Wilhelm Grib
DAS WESEN DES CHRISTENTUMS UND DAS WESEN DER RELIGION

»Was ist Christentum?*t Das war Harnacks Frage. Von ihrer Beantwortung erhoffte er
sich jedoch, daB ,,auch ein Licht auf jene umfassendere fallen wird: was ist Religion und was
soll sie uns sein?”’? Was ist Christentum? Was ist Religion? Die Beantwortung der ersten
Frage wird auch die der zweiten mdglich machen. Umgekehrt geht es allerdings nicht. Wer
wissen will, was Religion ist, muBl zunichst das Christentum studieren! Warum? Nicht nur
weil das Christentum fiir Harnack die h6chstentwickelte unter den Religionen war, in der er
gleichsam die ganze Religionsgeschichte gespiegelt sah. Auch nicht nur, weil das Christen-
tum die Religion ist, der wir selber zugehéren, uns der Zugang zu ihrer Geschichte und Kul-
tur, den sozialen und politischen Zustinden, ohne deren Kenntnis keine Religion recht ver-
standen werden kann, am ehesten maglich ist.? DaB die beiden Fragen, die nach dem Wesen
des Christentums und die nach dem Wesen der Religion historisch-genetisch, schlieBlich
auch systematisch ineinanderliegen, liegt daran, daB die Rede von dér Religion (im Singular),
die Frage somit auch nach dem Wesen der Religion spezifisch zum Christentum in seiner
neuzeitlichen, protestantischen Gestalt gehort. .

Hamack stand einem kontextlosen, iibergeschichtlichen Allgemeinbegriff der Religion,
seiner Anwendung auf die historisch in unterschiedliche kulturelle und soziale Entwicklun-
gen cingebundenen Religioner mit Skepsis gegeniiber. Auf einen Begriff der Religion, dessen
Definition auf alle entsprechenden Phinomene in Geschichte und Gegenwart anwendbar
witre, hat man sich freilich bis heute nicht einigen konnen. Harnack hat vermutlich richtig
gesehen: Die neuzeitliche Geschichte des Christentums, die in ihr sich entwickelnde Religi-
onsphilosophie und Religionstheologie bilden den hermeneutischen Horizont der Bestim-
mung des Wesens der Religion, der Bildung dann auch des Begriffs der Religionsgeschichte,
schlieBlich des auf seiner Basis moglichen Vergleichs zwischen den verschiedenen Religio-
nen. Auch eine Theologie der Religionen, auch die vergleichende Religionswissenschaft und

-V Adoff v. Hornack, Das Wesen des Christentums, hg. u. kommentiert von Trutz Rendtorff, Giitersloh

1999, 56.

2Ebd. :
3 Beide Griilnde wogen in Hamacks Augen in der Tat zwar schwes, wie seine Diskussion der um 1900

von vesschicdenen Seiten erhobenen Forderung zeigt, die theologischen Fakultiiten in religionsgeschichtli-
che umzuvwandeln. Sie begnindeten ihm jedoch nicht das systematische Ineinander der Wesensbestim-
mung des Christentums und der Wesensbestimmung der Religion. Die Griinde dafiir lagen ihm vielmehe
in der historischen Genese der Fragestellung. Harnack hat gesehen, daB der allgemeine Begrff der Religion
auf dem Boden des geschichtlichen Christentums in seiner neuzeitlichen Geswlt” entstanden, er von der
christlichen Theologie zur Bezeichaung dessen entwickelt worden ist, was am Christentum in etnem all-
gemeinmenschlichen Sinn wesentlich ist. Vgl. .4doff von Harnack, Die Aufgabe der theologischen Fakultiten
und die allgemeine Religionsgeschichte nebst einem Nachwort, in: Adolf von Hamack als Zeitgenosse.
Reden und Schriften aus den Jahren des Kaiserzeichs und der Weimarer Republik, Teil 1, hg. von K. No-
wak, Betlin/New York 1996, 797-824, insb. 804f.
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die Religionsgeschichte gehoren in den weiteren Kontext der Theologie als der historischen
Wissenschaft vom Christentum.*

In der Epoche der Aufklirung, also in der 2. Hilfte des 18. Jahrhunderts, wurde es in der
Theologie selbstverstindlich, vom Christentum als der Religion zu sprechen. Gemeint war
mit der Religion das menschliche Gottesverhiltnis, das gelebte Vertrauen auf Gott. Ganz
wie die Aufklirungstheologen sprach dann auch Harnack von der Religion Jesu: ,Er (sc.
Jesus) lebte in der Religion, und sie war ihm Atmen in der Furcht Gottes; sein ganzes Leben,
all sein Fihlen und Denken, war in das Verhilsis zu Gott aufgenommen.”s Das war fur
Harnack das Christenturn im Kern seines Wesens, dessen, was an ihm wesentlich religios ist,
gerade deshalb aber unter Umstinden auch in anderen Religionen gelebt worden ist und
gelebt wird. Und das war fiir ihn zugleich das Wesen der Religion. Nicht Dogma und kirchli-
ches Bekenntnis, nicht Lehre und Theologie, sondern gelebtes Grundvertrauen, Selbstge-
wiBheit des einzelnen auf dem Grunde der GottesgewiBlheit, Freiheit zur Weltgestaltung aus
der religiésen Selbstdeutung des Menschen.

So zu denken, damit hat die protestantische Theologie der Autklirung angefangen. In
meinem 1. Teil geht es deshalb um die Entdeckung der Religion des Christentums in der
Theologie der Aufklirung. Der 2. Teil handelt dann von der Krise der Religion in der Mo-
derne als der unbewiltigten Umformungskrise des Christentums. Und der 3. Teil schliellich
wird von der Wiedereinfilhrung des Sinns fiir die Religion ins Christentum sprechen, die
heutiger Theologie und Kirche zur Aufgabe geworden ist.

1 Die Entdectenng der Religion des Christentums in der Theologie der Asflelirung

Protestantische Aufklirungstheologen wie Marezoll und Spalding, Téllner, Teller und Je-
rusalem haben in der 2. Hilfte des 18. Jahrhunderts den Versuch unternommen, sowohl das
Christentum in seinem Wesen zu bestimmen, wie auch das human Verbindliche an ihm her-
vorzuheben. Letzteres, das human Verbindliche am Christentum nannte man Religion. Jo-
hann Gottlieb Téllner bestimmte in seinen ,,theologische(n) Untersuchungen™ das Wesen
des Christentumns so, daB er eine seiner Abhandlungen unter das Thema stellte: ,,.Die ganze
Religion Dank: und die ganze Religion Vertrauen™.” Auch machen Téllners Ausfihrungen
ersichtlich, wie aufs engste ihm diese Wesensbestimmung des Christentums verkniipft war
mit dem Verstindnis vom Menschen und der Frage, wie er religiés anzusprechen sei. Nicht
als von Natur aus bose, nicht als Siinder, dem mit der Predigt des Gesetzes zunichst ein
heiliger Schrecken einzujagen ist, den es erst klein zu machen gilt, um ihn dann mit der Bot-
schaft von Gottes gnidiger Vergebung wieder aufzurichten. Nein, sagte Téllner, ,ich glaube
klar zu sehen, daB dieses gar nicht die wahre Methode sey, deren sich ein Seelsorger zu be-
dienen hat: und daB sein ganzes Bemiihen dahin gerichtet seyn muB, Vertrawen zu Gott in
seinen Zuhorern aufzurichten, wenn er von dem Wunsche belebt wird, wahrhaftig die Reli-

4 Von daher ist auch Harnacks bekanntes Dictum zum Stichwort ,Christentum und die Religionea‘ zu
verstehen: ,,Wer diese Religion nicht kennt, kennt keine, und wer sie samt ihrer Geschichte kennt, kennt
alle.”; 220., 805.

5 Harmack, WdC, 75.

¢ Jobann Gotthieb Toliners theologische Untessuchungen, Riga 1772.

7 Tollner, 2aO., erster Band, erstes Stiick, 108-161.
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gion in ihnen aufzurichten.”® Der rechte Seelsorger vermittelt das Vertrauen auf Gott, indem
er zur Einsicht bringt, daB Gott Giite ist und die Menschen liebt.? Damit ist dann die Aner-
kenntnis der Wiirde des Menschen verbunden, daB er zwar nicht von Natur aus gut /7, wohl
aber von Natur aus fikhfg zur vernunftbestimmten, freien Einsicht in das, was ihm und sei-
nesgleichen guttut. Ein Gott, der Giite und Liebe ist, lit dankbar sein fiir alle guten Gaben,
mit denen er die Menschen geschaffen hat. Er ist der Grund des Vertrauens auch auf der
Menschen Giite, Beweggrund, ihnen entsprechend zu begegnen. Nicht mit ,,Gesetzespredig-
ten”,1© nicht nach der ,,gewShnliche(n) Bekehrungsmethode”, nicht auf dem Wege der Ein-
schiichterung und Anklage, sondern ,,sogleich” mit ,,Liebe und Vertrauen™. So soll der
Seelsorger Menschen erfahren lassen, wie Gott ist. In der Begegnung mit ihm, dem Seelsor-
ger, sollten sie die Erfahrung von Liebe und Vertrauen machen.”?

Die Aufklirungstheologen wollten das alte BuB- und Bekehrungschristentum umgeformt
wissen. Weg vom dunklen, augustinisch-reformatorischen Verstindnis von der natiirlichen
Stundhaftigkeit des Menschen. Statt die Lehre ,,Von der Erbsiinde” weiterzuverbreiten,
sollte die Ansicht von der ,,Giite der menschlichen Natur”# auch in der Kirche vertreten
und vor allem im seelsorgerlichen Umgang praktiziert werden. Die Menschen stirken, das
mufBte die neue Richtschnur fiir die kirchliche Predigt und Seelsorge werden. Die Menschen
miissen in der Kirche die Erfahrung machen konnen, daB sie anerkannt und geliebt sind,
solche, die zum Tun des Guten aus eigener Einsicht fihig und Gott derjenige, der zu sol-
chem Tun des Guten — vor allem durch das Beispiel, das Jesus gegeben hat — ermutigt.

Die Theologie der Aufklirung setzt insgesamt anders an als noch die altprotestantische
Orthodoxie, nicht mit Gott und seiner biblischen Offenbarung, nicht mit der HI. Schrift und
dem Dogma, sondetn mit dem natiirlichen Menschen und seinem GottesbewuBtsein, eben
mit der Religion als einer konstitutiven Dimension des menschlichen Daseins. Der Ansatz
zur neuzeitlichen Umformung im Verstindnis des Christentums fiihrte dahin, die Religion
als zur conditio humana gehérig zu beschreiben. Als die Frage nach dem Wesen des
Christentums aufbrach, war dies in eins auch die Frage nach dem Wesen der Religion.

Das ist sehr schén auch an den Schriften Spaldings zu sehen, der filhrenden Gestalt der
Betliner Aufklirungstheologie, vor allem in den zuniichst anonym erschienenen ,,Vertrau-
te(n) Briefe(n) die Religion betreffend”,'s dann in Spaldings Altersschrift ,,Religion eine An-

gelegenheit des Menschen”.'¢ Die Religion, eine ,,Angelegenheit des Menschen”, das sollte

8 Toliner, 220., 110.
9 Toliner, 220., 142f,
10 Tollmer, 22O., 137.

1 Téliner, 220., 142.
12, Daher dazu lasset uas, Briider im Herrn, unmitselbar handeln, und auch bei den ksierhafiestea Leu-

ten handeln, daB dieses und jenes in ihnen werde. Lasset uns sie iiberzeugen, da8 Gott die Menschen liebt
und auch sic liebt. Ich sage iiberzeugen: Also es ihnen nicht bloB sagen und vecsichern, sondem zeigen
und erweisen. Auch es nicht bloB mit einem Spruche aus der Bibel sagen und versichem. Die in derselben
aufgestellten gértlichen Religionalehrer thun das selbst nicht blof, sondem geben Beweise. Christus sagt
nicht blos, da Gott auch seine Feinde liebt; er beweiset es mit der Exfahnung.” Tollwer, 220., 142,

13 Tollner, aa0., erster Band, drittes Stiick, 105-159.

4 Téliner, 220., 159-200.
13 Johann Joackim Spalding, Vertraute Briefe die Religion betreffend, Breslau 1783, 31788 (hier zitiert); erst

am Ende der ,,Zugabe” zur 3. Aufl. nennt sich Spalding als Verfasser. )
18 Jobann Joachim Spalding, Religion eine Angelegenheit des Menschea, Berlin 1797, 41806.
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heiBen, ,daB damit von etwas die Rede sey, was uns angeht, wobey wir etwas zu gewinnen
oder zu vetlieren glauben, wodurch folglich auch unser Wille, unsere Neigung, unser Herz in
Bewegung gesetzt und angezogen wird.”"

In den ,,Vertraute(n) Briefen die Religion betreffend” (1783), die auch durch ihre Form

Schleiermacher zu seinen ,,Reden iiber die Religion” angeregt haben diirften, beklagte Spal-

_ ding die gerade unter den aufgeklirten, gebildeten Zeitgenossen verbreite Gleichgiiltigkeit
und Ahnungslosigkeit den religiosen Fragen gegeniiber. Spalding schon verteidigte die Reli-
gion gegen einen kalten, verstandesniichternen, den religiésen Glauben abwertenden oder
gar cinen aggressiven Atheismus ausspielenden Zeitgeist. Auch er schon beschritt dazu den
Weg, die Religion vom Menschen her als die Vergegenwirtigung der transzendenten Sinn-
bedingungen menschlichen Daseins verstindlich zu machen.

Die Sprache des christlichen Glaubens — so Spalding — ist die Sprache der Religion. Und
das ist die Sprache des Herzens. Denn die ,,Religion enthilt schon unstreitig solche Er-
kenntnisse und Ueberzeugungen, die, vermittelst einer anschauenden Betrachtung,
nothwendig rithren, groBe Empfindungen aufwecken, Bewunderung, Andacht, Freude, Zu-
versicht und Hoffnung, iberhaupt Bewegung, Erhebung und Veredlung der Seele wirken
miissen.”® Religion, wollte Spalding sagen, ist doch genau dies, daB ich mich der Frage nach
mir selbst, nach meiner Bestimmung, dem Sinn des Lebens, ernsthaft stelle, dann aber auch
die verniinftige, einleuchtende Antwort in der Gotteserkenntnis vernehme, den Trost
schlieBlich empfinde, der im Vertrauen auf Gottes Giite und seine weise Vorsehung liegt.

Die moralisch-ethischen Fragen, die praktischen Fragen der Lebensfiihrung, die anthropo-
logischen Fragen waren dem Zeitalter der Aufklirung die gegeniiber dem Dogma und der
kirchlichen Glaubenslehre ungleich dringlicheren geworden. Das war dann auch bei Schlei-
ermacher so. Das war bei Hatnack so und das ist bis heute so geblieben. Die Aufklirungs-
theologen haben sich bewuBt als erste darauf eingestellt, da8 der Weg zur Religion iiber die
Moral fihrt, jedenfalls iiber Lebensfragen, Fragen nach der Bestimmung und dem Sinn des
menschlichen Daseins. Die christliche Religion, so lautete die Botschaft eines aufgeklirten
protestantischen Christentums, die schlieBlich auch Harnack aufgenommen und fiir seine
Zeit neu formuliert hat, ist die Religion der Freiheit. Die Freiheit, die individuelle Selbstin-
digkeit der Person, griindet im BewuBtsein einer letzten Abhingigkeit von Gott. Wer sich in
Gott gebunden weill, gewinnt ein Grundvertrauen, das Freiheit schenkt, selbstindig macht
gegeniiber den oft so gefihrlichen Michten und Gewalten dieser Welt.

Seit der Theologie der Aufklirung, tiber Schleiermacher und Hegel, bis dann hin zu Har-
nack, Troeltsch und Baumgarten diente der Begriff der Religion dazu, dieses Freiheitsbe-
wulBtsein als das human Allgemeine am Christentum zu bezeichnen. Als das Wesen der Reli-
gion galt dasjenige am Christentum, was es zur Instanz der Begriindung humanen Selbst-
seins, individueller Subjektivitit im Gottesverhilwnis macht.

Es verdankt der Religionsbegtiff seine Karriere schlieBlich auch dem Sachverhalt, daB die
Neuzeit mit ihren sozial- und geistesgeschichtlichen Verwerfungen das Christentum doch
immer weniger selbstverstindlich erscheinen lieB. Mit dem Religionsbegriff wurde versucht,
das unter neuzeitlichen Bedingungen eben nicht mehr selbstverstindliche Christentum als

V7 Spalding, 2aO., 3.
18 Jobann Joachim Spalding, Vestraute Briefe die Religion betreffend, 1783, 251f.
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konstitutiven Kulturfaktor neu zu begriinden. Der christliche Glaube, so wollte gesagt sein,
ist keine aparte Angelegenheit von Theologie und Kirche bloB. Das Christentum ist als die
Religion der individuellen Freiheit auch um der humanen Kultur und ihrer Férderung willen
der Beachtung und Pflege wert.

Ist im Grundlegenden klar, daB die Religion in Gestalt des Christentums als eine konstitu-
tive Dimension des Menschlichen zur Kulturwelt gehort, dann ist damit auch ein Kriterium
formuliert, um etwas sagen zu kénnen tiber das Verhiltnis des Christentums zu anderen
Religionen, wie auch zu den iibrigen Faktoren der profanen Kultur. So der Subtext in Har-
nacks ,,Wesen des Christentums” — obwohl er erst im Vorwort zur leseten Auflage eigener
Hand (1925) geschrieben hat: ,,Die Frage nach dem Wesen der Religion tiberhaupt ist wieder
in den Vordergrund getreten, sodann das Problem ,die Religion und die Religionen’, endlich
und vor allem die Frage nach dem Ems# der Religion gegeniiber der profanen Kultur.”®® Die
Position, die Harnack mit seiner Vorlesung iiber das ,,Wesen des Christentums® an der
Wende zum 20. Jahthundert vorgetragen hat, liBt sich doch bereits auch auf diese Fragen
hin lesen. Die liberale Theologie des zu Recht auch so genannten Kulturprotestantismus
redete von der Religion, um den Beitrag des Christentums, damit aber eben auch der Religi-
on, schliellich anderer Religionen im Zusammenhang ihrer Kulturen fiir den Aufbau und
die Erhaltung einer menschen- und lebensdienlichen Kulturwelt bezeichnen zu kénnen.

In einem Artikel iiber das ,,Wesen der Religion” hat der Religionsphilosoph E.W. Mayer
in der 1. Auflage der RGG (1913) festgestellt: “Bestimmungen iiber das Wesen der Religion
bedeuten so viel wie Bestimmungen dariiber, was denn eigentlich im Unterschied vom wis-
senschaftlichen, vom isthetischen, vom sittlichen Leben und etwaigen anderen Lebensfor-
men das spezifisch religiose Leben sei, das in den verschiedenen einzelnen Religionen eine
so verschiedene Ausprigung erfahren hat und doch offenbar eine Erscheinung fiir sich im
Geistesleben des Menschen bildet.”?

Auch Mayers Feststellung zum ,,Wesen der Religion” zielte auf die neuzeitliche Geschich-
te des Christentums. Wissenschaft, Moral, Recht, Wirtschaft und eben auch Religion sind zu
speziellen gesellschaftlichen Funktionssystemen geworden. Und die neuen interkulturellen
und interreligiésen Pluralismuserfahrungen lassen nach dem den verschiedenen Religionen
gemeinsam Religiésen fragen, nach ihrer Verankerung in der conditio humana, nach einer
archaischen Primirreligion méglicherweise, vor allem danach, wozu es die Religion in der
kulturellen Welt der Menschen iiberhaupt braucht und wie die verschiedenen Religionen in
den verschiedenen Kulturen an der Bildung unterschiedlicher Sinneinstellungen und Lebens-
formen mitgewirkt haben und mitwirken. Es war das Erfordernis eines allgemeinen gedank-
lichen Bezugshorizontes entstanden, von dem her sich die Phinomene christlicher und dann
auch anders bestitnmter Religionsausiibung in den Griinden ihrer notwendigen Zugehorig-
keit zur Welt der Menschen begreifen und als kulturbildende Faktoren beschreiben lassen.

19 Harnack, WdC, 50.
® Vg, E. W. Mawr, Act. Wesen der Religion, in: RGG?, 5. Bd, Tiibingen 1913, Sp. 1949-1967, hier

1950
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2 Die Krise der Religion in der gesellschaftlichen Modzerne und die unabgeschlossene Umformungskrise des
Christentunts

Um wieder mit Harnack zu beginnen: ,,Unmittelbar und deutlich 1aBt sich fiir unser heuti-
ges Vorstellen und Empfinden die Predigt Christi in dem Kreise der Gedanken erfassen, der
durch Gott den Vater und durch die Verkiindigung vom unendlichen Wert der Menschen-
seele bezeichnet ist.”2 Harnack sprach in seiner Jahrhundertvorlesung so, da8 deutlich war,
wie sehr es ihm nicht nur darum ging, festzustellen, wie es eigentlich gewesen ist mit dem
Anfang des Christentums und seiner Geschichte, was sich historisch iiber die Verkiindigung
Jesu und den religisen Gehalt seines Evangeliums sagen, was sich in Abstraktion von allem
Nebensichlichen und Unwesentlichen als das Wesen des Christentums behaupten 1d3t. Das
historische Erkennen war Hamacks Programm zweifellos. Es ging ihm tefer verstanden
aber auch darum, in der Unterscheidung von Wesentlichem und Unwesentlichem den christ-
lichen Glauben an dem Punkt zu fassen, an dem er im kulturellen Umbruch zur Moderne,
angesichts einer zunehmend sikularen, entkirchlichten Welt, Bedeutung und Relevanz fir
die Sinnorientierung der Menschen behalten muB. Das war fir ihn zunichst der Glaube an
,»Gottden Vater”, also der Gedanke der Gotteskindschaft, ,,das BewuBtsein in Gott gebor-
gen zu sein”.2 Das war fir ihn sodann die Anerkenntnis des ,,unendlichen Werts der Men-
schenseele”, die Anerkennung der Unantastbarkeit der Wiirde eines jeden Wesens, das
»Menschenantlitz” trigt. Beides hat sich in der Person und dem Leben Jesu geschichtlich
ausgepragt.

Mit den Erzihlungen von Jesu Person und seinem Leben, so konnen wir Harnack viel-
leicht auch noch fiir unser ,,heutiges Vorstellen und Empfinden” am Beginn des 21. Jahr-
hunderts verstehen, ist ein Modell religiésen Glaubens in der Welt, wie es sich exemplarisch
im ,,Vater unser”, dem Gebet Jesu, ausspricht. Es ist ein Modell religiésen Glaubens in der
Welt, das dazu anleitet, den einzelnen Menschen nicht nur in seinen sozialen Funktionen,
sondern um seiner selbst willen zu achten, ihn in seiner Wiirde anzuerkennen, unabhingig
von Herkunft, Leistung und Besitz. Darin hat Harnack das Wesen der Religion Jesu, wie er
sich ausdriickte, erkannt. Sich an Jesus ein Beispiel zu nehmen, heiBt, in Gott des Grundes
individueller Freiheit, personhaften Daseins bewuBt zu werden, somit Freiheit zu gewinnen
von allem, was in dieser Welt unbedingt binden will und die subjektiv-individuelle Identitit
der Person bedroht: Freiheit zum ,,Ich-selber-sein”. Wer wie Jesus an Gott glaubt, der lemt,
daB solcher Glaube an Gott das BewuBtsein eines letzten in Gott Gegriindetseins vermittelt,
dann auch zur Achtung fihrt vor der geschépflichen, deshalb unverletzlichen Wiirde eines
jeden Menschen. Religios glauben, das heiB3t also, eine transzendenzoffene Sinneinstellung zu
gewinnen: ,,Ewiges Leben mitten in der Zeit, in der Kraft und vor den Augen Gottes”.
Ewigkeitssinn, die aus ihm erwachsende moralische Kraft auch zum Wohlwollen andern
gegeniiber und zum Einsatz fiir Gerechtigkeit gegeniiber jedermann. Das ist das Wesen des
Christentums und darum ist es religiosem Sinn, wo immer er erwacht, iiberhaupt zu tun.

So ist das in der Geschichte des Christentums nicht immer gesehen worden. So muBte es
auch nicht zu allen Zeiten gesehen werden, daB es fir den chrdistlichen Glauben wesentlich

2 Harnack, WdC, 95f.
2 Harwack, WdC, 98.
3 Harnack, WdC, 57.
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ist, von den einzelnen Menschen im Interesse ihrer letztinstanzlichen Sinnvergewisserung im
Gottesverhiltnis vollzogen zu werden, als religiose, in Gott sich begriindende Selbstdeutung
ihrer Freiheit, als Geist wechselseitiger Anetkennung von Menschen in der Unantastbarkeit
ihrer geschopflichen Wiirde, als sinnbewuBte Verarbeitung dann auch der lebensgeschichtli-
chen Kontinuitits- und Diskontinuititserfahrungen, als Zugang zu den transpragmatischen
Sinnbedingungen unseres endlichen, weltlichen Daseins. DaB fir das Christentum dies we-
sentlich geworden ist, sinnvergewissernde Selbst- und Weltdeutung im Gottesverhiltnis zu
sein, hingt mit den wissenschaftlich, politischen und industriellen Revolutionen zusammen,
welche die Gesellschaftsformationen der Moderne heraufgefihrt haben. Zur wissenschaftli-
chen Welterklirung wird der Gott des christlichen Glaubens seither ebenso wenig mehr
gebraucht wie zur Legitimation der politischen Ordnung oder der motivationalen Steuerung
der technologischen und 6konomischen Prozesse. Wozu Gott gebraucht wird, der Glaube
an ihn, den Vater, den Schépfer, das zeigt sich an den durch Wissenschaft und Technik,
Okonomie und Politik keineswegs erfiillten, vielmehr gesteigerten lebensgeschichtlichen
Sinnbediirftigkeiten der Individuen, der Notigung zur Artikulation auch der Kraftquellen
ihrer Moral.

Harnack hat das an der Wende zum 20. Jahrhundert mit seiner den religiosen Existential-
sinn artikulierenden Wesensbestimmung des Christentums erfat. Er hat das Christentum
damit auf seine bis heute unabgeschlossene Umformungskrise eingestellt. Theologie und
Kirche miiBten energisch daran weiterarbeiten, daB sie die christliche Religion, welche fiir die
wissenschaftliche Welterklirung, die 6konomische und politische Weltgestaltung nicht mehr
direkt zustindig ist, umstellen auf die Bearbeitung der lebenspraktischen Sinnvergewisse-
rungsinteressen der einzelnen Menschen. Damit ist ja nicht gesagt, daB diese Sinndeutungs-
arbeit fir das Weltverhiltnis der Menschen in Wissenschaft, Politik und Gesellschaft folgen-
los bleiben muB. Sie hat Folgen fir die Deutung auch des Naturgeschehens und der Ge-
schichtserfahrung. Aber diese Folgen sind nun vermittelt Giber das, was am Christentum
zugleich das wesentlich Religiose geworden ist: die letztinstanzliche, im gottlich-
transzendenten Sinngrund sich verankernde Selbstdeutung unseres bewuBten Lebens.

Es wird heute ja, im Vergleich mit Harnacks Zeiten, noch ungleich dringlicher empfun-
den, ein eigenes Leben zu gewinaen, eine eigene, kontinuietliche, lebensgeschichtliche Iden-
titit auszubilden. Und zugleich muB noch sehr viel schmerzlicher die Erfahrung gemacht
werden, daB man sich in der Gesellschaft immer nur auf Teilaspekte des eigenen Lebens
angesprochen findet, auf die Funktionen wiederum, die es zu erfiillen, auf die Rollen, die es
zu spielen gilt: als Konsumenten, Wihler, Patienten, Studenten, Produzenten, Téchter, Vi-
ter, Miitter, Kirchginger, Autofahrer. Wechselnde Rollen und Beanspruchungen, mit sehr
verschiedenen, ja oft widerspriichlichen Verhaltenslogiken. Was in diesen wechselnden Rol-
lcnanfordctungcn gerade zu zerspringen droht, ist die Einheit und Sinnganzheit individuellen
Lebens, diese Erfahrung, ein eigener Mensch zu sein. Diese Erfahrung ist gerade nicht das
Gegebene. Sie bezeichnet cher die Leerstelle, die sich mit dem abgriindigen Wunsch fillt,
Individualitit zu gewinnen, bzw. qualitative Unterscheidungen zu finden, sich an einem
héchsten Gut zu otientieren, Wertschitzung zu erfahren, Anerkennung, tiefe Verbunden-
heit.
Die Hinwendung zu Mystischem, Esoterischem, zu okkulten Praktiken, die Suche auch
nach einer neuen Spiritualitit, die Sorge um die Seele, die Erprobung meditativer Wege nach
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Innen und zu einer mystischen Erfahrung von Transzendenz — wie sie heute zu beobachten
sind — entspringen diesem integrativen Sinnvetlangen. Wem solche Suchbewegungen zu
marginal erscheinen, der sei auf die gesellschaftlich gegenwirtig fraglos dominante Wieder-
verzauberung der Menschen mit den Mitteln der Asthetisierung verwiesen. Es sind die Mit-
tel, deren sich insbesondere das Marketing, die Werbung bedienen. Die zeitgendssische
Werbung wirbt nicht mehr mit dem Gebrauchswert der Produkte. Sie versucht, die Bezie-
hungsverhilwisse der Menschen zu ihnen zu prigen, liberhaupt ihre tiefsten Wiinsche und
letzten Zwecke zu formieren. Was das tiefste Begehren anspricht, was unbedingt angeht,
»Freundschaft, Liebe, Sicherheit und Selbstindigkeit”,# das versucht die Werbung ins Bild,
ins Markenzeichen, also in die Ikonen des Marktes zu bannen. Natiitlich, die Absicht dabei
entspricht der Logik des Marktes. Die Ware, fir die das Markenzeichen steht, soll gekauft
werden. Indem die Werbung mit ihrem ,,Emotional Design” die Ware jedoch zugleich mit
einer spirituellen Bedeutungsanreicherung versieht, sie dem Begehren nach Freiheit und
Abenteuer, nach Liebe und Sicherheit eine dieses Begehren zugleich wachrufende Sprache
gibt, wird die Werbung auch zum Medium einer religiosen Kultur der Selbstdeutung der
Menschen.

Was angesichts der vielfiltigen religionsproduktiven Tendenzen unserer Gegenwart flir
Theologie und Kirche auf dem Spiel steht, das ist die relevante Verortung und Resonanzfi-
higkeit des Christentums, seiner iiberlieferten Symbol- und Ritualkultur im Ensemble kultu-
reller Orientierungen, die Inszenierung des Sinnangebots, welches das Christentum mit sei-
ner Botschaft der in Gott begriindeten Freiheit macht. Es geht um die symbolische und ritu-
elle Vermittlung dessen, was am Christeriturn heute religios, also sinner6ffnend wesentlich ist
fur die nach den Quellen ihres Selbst, ihrer personalen Identitit, nach Halt und Gemein-
schaft suchenden Menschen. Was am Christentum heute wesentlich ist, muB in Theologie
und Kirche so zur Darstellung finden, daB es den einzelnen Menschen hilft, zu sich selbst zu
finden, eine orientierungssichere Deutung dessen zu gewinnen, was es um das Vonwoher
und Woraufhin ihres Daseins ist.

3 Die Wiedereinfiibrung des Sinns fiir die Religion ins Christentum

,»Niemals war die Sehnsucht nach Sinn gréBer als heute, sind die Suche intensiver und die
Heilsversprechen umfassender gewesen.” So der Philosoph und Kommunikationswissen-
schaftler Norbert Bolz im Klappentext zu seinem trenddiagnostischen Buch ,,Die Sinnge-
sellschaft”.? Bolz etkennt diese Sinnsuche im Aufschwung neuer religioser Bewegungen, im
Interesse an Esoterik und Okkultismus, in der Resonanz, die charismatische und fundamen-
talistische Gruppierungen finden. Er entdeckt die Sinnsuche ebenso im Okoritual des Miill-
trennungsverfahrens, in immer auBergewShnlicheren Utlaubstrips a// snclusive, im Konsum
von Produkten, welche die Werbung mit groBen Sinnversprechen auflidt.

Bolz‘ Rede von der modernen bzw. postmodernen Suche nach Sinn bewegt sich freilich in
Ambivalenzen. Auf der einen Seite bekennt er sich zu einer Auffassung der modernen Ge-
sellschaft, wonach religiése Rituale und Symbole in dieser allenfalls noch eine otnamentale
Rolle spielen. Auf der anderen Seite argumentiert er mit der anthropologisch bedingten

% N. Bolz/D. Bosshart, Kult-Marketing. Die neuen Gotter des Marktes, Diisseldorf 1996, 21.



Das Wesen des Christentums und das Wesen der Religon 01

Sinnbediirftigkeit von uns Menschen. Wir wollen unser bewuBtes Leben auch noch in den
ihm transzendenten Sinnbedingungen verstehen, es in einem letzten Zweck versammelt wis-
sen, uns einen gehaltvollen Ort in der Welt zugeschrieben sehen. Wir konnen ohne Aner-
kennung nicht leben. Wir brauchen ein Gewebe von Bedeutungen, in das wir verwoben sind
und aus dem uns als Individuen Bedeutsamkeit zukommt. Wir haben die Sehnsucht nach
Sinn, nach Halt und Geborgenheit auch noch an den Grenzen unserer analytischen und
praktischen Fihigkeiten, an den Grenzen unserer Leidensfihigkeit, aus dem BewuBtsein
unserer Endlichkeit vor allem. Dieser Sehnsucht nach einem transpragmatischen Sinn haben
die Religionen seit jeher entsprochen, mit ihren Schépfungsmythen und ihren Jenseitsbil-
dern, mit ihren Urgeschichten von der géttlichen Offenbarung des den Tod iiberwindenden
Heils, im Zeigen der Wege, wie es hier schon, diesseitig zu erlangen ist.

Die Frage jedoch, die Bolz in Anbetracht des gesellschaftlich dominanten Funktionalis-
mus und Rationalismus insbesondere an Theologie und Kirche stellt, ist, ob ihr Umgang mit
den religiésen Gehalten, ihr metaphysischer bzw. biblisch-dogmatischer Realismus noch als
religiés sinnstiftend etfahren werden. Warum ist in Theologie und Kitche so wenig Mut, in
Symbolen, in Sinnbildern zu sprechen, solchen, die Tiefes zu fithlen, GroBes zu denken ge-
ben, zu subjektiv-cigenen Imaginationen gelingenden Lebens inspirieren? Sind Theologie
und Kirche ernsthaft bemiiht, die transzendenten Sinnbedingungen menschlichen Daseins
zu symbolisieren — mit der Lehre und den Metaphern von Gott dem Sinngrund wie dem
Sinnabgrund, dem alles durchdringenden und sich zugleich entziehenden Geist? Hilt man
nicht viel zu sehr an gegenstindlichen, dann auch personalen Vorstellungen von Gott und
seinem Handeln fest? Die Krise der Religion und damit eben des Christentums und seiner
Kirchen heute — so Bolz — ist im wesentlichen eine Plausibilititskrise der theologischen In-
halte. Sie sind einem Wirklichkeitsverstindnis verhaftet geblieben, in dem wir Heutige uns
nicht mehr bewegen. Zu dominant sind immer noch die theistisch-gegenstindlichen Vorstel-
lungen von Gott, supranaturale Vorstellungen von einer anderen, jenseitigen Witklichkeit,
kosmologische und ontologische Wirklichkeitsbehauptungen, zumeist biblisch begriindet,
aber in den zeitgenéssischen Plausibilititshorizonten nicht mehr verortet. Die kirchliche
Rede von Gott dem Schopfer, dem Allmichtigen, seinem die Welt regierenden Handeln ist
zumeist weder mit den Katastrophenerfahrungen des 20. Jahrhunderts vermittelt noch mit
den gegenwirtig dominanten Erfahrungen einer von der Okonomie, von Wissenschaft und
Technik dynamisierten, den Bauplan des Lebens entziffernden, die religiésen Weltdeutungen
enorm relativierenden, sich medial vernetzenden Welt. Die gegenstindliche, theistische Got-
tesrede entspricht aber auch nicht mehr den neuen, ins Meditative und Mystische gehenden
religiésen Intentionen.

Bereits am Anfang unseres Jahrhunderts hat der Sozialphilosoph Max Weber ganz ihnlich
argumentiert. Max Weber bereits hat in der Plausibilititskrise des christlichen Wirklichkeits-
verstindnisses das zentrale Problem fiir Theologie und Kirche gesehen. Es werden steile
ontologische Wahrheitsanspriiche mit dem christlichen Wirklichkeitsverstindnis verbunden.
Die kirchlich-theologische Rede von Gott schépft hingegen ihre symbolisierende Kraft nicht
hinreichend aus, hat nicht den Mut, in neuen Bildern und riskanten Metaphern zu sprechen
und deten Existentialsinn deutend zu erschlieBen. Dennoch, auch in der modernen Welt ist

% Norbert Bolz, Die Sinngesellschaft, Diisseldorf 1997.
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das Verlangen der Menschen nach religiésem Sinn, nach Bildern, in denen er anschaulich
wird, groB. Darauf miiBten Theologie und Kirche sich nur ganz anders einstellen.

In den dominanten Funktionssystemen der Gesellschaft, so Max Weber, in Wirtschaft,
Wissenschaft und Technik, wird alles der Naturkausalitit unterstellt und in Zweck-Mittel-
Kalkiile iiberfiihrt. Der Sinn des Ganzen entzieht sich dieser Rationalitit. Fiir den Sinn des
Ganzen, so Max Weber, fiir die Erklirung und Deutung der Entstehung von Welt und Le-
ben, des Verlaufs der Geschichte, ihres Anfangs und Endes, dessen, was von Ewigkeit zu
Ewigkeit ist und sein wird, war einst der biblische Schopfungs- und Offenbarungsglaube
zustindig. Der Sinn fiirs Ganze bleibt in der Zustindigkeit der Religion. Und es bleibt dieser
Sinn auch in der modernen Gesellschaft lebendig. Aber er wird dabei doch von allen ontolo-
gischen und kosmologischen Erklirungsgriinden frei. Der religiése Sinn wird ganz und gar
zu ciner Angelegenheit der Menschen, unseres individuellen, personlichen SinnbewuBtseins,

" unserer kreativen, die Grenzen der Erfahrung iiberschreitenden Phantasie. Es geht nicht

mehr um objektive Behauptungen hinsichtlich dessen, was war, ist und sein wird, somit auch
nicht mehr um den Glauben an offenbarte Wahrheiten, an Heilstatsachen, an géttliche Zei-
chen und Wunder — es sei denn, es stellt sich im Aufbau und der Vermittlung trostlicher
Sinnbilder die subjektive GewiBheit ihrer existentiell giiltigen Wahrheit ein. Der Glaube an
Gott erklirt die Wirklichkeit nicht mehr in dem, was geschehen ist, geschieht und geschehen
wird. Er treibt in die Frage nach dem Sinn. Das eben war frither anders, solange Theologie
und Kirche noch ontologische und metaphysische Vorstellungen vom Ganzen der Witklich-
keit vermitteln konnten, die mit dieser selbst in Ubereinstimmung zu sein schienen.

Die objektive Allgemeingiltigkeit jst dem Wirklichkeitsverstindnis des Christentums i
den politischen, wissenschaftlichen und 6konomischen Revolutionen des 18. und 19. Jahr-
hunderts abhanden gekommen. Es begriindet und vermittelt im Grunde auch kein
»Wirklichkeitsverstindis“ mehr, sondern lediglich die Deutung der Faktizitit des individuel-
len FreiheitsbewuBtseins. Ansonsten wurden moralisch-politische Menschenerziehung und
6konomisch-technische Weltbeherrschung zu — wie wir inzwischen wissen — hochst zweifel-
haften Zielvorgaben einer entzauberten Welt. Ein rationalistischer, sikularer, im Diesseits
verharrender Humanismus trat an die Stelle des religios symbolisierten Weltbildes. Statt der
Religion, ihren Symbolen und Ritualen, so Max Weber bereits am Anfang des 20. Jahrhun-
derts, ist es nun die Kunst und auch die Liebe, sind es vor allem isthetische und erotische
Erfahrungen, welche die Enge des Diesseits gelegentlich aufsprengen, vom Alltag erlosen,
eine Ahnung vermitteln vom ganzen, ungeteilten Dasein, von erfiilltem Sinn. Die Kunst und
die Liebe, die Welten der Phantasie, der individuellen Imaginationen und des intimen Ge-
fiihls entlasten vom theoretischen und praktischen Rationalismus.2

Warum nicht auch die Religion? Das, so Max Weber, liegt nicht so sehr am Schwund reli-
gioser Sinnbediirftigkeiten und religioser Vorstellungsproduktivitit. Es liegt an den Sinnfor-
men, an denen Theologie und Kirche im Christenturn festhalten. Max Weber sah das tiber-
kommene religiése Witklichkeitsverstindnis, das des Christentums uad seiner Theologie, an
zwei — in der Moderne so eben nicht mehr intakte — Voraussetzungen gebunden: Erstens
dafB die Welt ,,ein gotsgeordneter, also irgendwie ethisch sinmmll orientierter Kosmos sei” und

% Vgl. die "Zwischenbetrachtung” von Max Weber zur "Theorie der Stufen und Richtungen religioser
Welmblehnung”, in: ders., Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie I, Tiibingen 1920, 536-573.
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zweitens, daB fir die Erfassung dieser Orientiertheit ,,bestimmte ,Offenbarungen® als heils-
wichtige Tatsachen ... schlechthin zu glauben sind”.7 Die alltagsweltlichen Plausibilititshori-
zonte, auf denen die Glaubwiirdigkeit dieses Wirklichkeitsverstindnisses aufruhte, sind in
den politischen, wissenschaftlichen und 6konomischen Revolutionen, welche die okzidentale
Moderne heraufgefishrt haben, bis hin zur Unkenntlichkeit zerrieben worden.

Wissenschaft und Technik, Okonomie und Politik haben ein neues, sikulares Weltbild
heraufgefihrt. Es ist diesseitig, weltimmanent. Es zielt auf Berechenbarkeit und Beherrsch-
barkeit des Weltgeschehens und setzt dabei den Menschen als alleiniges Handlungssubjekt
voraus. Diese sikulare Weltauffassung macht im Grunde kein ganzheitliches Weltbild mehr
moglich. Es liBt auch keinen einheitlichen, durch géttliche Ordnung vorgegebenen Sinn im
Weltgeschehen mehr erkennen, keinen, in den der Mensch sich mit seinen Sinn- und Wert-
orientierungen nur hineinzustellen briuchte. Die sikulare Gesellschaft kennt keinen Gott
mehr, der im Regimente sitzt und kein Heilsgeschehen in der Mitte der Zeit, das deren An-
fang vollendet und deren Ende in Gericht und Gnade vorwegnimmt.

Im Blick auf unsere Gegenwart spricht nun Notrbert Bolz wieder die These an, daB die re-
ligiése Suche nach Sinn lebendig ist, aber, insofern sie auf eine ganzheitliche, alles bestim-
mende Wirklichkeit zielt, auf die Erneuerung und gesellschaftliche Durchsetzung etwa des
christlichen ,,Wirklichkeitsverstindnisses*, doch nur eine Flucht sei aus der Komplexisit der
modernen Gesellschaft. Das ist aber auch fir Norbert Bolz eben nur eine Seite der Medaille.
Die andere Seite ist auch fiir ihn, daB sich die Frage nach dem Sinn des Ganzen, wenn auch
nicht unbedingt der Welt, so doch des eigenen, individuellen Daseins in ihr dem bewuBten
Leben, das wir Menschen sind, unweigerlich stellt. Auch wenn sich die Rede von dem christ-
lichen ,,Wirklichkeitsverstindnis“ nicht mit Anspruch auf einen ontologischen Gehalt auf-
rechterhalten liBt, die existenticlle Sinnfrage bleibt — und damit auch die religiése Frage nach
den transzendenten Sinnbedingungen unserer Existenz. Sie stellt sich am Ort der Individuen.
Und es ist da diejenige Frage, die in die transzendenzoffene Selbstdeutung unseres bewuBten
Lebens treibt und nur auf dem Wege unabschlieBbater Sinnarbeit 16sbar ist. Die Sinnfrage ist
die nach der Deutung der individuellen Lebensgeschichte, nach dem Eigenwert individuellen
Daseins in einer funktional differenzierten Welt. Sie hat sich insofern unter den Bedingun-
gen der modernen, funktional differenzierten Gesellschaft sogar enorm gesteigert. Wir vet-
figen und zugleich widerfihrt uns Unverfiigbares. Wir planen rational, steuern Ziele an,
gehorchen den Normen und doch kommt vieles anders als man denkt. Ja, es konnte, so der
Gedanke, alles vielleicht auch ganz anders sein. Das sind die Kontingenz-Erfahrungen, die
unabwendbar hineinfishren in die Suche nach Sinn, nach religiosem, transpragmatischem
Sinn, nach Vereinbarkeit des Unvereinbaren, nach Identitit in der Differenz, nach einem
Verstechbaren Zusammenhang im Disparaten und Kontingenten. Deshalb findet schlieBlich
auch Bolz die religiése Suche nach Sinn nicht nur verstindlich, sondern gerade in der mo-
dernen Gesellschaft unumginglich. Aber dann auch, da3 es keine allgemein verbindliche,
objektiv giiltige Antwort — wie sie das Christentum und seine Theologic lange Zeit gegebea
haben — mehr geben kann.

Die enistentiellen Erfahrungen, welche die Einzelnen in religiése Sinnfragen hineinfiihren,
sind geblieben, ja sic haben sich angesichts der Bedrohung von Individualitit und der An-

2 Waber, 220., 564.
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strengung, die es bedeutet, sie zu behaupten, sogar gesteigert. Veranlassungsgriinde, sich zu
verhalten zur Notwendigkeit der Freiheit, zum Ungeheuren, Geheimnisvollen, Unverfiigba-
ren, Unhintergehbaren, gibt es genug. Anzeichen auch fiir die Wiederbelebung archaischer
Symbole und Mythen, alter Heilsversprechen oder auch apokalyptische Szenarien gibt es.
Aber sie erscheinen den meisten doch immer weniger plausibel. Die religiésen Sinnentwiirfe,
die alten, ehrwiirdig iiberlieferten, die Dogmatiken der christlichen Theologien wie die neu-
en, oft merkwiirdig zusammengenihten Religionslehren, treten zudem in wildem Plural auf.
Wo ist da Wahrheit? Wie kann sie erkannt werden? Ist in Religionsdingen nicht alles beliebig
geworden? Diese Frage stellen die Menschen sich im Blick auf das biblische Offenbarungs-
zeugnis bzw. dessen Auslegung in Theologie und Kirche genauso, wie wenn sie den Koran,
das Buch Mormon oder die Akasha-Chronik mit ihrer anthroposophischen Christuserkennt-
nis mehr oder wenig zufilligin die Hand bekommen. In modemen GroB3buchhandlungen, in
denen man auch Kaffee trinken kann, steht die akademische Theologie inzwischen in den
Abteilungen fiir Esoterik, Spiritualitit und Astrologie.

Was folgt daraus fiir Theologie und Kirche? Sie miissen den Sinn dafiir, daBl es mit der
Religion um individuelle Sinneinstellungen, umn subjektive Imagination, umn phantasiegestiitz-
te Visionen gelingenden Lebens geht, stirker ins Christentum einfiihren. ,Religion”, sagt
Bolz zutreffend, ,,ist nicht mehr die Antwort auf die Frage nach dem Sinn, sondern nur noch
die Unterstellung, daB8 die Frage Sinn hat. Man kénnte sagen, die Religion hilt nur noch die
Wunde des Sinns offen.”? Da ist diese Unruhe des Herzens, die Sehnsucht nach der GewiB3-
heit, doch nicht ins Vergebliche hinein zu leben. Da ist diese Sehnsuchtsreligion. Sie sucht
den gedffneten Himmel, die Uberwindung der Endlichkeit, ewiges Leben, auch wenn der
gedankliche Ausgriff darauf nur tastend und ohne Anspruch auf objektive, gar metaphysi-
sche und ontologische Erkenntnis einer anderen, wahren Wirklichkeit méglich ist. Es wire
daher die Aufgabe der Kirchen und der Theologie religios wesentlich zu werden, Sinnbilder
befreiten Lebens zu entwerfen, Imaginationen des Glicks freizusetzen, die iiberkommenen
Symbole des Christentums in ihrer Mehrdeutigkeit und ihrem Tiefenschichtssinn neu zu
inszenieren.

Es ist die religiose Suche — wie eben Max Weber schon festgestellt hat — zu einer ,,Sache
des Glaubens, daneben vielleicht eine Aufgabe spekulativer Betrachtung und Deutung des
Lebens und der Welt auf ihren Sinn hin” geworden.? Das religiése Glauben ist nicht iiber-
flissig geworden. Es hat sich nur in die individuelle Subjektivitit und deren Imaginationen
vom wunderbaren Gliick im unumginglichen Ungliick verlagert. Religiés Glauben, das ist
nun etwas, das aus spekulativen Betrachtungen, aus der lebensgeschichtlichen Deutungsar-
beit von Individuen immer erst entspringt. Bei dieser Deutungsarbeit, in unseren symboli-
schen Inszenierungen greifen wir auf die groBen Erzihlungen, auf mythische Bilder der bib-
lischen Heilsgeschichte, ihre Vorstellungen vom ewigen Leben, viele heute auch auf die
Symbole archaischer Starnmes- und Volksreligionen oder anderer groBer geschichtlichen
Stifterreligionen zuriick. Die iiberlieferten mythisch-religiosen Sinnbilder sind ja auch nicht
verschwunden. Sie sind heute aber fragmentiert und sie wollen vor allem symbolisch, also in
ihren Bedeutungen, in ihrem Sinngehalt fiirs je individuelle existentielle SinnbewuBtsein neu

2 Bolk, Sinngesellschaft, 44.
2 Max Weber, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundrill der verstehenden Soaiologie (Fiinfte, revidierte
Auflage, besorgt von Johannes Winckelmann), Tibingea 1985, 152.
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inszeniert und der eigenen imaginativen Kraft, der Fihigkeit zur Vorstellung des Unvorstell-
baren, des Begreifens des Unbegreiflichen anverwandelt werden.

Es war der Kulturphilosoph Ernst Cassirer, der geschen hat, daB die moderne Individuen-
Religion des Christentums auf die mythischen Bildwelten, auf die groBen Erzihlungen der
Bibel von Heil und Rettung, Schépfung, Siinde und Erlosung angewiesen bleibt, auch wenn
sie diese anders liest als die Alten.® Die modeme Individuen-Religion des Christentums be-
arbeitet das Grundproblem der gesellschaftlich konstruierten Wirklichkeit, daB alles auch
ganz anders sein konnte. Sie besetzt die transpragmatische Sinndimension mit Abschlu-
symbolen und ritualisiert die Schwelleniiberginge im Alltiglichen. Dabei macht sie von
mythischen Erzdhlungen und Bildern Gebrauch. Die moderne Individuen-Religion des Chri-
stentums fragt jedoch nicht mehr nach der Wahrheit von Dogmen und Glaubenslehren in
der Form der metaphysischen Dingwahrheit, nicht nach einem supranaturalen Heilsgesche-
hen, das da ein fiir alle Mal geschehen wire. Sie versteht die biblischen Zeichen des Heils als
symbolisch zu deutende, imaginativ fortzuschreibende Hinweiszeichen auf Transzendenz.
Gelebte Religion heute sieht darauf, daB die biblischen Bilder, Metaphera, Erzihlungen von
Gott eine Sinn- und Beziehungswahrheit eroffnen, eine solche, welche die eigene Existeng in
ihren Kontingenzen, Briichen und Umbriichen, in ihrer Endlichkeit, in ihrer Jenseits- und
Ewigkeitshoffnung als sinnhafte erschlieBt.

Cassirer, der jiidische Kulturphilosoph der europiischen Modeme, hat es dem Christen-
tum zur Aufgabe gemacht, an der existentiell-religidsen Sinn-Wahtheit der durch Bibel und
Dogma iiberlieferten Sinnbilder des Glaubens, seiner groBen Erzihlungen von Schépfung
und Fall, Gericht und Gnade festzuhalten, als symbolischen Formen, ohne sie dogmatisch
zu immunisieren, ontologisch zu objektivieren oder ihre Anerkennung mit moralischem
Druck einzufordern.

Das Christentum ist die Religion der sich im Glauben an Gott begriindet wissenden indi-
viduellen Freiheit. Sein Wesen ist eine transzendenzoffene Sinneinstellung, wie sie aus dem
religiosen Glauben an den Gott Jesu, den Gott im Menschen, aus der Erschlossenheit im
transzendenten Sinngrund des Humanen entspringt. Dieses Wesen des Christentums gehort
zur conditio humana, zu einer Kultur, die ihr menschliches MaB3 bewahrt, auch und gerade
unter den Bedingungen einer sikularen Welt. Es ist durch das Christentum zum Wesen der
Religion als Sinneinstellung und Lebensform geworden, zum moralisch Verbindlichen somit
auch, das Individuum in seinem unendlichen Wert zu achten. Andere Religionen mit ande-
ren inhaltlichen Bestimmungen der uns Menschen eigenen transzendenzoffenen Sinneinstel-
lung miissen gegen ein solches Christentum nicht ausgespielt werden. Im Gegenteil. Es ist
der Geist des Christentumns ja gerade der Geist wechselseitiger Anerkennung, der Anerken-
nung der anderen auch in ihrem Anderssein. Aber es braucht das Profil des Christentums
anderen religiosen Sinnkonzepten gegeniiber auch nicht versteckt zu werden. Fiir die religi-
onsskeptischen wie fiir die nach Religion suchenden Zeitgenossen entscheidend ist ohnehin,
ob die symbolische Form des Christentums imponiert, ob seine Lebensdeutung, sein religié-
ser Existentialsinn, seine Lebensform evident wird, ob die unruhige Seele Trost findet, die
Botschaft von der in Gott gegriindeten Freiheit Ketten sprengt und Lihmungen iiberwindet,

% Vgl. Emst Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, Zweiter Teil: Das mythische Deaken
(1925), Darmstadt 91994, 296 £.
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ob die christliche Botschaft uns inspiriert zu eigenen Imaginationen vom Gliick, eines ge-
segneten Lebens. Der religiose Sinn des Christentums ist noch Lingst nicht ausgeschopft. Es
kommt nur darauf an, daB8 wir in Theologie und Kirche fiir den religiésen Sinn des
Christentums, seinen Lebenssinn, neuen Sinn entwickeln.





