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Theologische Diskussion

Bereits seit Jahren wird — zeitweise intensiver, zeitweise in ruhigeren Bahnen vetlaufend — die
Diskussion um die Zukunftsfihigkeit des Christentums in der modernen Gesellschaft gefiihrt.
Sie gehére zum Hintergrund und bildet einen stindigen Bezugspunkt fiir die Theologie der
Gegenwart. Im vergangenen Jahr meldete sich in dieser Diskussion der Bielefelder Soziologe
Franz-Xaver Kaufmann mit einer neuen Verdffentlichung wieder zu Wort. Uns erscheint sein Buch
bedeutsam genug, um es sowoh! aus der Sicht eines Theologen wie auch eines Soziologen vorstellen
zu lassen. Die Seite der Theologie vertritt Dr. Stephan Goertz von der Katholisch-Theologischen
Fakultit der Universitit Miinster, als Soziologe dufert sich Dr. Dr. Michael Hochschild, Dozent
an der Hochschule S.]J. St. Georgen (Frankfurt) und an der Universiit Flensburg,

~ .. R
Religion der Uberlebenskunst

u F.-X. Kaufmanns Idee eines modernitdtsresistenten Christentums

Was wird vom Jahrtausendwechsel in Erinnerung bleiben? Dass wenige Tage zuvor ein
beinahe 80-jihriger Papst als spiten und erschnten Hohepunkt seines Pontifikates das
Heilige Jahr 2000 ersffnet hat? Das Jubeljahr einer ermatteten Religion? Wie bei runden
Geburtstagen, bei denen man ahnt, es werde der letzte sein? Jahrtausendwechsel: nur
ein Datum, das Leben geht scine gewohnten Bahnen, sagen die Dramatisierungsmiiden.
Aber Daten prigen unser kulturelles Gedichtnis, unsere Wahrnehmung eines Davor und
Danach. Grofle Zahlen stimulieren weite Perspektiven. Und wer, wie das Christentum,
zwei Jahrtausende iiberlebt hat, wird sich vielleicht besorgt fragen, ob es damit seine
Uberlebensenergien verbraucht hat. Die Aufklirung: gegen sie hat man sich noch erfolg-
reich zur Wehr setzen kénnen, sich gar in bisher nicht gekannten Ausmaflen institutionell
gefestigt und subkulturell verankert. Der Katholizismus — wer kann sich noch daran
erinnern? — war die iiberaus erfolgreiche Reaktion auf dic frithe Moderne. Aber die
entfaltete Moderne, so die beunruhigende Frage der religionssoziologischen Schriften
Franz-Xaver Kaufmanns, wird das Christentum auch diese Moderne (iberleben?!

Inkulturation als Uberlebensstrategic

Wenn ein Soziologe, und sei es ein religids so musikalischer wie Kaufmann, nach der
Zukunftsfihigkeit des Christentums fragt, miissen die Ausgangspunkte geklirt werden.
Zukunft ist aus soziologischer Perspektive kein Schicksal, sondern Ergebnis menschlichen
Handelns und institutioneller Entwicklungen, und Soziologie, auch wenn sich einer ihrer
Griinderviter als Priester einer neuen Religion sah (Comte), ist keine Prophetie. Sicheren
Boden bietet da schon eher der Blick zuriick, auch wenn dieser nicht ohne Deutungsrisiken
ist. Bevor also die Uberlebenschancen des Christentums — des Christentums, nicht

U Vgl. zuletzt: F.-X. Kaufmann, Wie tiberlebt das Christentum? Freiburg 2000. ,Nur der ist ein wirklicher
Mensch, der seine Welt iiberleben kann.“ Dieses Zitat von Eugen Rosenstock-Huessy hat Kaufmann
seinem religionssoziologischem Hauptwerk ,Religion und Modernitit*, Ttbingen 1989, vorangeschickc.
Vgl. zum Werk Kaufmanns S. Goertz, Moraltheologie unter Modernisierungsdruck. Interdisziplinaricst
und Modernisierung als Provokationen theologischer Ethik ~ im Dialog mit der Soziologie Franz-Xaver
Kaufmanns (= StdM 9), Miinster 1999.
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einfach der Religion oder der Kirchen — in Augenschein genommen werden kénnen,
so Kaufmanns' Problemzugang, muss nach den Griinden fiir das bisherige Uberleben
gefragt werden. Das Interesse an Zukunftsfihigkeit verbindet sich mit historischen
Vergewisserungsversuchen. Und so sind Kaufmanns Diagnosen auch fiir den reizvoll,
den die Frage nach der Zukunftsfihigkeit des Christentums nicht umtreibt, der aber an
kultureller Selbstaufklirung interessiert ist. Denn dass unsere Kultur und die sie (noch?)
bestimmenden Werte christlichen Ursprungs sind, davon ist Kaufmann iiberzeugt. Um
Soziologismen zu vermeiden, die alles Soziale aus Sozialem ableiten, versucht Kaufmann,
die innere Dynamik der christlichen Tradition (Binnenperspektive) mit den idufleren
gesellschaftlich-kulturellen Bedingungen (Aulenperspektive) zu vermitteln. Dieses mul-
tiperspektivische Vorgehen, das Christentums- und nicht blof§ Kirchengeschichte sein
will, erprobt Kaufmann zunichst an dem Problem, wie es zum historischen Erfolg des
christlichen Glaubens in der Antike kam.?

Das durch die Selbstverstindlichkeiten theologischer Deutungen hiufig verdeckte Stau-
nen iiber die Tatsache, dass nach dem Kreuzigungstod Jesu die , Angelegenheit damit
(nicht) erledigt gewesen? ist, lisst Kaufmann nach Erklirungsversuchen Ausschau
halten. Die von Michael Ebertz herangezogene Charisma-Theorie Max Webers, die auf
die ,,Chance einer neuen sozialen Identitit“ der Jiinger durch die Erfahrung gewihreer
Wiirde abhebt, hat die Erklirungsliicke, so Kaufmann, wie sich das in den Evangelien oft
berichtete Unverstindnis der Jiinger nach dem Tode Jesu in ein Verstindnis gewandelt
hat, das mit einem enormen Sendungsbewusstsein und neuen geistigen und sozialen
Kompetenzen in der Verkiindigung einherging. Was hat sich nach dem Tode Jesu zu-
getragen? ,Fiir eine ausschlieflich profane Erklirung auf der Basis unseres heutigen
wissenschaftlichen Wissens bleibt also zumindest der Ubergang der charismatischen Kraft
des Rabbi Jesus auf seine Jiinger ein unlésbares Problem.“> Hier will Kaufmann die
Theologie ganz offensichtlich auf die Legitimit:it eigener Erklirungen hinweisen, wie sich
die Erkenntnis von der Erscheinung des Unbedingten in der Kontingenz menschlicher
Wirklichkeit Bahn brechen konnte. Mit der Aussage jedoch, nach dem Tode Jesu seien
die Jiinger zu einer ,ganz andere(n] Einsicht in seine [d.h. Jesu, S.G.] Lehre und sein
Selbstverstindnis“® gelangt, gerit Kaufmann unvermittelt mitten in die theologische
Diskussion um das Osterverstindnis’, denn der strittige Punke ist gerade, ob in den
sumstiirzenden Konversionserfahrungen® der ésterlichen Erscheinungen sachlich etwas
Neues geoffenbart wurde oder eine vorssterliche Erkenntnis durch ,gottliche Maeutik*
zum endgiiltigen Durchbruch, zur Vollendung kam.8 Eine ,ganz andere Einsicht* ist also
ein mehrdeutiger Ausdruck, er kann im Sinne einer neuen oder im Sinne einer vollendeten
Einsicht verstanden werden.

* Vgl. dazu Kaufmann, Christentum, 20-47. Dieses Thema behandelt Kaufmann in dieser jlingsten Schrift
zum ersten Mal.

Ebd. 24.

Ebd. 25, vgl. M. N, Ebertz, Das Charisma des Gekreuzigten, Tiibingen 1987.

Kaufmann, Christentum, 27.

Ebd. 26 (Hervorhebung von S.G.).

Vgl. H. Verweyen, Botschaft cines Toten? Den Glauben rational verantworten, Regensburg 1997, bes.
52-95.

8 Vgl ebd. 77£.
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Theologisch weniger unwegsames Gelinde stellt da die Frage nach den dufleren Ausbrei-
tungsbedingungen des Christentums in der antiken Welt dar. Hier kann Kaufmann
auf verschiedene Studien verweisen, die solche Bedingungen herausgearbeitet haben: die
vorangehende Ausbreitung des Judentums im gesamten rémischen Reich, die gesicher-
ten Verkehrsverbindungen, entlang denen die Mission erfolgte, sowie die Verbreitung
des Gemeingriechischen als Verkehrssprache. Angesichts der Inkulturation in einem
vereinheitlichten hellenistischen Kulturraum ist die Redeweise von einer nachtriglichen
Hellenisierung deshalb problematisch. Die dufleren Bedingungen erkliren aber noch
nicht die Uberzeugungskraft und religiose Attraktivitit der Botschaft selbst. Worin liegt
die spezifische Differenz des Christentums in der religis pluralen und erregbaren Umwelt
der Antike? Die in der Forschung traktierten Thesen kénnen hier nicht zusammengestellt
werden, nur soviel: Offenbar besaf§ der Zusammenfall von alltiglicher Lebensdienlichkeit,
sozialer Offenheit, christlichem Ethos der Nichstenliebe, Uberdruss an permissiver
Orientierungslosigkeit, Organisationsfihigkeit und nicht zuletzt die Vergeistigung des
Religiosen durch die Uberwindung des Blutopfers hohe kulturelle Plausibilitit.

Die Inkulturation geht mit kritischer Distanz zur herrschenden Kultur einher und die
Plausibilitit dieser Distanz resultiert aus den verunsichernden Entwicklungen innerhalb
des romischen Reiches. Distanz als solche ist aber kein Erfolgsgarant, sondern erst eine
als sinnvoll und notwendig erfahrene prizise Distanz. ,Je fundamentaler danach die
Probleme wurden — oder wenigstens empfunden wurden, die das Imperium Romanum
politisch, wirtschaftlich und sozial bedringten, desto grofler wurde auch die Chance
fiir die christlichen Gesinnungs- und Gesittungsmuster, gerade mit ihrer oppositionellen
Radikalitit als Losung fiir diese Probleme in Betracht gezogen zu werden.“® Spitestens
mit der sogenannten Konstantinischen Wende dndert sich diese Situation. Nun entwickelt
sich das Christentum zur herrschenden Religion und reprisentiert selbst eine iiberlegene
Kultur, die ,es selbst zwar nicht geschaffen, aber durchdrungen hatte”.'® Der Marsch durch
die romische Kultur fithrt dazu, dass am Ende die innere Plausibilitit des Ethos aus
Distanz an Kraft verliert oder sich gegen die eigene Verweltlichung richtet, etwa im
Ménchtum, das so die prophetische Linie der jiidisch-christlichen Religion tradiert.
Das spannungsgeladene religiose Prinzip des ,in der Welt, aber nicht von der Welt*,
das Inkulturation und Institutionalisierung ebenso legitimiert wie Kritik und Distanz,
stellt fiir Kaufmann von Beginn an ein Spezifikum des Christentums dar.!! Ohne die

9 K.-H. Messelken, Zur Durchsetzung des Christentums in der Sp4tantike. Strukeurelle Analyse eines
historischen Gegenstandes, in: KZfSS 29 (1977), 261-294, 272, zitiert bei Kaufmann, Christentum, 42.

10 Ebd. 45.

"' Kaufmann ist neben Karl Gabriel auf katholischer Seite der wichtigste Vertreter einer Religionssoziologie
als Soziologie des Christentums. Der Christentumsbegriff soll dabei ein maglichse breites Spektrum
historisch witksam gewordener religids-sozialer Phinomene abdecken. Kriterium fiir die Selbst- und
Fremdzuschreibung ,christlich” ist dic Anhingerschaft an Jesus von Nazareth. Die frithe Kodifizierung
eines normativen Ursprungszeugnisses in Gestalt des Neuen Testaments erleichtert dic Identifizierbarkeit,
zur Begritndung und Diskussion des Konzeptes vgl. Goertz, Moraltheologie, 397-412. Zu untetscheiden
ist zwischen einem soziologischen Abgrenzungskriterium und einem theologisch-normativen Identities-
kriterium. Eine Stoffrichtung des Ansatzes ist die Kritik an ekklesialen Monopolisierungsversuchen des
Christlichen. Die Kirche selbst billigt der Theologie diese kritische Funktion zu, vgl. M. Seckler, Lehrer
des Christentums im Namen der Kirche, in: W. Geerlings/M. Seckler, (Hg.), Kirche sein. Nachkonziliare
Theologie im Dienst der Kirchenreform (= FS Portmeyer), Freiburg 1994, 255-272. Zu Recht weist S.



Theologische Diskussion ‘ 211

Aufrechterhaltung dieses religiésen Doppelprinzips sieht er die Dynamik und Zukunfts-
fahigkeit der christlichen Religion bedroht.!2

Wegbereiter des abendlindischen Sonderweges

Unmittelbar relevant fiir das Verstindnis unserer Gegenwart ist die Verwicklung des
Christentums in den ,abendlindischen Sonderweg“, den Kaufmann, wie der Urheber
dieses Begriffs, Max Weber, durch christliches Gedankengut wesentlich in Gang gesetzt
sicht, ideell wie strukturell. Mit dieser der Blumenbergschen ,Legitimitit der Neuzeit*
entgegenstehenden These bezieht Kaufmann ideengeschichtlich Position. Die beiden
Hauprargumente: (1) Die institutionellen Errungenschaften der europiischen Freiheits-
geschichte, der demokratische Rechts- und Wohlfahrtsstaat, legitimiert durch den Willen
des Volkes und unter dem Gebot der Inklusion, setzt ein Verstindnis der Menschen als
Personen voraus, das in theologischen Reflexionen des Mittelalters Gestalt gewann in
der Lehre vom moralischen Sein (ens morale), also der Freiheit. Das Christentum ist
die Religion der Freiheit, das faszinierte schon Augustinus, zumindest in seinen jungen
Jahren vor der Verdiisterung seiner Anthropologie. Kaufmann kann mit seiner These auf
breite theologie- und philosophichistorische Forschungen zuriickgreifen.!? (2) Die struk-
turelle These: Indem, historisch folgenreich manifestiert im Ausgang des Investiturstreits
(Wormser Konkordat, 1122), das Christentum eine Spannung zwischen weltlichem und
geistlichem Bereich etabliert und legitimiert, legt es die Grundlage fiir die Prozesse
struktureller und funktionaler Ausdifferenzierung der Gesellschaft, also fiir ihre Mo-
dernisierung, die Kaufmann mit Niklas Luhmann differenzierungstheoretisch versteht.
Konkurrenz schafft Handlungsspielriume. In den gesellschaftlichen Teilbereichen be-
ginnt zugleich eine thematische Reinigung (,Wirtschaft findet in der Wirtschaft stact”
und Religion in den Kirchen, Intimitit in der Familie usw.) und die Distanz zum
Staat, im 19. Jahrhundert vom Katholizismus teils erzwungen, teils gesucht, begrenzt
dessen Anspriiche. Was aber geschieht, wenn jene freiheitliche Kultur und differenzierte
Gesellschaft sich emanzipiert und die eigenen Wurzeln lediglich archiologisch betrachtet,
daraus aber keine Energien mehr schopft? Das ist seit nunmehr ca. 200 Jahren unsere
Situation.

Jenseits der Verkirchlichung?

Die erste Einschitzung nicht weniger Aufklirer, die endlich die selbstverschuldete Un-
miindigkeit hinter sich lassen wollten, lautet: Der christliche Glaube geht scinem Ende
" entgegen, seine Macht hat ausgespielt, und das ist gut so. Zunichst war mit dem Ausblick

Girtner, Gottesrede in (post-)moderner Gesellschaft. Grundlagen einer praktisch-theologischen Sprachleh-
re, Paderborn 2000, 97f., darauf hin, dass mit dem Kriterium ,Anhingerschaft an Jesus Christus* Formen
des impliziten Christentums schwierig zu fassen sind. Zudem filhrt Kaufmann den Religionsbegriff als
problemanzeigenden Begriff selbst wicder ein (vgl. Religion 83ff.). Religions- und Christentumssoziologie
sind damit im Grunde zwei cigenstindige Diskurse, die Rede von Religionssoziologie als Soziologie des
Christentums kénnte dies verdecken,

12 Vgl, F.X. Kaufmann, Zukunftsfihigkeit der Theologie, in: K. Gabriel u.a. (Hg.), Zukunfisfihigkeit der
Theologie. Anstdfc aus der Soziologie Franz-Xaver Kaufmanns, Paderborn 1999, 157-167.

13 Stellvertretend: Th. Kobusch, Die Entdeckung der Person. Metaphysik der Freiheit und modernes Men-
schenbild, Darmstadt 21997.
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auf das prophezeite Ende hoffnungsfroher Optimismus verbunden. Was die Religion nicht
bewirkt habe, das kénne nun mit Hilfe der rationalen Welterkenntnis und -beherrschung
erreicht werden: den Menschen zum Gliick verhelfen. In den Anfangsjahren der Soziologie
wechseln in den Vereinigten Staaten zahlreiche Pfarrer in die neue Disziplin, ,vielleicht,
weil sie den alten Glauben verloren oder ihn in die Hoffnung auf moralische Erneuerung
und Fortschritt iibersetzten“.!¥ Aber schon Max Weber steht im Schatten Friedrich
Nietzsches und sieht nach dem Tode Gottes und der ,Entzauberung der Welt*, die sich
bei Nietzsche im Programm der Genealogie der Moral zur Entzauberung der Moral
zuspitzt, den Kampf der Gotter heraufzichen und den Menschen einziehen ins ,eherne
Gehiuse der Horigkeit“, welches die Rationalisierungsprogramme produzieren. Was
verbindet, ist das erwartete Ende der Religion. Doch das Christentum reagiert auf
das Modernisierungsgeschehen zunichst in kaum vermuteter, nimlich erfolgreicher
Weise. Es wird selbst in Form der Kirchen zu einem Subsystem der Gesellschaft mit
spezifischen Funktionen. Es soll vor allem diejenigen Probleme bewiltigen, die die
tibrigen Systeme nicht bearbeiten kénnen. Die Priester werden die Spezialisten des
Unspezifischen. Der zweite erfolgreiche Prozess: Die Kirchen schaffen fiir ihre Mitglieder,
was im Gesellschaftsmafstab nicht mehr méglich ist, eine einigermaflen homogene
Lebenswelt, die die Glaubensweitergabe quasi nebenbei erledigt. Man war Christ weniger
aufgrund freier und reflektierter Einsicht in die theologischen Feinheiten der Christologie
oder Trinitdtstheologie als wegen der lebensweltlichen Plausibilititen des Katholisch-
oder Evangelisch-Seins, oder ganz entsprechend: des Arbeiter-Seins — von der Wiege bis
zur Bahre.s

Jede eindimensionale und den irreversiblen Relevanzverluse christlicher Sinngehalte be-
klagende Sikularisierungsthese, die in traditionellen Kreisen als Erklirungsschliissel so
beliebt ist, greift deshalb zu kurz. Das haben schon in den 60er Jahren evangelische Re-
ligionssoziologen wie Joachim Matthes oder Trutz Rendtorff erkannt.' Das Christentum
hat die Moderne bisher durch einen Gestaltwandel iiberlebt, so Kaufmanns Pointe. ,Der
Sikularisierung der Gesellschaft entspricht die Verkirchlichung des Christentums*7,
wobei diese Reaktion zugleich mit der Versuchung einhergeht, den Anfragen der Zeit
an das eigene Glaubensverstindnis auszuweichen oder lediglich defensiv zu begegnen,
beispielsweise in der Morallehre. So urgierte die Neuscholastik in vielen Fillen kontin-
gente Sozialformen und Handlungsmuster, imprignierte diese mit dem Naturbegriff

4 C, Frey, Gesellschaft/Gesellschaft und Christentum VII. Neuzeit: Soziologisch, Ethisch, Fundamental-
theologisch, in: TRE 13 (1984) 13-39, 16.
5 Vgl. M. Klocker, Katholisch — von der Wiege bis zur Bahre. Eine Lebensmacht im Zerfall, Mtinchen
1991. Vgl. auch das Selbstzeugnis Sartres iiber die Wirkungen des ,gesellschaftsfihigen Gottes” und
eines biirgerlichen Glaubens im ,Schwichezustand“: ,Zweitausend Jahre lang hatten die christlichen
Gewissheiten Zeit gehab, sich zu erweisen, sic waren jedermanns Eigentum, man erwartete von ihnen,
dass sie im Blick cines Priesters, im Halbdunkel einer Kirche aufleuchteten, um die Seelen zu erhellen,
aber niemand empfand das Bediirfnis, sie fiir scine eigene Rechnung von neuem zu {ibernchmen; sie waren
Gemeingut. Die gute Gesellschaft glaubte an Gott, sprach aber nicht dariiber.” J.-P. Sartre, Die Wérter,
Hamburg 1965, 75.
J. Matthes, Bemerkungen zur Sikularisierungsthese in der neucren Religionssoziologie, Sonderheft 6 der
KZfSS, Opladen 1962, 65-77; T. Rendtorff, Zur Sikularisierungsproblematik, in: IJRS 2, 1966, 51-72.
7" Kaufmann, Religion, 215. Zur Primisse und zum Inhalt der Verkirchlichungsthese vgl. besonders F.-X.
Kaufmann, Kirche begteifen, Freiburg 1979, 65-70. 100-104.
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(naturalisiertes Naturrecht) und konnte doch Mitspracherecht einfordern in 6ffentlichen
Fragen der Moral (rationales Naturrecht).!® Aber dieses Erfolgsrezept wirkt nicht mehr,
weil es spitestens seit den 60er Jahren auf eine verinderte Wirklichkeit trifft. Die Kir-
chenstrukeur biifit an Glaubwiirdigkeit ein, wenn sie sich weiterhin die Form gibt, die sie
aus verstindlichen Griinden im 19. Jahrhundert am Leitbild der Monarchie angenommen
hat.”® Es bedarf also eines neuen Gestaltwandels, der aus den heutigen Herausforderungen
— der postmodernen Pluralisierung und Individualisierung, der Multiperspektivitit der
Erkenntnisse und der Globalisierung — Konsequenzen zieht. Die Verkirchlichungsthese
ist lingst Gemeingut vieler Analysen der Tradierungskrise. Sie warnt davor, in der
Uberwinterung der verkirchlichten kleinen Herde auf einen neuen Friihling des religidsen
Erwachens zu warten und dann unverindert auf die eigene Attraktivitit zu setzen.

Ernstfall der (Post-)Moderne

Die Verkirchlichung des expliziten und die Verweltlichung des impliziten Christentums
stellen in der Moderne parallel laufende Entwicklungen dar. Der empirisch vielfach belegte
Traditionsabbruch? hat verschiedene Ursachen. Freiwilligkeit im Bereich der Religion
geht auf Kosten der Flichendeckung und seit der Erklirung iiber die Religionsfreiheit
des Il Vatikanischen Konzils, Dignitatis humanae, ist dagegen auch kein normativ
motivierter Einspruch zu erheben. Die abrutschenden Milieus entziehen zudem einer
lebensweltlich verankerten Religion in zunehmenden Mafe die Grundlage. Auch Christen
sind verkabelt und bleiben von den Verinderungen der Wirklichkeitsauffassung durch
die Medialisierung der Welt nicht unberiihrt. Nicht als Ausiibung von Autonomie, wie
tendenziell in den USA, sondern als Bedrohung von Autonomie erscheint vielen in dieser
Situation das Sich-Binden an weltanschauliche Orientierungen. Schlielich ist als Ursache
das Leben in einer Multioptionsgesellschaft (P. Gross) zu nennen: Je mehr Méglichkeiten
zur Verfiigung stehen, um so weniger unbefragt relevant sind die einzelnen Méglichkeiten
fir das je cigene Leben. Relevanzen werden selbst gesetzt, miissen selbst gesetze und
gewihlt werden, um nicht fremdbestimme zu werden. Und die Zeit dringt, wie schon
Kierkegaard in der ersten Hilfte des 19.Jahrhunderts erfuhr.?! Ernstfall der Moderne,
so nennt Kaufmann diese Situation, die Sartre mit dem Wort von der ,Verurteilung zur
Freiheit auf den Begriff gebracht hat.22 Nicht mehr nur die Wah! des Selbst steht an, wie
bei Kierkegaard, sondern nun, seit Nietzsche, die Erfindung des Selbst. Jeder Mensch ~ ein
Kiinstler (Beuys); aber Kiinstler nicht nur sein zu wollen oder sein zu sollen, sondern sein zu
miissen, da beginnt der Ernstfall und viele wihlen angesichts des anstrengenden Imperativs
der Unverwechselbarkeit dann doch lieber das Kopieren, die Konformitit oder fliichten
in die vereinfachenden und isolierenden Angebote verschiedener Fundamentalismen.?

18 Zu den notwendigen Differenzierungen vgl. Goertz, Moraltheologie, 432—447.

19 Vgl. H.-J. Pottmeyer, Die Rolle des Papsttums im dritten Jahrtausend (= QD 179), Freiburg 1999.

2 Niheres bei M.N. Ebertz, Kirche im Gegenwind. Zum Umbruch der religiésen Landschaft, Freiburg
1997. ,

2 Vgl, 8. Kierkegaard, Entweder/Oder. Zweiter Teil, Bd. 2, hg. von E. Hirsch/H. Gerdes, Kain/Diisseldorf
1969, 173ft.

22 ]..P. Sartre, Das Sein und das Nichts, Hamburg 1962, 614; 696.

2 vgl. Kaufmann, Christentum, 137.
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So steht der Existentialismus und sein emphatisches, aber kriterienschwaches Verstandnis
von Entscheidung vielleicht vor einer Renaissance. Schon wird von Neo-Existentialismus
gesprochen, der sich jedoch nicht ernst und tiefsinnig, wie in den Nachkriegsjahren,
sondern eher frohlich und unbekiimmert gibt.24 An diesem Punkt, dem diagnostizierten
Wandel von der Qual des Mangels zur Qual der Wahl?, von der Normal- zur Bastel-
biographie, und wie immer die Schlagworte lauten, setzt Kaufmann seine Uberlebensfrage
nun positiv an.

Die Bedingungen der Freiheit

Wenn die Lebensfiithrung in der Moderne, gewollt und erzwungen zugleich, zu einem
Problem der fortgesetzten Entscheidungen des Einzelnen wird, dann stellt sich die Frage,
wie der Mensch zur notwendigen Entscheidungsfihigkeit gelangen kann. Identicit wird
deshalb erst in uniibersichtlichen und unsicheren Zeiten zum Ziel von Sozialisation.
Nicht im Sinne eines zwanghaften verkrampften Besitzes, das haben uns die modernen
und postmodernen Kritiken gelehrt; Identitit wird aber zur Formel fiir die Fihigkeit,
mit sich selbst und den anderen umgehen zu kdnnen, handeln zu kénnen, entscheiden
zu kénnen, Konsistenz zu erringen. Die theologische Legitimation und Deutung der
Fihigkeit menschlicher Autonomie, das Thema der Theologie seit den 60er Jahren, reicht
Kaufmann nicht. Dieser spite Anschluss an die neuzeitliche Ethik diirfe nicht dazu
filhren, den Existenzfragen der sich in der Moderne unbehaglich fiihlenden Individuen
auszuweichen. Freiheit allein scheint noch kein sinnhaftes Leben zu verbiirgen. Die
Bedingungen der Autonomie: Auf dieses Thema will Kaufmann schon seit Ende der
60er Jahre die Aufmerksamkeit lenken, zunichst allerdings mit wenig Resonanz, weil
die theologische Ethik ihre Energien zu dieser Zeit in die iiberfillige Revision ihrer
normativen Ethik fliefen ldsst. Auf sozialphilosophischer Seite sind die Ambivalenzen
der Moderne vor allem von Georg Simmel (1858-1918) erkannt worden. Die vornehme,
vereinzelte und maf3stablose Unabhingigkeit, die Nietzsche vor Augen hatte?$, diirfte nur

% U. Beck, Gesamtkunstwerk Ich, in: Erfindungen des Menschen. Schdpfungstriume und Kérperbilder
1500-2000, hg. von R. van Diilmen, Wien/Kéln/Weimar 1998, 637-654, 653. Differenzicrender: D.
Thomd, Existenz, in: H. Hastedt/E. Martens (Hg.), Ethik, Reinbek bei Hamburg 1994, 251-269, ebd.
267ff. weitere bibliographische Angaben.

2" 8o F.-X. Kaufmann, Sicherheit als soziologisches und sozialpolitisches Problem. Untersuchungen zu einer
Wertidee hochdifferenzierter Gesellschaften, Sturtgare 21973, 261. In seiner Habilitationsschrift (entstanden
zwischen 1963-1967) hat Kaufmann zunichst noch unabhingig von Luhmann das Potenzial der Theoric
gesellschaftlicher Differenzierung (wieder-)entdecke. Kaufmanns spitere Arbeiten greifen auf Einsichten
dieser stark moralsoziologisch geprigten Schrift immer wieder zuriick und fihren sie fort, u.a. auch dic
Frage, wie sich die Bedingungen individueller Handlungsfihigkeit in der Moderne darstellen, vgl. ebd.
214-227. 260ff. 290ff. Dem Identititsthema wird von Kaufmann bereits damals eine grofie Zukunft in
Aussiche gestellt. Anders als Gehlen, auf den er in seinen handlungstheoretischen Uberlegungen in weiten
Teilen zuriickgreift, kommt Kaufmann zu keiner kulturpessimistischen Abrechnung mit der modernen
Subjekthaftigkeit. Thm liegt es daran, die Paradoxie der Situation zu benennen, dass die Moderne zum
einen ,zwar Freiheit und Individualitic fordert und verheifit, jedoch zum anderen die Bedingungen
der Entstchung einer starken Individualitdt oder personalen Identitdt sozial unterminiert”, Kaufmann,
Religion, 267.

* Vgl. W. Stegmaier, Nietzsches ,Genealogie der Moral“, Darmstadt 1994, 22.
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fiir virtuose Individualisten iiberhaupt praktizierbar sein und ist aus ethischer Perspektive
notmativ unterbestimmt. Die Gleichzeitigkeit der Erfahrung, zur eigenen Lebensfiihrung
aufgefordert und damit nicht selten iiberfordert zu sein, macht die Ambivalenz der
Gesellschaft der Individuen aus.

»Nicht mehr darauf, dass man iiberhaupt ein freier Einzelner ist, kommt es an, sondern
dass man dieser bestimmte und unverwechselbare ist (...) Durch die ganze Neuzeit geht
das Suchen des Individuums nach sich selbst ... %"

Heute stehen fiir diese Problemsicht Namen wie Axel Honneth?® oder Hans Joas.? Von
Letzterem lisst sich Kaufmann, immer ein wacher Beobachter und kreativer Rezipient,
inspirieren. Joas, profunder Kenner des amerikanischen Pragmatismus und unermiidlicher
Werber fiir die Méglichkeiten dieser zur Zeit auch in Deutschland wieder gewiirdigten
Denktradition?, thematisiert im Anschluss an William James’ Unterscheidung zwischen
Moral (Bereich des Restriktiv-Obligatorischen) und Religion (Bereich des Attraktiv-
Motivierenden) Parallelen zwischen moralischen (nun im Sinne von Werterfahrungen)
und religiésen Erfahrungen und zieht daraus Schliisse fiir die Genese der Werte. Werte,
so die These von Joas, entstehen in Erfahrungen der Selbstbildung und Selbstranszendenz.”
Solche Erfahrungen bewirken, so nochmals James, eine neue Haltung der Gewissheit
und Leidenschaft, die unsere Handlungsmoglichkeiten erweitert. Die Bindungskraft
und Attraktivitidt dieser Erfahrungen sind dabei nicht heteronom oktroyiert, sondern
entstchen in freier Selbstbindung. ,Die Ethik bezeichnet nicht, was ,fiir mich‘ im Sinne
meines Gliicks gut ist, sondern was ,fiir mich‘ im Sinne meiner ehrlichen Einsicht in das
Gute, meines Ergriffenseins von Werten gut ist.“3? Kaufmann zieht daraus den Schluss,
»aass menschliche Autonomie nicht einfach eine zur Reifung kommende Anlage (ist), sondern
eine in Erfahrungen von Selbstbindung und Selbsttranszendenz sich allmablich entwickelnde
Eigenschaft des Menschen ist, die ihm eine sichere Stellungnabme zu seinen Bediirfnissen
und Wiinschen, aber auch zu seinen Handlungen sowie zu den Meinungen und Handlungen
anderer gestattet.33 Autonom ist, wer weifl, was et/sie will. Aber wer weif} das schon in
einer iiberkomplexen Wirklichkeit, wer kann schon fiir den notwendigen Schutz, die

7 G. Simmel, Das Individuum und die Freiheit, Essais, Frankfurt 2.M. 1993, 216.

% Vgl. A. Honneth, Dezentrierte Autonomie. Moralphilosophische Konsequenzen aus der modernen Sub-
jekekritik, in: Chr. Menke/M. Seel (Hg.), Zur Verteidigung der Vernunfc gegen ihre Liebhaber und
Verichter, Frankfure 1993, 149-163.

» Vgl. H. Joas, Die Entstechung der Werte, Frankfurt a. M. 1997.

% vgl. M. Sandbothe (Hg.), Die Renaissance des Pragmatismus, Frankfurt a. M. 2000.

% Vgl. Joas, Entstehung, 10. 77-86. 288. Bei Kaufmann wird aus der Selbstbildung dic Selbstbindung
(Kaufmann, Christentum, 122f,, wohl kein Druckfehler).

3 Joas, Entstehung, 286f. Der Sprachgebrauch von Ethik ist hier der von Habermas, er bezeichnet also den
Bereich des Guten, niche den des Rechten (die Moral). Joas wirfc Habermas vor, universalistischen ethischen
Teaditionen, wie der christlichen, unrecht zu tun, denn ein partikulares Ethos ist nicht notwendigerweise
¢in egozentrisches Ethos, ¢in ,universalistisches Wertsystem ist logisch mdglich und empirisch wirklich®
(287). Damit argumentiert Joas gegen einen Non-Kognitivismus der Werte.

3 Kaufmann, Christentum, 123, vgl. schon ders., Theologie in soziologischer Sicht, Freiburg 1973, 74: ,Das
,Sich-Entscheiden’ wird selbst zum moralischen Ake, zur notwendigen Voraussetzung (und Folge!) der
personalen Idencitit, zur Wahl zwischen ,Autonomie’ und ,Entfremdung’.“ Gegeniiber dem Identititsbegriff
bevorzugt Kaufmann hinsichtlich des Aspektes der Handlungsfihigkeit den Begriff der Intentionalitit,
vgl. dazu auch Goertz, Moraltheologie, 513-542.
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notwendige Distanz von den aufprasselnden fremden und eigenen Anspriichen sorgen und
wer besitzt Auswahlkriterien? Die Klirung des eigenen Wollens kann dabei nicht allein
gelingen, sondern ist auf Interpersonalitit angewiesen. Alle Bemiihungen, die Bedeutung
der gottlichen Zusage unbedingter Anerkennung fiir die Identitdtsbildung der Individuen
herauszuarbeiten, setzen an diesem Problem an: Wie kann freies und sittliches Leben in
der Moderne gelingen? Und dieses als Problem zu formulieren, setzt wiederum voraus, an
der Idee der Personalitit festzuhalten. Dies ist auch die normative Hintergrundannahme
der Kaufmannschen Problematisierungen. Und dass auch die modernisierte Ge-
sellschaft auf die Ausbildung von moralischer Kompetenz nicht verzichten kann, das
ist die moralsoziologisch originelle These Kaufmanns, die er vor allem anhand seiner
Studien zum Verantwortungsbegriff entwickelt hat.>4 Identitdt, Verantwortlichkeit und
Solidaritit sind in Ergidnzung anderer Formen sozialer Steuerung, vor allem dem Marke
und der Macht, sozial von Nutzen, sei es, um der Notwendigkeit iiber-individueller
Interessenberiicksichtigungen willen, sei es, um der Unaufgebbarkeit moralischer Ver-
lisslichkeit und Selbstverantwortlichkeit willen. Auch die Moderne braucht handlungs-,
entscheidungs- und solidarititsfihige Individuen. Das Gute ist gesellschaftlich tauglich, so
die These, wenn auch hiufig erst ,,in the long run®, denn kurzfristig kénnen eigenniitzige
Strategien durchaus ,erfolgreich“ sein. Die Idee des Guten wird so von Kaufmann an die
soziale Wirklichkeit zuriickgebunden und er kniipft damit explizit an die ethische Position
an, nach der das Gute das Wirklichkeitsgemife ist.?> Aber weil auch vor seinem erhofften
Tauglichkeitserweis das Gute zu tun ist, eben weil es das ethische Verbot des Ausschlusses
der berechtigten Interessen Dritter gibt, deshalb geht die Selbstverpflichtung durch die
Freiheit, d.h. durch die Selbstzweckhaftigkeit aller Menschen, der Verpflichtung durch
die Wirklichkeit voraus. Die Verpflichtung durch die Wirklichkeit setzt die durch die
Freiheit voraus und vollendet sie.

Mit diesen moralsoziologischen Uberlegungen werden sozialisatorische Perspektiven ins
Spiel gebracht. Es bedarf, so Kaufmann, Anlisse und Deutungsmuster, um verbindliche
moralisch-religiose Erfahrungen zu machen. Dramatische Situationen sind das eine (Not
lehrt Beten), Wiederholungen das andere. (Die Medien haben dies, wie es scheint, lingst
erkannt, sie inszenieren selbst dramatische Ereignisse und produzieren Endlosserien.)
Beides — Dramatisierung und Wiederholung — wird in der Moderne seltener und des-
halb bewusst herbeigefiithrt. Kann aber das verkirchlichte Christentum efferveszierende
Erfahrungen noch vermitteln? Stehen die Zeiten schlecht fiir religivse Erfahrungen?
Eigentlich nicht, so viele religionssoziologische Befunde, nur die ,Sehnsucht nach Sinn*
(Peter L. Berger) findet nicht mehr in dem ihr Ziel, von dem sich Augustinus noch die
Rubhe seiner Seele versprach. Religion und Kirche werden zunehmend als zwei differente
Grdflen wahrgenommen. ,Religion ja, Kirche nein®, so die nicht mehr junge plakative
Formel fiir diesen Sachverhalt. Oder nach Kaufmanns Diagnose: ,Religion vielleicht,
Christentum eher nicht.“ Welche Aussichten hat das Christentum in dieser erniichternden
Lage? Entsprechend der soziologischen Mehrebenentheorie hat es Prisenzpflichten auf
kultureller, institutionell-organisatorischer und lebensweltlich-individueller Ebene.

3 F.-X. Kaufmann, Der Ruf nach Verantwortung. Risiko und Ethik in einer unitberschaubaren Welt, Freiburg
1992,

3 Vgl. F-X. Kaufmann, Das Soziale und das Gute, in: H. Fechtrup u.a. (Hg.), Die Wahrheit und das Gute,
Miinster 1999, 11-35.
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Priisenzorte und Prisenzpflichten des Christentums

Auf kultureller Ebene, d.h. hinsichtlich des kollektiven Gedichtnisses einer Gesellschaft
und ihrer sinnstiftenden Deutungsmuster, steht das Christentum im Westen heute nicht
in einer eigentlich religiésen Konkurrenzsituation. Statt dessen sind es wissenschaftlich-
sikulare Deutungsmuster, deren methodischer Ausgangspunkt des ,etsi deus non daretur®
zur stillschweigenden Annahme des ,da es Gott niqht gibt“ zu mutieren scheint.?* Zugleich
ist die hoffnungsfrohe Aufklirung durch die Katastrophen des 20. Jahrhunderts desillu-
sioniert worden. Die Aufklirung gibt sich seitdem selbst abgeklirt, wenn nicht gleich
zynisch.?” Uberlebt die Moderne? Oder stellt sie ihre Eigendeutung noch konsequenter
auf die Selbstbeziiglichkeit der legitimen Daueriiberholung um?® Sie iiberlebt sich dann
stindig selbst. Und was, so Kaufmanns Frage, geschicht mit den groflen Fragen der
Menschen, ihren Hoffnungen, der Unterscheidung von Gur und Bése, wenn erst einmal
das Gottesbewusstsein aus den Kopfen verschwunden ist und damit die Berufung des
Menschen zur Gottihnlichkeit nicht mehr als Spitzenaussage freien Menschseins ver-
standen wird? Liee sich dann noch die Einsicht in die Kontingenz der eigenen Existenz
aushalten??

Auf kirchlicher Ebene steht und fillt die Prisenz mit der Bedeutung kirchlichen Handelns
fiir die Lebensfithrung der Individuen. Dabei soll man sich aber nicht tiuschen lassen,
denn die Niitzlichkeit der Kirchen ist gefragt, solange es um gesellschaftliche, immer
weniger aber, sobald es um individuelle Niitzlichkeit geht. Die Kirchen, die brauchen
immer die anderen, die zu erzichenden Kinder etwa, die zu versorgenden Kranken und
Alten. Und ob es hier funktionale Aquivalente gibr, ist ja auch eine durchaus offene Frage.
Auf der Weltebene kénnte jedoch durch die Globalisierungsprozesse auf den iltesten
»Global Player”, die katholische Kirche, noch einmal eine unerwartete Herausforderung
zukommen, nimlich gegen die 6konomistischen Verengungen der Globalisierung fiir
ein normatives Weltbewusstsein einzutreten, das erst zu gerechten Formen der Vermitt-
lung der Interessen fiithren wird. Was auf der Ebene der Nationalstaaten geschaffen
wurde, die Umsetzung des Inklusionsprinzips und die Stabilisierung gegenseitiger Erwar-
tungshaltungen, dass ist auf Weltebene als kulturell-moralische Leistung bisher noch in
weiter Ferne.4’ Nach dem bisher Ausgefiihrten iiberrascht es nicht, dass Kaufmann die
Prisenz christlicher Sinngehalte auf der Individualebene als besonders prekir betrachtet
und fiir eine stirker existenzbezogene Form des Christentums argumentiert. Der sys-
tematische Ort von Religion ist in der Moderne das Individuum, auf sein ,Ganzes*
hat Religion zu rekurrieren.! Die Umorientierungsleistung, die das Christ-Werden in

% Kaufmann, Christentum, 10.

¥ Vgl. die Aufschen erregende Kritik von P. Sloterdijk, Kritik der zynischen Vernunft, Frankfurt a. M. 1983.

% Vgl. dazu Kaufmann, Religion, 35-41.

» Vgl, dazu auch M. Strict, Das Ich im Sturz der Realitit. Philosophisch-theologische Studien zu einer
Theorie des Subjekts in Auseinandersetzung mit der Spitphilosophie Friedrich Nietzsches, Regensburg
1998, 303£f.

4 Vgl. Kaufmann, Christentum, 131f£, ders., Herausforderungen des Sozialstaates, Frankfurt a. M. 1997;

zur Globalisierungsdiskussion vgl. zuletze JCSW 41 (2000).

Vgl. A. Nasschi, Religion und Biographie. Zum Bezugsproblem religidser Kommunikation in der Moderne,

in: K. Gabriel (Hg.), Religitse Individualisicrung oder Sikularisierung, Gitersloh 1996, 41-56; Kaufmann,

Religion, 266-275.

4
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der Moderne den Einzelnen abverlangt, riickt in die Nihe einer Bekehrung. Rahners
vielzitierte Prognose, dass die Christen nur als Mystiker, als Menschen, die etwas erfahren
haben, die Zukunft bestehen konnten, trifft sich mit der schon von William James
diagnostizierten Eigenart religioser Erfahrungen.®2 Nur wo christliches Handeln zeichen-
und zeugnishaft als problemlésend erfahren wird, nur da, so Kaufmann, kann durch diese
Glaubens-Propideutik der Weg zur erlésenden Glaubensbotschaft beschritten werden.
Im ,Uberdruss am Uberfluss“4® etwa kénnte freiwillige Askese zu einem religidsen
Zeichen werden. Kaufmann steht mit dieser Prognose nicht allein, auch wenn er sich
nicht denjenigen anschlieft, die im Rahmen einer scharfen Anti-Anthropozentrik von
der Notwendigkeit einer gelassenen Askese sprechen.®t Askese ~ nicht als lustfeindliche
Selbstkasteiung, sondern im Sinne einer Selbst-Bestimmtheit — gilt ihm nicht als Weg zur
Einheit von Welt und Selbst, sondern als Moment der Einheit des Selbst. Die Moderne
zu {iberleben wird zu einer moralisch-religiosen Herausforderung und nicht ohne Grund
wird die Ethik des guten Lebens derzeit wiederentdeckt, wenn auch noch oft ohne Bezug
auf die Tradition christlich-existentialer Ethik.*> Nicht nur rigoristisch-disziplinierende,
sondern auch humanisierende ,Technologien des Selbst“ (Foucault) hat die christliche
Tradition entwickelt, wie die mentalititsgeschichtlich ansetzende Kirchengeschichte
zeigt.% Warum also nicht die ,Ressourcen der eigenen isthetischen Praxis in Form von
Symbolen, Ritualen, Gelingensbildern und Narrationen“#” nutzen, nicht um endlich das
Projekt der Autonomie zu verabschieden, sondern um es unter gegenwirtigen Bedingun-
gen zu reformulieren. Weil es um das Heil des ganzen Menschen geht, darum erhebt
christliche Theologie Widerspruch gegen die Bezichungslosigkeit von isthetischen, ethi-
schen und religidsen Erfahrungen, ohne wie in der Tradition Nietzsches ciner ,Reduktion
der Moral auf Aesthetik“4® das Wort zu reden. Das Christentum tiberlebt, wenn es die
Uberlebenskunst der Individuen stirke, denn ,fiir jedes Individuum bleibt die Frage nach
dem Gelingen seines Lebens die entscheidende“® Auch fiir Kaufmann ist es evident,
dass dieses Gelingen nicht durch reine Selbstbeziiglichkeit gelingen kann. Religion lisst

42 Vgl. Joas, Entstehung, 72-86.

43 Kaufmann, Christentum, 138; vgl. auch ders., Askese ist die Chance, in: Mit dem Gesiche zur Wele:
Schalom Ben-Gurion u.a., befragt von P. Hertel, Wiirzburg 1996, 164-176.

4 Vgl. etwa W. Schirmacher, Technik und Gelassenheit. Zeitkritik nach Heidegger, Freiburg/Miinchen
1983.

4 Vgl. die Programmschrift von W. Schmid, Philosophie der Lebenskunst, Frankfurt a.M. 31999, Auf
theologisch-ethischer Seite sind hier an erster Stelle die Arbeiten von Bernhard Fraling zu nennen, vgl.
B. Fraling, Vermittlung und Unmittelbarkeit. Beitrége zu einer existentialen Ethik (= SthE 59), Freiburg
1994.

4 Vgl. A. Angenendt, Prozess der Zivilisation — Prozess der Religiositit, in: Geerlings/Seckler (Hg.), Kirche
sein, 77-90; O. Kshler, Wicderentdeckung des Selbst. Michel Foucault und das Christentum, in: StdZ
117 (1992) 17-28.

47 1. von Soosten, ,Alles wird gut* Das 4sthetische Phantasma, der Kapitalismus und die Diitetik des guten
Lebens, in: ZEE 44 (2000) 2-6, 6.

# F. Nierzsche, Nachgelassene Fragmente 11 [79], KSA 9, 471, nitheres bei Kobusch, Entdeckung, 195-205;
gegen reduktionistische Ansitze, wie tendenziell bei Beck, Gesamtkunstwerk, vgl. J. Frichtl, Spielerische
Selbstbeherrschung. Ein Beitrag zur ,Asthetik der Existenz®, in: H. Steinfath (Hg.), Was ist ein gutes
Leben? Frankfurr a. M. 21998, 124~148.

4 Kaufmann, Soziale, 34.
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»das eigene kleine, private, verkrampfte Selbst zur Ruhe kommen®, weil ,ein grofleres
Selbst da ist“°

Gegen die religiose Legasthenie

Die Individualisierung der Sinnfrage ist ein Resultat des christlichen Glaubens. Allein
gelassen werden, das ist die Abschiebung der Sinnfrage in die Privatisierung, fiir sich
sein mit anderen, das ist lebbare Existenz in der entfalteten Moderne. Ob dieses hier
angedeutete religoide Suchen zu neuen sozialen Vermittlungen fiihre, bleibt offen und
ungewiss, wie jede Zukunft. Die Perspektiven sind fiir Kaufmann wenig erfreulich und
optimistisch, aber aus seiner nun nicht mehr soziologischen, sondern gldubigen Sicht ist
das Christentum auch keine weltliche Siegerreligion, sondern eine Hoffnungsreligion.
Und weil es von seinen Anfingen an und in eindrucksvoller Weise auf dem II. Vatikanum
seine Botschaft stets ausgelegt und nicht lediglich vorgelegt hat’', kann es auch die
Moderne (iberleben, in der es Eigenes vorfindet, aber deren Horizont sich nicht mit dem
Eigenen deckt. Diese Uberlebensfragen werden von Kaufmann angesichts der nackten
physischen Not so vieler nicht dsthetisierend verengt. Das Christentum iiberlebt die
Moderne nicht als blofle Religion, nicht als bloe Moral und auch nicht, in einem von
Kaufmann bestimmten Sinne, als blof8e Kitche, sondern, vielleicht ist das die Hauptbot-
schaft Kaufmanns, es iiberlebt, wenn es Kultur, Lebenswelt und Lebenssinn zu vermitteln
versteht. Eine unerwartete Botschaft durch die Soziologie, die ja nicht selten verdichtigt
wird, zur Soziologisierung beizutragen. Von einem Glauben an die Gesellschaft aber ist
Kaufmann weit entfernt und vielleicht muss man Gesellschaftswissenschaft betreiben,
um dem Begriff Gesellschaft seinen Charakter als letzten Horizont des Denkbaren zu
berauben. Manche lesen nur die Zeichen der Zeit, es kommt auch darauf an, solche
Zeichen zu schreiben, so Peter L. Berger. ,Oder, um cin anderes Bild zu gebrauchen,
die einen horen ausschlieflich zu und sagen selber gar nichts, die anderen reden, ohne
jemals zugehért zu haben.“? Beides gehért zusammen, Lese- und Schriftkompetenz.
Gegen die religiése Legasthenie des verkirchlichten Christentums weisen die religions-
und moralsoziologischen Schriften Kaufmanns seit den 60cr Jahren mit zeitdiagnostischer
Tiefenschirfe die Theologie auf Probleme und Fragen hin, denen eine zukunftsfihige
Theologie nicht ausweichen sollte. Kaufmann erinnert die Theologie mit zunechmender
Insistenz dabei immer wieder an die Bedeutsamkeit des gesellschaftstranszendierenden
Charakters der christlichen Glaubensbotschaft und zitiert Ludwig Wittgenstein: ,An
einen Gott glauben heifit sehen, dass es mit den Tatsachen der Welt noch nicht abgetan
ist.“53 Und in einer Welt der blofen Tatsachen, so William James, kénnen wir nicht
handeln und nicht leben.54

% W, James, Die Vielfalt religioser Erfahrungen, Frankfurt a.M. 1997, 141.

% Vgl. E-X. Kaufmann/A. Zingetle (Hg.), VatikanumII und Modernisierung, Paderborn 1996; zuletzt A.
Autiero (Hg.), Herausforderung Aggiornamento. Zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils (=
MThA 62}, Altenberge 2000.

52 P.L. Berger, Sehnsucht nach Sinn. Glauben in einer Zeit der Leichtgliubigkeit, Frankfurt/New York
1994, 22.

% L. Wittgenstein, Schriften Bd. I, Frankfurt 1960, 167; zitiert bei Kaufmann, Religion 205. 275.

4 Vgl. James, Vielfalt, 173; Joas, Entstchung, 82.
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Kaufmanns Blick von auflen auf Theologie und Kirche sieht oft klarer als diese selbst,
dass die Zeit der Besinnung ,auf die elementaren Virulenzen“> des Glaubens angebro-
chen ist. Fiir die theologische Ethik etwa konnte dies bedeuten, die Frage nach Gott
und der Moral unter mehr als nur dem Aspeke der Begriindungsdiskussion abzuhan-
deln und stirker anthropologisch anzusetzen, also: nachzudenken iiber die Existenz-
bedeutung der Glaubensaussage, dass die Anerkennung des Gottseins Gottes das Heil
des Menschen ist. Stephan Goertz

%% Kaufmann, Religion, 11.



