Jacques Audinet

Eine Kultur ohne Religion?

Ein Problem —dargestellt am Fall
Frankreich

I. Die Situation in Frankreich

Der Fall Frankreich scheint eindeutig zu sein: Es
handelt sich hier um ein Land, in dem die Religion auf
dem besten Wege ist, auszusterben. Angesichts dieser
Tatsache ist das theologische Denken gezwungen, sich
auf neue Wege zu besinnen, die einer bisher noch nicht
dagewesenen Situation entsprechen.

Unter den Lindern des Westens scheint Frankreich
tatsdchlich dasjenige zu sein, in dem der Prozefl der
Sikularisierung am weitesten fortgeschritten ist. Im
Unterschied zu den anderen romanischen Lindern
oder zu den angelsichsischen Lindern ist Frankreich
ein Land, in dem die Religion als solche kein Biirger-
recht hat. Mag es sich nun um Institutionen, um die
Identitit von Einzelpersonen oder um gesellschaftli-
che Aktivititen handeln — in jedem Falle ist jede
Bezugnahme auf das Religiése im Leben der Gesell-
schaft von vornherein ausgeschlossen.

Staat und Kirche sind voneinander getrennt. Es gibt
keinerlei Konkordat, und die 6ffentlichen Institutio-
nen haben nichts mit Religion zu schaffen. Die Welt
der Politik, der Wirtschaft oder des Bildungswesens ist
jedem Eingriff seitens religioser Instanzen verschlos-
sen. Wenn die Erfordernisse des gesellschaftlichen

Lebens zu faktischen Vereinbarungen notigen — wie .

etwa im Fall des Schulwesens —, dann wird man sich
auf den privaten und nicht den religiésen Charakter
dieser Schulen berufen. Und dies alles wird so konse-
quent durchgehalten, daff Frankreich in héchstem
Mafle die Hypothese von Luckmann zu bestdtigen
scheint, nach der in den technisierten Gesellschaften
die Religion zur Privatsache werden mufi.

Was die einzelnen Menschen betrifft, mégen sie nun
gliubig sein oder nicht, so herrscht allgemeine Uber-
einstimmung dartiber, dafl sie eine solche Situation zu
akzeptieren scheinen. Zur Verwunderung des Auslin-
ders scheint der franzdsische Christ sich ganz wohl zu
fithlen in einer Gesellschaft, in der der Name Gottes
nie erwihnt wird, in der die Diskussion iiber religiose
Fragen verboten zu sein scheint, in der man niemals
jemanden danach fragt, was seine Religion ist. Den

Gliubigen selbst gefillt es, sich als Mitglieder einer
nicht-religiésen (oder einer im franzésischen Sinne
«laikalen») Gesellschaft zu fiihlen.

Die Religion hat auch keinen Platz in den die
Gesellschaft betreffenden Entscheidungen oder Initia-
tiven. Die religiosen Themen haben zwar im Lauf der
letzten Jahre einen stetig wachsenden Raum einge-
nommen, aber das geschieht unter andersartigen
Rechtstiteln und als Element innerhalb der gesell-
schaftlichen Szene. Es stellt nicht eine Riickkehr zum
Religiosen oder eine Anerkennung der Originalitit der
Religion dar.

II. Theologische Bewertung

Angesichts dieser Situation hat sich das theologische
Denken' im Lauf der letzten Jahrzehnte als ein Den-
ken in der Auseinandersetzung mit der «Entchristli-
chung», der «Sikularisierung», dem «Unglauben»,
dem «Atheismus» usw. verstanden. Die ersten ent-
sprechenden Initiativen kamen von Praktikern. Dies
waren Seelsorger, die sich in der Zeit zwischen den
beiden Weltkriegen durch die «Entchristianisierung»
alarmiert fiihlten und zur «Missionierung» aufriefen.
Kurz gesagt: Es war nicht mehr moglich, die Gesell-
schaft als christlich zu betrachten. Es gab nun eine
nichtchristliche Welt drauflen vor den Tiiren der Kir-
che. Diese Welt hatte ihre eigenen Ideale, ihre eigenen
Wertvorstellungen. Aufgabe der Kirche war nicht,
diese Welt zu ignorieren, oder zu verwerfen, sondern
ihr das Evangelium zu verkiinden, um sie so zu
bekehren und umzugestalten. Diese Thematik, die
zuerst von Jacques Maritain ins Gesprich gebracht
worden war, kam zu ihrer vollen Entfaltung in den
verschiedenen «Pastoraltheologien», welche das
Zweite Vatikanische Konzil vorbereiteten.

Ein grofler Teil des franzosischen theologischen
Denkens sollte sich nun im Bannkreis von Begriffen
wie «Welt», «Mission», «Evangelisierung» und «Kir-
che als Zeugin des Glaubens» vollziechen. Dem ent-
spricht andererseits die Verwerfung dessen, was man
das «corpus christianum», die «Christenheit» nennt,
das heiflt eine gewisse Konstellation von Verhaltnis-
sen, in denen Kirche und Gesellschaft in eins zu fallen
scheinen. Und es bedeutet ebenso, daff man nur noch
gedimpft von Themen spricht, welche die Institution
betreffen: Worauf es ankommit, ist mehr die Dynamik
der Mission als der religiése Apparat. Es wird hier vor
allem ein Gegensatz empfunden zwischen «Glaube»
und «Religion». Anscheinend bietet erst diese Unter-
scheidung eine Rechtfertigung fiir die missionarischen
Bemiihungen. Einer atheistischen Welt gegeniiber
kommt es darauf an, daf man ihr die christliche
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Botschaft in ihrer ganzen Reinheit darbeitet. Die
«Religion» als menschliches Phinomen duflert sich, je
nach den verschiedenen Gesellschaften und Kulturen,
in einer Vielzahl von stets vieldeutigen Ausdrucksfor-
men. Das urspriingliche und unverfilschte Evange-
lium bewirkt einen Bruch mit den gesellschaftlichen
Formen der Religion, selbst auf die Gefahr hin, dafl es
selbst «entmythologisiert» wird. So &ffnet sich der
Weg zu einer Theologie, die aufgebaut ist auf das Wort
und die gegeniiber der «Kultur» einen Bruch vollzo-
gen hat. Die Ereignisse, auf denen sie sich griindet, sei
es in der Geschichte — der Tod und die Auferstehung
Jesu — oder im Leben der einzelnen Menschen - die
Bekehrung —, entziehen sich ebenso wie die Sprache,
in denen sie ihren Ausdruck finden, den religitsen
Mechanismen der menschlichen Kulturen. Sie sind
von sich selbst her «transzendent».

Noch ein anderer Trend macht sich bemerkbar: Die
Stromung, die ihren Ausdruck findet in Theologien
der Geschichte und in politischen Theologien. Ange-
sichts der unbestreitbaren Tatsache einer Gesellschaft
ohne Religion versucht sie die Vermittlung der christ-
lichen Offenbarung keineswegs im Absoluten eines
Wortes, das von der Kultur durch eine Bruchlinie
getrennt ist, zu finden, sondern in den Auflerungen
der Geschichte in allen ihren Miihen und Néten. Eben
dieses Abenteuer der menschlichen Geschichte ist der
Ort des Heiles. Daher erlangen die Situationen
menschlicher Existenz, die irdischen Wirklichkeiten
und der politische Kampf einen vorrangigen Wert fiir
die Darstellung des christlichen Heiles, ohne dafl
immer auch schon klar wire, auf welche Weise sich ein
solches Wirksamwerden des Heiles — das zugleich die
Grundlage fiir das «Engagement» des Christen bildet—
vollziehen konnte.

Bruch oder Einverstindnis — das sind die beiden
Grundhaltungen, von denen her die Christen in
Frankreich ihr Handeln angesichts einer Kultur ohne
Religion auszurichten suchen. In der Praxis treten sie
vielfach vermischt auf.

II1. Die Beziehung zwischen Kultur und Religion ist
komplexer als es scheint

Woher kommt es, daf} diese beiden oben erwihnten
Grundhaltungen so oft in Sackgassen hineinfithren?
Das hat seinen Grund darin, daff in einem Land wie
Frankreich die Beziehungen zwischen der Kultur und
der Religion offensichtlich komplexer sind, als es auf
den ersten Blick scheinen konnte. Bruch oder Einver-
stindnis fithren nimlich, wie die Tatsachen beweisen,
oft zu unerwarteten Ergebnissen. So wird zum Bei-
spiel ein Wort, das sich als Wort des Glaubens, der mit

der Kultur gebrochen hat, versteht, oft als eine archai-
sche oder ethische Rede aufgenommen, ohne daff man
die mystische Dimension, welche es zum Klingen
bringen will, iberhaupt wahrnihme. Und so wird ein
Zeugnis, das sich als gemeinschaftsbezogen und offen
fiir alle versteht, oft blof als Auflerung einer eng
umgrenzten Gruppe, ja einer Elite, die sich auf ihre
Ideologie beruft, aufgenommen.

In Beziehung zur Religion ist die Kultur nicht ein
wertneutrales Behiltnis. Sie bietet sich vielmehr dar als
ein Gefiige von Vorstellungen, von Werten und Ein-
stellungen, die zu den herrschenden religiésen Verhal-
tensweisen in einem Verhaltnis der Interferenz stehen.
Die Religion ihrerseits existiert ebenfalls keineswegs in
einem Reinzustand oder als ein Gefiige von Aussagen
oder Normen, welche unverinderliche Groflen dar-
stellten. Die religivsen Ausdrucksformen sind selber
das Ergebnis kultureller Entwiirfe bestimmter Zeiten
und Epochen, angefangen mit der Zeit des Volkes der
Offenbarung.

Dies zu ignorieren bedeutete, sich selbst dazu zu
verurteilen, ein Wort duflern zu wollen ohne Riick-
sicht auf die Symbole, die Vorstellungen und Werte,
die dieses selbst immer schon mit ins Spiel bringt. Dies
wiirde bedeuten, im Akt des Sprechens die Bedingun-
gen der Kommunikation zu verleugnen, das heifit, daff
man sich selbst zu blofler Geschwitzigkeit oder zum
volligen Verlust jeder wirklichen Sprache verurteilen
wiirde. Das hiefle, dafl man sich anmafien wiirde, ein
christliches Leben entstehen zu lassen auflerhalb alles
dessen, was zu einer bestimmten Zeit die Grundele-
mente aller menschlichen Existenz ausmacht, und
damit hiefle dies, dal man in eine Randsituation
hineingeraten wiirde.

Daraus folgt, dafl es offensichtlich zu einfach wire,
wenn man das Verhiltnis zwischen Kultur und Reli-
gion so auffaflte, als gebe es auf der einen Seite eine
Kultur ohne Religion und auf der anderen Seite eine
von jedem kulturellen Bestandteil gereinigte Religion.
Die praktische Erfahrung hat, indem sie die Kompli-
ziertheit der Situationen enthiillt hat, bald den blof§
relativen Wert solcher formaler Begriffsbildungen,
wie sie uns aus der Zeit der Aufklirung iberkommen
sind, erkennen lassen.

Demgegeniiber geht es nun mehr darum, sichtbar zu
machen, wie in jedem besonderen Falle eine bestimmte
religiése Ausdrucksform im Zusammenhang mit einer
typischen Situation entsteht, sich verindert und in
Wechselbeziehung steht. Frankreich bietet ein ausge-
zeichnetes Laboratorium fiir so etwas. Als ein Land, in
dem die katholische Institution mehr als ein Jahrtau-
send lang eine beherrschende Stellung einnahm, ist es
doch zugleich das Land, in dem ganze in sich geschlos-
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sene Kulturbereiche auflerhalb des religiosen Ent-
wurfs, wenn nicht gar ausdriicklich gegen ihn entstan-
den und weiterentwickelt worden sind. Aber die
religidse Institution ist nicht mehr verschmolzen mit
der Gesellschaft. Sie ist nur noch ein Element unter
anderen im Ficher der gesellschaftlichen Krifte.
Gleichzeitig treten auflerhalb dieses Fichers der gesell-
schaftlichen Krifte oder doch an seinem Rande neue
religiose Energien auf den Plan. Andererseits sind die
verschiedenen kulturellen Welten, das heiflt die Welt
der Wissenschaft, der Politik und des sozialen Han-
delns, an sich areligiés. Und sie werden dies auch
bleiben, denn die Geschichte lifit sich nicht riickwirts
drehen. In ihnen selbst tauchen aber nun Fragen auf
nach dem Band, das die Gesellschaft zusammenhilt,
nach der Identitit des einzelnen Menschen oder nach
dem letzten Ziel der Existenz, die zwar nicht religids
im klassischen Sinn dieses Wortes sind, die aber wieder
den Anschluff an das aufnehmen, was frither einmal
von der Religion getragen wurde.

Jede Situation in Frankreich bietet also das Bild
einer regelrechten «Rassenkreuzung» aus vielfiltigen
Elementen, die voneinander unterschieden werden
miissen. Neuere Arbeiten beginnen die vielfiltige Ver-
schiedenheit und die Komplexitit der kulturellen und
religiosen Landschaft Frankreichs zu kliren. Sie kom-
men von den Gesellschaftswissenschaften her: von der
Geschichtswissenschaft, von der Soziologie und der
Ethnologie. Fiir die Frage, die uns hier beschiftigt,
sind sie von allerhéchster Wichtigkeit, denn sie erlau-
ben uns, die Kultur auf eine ganz neue und andere
Weise anzusehen, und sie zwingen uns gleichzeitig,
unsere Begriffe von Religion auf eine andere und neue
Weise zu bilden®.

IV. Drei Bereiche, in denen neuere Arbeiten Komple-
xitdt und Paradoxe zutage gefordert haben

1. Die Identitat der Einzelmenschen

In diesem Land, in dem das Leben der Gesellschaft
areligi6s ist, greift die Mehrheit der Einzelmenschen
doch — zumindest hin und wieder im Laufe ihres
Lebens — auf religiose Gebirden zuriick. Die Taufe
und die Bestattungsriten bleiben fiir breite Schichten
der Bevolkerung Erscheinungen von grofilem Ge-
wicht. Zweifellos gibt es — vor allem in den grofien
stadtischen Ballungsgebieten Entwicklungen, die zei-
gen, dafl die religitsen Riten offensichtlich zahlenmi-
fig abnehmen. Es gibt aber auch ganz neue Phinome-
ne: Das Auftreten muslimischer Gemeinschaften, eine
Erneuerung des Judentums und eine Entwicklung der
Sekten, was alles miteinander bewirkt, dafl die einzige

Alternative nicht mehr einfach im Ubergang von
einem massiven Katholizismus oder Protestantismus
zur Nichtreligion besteht,

Einstmals ein Land der vereinheitlichten religitsen
Tradition, ist Frankreich nun dabei, eine religios
plurale Gesellschaft zu werden. Aus eben diesem
Grunde muf} die Art und Weise, wie man die Identitit
der einzelnen Menschen wie auch die Funktion der
religidsen Institutionen bestimmt, neu definiert wer-
den. So hat M. Boulard schon 1968 geschrieben: «Die
religise Praxis, wie die Kirche sie definiert, konnte in
den kommenden Jahren wohl ein symptomatisches
Beispiel sein, nach dem man sich richten kénnte. Diese
Praxis ist tatsdchlich ein privilegierter Richtpunkt, an
dem sich anhand des sogenannten Phinomens des
«dritten Menschens eine stille Bewegung der Losldsung
von der in der Kirche organisierten religiosen Gruppe
und den von ihr auferlegten Verpflichtungen kund-
tut.»* Die Loslésung von der religiésen Institution —
das heifit in Frankreich: von der katholischen Kirche —
ist aber nicht gleichbedeutend mit dem Verschwinden
der Religion. Die Gesellschaft schenkt der religiosen
Institution nicht mehr dasselbe Vertrauen wie bisher.
Es ist aber nicht sicher, dafl die einzelnen Menschen
jedes Interesse an religiésen Dingen von sich weisen.

2. Der politische Bereich

Ein zweites Beispiel betrifft den Einfluff der Religion
in Bereichen, in denen ein solcher Einfluff — in der
franzosischen Gesellschaft — an sich untersagt wire.
Im besonderen ist hier der politische Bereich zu
nennen. Neuere Studien lassen die gegenseitigen Ver-
zahnungen zwischen dem Religiosen und dem Politi-
schen im heutigen Frankreich zutage treten. Es han-
delt sich dabei nicht um das «Ausspielen von Einflufi»
zwischen Minnern, die an der Macht sind, sondern
viel tiefgreifender um die Tatsache, dafl die Zugehorig-
keit zu einer bestimmten religiosen Gruppe zu einem
bestimmten politischen Verhalten verpflichtet.

Die Religion hat in der Vergangenheit kulturelle
Gefiige geschaffen — und sie formt sie auch heute noch
immer —, welche den einzelnen Menschen ihre Welt-
vorstellung und ihr praktisches Verhalten gebieterisch
vorschreiben. Daher gibt es in Frankreich eine Art von
«katholischer Subkultur», ebenso wie es eine Art von
«kommunistischer Subkultur» gibt. Fiir diejenigen,
die einer solchen Subkultur angehéren, stiitzt eines der
Elemente, welche diese Subkultur bilden, das andere.
So gilt fiir die Katholiken, daf sich zu ihrer Glaubig-
keit ein gewisser Familiensinn und bei politischen
Wahlen meist eine Stimmabgabe fiir konservative Par-
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teien fiigen. Dies gilt so sehr, dafl — ein weiteres
Paradox! — gerade der Bereich, der in Frankreich an
sich der weltlichste sein sollte, nimlich das politische
Leben, offensichtlich nicht ohne unterschwellige Ver-
bindungen zur Religion ist. Zweifellos ist dies das
Ergebnis der Geschichte, aber die Politologen wissen
wohl, dafl es hier einen Aspekt gibt, der besonderer
Beobachtung bedarf, denn er ist selber ebenso in
Bewegung gekommen. Die Beziehung zwischen Reli-
gion und Politik, die in der Theorie geleugnet wird,
wirkt sich in der Kultur immer noch aus. Sie rithrt
eben an den tiefsten Lebenswillen einer Gesellschaft*.

3. Erforschung der Mentalititen

Ein dritter Forschungsbereich verspricht derzeit of-
fensichtlich besonders reiche Friichte. Er liegt dort,
wo Geschichte und Gesellschaftswissenschaften zu-
sammenfliefien, und es geht dabei um die Aufdeckung
der Mentalititen und ihrer Entwicklung in einem Land
wie Frankreich. Unter Mentalitit ist hier — im weite-
sten Sinne dieses Wortes — alles zu verstehen, was die
gesellschaftlichen Uberzeugungen und  groflen
Grundhaltungen beriihrt. Es gibt hier eine Menge von
Studien iiber den Tod, die Angst, das Fest, die dorfli-
che Gemeinschaft, die Arbeit usw.® Sie haben die
Form von gelehrten Werken, aber auch von Monogra-
phien, die oft zu Bestsellern werden. Ihr Erfolg zeigt
an, dafl die rasche wirtschaftliche Entwicklung der
letzten Jahrzehnte ein Bediirfnis nach Wiederfindung
der gemeinschaftlichen Identitit nach sich zieht. Und
was sieht man nun? Dafl die Wurzeln der gemein-
schaftlichen Identitdt in einem Land wie Frankreich
tief in Religion getaucht sind. Die Rhythmen der Zeit,
die sozialen Bindungen, die Vorstellung von Leben
und Tod, von Moral, Liebe und Macht — mit einem
Wort: die grofien identititsbildenden Symbolgefige
sind in diesem sidkularisierten Land durch Jahrhunder-
te gepragt von Religion.

Das Thema «Volksreligion», das in diesen letzten
Jahren wieder zu Ehren gekommen ist, liegt auf
derselben Linie: Es geht dabei darum, die gemein-
schaftliche Identitit wiederzufinden, welche in der
Vergangenheit von religidsen Darbietungen als Inte-
grationskriften fiir die Kultur geschaffen wurde:
Wallfahrten, Prozessionen, Verehrung fiir bestimmte
Heilige oder Heilsgeheimnisse... Die neuesten Studien
zeigen die Komplexitit dieses Phinomens, seine Viel-
deutigkeit und Verinderlichkeit, auf. Das Archaische
hat Bestand, aber es geniigt keineswegs, es bloff zu
reproduzieren, damit es neues Leben zu wecken im-
stande ist.
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V. Nene Moglichkeiten des Handelns und des Denkens

Es geht hier um etwas ganz anderes. Die Beziehung
zwischen Kultur und Religion erweist sich in einem
Land wie Frankreich als etwas duflerst Komplexes.
Und die erste Folgerung aus den Arbeiten, die wir
soeben erwihnt haben, wire es, den Mann der Praxis
ebenso wie den Theologen zu warnen vor jeder ideolo-
gischen Vereinfachung. Aber es geht um noch mehr als
dies: Wenn man die Beziechung zwischen Kultur und
Religion so, wie sie wirklich ist, in Rechnung stellt,
dann &ffnet dies neue Moglichkeiten fiir das Handeln
und fiir das Denken.

Zunichst einmal dringt sich die Notwendigkeit
einer analytischen Arbeit auf. Von dem Augenblick
an, in dem man die Beziehung zwischen Kultur und
Religion von der Praxis her angeht, wird man dazu
gefithrt, wahrzunehmen, dafl sich in einem konkret
vorgegebenen Land im Laufe der Geschichte Gefiige
gebildet haben, die sowohl religioser wie kultureller
Natur sind, nimlich das, was wir die «sozio-histori-
schen Ausgestaltungen des Christentums» nennen.
Diese Wirklichkeiten miissen inventarisiert werden.
Damit ist ein Ausgangspunkt sowohl fiir das Handeln
wie fiir das Denken gegeben.

Diese Gefiige sind in Bewegung. Maurice Bellet hat
in diesem Zusammenhang im Blick auf die Religion
von «déplacement de la religion»® gesprochen, was
man im Deutschen mit «Verschiebung innerhalb der
Religion», aber auch mit «Entstehen von neuen Orten
der Religion» wiedergeben kann. Diese Umgestaltung
zu verstehen, darauf kommt es an. Es handelt sich also
nicht um eine «Riickkehr des Heiligen, des Sakralen»;
ebenso nicht um eine umfassende und endgiiltige
Sikularisierung; sondern vielmehr um neue Ausgestal-
tungen gesellschaftlicher und religiéser Existenz. Un-
ter ihnen treten auch die christlichen Ausgestaltungen
auf als ebenso viele Méglichkeiten, die sowohl vorge-
geben sind durch eine Tradition, wie sie neu geschaf-
fen werden miissen.

Diese christlichen Ausgestaltungen, etwa die For-
men des Denkens, der Institution oder der Riten, sind
ebensogut Kulturprodukte, die einer Analyse unter-
worfen werden konnen, und zwar einschlieflich der
besonderen Aspekte der christlichen Tradition, die sie
darstellen. Wenn man will, daf8 diese heute wiederent-
stehen, so setzt dies einen neuen Entwurf von Begrif-
fen und Handlungsformen voraus, welche mit Hilfe
der Vorstellungssysteme und der heutigen sozialen
und symbolischen Bindungen das entstehen laflt, was
die gliubige Uberlieferung zu tragen vermag. Das ist
die Aufgabe, die von manchen mit dem Wort «prakti-
sche Theologie»” bezeichnet wird, das bedeutet eine
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Theologie, die sich als Theorie jener urspriinglichen
gesellschaftliche Praxis versteht, welche die gliubige
Praxis ist. Diese Theologie zieht Nutzen aus den
Beitragen der kritischen Wissenschaften und nimmt
die unumkehrbare Weltlichkeit zur Kenntnis. Inmit-
ten dieser unumkehrbaren Weltlichkeit versucht sie
dann, das Wort des Glaubens zu Gehor zu bringen.

In einem Land wie Frankreich, in dem nach der
Uberzeugung der Autoren die Religion sich bisweilen
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