
Kontexte, in denen wir uns bewegen

Entsprechend dem religionspädagogischen und religionsdidaktischen Kon
zept, dem wir uns verpflichtet fühlen, findet religionspädagogische und religi

onsdidaktische Lehre und Forschung ebenso wie Bildungsarbeit nie im,luft

leeren Raum' statt, sondern immer in speziellen gesellschaftlichen, wirtschaft
lichen, politischen, kulturellen, religiösen und historischen Kontexten." Wis

senschaftliche Religionspädagogik und -didaktik kommen ebenso wenig wie
wissenschaftliche Theologie ohne eine Reflexion dieser Kontexte aus. So wer

den auch wir die Kontextualisierung unseres interreligiösen Ansatzes vorneh

men. Dabei sind wir uns durchaus bewusst, dass diese Kontexte nicht,die
Wirklichkeit' schlechthin darstellen, sondern ihnen weitgehend konstruierte

Phänomene zu Grunde liegen. Wir können also nicht jedes Detail der aktuel
len Kontexte untersuchen, sondern werden uns mit groben Linien begnügen

und uns an den momentan vorherrschenden Schlagwörtern aus Theorie (all

gemeine Perspektive) und Lebenspraxis (konkrete Perspektive) orientieren.

2.1 All gemeine Perspektive

Im Folgenden beschäftigen wir uns mit generellen Kontextaspekten, die unse

rer Meinung nach für die aktuelle Auseinandersetzung mit religiöser Bildung

priigend sind.

2.1.1 Säkularitiit

Christlnnen und MuslimInnen bewegen sich in Europa — nach allgemeiner

Ansicht — in einem säkularen Raum. Diese Sprechweise ist aber nicht eindeu

tig, denn das Wort,siikular' hat eine Reihe von unterschiedlichen Bedeutun

gen und Konnotationen. Auch gibt es unterschiedliche Sprechebenen und Per

spektiven im Hinblick auf den Begriff, säkular'. So verstehen sich zumindest

unter den Christlnnen und Muslimlnnen manche religiöse Menschen gleich
zeitig auch als slikular. Aber auch das Gegenteil ist der Fall. Religiöse Men

schen grenzen sich vom Säkularen ab und sehen es als,Gegenüber', das mit

ihrer religiösen Überzeugung nicht vereinbar ist. In fundamentalistischen

Kreisen kann das so weit gehen, dass man meint, das Säkulare bekämpfen zu

müssen, um,die Religion' auch gesellschaftlich durchzusetzen.

o Vgl. IVillerns, Joachim. Interreligiöse Kompetenz. Theoretische Grundlagen- Konz«ptu
alisierungen - Unterrichtsmethoden. IViesbaden 20I l, 65.
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Ingolf Dalferth macht darauf aufmerksam, dass das Wort, säkular' stets

auf dem Hintergrund und in Abhängigkeit mit,religiös' verstanden wird. Da

mit ist eine dualistische Spannung zu Grunde gelegt, die Dalferth folgender

maßen beschreibt:

.Im Begriff des Säkularen liegt ein Bezug auf das Religiöse, der sich nicht ausblcn

den lässt, ohne den Begriff zu entleeren. Für das Religiöse gilt das nicht. Man kann

religiös leben, ohne auf Säkulares bezogen zu sein: Der Sinn des Ausdrucks,reli

giös' ist nicht stets durch den Kontrast zu,säkular' bestimmt. Man kann aber nicht

säkular leben, ohne sich vom Religiösen abzugrcnzem Der Sinn des Ausdrucks

,säkular' schließt immer einen Ncgationsbczug zu,religiös' ein.""

Dalferth unterscheidet verschiedene Ebenen und Sprechweisen von,säkular'

und sieht es als sinnvoll an, den Säkularitätsbegriff zu überdenken und — in

überwindung des Dualismus — auf der Ebene der Staaten und Gesellschaften

von,post-säkular' zu sprechen." Auch andere Autoren fordern eine genauere
Differenzierung des Säkularitätsbegriffs und unterscheiden mehrere Bedeu

tungen von Säkularität.'" So spricht Charles Taylor davon, dass Säkularität zu

nächst als „Rückgang der Religion im öffentlichen Leben"" verstanden wer
den kann und verstanden worden ist.

Speziell in Europa ist damit die Auffassung verbunden, dass Religion in

der traditionellen Form Ursache von Gewalt, Terror und Kriegen sei und dem

gemäß aus dem öffentlichen Raum verbannt werden müsse. Säkularität als re
ligionsfreier öffentlicher Raum garantiere, so die These, Freiheit und Demo

kratie. Jose Casanova hat auf die Problematik dieser Auffassung hingewiesen

und deutlich gemacht, dass es auch in säkularen Räumen Gewalt und demo

kratiefeindliche Handlungen gibt." lm Zusammenhang mit Säkularitätsver
ständnissen, die einen Widerspruch zwischen Religion und säkularer Welt

propagieren, könnte man von Freiheit von Religion sprechen. Hans-Joachim
Höhn warnt davor, sowohl die Säkularisierungsthese im Sinne des Untergangs

" Dulfirth, Ingolf U., Rcligiousfixierte Modcruct l)er lange tVcg vom säkularcn Zeitalter
zur post-säkularcn Welt. Im Dcnkströmc. Journal der Sächsischen Akademie der Wlsscn
schaftcll (2011) 7, 9-32, lllcf 9.

" Vgl, Du%rth, Religiousfixierte Moderne, 25-31.
" Vgl. Tr»'lor, C/turles, Ein säkularcs laitaltcr. i:raukfurt a. M. 2()12, 703f; vgl. auch Pall)vela

IVolfgung, Christentum im säkularcn Kontext. Grenzen und Chancen. In: Kästle, Da
uicla/ Kraml, Martina / Mohaghcghi, Hamidch (Hg.), Heilig-'I'abu. Christen und Mus
limc wagen Begcguungcu (Kommunikative 11>cologic, Bd. 13). Ostfildcru 2009, 311-31lt

ibus. 3111'.
" Tnylor, I:in säkulafcs lA.'italtcr, 332.
'" Vgl. Crrsnnovu, /osi', I:.uropas Angst vor der Religion. Berlin 2(X)9.
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der Religionen als auch die These der Wiederkehr der Religionen unkritisch

zu propagieren oder über Bord zu werfen. Auch er fordert eine Differenzie
rung ein und ortet „heterogene Transformationsprozesse des Religiösen"',

deren Beschreibung differenzierte theoretische Modelle erfordert, die in der

Lage sind, mit „Prozessen kultureller, sozialer und politischer Modernisie
rung" zu korrespondieren."

Ein weiteres, von Taylor skizziertes Modell, versteht Säkularität als einen

Prozess, der Religionsfreiheit erst ermöglicht. Dies könnte man als Freiheit fier

Religion bezeichnen. Nach Charles Taylor ist hier das neuzeitliche Denken des
„immanenten Humanismus"" ausschlaggebend. Es hebt die Natürlichkeit der

Religion, ihre Ausgerichtetheit auf moralische Prinzipien wie Fleiß und Ziel
strebigkeit sowie die Neutralität des Begehrens hervor.~ Diese von Taylor als

„ausgrenzender Humanismus"" bezeichnete Denkfigur, die sich ausgehend

vom 17. und 18. Jh., verbreitet hat und eine „immer tragfähigere spirituelle
Auffassung"~ wurde, geht davon aus, dass der Mensch sein Geschick und

Wohlergehen selbst — immanent — bewerkstelligen kann, ohne Rückgriff auf
Transzendenz, letztlich ohne Rückgriff auf Gott."

,.Es liegt schon auf der Hand, daß sich dieser neuere Humanismus in einem ge

wissen Sinne von den meisten antiken Ethiken der menschlichen Natur unter

scheidet, und zwar dadurch, daß er ausgrenzend ist, also dadurch, daß seine Vor

stellung vom menschlichen Gedeihen auf nicht Höheres Bezug nimmt, das die

Menschen verehren, lichen oder anerkennen sollten. '

Mit dieser These kam, so Taylor, eine neue Option ins Spiel. Es gab nunmehr

mehrere Lebensgestaltungsmöglichkeiten: diejenige, die Gott anerkennt bzw.
mit Gott, rechnet' und diejenige(n), die Gott für das eigene Lebens- und Welt

konzcpt sowie für das eigene Gedeihen nicht braucht(en). Das,säkulare Zeit

alter' im Taylor'sehen Sinne ist also durch Optionen gekennzeichnet, wovon

" l IDhn, Hmu- fuuchiu>, Rcßexive Modernisierung — reßcxive Säkularisicrung. I n: Gmaincr
Pranzl, Franz / Rcttcnbacher, Sigrid (Hg.), Religion in postsäkularer Gesellschaft. Inter
dtszlpßnärc Perspektiven (Salzburger interdiszipliniire Diskurse Bd. 3). Frankfurt a. M.
20l 3, l5-34, hier 34.

'" Vgl. Höhn, Rcllcxivc Modernisierung - rcßcxive Säkularisierung, 34.
'" Tuylur, Ein säkularcs Zeitalter,441.
"' Vgl. Toylor, Ein säkulares Zeitalter, 393-396.
" Toylor, liin sitkularcs Zeitalter, 401.
'-' Ebd.

"Vgl. Tuylor, Ein säkulares Zeitalter, 402.
" Tuylor, Ein säkulares Zeitalter, 420.
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der Glaube nur eine ist. Entsprechend diesem Verständnis könnte man auch

vom Zeitalter der Entscheidungen bzw. der Entscheidungsfreiheit sprechen.

An diesem Punkt setzt Wolfgang Palaver an. Er verknüpft ebenfalls Säku

larität mit Entscheidungsfreiheit und meint, dass uns die Erfahrung von Säku
larität in diesem Sinne Freiheit zumutet~s

„Diese dritte Form von Säkularität ist besonders wichtig für unser Nachdenken

über die Situation von uns Christen in unserer gegenwärtigen Welt. Wir erleben

hcutc eine Welt immer mehr ausgcwciteter Freihcitsräume. l...] Die Erfahrung,

dass wir auch anders könnten, ist zu einem Grundcharaktcr unserer Welt gewor

den."'"

Damit spricht Palaver etwas an, was wir später als,Kontingenzbewusstsein'

oder,Möglichkeitsbewusstsein' bezeichnen werden. Er zitiert aus Dosto

jewskis „Die Brüder Karamasow", um die „Last der Freiheit -' zu beschreiben:

„Statt Dich der Freiheit der Menschen zu bemächtigen, hast Du sie noch größer

gemacht! Hast Du vergessen, dass Ruhe und sogar der Tod dem Menschen lieber

sind als die freie IVahl im IVissen von Gut und Böse? Nichts ist für den Menschen

so verführerisch wie die Freiheit seines Gewissens, aber es gibt auch nichts, was

ihn mehr peinigt. Und nun hast Du, statt für die festen Grundsätze eines für im

mer beruhigten Gewissens, Dich für alles entschieden, was Ausnahme, Rätsclhai'

tes und Schwankendes ist, für alles, was über die Kräfte des Menschen geht, Du

handelst ganz so, als liebtest du sie nicht — ausgerechnet Du!""

Wenn wir über das Säkularitätsverständnis im Kontext eines muslimisch
christlichen Projekts sprechen, ist zu beachten, dass Christentum und Islam

historisch gesehen durch unterschiedliche gesellschaftliche und politische

Entwicklungen geprägt sind. Das Erbe der Tradition der Aulklärung, wie es
sich in Europa manifestiert, ist durch ein Verständnis von Emanzipation aus

konfessionell-kirchlichen autoritären Strukturen gekennzeichnet. Der Bin

dung durch Religion wurde der autonome, miindige und selbstbestimmte

Mensch gegenübergestellt. Für den muslimischen Kontext gilt, dass nuf Grund
anderer gesellschaftlicher Konstellationen diese Form der Auseinanderset

zung mit autoritären Religionsstrukturen, wie si» in Europa der Fall waren,

nicht stattgefunden hat. Dies bedeutet nicht, dass cs nicht auch im islamischen

"Vgl. Palaver, (.'hristentum im säkularcn Kontext, 3I2.
'" P((la('er, ('.hristcntum im säkularen Kontext, 3!2!.
'I

P(du(er, (:hristentum im säkularcn Kontext. 313.
1(("Dostoj (wski, Fjnrl((r, Die lirüdcr Kararnasow. 'lit. n. I'alaver, Christentum im säkularen

Kontext, 3! 3.
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Kontext Versuche gegeben hat und immer noch gibt, aus der,selbstverschul

deten Unmündigkeit' herauszukommen. ' In diesem Zusammenhang warnt

Heiner Bielefeld vor einer „kulturalistischen Vereinnahmung der Säkulari
tät".~ Eine kulturalistische Vereinnahmung der Säkularität würde in diesem

Kontext die ausschließliche Inanspruchnahme der säkularen Rechtsstaatlich

keit für den christlich geprägten europäischen Raum bedeuten." Bielefeld

schreibt in diesem Zusammenhang:

„Um der gleichen Freiheit und gleichberechtigten Partizipation aller in der mul

tikulturellen und multireligiösen Gesellschaft willen muss der Rechtsstaat darauf

verzichten, die tragenden Verfassungsprinzipien in der Manier Huntingtons als

exklusives Erbe der westlich-christlichen Zivilisation zu propagieren. Die Tatsa

che, dass der säkulare Rechtsstaat in Nordamerika und Westeuropa historisch

erstmals wirksam geworden ist, bleibt zwar unbestritten. Deshalb aber die Geltung

des säkularen Verfassungsmodells auf die westliche Zivilisation und Kultur zu be

schränken, wäre politisch verhängnisvoll und rechtssystematisch ein Kurz

schluss."'

Dass die säkulare Rechtsstaatlichkeit in vielen sogenannten islamischen Län

dern nicht etabliert worden ist, mag auch an der ersten Begegnung mit der
säkularen Gesellschaft liegen, die in manchen Regionen aufgrund der Kolonia

lisierung sehr unglücklich verlaufen ist. Die Begegnung der MuslimInnen mit

der säkularen Rechtsstaatlichkeit, vertreten durch die Kolonialmächte, die in
vielerlei Hinsicht in den kolonialisierten Gebieten fern von jeglicher rechts

staatlicher Siikularität agiert haben, hat zwangsläufig zu einer Aversion gegen

Ober all dem geführt, was die Kolonialmächte symbolisiert haben. Allzu oft
wurde dieser Zustand als Niederlage, Kapitulation und als Erniedrigung ver

stnnden, was den Widerstand bzw. die Skepsis gegenüber der Säkularität zu

siitzlich verstiirkt hat. Dieses Trauma, das auch durch andere Komponenten,

wie dein Missbrauch der Säkularität als Ersatzreligion durch einige muslimi

'" Vgl. El>ert, Haru-Georg (Hg.). Der Islam und die Grundlagen der Herrschaft. Üb«rsetzung

und Kommentar des IVerkes von All Abd ar-Räziq. Frankfurt a. h i. 2010.
"' Vgl. Bielcfihlt, Heiner, Muslime im säkularen Rechtsstaat. Integrationschancen durch Re

ligionsfreiheit. Bielefeld 2003, 48-58.
" Vgl. Bielcfihlt, Heiner, Muslimische Minderheiten im säkularen Rechtsstaat. In: iiukow,

IVolf-Dietrich / Yildriz, Erol (Hg.), Islam und Ilildung (Interkulturelle Studien, Bd. 15).
Opladen 2003, 2 I-36.

"B/elefihft, Muslimische Minderheiten im säkularen Rechtsstaat, 28f.
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im öffentlichen Raum mehr übersvacht werden." Dazu kommt, dass das Er

scheinungsbild des Islams in Europa mit seinen symbolischen Ausdrucksfor
men an die verdrängten, alten Kämpfe' der westlichen Gesellschaften mit au

toritären konfessionellen Ausprägungen von Religion erinnert und entspre

chende Mechanismen in Gang setzt.

2.1.2 K onfessionalität

Im Kontext des schulischen Religionsunterrichts in Österreich und in den

meisten deutschen Bundesländern wird der Begriff,Konfessionalität', der ur
sprünglich an die christlichen Kirchen gebunden war, inzwischen auch auf an

dere Religionsgemeinschaften ausgeweitet, wenn vom,konfessionellen Religi

onsunterricht' die Rede ist. Genau genommen, im rechtlichen Sinne, müsste
man vom,konfessionellen und von Religionsgemeinschaften verantworteten

Religionsunterricht' sprechen. Die Verantwortlichkeit bezieht sich auf die — in
Österreich und in Deutschland unterschiedlich geregelten — Rechte der Kir

chen und Religionsgemeinschaften an der Entwicklung von Curricula und an

der Schulaufsicht. Die Ungenauigkeit in der Begrifflichkeit des Wortes,Kon
fession' verweist neben den rechtlichen Aspekten auf tiefere Missverständnisse

und Fragen, die mit dem Begriff,Konfessionalität' verbunden sind. Im euro

päischen Kontext wird,konfessionell' im Allgemeinen verstanden „als Bin
dung an eine bestimmte institutionalisierte Form religiöser Doktrin und Pra
xis.""4

Die Siikularisierungsthese zieht eine Reihe von Missverständnissen nach
sich. Es zeigt sich, dass der Gewaltverdacht gegenüber der Religion und das

siikularistische Bedilrfnis nach,Schadensbegrenzung' durch ihre Privatisie

rung in Europa nicht primär auf den Islam bezogen sind. Geschichtlich gese

"Zur Bedeutung von Ruciul Profilittg. „Der Ausdruck stammt aus den USA, tvo vor allem
Afroatncrikancr/innen und Personen latcinamerikanischcr Abstammung von über
durchschnittlich viclcn polizeilichcn Pcrsonenkontrollcn betrolTcn sind. Es wird auch
von Ethnie Profiling gesprochen. Im europäischen Kontext sind neben Schwarzen auch
l'crsonen aus der Balkanrcgion (insbesondere Roma) sowie aus arabischen Lindern und

lvlusliminnen und htuslimc von ungerechtfertigten Personen- und Fahrzeugkontrollcn
betroffen." (Verein hutnanrights,rh (l-lg,), Rassistisches Profiling: Begriff und Problema
tik. Unter: http://wvtv.humanrights.eh/dc/menschenrechte-themen/rassismus/rassisti
sches-proCiling~bcgriff/ [abgerufen am 18.02.2017l).

"Ziehertz, /laus-Georg, Der Beitrag der christlichen Theologie zur Imameausbildung. In:

Ucar, Bülent (Hg.), Imamausbildung in Deutschland. Islamische 1'heologie im europüi
schcn Kontext (Veröffcnilichungen des Zentrums Cür Interkulturellc Islamstudicn der
Universität Osnabrück, Bd. 3). Göttingen 2010, 289-305, hier 291.
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