Grenzen fiir menschliche Entscheidungsfreiheit relativ hoch bewertet werden.
Man konnte sagen: Man trifft hier auf eine >klassische( Variante der protes-
tantischen Ethik, die Evangelische und Konfessionslose verbindet.«*> Unter-
schiede ergeben sich dann, wenn es um die grundlegende Infragestellung ei-
ner solchen verstandesorientierten Leistungs- und Verantwortungsethik geht
und vor allem dort, wo explizite religiose Deutungsmuster dazukommen. Eine
religiése Sprache ist fiir das Gros der Konfessionslosen nicht akzeptabel. Al-
lerdings gibt es auch hier Ausnahmen. Uberhaupt bedeutet konfessionslos
zu sein nicht, »dass Facetten von subjektiver Religiositdt, Glaube oder Spiri-

$ Aao,27.

4 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 (Hrsg.), Kirche, Horizont und Lebensrahmen.
Weltsichten, Kirchenbindung, Lebensstile, Vierte EKD-Erhebung iiber Kirchenmitglied-
schaft, Hannover 2003, 39.

% A.a.0.,53.
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tualitit bei Konfessionslosen grundsatzlich immer fehlen, nur fiir den prak-
tischen Lebensalltag und die Lebensvollziige besitzen diese religiosen Spu-
renelemente eine nachrangige Bedeutung«*¢. Dies ldsst sich mit Blick auf die
Mehrheit durchaus so festhalten. Allerdings scheint das Feld jugendlicher
Konfessionslosigkeit durchaus facettenreicher zu sein. Bei Jugendlichen las-
sen sich nicht nur experimentelle Denkbewegungen aufzeigen, die sich deut-
lich von denjenigen ihrer Eltern und GroBeltern unterscheiden. Vielmehr zei-
gen sich auch experimentelle rituelle Bewegungen, wie ein Blick auf das
personliche Gebet zeigt.*’ Diese unterscheiden sich von denjenigen christlich
sozialisierter Jugendlicher u.a. darin, dass sie deutlich starker intrinsisch
motiviert sind und eine emotionsregulierende Rolle spielen. Wohl vor allem
deshalb haben Gebete im Leben der befragten konfessionslosen Jugendlichen
eine groBere Bedeutung als im Leben ihrer getauften Altersgenossen. Ob dies
nachhaltig ist und wie sich dies iiber einen ldngeren Zeitraum hin darstellt,
ist allerdings unbekannt. Auf alle Félle wird deutlich, dass die Identifizierung
bestimmter Profile im Feld von Konfessionslosigkeit immer auch dariiber hi-
nausweist und danach fragen lasst, wie sich dies unter evangelisch oder ka-
tholisch getauften Christen darstellt. Insofern impliziert die Herausforderung
einer inhaltlich bestimmten begrifflichen Fassung von Konfessionslosigkeit
eine Neubestimmung der terminologischen Beschreibung von Profilen evan-
gelischer bzw. katholischer Kirchenmitglieder. Wenn es geldange, Kirchlichkeit
inhaltlich liberzeugend in einem Schlagwort zu beschreiben, bildete der Be-
griff der multiplen Sdkularitiaten durchaus eine Ausgangsbasis, von der aus-
zugehen sich lohnen wiirde.

Begreift man Konfessionslosigkeit als Feld multipler Sakularitiaten wird
sehr gut deutlich, dass es sich bei den Konfessionslosen um »eine plurale
Gruppe mit teils divergierenden Interessen«*® handelt, die sich schlichtweg
nicht unter einen Leitbegriff subsummieren ldsst, wenn dieser dariiber hi-
nausgehen soll, dass Konfessionslosigkeit mit einer Distanz der organisierten
Religion sowie dem explizit Religiosen gegeniiber einhergeht. Insofern stoBt

% PickeL, Konfessionslose (s. Anm. 1), 27.

4 Zu diesem Feld arbeitet SARAH DEMMRICH an einer Dissertation im Schnittfeld von
Religionspsychologie und Religionspadagogik, die voraussichtlich im Mai 2014 abgeschlos-
sen sein wird. Der Titel ihrer Untersuchung lautet: Personlichkeit und Rituale im Kontext
religioser Uberzeugungen Jugendlicher. Vgl. dazu die Informationen unter: http://www.
theologie.uni-halle.de/pt_rp/rkl/demmrich/.

4 PickEL, Konfessionslose (s.Anm. 1) 12.
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auch dieser Terminus an seine Grenzen, sodass gefragt werden muss, ob in
Ermangelung eines iiberzeugenden Leitbegriffs momentan am Ausdruck Kon-
fessionslosigkeit festzuhalten ist.

4 KONFESSIONSLOSIGKEIT —
LEITBEGRIFF IN ERMANGELUNG EINES BESSEREN

Dass auch der Begriff »Konfessionslosigkeit« seine deutlichen Begrenzungen
hat, ist unmittelbar einsichtig. Zum einen ist ihm eine defizitare Grundnote
eigen, insofern die Nichtmitgliedschaft in der Kirche zum grundlegenden
Kriterium erhoben wird. Dies jedoch ist nicht ausreichend, weil damit zwar
eine »Position liber die Abwesenheit von etwas«*’ benannt werden kann, je-
doch nichts per se iiber das Profil von Orientierungen und Lebensentwiirfen
ausgesagt wird. Zum anderen suggeriert dieser Leitbegriff eine Eindeutigkeit,
die letztlich nicht durchgehalten werden kann. Fragt man nach inhaltlich
ausgerichteten Parametern, zeigt sich, dass die Grenzen zwischen Kirchen-
mitgliedschaft und Konfessionslosigkeit undeutlich werden. So sagte bei-
spielsweise im Rahmen der vierten EKD-Mitgliedschaftsuntersuchung jeder
zehnte ostdeutsche Evangelische, dass er nicht an Gott glaube. Demgegeniiber
erklirten ca. 7% der Konfessionslosen, (wenn auch bisweilen zweifelnd) an
Gott zu glauben.

Trotzdem ist es durchaus sinnvoll, am Begriff der Konfessionslosigkeit
festzuhalten, weil sich damit eine grundlegende Tendenz schlagwortartig be-
schreiben lasst, ohne sie damit zugleich inhaltlich zu verengen oder hinsicht-
lich des Selbstverstiandnisses vieler Konfessionsloser iibergriffig zu werden.

In Ostdeutschland lasst sich eine weitgehende kulturelle Verdringung
der christlichen Religion beobachten. Diese kulturelle Verdringung betrifft
die Mehrheit der Bevilkerung. Insofern lasst sich von einer konfessionslosen
Mehrheitsgesellschaft sprechen, die spezifische Plausibilisierungsanforde-
rungen mit sich bringt und Deutungsmuster setzt. Die Dominanz eines sog.
wissenschaftlichen Weltbildes oder ein gewisser Pragmatismus in der Le-
bensgestaltung waren hier zu nennen. Allerdings ist die mehrheitliche Kon-
fessionslosigkeit nicht in allen gesellschaftlichen Bereichen gleichermafien

4 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, Berlin 2004, 5-12, 5.
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pragend.* Kunst und Kultur, Medizin und Pflege oder Literatur und Medien
werden von dieser Kultur nicht im gleichen MaBe geprigt wie der Bereich
offentlicher Bildung. Werden in den erstgenannten Bereichen immer wieder
Beziige zu religiosen Traditionen hergestellt und publik gemacht, so ist dies
im schulischen Bereich fiir einen Grofteil der Bevilkerung immer noch
schwer ertraglich oder gar kontraproduktiv. Hier geht also die quantitative
Uberlegenheit von Konfessionslosigkeit mit einer bewusst oder unbewusst
angestrebten kulturellen Norm einher. Insofern ist es angemessen, an dieser
Stelle von einer konfessionslosen Mehrheitsgesellschaft zu sprechen. Die
mehrheitliche Konfessionslosigkeit tritt in diesen Feldern als Dominanzkultur
hervor.®! Fiir die anderen Bereiche trifft das nicht in gleicher Weise zu.’? In-
nerhalb des einen groBen gesellschaftlichen Kontextes konnen also unter-
schiedliche Kontexte ausgemacht werden, die eigene Konturen aufweisen.

Vor diesem Hintergrund wird noch einmal deutlich, dass der Begriff der
Konfessionslosigkeit »mehr eine Problemanzeige als eine inhaltliche Beschrei-
bung«> darstellt. Doch genau darin liegt auch seine Stirke. Er fixiert inhalt-
lich nichts, wo nach dem momentanen Stand der Erkenntnis noch nichts fi-
xiert werden kann, weil vieles noch unerforscht ist.

Konfessionslosigkeit ist in Ostdeutschland mehrheitlich ererbt und geht
zum groBen Teil mit religioser Indifferenz einher. Doch bereits an dieser
Stelle wére zu differenzieren. Wenn man am Terminus der religiésen Unbe-
stimmtheit festhalten mochte, konnte man von einer Unbestimmtheit zwi-
schen Normalitat, Teilnahmslosigkeit und Gleichgiiltigkeit sprechen. Aller-
dings ware damit inhaltlich wenig ausgesagt und vielmehr der Modus in der
Begegnung dem Religiosen gegeniiber im Blick. Auch blieben die spezifischen
Deutungsmuster und Lebensbewailtigungsstrategien im Dunkeln.

% Zum Folgenden vgl. MiICHAEL DoMSGEN, Religionsunterricht in konfessionsloser Mehr-
heitsgesellschaft - didaktische Herausforderungen und Ansitze, in: Theo-Web. Zeitschrift
fiir Religionspadagogik 12 (2013) 1, 150-163.

31 Vgl. BIRGIT ROMMELSPACHER, Dominanzkultur. Texte zu Fremdheit und Macht, Berlin
22006.

2. Um dies begrifflich einzutragen, ist es sinnvoll mit Blick auf den Bereich offentlicher
Bildung von einer konfessionslosen Mehrheitsgesellschaft zu sprechen und mit Blick auf
andere gesellschaftliche Bereich von mehrheitlicher Konfessionslosigkeit.

3 MicHAEL DoMsGeN, Chance fiir die Zukunft der Kirche? Wie lidsst sich ErschlieBung
von Glauben im konfessionslosen Kontext befordern?, in: DERS,/FRANK M. LUTZE (Hrsg.),
ReligionserschlieBung in der Sakularitat. Fragen, Impulse, Perspektiven, Leipzig 2013,
100-122, 107.
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Insofern spricht viel dafiir, in der momentanen Situation bei dem etwas
sperrigen, aber gerade in seiner inhaltlichen Offenheit nichts unzulassig vor-
wegnehmenden Begriff der Konfessionslosigkeit zu bleiben, dies allerdings
im Wissen, dass es sich hier um einen Leitbegriff in Ermangelung eines bes-
seren handelt.

Tendenzen der Abwertung sollen damit nicht verbunden sein. Weder geht
es um eine nach Defiziten suchende Perspektive (konfessionsios) noch um
eine vorschnell christliche Grundeinsichten aufgebende Orientierung an Be-
griffen, die auf den ersten Blick eher anschlussfahig scheinen (konfessions-
frei). Denn Freiheit ohne Bindung ist hoch problematisch. AuBerdem zeigen
die bisher angestellten Uberlegungen, dass auch Konfessionslose iiber »Be-
kenntnisse« verfiigen, an denen sie sich orientieren. Von einer tabula rasa in
rebus religionis ist nicht auszugehen.

Konfessionslosigkeit ist ein vielschichtiges, hoch komplexes Phanomen,
das nicht einfach im Gegeniiber zur Kirchlichkeit zu beschreiben ist. Dies
gilt schon deshalb, weil auch Kirchlichkeit ein inhaltliches Spektrum mar-
kiert, das lediglich iiber die Mitgliedschaft in einer der groen Kirchen zu-
sammengehalten wird. Wer Konfessionslosigkeit inhaltlich ausloten will,
miisste dies auch im Feld der Kirchlichkeit tun. Dann ergébe sich ein interes-
santes Bild. Allerdings sollte zum gegenwirtigen Zeitpunkt die Orientierung
an der organisierten Religion auch nicht leichtfertig aufgegeben werden, weil
die Kirchenmitgliedschaft durchaus grundlegenden Einfluss auf die Profilie-
rung eigener Religiositit hat, ohne hier »alleinerziehend« oder »allméachtig«
zu sein. Insofern wiirde sich ein komplementares Vorgehen anbieten. Einer-
seits sollte das religiose Feld organisationssoziologisch abgeschritten werden.
Andererseits wire die individualpsychologische Perspektive zu beriicksich-
tigen. In der Kombination beider Perspektiven ergédbe sich ein Gesamtbild.
Damit dies jedoch moglich wird, bedarf es weiterer empirischer Forschungen,
die vor allem in der individualpsychologischen Perspektive vieles von dem
aufhellen, was bisher unbekannt ist.



