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A. Einleitung

Gibt es einen »public turn« in der Wissenschaft?! Sehen sich Wissenschaftler
mehr und mehr gezwungen, sich aus ihren Hoérsilen, Laboratorien, ihren Bii-
ros und Studierstuben auf die Strafle, auf die Plitze, in die Kirchen, die Biirger-
versammlungen und Organisationen, die Parlamente zu begeben? Jedenfalls
sieht vieles danach aus, wenn man Entwicklungen in verschiedenen Wissen-
schaften analysiert. Lingst hat der Elfenbeinturm, ohnehin mehr Konstrukt
als Realitit, als vorrangiger Orientierungsrahmen wissenschaftlicher Selbst-
verstindigungsprozesse ausgedient. Wissenschaftler arbeiten nicht in ihrem
stillen Kdmmerlein. Auch ein umgekehrter Blickwechsel ist zu vermelden.
Man fordert gesellschaftlich Expertise, man fordert — gelegentlich unter Miss-
verstindnis des ureigenen Anspruchs der Forschungsfreiheit — wissenschaft-
liche Voten und wissenschaftliche Gutachten, deren Validitit gleichzeitig in
Zeiten von fake news und populistischen Verzerrungen massiv angefragt wird.
Ein Trend der Wissenschaft zur Offentlichkeit und der Offentlichkeit zur Wis-
senschaft ist offensichtlich.

Der Aufbruch zu einem public turn findet sich auf verschiedenen Feldern
der Wissenschaften, wie sich exemplarisch zeigen ldsst:

Eine Offentliche Soziologie, in den USA als Public Sociology entwickelt,
wird inzwischen auch im deutschsprachigen Raum breit rezipiert. Fiir deren
Erfolg ist einerseits die Erkenntnis federfiihrend, dass es in der Logik der So-
ziologie selber liegt, sich nicht nur durch empirische Forschungen und Publi-
kationen, sondern durch eigene Positionierungen publik zu machen. Anderer-
seits zeigt sich in Zeiten von Pluralisierung und eskalierend beschleunigter
Uniibersichtlichkeit ein wachsender Bedarf an Orientierungen, an Selbst- und
Fremddeutungen. Es charakterisiert eine Offentliche Soziologie, darauf bis in

1 | Aulenbacher, Ddrre, Michael Burawoys 2015, 12. Vgl. Kreutzer, Politische Theologie
flir heute 2017, 7-30.
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die eigenen wissenschaftstheoretischen Grundlegungen konstruktiv zu re-
agieren.’

Innerhalb der Erziehungswissenschaft, iiber ihre Beschiftigung mit priva-
ten Instanzen wie der Familie hinaus ohnehin in ihrem Bezug auf Institutio-
nen des Kindergartens, der Schule, Erwachsenenbildung oder auch Universitit
konstitutiv auf Offentlichkeit ausgerichtet, artikulieren sich starke Stimmen,
die fiir eine Offentliche Erziehungswissenschaft plidieren. So wird angesichts
eines sich historisch verindernden Verhiltnisses von »privat« und »6ffentlich<
und den wandelnden gesellschaftlichen, privaten und politisch-6konomischen
Formationen eine bewusste Positionierung der Erziehungswissenschaft im
Offentlichen vorgenommen. Vor dem Hintergrund der

»aktuellen, aktiven Umstrukturierung der Offentlichkeit durch die Verdnderung des So-
zialen, durch die Privatisierung des Staatlichen und durch die Entprivatisierung des Pri-
vaten kann das Erziehungswesen den Blick auf vielféltige (Teil-/Gegen-)Offentlichkei-
ten richten und sich selbst als Teil konstruktiver Offentlichkeiten nach demokratischem
Modell situieren. Das offentliche Erziehungswesen erméglicht somit die Kooperation
von staatlicher und privater Souverénitét.«®

Wird so in einer genealogischen und zudem interkulturellen Perspektive der
offentliche Charakter der Erziehungswissenschaft anvisiert, werden dartiber
hinaus neuerdings auch erziehungswissenschaftliche Aspekte des Struktur-
wandels der Offentlichkeit bedacht, die insbesondere mit einer Internet- und
Mediendftentlichkeit im Zuge fortschreitender Digitalisierung zu tun haben,*
so finden sich daneben auch historische Forschungen zur erziehungswissen-
schaftlichen Relevanz von Offentlichkeit.’

Profiliert und unter gesellschafts- wie kulturkritischen Aspekten spezifi-
ziert wird dies im Programm einer Offentlichen Erziehung.

»Das Thema »Offentliche Erziehung: fokussiert die gesellschaftliche Verortung von
Schule, Unterricht und Bildung und greift damit eine der Schliisselfragen erziehungs-
wissenschaftlicher Reflexion auf. Es geht um den gesellschaftlichen Ort der Erziehung
im Kontext der europdischen Aufkldrung und der sozialen, 6konomischen, politischen
und kulturellen Modernisierungsprozesse ab der zweiten H&lfte des 18. Jahrhunderts.
Mit Blick auf den Entstehungszeitraum des Konzepts Offentlicher Erziehung konzent-
riert sich die paddagogische Diskussion lber Erziehung und Bildung vor allem auf die

2 | Vgl. Burawoy, Public Sociology 2015; Kreutzer, Politische Theologie fiir heute 2017,
7f.

3 | Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 17.

4 | Vgl. Binder, Oelkers, Der neue Strukturwandel von Offentlichkeit 2017.

5 | Vgl. Briiggen, Art. Offentlichkeit 2010, 724-749.
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wechselseitigen Bedingungsverhaltnisse von Bildung, Offentlichkeit, Demokratie und
Modermnisierung.«®

Die Rede ist von einem demokratischen »Habitus« in der Zivilgesellschaft,
fur dessen Genese Bildung und Erziehung elementar sind. »Bildung ist dabei
nicht im Sinne eines akademischen Grades notwendig, sondern als Voraus-
setzung fiir intelligente Problemlésungen, die demokratisch ausgehandelt und
an der Basis erzeugt wird, ohne die Komplexitit der Probleme zu unterschit-
zen.«’ Uberraschenderweise gibt es freilich in der Allgemeinen Pidagogik eine
interessante Perspektivenallianz, insofern im prominenten Entwurf Dietrich
Benners die Offentlichkeit der Schule mit der Offentlichkeit von Religion und
religidser Bildung verbunden wird.?

Ebenfalls die Theologie ist 6ffentlich geworden, jedenfalls in Teilen. Die
Neue Politische Theologie, weithin theologisch etabliert und profiliert, ohne
doch an den Universititen schulbildend geworden zu sein, fragt nach den
gesellschaftlichen und politischen Implikationen des Glaubens in Geschich-
te und Gesellschaft. Sie will gegeniiber allen Privatisierungstendenzen den
Glauben im Lichte gesellschaftlicher, politischer und kultureller Selbstver-
stindigungsprozesse in der Moderne als befreiendes Potential ausweisen und
zugleich darin das offentliche Potential des Glaubens in einer bestimmten,
nimlich gesellschaftskritischen und prophetischen Weise in die gegenwirti-
gen Lebenswelten und Diskurse einbringen. Aus der eigenen Tradition wie aus
der Gesellschaft heraus dringt in der Perspektive der Politischen Theologie der
Glaube in die Offentlichkeit. Er trigt Offentlichkeitscharakter.’

Vergleichbar, doch mit anderem Akzent, profiliert sich eine Offentliche
Theologie im deutschsprachigen Raum, die in einer gewissen genealogisch-
terminologischen Analogie zur public sociology aus der ebenfalls primir im
angloamerikanischen Kontext situierten public theology hervorgeht. Wihrend
die Politische Theologie in der gegenwirtigen Wahrnehmung trotz beein-
druckender Revitalisierungsversuche eher verblasst,”® dringt die Offentliche
Theologie iiber kirchliche und theologische Kreise in die allgemeine gesell-
schaftliche Offentlichkeit. Programmatisch hdchst aufschlussreich und des-
halb als lingeres Zitat wiedergegeben ist das mission statement des 2017 ge-
griindeten Berlin-Institute for Public Theology.

6 | Amos u.a., Offentliche Erziehung revisited 2011, 9.

7 | Oelkers, Offentliche Bildung ohne Offentlichkeit 2017, 114.

8 | Vgl. Benner, Bildung und Religion 2014, 127-141.

9 | Vgl. Metz, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1997; Metz, Memoria pass-
ionis 2006; Schiissler Fiorenza u.a., Politische Theologie 2011; Manemann, Wacker,
Politische Theologie - gegengelesen 2008.

10 | Vgl. Kreutzer, Politische Theologie fiir heute 2017.
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»Public Theology, understood as theologically informed interdisciplinary discourse on
public issues and the scholarly reflexion thereof, is of paramount importance in mo-
dern societies which tend to be pluralistic in regard to religions and comprehensive
worldviews. It involves the plural perspectives of faith into public debates and allows
for a critical reflection of those perspectives. Thus it enables public scrutiny of those
perspectives while enriching public discourse by the contribution of religious perspec-
tives. As Public Theology is vitally interested in public discourse as part of a democratic
and pluralistic culture, it tries to enable and further it wherever possible. By rendering
the particular background perspectives transparent, Public Theology contributes to the
clarification of normative issues, the formation of opinions and political deliberation.
Even though originating in a Protestant Christian field of discourse, Public Theology as
an academic endeavour aims at an horizon encompassing ecumenical, interreligious
and other perspectives on comprehensive worldviews.«!*

Offentliche Theologie sieht demnach ihren Ort wesentlich in der Offentlich-
keit, lasst sich aus ihr herausfordern und bringt sich dort kritisch ein.

Damit l6sen Politische wie Offentliche Theologie je auf ihre Weise ein, was
der Wissenschaftsrat von der gesamten Theologie nicht nur fiir den Bereich
der Universititen gefordert hat und worauf die Theologie in der Vielzahl ihrer
Disziplinen inzwischen sensibel und differenziert reagiert.?

Innerhalb der Theologien gibt es nun auch in der Religionspidagogik Auf-
briiche zu einer Offentlichen Religionspidagogik. Diese wollen, je nach inner-
theologischen und interdisziplindren Referenzen, den Impulsen der Politischen
und Offentlichen Theologie sowie einer Offentlichen Erziehungswissenschaft
folgend, die Religionspidagogik als eine offentliche Wissenschaft ausweisen
und profilieren. Offentlichkeit ist dort ein zentrales Forum, an dem, durch das
und fiir das religiés gelernt wird. Offentliche Religionspidagogik hat von ver-
schiedenen Teilo6ffentlichkeiten zu sprechen gelernt. Religiose Bildung will
sich dementsprechend ausweisen, bewahrheiten und kritisch-produktiv ein-
bringen in den verschiedenen Offentlichkeiten der Schule, Universitit, Kirche

11 | Berlin Institute for Public Theology, Mission Statement, https://www.theologie.
hu-berlin.de/de/professuren/institute/bipt (3.8.2017, 17:09 Uhr).

12 | Vgl. Wissenschaftsrat, Empfehlungen zur Weiterentwicklung, https://www.wissen
schaftsrat.de/download/archiv/9678-10.pdf (3.8.2017, 17:16 Uhr); Krieger, Zur Zu-
kunft der Theologie 2017.


https://www.theologie.hu-berlin.de/de/professuren/institute/bipt
https://www.theologie.hu-berlin.de/de/professuren/institute/bipt
https://www.wissenschaftsrat.de/download/archiv/9678-10.pdf
https://www.wissenschaftsrat.de/download/archiv/9678-10.pdf

A. Einleitung

und Gesellschaft.’® Auch diese Initiative hat, auf breiter Publikationsbasis,™

ihren vielversprechenden institutionellen Niederschlag gefunden.”

Doch so sehr sich auch die Religionspidagogik ihrerseits in diesem public
turn artikuliert, so sehr dies zu begriiflen ist angesichts ihrer Geschichte, in
der sie sich selber zu affirmierenden Tendenzen hat hinreifen und in der sie
sich hat politisch instrumentalisieren lassen oder in der sie selber eine dunkle
Geschichte schwarzer, dehumanisierender Pidagogik hat,' so bleibt vor allem
ein grundlegendes Desiderat. Die bisher vorgelegten Versionen Offentlicher
Religionspidagogik lassen — unbeschadet ihrer hohen Instruktionskraft, Ko-
hirenz und Plausibilitit — einen zentralen Aspekt aufler Acht: Sie reflektieren
nicht iiber den Offentlichkeitsbegriff selber. Sie bedenken Offentlichkeit als
Gegenstand, reflektieren tiber interdisziplinire Referenzen und Bezugsgro-
Ren, aus denen heraus sich diese Offentliche Religionspidagogik befruchten,
korrigieren und inspirieren lassen konnte. Sie unterlassen es aber dariiber
nachzudenken, wie dieser Begriff selber gebildet wird, was seine semanti-
schen, pragmatischen und vor allem performativen Implikationen sind. Damit
aber zeigen sie nicht nur ein Defizit auf hermeneutischer wie grundlagen-
theoretischer Ebene. Nur mit einer prizisen Begrifflichkeit ist deren Anliegen
bestimmt und kritisch-konstruktiv zu artikulieren. Das Problem ist zudem,
dass durch diese Liicke potentiell ihr eigenes Anliegen gefihrdet wird. Denn es
kénnte doch sein, dass Offentliche Religionspidagogik mit ihrer Weise, Offent-
lichkeit zu denken, ihre eigene Tradition und Wahrheit performativ unterlduft,
ja vielleicht gar konterkariert. Das ist die These der folgenden Uberlegungen.

Um dieses Desiderat analytisch-kritisch wie konstruktiv zu bearbeiten, gilt
es, den Argumentationsgang in vier Schritten anzulegen:

Erstens muss dieses Desiderat erst einmal prizise aufgewiesen werden.
Dazu dient ein kritischer Durchgang durch maRgebliche Versionen Offentli-
cher Religionspiadagogik (Teil B).

Zweitens wird dann interdisziplinir in einem noch zu begriindenden
Bezugsfeld nach weiterfithrenden Referenzen gesucht, die einen Offentlich-
keitsbegriff erst angemessen denkbar machen (Teil C). Damit ist einerseits

13 | Vgl. Griimme, Offentliche Religionspadagogik 2015; Pirner, Offentliche Religions-
padagogik 2015, 62-81; Schlag, Offentliche Kirche 2012; Schréder, Religionspadago-
gik 2012; Pirner, Lahnemann, Haussmann, Schwarz, Public Theology, Religious Diversi-
ty and Interreligious Learning 2018.

14 | Vgl. Themenheft Religionspadagogik und Offentlichkeit 2015; Themenheft Offent-
liche Religionsp&dagogik 2016.

15 | Vgl. Forschungsstelle fiir Offentliche Religionspadagogik www.rupre.uni-erlangen.
org (19.8.2017, 16:31 Uhr).

16 | Vgl. Sander, Politik in der Schule 2004; Paul, Antike und Mittelalter 1993; Paul,
Barock und Aufklarung 1995; Weber, Aspekte zu einer Sozialgeschichte 1983, 108-176.

13
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die Anschlussfihigkeit an die theologische Tradition gemeint, andererseits die
reflexive und praktische Ausweisbarkeit und Legitimierbarkeit im gegenwirti-
gen Kontext. Eine solche Kontextualitit ist nach dem hier zu Grunde gelegten
Verstindnis geradezu von axiomatischer Qualitit fiir den Offentlichkeitsbe-
griff. Dieser Kontext ist in religionspiddagogischer Hinsicht vor allem durch
interdependente Faktoren geprigt wie die Pluralisierung, Sikularisierung und
die zunehmende Ausdifferenzierung sozialer, kultureller, 6konomischer, reli-
gioser Lebenswelten, die sich durch Globalisierung und Migration, durch feh-
lende Inklusion, Anerkennung und Gerechtigkeit noch intensiviert. All dies
schligt sich in den tiberkomplexen Diversititserfahrungen bis in den konkre-
ten Unterricht hinein nieder. Kurz: Die Gegenwart ist in einem eminenten
Mafle heterogen geworden, dass es zu den grundlegenden Anforderungen an
die Religionspidagogik geworden ist, heterogenititsfihig zu werden.”

Drittens liegt es insofern auf der Hand, dass die Konturierung und Be-
griindung eines religionspidagogischen Offentlichkeitsbegriffs sich vor die-
sem Anforderungsprofil ausweisen und bewihren muss. Hierbei wird eine al-
terititstheoretische Vernunft eine erhebliche Begriindungslast tragen (Teil D).

Und viertens wird schlieRlich die Perspektive auf Implikationen fiir die Re-
ligionspidagogik in ihren verschiedenen Offentlichkeiten gewendet und damit
das eingangs thematisierte Desiderat zu beseitigen versucht (Teil E).

17 | Vgl. Grimme, Heterogenitat 2017.



B. Aufbruch zu einer Offentlichen
Religionspadagogik

1. KONTEXTUELLE HERAUSFORDERUNGEN

Die Religionspidagogik kommt in Bewegung.! Mit neu entflammter Leiden-
schaft wird iiber Formen des Religionsunterrichts nachgedacht, der der zu-
nehmenden Sikularisierung und Pluralisierung von Religion gerecht zu wer-
den und dabei die wachsende Zahl an nicht-konfessionell Gebundenen mit
zu bedenken vermag. Kann Religionsunterricht noch im Binnenraum kon-
fessioneller Selbstverstindigungsprozesse angesiedelt sein, wenn die Voraus-
setzung einer wenigstens in Ansitzen christlich sozialisierten Schiilerschaft
kaum noch gegeben ist? Macht dieser Umstand nicht eher ein konfessionell-
kooperatives Setting erforderlich? Nur was ist dann mit den nicht-konfessio-
nell, ja den nicht-religios orientierten Heranwachsenden? Miisste dies nicht
eher auf ein religionskundliches Lernen im Klassenverband hinweisen? Dort
wiirden immerhin jene Fihigkeiten der Kommunikation und Verstindigung
eingeiibt, die fiir heterogene Gesellschaften notwendig sind, dies allerdings
um den Preis, dass die Kraft, die mit einer bezogenen Positionalitit aus einer
Teilnehmerperspektive heraus verbunden ist, dort gerade verloren geht. Doch
wie geht man religionspidagogisch mit jenen Strémungen um, die - oft ih-
rerseits mit weltanschaulicher Aufladung — dem Religionsunterricht in der
offentlichen Schule das Existenzrecht verweigern? Denn Religion gehére ins
Private. Ein konfessionell verantworteter Religionsunterricht wiirde die Reli-
gionsgemeinschaften ungebiihrlich privilegieren und unter Verletzung der Er-
rungenschaften der Aufklirung die Heranwachsenden mit unausgewiesenen
und entmiindigenden Traditionen konfrontieren.

Mehrere, zumindest kurz anzuspielende Gesichtspunkte wirken in diese
uniibersichtliche Lage religiosen Lernens und religiser Bildung hinein:

1 | Zu Hintergriinden als Uberblick Riegel, Art.: Pluralisierung 2016; Gartner, Religions-
unterricht - ein Auslaufmodell? 2015; Grimme, Offentliche Religionspadagogik 2015;
Grimme, Heterogenitat 2017.
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Nicht allein, dass unter diese komplexen Bedingungen von Sikularisie-
rung und Pluralisierung erfahrungsbezogene Religionsdidaktiken eine Rele-
vanz gewinnen, die Asthetik und Performanz fruchtbar machen wollen. Wo
religionssozialisatorisch Erfahrungen mit verfasster Religion auflerschulisch
nicht mehr wie selbstverstindlich vorausgesetzt werden konnen, diese aber
eine wesentliche Implikation religiéser Lern- und Bildungsprozesse sind, liegt
es doch bereits intuitiv nahe, solche Erfahrungen innerschulisch, ja gar im Re-
ligionsunterricht selber zumindest anzubahnen. Doch ringt man gegenwirtig
darum, diese Erfahrungsgegenwart so religionsdidaktisch zu inszenieren oder
gar zu realisieren, dass die Grenzen zur Katechese nicht pords werden.

Nicht allein, dass sich iberdies innerhalb der Religionsdidaktik eine {iber-
raschende wie inspirierende Konstellation herausgestellt hat. Einerseits gibt es
vor dem Hintergrund der Kompetenzorientierung der Schule sowie eines re-
ligionspiadagogischen Konstruktivismus das Bemiihen, die Schiilerinnen und
Schiiler in ihren Lernwegen zu stiitzen, zu ermutigen und zu den zentralen
Agenten religiésen Lernens zu erheben. Kein festgelegter Bestand eines Ka-
nons an Inhalten soll vermittelt werden, nicht die Institutionen der Kirche, des
Staates, der Gesellschaft sollen die pidagogische wie religionspiddagogische
Dominanz beanspruchen diirfen. Es sind die Subjekte selber, deren Beduirfnis-
se im Hinblick auf Autonomie und Partizipation an Gesellschaft, Politik und
Okonomie in den Transformationsprozessen der Spitmoderne zum Ausgangs-
punkt wie Zielhorizont avancieren. Kompetenzen sollen jene anzubahnenden
Voraussetzungen im Subjekt benennen, die dafiir erforderlich sind. Der pad-
agogische Konstruktivismus will die Lernwege zeigen, die dies erméglichen
sollen. Nun macht die evidenzbasierte empirische Bildungsforschung mehr
und mehr darauf aufmerksam, dass ein Moment, das im Zuge sich intensi-
vierender pidagogischer Subjektorientierung zunehmend in den Hintergrund
geriet, fiir die Lernprozesse eine ganz wesentliche Rolle spielt: die Lehrkraft.
Gerade wenn Lernprozesse im Dienste der Subjekte stehen sollen, haben die
Lehrerinnen und Lehrer hohe Bedeutung. Beeinflusst durch solche Ergebnisse
evidenzbasierter Lehrerforschung in der Tradition John Hatties setzt die Reli-
gionslehrerprofessionalititsforschung den Akzent auf der Seite der Lehrenden,
wenn sie nach teacher beliefs und auch nach dem Beitrag der Lehrenden zu
einem guten Religionsunterricht fragt. Dieser Zweig der Religionsdidaktik ge-
winnt aus dem interdisziplindren Dialog heraus prominente Relevanz, wobei
sich als der vielleicht gegenwirtig virulenteste Brennpunkt der religionspéda-
gogischen Debatten das Verhiltnis der Lehrerforschung zu Kompetenzorien-
tierung und Konstruktivismus herauskristallisiert.

Nicht allein, dass im Lichte globalisierter Migrationsstréome das Bemiihen
um Interreligiéses Lernen enorm an Fahrt aufgenommen hat. Die Gegenwart
von Schiilerinnen und Schiilern aus anderen Kontexten, anderen Kulturen,
anderen Religionen ist eine inzwischen kaum noch zu bestreitende Realitit.
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Gewiss muss kontextuell unterschieden werden. Aber in der Metropolregion
des Ruhrgebietes haben an manchen Schulen Lernende mit Migrationshin-
tergrund die Mehrheit. Die Herausforderungen fiir die Religionspadagogik
sind eklatant. Beeindruckende Aufbriiche sind zu erkennen, die interkulturel-
le und interreligiése Bildungsprozesse zusammenfiihren, auch wenn derzeit
wohl noch zu wenig die Herausforderungen durch Flucht und Vertreibung
traumatisierter Menschen und deren Religion reflektiert werden. Dies be-
trifft freilich nicht allein den Religionsunterricht, sondern auch die Lehrer-
bildung an den Universititen. Denn jede Lehrkraft in allen Fichern hat mehr
und mehr mit Gefliichteten zu tun. Wie aber kann die Universitit Lehrerinnen
und Lehrer wahrnehmungs-, sprach- und handlungsfihig machen beziiglich
einer oft durch fiirchterliche Leiderfahrungen geprigten Religion, wenn nach
allen religionssoziologischen Forschungen eine Innenperspektive an Religion
bei den meisten Heranwachsenden und so auch den Studierenden nicht mehr
vorausgesetzt werden kann? Miisste dies nicht Konsequenzen fiir das Hoch-
schulcurriculum haben?

Nicht allein, dass Bildungsungerechtigkeit ein wesentliches Moment auch
des Religionsunterrichts darstellt. Dieser hat als ordentliches Unterrichtsfach
in makro-, meso- und mikrosoziologischer Hinsicht teil an den Strukturen
einer Schule, die ein Spiegelbild zunehmender gesellschaftlicher Spannun-
gen und sozial-ckonomischer Disparititen ist. Das Ringen um Identitit, um
Kultur, um Anerkennung muss deshalb zusammengebracht werden mit dem
Ringen um Gerechtigkeit und Gleichheit.

Und schlieflich nicht allein, dass Inklusion inzwischen einer der zentralen
Ziel- und Orientierungshorizonte der Bildungspolitik, der Padagogik und in
einer gewissen nachholenden Ungleichzeitigkeit ebenso der Religionspiddago-
gik geworden ist. An Inklusion in einem weiten Sinne halten alle mehr oder
weniger fest. Gelegentlich scheint dies fiir manche vor allem deshalb méglich,
weil dieses Postulat so abstrakt ist, dass es die eingespielten Praktiken vor Ort
nicht gefihrdet. Nur wenn es konkret wird, wenn es gilt, die Inklusion insbe-
sondere von Menschen mit Behinderungen im Bildungssystem und im Unter-
richt der einzelnen Ficher (sogar von Lernbehinderten selbst am Gymnasium)
zu verwirklichen, wird es problematisch. Hier spielen fehlende Ressourcen,
mangelnde infrastrukturelle Unterstiitzungen, aber auch mentale Hinder-
nisse und Uberambitionen mancher Beteiligter eine Rolle. Als ordentliches
Schulfach betrifft dies ebenfalls den Religionsunterricht, der bereits von sei-
nem theologischen Hintergrund her inklusiv denken und handeln sollte, aber
doch in den Miihen der Ebene verstindlicherweise Schwierigkeiten und Hin-
dernisse benennt und auf Differenzierungen besteht.

Nein, mit solchen Bemithungen, mit solchen Aufbriichen, Retardierun-
gen, Reflexionen und kritischen Interventionen gewinnt eine Perspektive an
Bedeutung, die bislang in der Religionspidagogik zumeist aufler Betracht
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blieb: die Perspektive der Offentlichkeit. Auch wenn es Anbahnungen dazu
bereits in der Problemorientierten Religionspidagogik gegeben hat, ja — auch
dies muss gesagt werden — auch wenn bereits die Konzeptionen der Evange-
lischen Unterweisung sowie der Materialkerygmatik in dem Sinne 6ffentlich
waren, als sie selber politisch funktionalisiert wurden oder sich gar in den
Dienst des politischen, kirchlichen und gesellschaftlichen Status Quo stellten,?
auch wenn sich eine emanzipatorische oder auch konvergenztheoretische Reli-
gionspidagogik sich bewusst in die Gesellschaft und Geschichte eingeschaltet
hat, so wird doch erst unter dem Eindruck der skizzierten Ausgangslage eine
Offentliche Religionspidagogik vollends virulent. Sie scheint deshalb gerade
jetzt zu entstehen, weil erst durch eine sich dezidiert im Forum der Offentlich-
keit bewegende, sich dort artikulierende und von dort her angefragte und an-
gereicherte Religionspidagogik die gegenwirtigen Herausforderungen in der
angedeuteten Komplexitit ihrer Momente wahrgenommen und zugleich als
Erweis ihrer Wahrheit und sinnstiftenden Kraft kritisch-konstruktiv bearbeitet
werden koénnen.

2. ERSTE KONTURIERUNGEN

Es sind demnach zunichst die Blicke von auflen, die die Religionspidagogik
mit dem Phinomen der Offentlichkeit konfrontieren. Wenn auch das Leben
in den Kirchengemeinden und mit Abstrichen in kirchlichen Akademien nur
einen begrenzten 6ffentlichen Aufmerksambkeitsgrad haben, schwillt doch der
Grad offentlicher Erregung noch immer an, wenn es um Religionsunterricht
in der 6ffentlichen Schule geht. Kann man bei ersten Phinomenen hier noch
auf den privaten Charakter religiéser Traditionen verweisen, so sieht sich die
Religionspiddagogik auf dem Feld der Schule unter erheblichen Legitimations-
druck gesetzt. Warum soll eine weitgehend entkonfessionalisierte Gesellschaft
fur einen weitgehend konfessionell geprigten Religionsunterricht zahlen?
Hingegen gibt es um den Zusammenhalt und das Gedeihen gesellschaftlichen
Zusammenlebens besorgte Stimmen, die auf Wertevermittlung dringen. Man
kann den Eindruck gewinnen, dass mit den eskalierenden Beschleunigungen
und den damit verbundenen Erosionen iiberkommener Gefiige, Traditionen
und Milieus die Anmutungen an den Religionsunterricht wachsen, seinen
Beitrag zum Ganzen durch die Vermittlung verbindlicher sinnstiftender wie
orientierender Angebote zu leisten. Offenkundig sind die Zeiten vorbei, in der
Religionspidagogik meinte, sich nicht dem Forum der Offentlichkeit ausset-
zen zu miissen.

2 | Vgl. Sander, Politische Bildung im Religionsunterricht 1980; Paul, Antike und Mittel-
alter 1993; Paul, Barock und Aufklarung 1995.
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Durchaus in Wechselwirkung mit solchen Anfragen von auflen sind es
aber zugleich Entdeckungen, Aufbriiche, hermeneutische und grundlagen-
theoretische Umorientierungen, die die Offentlichkeit als Kategorie innerhalb
der Religionspddagogik wichtig werden lassen. Vier exemplarische Einblicke
zeigen dies eindriicklich:

1. Oft kritisch gegen privatisierende und entpolitisierende Unterténe perfor-
mativer und isthetischer Religionsdidaktiken gerichtet, wurde die politische
Dimension als eine Dimension religiéser Bildung markiert. Dabei geht es um
die prizise wie anspruchsvolle Positionierung zwischen zwei Extremen, die in
gelegentlich massiver Form in der Geschichte der religiésen Erziehung und
Bildung vorkommen: einerseits um die angedeutete politische Instrumenta-
lisierung im Interesse von Herrschaftssicherung und Festigung gesellschaft-
licher Strukturen, andererseits um die Beschwichtigung und Halbierung je-
ner prophetischen Wucht und befreienden Kraft biblischer Traditionen, wie
sie dem theologischen Impetus der Religionspidagogik innewohnen. Darum
kann es nicht um eine schlichte Politisierung oder eine isthetisierende Priva-
tisierung gehen, sondern eben um eine politische Dimension. Die wird aber
angesichts dessen nur recht verstanden, wenn sie in Wechselwirkung mit is-
thetischen, pragmatischen und kognitiven Dimensionen des Religionsunter-
richts steht. Vor diesem Hintergrund wird der Religionsunterricht sich seiner
6ffentlichen, d.h. gesellschaftlichen, politischen und durchaus 6konomischen
Bedingungszusammenhinge bewusst. Die Religionspidagogik will sich dezi-
diert vor diesem Hintergrund im Lichte der eigenen theologischen wie human-
wissenschaftlichen Traditionen formieren und sich aktiv in diesen Kontexten
einbringen. So geht diese Entdeckung der politischen Dimension religidser
Bildung mit der Entdeckung der politischen Pointe der biblischen und kirch-
lichen Tradition einher.?

2. Substantiiert wie konkretisiert wird dieses Bemiithen um den 6ffentlichen
Rang der Religionspadagogik durch die Auseinandersetzungen um den Zu-
sammenhang von Bildung und Gerechtigkeit. Dies ist bislang religionspida-
gogisch stark unterbelichtet worden, riickt aber zunehmend in den Fokus. Die
prekiren wie schillernden dkonomischen, bildungspolitischen und kulturel-
len Zusammenhinge von Bildung und Gerechtigkeit in Deutschland werden
mit wachsender Intensitit zum Gegenstand religionspadagogischer Selbstver-
stindigungsprozesse. Umso bedriickender freilich wirkt angesichts solcher
Aufbriiche die Erkenntnis, dass selbst der Religionsunterricht als ordentliches

3 | Vgl. Griimme, Religionsunterricht und Politik 2009; Schlag, Horizonte demokrati-
scher Bildung 2010. Vgl. zu einer Genealogie der 6ffentlichen Religionspadagogik Pir-
ner, Offentliche Religionspadagogik 2015.
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Schulfach in der Offentlichen Schule durch manche seine didaktischen Prak-
tiken und durch die tiberwiegend am Niveau der Mittelschicht ausgerichtete
Mentalitit seiner Lehrkrifte seinen Beitrag liefert zu dem, was man in der
Schulforschung institutionelle Diskriminierung nennt. Er trigt zur Perpetu-
ierung dessen bei, was ihm von seiner Intention her widerspricht.* Mehr noch:
gegenwirtig arbeitet die Religionspidagogik an ihrer Heterogenititsfihigkeit,
weil ihr mehr und mehr klar wird, wie prekér eine einseitige Konzentration auf
kulturelle Aspekte und Aspekte religiéser Identitit wire. Differenz und Gleich-
heit, Anerkennung und Gerechtigkeit, Unterschiedlichkeit und Ungleichheit
sind in spannungsvoller wie konstruktiver Weise zusammenzudenken und
unterrichtspraktisch zusammen zu halten. Gerade auf den Feldern der Inklu-
sion, der Interreligiositit und der Genderfrage wird dies hoch virulent.®

3. Noch weitgesteckter wird der Offentlichkeitsradius, wenn er im WeltmaR-
stab bedacht wird. Globalisierungsprozesse sind nicht nur iiber Glokalisie-
rungszusammenhinge fiir konkretes schulisches Lernen relevant. Sie haben
eminente religionspidagogische Relevanz. Oikologisches Lernen, ein Lernen
von Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung sind schon des Lin-
geren Bestandteil religionspidagogischer Uberlegungen. In dem MafRe, wie
das Ferne ganz nah riickt, in dem MaRe, in dem die weltweiten Verflechtun-
gen wirtschaftlicher und politischer Art zur Anfrage an die kontextuelle Wahr-
heitsfahigkeit des Evangeliums werden, in dem Mafle, wie Religion aus unter-
schiedlichen kulturellen Verwurzelungen in der regionalen Ubersichtlichkeit
der Kommune und auch der eigenen Pfarrgemeinde prasent wird, dringen mit
Macht Fragen weltweiter 6konomischer Verflechtungen noch des alltiglichen
Konsumverhaltens, Fragen weltweiter Gerechtigkeit, Fragen der Offentlichkeit
der Religion oder auch Fragen kontextuell sehr unterschiedlicher Gestalten
des Christentums in den Fokus der Religionspidagogik. So gesehen konnen
die Anforderungen an eine globalisierte Religionspiddagogik als Verdichtung
ihres Ringens um Offentlichkeit gedeutet werden.®

4. Jedoch gibt es innerhalb der Religionspidagogik noch eine andere Ebene
der Auseinandersetzung mit Offentlichkeit. Diese will die Anforderungen
von auflen und die — durchaus damit in Wechselwirkung stehenden — Neu-
justierungen im Inneren als Ansatz fiir eine kategoriale Neuausrichtung der
Religionspidagogik iiberhaupt begreifen. Eine solche Religionspidagogik

4 | Vgl. Grimme, Sich aufs Spiel setzen 2014; Kénemann, Mette, Bildung und Gerech-
tigkeit 2013; Grimme, Schlag, Gerechter Religionsunterricht 2016.

5 | Vgl. Grimme, Heterogenitdt 2017; aus erziehungswissenschaftlicher Sicht Bohl
u.a., Umgang mit Heterogenitat in Schule und Unterricht 2017.

6 | Vgl. Simojoki, Globalisierte Religion 2012.



B. Aufbruch zu einer Offentlichen Religionspddagogik

versteht sich wissenschaftstheoretisch als Offentliche Religionspidagogik.
Buchstabiert man dies auf den drei Ebenen wissenschaftstheoretischer Selbst-
konzeptionalisierung will eine Offentliche Religionspidagogik sich auf grund-
lagentheoretischer, auf kairologisch-kontextueller und auf praxeologischer
Ebene profilieren.” Dementsprechend finden sich unterschiedliche Anliufe
oder gar Entwiirfe einer Offentlichen Religionspidagogik.® Diese will reli-
giése Bildungs- und Tradierungsprozesse vor dem Forum der Offentlichkeit
ausweisen, verantworten, und sie — durchaus mit geltungstheoretischem An-
spruch — kritisch wie produktiv einspielen. Dabei wird gleichermaflen der An-
spruch vorausgesetzt wie zugleich als legitimationsbediirftig verstanden, dass
die eigene Tradition einen weiterfithrenden Beitrag zum gesellschaftlichen
und politischen Ringen um das gemeinsame Ganze darstellt. Offentliche Reli-
gionspidagogik versteht sich in einem emphatischen Sinne als eine diskursive
Wissenschaft, die sich mit dem Geltungsanspruch ihrer Tradition geradezu
axiomatisch auf Entdeckungs-, auf Bewdhrungs-, auf Bewahrheitungs- und
auf Ubersetzungszusammenhinge einlisst. Wollte sie sich dem verweigern,
wollte sie sich auf das Opake ihrer eigenen Uberlieferungen und die Eigen-
logik ihrer Pragmatiken, Institutionen und Referenzsysteme zuriickziehen,
wiirde sie in dieser Perspektive in einem performativen Selbstwiderspruch
ihren eigenen Ansatz als Religionspidagogik konterkarieren. Religionspida-
gogik muss 6ffentlich sein — sonst wire sie nicht.

3. OFFENTLICHE RELIGIONSPADAGOGIK ZWISCHEN
PUBLIC THEOLOGY UND KRITISCHER THEORIE

Doch was heifdt 6ffentlich? Was sind die theologischen, was sind die philo-
sophischen Referenzsysteme, in denen sich Offentliche Religionspidagogik
begriffsaxiomatisch verwurzelt? Nicht immer wird differenziert genug auf
den Unterschied hingewiesen, der damit verbunden sein kann.” Grundsitz-

7 | Vgl. Englert, Wissenschaftstheorie der Religionspadagogik 1995.

8 | Vgl. Griimme, Offentliche Religionspadagogik 2015; Pirner, Offentliche Religionspa-
dagogik 2015; Schlag, Offentliche Kirche 2012; Schréder, Religionspadagogik 2012.;
SchluB, Religiose Bildung im 6ffentlichen Interesse 2010; Themenheft Religionspada-
gogik und Offentlichkeit 2015; Pirner, Lahnemann, Haussmann, Schwarz, Public Theo-
logy, Religious Diversity and Interreligious Learning 2018; Schweitzer, Zivilgesellschaft-
Schule-Religion 1999; Schweitzer, Mehr als eine Privatangelegenheit 2011; Wollbold,
Religionsunterricht in der Blirgergesellschaft 2000.

9 | Vgl. Hohne, Offentliche Theologie 2015; Hohne, Oorschot, Grundtexte Offentliche
Theologie 2015; Pirner, Léhnemann, Haussmann, Schwarz, Public Theology, Religious
Diversity and Interreligious Learning 2018; Chung, Public Theology in an Age of World
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lich lassen sich in dieser Perspektive grob zwei Richtungen unterscheiden:
1. eine Offentliche Religionspidagogik, verwurzelt in der public theology und
2. eine Offentliche Religionspidagogik, verwurzelt in Traditionen der Kriti-
schen Theorie.

1. Die grofiten, publizistisch und wissenschaftspraktisch ambitioniertesten
Aufbriiche einer Offentlichen Religionspidagogik verorten sich im weiten
Rahmen einer Offentlichen Theologie und damit der weltweit vernetzten pu-
blic theology.”

Es ist schon richtig, dass der Begriff der Offentlichen Theologie (public
theology) so weit, so schillernd ist, dass die mit ihr in Verbindung gebrachten
Sachverhalte so divers sind, dass dies zu Lasten der Prizision des Konzepts
gehen kann." Florian Hohne hat in beeindruckenden Rekonstruktionen die
auflerordentlich komplexen Hintergriinde dieses sehr weiten Begriffs aufge-
hellt.’? Insgesamt aber bleibt der konstitutive Offentlichkeitscharakter dessen
entscheidendes Signum. Der Begriff der Offentlichen Theologie ruft in Erin-
nerung, dass das Thema der Theologie »keineswegs auf die Sphire des Priva-
ten beschrinkt« ist. »Es richtet sich vielmehr auf das >6ffentliche Lebenc [...].
>Offentliche Theologie« fragt sodann nach dem Ort der Kirche in der Offent-
lichkeit, nach ihrer sozialen Gestalt und ihrer gesellschaftlichen Rolle.«'* Breit
rezipiert und affirmiert wurde die Definition Wolfgang Vogeles:

»Offentliche Theologie ist die Reflexion des Wirkens und der Wirkungen des Christen-
tums in die Offentlichkeiten der Gesellschaft hinein; das schlieRt ein sowohl die Kri-
tik und die konstruktive Mitwirkung an allen Bemihungen der Kirchen, der Christen
und Christinnen, dem eigenen Offentlichkeitsauftrag gerecht zu werden, als auch die

Christianity 2010; Miggelbrink, Offentliche Theologie 2011; Bedford-Strohm, Offentli-
che Theologie in der Zivilgesellschaft 2008; Bedford-Strohm, Offentliche Theologie als
Befreiungstheologie 2009; Bedford-Strohm, Kirche in der Zivilgesellschaft 1998.

10 | Vgl. Pirner, Lahnemann, Haussmann, Schwarz, Public Theology, Religious Diversity
and Interreligious Learning 2018; Sinner, Offentliche Theologie 2011; Vogele, Zivilreli-
gion 1994.

11 | Vgl. Hdhne, Offentliche Theologie 2015, 12; ferner Cady, H. Richard Niebuhr 1991;
Arens, Kritisch, kirchlich, kommunikativ 2012; Bedford-Strohm, Poverty and Public
Theology 2008; Grofe Kracht, Kirche in ziviler Gesellschaft 1997; Villagran, The Fu-
ture of Catholic Public Theology 2013; Theological Roundtable, Theology in the Public
Sphere 2016.

12 | Vgl. Hohne, Offentliche Theologie 2015, 77-101; Polke, Offentliche Religion in der
Demokratie 2009; Liedhegener, Werkner, Religion zwischen Zivilgesellschaft und politi-
schem System 2011; Moltmann, Gott im Projekt der modernen Welt 1997.

13 | Huber, Vorwort 1993, 9; vgl. Héhne, Offentliche Theologie 2015, 29.
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orientierend-dialogische Partizipation an 6ffentlichen Debatten, die unter Biirgerinnen
und Biirgern lber Identitaten, Ziele, Aufgaben und Krisen dieser Gesellschaft gefiihrt
werden.«

Danach muss Bildung »ein Thema &ffentlicher Theologie werden, einer Theo-
logie also, die aus der Sicht der judisch-christlichen Tradition Orientierungen
in Fragen grundlegender Bedeutung zu geben versucht, die die Offentlichkeit
beschiftigen«.’

Es ist nun signifikant, welchen Rang gesellschaftliche, 6konomische und
politische Strukturen sowie eine entsprechende Gesellschaftskritik in der pu-
blic theology einnehmen. Sowohl der fiir die public theology in Deutschland
prigende Heinrich Bedford-Strohm als auch Vogele sehen das Spezifische
der Offentlichen Theologie gegeniiber der Politischen Theologie darin, einer
fundamentalen gesellschaftskritischen Perspektive und der Reflexion in politi-
schen Kategorien keine prinzipielle Bedeutung beizumessen. Sie sei nicht »auf
die prinzipielle Kritik der gesellschaftlichen Verhiltnisse« ausgerichtet.’® Im
Vordergrund stehen so Fragen der Kommunikabilitit, der Ubersetzbarkeit und
Prisenz des Glaubens, der Theologie und der Kirchen im &ffentlichen Raum
einer liberalen Gesellschaft.”

Damit wird — um es hier zunichst sehr verallgemeinernd und ungeachtet
innerer Differenzierungen zu sagen — ein Akzent beim Erbe liberaler Theo-
logie, protestantischer Sozialethik sowie beim philosophisch-politischen Libe-
ralismus gesetzt.

2. Eine andere Richtung der Offentlichen Religionspidagogik verwurzelt sich
in den Traditionen der Neuen Politischen Theologie und damit stirker in dem
seinerseits umstrittenen Erbe einer differenziert angeeigneten Kritischen
Theorie. In ihr spielen die Debatten um eine Offentliche Religion eine zentrale

14 | Végele, Zivilreligion 1994, 421f.; vgl. Hohne, Offentliche Theologie 2015, 36.

15 | Bedford-Strohm, Bildung und Gerechtigkeit 2009, 14; vgl. Grimme, Menschen
bilden 2012.

16 | Végele, Zivilreligion 1994, 424; vgl. Bedford-Strohm, Offentliche Theologie in der
Zivilgesellschaft 2008; Bedford-Strohm, Poverty and Public Theology 2008; Héhne, Of-
fentliche Theologie 2015, 29.

17 | Vgl. Héhne, Offentliche Theologie 2015, 125f. Webb, The Way Out of Darkness
2007; Graham, Rowlands, Pathways to the Public Square 2003; D’Costa, Theology in
the Public Square 2005; Storrar, Morton, Public Theology for the 21st Century 2004;
McDermott, One Holy and Happy Society 1992; Higton, Christ, Providence & History
2004; Doak, Reclaiming Narrative for Public Theology 2004.
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Rolle.”® Sie artikuliert sich in gesellschaftlich-politisch sensiblen Kategorien,
um genau darin die Wiirde des Subjekts theologisch wie religionspadagogisch
zu markieren. Diese ist 6ffentlich, weil sie sich normativ auf eine diskursive
Offentlichkeit bezieht. Nicht alles Nicht-Private ist schon &ffentlich.’® Offent-
lichkeit ist fiir sie die Sphire, auf der mit der Kraft des besseren Arguments
um die Gestaltung der Gesellschaft gerungen wird. Auf dieser Ebene, die eben
vor allem die Ebene der Zivilgesellschaft ist, will sich eine Offentliche Reli-
gionspidagogik mit ihrem spezifischen, unvertretbaren Eigensinn der Gottes-
hoffnung im Interesse der Subjektwerdung und Autonomie aller Menschen
einbringen.? Dabei greift sie in ihrem kontextuell-kritischen Vernunftbegriff
auf das kritisch angeeignete Erbe der Kritischen Theorie zurtick.

Kritische Theorie nimmt in der Sicht des Sozialphilosophen Rainer Forst
die Frage auf, »weshalb eine moderne Gesellschaft nicht dazu in der Lage ist,
rationale Formen der gesellschaftlichen Ordnung hervorzubringen. Kritische
Theorie ist der Versuch, an dieser Frage festzuhalten, dabei aber den verwen-
deten Begriff der Vernunft selbst kritisch auf seine >Unvernunfi«< und seine
Herrschaftspotentiale zu befragen.«* Eine solche kritisch-theoretische Selbst-
reflexivitit der Vernunft ist fiir eine Offentliche Religionspidagogik elementar,
und dies in zweierlei Hinsicht: 1. Sie muss sich tiber die machtférmigen, hege-
monialen wie identititslogischen Strukturen aufkliren, in denen sie kontextu-
ell je schon steht; 2. sie muss sich tiber jene Mechanismen der Exklusion, der
Stigmatisierung, der Macht aufkliren, die moéglicherweise in ihr selber auch
dann noch in ihrem Bemithen um Gerechtigkeit und Anerkennung der Sub-
jekte in den verschiedenen Orten religioser Erziehung und Bildung wirksam
werden, wenn sie dem intentional widerspricht.

Insofern religiose Bildung sich als kritische, transformatorische Bildung
auch fiir deren geschichtlich-gesellschaftliche Ausgangsbedingungen verant-
wortlich verstehen muss,?? ist sie als Offentliche Religionspidagogik beim Rin-
gen um Bildungsgerechtigkeit, um Inklusion, um Anerkennung von Vielfalt
und Differenz als einem Ringen um ein gutes Leben fiir alle bei ihrem eigenen
Kern, wenn dabei auch iiber Fragen der strukturellen Bedingungen von Un-
gleichheit und tiber die Definitionsmacht des Rechts auf Rechtfertigung dis-
kutiert wird.

18 | Vgl. Grimme, Offentliche Religionspddagogik 2015; Arens, Gottesverstandigung
2007; Casanova, Die religiése Lage in Europa 2007; Arens, Hoping, Wieviel Theologie
vertragt die Offentlichkeit 2000; Arens, Vom Schrei zur Versténdigung 2009.

19 | Vgl. Gerhardt, Der Sinn des Sinns 2014.

20 | Vgl. Griimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 15-70.

21 | Forst, Kritik der Rechtfertigungsverhéaltnisse 2011, 18.

22 | Vgl. Dederich, Bildungsgerechtigkeit und Inklusion 2011, 51; Peukert, Die Frage
nach der Allgemeinbildung 1987.
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Um dies exemplarisch anhand des derzeit besonders bedriickenden The-
mas der Bildungsgerechtigkeit etwas zu verdeutlichen:
Dieses Thema ergibt sich fiir diesen Ansatz

»aus diesem Bildungsverstandnis selbst, nicht erst im nachtréglichen Bezug auf die
Problematik ungerechter Verhéltnisse hinsichtlich des Zugangs zu Bildung etc. Und das
Einklagen von Bildungsgerechtigkeit wird dann auch bereits in Bezug auf dieses Bil-
dungsversténdnis von religionspddagogischer Seite nicht nur méglich, sondern sogar
dringend erforderlich, weil man ansonsten das intrinsische Verhaltnis von Freiheit und
Gleichheit ausblenden wiirde - mit entsprechender Verengung hin zu einem »biirger-
lichen« Verst&ndnis von Bildung, das zwar Bildung fiir alle als Ideal vorschreibt, aber
lediglich Bildung fiir Wenige realisiert.«23

Religidse Bildung bringt im Rahmen einer Offentlichen Religionspidagogik
die Option einer parteilichen Gottes-Gerechtigkeit als einer Gerechtigkeit fiir
die Opfer ein. »Religionspiddagogik ist gefordert, in die 6ffentliche Bildungs-
debatte einzutreten, gesamtgesellschaftliche Diskurse aktiv zu begleiten, diese
aus christlicher Perspektive kritisch zu hinterfragen und vor allem auch die
Kirche fur den bildungspolitischen Streit wachzuriitteln, Herrschafts- und
Ideologiekritik zu betreiben beispielsweise in der hartnickigen Frage nach
Verteilungsgerechtigkeit, und dies immer unter der Maflgabe, wie solidari-
sches Leben fiir alle moglich ist.«** Die Sensibilitit fiir Ungerechtigkeit, fiir
die Ausgeschlossenen und Leidenden zu einer religionspadagogischen Sache
zu machen und so in den Bildungsdiskurs einzutragen, erfordert eine politisch
sensible, in sich komplexe Religionspadagogik. Pointiert gesagt: Um Exklu-
sionen zu vermeiden, muss diese Religionspiddagogik in Kategorien gedacht
werden, die universal ausgerichtet sind, ohne Alteritit zu relativieren; die ge-
schichtlich-gesellschaftlich strukturiert und gesellschaftskritisch angelegt ist,
ohne zu politisieren; die gerechtigkeitstheoretisch Aspekte von Verteilungs-
gerechtigkeit, Befihigungsgerechtigkeit und Anerkennungsgerechtigkeit so
miteinander vermittelt, dass die Grundsitze egalitirer Gerechtigkeit gewahrt
und doch die Wiirde und die Andersheit der jeweiligen Subjekte zur Geltung
gebracht und die befreiende bildende Macht einer unbedingten, Gerechtigkeit
stiftenden Liebe bezeugt und bewahrheitet wird. In genau diesem Sinne miiss-
te die Religionspidagogik als eine alterititstheoretisch fundierte politisch
sensible Religionspadagogik ihrerseits einen genuinen Begrift von Bildungs-
gerechtigkeit entwickeln.?

23 | Kdnemann, Bildungsgerechtigkeit 2013, 50; vgl. Marx, Zierer, Glaube und Bildung
2013, 62-67.160.

24 | Pirker, Wer hat dem wird gegeben 2013, 82-83.

25 | Vgl. Grimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 5-100.
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Hier ist nicht der Ort einer kritischen Diskussion beider Ansitze, galt es
doch nur, auf das Spektrum o6ffentlicher Religionspiddagogik zumindest auf-
merksam zu machen. Aber zumindest die Brisanz dieser divergenten Riick-
griindung und Formung Offentlicher Religionspidagogik soll markiert wer-
den. Denn aus dieser Konstellation kommen Fragen auf: Kann in den Bahnen
der public theology die Radikalitit der christlichen Botschaft wirklich angemes-
sen erfasst werden, deren Option fiir die Ausgeschlossenen, deren Parteilich-
keit? Zeigt nicht gerade das von mir exemplarisch herangezogene Ringen um
Bildungsgerechtigkeit, dass kulturelle und soziale, religiése wie gesellschaft-
liche, individuelle wie intersubjektiv-strukturelle Aspekte ineinandergreifen?
Sind vielleicht trotz gegenteiliger Stromungen auch in der public theology die
Anleihen an liberaler Theologie,?® an einem nur oberflichlich durch sozial-
ethische Kategorien gebrochenen Kulturchristentum sowie die Rezeptionen
zivilreligioser Begrindungen zu stark, um tatsichlich auch die Strukturen
und damit die politischen Dimensionen von Theologie und Religionspadago-
gik angemessen zu denken? Es sollte doch zu denken geben, wenn Bedford-
Strohm Offentliche Theologie als »Befreiungstheologie fiir eine demokrati-
sche Gesellschaft« anlegt.” Wo bleibt der dynamische, kategorial verankerte
Impuls der Theologie fiir die Verinderung der Gesellschaft, bei der man eben
nicht je schon von einer demokratischen Gesellschaft ausgehen kann? Aus be-
freiungstheologischer Perspektive wie aus demokratietheoretischen Debatten
um »Postdemokratie« (Colin Crouch) wirkt dieser vorausgesetzte Rahmen als
eine Setzung, die alles andere als selbstverstindlich ist. Sie muss gegen ckono-
mische Kolonisierungsmechanismen oder demokratiedestruktive Tendenzen
teilweise erst noch errungen oder verteidigt werden. Hier liegt wohl ein kate-
goriales hermeneutisches wie analytisches Defizit der public theology. Jeden-
falls konnte ein kritischer Dialog mit der Diskursanalyse Foucaults wie mit
den sozialtheoretischen Ansitzen in der Tradition der Kritischen Theorie auf
blinde Flecken und iibersehene Mechanismen von Macht, Exklusion und He-
gemonie in der religionspiddagogischen Praxis und Theoriebildung hinweisen.
Aber, wie gesagt: hier soll keine detaillierte Diskussion erfolgen. Hier soll vor
allem auf eine offene Flanke der Offentlichen Religionspidagogik aufmerk-
sam gemacht werden.

26 | Vgl. etwa Stackhouse, Public Theology and Political Economy 1987; Bedford-
Strohm u.a., Kommunikative Freiheit 2014.
27 | Vgl. Bedford-Strohm, Vorrang fiir die Armen 2009, 167-182.
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4. EINE DEFIZITARE BEGRIFFSBILDUNG.
SKi1zzEN EINES DESIDERATS

Diese offene Flanke, so die hier vertretene Position, hat im Wesentlichen mit
der Begriffsbildung innerhalb der Offentlichen Theologie zu tun. In folgenden
Fragen wird dies manifest: Inwiefern nimlich prigen die unterschiedlichen
Referenzen im Feld der Offentlichen Religionspidagogik ihr Design, ihren
Anspruch und ihre Begriffslogik? Lassen sich an dieser Stelle gar konfessio-
nelle Distinktionen in der Referenz aufweisen — eher protestantisch die ers-
te (public theology), eher katholisch die zweite (Neue Politische Theologie) —,
die sonst im Alltagsgeschift der Religionspidagogik nicht unbedingt eklatant
sichtbar werden? Und gibt es Beziige zu dem jeweils in den diversen Ansitzen
Offentlicher Religionspidagogik artikulierten und in Anspruch genommenen
Offentlichkeitsbegriff? Lassen sich Differenzen, Anspielungen, Wechselwir-
kungen aufweisen? Die Offentliche Religionspidagogik scheint insgesamt
bislang zu wenig reflektiert zu haben, was sie eigentlich meint, wenn sie die-
sen Offentlichkeitscharakter beansprucht. Es gibt bisher nur rudimentire
semantische und begriffslogische Klirungen des Offentlichkeitsbegriffs aus
religionspidagogischer Perspektive, die aber dem aufkommenden Fragebe-
darf nicht entsprechen.?® Was bedeutet >Offentlichkeit<? Ist nicht bereits der
Singular verfehlt, weil es in einer funktional ausdifferenzierten Wirklichkeit
distinkte Teiloffentlichkeiten gibt, die sich tiberlappen, die im Widerstreit
stehen, die isoliert voneinander existieren? Politikwissenschaftliche wie sozio-
logische Theorien betonen in einem zunehmenden Mafie eine Heterogenitit
von Offentlichkeiten. So wird etwa kultursoziologisch der Strukturwandel der
Moderne zur Spitmoderne in der Ausdifferenzierung einer allgemeinen Of
fentlichkeit hin zu einer Vervielfiltigung von singuliren Offentlichkeiten ge-
sehen, die sich um das emphatische Postulat von Kreativitit, erfahrungsbezo-
gener Authentizitit und Beheimatung herum gruppieren. Dartiber sei aber die
in modernen Selbstverstindigungsprozessen anvisierte Vermittlung des Be-
sonderen mit einem iibergreifenden Allgemeinen in Vergessenheit geraten.”
Genau darin freilich liege die Hauptwurzel fiir die derzeit grassierenden Krise
der Offentlichkeit in der Spitmoderne.

»Im Selbstverstandnis der klassischen Moderne kam dem Politischen die herausgeho-
bene Rolle zu, das Allgemeine zu fordern und zu vertreten. Das politische System sollte
eine Steuerungskraft fiir die gesamte Gesellschaftsentwicklung entfalten; und die all-
gemeine Offentlichkeit in den Massenmedien und Volksparteien hatte eine sozialinteg-
rative Funktion. Die Parzellierung der politischen Offentlichkeit in diverse Communities,

28 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015.
29 | Vgl. Reckwitz, Die Gesellschaft der Singularitaten 2017, 371-420.

27



28

Aufbruch in die Offentlichkeit? Reflexionen zum spublic turn«in der Religionspadagogik

auch das Erstarken der insbesondere ethnischen und religiosen Partikularismen des
Kulturessentialismus sowie der partielle Riickzug des Staates kdnnen dann als Aus-
druck eines Verschwindens des Aligemeinen aus der Politik interpretiert werden.«3°

Nihert man sich nun dem Offentlichkeitsbegriff, so ist zunichst eine Diffe-
renzierung grundlegend. >Offentlichkeit< beruht traditionell auf der biniren
Unterscheidung von >éffentlich< und »privatc.®! Damit ist vor allem die Zuriick-
dringung des Staates aus der Sphire des Privaten verbunden. Das Private ist
Reservat, Schutzraum lebensweltlicher Ressourcen und Vollziige von Freihei-
ten. Der Grad seiner Realisierung ist Index flir die Rechtstaatlichkeit des Ge-
meinwesens, ohne dass damit die Relevanz des Offentlichen fiir das Private
marginalisiert werden diirfte. »Biirgerliche Freiheit im liberalen Rechtsstaat
bedeutet die Zuriickdringung des Staates aus der Privatsphire des Lebens und
des Wirtschaftens, heifdt Freirdume fur biirgerliches Leben und die individu-
elle Sphire zu schaffen, in die der Staat nicht eindringen darf.«*? Diese nega-
tiven Freiheiten, unbeeinflusst durch staatlichen Zwang, sich selbst autonom
artikulieren zu kénnen, hingen aber zugleich eng mit der positiven Entfaltung
von Freiheit zusammen. Frei gesetzt von staatlichem Einfluss wird der Mensch
frei, sich selber in den Dienst von Demokratie und Offentlichkeit zu stellen.
»Das Private ist damit die mafigebliche Voraussetzung dafiir, dass Menschen
iiberhaupt am politischen Prozess partizipieren. Auch im Grundgesetz findet
sich die Wertschitzung dieser Verbindung. Die Autonomie des Menschen
wird darin »>nicht nur aus Respekt vor seiner Individualitit (geschiitzt), son-
dern auch als Voraussetzung eines demokratischen Gemeinwesens und als
verfassungsrechtliches Legitimationssubjekt«.«* Offentlichkeit und Privatheit
stehen demnach in dem Verhiltnis einer inneren kritisch-produktiven Kom-
plementaritit zueinander.

Doch ist nicht mit dieser kritisch-produktiven Komplementaritit bereits
eine Unterscheidung verbunden, die ihrerseits hochst legitimationsbediirftig
ist? Fiir das Verhiltnis von Religion und Offentlichkeit, wie es in der Offent-
lichen Religionspolitik verhandelt wird, ist diese Differenzierung duflerst be-
deutsam. Denn es macht einen erheblichen Unterschied, ob Religion einen
Geltungsanspruch hat, der sich auf schlechthin alles bezieht, und damit der

30 | Reckwitz, Die Gesellschaft der Singularitaten 2017, 436.

31 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012. Ferner Imhof, Die Krise der Offentlichkeit 2011;
Imhof, Theorie der Offentlichkeit 2008; Negt, Kluge, Offentlichkeit und Erfahrung 1977;
Schiewe, Offentlichkeit als Begriff 2004; Taylor, Modern Social Imaginaries 2004;
McKee, The Public Sphere 2005.

32 | Riescher, Demokratische Freiheit 2010, 16. Vgl. hierzu Kldcker, Freiheit im Faden-
kreuz 2017, 76-80.

33 | Kldcker, Freiheit im Fadenkreuz 2017, 80.
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Differenzierung von »6ffentlich< und >privat« noch vorausliegt; ob sie sich auf
einer intermediiren Ebene zwischen staatlicher und privater Ebene ansiedelt;
ob Religion staatlich situiert oder ob sie in die private Sphire hineingedringt
wird. Das Ringen um gesellschaftliche Partizipation im Feminismus, dem es
darauf ankommt, das Private bereits politisch werden zu lassen und so die Riu-
me der Emanzipation zu 6ffnen, verweist doch zugleich auf die Brisanz wie die
Begriindungsnotwendigkeit dieser Differenzierung, die folglich ebenfalls fiir
eine Offentliche Religionspidagogik zu gelten hitte. Miissen nicht religions-
pidagogisch vor allem Medienéffentlichkeit, kirchliche Offentlichkeit, poli-
tische Offentlichkeit, zivilgesellschaftliche Offentlichkeit analytisch wie her-
meneutisch auseinandergehalten werden? Trigt dies nicht jeweils erheblich
zum Geltungsanspruch und zur hermeneutischen wie pragmatischen Kraft
der Religionspidagogik in ihrem jeweiligen Kontext bei? Ist »Offentlichkeit
ein deskriptiver, ein empirischer, ein normativer Begriff? Was bedeutet es,
wenn die bisherige Offentliche Religionspidagogik den rationalen Diskurs als
Ort des »Beweises ihres Geistes und ihrer Kraft« (Lessing) anvisiert, obschon
doch damit rationale und vernunfttheoretische Unterstellungen verbunden
werden, die gegenwirtig alles andere als selbstverstindlich sind? Was aus
der Tradition eines sozialphilosophischen Liberalismus und eines kommuni-
kationstheoretischen Universalismus einleuchtet, braucht noch lange nicht
poststrukturellen oder postmodernen Einspriichen Stand zu halten.** Erfihrt
nicht der Offentlichkeitsbegriff durch die derzeitigen Auseinandersetzungen
um eine pluralititsfihige oder heterogenititsfihige Religionspiddagogik eine
radikale Anfrage? Welcher Offentlichkeitsbegriff kénnte es einer Offentlichen
Religionspidagogik erméglichen, in einem angemessenen Mafle auf die eska-
lierenden Heterogenititsanmutungen der Gegenwart zu reagieren, die wesent-
lich mit den gegenseitigen Zusammenhingen von Differenz und Gleichheit in
dem umkimpften Rahmen von Normativitit und Macht zu tun haben?*> Das
Desiderat eines theoretisch geklirten Offentlichkeitsbegriffs ist offenkundig.

5. MARKIERUNGEN

Das Fehlen eines umfassend reflektierten und ausgewiesenen Begriffs der Of-
fentlichkeit im Diskurs Offentlicher Religionspiddagogik wurde verschiedent-
lich kritisiert. So hilt Friedrich Schweitzer in Bezug auf die Arbeit des Verfas-
sers dieses Buches fest:

34 | Vgl. Tracy, The Analogical Imagination 1981; Butler, Anmerkungen zu einer per-
formativen Theorie der Versammlung 2016.
35 | Vgl. Griimme, Heterogenitat 2017.
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»Wie der Vf. immer wieder betont, muss die Religionspadagogik sich auf die Diskus-
sion um o6ffentliche Bildung beziehen. Das geschehe am erfolgreichsten dort, wo sich
die Religionspédagogik »einschalten will in das 6ffentliche Ringen um das gemeinsame
Richtige und Gute¢, indem sie sich an den»Prinzipien von Gleichheit, Freiheit, Rationali-
tat, Universalitatc orientiert (S. 84). Die Religionspadagogik miisse versuchen, argu-
mentativ zu iiberzeugen, anstatt sich auf wie auch immer vorausgesetzte Wahrheiten
zu berufen. Das ist eine {iberzeugende Position. Es wére allerdings interessant, sie nun
noch genauer mit verschiedenen Theorien der Offentlichkeit und deren Rezeption etwa
in der Erziehungswissenschaft ins Gesprach zu bringen.«3¢

Ahnlich argumentiert Ulrich Riegel .

Demnach liegt das Hauptproblem einer Offentlichen Religionspidago-
gik nicht in deren Anlage, in deren Gestalt und Design. Religionspidagogik
offentlich werden zu lassen, ist mehr oder weniger unstrittig. Bei genauerer
Analyse ist es nicht das Anliegen, Religiése Bildung, religiéses Lernen, reli-
giose Erziehung und Katechese in die 6ffentlichen Diskurse um Bildung, um
Erziehung, ja — um es emphatisch auszudriicken — in die Suche nach dem
common good einzubringen, was angefragt wird. Religionspidagogik dem-
entsprechend wissenschaftstheoretisch zu positionieren, sie von ihrem theolo-
gischen, pidagogischen, ethischen, anthropologischen, subjekttheoretischen
wie psychologischen Profil her 6ffentlichkeitstheoretisch zu fokussieren,®® ist
zumindest grundsitzlich nicht problematisch. Das alles entscheidende Defizit
scheint vielmehr das Denken des Offentlichkeitsbegriffs selber zu sein. Nicht
eine Theorie der Offentlichkeit fehlt. Vielmehr bleibt offensichtlich der Begriff
der Offentlichkeit in einem grundsitzlichen Sinne klirungsbediirftig, seine
Konstruktion und innere Logik.

Ein solches Desiderat lisst sich, gewiss mit Abstufungen, ebenfalls an drei
prominenten Anliufen zu einer Offentlichen Religionspidagogik aufzeigen.
Dabei ldsst sich in deren Anordnung eine zunehmende Intensivierung der Be-
grifflichkeit und Systematik hin zu einer Offentlichen Religionspidagogik er-
kennen. In kurzen Strichen soll dies dargelegt werden.

5.1 Annaherungen aus dem politikwissenschaftlichen Diskurs
heraus: Judith Konemann

Ohne ein dezidiertes Interesse an einem systematischen Entwurf einer Offent-
lichen Religionspidagogik arbeitet Judith Kénemann fein ziselierte Unterschei-
dungen im Verstindnis von »>Offentlichkeit< heraus. IThr Schwerpunkt liegt bei

36 | Schweitzer, Rezension zu Bernhard Griimme 2016, 993-995.
37 | Vgl. Riegel, Rezension zu Bernhard Grimme 2016.
38 | Vgl. hierzu den Ansatz von Griimme, Offentliche Religionspadagogik 2015.
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der Verortung von Kirche, Theologie und Religionspidagogik, um daraus den
»Offentlichkeitscharakter« von Religionspidagogik und religiéser Bildung zu
profilieren.*® Ausgehend von der Prisenz von Religion, von Kirche und religis-
ser Bildung in verschiedenen Ebenen und Teilen der Offentlichkeit, kann diese
nur recht eingeordnet werden, wenn das Phinomen der Offentlichkeit genauer
gefasst und auch von dem hiermit verwandten, aber nicht identischen Begriff
der Zivilgesellschaft abgegrenzt wird. Verwandt sind beide Begrifte, weil bei-
de von ihrem semantischen Gehalt her auf die Transformationsprozesse einer
modernen Gesellschaft rekurrieren, die mit einem verinderten Verstindnis
von Politik einhergehen. Zusammengefasst unter dem politikwissenschaftli-
chen Governance-Theorem,*’ hat der Referenzbereich dessen, was mit >Politike
gemeint ist, sich von seiner Beschrinkung auf die Ebene des Staates und sei-
ner Institutionen verabschiedet.

Wenn zwar nicht alles Politik ist, so ist doch iiberall Politik enthalten, geht
es dort doch um die Herbeifithrung von fiir alle geltenden Entscheidungen
im Kontext von Macht. Politik kann verstanden werden als »die Regelung der
gemeinschaftlichen Angelegenheiten einer Gesellschaft«.4" Politik ist »eine
Denk und Handlungsform«,4* in der das allgemeine Zusammenleben der
Menschen und menschlichen Gruppen problematisch geworden ist, mit der
Aufgabe der »Erzeugung der notwendigen verbindlichen Regelungen durch
Diskussion und gemeinsame Entscheidung«.# Im Zuge der »Entgrenzung
von Politik« (Ulrich Beck) in den Modernisierungsprozessen wandelt sich
der Staat vom »Handlungs- zum Verhandlungsstaat«, indem er sich zuneh-
mend aus vielen Handlungsfeldern zuriickzieht.** Das Politische weitet sich
aus dem politischen System in andere soziale Zusammenhinge aus, so dass
sich eine intermediire Sphire zwischen Staat und Biirgerinnen und Biirger
schiebt, in der soziale und kulturelle Handlungs- und Kommunikationspro-
zesse Uiber das common good vollzogen werden. Die Politikwissenschaft wie
die Sozialphilosophie nennen diese Sphire die der »Zivilgesellschaft< oder die
der >Offentlichkeitc, wobei in der gegenwirtigen politikwissenschaftlichen
Debatte deren Verhiltnis nicht hinreichend geklirt ist.* Als ein besonderes
Handlungsfeld zwischen Staat und Biirgerinnen und Biirgern kann die Zivil-
gesellschaft bzw. die Offentlichkeit als sozialer Regelungsmechanismus sozia-

39 | Kénemann, Theologie, Kirche und Offentlichkeit 2016, 129.

40 | Vgl. Meyer, Was ist Politik 2010, 139-169.

41 | Sander, Politische Bildung in den Fachern der Schule 1985, 19.
42 | Bockenforde, Was heifit heute eigentlich »politisch« 1995, 3.
43 | Meyer, Was ist Politik 2010, 235-294.

44 | Sander, Politischer Bildung 2005, 257.

45 | Vgl. Liedhegener, Religion in Zivilgesellschaft 2016, 105-107.
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le, politische, kulturelle oder dkologische Probleme durch freiwilliges solidari-
sches Handeln regeln.*¢

Ohne dies nun niher zu begriinden, verbindet Kénemann beide Termini
im Begriff einer »zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit«, die sie von einer poli-
tischen Offentlichkeit abhebt.” Eingeordnet in die gegenwirtige Suche nach
einer public theology und Kénemanns Differenzierung zwischen strukturellen
und aktuellen Diskursen, hauptsichlich aber begriindet in der fiir sie mafigeb-
lichen Unterscheidung zwischen einer »gesellschaftlichen« und »politischen«
Offentlichkeit,*® gewinnt Kénemann damit eine Kategorie, die ihr Bedeutung,
Funktion und Sinn von Kirche, religiéser Bildung und Religionspadagogik in
der Offentlichkeit in differenzierter wie pointierter Weise zu beschreiben und
damit zudem den so lange vermissten politischen Charakter religiéser Bildung
wiederzugewinnen hilft.

»Die Religionspddagogik tragt auf diese Weise liber die von ihr konzeptionierten und
begleiteten Bildungsprozesse nun nicht nur zu individuellen und gemeinschaftlichen
Orientierungen in den unterschiedlichen Lebens- und Weltverhéltnissen bei, sondern
auch dazu, Wirklichkeit erschlieBende Differenz- und Deutungskompetenz als einem we-
sentlichen Moment religioser Bildung zu vermitteln und so die Teilhabe und Gestaltung
gegenwartiger Welt und Gesellschaft zu erméglichen. Dies geschieht dann, wenn sie
auf die ihr inh&rente politische Dimension rekurriert, die so auch jedweder Gestaltung
religidser Bildungsprozesse zugehdrig ist. Offentlich im Sinne einer (zivil-)gesellschaft-
lichen Offentlichkeit ist Religionspadagogik also dann, wenn sie im Modus der Situati-
ons- und TraditionserschlieBung Bildungskompetenzen fordert, die zur Beteiligung am
Gemeinwesen, eben an der Zivilgesellschaft, verstanden als den gesellschaftlichen Ort,
an dem die alle angehenden Themen und Anliegen verhandelt werden, beitrdgt, und da-
rin einen Beitrag zur Demokratiefdhigkeit und zur Bildung in der Demokratie leistet.«*°

Dabei gelingen Kénemann feinsinnige Differenzierungen, die fiir die Offent-
liche Religionspidagogik erhellend sind. Der 6ffentliche, genauer: zivilgesell-
schaftliche Beitrag der Kirchen beispielsweise kann dadurch abgehoben wer-
den von einem Religionsunterricht, der sowohl in der gesellschaftlichen wie
in der politischen Offentlichkeit verortet ist. Als res mixta ist er einerseits auf
der Ebene der politischen Offentlichkeit angesiedelt, unterliegt er doch kla-
ren grundgesetzlichen Regelungen; andererseits wird er von den Kirchen als
Korperschaften offentlichen Rechts auch politisch verantwortet. Bezogen auf

46 | Vgl. Meyer, Was ist Politik 2010, 263-271; Habermas, Ach, Europa 2008, 165.

47 | Kénemann, Theologie, Kirche und Offentlichkeit 2016, 138.

48 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 235-368.

49 | Kdnemann Theologie, Kirche und Offentlichkeit 2016, 150; vgl. auch Kénemann,
Art.: Politische Religionspadagogik 2016.
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religiose Sprachfihigkeit und Handlungsfihigkeit finden sich in ihm jedoch
zugleich Praktiken, die fiir eine zivilgesellschaftliche Offentlichkeit relevant
sind und die etwa im auferunterrichtlichen Rahmen der Schulpastoral mit
ihren Angeboten von fiir das Zusammenleben bedeutsamen Orientierungen
und sinnstiftenden Erfahrungen noch intensiviert werden.*® Unter Hinweis
auf die Unterscheidung David Tracys zwischen einer akademischen, kirch-
lichen und gesellschaftlichen Offentlichkeit,” zeigt Kénemann zugleich den
jeweiligen Offentlichkeitscharakter der Theologie und der Religionspidago-
gik auf, der in charakteristischer Weise durchaus kontextuell und zielbezogen
changiert. Daraus resultiert schliellich eine induktiv gewonnene Matrix, die
letztlich im Hintergrund ihrer Uberlegungen steht. Diese Matrix beruht auf
den sich gegenseitig durchdringenden vier Feldern des Gesellschaftlichen, des
Politischen, des direkten Agierens sowie des indirekten Agierens. Diese Matrix
soll es erlauben, sowohl die jeweiligen Offentlichkeiten, deren Praktiken, Orte
und deren Logik zu unterscheiden, auf die die Religionspiddagogik als wissen-
schaftliche Reflexion religitser Bildung und Erziehung reflektiert.>

Von einer solchen Matrix und solchen Unterscheidungen kann eine Of
fentliche Religionspidagogik profitieren. Sie fithren weiter, weil sie in prizi-
ser und differenzierter Weise den Offentlichkeitscharakter religitser Bildung
und religioser Erziehung markieren. So werden theologische und religions-
pidagogische Positionen eingebracht, wobei die Offentliche Theologie und die
Politische Theologie naturgemifl besonderes Gewicht erhalten. Der Akzent
liegt allerdings auf einer soziologischen und politikwissenschaftlichen Auflen-
perspektive, erkennbar darum bemiiht, sachkundig die Anschlussfihigkeit
entsprechender religionspidagogischer Uberlegungen aufzuweisen. Aus ihr
heraus wird nach den Momenten der diversen Offentlichkeiten gesucht, an
die religionspiadagogische Konzeptualisierung, Didaktik und Methodik anzu-
schliefRen vermdgen. Das alles ist sehr erhellend. Nur unterbleibt eine kriti-
sche Erdrterung dessen, was Offentlichkeit eigentlich ist, genauer: wie sie zu
denken ist.

Wohl zeigt Konemann verschiedene Teiloffentlichkeiten auf, wie sie sich
in den funktionalen Ausdifferenzierungsprozessen der Moderne herauskris-
tallisiert haben. Sie pripariert Elemente der Offentlichkeit heraus (Diskursivi-
tat; Niederschwelligkeit, Intermediaritit zwischen Staat und Biirgern etc.), die
offensichtlich auf einer vorrangig diskurstheoretischen Basis beruhen, was sie
aber eben nicht explizit macht. Der Offentlichkeitsbegriff selber, seine Impli-
kationen, seine Voraussetzungen, seine Praktiken und Konsequenzen, aber

50 | Vgl. Kdnemann, Theologie, Kirche und Offentlichkeit 2016, 146-149.

51 | Vgl. Tracy, The Analogical Imagination 1981, 5-100; dazu: Telser, Habermas und
die Offentliche Theologie 2017.

52 | Vgl. Kbnemann, Theologie, Kirche und Offentlichkeit 2016, 152.
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auch seine stillschweigenden Exklusionen: sie werden nicht einer kritischen
Reflexion unterzogen. Angesichts der Anfragen von poststrukturalistischer,
sozialphilosophischer oder auch feministischer Seite an ein diskurstheoreti-
sches Offentlichkeitskonzept ist dies verwunderlich. Miisste die Religionspid-
agogik nicht deutlicher wissen, worauf sie sich einlisst, wenn sie sich als eine
Offentliche Religionspidagogik konturiert? Offensichtlich wird damit ein er-
heblicher wissenschaftstheoretischer Prazisierungsbedarf.

5.2 Gesuchte Anschlussfahigkeit an sozialphilosophische
Zuginge: Manfred Pirner

Ist Judith K6nemann bestrebt, aus dem politik- und sozialwissenschaftlichen
Diskurs heraus einen Offentlichkeitsbegriff zu erarbeiten, von dem aus die
offentlichkeitsrelevanten Aspekte der Religionspidagogik in der Ausdifferen-
zierung verschiedener Lernorte analysierbar und reflektierbar werden, so setzt
Manfred Pirner den Akzent anders. Er argumentiert stirker aus religionspa-
dagogischer Perspektive und versucht, die sozialphilosophischen Debatten
iiber das Gemeinwohl und den moglichen Beitrag der Religionen mit den re-
ligionspadagogischen Diskursen einer éffentlichkeitsrelevanten Bildung und
deren Bedeutung fiir eine Allgemeine Bildung zusammenzufiihren.>® Sein
Interesse liegt vornehmlich darin, die Diskussionen der Sozialphilosophie
als Anschlussstelle fiir religionspidagogische Prozesse so zu rekonstruieren,
dass diese in ihrem Offentlichkeitscharakter fruchtbar werden und zugleich
ihrerseits aus diesem Dialog Impulse erhalten kénnen. Sozialphilosophie und
Theologie will er dabei in ein komplementires Verhiltnis setzen, um aus die-
ser Komplementaritit schlieRlich Leitlinien und Perspektiven fiir eine Offent-
liche Religionspiadagogik abzuleiten.

Von theologischer Seite aus gilt es fiir Pirner, das Profil der Offentlichen
Religionspiddagogik zu zeichnen. Dazu stellt er sich dezidiert in den Kontext
der public theology, die im Unterschied zur Politischen Theologie sich als
Beitrag zum Gemeinwohl verstehe und diese theologischen Beitrage »nicht
auf auf politische Diskussions- und Entscheidungsprozesse im engeren Sinn
beschrinken, sondern die gesellschaftliche Offentlichkeit in ihrer gesamten
Breite im Blick haben« will.>* Vor dieser Folie systematisiert Pirner, der inzwi-
schen in verdienstvoller Weise auch eine Forschungsstelle zur Offentlichen
Religionspidagogik begriindet hat, die bisherigen Forschungen zu einer Of-
fentlichen Religionspidagogik. In beeindruckender Akribie und detaillierter
Kenntnis fithrt er die bisherigen Argumentationsstringe in ihrem gemeinsa-
men Anliegen wie in ihrem je spezifischen Zugriff zusammen, um in diesem

53 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015.
54 | Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 63.
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Konzert diverser Positionen seine eigene Perspektive auf eine Offentliche Re-
ligionspadagogik zu skizzieren. Ein Verdienst liegt sicher allein schon darin,
dass deren tiefe Verwurzelung in zentralen Traditionen der Religionspidago-
gik und damit ein Indiz fiir deren Kraft und Orientierungsfihigkeit deutlich
wird.>

Von der sozialphilosophischen Seite aus nimmt er bewusst die Diskussio-
nen zwischen dem liberalen Ansatz John Rawls und der deliberativen Theorie
kommunikativer Vernunft von Jiirgen Habermas als Referenzpunkt,> weil
diese die sozialphilosophische Debatte iiber das Gemeinwohl pluralistischer
Gesellschaften dominiert hatten.

»Denn die sozialphilosophische Grundfrage, was eine freiheitlich-demokratische, plu-
ralistische Gesellschaft trdgt und zusammenhélt, findet ihre bildungstheoretische Ent-
sprechung in der Grundfrage, auf welche Bildungsziele fiir 6ffentliche Bildung sich eine
solche Gesellschaft einigen kann. Und die bildungs- und schultheoretische Frage, was
der Religionsunterricht zu gemeinsamen gesellschaftlichen Bildungszielen - also zur
»Allgemeinbildung« - beitragen kann, hangt eng zusammen mit der gesellschaftstheo-
retischen Frage, welche Beitrdage die Religionen auf welche Weise zum »Gemeinwohl«
leisten kénnen.«57

Dieses Vorgehen ist bereits bemerkenswert. Allein die faktische Dominanz
von Rawls und Habermas, nicht eine inhaltliche Diskussion alternativer und
kontriarer Modelle sozialphilosophischer Ansitze geniigt Pirner demnach als
Begriindung. Die Frage danach, ob nicht vielleicht andere sozialphilosophi-
sche Konzepte einen plausibleren Referenzpunkt fiir die Religionspidagogik
bilden konnten, stellt sich fiir Pirner offensichtlich nicht. Es ist ein rein positi-
vistisches Argument, dass die Auswahl begriindet.

Um aus dem Gegensatz von Rawls und Habermas religionspidagogischen
Nutzen ziehen zu kénnen,*® rekonstruiert Pirner minutiés die Konzeption
liberaler Offentlichkeit bei Rawls und deren Gesprichsfihigkeit mit den Re-
ligionen. Offentliche Vernunft und der overlapping consensus fungieren als
Zentralbegriffe. Eine pluralistische Gesellschaft kann sich im Unterschied zu
weltanschaulich mehr oder weniger geschlossenen Gesellschaften nicht mehr
auf eine fiir alle giiltige Vision guten und gerechten Lebens einigen. Zusam-
menbhalt einer Gesellschaft wird nur dann erzeugt, wenn im Forum univer-

55 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 62-68.

56 | Vgl. Pirner, Religion und 6ffentliche Vernunft 2015. Ferner neuerdings Pirner, Of-
fentliche Religionspddagogik im globalen Horizont 2018; Pirner, Die blinden Flecken
interreligioser Kompetenzbildung 2018.

57 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 68.

58 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 68-72.
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saler, fiir alle geltender Vernunft sich die partikularen comprehensive doctri-
nes der verschiedenen religiésen und kulturellen Traditionen zum Wohle des
Ganzen einbringen. Damit diese jedoch den zumeist religis unmusikalischen
Zeitgenossen etwas sagen kénnen, bediirfen sie der Ubersetzung. Daraus re-
sultiert dann ein tiberlappender Konsens verschiedener Traditionen im Forum
der 6ffentlichen Vernunft.

Pirners Argumentation fokussiert besonders auf diese Ubersetzungsnot-
wendigkeit, fungiert diese doch als Ansatzpunkt seiner eigenen religions-
pidagogischen Perspektive. Hierfiir greift er auf Habermas Gegenentwurf
zuriick. Dieser wendet ja bekanntlich gegeniiber Rawls ein, dass gerade eine
offentliche Vernunft die Gewichte der Ubersetzung nicht einseitig zu Lasten
der Religionen verteilen darf. Eine solche Asymmetrie unterlaufe die fiir alle
geltende Inklusion der Biirgergesellschaft. Sikulare wie religiése Biirgerinnen
und Biirger sind zur Ubersetzung ihrer eigenen Traditionen im Sinne 6ffentli-
cher Verstindigung verpflichtet. Beide miissten miteinander und voneinander
lernbereit wie diskursfihig im Kontext 6ffentlicher Vernunft sein. Habermas
Folgerung eines »komplementiren« Lernprozesses gewinnt zentrale Rele-
vanz,” denn dieser legt jeder und jedem, ob sikular, agnostisch, atheistisch
oder eben religits, die gleiche Ubersetzungspflicht auf. Nicht nur wiirde da-
mit die Gesellschaft von den religiésen Traditionen profitieren. Nicht minder
erhielten die religiésen Traditionen durch die Kraft aufgeklirter Vernunft zi-
vilisierende und orientierende Impulse. Diese Komplementaritit des Lernens
verlangt demnach ein »dialogisch-kooperatives Unternehmen« von religiésen
und nicht-religidsen Biirgerinnen und Biirgern.®

Aus diesem Konnex von Komplementaritit und Ubersetzung erwachsen
nun die entscheidenden Leitlinien fiir Pirners Ansatz Offentlicher Religions-
pidagogik. Ein solches wechselseitig-komplementires Lernen wiirde bereits
verfehlt, wiirde die Religionspiddagogik ihre Rolle etwa so verstehen, dass
die gesellschaftlichen Defizite lediglich als Frageraum interpretiert wiirden,
in den hinein die Religionspidagogik ihre Antworten geben konnte. Dies
wiirde die Relevanz sikularer Vernunft und die Angewiesenheit religioser
Traditionen auf das Gesprich mit den Anderen zu gering achten. Ahnliches
wiirde unter veranderten Vorzeichen ebenfalls fiir eine Zivilreligion gelten,
die an der kulturellen wie weltanschaulichen Heterogenitit moderner Gesell-
schaften vorbeisieht. Vielmehr stehen sidkulare wie religiose Traditionen im
Dienst am Gemeinwohl, das gerade deren Spannung in einem dialogischen
Lernprozess produktiv aufnimmt. »Offentlich christlich-religiése Bildung ist

59 | Habermas, Kritik der Vernunft 2009, 117; vgl. Pirner, Offentliche Religionspéda-
gogik 2015, 71.

60 | Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 73; genauer: Pirner, Re-prasentation
und Ubersetzung 2015.
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dann begriindungstheoretisch v.a. vom historisch gewachsenen Vertrauen
und der aktuellen Evidenz getragen, dass das Christentum inhaltlich einen
Sprach-, Wahrnehmungs- und Reflexionsgewinn und damit letztlich einen
Lebensgewinn fiir Individuum und Gesellschaft erbringt und hat den Auftrag,
dies allen Schiilerinnen und Schiilern (gerade auch den anders- und nicht
religiosen) didaktisch zu erschlieRen.«®! Zu kritischer Selbstreflexion gegen-
iiber der moglichen gesellschaftlichen Funktionalisierung religiéser Bildung
verpflichtet, stellt sich diese mitten in die gesellschaftlichen Diskurse hinein
und tiberwindet dabei die individualistische Drift mancher Religionspidago-
giken. Offentliche Religionspidagogik kann so schlieRlich den Blick iiber den
Religionsunterricht hinaus auf das Feld allgemeiner schulischer und nicht-
schulischer Bildung 6ffnen und in den lern- und korrekturbereiten Dialog mit
anderen Fichern der Fichergruppe (wie der Ethik oder dem Religionsunter-
richt anderer Religionen) sowie in den mit anderen Schulfichern treten. Auf
diese Weise avanciert schlieRlich der Religionsunterricht der Offentlichen Re-
ligionspadagogik selber zu einem Ort, an dem der weltanschaulich-religise
Diskurs praktiziert und damit jene Sprach-, Kommunikations- und Reflexions-
fihigkeiten und offene Lernbereitschaft performativ eingeiibt werden, derer
eine plurale Gesellschaft bedarf.%?

Mit diesen Uberlegungen liefert Pirner die Grundlage fiir eine Offentliche
Religionspidagogik, die — theologisch fundiert und philosophisch anschluss-
fahig — sich zugleich lernbereit und dialogfihig zeigt. Gewiss miissen diese
Grundlinien grundlagentheoretisch fundiert, religionspadagogisch kontextua-
lisiert und religionsdidaktisch weiter konkretisiert werden. Stirker als Judith
Konemann gelingt es ihm jedoch, den genuin religionspidagogischen Zugriff
auf eine Offentliche Religionspidagogik zu markieren. Gleichwohl findet sich
eine vergleichbare offene Flanke. Man mag bereits kritisch einwenden, ob nicht
schon ein Missverstindnis der Politischen Theologie vorliegt. Diese verstehtsich
doch ihrerseits dezidiert als Neuentwurf einer kontextuellen gesellschaftskriti-
schen Theologie in »Geschichte und Gesellschaft«, die weniger als die public
theology am Gemeinwohl und dem méglichen Beitrag religiéser Traditionen
interessiert ist, sondern die weitaus stirker als die public theology den kritisch-
prophetischen, bei Metz gar apokalyptisch angeschirften Stachel biblischen
Erbes produktiv wie kritisch auch auf struktureller Ebene einbringen will.*3
Moglicherweise aber ist dies schon ein Indiz fiir eine zentrale Schwierigkeit,

61 | Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 75.

62 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 77.

63 | Vgl. Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft 1984; Metz, Memoria passionis
2006; als kritische Weiterentwicklung von Metz, dem empirische Defizite vorgehalten
werden, die durch Riickgang auf Bourdieu zu kompensieren seien: Kreutzer, Politische
Theologie fiir heute 2017.
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die mit einer eigentiimlichen Beschrinkung einer kritisch-selbstreflexiven
Vernunft und der darauf beruhenden Konzeption von Offentlichkeit bei
Pirner zusammenhingt. Er diskutiert den Offentlichkeitsbegriff in seinen
verschiedenen Dimensionen. Er geht sogar soweit, »die ideologiekritische Fra-
ge nach den Wirkungsmechanismen und impliziten Normen von Offentlich-
keiten« eine zentrale Bedeutung innerhalb der Offentlichen Religionspidago-
gik selber beizumessen.** Damit jedoch greift er indessen lediglich jene Ziige
einer notwendigen kritischen Selbstreflexivitit 6ffentlicher Vernunft auf, die
er selber als wesentliche Momente der Offentlichen Vernunft bei Rawls und
Habermas ausgemacht hat.® Es kommt ihm nicht in den Sinn, diese Form der
Offentlichkeit in den Bahnen liberaler Vernunft selber kritisch zu reflektieren
und die deliberative kommunikative Vernunft grundsitzlich zu problematisie-
ren. Diese bleibt als Referenzrahmen nicht nur unangetastet, sondern — wie
bemerkt — unausgewiesen. Die Kategorien der Offentlichkeit werden nicht
nochmals kritisch hinsichtlich ihrer reflexiven Verwendung bedacht. Vor
diesem Hintergrund kann er sich der Implikationen seiner Offentlichen Reli-
gionspddagogik nicht hinreichend Rechenschaft gegeben, die etwa in der Per-
spektive einer Diskursanalyse Foucaults mit seinen Auerungen verbunden
sind. Pirner wirbt fiir interreligiése und interkonfessionelle Verstindigung
und zu einem aus dem Menschenrechtsdiskurs rezipierten Inklusionsgedan-
ken, der insbesondere als Impuls zur Inklusion homosexueller Menschen
wichtige Lernprozesse innerhalb der Religionen angestoRen habe.*® Wie stark
freilich eine solche Rede wiederum auf hegemonialen Konstruktionen beruht,
inwieweit der Inklusionsgedanke seinerseits mit einer geheimen Dialektik von
Inklusion und Exklusion operiert, kann mit diesem spezifischen Vernunftins-
trumentarium allein nicht bearbeitet werden.’

Insgesamt profiliert Pirner damit einen Begriff der Offentlichkeit als axio-
matische Basis seiner Offentlichen Religionspidagogik, dessen diskursive
Mechanismen ebenso wenig hinreichend bedacht werden wie ihre wissen-
schaftstheoretische Gestalt. Die Kategorien der Offentlichkeit werden nicht
ausreichend reflektiert.

64 | Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 77.

65 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 68-72.
66 | Vgl. Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 77.

67 | Vgl. Grimme, Heterogenitat 2017, 206-244.
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5.3 Ein systematischer Entwurf offentlicher Religionspadagogik:
Bernd Schroder

Beschrinken sich Pirners bisherige Uberlegungen zur Offentlichen Reli-
gionspidagogik auf eine »Perspektive«,®® so ist es Bernd Schréder, der wohl
als einziger unter den Vertretern der Offentlichen Religionspidagogik bislang
einen weitgehend elaborierten Entwurf hierzu vorgelegt hat. Ohne dass hier-
aus freilich bislang eine durchsystematisierte Monografie erwachsen wire, legt
er fiir diese ein breites und tragfihiges Fundament, das er auf theologische,
religionspadagogische, kirchliche wie gesellschaftliche Beziige griindet. Sein
Entwurf bleibt tiberwiegend programmatisch.

Religionspidagogik ist darin Bestandteil der verschiedenen Offentlichkei-
ten in Kirche, Gesellschaft, Theologie.

»Sie hat rezeptiv teil an den Entwicklungen einer biirgerlichen Offentlichkeitc bzw. plu-
raler Offentlichkeiten, sie hat konstruktiv teil am Offentlichkeitsanspruch von Evan-
gelium, Kirche und Theologie, sie hat auf Grund des ihr eigenen Gegenstandsfeldes,
ihrer zentralen Denkfiguren und ihrer Zielsetzung konstitutiv teil am Aufbau von religios
aufgeklarter Offentlichkeit - und eben diese Teilhabe ist ihr historisch schon in ihrer
Griinderzeit zugewachsen und entsprechend wahrgenommen worden.«5°

Den hier mitschwingenden Begriff aufgeklirter Offentlichkeit entnimmt
Schroder den genetisch-systematischen Rekonstruktionen von Jurgen Haber-
mas und dessen Beschreibung eines Strukturwandels biirgerlicher Offent-
lichkeit, die auf der normativ gefassten Partizipation der Freien und Gleichen
beruht. Er weitet ihn aber unter dem Eindruck der gegenwirtigen offentlich-
keitstheoretischen Debatten. In feinen Distinktionen erhebt Schréder verschie-
dene Merkmale eines normativ anspruchsvollen wie analytisch aussagekrifti-
gen Offentlichkeitsbegriffs.”’ Diese Offentlichkeit ist — erstens — nicht bereits
vorhanden, ist nicht bereits vorauszusetzen. Sie ist stets in diskursiven Pro-
zessen je neu auch gegen Widerstinde und Deformierungen zu erringen und
durch eine Befihigung zur Teilhabe aufzubauen. Offen — zweitens — fiir alle,
weshalb sie eine Offentlichkeit der Gleichen und Freien sein soll, ist sie — drit-
tens — auf fiir das Gemeinwohl relevante Themen bezogen. Die die Offentlich-
keit strukturierende Kommunikation wird — viertens — nicht selbstreferentiell
fur sich selber gefiihrt. Sie ist ausgerichtet an der wachsenden Miindigkeit und
Aufgeklirtheit der Teilnehmenden, hat diese doch die »gewaltlose Ermittlung
des zugleich Richtigen und Rechten« in all den iiber das Private hinausgehen-

68 | Pirner, Offentliche Religionspadagogik 2015, 68.
69 | Schréder, Offentliche Religionspadagogik 2013, 123-124.
70 | Vgl. Schrdoder, Theologische Bildung 2017, 155f.
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den Angelegenheiten zum Ziel.”! In ihrem tendenziell universalen Referenzbe-
reich, in ihrer Geltung fiir alle, liegt — fiinftens — ihre Medialitit begriindet. Sie
uiberschreitet die intersubjektive face-to-face-Kommunikation und hat lingst
in der Ausweitung der biirgerlichen Salons hin zu einer medial vermittelten
Kommunikation durch Presse, Funk und Fernsehen die virtuellen Riume des
Internets als Offentlichkeit konstituiert. Allerdings ist Offentlichkeit in zweier-
lei Hinsicht — sechstens — plural strukturiert. Offentlichkeit ist einmal in sich
plural, weil nur so ein Diskurs zwischen Gleichen und Freien méglich ist. Zu-
gleich aber ist Offentlichkeit in der Unterscheidung von anderen Offentlich-
keiten plural verfasst. Sie konnen entstehen durch riumliche Bezugsgrofien,
durch gesellschaftliche Stratifizierungen, durch Antagonismen zwischen ver-
schiedenen Gruppen als Teil6ffentlichkeiten oder auch durch unterschiedli-
che Rezeptionsmuster von Medien. Gleichzeitig jedoch birgt die Offentlichkeit
auch eine »Dialektik«,7* sie ist nicht je schon gut. Denn Offentlichkeit kann
neben einer Partizipationsmdéglichkeit auch Ausgrenzungs-, Repressions- und
Kontrollfunktionen bekommen.

Aus diesem komplexen Gefiige an Implikationen ergibt sich, dass eine Sa-
che nicht per se von sich her éffentlich ist. Sie kann Offentlichkeit beanspru-
chen, sie kann sich selber einen Offentlichkeitsauftrag attestieren. Aber es ist
nach Schréder die Offentlichkeit selbst, die entscheidet, wie in dhnlicher Weise
Konrad Liessmann formuliert: »Erst wenn etwas faktisch eine Offentlichkeit
erreicht und im 6ffentlichen Diskurs Klirung erfihrt, ist es 6ffentlich.«”

Dieser Offentlichkeitsbegriff lsst verstehen, warum Bildung, auch religio-
se Bildung 6ffentlich relevant sein kénnen. »Offentlichkeit (als Prozess) meint
nicht den Diskurs um des Diskurses willen, sondern den kritisch-konstruk-
tiven Diskurs, der auf gesteigerte Miindigkeit der Einzelnen und Demokrati-
sierung der Gesellschaft zielt, Offentlichkeit (als Status einer Sache) ist nicht
fur alle moglichen Gegenstinde in Anspruch zu nehmen, sondern nur fiir
die nicht-privaten, alle angehenden Fragen des Gemeinwohls.«’* Hier kommt
Pidagogik ins Spiel, attestiert Schréder doch mit Volker Gerhardt der Offent-
lichkeit selber eine eminent pidagogische Leistung als der vermutlich wich-
tigsten »Instanz in der Selbsterziehung des Menschengeschlechts«.” Deshalb
hat sich die Religionspidagogik »seit jeher als 6ffentlich verstanden«.”® Folge-

71 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 152.

72 | Schroder, Theologische Bildung 2017, 156. Vgl. Liessmann, Bildung als Provoka-
tion 2017, 176-178.

73 | Liessmann, Bildung als Provokation 2017, 156.

74 | Schrader, Offentliche Religionspadagogik 2013, 117.

75 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 512; vgl. Schroder, Theologische Bildung 2017,
155.

76 | Schréder, Offentliche Religionspadagogik 2013, 124.
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richtig ist Bildung eine 6ffentliche, das Gemeinwohl betreffende Angelegen-
heit. Gleichzeitig aber lisst dieser Offentlichkeitsbegriff verstehen, inwiefern
das Evangelium, inwiefern Theologie und Religionspidagogik je schon einen
Offentlichkeitsanspruch und die Kirche im Riickgriindung darauf einen Of-
fentlichkeitsauftrag haben, nicht aber je schon 6ffentlich sind.”” Daraus abge-
leitet versteht Schroder die Religionspiadagogik in diesem Sinne als 6ffentlich:

»Religionspddagogik ist konstitutiv auf Offentlichkeit (als Adressat, Gegenstand und
Ziel) bezogen. Sie ist (nicht nur) im Blick auf diese ihre Offentlichkeit im Kanon der Dis-
ziplinen am engsten mit der ethischen Theologie verwandt. Wie jene ist sie [...] auf ihre
Art»die der [...] Lebenswirklichkeit zugewandte Weise, die Grundfragen der Theologie
selbsténdig [...] zu entfalten, ich méchte ergénzen: sie als 6ffentliche Angelegenheit
zu entfalten.«”®

Die Offentlichkeit ihrerseits ist demnach an der Konstitution der Relevanz von
Kirche, Theologie und Religionspidagogik mafigeblich beteiligt. Zwar kann
man mit Schroder aufzuzeigen versuchen, warum religiose Bildung fiir eine
aufgeklirte Offentlichkeit sinnvoll und bedeutsam sein miisste. In dieser geht
es doch um die Anbahnung eines wert- und existenzbezogenen Selbstverste-
hens aller Biirgerinnen und Biirger, um die Erschiefung von Sinnressourcen
fur die Gesellschaft, um die Grundlegung eines gesellschaftlichen, interkul-
turellen und interreligiésen Dialogs, um die kritische Aufklirung der eigenen
Tradition und um eine kritische Selbstrelativierung gesellschaftlicher, politi-
scher und 6konomischer Absolutheitsanspriiche.” Aber genau diese Konstel-
lation, diese konstitutive Relevanz der Offentlichkeit fiir die Zuschreibung des
Offentlichkeitscharakters einer Wirklichkeit, macht es unumginglich, nach
der Struktur und dem Rang von Religion in der Offentlichkeit, nach Sikulari-
sierung, Privatisierung und Pluralisierung zu fragen, daraufhin die Sinn- und
Orientierungsleistung religionspidagogischer Prozesse und theologischer
Bildung auszurichten und das eigene Selbstverstindnis zwischen Identitit
und Verstindigung, oder radikaler: zwischen den Extremen exklusivistischer
Selbstverschrinkung einerseits und kommunikativer Selbstsikularisierung
andererseits zu konturieren.®

Erhellend ist Schréders Ausdifferenzierung von drei bedeutsamen unter-
schiedlichen Modi der Offentlichkeitswirksamkeit: der Selbstbeschrinkung,

77 | Vgl. Schroder, Offentliche Religionspadagogik 2013, 118-122; Schréder, Theolo-
gische Bildung 2017, 156.

78 | Schréder, Offentliche Religionspadagogik 2013, 111.

79 | Vgl. Schrdder, Theologische Bildung 2017, 157.

80 | Vgl. Schréder, Theologische Bildung 2017, 158-165.
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des positionell-pluralismusfihigen Dialogs, der Distinktion.®! Insofern Reli-
gionspidagogik und theologische Bildung in die Offentlichkeit dringen, ha-
ben sie zu entscheiden, welchen Modus sie wihlen, um ihrem Sinn und ihren
Adressaten am besten gerecht zu werden. Schréder liefert mit diesem fein zi-
selierten, vielschichtigen und mehrdimensionalen Offentlichkeitsbegriff eine
beeindruckende Begriindung einer Offentlichen Religionspidagogik. Klar
werden Offentlichkeit und Religionspidagogik jeweils profiliert und in ihrer
intrinsischen Wechselwirkung diskutiert. Thm gelingt eine ausdifferenzierte
Semantik des Offentlichkeitsbegriffs, die dessen Strukturen herauspripariert
und das Verhiltnis seiner Elemente bis in Einzelheiten hinein analytisch frei-
legt. Unterscheidungen wie Beziige zwischen deskriptiver und normativer
Ebene werden sichtbar und religionspidagogisch fruchtbar gemacht. Die nor-
mative Ausrichtung einer Offentlichen Religionspidagogik hat sich demnach
im Rahmen einer normativen Bestimmung der Offentlichkeit wie in dem einer
empirisch und hermeneutisch analysierten Offentlichkeit zu artikulieren. Ins-
besondere die aus dem Offentlichkeitsbegriff selber abgelesene pidagogische
Dynamik lisst sich als Anschlussstelle wie als Orientierungslinie fiir eine
Offentliche Religionspidagogik begreifen. Offentlichkeit impliziert gerade in
ihrer Finalisierung auf Miindigkeit und Autonomie der Subjekte wesentlich
eine pidagogische Dimension.

Einem solchen Offentlichkeitsbegriff kann die Offentliche Religionspida-
gogik damit wesentliche Kategorien ihrer Selbstkonzeptionierung entlehnen,
nicht zuletzt auch deshalb, weil dieser iiberdies offen ist fiir kritische Reflexio-
nen der Dialektik und Ideologisierbarkeit moderner Offentlichkeit. In materia-
ler Hinsicht ist das von Schroder erarbeitete semantische Potential religionspi-
dagogisch wegweisend. Formal jedoch bleibt es defizitidr. Denn obschon er in
beeindruckender wie maRRstabgebender Weise die Offentlichkeit in ihren Im-
plikationen, Strukturen und Momenten denken kann, thematisiert Schroder
nicht das Denken der Offentlichkeit selber. Er gibt sich zu wenig Rechenschaft
hinsichtlich der Begriffe und der Vernunft, mit denen er Offentlichkeit denkt.

An einem Beispiel lisst sich dieses Desiderat illustrieren. Zu den elemen-
taren Merkmalen der Offentlichkeit zihlt Schréder die prinzipielle Offenheit
fur alle, die teilnehmen wollen und fiir »moglichst viele unter denen, die tiber
bestimmte Voraussetzungen fiir Partizipation verfligen: Literalitit, einschli-
giges Diskursinteresse und kommunikative Umgangsformen«. Daraus folgt:
»Diejenigen, die teilhaben, werden als gleich anerkannt.«®> Man kann diese
Ausfiihrungen sicherlich als Beleg fiir die erwihnte intrinsische pidagogi-
sche Dimension der Offentlichkeit interpretieren. Um teilhabefihig zu sein,
braucht es Prozeduren und Praktiken, in denen die hierfiir notwendigen Fi-

81 | Vgl. Schrdder, Theologische Bildung 2017, 163f.
82 | Schrdder, Theologische Bildung 2017, 155.



B. Aufbruch zu einer Offentlichen Religionspddagogik

higkeiten, Motivationen und Kenntnisse angebahnt werden. Dies ist das insti-
tutionell verankerte traditionelle Geschift der Pidagogik. Doch wer verbiirgt,
dass alle diese Fihigkeiten erlangen kénnen? Werden die jeweilig individuel-
len wie zugleich strukturellen Voraussetzungen einer solchen Teilhabe auch
nur annihernd reflektiert, wie dies im Kontext einer inklusiven oder auch
einer heterogenititsfihigen Religionspidagogik diskutiert wird?®* Ohne sich
selber hinreichend iiber die Implikationen, tiber die Konsequenzen und her-
meneutischen Operationen Rechenschaft zu geben, wird schlicht eine im Mo-
dus diskursiver kommunikativer Rationalitit gedachte Vernunft vorausgesetzt.
In deren Lichte, mit ihren Operationen wird dann, gewiss unter Aufnahme
neuerer kritischer Fortschreibungen, ein materialer Offentlichkeitsbegriff ent-
faltet, der im Wesentlichen auf Habermas Analytik des Offentlichkeitsbegriffs
beruht. Ob Schréder durch die Art, Offentlichkeit zu denken, méglicherweise
trotz gegenldufiger Intention zu Exklusionen, hegemonialen Strukturen und
Missachtungen der Vielfalt heterogener Lebenswelten kommt, wird von ihm
nicht selbstreflexiv bedacht. Ob es eventuell noch andere Modi, Offentlichkeit
zu denken, ob es nicht seiner Intention noch besser entsprechende und diese
nicht konterkarierende Vernunftformen gibt, wird nicht erwogen. Dies aber
unterliuft die eigene erklirte Zielsetzung, in diesem Offentlichkeitsbegriff die
innere Pluralitit, die Heterogenitit, ja den Antagonismus verschiedener, etwa
marginalisierter und privilegierter Offentlichkeiten abzubilden oder auch die
mit der Offentlichkeit verbundene dunkle Seite ihrer Ideologisierbarkeit zu re-
flektieren.?* Kurz: Schréder kann wohl die Ideologisierbarkeit von Offentlich-
keit denken, nicht aber hinreichend die Ideologisierbarkeit des Offentlichkeits-
begriffs selber. Sein Offentlichkeitsbegriff bleibt formal unterbestimmt und
die Verbindung zwischen Form und Inhalt unklar.

6. AUFTRAG zU EINER METATHEORIE OFFENTLICHER
RELIGIONSPADAGOGIK

So ist nun auch am elaboriertesten Offentlichkeitsbegriff im Konzert der
gegenwirtigen Offentlichen Religionspidagogik die entscheidende Schwiche
markiert. Weder Kénemann, weder Pirner noch Schréder — und auch der Au-
tor dieser Zeilen in seinem eigenem Entwurf Offentlicher Religionspidagogik
nicht — bedenken das Denken des Offentlichkeitsbegriffs hinreichend. Weder
eine selbstkritische Reflexion der eigenen Begriffsbildung, weder eine Dis-
kussion der Konzeption der zugrunde gelegten Vernunft noch eine selbstre-
flexive Uberpriifung der verwendeten Prozeduren, Operatoren und Praktiken

83 | Vgl. Griimme, Heterogenitat 2017, 206-244; Schweiker, Prinzip Inklusion 2017.
84 | Vgl. Schroder, Theologische Bildung 2017, 156.
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l4sst sich im gegenwirtigen Diskurs Offentlicher Religionspidagogik in ange-
messener Qualitit nachweisen. So eindrucksvoll der Offentlichkeitsbegriff in
materialer Hinsicht auch ist, wie sehr dieser jeweils in seiner systematischen
Kraft und religionspidagogischen Potenz tiberzeugt, so schwach bleibt dessen
metatheoretische Reflexion. Das Desiderat liegt somit auf epistemologischer
Ebene und damit auf dem Feld der Wissenschaftstheorie. Insbesondere das
Wie, weniger das Was des Offentlichkeitsbegriffs gilt es zu bedenken. Wie
muss Offentlichkeit gedacht werden, damit sie inhaltlich angemessen gefiillt
werden kann? Wer bestimmt, was angemessen ist? Im Fokus miissen darum
die Form des Offentlichkeitsbegriffs stehen, seine Begriffsbildung, weniger
seine Inhalte. Nicht die Offentlichkeit steht im Mittelpunkt, sondern die Weise,
wie sie gedacht wird. Nicht die Frage der Religion in der Offentlichkeit, nicht
die Formen diverser Offentlichkeiten und deren Verhiltnis zueinander, nicht
das Verhiltnis von privat und 6ffentlich, all dies ist nicht fokussiert. Die fol-
genden Uberlegungen kreisen allein um den Begriff der Offentlichkeit — und
dies in religionspidagogischem Interesse. Es geht um dessen rationale und
pragmatische Konstruktion. Mit anderen Worten: wer hier eine ausgewiesene
Konzeption von Offentlichkeit erwartet, die in das Konzert anderer Theorien
eingespielt werden soll, wird ebenso enttiuscht wie derjenige, der eine Syste-
matik Offentlicher Religionspidagogik erwartet. Es geht schlicht um die be-
griffliche Konstruktion des Offentlichkeitsbegriffs.

Allerdings ist die Sache komplizierter. Die Frage nach dem Was lisst sich
zwar offensichtlich nie ohne das Wie angemessen bearbeiten. Zugleich aber
ist auch die Suche nach dem Wie auf das Was angewiesen. Die Form braucht
ihrerseits den Inhalt. »Gedanken ohne Inhalt sind leer, Anschauungen ohne
Begriffe sind blind.«* Die Art, Offentlichkeit zu denken, muss intrinsisch kor-
relieren mit ihrem inhaltlich-strukturellen Profil. Zumindest kann deshalb
die Suche nach einem angemessenen Begriff der Offentlichkeit nicht ginzlich
abstrahieren von ihren inhaltlichen Konturen.

Damit kristallisiert sich die Hauptaufgabe der folgenden Uberlegungen
heraus. Begriffsklirung scheint dringlich geboten. Keine weitere Theorie der
Offentlichkeit, keine detaillierte inhaltliche Analyse diverser Offentlicher Re-
ligionspadagogiken ist beabsichtigt, schon gar kein eigener systematischer
Entwurf. Diese bilden in erster Linie einen Entdeckungs- und Problemati-
sierungszusammenhang fiir einen zu konturierenden Offentlichkeitsbegriff
der Offentlichen Religionspidagogik. Primir geht es um die Profilierung des
Offentlichkeitsbegriffs auf grundlagentheoretischer Ebene. Wir bewegen uns
also auf der Ebene der Denkform. Mit der >Denkformc« ist eine Grofle gemeint,
die eine Theoriebildung, deren Kategorien und Form, strukturell prigt, ohne

85 | Kant, Kritik der reinen Vernunft 1990, B 75, A 48.
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unvermittelt und direkt in Erscheinung zu treten.®® Danach handelt es sich bei
Denkformen

»niemals um leere, gegen jeden Inhalt noch gleichgiiltige Formen, sondern durchaus
schon um Gefiige von Gehalten [...], die sich gegenseitig bestimmen. Denkformen sind
bereits [...] bestimmte Auslegungen der Gesamtwirklichkeit, die dann als »Vorverstand-
nis«bei allem weiteren Verstehen von Wirklichkeit fungieren. Und es ist eben die schon
interne Bestimmtheit eines Denkens, durch die alle Inhalte, die es aufnimmt, ihrerseits
bestimmt werden, so wie es umgekehrt selbst durch sie weiterbestimmt und maoglicher-
weise auch zur Revision veranlaf3t wird.«87

Den folgenden Uberlegungen liegt demnach das prizise Bemiithen um die
Denkform des Offentlichkeitsbegriffs zugrunde. Im Fokus stehen zwei Aspek-
te, die insofern auch den Gang der Untersuchung bestimmen: 1. einen analy-
tisch-kritischen und 2. einen konstruktiven Teil.

Demnach geht es 1. um die interdisziplinire Analyse diverser Reflexionen
von »Offentlichkeit< (Abschnitt C). Da es sich um wissenschaftstheoretische
Grundlegungen des Offentlichkeitsbegriffs handelt, werden deshalb entweder
vor allem solche Ansitze ausgewihlt, die auf grundlagentheoretischer Ebene
im Hintergrund bereits vorhandener Konzepte Offentlicher Religionspidago-
gik stehen. Dies gilt insbesondere fiir die Diskurstheorie Habermas. Oder es
werden solche hinzugezogen, die sich an eben dieser abarbeiten, sich dagegen
profilieren, von dorther Impulse beziehen oder sich radikal anders positio-
nieren. Sie haben exemplarische Bedeutung fiir mafigebliche philosophische
Denkrichtungen, die auch pidagogisch wie religionspidagogisch federfiih-
rend sind. Es sind also empirische Griinde wie Griinde der Exemplaritit. Die
Wahl der Ebene der Denkform bringt es iiberdies mit sich, dass nicht primir
substantielle Offentlichkeitstheorien herangezogen werden. Im Zentrum ste-
hen vielmehr philosophische Entwiirfe, aus denen bestimmte Konturierungen
der Offentlichkeitsbegriffs erwachsen. Dass diese ihrerseits entweder von die-
sen Autorinnen und Autoren selber oder von Rezipientinnen und Rezipien-
ten zu einem materialen Entwurf einer umfassenden Offentlichkeitstheorie
ausformuliert werden, ist wiederum nicht primirer Gegenstand der Untersu-
chung. Nicht die Binnenlogik der einzelnen Ansitze, nicht deren Autorinnen
und Autoren stehen im Vordergrund. Es geht um eine Analytik und Systematik
des jeweiligen Offentlichkeitsbegriffs.

Aus der Diskussion der einzelnen Ansitze heraus obliegt schliefllich dann
dem 2. Teil die konstruktive Profilierung eines Begriffs von Offentlichkeit, der

86 | Vgl. Griimme, Auf Sand gebaut 2004, 266-279.
87 | Propper, Evangelium und freie Vernunft 2001, 13.
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als Grundlage einer Offentlichen Religionspidagogik fungieren kénnte (Ab-
schnitt D; E).

Insgesamt beabsichtigen diese Uberlegungen damit eine kritisch-konst-
ruktive Reflexion des Offentlichkeitsbegriffs in religionspidagogischer Ab-
sicht, nicht mehr, aber auch nicht weniger. Ihr Akzent ist epistemologischer
und damit wissenschaftstheoretischer Natur. Insofern sind diese Uberlegun-
gen Bestandteil einer noch zu schreibenden wissenschaftlichen Metatheorie
Offentlicher Religionspidagogik im Kontext von Heterogenitit.



C. Konzepte der Offentlichkeit

Gewiss trigt jede Auswahl von Offentlichkeitstheorien einen dezisionistischen
Zug. Manche dringen sich religionspidagogisch férmlich auf. Manche sind
wichtig, weil sie religionspadagogisch bereits in Anspruch genommen werden,
davon einige bewusst und explizit, andere dagegen eher klandestin. Andere
sind erst herbei zu zitieren, weil deren Potential bislang unausgeschopft ist.
Nicht alle Theorien der Offentlichkeit kénnen hier verhandelt werden. Es gilt,
eine Auswahl zu treffen, diese zu begriinden und zudem zu erliutern, warum
die Besprechung dieser Offentlichkeitstheorien in der gegebenen Reihenfolge
erfolgt.

Auswahl und Anordnung gehen in dieser Untersuchung primir aus einem
empirischen Argument hervor, orientieren sie sich doch — wie eben erwihnt
— am Kriterium der faktischen Dominanz. Daher beginnt die Diskussion mit
der Deliberativen Offentlichkeitstheorie. Wohl kaum eine hat politisch, phi-
losophisch, soziologisch wie auch religionspiddagogisch ein solches Gewicht.
Deren Diskussion arbeitet dann in ihr Fragetiberhinge und Desiderate heraus,
die andere Offentlichkeitstheorien markieren und auf die diese selber produk-
tiv-kritisch reagieren. Das aber bietet wiederum den Anschlusspunkt fiir eine
an dieser Stelle ihrerseits aussagekriftige Offentlichkeitstheorie. Dieses Vor-
gehen vernetzt die diversen Theorien miteinander, indem es ein Forum ihrer
kritischen Auseinandersetzung in religionspidagogischer Absicht begriindet.

1. DELIBERATIVE OFFENTLICHKEIT: JURGEN HABERMAS

Die Feststellung ist sicher keine Ubertreibung, dass kaum jemand den Begriff
der Offentlichkeit in der Moderne so scharf profiliert hat, wie Jiirgen Haber-
mas. Dieser ist vor allem auf die Offentlichkeit der Biirger, der Citoyen, fokus-
siert.
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1.1 Biirgerliche Offentlichkeit

Habermas ging es in seinem 1962 erschienenen Werk »Der Strukturwandel
der Offentlichkeit« darum, die biirgerliche Kommunikation in Salons, in ge-
lehrten Gesellschaften, in Kaffeehdusern als das Forum politischer Vergesell-
schaftung, als Vollzug politischer Willensbildung und als Kommunikations-
raum der prinzipiell Gleichen, Freien und Ebenbiirtigen herauszuarbeiten.

Hier kommt es zu einer Trennung von Staat und Gesellschaft, von Offent-
lichem und Privatem, hier formierte sich der Wille der liberal-aufgeklirten
Biirger gegeniiber einer Stindegesellschaft und absolutistischen Herrschaft.
Nicht ein iiberkommener Status, nicht ein ererbtes oder zugestandenes Pri-
vileg, nein, die Deliberation der Freien und Gleichen ist der Grundzug dieser
biirgerlichen Offentlichkeit, in der die Privatleute zu 6ffentlichem Vernunftge-
brauch zusammenkommen. Offentlichkeit ist also nicht das, was Menschen in
Talkshows, bei Twitter oder Facebook von sich preisgeben. Es ist keine Offent-
lichkeit von Zuschauern und Zuhdrern, die Privates und Offentliches vermen-
gen. Sie ist der Raum »fiir Sprecher und Adressaten, die einander Rede und
Antwort stehen. Es geht um den Austausch von Griinden, nicht um die Biinde-
lung von Blicken. Die Teilnehmer an Diskursen, die sich auf eine gemeinsame
Sache konzentrieren, kehren ihrem privaten Leben gleichsam den Riicken. Sie
brauchen nicht von sich selbst zu sprechen. Offentlichkeit und Privatsphire
vermischen sich nicht, sondern treten in ein komplementires Verhiltnis.«!

Offentlichkeit hat folglich mit Vernunft zu tun und ist durch vor allem drei
Merkmale geprigt:

1. der gleiche Zugang aller zu dieser Kommunikation, losgelost von Rang und
wirtschaftlichem Einfluss;

2. die Offenheit der Themenwahl, die durch den Willen der Teilnehmer selbst
konstituiert wird, wodurch ein »Interpretationsmonopol« staatlicher oder
kirchlicher Autorititen zuriickgedringt wird;?

3. die gemeinsame, gewaltfreie, diskursive, also nur durch die Kraft des bes-
seren Arguments geprigte Ermittlung des Richtigen und Rechten und
die Ausdehnung dieses Diskurses in eine aufgeklirte, freie und selbstbe-
stimmte Offentlichkeit hinein.?

1 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 15.

2 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 97; vgl. Schréder, Offentliche
Religionspadagogik 2013, 109-132; Turner, Habermas’ Offentlichkeit 2009; Giinther,
Wingert, Die Offentlichkeit der Vernunft und die Vernunft der Offentlichkeit 2001.

3 | Vgl. Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 97ff.152ff.
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Fiir Pierre Bourdieu ist freilich das Ideal des souverinen Biirgers, der »infor-
miert und engagiert politische Urteile zu fillen vermagy, eine »Ideologie«,
insofern »Fihigkeit und Bereitschaft zu politischer Meinungsbildung klas-
senspezifisch verteilt ist«.* Doch Habermas weif selbst, dass er hiermit nur
ein kontrafaktisches Idealbild herauspripariert, die es als Realitit so nie ge-
geben hat und auch nicht gibt. Aber sie ist immerhin »als objektiver Anspruch
gesetzt«.® Diese Idee bringt er mitten in der Adenauerzeit gegen den Zerfall
biirgerlicher Offentlichkeit in Stellung. Offentlichkeit ist ein kritischer wie
normativer Begriff gegen Prozesse von Okonomisierung, gegen die Auflésung
von Privatheit durch staatliche Macht, gegen die Privatisierung staatlicher Auf-
gaben oder den die Miuindigkeit untergrabenden Einfluss der Kulturindustrie,
die die Offentlichkeit vom »kulturrisonierenden zum kulturkonsumierenden
Publikum« degenerieren ldsst.® Nur als kritischen Begriff kann Habermas Of-
fentlichkeit »als Kampfplatz und Schlachtfeld« wiirdigen.”

1.2 Deliberation und Kommunikative Vernunft

Diese normative kultur- und gesellschaftskritische Theorie der Offentlich-
keit, die etwa auch Parallelen bei Richard Sennett findet,® spitzt Habermas
unter den verdnderten erkenntnistheoretischen Rahmenbedingungen seiner
Theorie des Kommunikativen Handelns noch weiter zu. Habermas rekurriert
unter dem spannungsvollen Einfluss kantischer Transzendentalphilosophie,
Kritischer Theorie, aber auch der Gesellschaftsanalyse Max Webers auf die All-
tagssprache. Es geht ihm mit seinem Abschied von der klassischen Bewusst-
seinsphilosophie um den Aufweis einer im Medium intersubjektiven Sprach-
vollzugs hindurch ténenden kontrafaktischen Rationalitit, die im Riickbezug
auf die in der Kommunikation jeweils vorausgesetzten universalen Geltungs-
anspriiche nachmetaphysisch erst allgemeine Normen und universalisierbare
Wahrheitsanspriiche zu denken erlaubt. Dabei bildet fur ihn das verstindi-
gungsorientierte, reziprok dialogische, »auf Einverstindnis zwischen den be-
teiligten Subjekten« ausgerichtete kommunikative Handeln die Basis mensch-
lichen Denkens und Handelns.? Er nennt seinen Ansatz >nachmetaphysischs,
weil dieser zwar Denken nicht verleugnet, aber in ihm eine blof fragile, »tran-
sitorische Einheit der Vernunft« aufleuchtet, die nicht dem idealistischen

4 | Miller, Pierre Bourdieu 2014, 263.

5 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 97.

6 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 248; vgl. Nanz, Offentlichkeit
2009, 358-360.

7 | Miiller, Pierre Bourdieu 2014, 267.

8 | Vgl. Sennett, Der Verfall 1998.

9 | Arens, Religion als Kommunikation 2001, 148.
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Bann einer iiber Mannigfaltiges triumphierenden Allgemeinheit verfillt.’°
Gegeniiber dem postmodernen Pluralititspathos und der systemtheoretischen
Differenz pladiert er allerdings fiir die Aufrechterhaltung verallgemeinerbarer
Wahrheitsanspriiche. Wahrheit ist nicht mehr objektivistisch oder mentalis-
tisch, sondern prozedural wie handlungstheoretisch zu denken." Ein solcher
Wahrheitsbegriff als Hintergrund der deliberativen Offentlichkeitstheorie ist
universal und dabei zugleich integrativ und offen, rekurriert jenseits idea-
listischer Engfithrungen eines Letztbegriindungskonzeptes auf die Begriin-
dungsfrage und erweist — wie wir noch sehen werden — seine hermeneutische
Anschlussfihigkeit hinsichtlich der adidquaten Buchstabierbarkeit biblischer
Traditionen oder auch eines angemessenen Begriffs verantwortlicher Subjekti-
vitit in interkommunikativen Handlungszusammenhingen.'?

Habermas bindet damit die Generierung universaler Normen als Impli-
kationen von Offentlichkeit an den deliberativen Diskursprozess selber. Die
von ihm vorgeschlagene, vom Symbolischen Interaktionismus G.H. Meads
entlehnte Theorie einer idealen Rolleniibernahme nimmt den kantianischen
Universalisierungsansatz auf, konkretisiert ihn jedoch im intersubjektiv-prag-
matischen Diskurs, der in seinem reflexiven Charakter einen umfassenderen
Rationalititsanspruch hat als ein bloes Gesprich.

»Unter den Kommunikationsvoraussetzungen eines inklusiven und zwanglosen Diskur-
ses unter freien und gleichen Teilnehmern ist jeder gehalten, sich in die Perspektive und
damit in das Selbst- und Weltversténdnis aller anderen zu versetzen; aus dieser Pers-
pektivenverschrédnkung baut sich eine ideal erweiterte Wir-Perspektive auf, aus der alle
gemeinsam priifen kénnen, ob sie eine strittige Norm zur Grundlage ihrer Praxis machen
wollen; das soll eine gegenseitige Kritik an der Angemessenheit von Situationsdeutun-
gen und Bedirfnisinterpretationen einschlieen. Auf dem Wege sukzessiv vorgenom-
mener Abstraktionen kann sich dann der Kern verallgemeinerungsféhiger Interessen
herausschéalen.«3

Habermas’ kommunikative Vernunft und die in ihr griindende Diskursethik
beansprucht sowohl aus dem »normativen Gehalt der notwendigen pragmati-
schen Voraussetzungen von Argumentation« kontrafaktisch ein allgemeines
Moralprinzip zu gewinnen als auch die »diskursive Einlésung von normativen
Geltungsanspriichen« als die entscheidende Basis von Offentlichkeit zu ge-

10 | Vgl. Habermas, Texte und Kontexte 1991, 35-155; Habermas, Theorie des kommu-
nikativen Handelns 1981.

11 | Vgl. Habermas, Wahrheit und Rechtfertigung 1999.

12 | Arens, Fundamentale Theologie im Anspruch kommunikativer Rationalitdt 2002,
58.

13 | Habermas, Wahrheit und Rechtfertigung 1999, 76.
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nerieren. Sie bindet ndmlich »die Gultigkeit von Normen an die Moglichkeit
einer begriindeten Zustimmung vonseiten aller moglicherweise Betroffenen,
soweit diese die Rolle von Argumentationsteilnehmern iibernehmen. Nach
dieser Lesart ist die Klirung politischer Fragen, soweit es ihren moralischen
Kern betrifft, auf die Einrichtung einer 6ffentlichen Argumentationspraxis an-
gewiesen.«"

Offentlichkeitsrelevante Entscheidungen werden also in normativer Hin-
sicht prozedural im Riickgang auf die dem sprachlichen Diskurs innewohnen-
den Wahrheitsanspriiche, nicht aber auf der Basis eines je schon bestimmten
Urzustands oder eines je vorab bestimmten Guten gebildet. Die Diskursethik
sieht gegentiber solchen Ansitzen »den moralischen Gesichtspunkt im Ver-
fahren einer intersubjektiv durchgefithrten Argumentation verkorpert, wel-
ches die Beteiligten zu einer idealisierten Entschrinkung ihrer Deutungspers-
pektiven anhilt«.” Dieser durch Interaktion gestiftete Raum der Offentlichkeit
ist universal, d.h. »fiir potentielle Gesprichspartner, die anwesend sind oder
hinzutreten kénnen, prinzipiell offen«.'® Offentlichkeit steht also, dhnlich wie
bei Durkheim und Dewey, unter den Voraussetzungen einer »gleichberech-
tigten Teilnahme, ausreichenden Informiertheit und grofRtmaoglichen Freiheit
aller«."” Legitim sind in diesem Zusammenhang demnach solche Normen, die
im Hinblick auf alle gerechtfertigt werden konnen, die als Gleiche und Freie in
diesen Diskurs eintreten, in dem sie sich wechselseitig aufeinander beziehen.
Allgemeinheit, Gleichheit und Reziprozitit sind damit die Prinzipien dieser
Offentlichkeit.’®

Freilich stellt Habermas diesem prozeduralen Zugriff auf Offentlichkeit
den Solidarititsbegriff an die Seite. Dabei steht ein strikt intersubjektiver Sub-
jektbegriff im Hintergrund. Nach Habermas »formen und erhalten sich die
Identitit des Einzelnen und die des Kollektivs« in kommunikativen Bildungs-
prozessen »gleichurspriinglich«.” Insofern gewinnt eine einzelne Person ihre
Identitit inmitten des »lebensnotwendigen Geflechts reziproker Anerken-
nungsverhiltnisse«.?

Habermas frither Offentlichkeitstheorie ist vorgeworfen worden, die Plu-
ralitit verschiedener Teil6ffentlichkeiten zu unterschitzen und das Politische
als Modell von Offentlichkeit zu verabsolutieren. Damit wiirde eine Tendenz

14 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 39f.

15 | Habermas, Wahrheit und Rechtfertigung 1999, 76.

16 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 437. Vgl. Calhoun, Habermas and the Pu-
blic Sphere 1992; Kellner, Habermas, the Public Sphere, and Democracy 2000.

17 | Honneth, Das Recht der Freiheit 2011, 569.

18 | Vgl. Forst, Das Recht auf Rechtfertigung 2007, 127-187.

19 | Habermas, Erlauterungen zur Diskursethik 1991, 15.

20 | Habermas, Erlauterungen zur Diskursethik 1991, 16.
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zu einer Dominanz des Politisch-Staatlichen gegentiber der uniibersehbaren,
fiir eine vitale Demokratie freilich iiberlebensnotwendigen Vielfalt ganz unter-
schiedlicher Offentlichkeiten erkennbar. Diese gehe mit einer Homogenisie-
rung des Offentlichkeitsbegriffs selber einher, die einzig dem Politischen ent-
lehnt sei.?!

Als Reaktion auf diesen Vorwurf konzipiert Habermas >Offentlichkeit«
in differenzierter Weise neu. In seinem zweiten Hauptwerk »Faktizitit und
Geltung« von 1992 ist Offentlichkeit »am ehesten als Netzwerk fiir die Kom-
munikation von Inhalten und Stellungnahmen, also von Meinungen« zu be-
schreiben.?? Diese Offentlichkeit ist ein durch die freie, gleichberechtigte Kom-
munikation aller potentiellen Teilnehmer konstituierter 6ffentlicher Raum
zwischen politisch-staatlicher Ebene mit ihren Institutionen einerseits und
dem lebensweltlichen Raum des Privaten andererseits. Hier werden politische
Willensbildungsprozesse vorangetrieben, die dann auf der Ebene politischer
Institutionen zu Entscheidungen ausformuliert werden. Eine solche Offent-
lichkeit lisst sich der Zivilgesellschaft zuordnen.?® Sie bildet eine »interme-
didre Struktur« zwischen dem politisch-institutionellen System, der privaten
Lebenswelt und den funktional ausdifferenzierten Handlungssystemen.?*

Dementsprechend unterscheidet Habermas zwischen verschiedenen Teil-
6ffentlichkeiten, die sich inmitten der »vermachteten Offentlichkeit« in ihrer
uniibersichtlichen Vielfalt herauskristallisiert haben.” Diese stehen in einem
Kommunikationszusammenhang, der sich rdumlich in eine Pluralitit interna-
tionaler, nationaler, regionaler, sachlich nach funktionalen Gesichtspunkten
oder Themenschwerpunkten und auch nach Organisationsdichte, Kommu-
nikationsforum und Reichweiten ausdifferenziert. Das Spektrum fiir solche
wissenschaftlichen, literarischen, religiosen, kirchlichen, kiinstlerischen, fe-
ministischen, alternativen sozial-, gesundheits- und wissenschaftspolitischen
»Offentlichkeiten« reicht »von der episodischen Kneipen-, Kaffeehaus- oder
Straflendffentlichkeit tiber die veranstaltete Prisenzoffentlichkeit von Theater-
auffithrungen, Elternabenden, Rockkonzerten, Parteiversammlungen oder
Kirchentagen bis zu der abstrakten, {iber Massenmedien hergestellten Offent-
lichkeit«.?® Diese Teiloffentlichkeiten stehen aber nicht schlicht wie in der Sys-
temtheorie als Umwelten nebeneinander. Sie sind zueinander »pords«,” weil

21 | Vgl. Dalferth, Offentlichkeit, Universitat und Theologie 2000, 48-55.

22 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 436.

23 | Vgl. Habermas, Faktizitdt und Geltung 1992, 443f.

24 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 451.

25 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 28.

26 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 452.

27 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 452. Zu digitalen Medientffentlichkeiten
vgl. Binder, Oelkers, Der neue Strukturwandel von Offentlichkeit 2017.
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nur so soziale Bindungskrifte, lebensweltliche Verankerungen und Motivatio-
nen fiir gesellschaftliches Engagement entstehen kénnen und sich zugleich
jenes Forum bildet, in dem sich ein politisch relevanter Wille erst zu formen
vermag. Deshalb sind sie auch auf die politische Offentlichkeit hingeordnet,
jener normativ gefiillten Idee des real versammelten Publikums der Citoyen,
dem Habermas am ehesten die Bindungskraft und regulatorische wie legiti-
mierende Potenz zutraut, derer eine so hochst heterogene Gesellschaft des 21.
Jahrhunderts bedarf.?

Die Pointe der deliberativen Offentlichkeitstheorie liegt darin, den intrinsi-
schen Zusammenhang von Erkenntnisgewinn und Freiheitsgewinn freigelegt
zu haben, jedenfalls wenn politisches Handeln vernunftorientiertes Handeln
sein will. Insofern avanciert fiir Habermas die politische Offentlichkeit als der
»Inbegriff« derjenigen Kommunikationsbedingungen, unter denen diskursi-
ve, mit der Kraft des besseren Arguments rational vollzogene Meinungs- und
Willensbildung von Staatsbiirgern zustande kommen kénnen, zum »Grund-
begriff einer normativ angelegten Demokratietheorie«.”” Von Anfang an, so
der Versuch, im Riickgang auf die biirgerliche Offentlichkeit die Fundamente
und Basisannahmen eines demokratischen Offentlichkeitsbegriffs freizule-
gen, sollte die innere Wechselwirkung einer Rationalisierung der Politik und
der kommunikativen Freiheit herausgearbeitet werden. Denn die politischen
Entscheidungen durften doch nur dann fiir sich reklamieren, verniinftig und
richtig zu sein, »wenn alle Staatsbiirgerinnen und Staatsbiirger gleichberech-
tigt und zwanglos bei der Entscheidungsfindung hatten zusammenwirken
kénnen«.*® Wegen dieses Rechtfertigungszwangs der Politik vor dem Forum
der Offentlichkeit ist Offentlichkeit der Priifstein der Demokratie und das
»Ende der Arkanpolitik«.’! Dies kehrt nun das iiberkommene vordemokrati-
sche Begriindungs- und Abhingigkeitsverhiltnis um: Die Offentlichkeit be-
griindet letztlich den Staat, nicht der Staat die Offentlichkeit.’?

Diese Zuordnung lisst nun aber zugleich Riickschliisse zu auf die durch
formale Verfahren vollzogene Integration der Gesellschaft.

»Unter Bedingungen moderner Gesellschaften gewinnt insbesondere die politische Of-
fentlichkeit des demokratischen Gemeinwesens eine symptomatische Bedeutung fir
die Integration der Gesellschaft. Komplexe Gesellschaften lassen sich ndmlich norma-
tivnurnoch liber die abstrakte und rechtlich vermittelte Solidaritat unter Staatsbiirgern
zusammenhalten. Zwischen Biirgern, die sich persdnlich nicht mehr kennen, kann sich

28 | Vgl. Meyer-Wilmes, Ist Offentlichkeit 6ffentlich 2000, 120-125.
29 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 38.

30 | Honneth, Das Recht der Freiheit 2011, 528.

31 | Horster, Jiirgen Habermas 2010, 16.

32 | Vgl. Honneth, Das Recht der Freiheit 2011, 569
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nurnoch Giber den Prozess der 6ffentlichen Meinungs- und Willensbildung eine briichige
Gemeinsamkeit herstellen und reproduzieren.«

Daher lisst sich der Zustand einer Demokratie »am Herzschlag ihrer politi-
schen Offentlichkeit abhorchen«.

Doch wirkt die zivilgesellschaftliche Offentlichkeit keineswegs ungebro-
chen in das politische System hinein. Dies wiirde gerade die Integrationsleis-
tungen der Offentlichkeit wieder schwichen, um die es doch Habermas zu
tun ist. Deshalb differenziert Habermas zwischen Zentrum und Peripherie im
politischen System. Er iibernimmt dabei das Schleusenmodell seines Schiilers
Bernhard Peters, das auch — wie wir noch sehen werden — fiir den Ort der Re-
ligion in der Offentlichkeit und die Plicht zur Ubersetzung religiser Gehalte
relevant sein wird.** Institutionen wie Parlamente, Exekutive und Legislative
sowie Verfahren bilden das Zentrum des politischen Systems, wihrend die Pe-
ripherie durch die verschiedenen Teil6ffentlichkeiten gebildet wird. Initiativen,
die durch die Teil6ffentlichkeiten eingebracht werden, miissen, um politisch
wirksam werden, diese »Schleusen demokratischer und rechtsstaatlicher Ver-
fahren am Eingang des parlamentarischen Komplexes passieren«.*® Dies kann
Gefahren verhindern helfen, dass entweder die administrative Macht der Biiro-
kratie ungeschiitzt die Gesellschaft ergreift und die Lebenswelten kolonisiert
oder dass sich die soziale Macht biirgerlicher Selbstverstindigungsprozesse
und damit die immer partikular bleibenden Visionen guten Lebens, wie sie
in Weltanschauungen und Religionen prominent zum Ausdruck kommen,
politisch mit Allgemeinheitsanspruch durchsetzen wollen. Ungefiltert ist ein
Austausch nicht méglich. Allein so ist die Integration einer heterogenen Ge-
sellschaft, ohnehin stets prekir und fluide, tiberhaupt erreichbar.

Andererseits aber sind der Staat wie die politische Offentlichkeit in ihren
politisch relevanten Deliberationen auf die zivilgesellschaftlich kondensierten
lebensweltlichen Ressourcen unbedingt angewiesen. »Gerade die deliberativ
gefilterten politischen Kommunikationen sind auf Ressourcen der Lebens-
welt — auf eine freiheitlich-politische Kultur und eine aufgeklirte politische
Sozialisation, vor allem auf die Initiativen meinungsbildender Assoziationen
—angewiesen, die sich weitgehend spontan bilden und regenerieren, jedenfalls
direkten Zugriffen des politischen Apparats nur schwer zuginglich sind.«*
Diese Zivilgesellschaft ist der Ort, wo sich die in den verschiedenen Vereinen,

33 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 25. Zu Habermas’ Aus-
differenzierung verschiedener Offentlichkeiten Renner, Postsékulare Gesellschaft und
Religion 2017, 90-102.

34 | Vgl. Peters, Der Sinn von Offentlichkeit 2007, 44-50.

35 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 432.

36 | Habermas, Faktizitat und Geltung 1992, 366.
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in Parteien, in Biirgerinitiativen, in NGO’s, aber auch in den Kirchen und Reli-
gionsgemeinschaften artikulierten Teil6ffentlichkeiten aufeinander diskursiv
beziehen. Zumindest in normativer Weise sollen alle nach den Prinzipien von
Gleichheit, Freiheit, Rationalitit und Universalitit beteiligt werden. Es geht,
wie Habermas sagt, um die »ebenso egalitire wie universalistisch ausgerichte-
te, solidarische Einbeziehung aller, gerade auch der ausgegrenzten Anderen«.’”
Damit wird aus der Perspektive des Offentlichkeitsbegriffs die Auseinander-
setzung mit Religion relevant.

1.3 Offentlichkeit und Religion.
Ein Exemplum deliberativer Offentlichkeitstheorie

Es ist hier weder Anlass noch Méglichkeit, das tiberaus nuancenreiche Ver-
hiltnis zwischen Habermas und der Religion in seiner Gestalt und Genese
zu diskutieren.®® Hier soll es verstanden werden als ein prominentes Beispiel
fur die komplexe Beziehung partikularer Traditionen zu Zivilgesellschaft
und Politik. Religion ist fiir Habermas inzwischen schon lange nicht mehr
ein tberholtes, nur relativ zum progredierenden Sikularisierungsprozess als
Kontingenzbewiltigungspraxis (Hermann Liibbe) zu duldendes Traditionsgut,
wie er es noch im Riickgriff auf Max Weber in seiner Theorie kommunikativen
Handelns ausgefaltet hatte.* Religion selber wird als Ressource fiir subjektive
und gesellschaftliche Identitits- und Sinnstiftungsprozesse in den uniiber-
sichtlichen Prozessen der Moderne als in sich selber relevant bewertet, eine
Annahme, die ihn schlieflich in nicht ganz unmissverstindlicher Weise von
einer »postsikularen Gesellschaft« sprechen 1isst.*° Es sind demnach subjekt-
theoretische, modernititstheoretische wie gesellschaftlich-politische Aspekte,
die in seiner philosophischen Haltung zur Religion ineinander spielen.
Religion ist fiir ihn zunichst und vor allem »urspriinglich >Weltbild< oder
>comprehensive doctrine< auch in dem Sinne, dass sie die Autoritit bean-
sprucht, eine Lebensform im Ganzen zu strukturieren«.* Als solche birgt sie

37 | Arens, Kritisch, kirchlich, kommunikativ 2012, 435.

38 | Vgl. Viertbauer, Gruber, Habermas und die Religion 2017; Langthaler, Nagl-Doce-
kal, Glauben und Wissen 2007.

39 | Vgl. zu einer Neuinterpretation der Sékularisierungstheorie aus der Perspektive
Max Webers: Joas, Die Macht des Heiligen 2017.

40 | Beck, Der eigene Gott 2008, 70; vgl. 114-122; Manemann, Wacker, Politische
Theologie - gegengelesen 2008; Joas, Braucht der Mensch Religion 2004, 124ff; Breul,
Religion in der politischen Offentlichkeit 2015, 114ff.

41 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 117.
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»Sinn fiir das, was fehlt und »anders sein kénnte«.* Genau darin spielt sie auf
der Ebene der zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit eine wichtige Rolle.®

Eine solche Religion ist freilich keine Zivilreligion, keine Religion der
Biirger. Bei diesem besonders in den USA und in Frankreich anzutreffenden
Phinomen handelt es sich um eine Religion, die als gemeinsames Band aller
fungiert, um gerade in pluralen Gesellschaften nach der Trennung von Kirche
und Staat eine Art Zusammenbhalt zwischen den Biirgern eines Staates herzu-
stellen.* Es liegt auf der Hand, dass nur eine Minimalreligion, die um ihre we-
sentlichen dogmatischen Inhalte beraubt ist, dazu taugt. Sie ist eine Religion
jenseits der Kirchen und verfassten religidsen Gemeinschaften und hat groRRe
Nihe zu einer Kulturreligion. Sie ist weder Staatsreligion noch Privatreligion.
Vielmehr zeichnet es »diese religiésen und theologischen Gehalte aus, dass
sie auf einen moglichst weitgehenden Konsens unter den Staatsbiirgern ausge-
legt sind«,* die die Biirger unbeschadet der »Freiheit zur eigenen Konfession
religiés an das Gemeinwesen binden«.4® Ein Gemeinwesen ist auf diese Unter-
stiitzung angewiesen. »Ohne die Vision von einer gerechten Gesellschaft ist
es schwierig, die heranwachsende Generation vom Sinn einer Mitarbeit am
gesellschaftlichen Ganzen zu tiberzeugen. Traditionen erhalten sich nicht von
selbst. >Gewohnheiten des Herzens< entwickeln sich nur langsam. Mut zur
Freiheit, Gerechtigkeitsliebe und Toleranz sind nicht selbstverstindlich.«*
Nur zivilreligios sei der Bedarf »nach religiés codiertem Systemvertrauenc
zu befriedigen, ohne das eine funktional ausdifferenzierte Gesellschaft nicht
zusammengehalten werden kénne.*® Weltanschaulich neutral sei der Staat
nur im Blick auf die konkurrierenden Konfessionen und Weltanschauungen.
»Im Blick auf sich selbst kommt der Staat ohne eine religiés-weltanschauliche
Selbstvergewisserung nicht aus.«*® Eine solche Zivilreligion sei auch deshalb
weiterfithrend, weil einerseits Religion zivilisiert, andererseits durch diesen
Transzendenzbezug sowohl die Selbstverabsolutierung des Staates kritisch
konterkariert als auch ein zu einer Weltanschauung verdichteter radikaler La-

42 | Habermas, Ach, Europa 2008, 84; vgl. Reder, Schmidt, Ein Bewusstsein von dem,
was fehlt 2008.

43 | Vgl. Habermas, Glauben und Wissen 2001, 13.

44 | Vgl. Graf, Die Wiederkehr der Gotter 2004, 70ff; Schieder, Wieviel Religion vertragt
Deutschland 2001; Vogele, Zivilreligion 1994,

45 | Vogele, Zivilreligion in der Bundesrepublik Deutschland 1994, 18; vgl. Libbe, Re-
ligion nach der Aufklarung 2004, 316; Schmidt, Pitschmann, Religion und Sékularisie-
rung 2014.

46 | Liibbe, Religion nach der Aufklarung 2004, 321.

47 | Schieder, Wieviel Religion vertragt Deutschland 2001, 201f.

48 | Schieder, Meyer-Magister, Neue Rollen der Religion 2013, 34.

49 | Schieder, Wieviel Religion vertragt Deutschland 2001, 202.
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izismus unterlaufen wiirde.’® Allerdings wiren nun nicht mehr die institu-
tionalisierten Religionen der Bezugspunkt, sondern der Grundkonsens einer
verdiinnten, entdogmatisierten Minimalreligion.

So mit Pluralitit, Individualisierung und Sikularisierung umzugehen
heiflt jedoch, den Wahrheitsanspruch der biblischen Gotteshoffnung nicht
mehr ins Gesprich mit der Zivilreligion einbringen zu kénnen. Letztlich han-
delt es sich bei der Zivilreligion um nichts anderes als um eine »marktkon-
forme Kommodifizierung der Religion«,® die die prophetischen Impulse, die
Kritik am Bestehenden, die Visionen fiir eine Neue Welt aus der Hoffnung
auf das Reich Gottes abblendet. Es ist schon signifikant, dass selbst der Ag-
nostiker Habermas anmerkt, dass »keine noch so geschickt geschneiderte Zi-
vilreligion« der allenthalben festzustellenden »Entropie des Sinns vorbeugen«
kénne.>? Habermas beansprucht dagegen die Religionen in ihren unverstellten
Orientierungsleistungen und Wahrheitsanspriichen &6ffentlichkeitstheoretisch
zu wiirdigen, auch fiir die heterogene Gesellschaft und das politische Zusam-
menleben.

Signifikant fiir seine Offentlichkeitstheorie ist nun jedoch der Weg, wie
er dies tut. In einer kritischen Reformulierung der bertthmten These Ernst-
Wolfgang Bockenférdes unterscheidet Habermas das liberale, das republikani-
sche und das von ihm favorisierte deliberative Demokratiemodell und geht im
Gefolge eines Kantischen Republikanismus davon aus, dass unter den unhin-
tergehbaren Bedingungen des sikularen Staates keine Weltanschauung mehr
normsetzend fiir alle wirksam sein kann.’® Der demokratische Staat vermag
seine Legitimation allein losgeldst von religiésen und metaphysischen Uber-
lieferungen im Rahmen der oben skizzierten kommunikativen Vernunft pro-
zedural aus den vorausgesetzten unbedingten Geltungsanspriichen rationaler
Argumentation zu erzeugen. Dieser kommt so zu einer »autonomen, ihrem
Anspruch nach fur alle Biirger rational akzeptablen Begriindung der Ver-
fassungsgrundsitze«.>* Angesichts der funktionalen Ausdifferenzierung der
Moderne und der Pluralisierungsprozesse muss der Verfassungsstaat weltan-
schaulich neutral handeln und darf insofern nur auf Grundlagen beruhen, die
sich weltanschaulich neutral rechtfertigen lassen und von Glaubigen, Nicht-
glaubigen und Andersgldubigen akzeptiert werden kénnen. Jedoch verweist
in Habermas Augen die zunehmend »entgleisende Modernisierung«, die das
demokratische Band »miirbe« und die Solidaritit »auszehren« kann, auf

50 | Vgl. Schieder, Sind Religionen gefahrlich? 2011, 302-307.

51 | Hochgeschwender, Amerikanische Religion 2007, 171.

52 | Habermas, Faktizitdt und Geltung 1992, 631.

53 | Vgl. Habermas, Ach, Europa, 2008, 138ff.

54 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 109; vgl. 116.
55 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 109.111.
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Traditionen auflerhalb der prozeduralen Vernunft. Schon die praktische Ver-
nunft verfehlt ihre »eigene Bestimmung, wenn sie nicht mehr die Kraft hat,
in profanen Gemdiitern ein Bewusstsein fiir die weltweit verletzte Solidaritit,
ein Bewusstsein von dem, was fehlt, von dem, was zum Himmel schreit, zu
wecken und wach zu halten«.>® Und gerade der demokratische Staat bedarf an-
gesichts zunehmender Krisen einer innengeleiteten, iiberzeugungsbasierten
Legitimation seiner Biirger, die iiber die einer blofl pragmatischen Akzeptanz
hinausgeht. Solche Traditionen kénnen jenes politische Engagement fiir das
Gemeinwesen ermoglichen, das von Staatsbiirgern »in der Rolle demokrati-
scher Mitgesetzgeber« erwartet wird.”” Insofern beruht der Staat auf vorpoliti-
schen Quellen, um sich nicht von »knapper werdenden Sinn-, Solidaritits- und
Gerechtigkeitsressourcen« abzuschneiden, die auch zu supererogatorischen
Handlungen zu motivieren vermégen.>® Bei allen Reserven beziiglich theolo-
gischer Aussagen, anerkennt Habermas in zunehmendem Mafle damit die un-
verlierbare Wiirde religioser Tradition.”® Deren semantischen Potentiale seien
noch nicht ausgeschopft.*

Fiir Habermas vollzieht sich eine »Sikularisierung, die nicht vernichtetc,
allerdings im Modus der Ubersetzung.®! Denn ohne Ubersetzung sei die Re-
ligion in ihrer immer partikularen Bedeutung nicht fiir alle verstindlich und
deshalb eben nicht universalisierbar.

»Durch eine Verbindung von Deliberation und Inklusion kénnen demokratische Ver-
fahren Legitimitat erzeugen, weil sie die Vermutung begriinden, dass die Resultate im
gleichmafigen Interesse aller liegen und daher allgemein akzeptabel sind. Die Bedin-
gung der Inklusion, also der angemessenen Beteiligung aller potentiell Betroffenen am
Verfahren, wiirde aber verletzt, wenn die kollektiv verbindlichen Entschliisse nicht in
einer allgemein zuganglichen Sprache formuliert und gerechtfertigt wiirden. Insbeson-
dere religiose Sprachen wiirden diese Bedingung verletzen.«52

Fiir Habermas ist die Prisenz der Religion in der Offentlichkeit gerade in ihrer
Authentizitit gesellschaftlich und politisch relevant. »Auch ich méchte den

56 | Habermas, Ein Bewusstsein von dem, was fehlt 2008, 30f. Der »gegenwértigen
Philosophie fehlen Benjaminsche Worte, die iiber blofe Kulturkritik hinausgehen«: Ha-
bermas, Eine Replik 2008, 95.

57 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 109.

58 | Habermas, Eine Replik 2008, 99.

59 | Vgl. Reder, Schmidt, Ein Bewusstsein von dem, was fehlt 2008; Habermas, Die
Dialektik der Sakularisierung 2008, 33-46.

60 | Vgl. Habermas, Glauben und Wissen 2001, 24f.

61 | Habermas, Glauben und Wissen 2001, 29.

62 | Habermas, Nachmetaphysisches Denken 11 2012, 174.
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authentischen Charakter der religitsen Sprache in der Offentlichkeit bewah-
ren, weil ich davon iiberzeugt bin, dass es sehr wohl verschiittete moralische
Intuitionen einer sikularen Offentlichkeit geben kénnte, die sich durch eine
bewegende religiose Rede freilegen lieffen. Wenn man Martin Luther King Jr.
zuhort, spielt es keine Rolle, ob man sikular ist oder nicht. Man versteht, was
er meint.«® Ein sikularer Staat wie eine heterogene Gesellschaft ist auf solche
Quellen moralischer wie sinnstiftender Inspiration dringend angewiesen.

»Wenn die schrille Polyphonie aufrichtiger Meinungen nicht unterdrickt werden soll,
dirfen die religiosen Beitrdge zu moralisch komplexen Fragen wie Abtreibung, Sterbe-
hilfe, vorgeburtliche Eingriffe in das Erbgut usw. nicht schon an der Wurzel der demo-
kratischen Willensbildung abgeschnitten werden. Religiésen Birgern und Religionsge-
meinschaften muss es freistehen, sich auch in der Offentlichkeit religids darzustellen,
sich in einer religiosen Sprache und entsprechender Argumente zu bedienen. In einem
sakularen Staat miissen sie freilich auch akzeptieren, dass der politisch relevante Ge-
halt ihrer Beitrage in einen allgemein zugénglichen, von Glaubensautoritdten unabhan-
gigen Diskurs ubersetzt werden muss, bevor er in die Agenden staatlicher Entschei-
dungsorgane Eingang finden kann [...]. Denn staatlich sanktionierte Entscheidungen
missen in einer allen Biirgern gleichermafen zuganglichen Sprache formuliert und ge-
rechtfertigt werden kdnnen.«54

Hier ist also jene von Bernhard Peters formulierte Schleusenfunktion zwi-
schen Zentrum und Peripherie zu erkennen, von der bereits die Rede war.®®
Diese Funktion wahrzunehmen, diese Funktion wird nun der Ubersetzung
zugeordnet. Habermas unterscheidet zwischen der Ebene des Staates, dem
Zentrum, die weltanschaulich neutral bleiben miisse, und der politischen Of
fentlichkeit selber, der Peripherie. Er spricht von »institutionellen Schwellen
zwischen der >wilden< politischen Offentlichkeit« der Zivilgesellschaft und
den »staatlichen Kérperschaften« als einem »Filter«, um »aus dem Stimmen-
gewirr der offentlichen Kommunikationsabldufe nur die sikularen Beitrige«
durchzulassen. Religitse Stellungnahmen im Parlament konnen gestrichen
werden. Deren Wahrheitsgehalte gehen aber nur dann nicht verloren, wenn
die »fillige Ubersetzung schon im vorparlamentarischen Raum selbst geleis-
tet wird«.*

63 | Habermas, Taylor, Diskussion 2012, 95. Zu detaillierten Analysen und Hintergriin-
den Renner, Postsdkulare Gesellschaft und Religion 2017, 103-215.

64 | Habermas, Wie viel Religion vertragt der liberale Staat? Uber die schrille Polyfo-
nie der Meinungen und ihre Filterung; in: NZZ, 04.08.2012, Nr. 179 (2012), S. 63; vgl.
Breul, Religion in der politischen Offentlichkeit 2015, 138.

65 | Vgl. Peters, Der Sinn von Offentlichkeit 2007, 44-50.

66 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion, Frankfurt 2005, 137.
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Gleichwohl ist es wiederum fiir Habermas’ Offentlichkeitstheorie in einem
ganz entscheidenden Sinne bezeichnend, welches Design Habermas dieser
Ubersetzungspflicht gibt. Im Anschluss an die Gesellschaftstheorie John
Rawls hilt er die Neutralitit des Staates fiir elementar. Nur so sind jene Legi-
timationen zu erzeugen, derer ein demokratisches Gemeinwesen bedarf und
die erst gesellschaftlichen Zusammenhalt erméglichen: die gleichmiflige und
gleichberechtigte Beteiligung aller Biirgerinnen und Biirger, die sich zugleich
als Autoren wie als Adressaten der Gesetze verstehen einerseits und die episte-
mische Voraussetzung einer rationalen, fiir alle prinzipiell nachvollziehbaren
und verstehbaren diskursiven Auseinandersetzung andererseits.®” Fiir Rawls
ist es in diesem Zusammenhang wichtig, dass alle Biirger ihre jeweiligen Welt-
anschauungen als comprehensive doctrines unverstellt einbringen kénnen.
Auf der Basis von Griinden sollen die Staatsbiirger sich in diesen unterschied-
lichen Weltanschauungen respektieren und so in strittigen Fragen einen over-
lapping consensus finden.®® Doch obschon — wie wir gesehen haben — dieser
overlapping consensus fiir Manfred Pirner weder der kleinste gemeinsame
Nenner zwischen verschiedenen Positionen noch eine Zivilregion ist,® zeigt
Rainer Forst genau dieses mit seinem negativ konnotierten Begriff »Schnitt-
mengenkonsens« auf. Wer

»wirde auf den Gedanken kommen, den Protestierenden auf dem Platz des Himmlischen
Friedens oder denen, die in Nigeria die Hungerldhne eines Olmultis anklagen, oder den
aufstehenden Ménchen in Burma sagen, sie mdgen doch bedenken, dass ihre Gerech-
tigkeits- und Menschenrechtsforderungen iiber die minimale Schnittmenge eines inter-
kulturellen overlapping consensus hinausgehen, der zwischen »Représentanten aller
Weltreligionen/-kulturen (und seien es nurstaatliche« geschlossen wiirde«?7°

Offensichtlich fehlt Rawls hier der Horizont universalisierbarer Begriindun-
gen, der kriterielle Unterscheidungen erlaubt.

Gleichwohl erarbeitet auch Rawls eine Grundlage gesellschaftlichen Zu-
sammenbhalts. Es sind die sikularen Verfassungsgriinde, die von allen Biir-
gern beherzigt werden miissen und die sie zu 6ffentlichem Vernunftgebrauch
zwingen. »The ideal of citizenship imposes a moral, not a legal duty — the duty
of civility — to be able to explain to one another on those fundamental questions
how the principles and policies they advocate and vote for can be supported

67 | Vgl. Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 126.

68 | Vgl. Rawls, Political Liberalism 1993.

69 | Vgl. Pirner Offentliche Religionspadagogik 2015, 68-70.

70 | Forst, Normativitdt und Macht 2015, 206. Vgl. zu theologischen Reformulierun-
genim Ausgang von der Kenosistheologie Kreutzer, Politische Theologie fiir heute 2017,
61-65.
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by the values of public reason. The duty also involves a willingness to listen to
others and a fairmindedness in deciding when accomodations to their views
should reasonably be made.«” Traditionen sind nur insoweit auf der Ebene der
Offentlichkeit legitim, insoweit sie den »values of public reason« entsprechen,
von denen alle annehmen, dass sie von jedermann, von den religiésen wie den
nicht-religiésen Biirgerinnen und Biirgern gleichermafien, akzeptiert werden
kénnen.”? Das aber begriindet einen Vorbehalt, eine Bedingung, der die Uber-
setzung partikularer Traditionen in die allen zugingliche sikulare Vernunft
verlangt. Wihrend der 6ffentliche Gebrauch nicht-6ffentlicher Griinde unter
Ubersetzungsvorbehalt stehe, gelte dies in gleiche Mafe nicht fiir die sikulare
Vernunft selber.

An dieser Stelle wendet jedoch Habermas kritisch ein, dass hier eine Asym-
metrie vorliegt, die einseitig zu Lasten der religiosen Traditionen geht und
damit auch die angezielte Integration der Biirgerinnen und Biirger in einer
gleichberechtigten und gerechten Gesellschaft konterkariere. Zudem kénn-
ten ja auch die sidkularen Biirger nicht wissen, ob sie sich nicht doch in der
Marginalisierung religiosen Traditionen durch deren Privatisierung von Sinn-
ressourcen und verschiitteten Intuitionen abschneiden. Daher sei auch von
Sdkularen eine Ubersetzung gefordert, die insofern zudem gesellschaftlich
hoch bedeutsam sei, weil diese mit der kritischen Selbstreflexion der sikula-
ren Vernunft und ihrer Dialektik einhergehe. Sikulare Vernunft sei eben nur
im kritischen Rekurs anzueignen.”” Obschon Habermas wie Rawls an einer
Neutralitit des Staates festhilt, verweigert er sich deren Verabsolutierung im
Sinne einer laizistischen Weltanschauung und erlegt beiden, religiosen wie
nicht-religiésen Zeitgenossen, eine Ubersetzungspflicht auf. Damit sind beide,
religiése wie nichtreligiése Staatsbiirger, gleichermaflen als demokratische
Staatsbiirger in das lernbereite Verhiltnis gesetzt, den anderen »auch aus kog-
nitiven Griinden« in einem »komplementiren Lernprozess« ernstzunehmen.”

Habermas deliberative Offentlichkeitstheorie versucht damit durch die
beiden Instrumente der Trennung von Zentrum und Peripherie und der all-
gemeinen Ubersetzungspflicht von sikularen wie religiésen Traditionen jene
Grundlagen einer heterogenen wie gerechten Gesellschaft inmitten der Trans-
formationsprozesse der Moderne zu denken, die ihr Legitimation wie Innova-
tionskraft verleihen. Dies jedoch ist nicht unumstritten.

71 | Rawls, Political Liberalism 1993, 217. Zu Rawls liberalem Prozeduralismus vgl.
Dierksmeier, Qualitative Freiheit 2016, 232-265.

72 | Rawls, Political Liberalism 1993, 786.

73 | Vgl. Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 133-138.

74 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 116f.
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1.4 Debatten um den Offentlichkeitshegriff

Habermas® Offentlichkeitstheorie ist viel Kritik entgegengehalten worden.
Sondiert man das Feld, wird man drei Ebenen unterscheiden kénnen. Die ers-
te Ebene ist die Kritik an der Offentlichkeitstheorie, wie sie in Habermas Ha-
bilitationsschrift entfaltet worden ist. Als Reaktion darauf hat Habermas, wie
bereits angedeutet, inzwischen seinen Offentlichkeitsbegriff kritisch weiter-
entwickelt. Die Kritik daran bildet die zweite Ebene. Die fundamentalste Kritik
siedelt sich auf der grundlagentheoretischen Ebene an. Auf dieser dritten Ebe-
ne geht es um die handlungstheoretische Begriindung der Offentlichkeit im
Konzept der kommunikativen Vernunft. Fiir unser vorrangig grundlagentheo-
retisch situiertes Erkenntnisinteresse muss hier das Hauptaugenmerk liegen.

Insbesondere Habermas Habilitationsschrift ist heftigster Kritik unterzo-
gen worden. Es sind vor allem Identititsfragen, die zu vernachlissigen Ha-
bermas hauptsichlich aus feministischer Sicht vorgeworfen wird. Indem die
Diskurstheorie letztlich einen idealisierten Buirgerlichkeitsbegriff voraussetze
und »lediglich die minnliche, eurozentrische Sicht von Offentlichkeit artiku-
liere«, sehe sie letztlich am eigentlichen »Strukturwandel der Offentlichkeit«
vorbei, der die Demokratie zutiefst gefihrde.”” Sie unterstelle unreflektiert und
unausgewiesen einen am Diskurs und an Rationalitit ausgerichteten, daran
interessierten und vor allem zur Teilnahme daran je schon befihigten minn-
lichen weien Biirger.” Eine solche Idealvorstellung risonierender Offentlich-
keit lasse gleichwohl erahnen, dass »die Beziehung zwischen Offentlichkeit
und Status komplexer ist, als Habermas nahelegt. Die Tatsache allein, daf} ein
Forum der Beratung zu einem Raum erkldrt wird, in dem Statusunterschiede
ausgeklammert und ausgeglichen werden, macht ihn noch nicht dazu.«”” Zu-
dem schlieRe dies andere Offentlichkeiten aus. Wihrend dies bereits fiir die
Salonkultur nicht statthaft gewesen sei, wiirde dies angesichts verschiedener
Offentlichkeiten und vor allem angesichts der durch marginalisierte Gruppen
verkorperten subalternen »Gegendffentlichkeiten« vollends illegitim.”® Haber-
mas Verabsolutierung einer Offentlichkeit beruhe auf der wertenden Annah-
me, dass »die institutionelle Beschrinkung des 6ffentlichen Lebens auf eine

75 | Wilfred, Das Christentum und der globale demokratische Prozess 2007, 475.

76 | Vgl. Fraser, Offentlichkeit neu denken 1996; Benhabib, Modelle des dffentlichen
Raums 1995; Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 60-70; Meyer-Wilmes,
Ist Offentlichkeit 6ffentlich 2000, 113-126.

77 | Fraser, Offentlichkeit neu denken 1996, 157. Vgl. auch Fraser, Neue Uberlegungen
zur Offentlichkeit 2001.

78 | Fraser, Offentlichkeit neu denken 1996, 163; vgl. Asen, Seeking the Counter
2000; Bohmann, Expanding dialogue 2004; Fenton, Downey, Counter Public sphere
2003; Wimmer, (Gegen-)Offentlichkeit 2007.
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einzige, alles umspannende Offentlichkeit wiinschenswert und positiv ist, wo-
hingegen eine Vielzahl von Offentlichkeiten eine Abkehr von der Demokratie
und keine Anniherung daran darstellt«.”” Dies schlieRe jedoch nicht nur das
Private in einen vorpolitischen Raum ein, sondern exkludiere verschiedene Be-
volkerungsschichten.

Diese Schwiche in der Zuordnung von »6ffentlich< und >privats, in der Ab-
blendung von Identititsfragen und der »Uberstilisierung der biirgerlichen
Offentlichkeit« ist von Habermas spiter selbst eingerdumt worden.®* Wenn

»die moderne Offentlichkeit verschiedene Arenen fiir einen iiber Druckerzeugnisse,
also Bildung, Information und Unterhaltung vermittelten, mehr oder weniger diskursiv
ausgetragenen Meinungsstreit umfasst, in denen nicht nur verschiedene Parteien von
locker assoziierten Privatleuten miteinander konkurrieren, sondern von Anfang an ein
dominierendes biirgerliches auf ein plebejisches Publikum trifft, und wenn man weiter-
hin die feministische Dynamik des ausgeschossenen Anderen im Ernst berlcksichtigt,
dann ist das [...] Modell der widerspruchsvollen Institutionalisierung der Offentlichkeit
im biirgerlichen Rechtsstaat zu starr angelegt.«!

Folgerichtig profiliert Habermas darum seine Offentlichkeitstheorie diskurs-
theoretisch in »Faktizitit und Geltung« in der bereits erliuterten Weise als
Netzwerk verschiedener Offentlichkeiten.®? Gewiss bleibt das Phinomen der
Idealisierung einer an Aufklirung und Kritik ausgerichteten rdsonierenden
Offentlichkeit teilnahmewilliger Zeitgenossen, das freilich weniger — wie
noch zu zeigen sein wird — als Indikator eines Defizits als ein legitimer nor-
mativ-kritischer Maf3stab interpretiert werden kann.® Gewiss iiberwindet die-
se Offentlichkeitstheorie nicht den Nationalstaat als ihren Referenzrahmen,
obschon Habermas in seinem nicht nachlassenden Engagement fiir Europa
in der postnationalen Konstellation zunehmend einer »Transnationalisierung
der bestehenden nationalen Offentlichkeiten« das Wort redet.?* Doch die ent-
scheidende Frage ist, ob nicht gerade diese kommunikative Vernunft selber
offentlichkeitstheoretisch problematisch ist. Habermas wiirde damit wohl
Symptome beseitigen, nicht aber die grundlegende Schwierigkeit bewiltigen,
Identititen und Partikuldres nicht angemessen denken zu kénnen.

79 | Fraser, Offentlichkeit neu denken 1996, 162.

80 | Habermas, Der Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 15.

81 | Habermas, Der Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 21.

82 | Vgl. Habermas, Die Einbeziehung des Anderen 1996, 451f.

83 | Gegen Schrdder, Offentliche Religionspddagogik 2013; Dalferth, Offentlichkeit,
Universitat und Theologie 2000, 46-50.

84 | Habermas, Ach, Europa 2008, 191; vgl. Habermas, Die postnationale Konstella-
tion 1998; Habermas, Zur Verfassung Europas 2011; Nanz, Offentlichkeit 2009, 360.
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1.5 Kritik

Verschiedene Aspekte seiner Diskurstheorie sind darum kritisch zu diskutie-
ren:

1.5.1 Universalitat - Partikularitat
Kaum einer hat Habermas derart scharf auf grundlagentheoretischer Ebene
angegriffen wie Volker Gerhardt. Seinerseits verwurzelt in aristotelischen wie
kantianischen Traditionen und riickbezogen auf den sehr breiten Offentlich-
keitsbegriftf Hannah Arendts, wirft er Habermas eine prinzipielle Verengung
von Offentlichkeit vor. Bei Hannah Arendt ist Offentlichkeit bereits im Selbst-
verhiltnis des Individuums angelegt. Bezogen auf den antiken Polis-Gedanken
ist der Mensch fiir sie ein 6ffentliches Wesen, hingeordnet auf den 6ffentlichen
Raum, weshalb Offentlichkeit zum Zentralbegriff des Politischen avanciert.®
Dies unterminiert nicht die fiir sie {iberdies wesentliche Unterscheidung von
Offentlichkeit und Privatheit, aber l4sst sie doch den Menschen als homo pu-
blicus begreifen, fiir den Offentlichkeit der Raum ist, »in dem sich die Einzig-
artigkeit des individuellen Daseins nicht nur zeigen, sondern auch bewihren
kann«.?® Dort, wo Menschen handelnd, denkend, demonstrierend, feiernd zu-
sammenkommen, dort entsteht und vollzieht sich Offentlichkeit. Eine solche
Offentlichkeit bekommt teilweise spontanen, instantanen, dynamischen, in
verkrusteten Systemen durchaus befreienden, mitunter revolutioniren Cha-
rakter, in dem die Bevélkerung den 6ffentlichen Raum zu dominieren beginnt.
Ein solches »Assoziationsmodell« der Offentlichkeit unterscheidet sich grund-
sitzlich vom deliberativ-diskursiven Offentlichkeitsmodell bei Habermas.®
Gerhardt wendet nun gegeniiber Habermas ein, dass dieser ein solches
breites Assoziationsmodell nicht erreiche und damit seinen eigenen All-
gemeinheitsanspruch nicht einlése. Offentlichkeit als formales Verfahren
kommunikativer Vernunft zu begreifen, das nur die Kraft universalisierbarer
Argumente gelten lasse, binde die Teilnahme an der Offentlichkeit an vorweg-
definierte Kriterien wie Rationalitit und Teilnahmebereitschaft. Aber er unter-
bindet damit »den die Vernunft tragenden freien Austausch der Argumente«.
Dies sei zwar dem gut gemeinten Wunsch entsprungen, »die Offentlichkeit
vor sich selbst zu schiitzen. Doch die in dieser Absicht in Vorschlag gebrachte

85 | Vgl. Arendt, Macht und Gewalt 1970; Arendt, Uber die Revolution 1963.

86 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 216; vgl. Gerhards, Offentlichkeit 1998; Liess-
mann, Bildung als Provokation 2017, 155-224. Ferner Salvatore, The Public Sphere
2007; Sennett, The Fall of Public Man 1977.

87 | Vgl. Seyla Benhabib, Modelle des 6ffentlichen Raums 1995, 101ff.
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>deliberative« Offentlichkeit verkennt die Logik der Offentlichkeit. Die kann
sich am besten entfalten, wenn sie durch nichts behindert wird«.®

Ohne einer detaillierten Auseinandersetzung mit Gerhardt vorzugreifen,®
muss doch darauf aufmerksam gemacht werden, dass auf normative Kriterien
im Offentlichkeitsbegriff nicht verzichtet werden darf. Nicht nur, dass daran
der Zerfall von Offentlichkeit in der Gegenwart gemessen werden kann.” Die
Offentlichkeit selber braucht solche normativen Kriterien, weil ohne sie jene
institutionellen Strukturen, grundrechtlichen Verankerungen und zivilgesell-
schaftlichen Prozesse nicht die nétige Kraft erhalten, um insbesondere »die
Macht der Medien zu brechen und die fortbestehenden Benachteiligungen zu
bekimpfen«.’! Im Unterschied zu solchen weichen, weitgreifenden Konzep-
ten in der Spur Arendts und Gerhardts liegt in einer solchen Fundierung in
einem auf das Verfahren abhebenden, prozeduralen Begriff kommunikativer
Vernunft eine der zentralen Stirken.

Durch ihren Universalititsanspruch, nachmetaphysisch artikuliert, kann
eine solche Offentlichkeitstheorie begriinden, warum Offentlichkeit zumin-
dest tendenziell alle umfasst. Offentlichkeit und Autonomie der Subjekte wer-
den im Gedanken handlungstheoretisch grundierter Intersubjektivitit korre-
liert. Fundiert in der Diskustheorie werden Freiheit und Gleichheit intrinsisch
aufeinander bezogen. Alle haben das Recht, sich am 6ffentlichen Diskurs zu
beteiligen. Von dorther ist darum auch der kritische Maf3stab zu gewinnen,
dass alle in den Stand gesetzt werden miissen, dieses Recht wahrnehmen zu
konnen. Andernfalls wiirde der eigene Universalisierungsanspruch unter-
hohlt. Indem System und Lebenswelt kritisch aufeinander bezogen und kom-
munikative und instrumentelle Vernunft kritisch unterschieden werden, wird
eine Widerstandsinstanz gegen jene destruktiven Kolonisierungstendenzen
erst rational begriindbar, die die Offentlichkeit unterminieren. Weil Haber-
mas wiederholt Wert darauf legt, dass normative und empirische Argumenta-
tion sich in seinem Offentlichkeitsbegriff einander wechselseitig durchdrin-
gen, setzt er sich gewiss der nicht immer von ihm angemessen bewiltigten
Schwierigkeit aus, prizise zu unterscheiden, wo er Empirie oder wo er regula-
tive Idee meint. Manche seiner empirischen Annahmen zum Strukturwandel
der Offentlichkeit sind als zeitbedingt von der historischen Forschung lingst
iiberholt worden.”? Zentral aber bleibt der Ertrag, dass seine Offentlichkeits-
theorie Unterscheidungskriterien im Streit um Offentlichkeit erlaubt. Wo ein-

88 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 227.

89 | vgl.C2.

90 | Vgl. Honneth, Das Recht der Freiheit 2011, 547.

91 | Honneth, Das Recht der Freiheit 2011, 549.

92 | Vgl. Gerhards, Neidhardt, Strukturen und Funktionen 1990, 5-10; Gerhards, Poli-
tische Offentlichkeit 1994; Neidhardt, Offentlichkeit 1994,

65



66

Aufbruch in die Offentlichkeit? Reflexionen zum spublic turn«in der Religionspadagogik

zig die Kraft des besseren Arguments gilt, wo der Diskurs verstindigungs-
orientiert ist, wird Gewalt als Struktur von Offentlichkeit ebenso illegitim
wie die affektive Aufwallung ekstatischer Emotionalitit. So bietet Habermas’
Offentlichkeitstheorie einen alle Visionen guten Lebens und alle partikularen
Traditionen iibergreifenden universalisierbaren Mafstab der Kritik. »Wer will
die Kritikerin des indischen Kastenwesens, die dieses komplett zuriickweist,
darauf hinweisen, doch bitte »immanent< vorzugehen? Oder die Kritik des Pa-
triarchats in einer Gesellschaft, in der dieses kaum je herausgefordert wurde,
daran erinnern, keine >fremde Sprache« zu sprechen«?®?

Gleichwohl erkauft dieser prozedurale Formalismus seine Kraft durch
eine kategoriale Schwiche. Zwar stellt Habermas seinem prozeduralen Of
fentlichkeitsbegriff den Solidaritdtsbegriff und die Ausrichtung an konkreten
Lebenswelten an die Seite, die in partikularen Traditionen verwurzelt sind.**
Habermas kann auf diese Weise die lebensweltlich verankerten Praxen mit-
samt der darin insbesondere durch die kolonisierenden Ubergriffe des Sys-
tems vorkommenden Verletzungen subjektiver Identititen wiirdigen. Er will
auf dem o6ffentlichkeitstheoretisch bedeutsamen Feld der Gerechtigkeitstheo-
rie die Intuition von Mitleidsethiken und Fiirsorgeethiken sowie Erfahrungen
der Lebenswelten und die Visionen guten Lebens aus aristotelischen Tradi-
tionen tiber den Formalismus des transzendentalen Zugriffs Kants hinaus
fiir den Offentlichkeitsbegriff {ibernehmen. Allerdings verbleibt er dabei im
tibergeordneten, alles strukturierenden Rahmen seines formalen Prozedura-
lismus, der die entscheidenden Kriterien bestimmt. »Die Diskursethik erwei-
tert gegentiber Kant den deontologischen Begriff der Gerechtigkeit um jene
strukturellen Aspekte des guten Lebens, die sich unter allgemeinen Gesichts-
punkten kommunikativer Vergesellschaftung tiberhaupt von der konkreten
Totalitit jeweils besonderer Lebensformen abheben lassen — ohne dabei in die
metaphysischen Zwickmiihlen des Neoaristotelismus zu geraten.«”> Die mo-
tivierende und identititsverbiirgende Kraft lebensweltlicher Einbindungen in
Gemeinschaften werde durch diese Traditionen zwar gesichert. Problematisch
aber sei der im Neoaristotelismus ausgedriickte Partikularismus, der umso
verhingnisvoller wire, je pluraler die jeweilige Gegenwart ausfalle. Demgegen-
tiber sichere allein der Prozeduralismus einer lebensweltlich gebundenen dis-
kursiven Vernunft die normative Kraft einer universalen Moral und damit
einer nicht-partikularen Vorstellung von Gerechtigkeit fiir die Konzeption
der Offentlichkeit. Denn nur so, nur bei einer Abstraktion von bestimmten
Inhalten des Gerechtigkeitsdenkens, konne ein tibergreifender Mafistab von

93 | Forst, Normativitat und Macht 2015, 15.
94 | Vgl. Habermas, Erlduterungen zur Diskursethik 1991, 16.
95 | Habermas, Erlauterungen zur Diskursethik 1991, 20.



C. Konzepte der Offentlichkeit

Gerechtigkeit und Moral zur Geltung gebracht werden.”® Nur so wiren die
diversen Teil6ffentlichkeiten mit deren partikularen Traditionen angemessen
offentlichkeitstheoretisch zu denken.

Aber verliert nicht Habermas die berechtigten Intuitionen hinsichtlich
der lebensweltlichen, gemeinschaftlichen Einbindung von Moral und Ge-
rechtigkeit in seiner Diskursethik doch wieder aus dem Auge, in dem er die
konkreten Zusammenhinge und Inhalte von Gerechtigkeit in seinem univer-
salen, rein formalen Prozeduralismus letztlich iiberw6lbt? Von G.H. Meads
Kritik an Kant ist ja zu lernen, »dass der kategorische Imperativ als solcher
nur dazu dienen kénne, Handlungen einem Universalisierungstest zu unter-
werfen, nicht aber, herauszufinden, welche Handlungen tiberhaupt adiquat
seien«.9” Hitten nicht die konkreten Ethiken guten Lebens wichtige Impulse
fiir eine allgemeine Theorie der Offentlichkeit zu bieten? Miissten nicht beide
Argumentationslinien, formal-prozedurale und materiale, universalistische
wie partikulare, aufeinander bezogen werden, wie dies Hans Joas vorschligt?
»Im Diskurs wird gepriift, wozu sich Personen evaluativ hingezogen fiihlen;
sie konnen sich ohne Wertbindung nicht zur Teilnahme am Diskurs und zur
Einhaltung seiner Regeln motiviert fithlen; und sie fithlen sich nur dann an
das Resultat des Diskurses gebunden, wenn dies aus ihrer Wertbindung folgt
oder die Erfahrung der Teilnahme selbst Wertbindung entstehen lisst.«* Joas
identifiziert demgegeniiber bei Habermas eine »tiefe Skepsis gegen jeden Bei-
trag konkreter Werttraditionen und partikulirer Bindungen zur sozialen Inte-
gration moderner Gesellschaften«, wofiir letztlich ein »antitraditionalistischer
Affekt« verantwortlich sei.”

Nach unseren Ausfithrungen zum Beitrag der Religion zur Offentlichkeit
trifft dies zwar eher John Rawls als Habermas. Gleichwohl wird an der Reli-
gion auch bei Habermas ein Frageiiberhang, ein Desiderat erkennbar. Es geht
um den Rang von Identitit, von Partikularitit, von Differenz, kurz: um den
Status, den Alteritit in der kommunikativen Vernunft hat. Damit einher geht
die Kritik an der Form dieser Rationalitit selber, an der Art, wie sie ihre Be-
griffe konstruiert und wie sie dies nochmals selbstreflexiv kritisch bedenkt.

96 | Vgl. Habermas, Erlduterungen zur Diskursethik 1991, 9-48.

97 | Joas, Die Entstehung der Werte 1999, 266. Vgl. zu philosophischen Hintergriinden
Reder, Liberal, deliberativ oder dekonstruktivistisch 2017.

98 | Joas, Glaube als Option 2012, 142; vgl. Joas, Die Entstehung der Werte 1999, 285.
99 | Joas, Die Entstehung der Werte 1999, 290f.
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1.5.2 Religion

Dabei steht zunichst nicht primir die von Habermas Ubersetzungspostulat
aufgeworfene Problematik im Zentrum, ob sich religiose Gehalte tiberhaupt
angemessen iibersetzen lassen.® In welch einer Vernunft, in welch einer Spra-
che, in welch einer Praxis lisst sich die Radikalitit der Reich-Gottes-Botschaft
ubersetzen, ohne die semantischen Gehalte zu schwichen oder die Eigenlogik
anderer Sprachen und Rationalititen autoritir zu iiberformen? Lisst sich das
Wesentliche der biblischen Hoffnung ohne Substanzverlust iibersetzen? Be-
lehrt durch den Postkolonialismus zeigt sich gegenwirtige Kulturwissenschaft
sensibel fiir die machtférmigen Strukturen jeder Ubersetzung: Ubersetzen
heiflt doch immer auch Fremdes zu reprisentieren, fiir dieses zu sprechen.
Sie kann eine Bereicherung, eine Erweiterung des Eigenen sein, kann zur Ver-
stindigung beitragen, kann aber auch Moment einer einseitigen Assimilation
und von Macht werden.”! Der »social turn der translation studies« macht auf
die kontextuelle Verortung von Ubersetzung aufmerksam.'? Aber lisst sich die
Bedeutung tiberhaupt allein in der sprachlich artikulierten Semantik erfassen
oder bedarf es fiir die Ubersetzung nicht einer teilnehmenden, erfahrungsge-
sittigten Beobachtung, weil Bedeutung stets in einer bestimmten kulturellen
Praxis verwurzelt ist? In der gegenwirtigen Kulturtheorie wird dementspre-
chend Ubersetzung in einen weiteren Rahmen gesetzt und als »Medium des
Kulturverstehens« begriffen.'® Man miisse in eine andere Kultur eintauchen,
miisse eine »dichte Beschreibung« (Clifford Geertz) in einer erfahrungsbezo-
genen Innenperspektive erlangen.

Doch die weitaus radikalere Frage ist die nach einer angemessenen Deu-
tung von Religion. Bei niherem Hinsehen wird dort allerdings eine begrenzte
Hermeneutik erkennbar. Habermas Offentlichkeitstheorie rekurriert einsei-
tig auf einen funktionalen Religionsbegriff, von dem er tiberwiegend einen
funktionalistischen Gebrauch macht. Der kritische Eigenwert religiéser Tra-
ditionen wird abgeblendet. Damit geht die beinahe diastatische Trennung von
Glauben und Wissen einher.!* Trotz gegenteiliger Bekundungen bereits in sei-
ner berithmten wie wirkungsvollen Rede zum Thema im Jahre 2001 bleibt fiir
ihn Religion opak, kognitiv unzuginglich. Den »opaken Kern religiéser Erfah-

100 | Vgl. Reder, Religion in sékularer Gesellschaft 2013, 110-116; Renner, Postséku-
lare Gesellschaft und Religion 2017, 120-130.

101 | Vgl. Renn u.a., Vorwort der Herausgeber 2002, 9; Pirner, Ubersetzung 2012;
John, Diskursethik und Leidenserfahrungen 2017, 169-172.

102 | Nassehi, Die letzte Stunde der Wahrheit 2017, 198.

103 | Vgl. Renn u.a., Ubersetzung als Medium 2002.

104 | Vgl. Gerhardt, Glauben und Wissen 2016, 17-75.
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rung« als Basis von Religion kann Philosophie lediglich umkreisen.!®® Dieser
bleibt dem »diskursiven Denken so abgriindig fremd« wie der undurchdring-
liche Kern dsthetischer Erfahrungen.'® Hierin unterscheidet sich Religion von
anderen ethischen Konzeptionen des Guten: »Religids verwurzelte existentiel-
le Uberzeugungen entziehen sich durch ihren gegebenenfalls rational vertei-
digten Bezug auf die dogmatische Autoritit eines unantastbaren Kerns von
infalliblen Offenbarungswahrheiten der Art von vorbehaltloser diskursiver Er-
orterung, denen sich andere ethische Lebensorientierungen und Weltanschau-
ungen, d.h. weltliche >Konzeptionen des Guten< aussetzen.«'” Eingebettet in
rituelle und sakrale Praktiken, die ihrerseits in gesellschaftlichen Konstruk-
tionsprozessen stehen,'® fundiert in nicht-falliblen Glaubensiiberzeugungen,
stehen diskursives Denken und religiése Uberzeugungen in einem Verhilt-
nis der Asymmetrie. Religise Uberzeugungen sind diskursiv exterritorial, sie
bringen also ihre prinzipielle »Diskursunfihigkeit« ans Licht.’® Mit solchen
Alternativen wird Habermas aber kaum dem Rationalititsgehalt von Religion
und Glaubens selber gerecht. Dieser ist wohl — wie wir noch sehen werden
— eigens zu begriinden, aber durchaus rational und diskursiv auszuweisen."
Hingegen delegitimiert Habermas im Widerspruch zur eigenen Reklamation
einer 6ffentlichen Bedeutung von Religion deren Rang fiir eine Offentlichkeits-
theorie durch deren diskurstheoretische Abwertung. Religion ist diskurstheo-
retisch nicht satisfaktionsfihig. Indem er die von aufien fiir die Vernunft un-
durchdringbar gehaltene Religion aus den politischen Prozeduren prinzipiell
ausschliefit, relativiert er die tiberschieRende Wucht religioser Traditionen.™

105 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 150. Vgl. zu Hintergriin-
den Renner, Postsdkulare Gesellschaft und Religion 2017, 224-229.

106 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 149.

107 | Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion 2005, 202.

108 | »Ritualization is firstand foremost a strategy for the construction of certain types
of power relationships, effective within particular organizations«: Bell, Ritual Theory,
Ritual Practice 1992, 197; dazu: Uhl, Vom Ritual zur Sprache - Von der Sprache zum
Ritual 2017.

109 | Breul, Religion in der politischen Offentlichkeit 2015, 154.

110 | Vgl. Breul, Religion in der politischen Offentlichkeit 2015, 216-246; Reder, Libe-
ral, deliberativ oder dekonstruktivistisch 2017, 140-142.

111 | Vgl. Reder, Religion in sékularer Gesellschaft 2013, 100-126; Schmidt, Pit-
schmann, Religion und Sékularisierung 2014; Maeve Cooke zeigt im Riickgang auf Witt-
genstein und Charles Taylor auf, dass auch nichtreligiose Argumente und Begriindungen
auflebensweltlichen, in Erfahrung begriindeten Wahrnehmungsveranderungen beruhen
konnen. Eine solche sékulare Hermeneutik der Offenbarung zeigt fiir sie, dass erstens
die strikte Unterscheidung von ethischen Konzeptionen des Guten und von Religion
so nicht zu halten ist und zweitens ein Rekurs auf Offenbarung per se daher nicht ein
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Dagegen konnte aus religiéser Sicht durchaus das kritisch-produktive
Potential von Religion betont werden. Fiir Jon Sobrino hingen »Kritik an
heutigen Demokratien und Wege zu ihrer Humanisierung von der biblisch-
jesuanischen Tradition her« zusammen."? Deshalb, so der politische Theologe
Jirgen Manemann, ist im gegenwirtigen Zeitalter der Verfeindungen und der
Dominanz des Allgemeinen iiber das Besondere die

»demokratische Gesellschaft gut beraten, auf das in den biblischen Traditionen ent-
haltene Verdnderungspotential zu achten. Moralitat entsteht ndmlich nicht [...] in der
Gleichheit, sondern dadurch, dass man den Armen, den Waisen und der Witwe dient.
Zentral fiir die biblischen Traditionen ist der Imperativ der Anerkennung fremden Leids.
Dadurch wird die Theorie und Praxis von der Gerechtigkeit bzw. Gleichheit in der libera-
len Gesellschaftimmer wieder neu im Blick auf die konkreten Menschen in ihrer unendli-
chen Wiirde befragt [...]. Die egalitdre Einstellung der Mitglieder demokratisch verfass-
ter Gesellschaften wird durch dieses individuelle Gerechtwerden« vervollsténdigt.«!!3

Dieses »Leidensapriori« kann in kritischer Absetzung von einem rein forma-
len »Verstindigungsapriori« den politischen Diskurs orientieren." Dies aber
wirft erneut ein kritisches Licht auf die Kommunikative Vernunft selber.

1.5.3 Diskurstheorie

Wie Helmut Peukert in beeindruckenden Grenzreflexionen unter Bezug auf
Walter Benjamin zeigen konnte, wird die kommunikative Rationalitit ange-
sichts des Leidens der Protagonisten geschichtlich verwirklichter Freiheit sowie
der unschuldigen Opfer der Geschichte ihrem eigenen Universalismuspostu-
lat nicht gerecht. Sie blendet letztlich die Abhingigkeit der Subjekte von allen
anderen aus und iibersieht das konkrete Schicksal der im Gang der Geschichte
Exkludierten. Ohne diese sind aber eine ideale Kommunikationsgemeinschaft
und damit ein universaler nachmetaphysisch geprigter Wahrheitsbegriff nicht
denkbar."® Daher ist eine solche Rationalitit durch einen prinzipiellen Tradi-
tionsbezug zu erweitern, »indem sie anamnetisch und innovatorisch geéffnet

grundlegendes Hindernis fiir religiése Traditionen in der Offentlichkeit darstellen kann:
Cooke, Nicht zuganglich 2017, 202-207. Andreas Telser verweist auf den kulturprotes-
tantisches Sozialisationshintergrund von Habermas, der es ihm verwehre, religidose Er-
fahrungen Uber die religiosen Sprachspiele hinaus etwa seitens der Philosophie fiir zu-
ganglich zu halten: Telser, Habermas und die Offentliche Theologie 2017, 191.

112 | Vgl. Sobrino, Kritik an den heutigen Demokratien 2007.

113 | Manemann, Uber Freunde und Feinde 2008, 86. Gegen eine liberale Privatisie-
rungsstrategie vgl. Mette, Nicht gleichgiiltig bleiben 2017, 13-16.

114 | Metz, Monotheismus und Demokratie 1996, 46.

115 | Vgl. Peukert, Die Frage nach der Aligemeinbildung 1987, 300-318.
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und damit wirklich offen und universal« wird im Sinne universaler Gerechtig-
keit, anamnetischer Solidaritit und innovatorischer Kreativitit."'* Die kommu-
nikative Vernunft miisste daher aufgesprengt werden durch eine vorgingige
Irritation: Sensibel geworden fiir das, was fehlt,'” hitte sie sich zu 6ffnen fiir
die normativen und orientierenden Gehalte, die aus fremden Traditionen ent-
gegenkommen, wie dies mit dem Alterititsgedanken verbunden ist."® Eine sol-
che vom Anderen her eréfinete kommunikative Praxis, die auf ein intersubjek-
tives, befreiendes, neue Perspektiven, ungeahnte Moglichkeiten realisierendes
und dabei das Gegebene transformierendes und Systemimperative aufspren-
gendes Handeln rekurriert, ist verwurzelt in sprachlich verfassten Kommuni-
kationsprozessen. Sprache und Freiheit, Sprache und Anerkennung, Sprache
und Identitdtsstiftung in gesellschaftlichen Kontexten hingen zusammen.
Sprechen als eine wirklichkeitsstiftende wie wirklichkeitsverindernde Kraft
bildet jenen Raum intersubjektiver Freiheit, in der Menschen ihre Identitit
erst gewinnen und zugleich gesellschaftliche Strukturen und Offentlichkeiten
verindert werden kénnen.'®

Doch wie ist dies zu denken? In der Tradition der Diskursanalyse Michel
Foucaults ist die kommunikative diskursive Vernunft einer grundsitzlichen
Kritik unterzogen worden, die gegenwirtig in postmodernen wie postkolonia-
len Strémungen Unterstiitzung findet. Jede Begriffsbildung, jeder Diskurs
beruht demnach auf einer geheimen Dialektik von Inklusion und Exklusion.
Begriffliche Rede von normativen Orientierungen nimmt performativ Exklu-
sionen vor, indem sie bestimmte Identititen schafft. Dissens wird durch die
normative Ausrichtung an konsensualen Prozeduren delegitimiert oder we-
nigstens so stark geschwicht, dass dies die Kraft fremder, begrifflich unein-
holbarer Traditionen in ihrer auch epistemischen und rationalen Wiirde mar-
ginalisiert. Indem Habermas Politik und Offentlichkeit durch seine normative
Theorie Grundlage, Ziel und Form geben will, indem er dadurch einschitzen
helfen will, ob und wie gegebene Praktiken dazu beitragen kénnen, wird Ha-
bermas in signifikanter, von uns spiter noch detaillierter zu erliuternden Wei-
se unkritisch gegentiber dem von ihm selber entwickelten Sinn von Norma-
tivitiqt.'® Fiir Judith Butler unterliegt demnach die kommunikative Vernunft
einem Code der Macht und der Ausgrenzung von Alteritit, freilich ohne dass

116 | Arens, Fundamentale Theologie im Anspruch kommunikativer Rationalitat 2002,
66. Zu Fundierungen und Hintergriinden John, Diskursethik und Leidenserfahrungen
2017.

117 | Vgl. Reder, Schmidt, Ein Bewusstsein von dem, was fehlt 2008.

118 | Vgl. Griimme, Vom Anderen er6ffnete Erfahrungen 2007.

119 | Vgl. Peukert, Erziehungswissenschaft - Religionswissenschaft - Theologie - Re-
ligionspadagogik 2004, 69.

120 | Vgl. Butler, Was ist Kritik 2013, 224. Vgl. C 5.
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sie sich dessen eingedenk wire. Man kann zwar zu Recht einwenden, dass
die im Hintergrund stehende Diskursanalyse auf poststrukturalistischer Ba-
sis mit zu starken Verallgemeinerungen umfassender Wahrheitsregime und
Konstellationen einer durch und durch von Macht durchwirkten Offentlich-
keit agiert, die mehr Homogenitit versprechen als empirisch gegeben ist.’*!
Dies fithrt Habermas in seiner Replik zu der These, dass bei Foucault letztlich
kein Bezug mehr zwischen Offentlichkeit und den Anderen gegeben sei und
deshalb wegen der diagnostizierten Verabsolutierung des Ausschlussmecha-
nismus innerhalb der kommunikativen Vernunft (anders als im Rahmen der
deliberativen Offentlichkeit) ein »Potential der Selbsttransformation« durch
Alteritit nicht mehr gegeben ist.!*

Doch unterschitzt Habermas nicht doch den Zusammenhang von »Nor-
mativitit und Macht«?'?* Wire nicht von Judith Butler und Nancy Fraser her
einzuwenden, dass er Macht- und Exklusionsfragen nicht als Gegenstand der
Reflexion, wohl aber als Implikationen seiner eigenen Theoriebildung zu wenig
berticksichtigt? Mit anderen Worten: Machtfragen werden von Habermas als
Materialobjekte reflektiert, nicht aber als Formalobjekte. Immerhin zeigt doch
die Diskursanalyse, dass »moderne Macht durch das Gewihren von Freiheit
und nicht einfach durch Unterdriickung funktioniert«.!** Systemstabilisierung
lduft subtiler, die Macht der Diskurse untergriindiger. Hier liegt der »prinzi-
pielle Bruch« zwischen Foucault und Habermas. »Kommunikatives Handeln
gelangt nicht auf die mikrophysikalische Ebene von Disziplinar-Strategien, die
Menschen diskursiv ergreifen. Widerstand, so nicht regiert und diszipliniert
zu werden, ist fiir Foucault moéglich und nétig, aber eine herrschaftslose positi-
ve Gestaltung erstrebter Zustinde ist nicht méglich und eine verfehlte Diskur-
sivierung.«'?> Braucht es nicht einen schirferen Blick auf die Vernunft selber
in Bezug auf die in ihr wirksamen Mechanismen von Hegemonie und »nou-
menaler Macht«, wie Rainer Forst mit Blick auf Foucault und Gramsci fragt?'?
Wenn Macht vor allem diskursiver Natur ist und tiber Wahrheitsregime episte-
misch, also im Raum des Kognitiven agiert, miisste sich doch eine deliberative
Offentlichkeitstheorie solchen Implikationen stirker Rechenschaft geben und
eine diskursive Vernunft diskurstheoretisch-selbstreflexiv »verfliissigt< wer-
den«.”

121 | Vgl. Forst, Normativitat und Macht 2015, 74.98f.

122 | Habermas, Strukturwandel der Offentlichkeit 1990, 20.
123 | Forst, Normativitat und Macht 2015, 3.

124 | Forst, Kritik der Rechtfertigungsverhéltnisse 2011, 162.
125 | Sander, Macht 2017, 153.

126 | Forst, Normativitdt und Macht 2015, 74.

127 | Forst, Normativitdt und Macht 2015, 11.
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Daraus resultiert ein vernunfttheoretischer Dreiklang unverzichtbarer
Momente, die offentlichkeitstheoretisch ineinandergreifen: Ein nachmeta-
physischer Anspruch auf Allgemeinheit, die Anerkennung von Besonderheit
und Alteritit und zugleich eine selbstreflexiv-machtsensible Kritik miissten in
dieser auf Emanzipation und Freiheit abhebenden Offentlichkeitstheorie zu-
sammengehen.

»Auch wenn freilich nicht verhindert werden kann, dass sich in den Diskursen unbemerkt
Machtgefélle einschleifen, so ist deren Identifikation durch das Profil kommunikativer
Rationalitat als notwendige Bedingung des emanzipatorischen Erkenntnisinteresses
ausgewiesen. Selbst Foucault hatte trotz seiner prominenten Kritik zu bedenken gege-
ben, dass Diskurse nicht»ein fiir alle Mal der Macht unterworfen«sind, sondern ebenso
zum »Hindernis, Gegenlager, Widerstandspunkt und Ausgangspunkt fir eine [...] ent-
gegengesetzte Strategie« werden kdnnen. Sie scheinen in ihrer Polyvalenz unter den
Vorzeichen einer anhaltenden Spurensuche und im Erbe einer Hermeneutik des Ver-
dachts fiir latente Machtmechanismen m.E. demnach ein aussichtsreicher Versuch zu
sein, auch in hyperkomplexen Gesellschaften eine Orientierung zu geben, ohne dabei
Heterogenitat durch Homogenitéat ersetzen zu miissen.«128

Aus diesen drei Perspektiven der Kritik ergibt sich ein komplexes Resultat fiir
den Begriff von Offentlichkeit:

Zunichst sollte die Unverzichtbarkeit von Normativitit fiir eine deliberati-
ve Offentlichkeitstheorie deutlich geworden sein, liefert sie doch Kriterien fiir
die Offentlichkeit und ihren Diskurs. Offentlichkeit ist auf die MaRstibe von
Universalitit, von Gleichheit und wechselseitiger Rechtfertigung angewiesen.
Denn diese markieren Raum wie Grenze von Geltung wie von Toleranz.

Doch genau darin wird zugleich ein dreifacher Fragetiberhang deutlich:

1. Wie sind Universalitit und Partikularitit im Offentlichkeitsbegriff an-
gemessen ins Verhiltnis zu setzen? 2. Wie sind Normativitit und Differenz,
Identitit und Alteritit zu denken? Und schliefslich 3. Wie kann eine normativ
bestimmte Offentlichkeitstheorie so gefasst werden, dass sie ihre eigenen be-
grifflichen Performanzen und Konstruktionsmechanismen selbstreflexiv kri-
tisch erfasst — im Dienste der Offentlichkeit und der Subjekte selber?

Gesucht wird also eine Offentlichkeitstheorie, die sich in der Dialektik von
Normativitit und Macht artikuliert. So kann sie dem Identititsversprechen
und der sinnstiftenden wie orientierenden Kraft auch und gerade der religio-
sen Traditionen entsprechen, die in ihrer bestimmten Positionalitit Wahrheit
beanspruchen und zugleich ihrerseits nicht unverniinftig sein wollen.

Doch war vielleicht die soeben geduflerte Insistenz auf Normativitit ein we-
nig voreilig? Spricht nicht doch manches dafiir, den Diskurs der Offentlichkeit

128 | Weber, Zwischen Kampf um Anerkennung 2017, 117.
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nicht mit Schwellen von Rationalitit, Informiertheit und Motivation zu ver-
sehen? Die gegenwirtigen Debatten um Elitendiskurse, mainstream-Medien
oder fake-news gehen doch in eine solche Richtung. Miissten nicht alle gehort
werden? Dies wire doch auch religionspidagogisch relevant. Wenn Religions-
pidagogik aus ihrem theologischen wie pidagogischen Erbe heraus eine be-
sondere Sensibilitit fiir die Marginalisierten und Exkludierten haben sollte,
wenn sie in Kinder- und Jugendtheologie auch auf unkonventionelle Weise den
jeweiligen Subjekten theologisch wie religionspidagogisch Gehor verschaffen
will, kann dies doch offentlichkeitstheoretisch nicht folgenlos bleiben. Darum
scheint es angeraten, die Theorie noch genauer zu untersuchen, die eine sol-
che allgemeine Offentlichkeit zu profilieren versucht.

2. LIBERALE OFFENTLICHKEIT: VOLKER GERHARDT

Man kann Volker Gerhardts fulminanten Entwurf einer Theorie der Offent-
lichkeit als philosophisches Grundlagenwerk der politischen Philosophie im
21. Jahrhundert einordnen. Man kann es aber zugleich als radikalen Gegen-
entwurf zu der schlechthin dominanten Theorie der Offentlichkeit und deren
Strukturwandel in den Transformationsprozessen der Moderne lesen, wie sie
Jirgen Habermas in seiner Habilitationsschrift von 1962 und in deren kriti-
scher Fortschreibung zu einer deliberativen Theorie der Offentlichkeit vorge-
legt hat. Daraus gewinnt sie einen erheblichen Teil ihrer Dynamik, sowohl in
ihrer positiven wie in ihrer kritischen Tendenz. Erste Konturen sollen gezeich-
net werden, aus denen sich dann eine epistemologisch-wissenschaftstheoreti-
sche Systematik ergibt.

2.1 Systematisch-genetische Annaherungen

Gerhardt geht es —und hier liegt die positive Dynamik seiner Theorie — wesent-
lich um den kritisch gegeniiber Habermas gerichteten Nachweis, dass es eine
Offentlichkeit nicht erst mit der Entwicklung einer biirgerlichen Offentlichkeit
in den Salons, den Medien und des verstindigungsorientierten gemeinschaft-
lichen wie intersubjektiven Miteinanders ab dem 17. Jahrhundert gegeben hat.
Ein unvoreingenommener Blick in die Geschichte zeige vielmehr, dass be-
reits in der Antike von einer Sphire der Offentlichkeit als gesellschaftlichem
und politischem Forum der Sinnfindung, der Vergewisserung von Einheit,
der Beratung und Entscheidung ausgegangen werden kann. Offentlichkeit
habe sich bereits im Alten Orient entwickelt, sei dann ein zentrales Element
gesellschaftlicher und politischer Selbstverstindigungsprozesse bei den
Griechen und dann durch eine spezifische Transformation ins Rechtliche zu
einem wesentlichen Ordnungselement der romischen Gesellschaft und des
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romischen Staates geworden.'?® Obschon im Mittelalter nochmals intensiviert
durch eine Verinnerlichung und transzendente Ausweitung vor dem Hinter-
grund des Gottesgedankens, weil das Handeln in der »Offentlichkeit wie ein
Auftritt vor dem Auge Gottes erscheint« und dadurch intrinsisch mit dem Pos-
tulat der Wahrhaftigkeit und Aufrichtigkeit verbunden wird,"® bleibt Offent-
lichkeit ein durchgehender Zug vergemeinschafteten und politischen Lebens
bis in die Moderne.

Grundlegend ist dabei die Unterscheidung von >publicus«< und >privatuss,
von >6ffentlich< und »privat«: publicus ist das, was alle angeht, privatus das, was
die Individuen betrifft. Entscheidend fiir Gerhardt ist freilich der Gebrauch,
den er von dieser Unterscheidung macht. Beide Aspekte, Offentlichkeit und
Privatheit, hebt er nicht ineinander auf, etwa in dem Sinne, dass der Sinn des
Privaten im Offentlichen bestehe oder die Individuen sich erstmals in der Of-
fentlichkeit zusammentiten und diese durch diesen Zusammenschluss erst
konstituierten. Vielmehr setzt er sich strikt von einem kontraktionalistischen,
also vertragstheoretischen Zugang ab. Der politische Raum der Offentlich-
keit entsteht bei den Rémern, so Gerhardt, der dies zu seiner eigenen Position
machen wird, nicht durch einen Griindungsakt nach dem Muster moderner
Vertragstheorien, in dem sich die Subjekte zusammentun, sich verabreden
und einen Vertrag miteinander eingehen, um etwa den Raum zwischen ihren
Giitern zum Gemeingut zu erkliren. Alle leben bereits »immer schon« in Ge-
meinschaft und damit bereits in einer Offentlichkeit, die Gerhardt als eine
gesellschaftliche Offentlichkeit qualifiziert.!! Unter explizitem Wunsch, die-
se Gemeinschaft zu zivilisieren, zu intensivieren, durch Arbeit, Technik und
Kultur aufzubauen, auf Entscheidungen mit fiir alle geltenden Verbindlich-
keitscharakter hinzufiihren und mit rechtlichen Codierungen zu gestalten, zu
ordnen und abzusichern, vollzieht sich dann das, was Gerhardt die »politische
Offentlichkeit« nennt.'*?

Auf diese Weise sind zwei Differenzierungen vorbereitet, die einen wesent-
lichen Argumentationsstrang seiner Theorie bilden: die Unterscheidung von
Offentlichkeit und Privatheit und die zwischen gesellschaftlicher und poli-
tischer Offentlichkeit. Gerhardt ist klar, dass der Raum der Privatheit durch
die Dominanz der Offentlichkeit gefihrdet ist, die ihr andererseits zweifel-
los gebiihrt. Weil eben das Interesse aller das Interesse eines jeden Einzel-
nen umfasst, besitzt die Offentlichkeit Vorrang. Gleichwohl hingt jedoch das
offentliche Ganze davon ab, dass es jeder Einzelne prift und es aus eigener

129 | Vgl. Gerhardt, Volker, Offentlichkeit 2012, 48-136; Ferner Gerhardt, Die Offent-
lichkeit Gottes 2016; kritisch dazu Zoll, Volker Gerhardts 6ffentliche Theologie 2016.
130 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 124.

131 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 50.

132 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 46.
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Freiheit heraus will. »Das 6ffentliche Ganze kann sich nur erhalten, wenn die
Biirger mit eigenen Augen erkennen, was das Recht erfordert — kurz: wenn
sie aus eigener Einsicht tun, was fiir alle das Beste ist.«!** Damit sind Offent-
lichkeit und Privates aufeinander in kritischer Weise verwiesen. Offentlichkeit
braucht das Private als Korrektiv und als Bewahrheitungs- und Realisierungs-
instanz, das Private ist auf Offentlichkeit angewiesen, weil hier die kommu-
nikativen Verstindigungsprozesse stattfinden und die fiir alle verbindlichen
Entscheidungen getroffen werden. Der Sinn der Offentlichkeit besteht dem-
nach darin, zusammen etwas zu tun, was im Interesse aller steht. Dafiir aber
muss das Offentliche offensichtlich sein, darf nicht verborgen oder aufs Pri-
vate allein beschrinkt bleiben. Es muss prinzipiell von allen eingesehen und
verstanden werden. Hierin besteht der prinzipiell liberale Grundzug dieser
Offentlichkeitstheorie. Liegt darin schon ein Vollzug von Aufklirung gewis-
sermaflen avant la lettre, darf die Parallele von Offentlichkeit und Aufklirung
deshalb keineswegs auf die Neuzeit reduziert werden.

2.2 Profil

Damit kristallisieren sich aus Gerhardts Auseinandersetzung mit der grie-
chischen polis-Konzeption wie mit der res publica-Theorie (unter besonderer
Akzentuierung Ciceros) bereits die wesentlichen Elemente seines Offentlich-
keitbegriffs heraus: Offentlichkeit basiert auf Anschauen und Erkennen, auf
Erleben und Wissen, auf Entscheidung und der Kraft des rechtlich codierten
»Bewusstseins von gemeinsamer Entscheidung«.’4

Offentlichkeit meint daher immer zwei Aspekte: 1. Das, was omniprisent
ist, was vor aller Augen steht, was alle einsehen konnen. Es ist das Gegenteil
von Nicht-6ffentlich, von opak, verborgen. Offentlich ist das, was alle sich
vergegenwirtigen konnen. 2. Offentlichkeit meint ein Verfahren und damit
korrespondierend einen Raum der Entscheidungen, des Verstindigens, des
Beratens, des Austragens von Konflikten und der rechtlichen Codierung
getroffener Entscheidungen.’ Je 6ffentlicher ein solcher Prozess ist, je mehr
Menschen daran teilnehmen, desto tragfihiger und desto sinnvoller die Ent-
scheidungen.

Daraus resultiert ein dreifach gegliederter Offentlichkeitsbegriff. Er um-
fasst — erstens — den rechtstattlich definierten Raum 6ffentlichen Handelns, —
zweitens — die Gesamtheit der Auffassungen und Meinungen der Biirgerinnen
und Biirger eines Staates. Jeder soll Zugang zu Informationen und zugleich
die Moglichkeit haben, sich selber einzubringen; und schliellich — drittens

133 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 53.
134 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 55.
135 | Vgl. Gehring, Lob der nicht privaten Vernunft 2013.
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— alle Menschen, mithin die Weltoffentlichkeit. »Sie ist die legitimierende Ins-
tanz des Menschenrechts, aber auch der denkbar grofste Rahmen, in dem sich
alles bewegt, was Menschen angeht.«!*® Damit ist der Begriff der Offentlichkeit
ins Universale geweitet. Gerade deshalb aber verlangt er eine Differenzierung,
auf die wir spiter noch zuriickkommen werden.

Zwar ist nach diesem weiten Verstindnis alles Gemeinschaftsrelevante 6f-
fentlich. Aber nicht alles wird bereits zu politisch verbindlichen Entscheidun-
gen verdichtet, durch Recht geordnet und codiert. Daher muss — wie bereits
angedeutet — eine gesellschaftliche von einer politischen Offentlichkeit unter-
schieden werden.'” In der gesellschaftlichen Offentlichkeit bezieht sich ein
»Selbst durch die Mitteilung eines Sachverhalts auf Andere seiner selbst, so
dass jeder Andere darauf mit Bezug auf denselben Sachverhalt zustimmend,
abweichend oder abwehrend reagieren kann«.®® Als elementare Bedingung
einer solchen Offentlichkeit kann die Beteiligung méglichst vieler und die Be-
zugnahme auf eine Vielfalt an Lebensfragen gelten. Aufgabe der gesellschaft-
lichen Offentlichkeit ist es demnach, die freie und gleiche Anteilnahme aller
zu organisieren und zu gewihrleisten und damit in Bezug auf aktuelle Le-
bensfragen und andere relevante Sachverhalte Einvernehmen unter Wahrung
der Anerkennung individueller Eigenstindigkeit herzustellen.”®® Diese gesell-
schaftliche Offentlichkeit muss nicht eigens geschaffen werden. Sie bildet sich
in dem Moment, sobald eine grofere Zahl von Menschen voneinander wissen
und aktiv ihre Lebensprobleme bearbeiten. Als solche stellt sie die Vorstufe der
politischen Offentlichkeit dar,* in der diese gesellschaftliche Offentlichkeit
sich verdichtet und sich iiber die Prozesse der Partizipation, Reprisentation
und rechtlichen Konstitution institutionell verankert. Schon das Interesse an
einer solchen Institutionalisierung ist Teil der politischen Offentlichkeit.!"

Offensichtlich l4sst sich demnach Offentlichkeit in ihren Formen und Leis-
tungen nicht auf den politischen Bereich beschrinken. Politische Offentlich-
keit ist auf die gesellschaftliche Offentlichkeit angewiesen. Diese ist deren un-
verzichtbare elementare Bedingung, ohne die politische Offentlichkeit weder
Grund noch Bewihrungs- und Legitimationsraum sein kénnte. Gleichwohl
erfiillt sich der »Sinn der Offentlichkeit« erst in einer politischen Organisation
und damit in der politischen Offentlichkeit.

136 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 37.

137 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 25ff;
138 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 25.

139 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 507.
140 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 26.
141 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 305ff.
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»In der Politik sind selbst jene, denen es um bloRe Macht geht, gendtigt, das gesell-
schaftliche Handeln nach dem Modell rechtsférmiger Institutionen zu denken. Sie mis-
sen sich verstandiger zeigen, als es ihnen nach ihrem Interessenstandpunkt naheliegt.
Sie haben sich an einem Ganzen zu orientieren, das sie selbst relativiert. Die Beherrsch-
ten missen zumindest glauben kénnen, es gehe um Ziele, die dem Ganzen und damit
dem Wohl Aller dienlich sind. Die dazu erforderliche Sphare der Verstandigung iiber das
Alle betreffende Handeln ist die Offentlichkeit.«!4?

Angesichts einer solchen historisch-systematisierenden Rekonstruktion wird
die Verve verstindlich, mit der sich Gerhardt — und dies ist die erwadhnte kri-
tische Dynamik seiner Offentlichkeitstheorie — von Konzeptionen distanziert,
die den Offentlichkeitsbegriff mit dem Modernebegriff kurzschlieRen. Ein un-
voreingenommener Blick in die Geschichte zeige eben, dass bereits in der An-
tike von einer Sphire der Offentlichkeit als gesellschaftlichem und politischem
Forum der Sinnfindung, der Vergewisserung von Einheit, der Beratung und
Entscheidung ausgegangen werden muss. Dies zu bestreiten, wie dies Jiirgen
Habermas und Axel Honneth mit Blick auf den exkludierenden Charakter der
Polis tun, die eben nicht alle, sondern nur einen bestimmten Teil der Gesell-
schaft zu Buirgern erklirt, wiirde bedeuten, mittelalterliche Strafen nicht Stra-
en nennen zu diirfen, weil sie nicht den modernen Verkehrswegen entspre-
chen, und den antiken Staat nicht Staat nennen zu diirfen, weil er nicht den
Kriterien des Nationalstaats des 19. Jahrhunderts gerecht werde.'®
Hauptverantwortlich dafiir sei der verengte, ja restriktive Offentlichkeitsbe-
griff der deliberativen Vernunft. Offentlichkeit wiirde beschrinkt und in ihrer
»prinzipiell Offenheit schaffenden Funktion« verkannt, wenn man sie vorab
an »noch so gut gemeinte Regeln bindet«. Eine solche Position »hegt ein Res-
sentiment gegen das freie Urteil der Andersdenkenden und reglementiert die
Zukunft. Offentlichkeit erméglicht den Einspruch eines jeden und kann daher
nicht vorgeben, was den Vorbehalt begriindet und in welche Richtung sich der
Meinungsaustausch entwickelt. Wer der Dynamik 6ffentlicher Prozesse mehr
vorgeben will als die Freiheit der beteiligten Personen, schrinkt bereits deren
Freiheit ein.«** Daraus folgt eine Fundamentalkritik an der Kritischen Theo-
rie als Hintergrundtheorie: »Die zukunftsoffene, damit freilich auch riskante
Leistung der Offentlichkeit wird auf die Dimension einer methodologischen
Bevormundung zurechtgestutzt. Dass die Konzeption der deliberativen Offent-
lichkeit weiterhin unter dem Titel einer >kritischen Theorie« verhandelt wird,

142 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 305.
143 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 136.
144 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 506.
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ist Ausdruck einer autoritir halbierten Rationalitit, die Kritik nur gelten lisst,
solange man sie selber duert.«'

Eine solche Vehemenz verlangt nach Erklirung und Legitimation. Diese
liegen in den epistemologischen Hintergrundannahmen von Gerhardts Of-
fentlichkeitsbegriffs.

2.3 Soziomorphes Bewusstsein als Grund der Offentlichkeit

Provokanter fiir idealistische und subjektzentrierte Philosophie kann das
Axiom kaum sein, auf das Gerhardt seine Offentlichkeitstheorie griindet: er
spricht von der »Soziomorphie« des Selbstbewusstseins,*¢ mit dem er die Per-
spektive radikal wendet. Nicht nimmt er seinen Ausgangspunkt beim Selbst-
bewusstsein des einzelnen Subjekts. Das Selbstbewusstsein als das scheinbar
Privateste des Menschen sei vielmehr ein Spezialfall des Offentlichen, in dem
alle Menschen verbunden seien: dem Bewusstsein als die »urspriingliche Welt-
offenheit des Menschen«.'¥7 Offentlichkeit wird nicht erst konstituiert, wenn
sich Einzelsubjekte zusammentun. Sie ist die jeder bewussten Praxis, jedem
bewussten Denken vorauslaufende Bedingung der Moglichkeit. Offentlichkeit
sei so gesehen transzendental im menschlichen Bewusstsein verankert. Allein
in der Offnung des Bewusstseins auf alles und die Unterstellung einer all-
gemeinen Verstindnisfihigkeit und einer gemeinsamen Welt lassen sich Be-
deutungen konstruieren, lisst sich gemeinsames Verstehen ermdéglichen und
Erkenntnis vollziehen. Auch wenn die Menschen leibliche und biografische
Differenzen haben, so haben sie doch gemeinsam, dass sie sich genauso wie
alle anderen auf die gleichen Sachverhalte beziehen kénnen. Bewusstsein, ist
so »das Organ des Menschen, mit der sich die Welt so erschlieffen kann, dass
er sie mit seinesgleichen teilen und als Raum fiir gemeinsames Handeln nut-
zen kann. Wenn {iberhaupt, dann ist das Bewusstsein das Organ fiir die Of
fentlichkeit einer Welt, die allen, die darin etwas erkennen, zuginglich ist.«
Jede auf sachliche Verstindigung ausgelegte Praxis setzt die Partizipation des
Bewusstseins am Allgemeinen voraus. Sie unterstellt bereits ein Bewusstsein,
das auf eine gemeinsame Welt ausgerichtet ist. Nur so, nur indem so Bedeu-
tungen konstituiert werden, sind Verstindigungen méglich. »So bewegt sich
der Mensch in der >Objektivitit« einer Welt, an der er selbst beteiligt ist. Sein
>Umfeld< nimmt >Weltcharakter< an. >Weltcharakter< bezeichnet die Einheit,
die sich aus der prozeduralen Gemeinsambkeit der sich tiberlagernden Einzel-

145 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 506.
146 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 20.
147 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 14.
148 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 372.
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perspektiven ergibt und damit als ein 6ffentlich konstituierter Raum aus >Be-
deutungen< begriffen werden kann.«'

Gerhardt bringt damit in charakteristischer Weise Kants Universalisie-
rungsformel, die im Hintergrund des Kategorischen Imperativs steht, episte-
mologisch zur Geltung und konstelliert diese mit Aristoteles’ Anthropologie
des zoon politicon, Karl Poppers Begriff der Offenen Gesellschaft, Plessners
Anthropologie der Exzentrizitit menschlichen Bewusstseins sowie Hannah
Arendts Offentlichkeitsbegriff, wie sie ihn in Vita Activa gegen die Bestreitung
des Begriffs bei Heidegger als bloRes Gerede des Man zur Geltung bringt.’®
Offentlichkeit ist der Raum, wo Privates und Offentliches in ihrer Unterschied-
lichkeit zusammenkommen. Offentlichkeit muss als Raum begriffen werden,
in dem sich die Einzigartigkeit individuellen Bewusstseins nicht nur zeigen,
sondern geradezu »bewihren kann«.'

Das Selbstbewusstsein sei deshalb in sich bereits soziomorph, so Gerhardt,
da es konstitutiv auf Offentlichkeit angelegt sei. In ihm verbindet sich »ein
Ich mit der Gemeinschaft von seinesgleichen, indem es sich auf ein sachlich
verselbststindigtes Moment der Welt bezieht."® Darin liegt seine triangulire
Struktur des Dreiklangs von Ich-Welt-Wir,'>* was es iiberdies Gerhardt erst er-
moglicht, von der 6ffentlichen Form des Bewusstseins zu sprechen. Dieses »ist
die erste und elementare Form der Offentlichkeit. Es ist die hochkultivierte
Form menschlicher Selbstorganisation, in der ein Individuum durch direkten
Bezug auf einen Sachverhalt gleichermafien bei sich selbst und bei allen An-
deren ist, sofern sie sich iiber den gleichen Sachverhalt verstindigen.«'>* Diese
soziomorphe Struktur des Selbstbewusstseins ldsst Gerhardt gar eine Analo-
gie zwischen der im Selbst angelegten kommunikativen Struktur und der Of
fentlichkeit konstruieren.’® So will er sowohl subjekthafte Individualitit und
die intersubjektiven Konstitutionsbedingungen des Bewusstseins wiirdigen
wie den offentlichen Charakter, der es dem Bewusstsein erst ermdglicht, vom
Standpunkt vieler anderer Perspektiven her zu denken und so gesellschaftlich
wie politisch zu agieren.!*®

Gerhardt geht in der Betonung des Offentlichkeitscharakters des Bewusst-
seins noch weiter. Im Begriff des >Geistes« fasst er jene Kondensate und Se-
dimente des Bewusstseins zusammen, die dem Selbstbewusstsein in Form

149 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 300; vgl. 14f.

150 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 159-189. 213-220.298-300.
151 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 216.

152 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 20.

153 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 20.

154 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 41.

155 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 35f.

156 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 368
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von Traditionen und Institutionen entgegenkommen.’ Auf diese Weise im
Bewusstsein verankert, avanciert die Offentlichkeit letztlich zu nichts Gerin-
gerem als zur »transzendentalen Formel« von Recht und Politik,"*® wie Ger-
hardt mit Bezug auf Kants Ewigen Frieden formuliert. Politisches Handeln
ist auf die Gesamtheit menschlichen Handelns bezogen, das genau hierfiir
Offentlichkeit benétigt. Zugleich erfiillt sich deren Sinn in der Politik. Von
daher wird die gegenseitige Verwiesenheit von Partizipation, Reprisentativitit
und rechtlicher Konstitution im Raum von gesellschaftlicher und vor allem
von politischer Offentlichkeit nachvollziehbar. Politik verlangt die freie und
gleiche Teilhabe aller, die in Gesellschaften das Prinzip der Reprisentanz ein-
fordert und sich in rechtsférmigen Regeln konstituiert.'

2.4 Konsequenzen

Diese Rekonstruktion der epistemologischen Grundlagen erlaubt nun ein bes-
seres Verstindnis von Gerhardts Kritik an Habermas und zugleich von Ger-
hardts Offentlichkeitstheorie selber. Insofern das Bewusstsein konstitutiv auf
Offentlichkeit verwiesen, ja insofern es selber éffentlich ist und damit Offent-
lichkeit und Bewusstsein elementar korrelieren, sind die gesellschaftliche wie
die politische Offentlichkeit auf jedes einzelne Bewusstsein angewiesen. An-
dererseits gewinnt sie ihrerseits durch diese Riickgriindung in verniinftigem
Bewusstsein Rationalitit. Die einzige Voraussetzung sind Freiheit, Gleichheit
und Zuginglichkeit. Insoweit »die Offentlichkeit als eine ins gesellschaftliche
Ganze ausgestiilpte Vernunft begriffen werden« kann, strebt Vernunft nach
dem Richtigen und nach kritischem Aufdecken von Fehlern durch 6ffentliche
Priifung.'®® Gerhardt geht davon aus, dass die Aufnahme vieler Gesichtspunk-
te eine Uberlegung umfinglich sichert und im Ergebnis besser begriinden
lasst. Je mehr Menschen in diesem Prozess beteiligt sind, desto tragfihiger
das Ergebnis. Trotz der mitunter méglichen Erfahrung, dass Vernunftprozesse
auch zerredet werden konnen, hilt Gerhardt fest:

»Die Unterstellung, dass in der Beteiligung Vieler eine grofRere Chance auf bessere Ein-
sicht liegt als im Rdsonnement eines Einzelnen, bleibt dennoch in Kraft. Zwar ist durch
nichts bewiesen, dass die Menge (iber mehr Vernunft verfiigt als der Einzelne. Gleich-
wohl bietet die tiber die Offentlichkeit erméglichte Partizipation - eben durch die Betei-
ligung vieler Kopfe - eine statistisch steigende Chance fiir die Entdeckung von Fehlern

157 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 445-448. 490ff.

158 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 159; ferner: Gerhardt, Immanuel Kants Entwurf
1995.

159 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 308-368.

160 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 277.
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sowie fiir die Beriicksichtigung einer groReren Zahl von Gesichtspunkten. So erscheint
die Offentlichkeit als eine Vernunft, an der durch die Beteiligung Vieler so gut wie Alle
Anteil nehmen, auch wenn es de facto so sein sollte, dass nur ein kleiner Teil mitwirken
kann.«!61

Allein die Existenz einer risonierenden Offentlichkeit selber, allein ihr Funk-
tionieren, verbiirgt »Reflexion und Progression« der Offentlichkeit.’*2

Eine groRere Hochschitzung der Offentlichkeit ist kaum méglich, wenn
sie in ihrer reflexiven Kraft gegriindet wird auf den Prozess der Priifung, auf
den Prozess wechselseitiger argumentativer Klirung wie auf die durch argu-
mentative Kommunikation und Beratung erst ermoglichte breite Zustimmung
aller. Kriterien fiir Wahrheit, fiir Geltung und Legitimitit, die nicht in diesem
Prozess selber bereits impliziert sind, von auflen applizierte Mafistibe fiir Pro-
gression im Sinne von Emanzipation und Kritik wiirden diesen Prozess der

Offentlichkeit hingegen nur torpedieren.

»Nach allem, was wir iber die Ausbreitung des Wissens bei vielen Menschen wissen, er-
folgt die kritische Priifung schon von selbst - insbesondere dann, wenn fiir Widerspruch
gesorgt ist. Also genligt es, Zuganglichkeit und Offenheit herzustellen. Folglich reichen
die Kriterien der Freiheit und der Gleichheit aus, die jedem Teilnehmer an 6ffentlichen
Diskursen zuzugestehen sind. Wer mehr will, wird weniger erreichen. Eine vorab zur Be-
dingung erhobene Regel der»Deliberation« steht in Gefahr, das preiszugeben, was die
Offentlichkeit bereits von sich aus so wertvoll macht, namlich das freie, ungebundene
Nachdenken eines jeden, der sich in seinen Interessen angesprochen fiihlt.«!63

Je mehr Menschen aktiv teilhaben am Prozess 6ffentlicher Verstindigung, je
intensiver und tragfihiger, je zielfithrender und partizipativer das aus diesen
Prozessen Offentlicher Verstindigung, Beratung und Entscheidung resultie-
rende gesellschaftliche und politische Zusammenleben. Ein solcher Offent-
lichkeitsbegriff ist gespeist von einem ungebrochenen Zutrauen in mensch-
liche Verstindigungsbereitschaft und Verstindigungsfihigkeit. Schon das
allein erfordert eine kritische Auseinandersetzung, nicht zuletzt aus religions-
pidagogischer Perspektive.

161 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 277.
162 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 278.
163 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 281; vgl. 492,
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2.5 Kritik

Gerhardt entwickelt einen sehr weiten Offentlichkeitsbegriff. Bewusstseins-
mifRig begriindet, ist jede bewusste Tat, jedes Denken und jede Praxis bereits
6ffentlich. Bewusstsein steht nicht allein in intersubjektiven Konstitutionsbe-
dingungen. Es ist immer schon 6ffentlich. Je nach Grad expliziter, reflexiver
und institutioneller Verdichtung, je nach Ebene, Gegenstand und Ziel unter-
scheiden sich dabei eine gesellschaftliche und politische Offentlichkeit. Ger-
hardt gelingt damit ein Offentlichkeitsbegriff, der fiir alle offen ist. Offentlich-
keit ist das Forum der Freien und Gleichen, in der diese sich {iber gemeinsame
Angelegenheiten und das common good verstindigen. Offentlichkeit ist also
auf alle ausgerichtet, auf Freiheit, Gleichheit und Allgemeinheit. Der »Sinn
der Offentlichkeit« liegt darin,'® dass sich in ihr die Menschen als Subjekte
erfahren und betitigen und aus diesen 6ffentlichen Verstindigungsprozessen
gesellschaftlicher Offentlichkeit einen politischen Willen konstituieren. Men-
schen brauchen Gemeinschaft und Offentlichkeit, um sie selbst zu sein, wie
umgekehrt sich die Offentlichkeit aus diesen Ressourcen individuellen Be-
wusstseins dauernd speist. In diesem Sinne ist Offentlichkeit ubiquitir.

2.5.1 Kriterien

Doch woher sollen Kriterien gelungener Offentlichkeit kommen? Was sind
Mafistibe fiir Beitrdge im 6ffentlichen Gesprich? Sind alle zugelassen, auch
die, die die Offentlichkeit untergraben, die das Verstindigungspostulat, das
Freiheits- und Gleichheitspostulat negieren? Wo zieht man die Grenze? Oder
kristallisiert sich — wie bei Gerhardt — die Wahrheit gleichsam prozedural he-
raus, ohne dass es vorgingige Beurteilungs- und Geltungsanspriiche gibe?
Gerhardts Auseinandersetzung mit Habermas beruht ja letztlich auf seiner
Ablehnung einer Normierung der Offentlichkeit durch eine AuReninstanz. So
zeigt sich die wertfreie, in einem universalisierbaren Sinne normativititsabsti-
nente Qualitit der Offentlichkeit bei Gerhardt. Sie ist funktional ausgerichtet.

»Der Sinn der Offentlichkeit soll somit in der Funktion liegen, die sie notwendig iiber-
nimmt, sobald sie in einer Menge von Menschen wirksam wird und mit der Erwartung
verbunden ist, ein die Menge als Ganze betreffendes Verhalten beginstigen zu kén-
nen. Dazu muss sie nicht »emanzipatorisch¢, also mit bestimmten Erwartungen einer
Befreiung von bestimmten Einschrdnkungen verbunden sein. Sie braucht auch kein
sie intern auf Verfahren verpflichtendes normierendes Reglement. Es geniigt vielmehr,
dass sie mit Zielen verbunden ist, die ein einheitliches Handeln Vieler erméglichen.«!%°

164 | Vgl. Peters, Der Sinn von Offentlichkeit 2007.
165 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 286f.
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Gewiss braucht sie normative Verbindlichkeiten. Die Offentlichkeit muss
mehr sein als ein blofler Austausch von Ansichten und Meinungen. Aber die-
se Normativitit ist eine pragmatische Normativitit im Dienste einer funktio-
nierenden Offentlichkeit. »Schon der Transfer von Meinung und Wissen ist
an die Normen von Grammatik und Semantik gebunden. Die Pragmatik gibt
Regeln des titigen Lebens vor und schafft die Grundlage fiir eine gegenseitige
Normierung dufderen Verhaltens. Es ist dieses Ineinander von Kenntnissen,
Meinungen, Anspriichen, Forderungen und Verbindlichkeiten, welches die
Offentlichkeit so unverzichtbar fiir die politische Organisation einer >Menge
von Menschen« macht.«

Obschon reduziert aufs Pragmatische, traut Gerhardt dieser funktionalen
Offentlichkeit zu, immanente Vorkehrungen gegen Machtmissbrauch zu ge-
nerieren.

»Wenn keine Vorkehrungen gegen Meinungsmonopole getroffen werden, wenn Kritik
untersagt, missachtet oder ausgeschaltet wird, wenn Minderheiten kein Gehdr finden
und es keine Forderung des freien Urteils einzelner gibt, dann fiihrt eine machtbesetzte
Offentlichkeit zum Verlust der Vielfalt und zum Verfall individueller Wirksamkeit. Doch
man darf die Manipulation der Offentlichkeit nicht mit ihr selbst verwechseln. Dass man
sie misshrauchen kann, bestatigt nur, wie realititssiichtig sie ist.«!®7

Gerade dort, wo Missbrauch und Gewalt zu befiirchten sind, gehért Offentlich-
keit darum zu den »ersten Bedingungen ihrer erfolgreichen Abwehr«.'®® Die
Offentlichkeit konterkariert gerade aus ihrer eigenen Logik der gleichberech-
tigten und freien Teilnahme aller jeden Versuch einer Okkupation der Offent-
lichkeit durch Macht und Hegemonie.

»Offentlichkeit ist und bleibt das, was sich aus den Ansichten Einzelner zusammensetzt.
Ihre Funktion erfiillt sie nur, wenn sie alle verfiigbaren Quellen nutzt und die Vielfalt der
Stimmen wiedergibt. Sie hat Gegenséatze auszuhalten und im unwahrscheinlichen Fall
von Einstimmigkeit nach Widerspruch zu suchen. In diesem von ihr selbst begiinstigten
Klima kontroverser Priifung vergrofert sie die Chance der Individuen, ihre eigene Posi-
tion zu finden.«!°

166 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 311.
167 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 537.
168 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 541.
169 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 538.
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2.5.2 Normativitdtsschwache

So sehr ein solches Zutrauen in die immanente funktionale Kraft der Offent-
lichkeit beeindruckt, so sehr wirft dies Fragen auf. Reicht eine solche normativ
enthaltsame Offentlichkeitstheorie aus, geniigend Krifte zu binden, um den
postulierten Sinn der Offentlichkeit mit Leben zu erfiillen? Woher sollen Mo-
tivationen, Impulse und Dynamiken kommen, sich in dieser Offentlichkeit zu
engagieren? Muss sie nicht iiber eine rein pragmatische Funktionalitat hinaus
einen normativen Horizont haben, der bewegen, der motivieren, der Bindung
und Engagement fiir das common good erzeugen kann? Dieser kann unter
den heterogenen Bedingungen der Spiatmoderne wiederum nicht im strengen
Sinne inhaltlich substantiiert und konkretisiert sein, weil eben eine hetero-
gene Offentlichkeit nicht auf das Ideal einer partikularen Gruppe verpflichtet
werden darf. Aber bereits im Ansatz solche normativen Horizonte wie Eman-
zipation und Autonomie auszuschalten, die durchaus unter Bedingungen von
Heterogenitit universalisierbar sind,”° bedeutet, auf die Potentiale eines sol-
chen Dynamisierungs- und Orientierungsimpulses zu verzichten.

Damit wird jedoch zugleich die Mdglichkeit einer kritischen Instanz von
auflen in Abrede gestellt. Wie ldsst sich die Kraft zur Kritik, zur bestimmten
Negation generieren? Offentlichkeit ist auf die MaRRstibe von Gleichheit und
Freiheit angewiesen, die fiir schlechthin alle gelten. Diese Mafistibe miissen
auf Universalitit tendieren und sie miissen dabei auch ihre eigene Genese und
ihre eigene Durchsetzung kritisch reflektieren. Dies kann der Offentlichkeit
allein nicht tberlassen bleiben. Denn dann bleibt lediglich der Ausweg,
manipulativer und hegemonialer Offentlichkeit ihren Offentlichkeitscharakter
schlechthin zu bestreiten, was aber im Widerspruch steht zu der von Gerhardt
ansonsten vertretenen Ubiquitit von Offentlichkeit.

Diese Aporie lisst sich anhand seines Umgangs mit der im und durch den
Nationalsozialismus geschaffenen Offentlichkeit studieren. Dieser sei, so Ger-
hardt, lediglich eine uneigentliche Offentlichkeit, weil hier bloR ein theatra-
lischer Auftritt von Lautsprechern des Fithrers zugelassen war.””! Erkennbar
wird dieser von Gerhardt beschrittene Ausweg angesichts des von ihm sonst
so vehement vertretenen weiten Offentlichkeitsbegriffs selbstwiderspriichlich,
wird hier doch tiber den Eigentlichkeitsbegriff eine Exklusion vorgenommen,
die ihrerseits nicht begriindet ausgewiesen wird. Zudem unterschitzt dies die
performative und damit machtstabilisierende Kraft solcher 6ffentlicher Ver-
sammlungen.””?

Es bleibt gewiss bislang eine offene Frage, wie diese Maf3stibe zu gewinnen
sind. Die deliberative Offentlichkeitstheorie Habermas hat ihrerseits offene

170 | Vgl. Grimme, Heterogenitat 2017, 89-170.
171 | Vgl. Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 235.
172 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016.
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Flanken, die einen ungebrochenen Rekurs darauf schwierig machen. Macht-
und Exklusionsfragen scheinen dort nicht angemessen traktiert. Doch wer-
den durch die dort vollzogenen Horizonte von Universalitit und Reziprozitit
Kriterien gesetzt, an denen sich jede Offentlichkeitstheorie abarbeiten miisste
- auch und gerade im Rahmen einer Offentlichen Religionspidagogik. Denn
Offentliche Religionspidagogik rekurriert doch ihrerseits mit der biblischen
Botschaft und deren fiir alle geltende Gerechtigkeits- und Erlésungsverhei-
Rung in integraler Wese auf eine Tradition mit Universalititsanspruch. Damit
ist zwar noch nichts dartiber ausgesagt, wie dieser universale Geltungs- und
Wahrheitsanspruch prizise zu konturieren ist, ein Unterfangen, dass unter
den Bedingungen heterogener Gegenwart im hochsten Mafle anspruchsvoll
ist. Doch unter dem Niveau eines fiir alle geltenden Begriffs der Offentlichkeit
kann das Potential einer Theorie der Offentlichkeit in deren kritischer wie in
deren normativ-orientierender Perspektive nicht eingeholt werden.

2.5.3 Religionspadagogische Perspektive

So lisst sich religionspidagogisch festhalten: Gerhardts Theorie einer ubiqui-
tiren Offentlichkeit bietet erhebliche fruchtbare Méglichkeiten, an die eine Of-
fentliche Religionspidagogik ankniipfen und die sie auf ihre Weise religions-
pidagogisch zur Geltung bringen kann. Einige seien genannt:

Der Bruch mit einem solipsistischen Individualismus, der von einem iso-
lierten Subjekt ausgeht, wie er elementar mit diesem Konzept der Offentlich-
keit und der Soziomorphie individuellen Bewusstseins verbunden ist, kann
bereits ein zentraler anthropologischer Ansatzpunkt sein. Die intersubjekti-
ven Konstitutionsbedingungen verantwortlicher und freier Subjektivitit sind
unverlierbarer Geltungs- wie Bestimmungsgrund Offentlicher Religionspid-
agogik. Das Postulat von Freiheit, Gleichheit und Allgemeinheit verweist die
Religionspiddagogik darauf, dass sie alles daran setzen muss, dies tatsichlich
Realitit werden zu lassen. Bemithungen um Bildungsgerechtigkeit und um
ihre politische Dimension bekommen von dorther nochmals zusitzliche Kraft
und Orientierung.'”?

Die intrinsische Relevanz des Pidagogischen setzt Mafstibe und liefert
eine systematische Begriindungsleistung von pidagogischen Prozessen fiir
die Realisierung von Offentlichkeit. Wenn alle bereits zur Teilnahme an ge-
sellschaftlicher Offentlichkeit je schon berufen sind, miissen sie dazu befihigt
und motiviert werden. Hierin liegt die eminent piddagogische Leistung der Of

173 | Vgl. Griimme, Bildungsgerechtigkeit 2014; Griimme, Religionsunterricht und Poli-
tik 2009.
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fentlichkeit als der vermutlich wichtigsten »Instanz in der Selbsterziehung des
Menschengeschlechts«.”*

Gerhardts Unterscheidung von gesellschaftlicher und politischer Offent-
lichkeit hilft, den Raum zu bestimmen, in dem sich Offentliche Religionspa-
dagogik offentlich einschalten kann. Auch wenn noch zu diskutieren ist, ob
auch deren Beitrige auf eine politische Offentlichkeit hindringen und dort
ihren letzten Sinn finden, so hilft diese Unterscheidung zur kritischen Selbst-
reflexion ihrer Ausrichtung und dringt gegebenenfalls zur Ausdifferenzie-
rung ihrer Artikulationsforen. Dazu gehért auch die Dialektik von »6ffentlich«
und >privat«. Diese kann fiir eine Offentliche Religionspidagogik instruktiv
sein. Damit ist die Spannung zwischen Religion und Gesellschaft, Religion
und Staat angespielt. Religionspidagogik rekurriert im Wesentlichen auf eine
comprehensive doctrine, die das ganze Leben bestimmen will und hierfiir
Sinn- und Orientierungsleistungen wahrnimmt. Von dieser Dialektik wire zu
lernen, dass die biblische Botschaft nicht einfach ins Private abzudringen ist,
weil genau dadurch die Freiheit der Subjekte in ihrer gesellschaftskritischen
und wirklichkeitsverindernden Kraft unterminiert wiirde. Zugleich aber wire
diese Freiheit wiederum dadurch gefihrdet, wiirde die Offentlichkeit sich tota-
lisierend in jede Nische dringen und das Private aushshlen.'”’

Der hier aufscheinende Klirungsbedarf zwingt die Offentliche Religions-
pidagogik zur weiteren Reflexion dieser Spannung im Offentlichkeitsbegriff.
Er verweist zugleich auf Desiderate bei Gerhardt.

Das Problem der diagnostizierten Normativititsschwiche liegt freilich
nicht allein darin, dass dieser lediglich einen funktionalen Offentlichkeitsbe-
griff begriindet. Die Schwierigkeit besteht ganz wesentlich darin, dass die mit
diesem Offentlichkeitsbegriff verbundenen Ertrige, wie sie soeben benannt
wurden, wieder relativiert werden. Ein emphatisch auf Freiheit, Gleichheit
und Allgemeinheit abhebender Begriff der Offentlichkeit muss sich selber Be-
griindungen, Geltungsanspriiche und normative Horizonte geben, die diese
einzuldsen im Stande sind. Eine Offentliche Religionspidagogik weifl darum,
dass sie sich nicht ungebrochen als eine emanzipatorische Pidagogik verste-
hen darf, um die relative Autonomie des Pidagogischen nicht auszuhebeln.
Emanzipation als Leitbegriff gesellschaftlicher Selbstverstindigungsprozesse
kann nur in religionspadagogischer Reformulierung adaptiert werden. Aber
so verstanden, kann Emanzipation der Offentlichen Religionspidagogik jene
normative Ausrichtung liefern, derer sie in ihrer diakonischen Ausrichtung an
der Autonomie und Subjektwerdung der Menschen bedarf.’® Das aber iiber-

174 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 512; vgl. Schrdder, Theologische Bildung 2017,
155.

175 | Vgl. Klocker, Freiheit im Fadenkreuz 2017, 76-80;

176 | Vgl. Grimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 5-75.
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steigt den Referenz- wie Geltungsanspruch eines funktionalistischen Offent-
lichkeitsbegriffs. Hier bleibt er defizitir.

Uberdies fehlt eine selbstreflexive Komponente, die den Offentlichkeitsbe-
griff tiber sich selber aufklirt. Weder wird seine Genese noch seine Struktur
so reflektiert, dass seine Mechanismen, seine Operationen und Semantiken
kritisch in Augenschein genommen werden. Der Diskurs der Offentlichkeit
selber muss kritisch reflektiert werden kénnen. Kurz: es fehlt eine diskursana-
lytische Selbstreflexion dieses Offentlichkeitsbegriffs. Dies aber ist erforder-
lich, um unausgewiesene Unterstellungen und methodische wie hermeneu-
tische Prasuppositionen zu analysieren und Exklusionen oder hegemoniale
Verzerrungen freizulegen.

Angesichts dessen bleibt lediglich eine begrenzte Anschlussfihigkeit von
Gerhardts Offentlichkeitsbegriff fiir die Offentliche Religionspidagogik.

Dies liegt wohl auch darin begriindet, dass systemisch-strukturelle Per-
spektiven stark zuriickgefahren werden. Diese aber bieten durchaus weiter-
fithrende Méglichkeiten fiir die Offentlichkeitstheorie. Das jedenfalls wire der
Impuls, der von der Systemtheorie her gesetzt wird. Doch fiihrt er die Reli-
gionspddagogik wirklich weiter? Nirgendwo wird die Systemtheorie in einer
derart starken Verdichtung artikuliert wie bei Niklas Luhmann. Darum gilt es,
diese im 6ffentlichkeitstheoretischen Interesse niher zu betrachten.

3. OFFENTLICHKEIT ZWISCHEN SYSTEM UND UMWELT:
NIKLAS LUHMANN

Die Systemtheorie Niklas Luhmanns ist neben der Theorie Kommunikativen
Handelns wahrscheinlich die dominante soziologische Grofitheorie des 2o.
Jahrhunderts. Als »Supertheorie [...] mit universalistischen (und das heift auch:
sich selbst und ihre Gegner einbeziehenden) Anspriichen« beinhaltet sie eine
Offentlichkeitstheorie,”” die fiir die Offentliche Religionspidagogik durchaus
von Interesse ist. Denn seziermesserscharf kann sie verschiedene Teiloffent-
lichkeiten durch die Logik der Relation von System und Umwelt voneinander
abheben. Sind nicht Religion und Bildung solche Teil6ffentlichkeiten? Kann
so nicht die Religionspidagogik besser verstehen, wie sie an welchen Orten
agieren muss? Der bildungstheoretische Ertrag solcher systemtheoretischer
Positionen in Pidagogik und Religionspadagogik liegt fiir manche vor allem
darin, »eine interessante Erweiterung unseres Alltagsverstindnisses der Wir-
kungsprozesse im Bildungssystem« zu erzielen,”®
gegeniiber Umwelten und die Eigenlogik von Subsystemen betonen sowie das

indem sie »das Handeln

177 | Luhmann, Soziale Systeme 1984, 19.
178 | Fend, Neue Theorie der Schule 2008, 134.
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Wissen im System beriicksichtigen«.”7?9 Aber wird nicht durch die vollzogene
Auflenperspektive des reinen Beobachters die innere Logik religionspidagogi-
scher Prozesse verfehlt, die eben auf Intentionen und Praktiken von Subjek-
ten beruhen und deshalb eine handlungstheoretische Perspektive nicht aufler
Acht lassen diirfen? Um in dieser Spannung weiter zu sehen gilt es, zunichst
in kurzen Strichen die Systemtheorie zu rekonstruieren,'® um dann den dort
mitschwingenden Begriff der Offentlichkeit zu profilieren. Dies ist dann mit
religionspiddagogischem Erkenntnisinteresse kritisch zu diskutieren.

3.1 Systemlogik statt Subjekt.
Von der Kultivierung der Beobachterperspektive

Die Systemtheorie ist eine Supertheorie, die den Anspruch einer Universal-
perspektive stellt. Sie will die Eigenlogik der Subsysteme daraufhin befragen,
wie sie zum Erhalt und zum Funktionieren des Gesamtsystems beitragen und
beigetragen haben. Fiir Luhmann kommt »ein soziales System [...] zustande,
wenn immer ein autopoietischer Kommunikationszusammenhang entsteht
und sich durch Einschrinkung der eigenen Kommunikation gegen eine Um-
welt abgrenzt. Soziale Systeme bestehen demnach nicht aus Menschen, auch
nicht aus Handlungen, sondern aus Kommunikationen«, die Sinn produzie-
ren.”® Luhmann entwickelt eine Theorie funktionaler Differenzierung, die sich
freilich durch deren entwicklungslogische, funktional-evolutive Prigung von
der systemtheoretischen Gesellschaftstheorie Talcott Parsons unterscheidet.!®?
Die Aufgabe der Systeme besteht in der Reduktion von Komplexitit durch eine
bestimmte Kommunikation mithilfe jeweiliger Codes. Elementar hierfiir ist
die Trennung von System und Umwelt, also dem Bereich, der nicht durch das
System erfasst ist. Teilsysteme sind demnach selbstreferentiell, autopoietisch
und emergieren aus sich selbst. Systeme sind fiir einander Umwelt. Von auflen
sind Systeme nicht zu antizipieren, nicht direkt zu beeinflussen, sondern al-
lenfalls indirekt zu irritieren. Systeme halten ihre eigene Logik und Identitit
aufrecht und grenzen sich zugleich von der Umwelt und anderen Systemen ab
durch je bestimmte Kommunikationsmedien und je bestimmte binire Codes.
So vollzieht sich das Funktionssystem Politik im Medium Macht, das der Wirt-
schaft im Medium Geld, das der Wissenschaft im Medium Wahrheit und das
der Religion im Medium Glaube. Wirtschaft konstituiert sich durch den bina-

179 | Domsgen, Systemische Perspektiven 2010, 11; vgl. Domsgen, Religionsunter-
richt vom lernenden Subjekt aus 2012.

180 | Im Folgenden greife ich in stark verdnderter Form auf Uberlegungen aus Griimme,
Offentliche Religionspadagogik 2015, 62-74 zuriick.

181 | Luhmann, Okologische Kommunikation 1986, 269.

182 | Vgl. Joas, Kndbl, Sozialtheorie 2011, 355ff.
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ren Code Zahlen — Nicht-zahlen, Politik durch Macht — Keine Macht, Religion
durch Immanenz — Transzendenz. In diesem struktur-funktionalistischen Ge-
fiige werden die Akteure nicht als Subjekte vorgestellt, sondern wesentlich als
»hochkomplexe sinnbenutzende Systeme, die fiireinander nicht durchsichtig
und kalkulierbar sind«, als »selbstreferentiell geschlossene« Wirklichkeiten,
die fiir einander black boxes bilden.®® Allenfalls kann die Logik anderer Sys-
teme durch die immer begrenzte Ubersetzung in die je eigene binire Logik
des Binnencodes iiberhaupt wahrgenommen und damit nur hochst bedingt
beeinflusst werden.

Diese Teilsysteme sind nur zu beobachten und beobachten einander. Ele-
mentar ist Luhmanns Unterscheidung verschiedener Beobachtungsebenen,
durch die die Teilsysteme sich selbst konstituieren und vollziehen. Eine Be-
obachtung erster Ordnung besteht darin, dass sie anderes oder sich selbst
beobachtet, indem sie es unterscheidet und bezeichnet. Doch sie sieht selbst
nicht, wie sie sieht. Das Teilsystem »Politik« z.B. sieht die Wirklichkeit poli-
tisch, blendet aber damit notwendig andere Perspektiven aus. Eine Beobach-
tung zweiter Ordnung beobachtet diese Beobachtung beim Beobachten. Dies
ist die Ebene der Wissenschaften.'®* Beobachtung wird reflexiv und kritisch.
Doch beides Mal geht die Beobachtung mit einer Liicke, mit einem blinden
Fleck einher. Denn die »Unbeobachtbarkeit der Beobachtung ist die Bedin-
gung der Moglichkeit von Beobachtung, die Bedingung des moglichen Zu-
griffs auf Gegenstinde«.!® In dieser Beobachtung zweiter Ordnung kann zwar
dieser blinde Fleck beobachtet und kritisiert, aber nicht beseitigt werden. Dies
gilt ebenfalls fiir die Beobachtung dritter Ordnung. Diese beobachtet die Beob-
achtung zweiter Ordnung. Sie ist als Beobachtung der Wissenschaft auf einer
wissenschaftstheoretischen Ebene angesiedelt.'®¢

Gleichwohl wire trotz dieser an personale Vollziige erinnernden Semantik
Luhmann missverstanden, wiirde man hier personale Kategorien berticksich-
tigen. Im Gegenteil: »Wir haben den klassischen Begriff des Subjekts durch
den Begriff des Beobachters ersetzt, um klarzustellen, dafl die Operationen,
die das Medium Sinn produzieren und reproduzieren, in der realen Welt ab-
laufen und nicht in einer transzendentalen Sphire auerhalb der Realitiit.«'¥’
Folgerichtig wird das Subjekt bei Luhmann im Sinne der alteuropdischen Tra-
dition als Subjekt der Aufklirung und Miindigkeit, als Subjekt der Freiheit,
der Erkenntnis und des Gefiihls verabschiedet. Die Perspektive des engagier-

183 | Luhmann, Soziale Systeme 1984, 156; vgl. Fiillsack, Die Habermas-Luhmann-
Debatte 2010, 168f.

184 | Vgl. Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft, 1990, 274.

185 | Luhmann, Die Religion der Gesellschaft 2002, 30.

186 | Vgl. Rothgangel, Religionspadagogik im Dialog I. 2014, 275ff.

187 | Luhmann, Die Religion der Gesellschaft 2002, 28.
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ten Teilnehmers an gesellschaftlichen, politischen, kulturellen oder religiésen
Prozessen wandelt sich in die des dufReren, distanzierten Beobachters.'®®

Dies wird im Begriff der Kommunikation deutlich. Sie ist nicht die Inter-
aktion zwischen handelnden Subjekten. Es sind nicht Menschen, die mitein-
ander kommunizieren. Die jeweiligen Teilsysteme werden nicht aus Menschen
und deren Interaktionen konstituiert. »Alle Begriffe, mit denen Kommunika-
tion beschrieben wird, miissen daher aus jeder psychischen Systemreferenz
herausgel6st und lediglich auf den selbstreferentiellen Prozef der Erzeugung
von Kommunikation durch Kommunikation bezogen werden.«®* Der Mensch
»kann nicht kommunizieren; nur die Kommunikation kann kommunizie-
ren«.”®® Dies verindert das Kommunikationsverstindnis radikal. Es geht nicht
darum, die Intention eines Sprechers zu verstehen. »Vielmehr ist Kommunika-
tion als ein auf drei Ebenen (Information, Mitteilung, Verstehen) ablaufender
Prozess aufzufassen, der von den Intentionen der Kommunikationsteilneh-
mer unabhingig ist, der auf Anschlussfihigkeit, auf das Weiterlaufen der am
Prozess beteiligten sozialen Systeme abzielt. Insofern ist nicht Verstindigung
das Ziel, sondern Verstehen, d.h. eine Fortsetzung kommunikativer Prozesse
unter Beriicksichtigung geltender Regeln und Erwartungsstrukturen.«'!

3.2 Implikationen

Mit dieser systemkonstituierenden Bedeutung des distanzierenden Beobach-
tens wird neben dem Subjektbegriff der des Handelns radikal verindert. Wie
der Subjektbegriff ist auch der Handlungsbegriff nur einer des Zuschreibens,
nicht der autonom geleiteten Verantwortung: »Handlungen werden durch
Zurechnungsprozesse konstituiert«.’? Nicht Handlungen, sondern struktu-
relle Systemkommunikationen handeln. Aber dies kann eben nicht die inne-
re Logik des Teilsystems tiberschreiten. Wenn sich die Teilsysteme lediglich
wechselseitig beobachten und héchstens vermittelt durch Ubersetzungen in
die eigene Kommunikation und Codierung einander irritieren konnen, dann
geht ein tibergreifender Einfluss auf andere Teilsysteme verloren. Beispiels-
weise werden so gesellschaftstheoretische Begriindungen einer politischen
Reglementierung von Wirtschaftsprozessen undenkbar. Uberhaupt nur einen
gesamtgesellschaftlichen Willen anzustreben, Wirtschaft politisch zu steuern

188 | Vgl. Ladwig, Moderne politische Theorie 2013, 217.

189 | Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft 1990, 24.

190 | Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft 1990, 31.

191 | Miiller-Doohm, Jirgen Habermas 2014, 680.

192 | Luhmann, Soziale Systeme 1984, 228; vgl. Joas, Knobl, Sozialtheorie 2011, 386.
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oder Umweltprobleme zu regulieren, wird damit als »schlicht licherlich und
zum Scheitern verurteilt« angesehen.'”

Armin Nassehi, ein Schiiler Luhmanns, bringt diese Abhingigkeit wie
Selbststindigkeit gesellschaftlicher Teilsysteme gesellschaftstheoretisch pri-
zise auf den Punkt und sei deshalb ausfiihrlich zitiert:

»In diesem Sinne ist der gesellschaftliche Modernisierungsprozess als interner Eman-
zipationsprozess zu verstehen, in dem die funktionalen Logiken auf der einen Seite
unabhéngig voneinander werden, aber gerade darin auf der anderen Seite hochgradig
voneinander abhangig werden. Wie sollte die Wirtschaft ohne rechtliche Vertragssicher-
heit und die kollektive Bindungswirkung politischer Entscheidungen auskommen, die
Politik ohne eine funktionierende Geldwirtschaft und ein sanktionsbewehrtes Rechts-
system, wie Wissenschaft oder Kunst ohne ein funktionierendes Bildungssystem usw.?
Was das Stiick Gesellschaft bisweilen zu einem Drama macht, ist freilich die Tatsache,
dass diese unterschiedlichen»Rollen«<wedervon einem zentralen Regisseur aufeinander
abgestimmt werden noch ein Skript haben, an dem sie sich abarbeiten konnen. Wenn
man dieses Bild weiter bemiihen will, spielt auf der Biihne Gesellschaft eher eine Laien-
spielschar, die, zur Echtzeit gezwungen, weder Probe- noch Korrekturméglichkeiten
hat, sondern ihre Struktur gewissermafien improvisieren muss und dennoch zu Selbst-
stabilisierungen auch im Hinblick auf die Wechselseitigkeit der operativ voneinander
unabhéngigen Funktionssysteme kommt. Es ist fundamental eine Gesellschaft der
Gegenwarten.«'%*

Es gibt wegen dieser funktionalen Differenzierung und der evolutiven, hochst
kontingenten Wandelbarkeit der Teilsysteme keine integrierende Perspektive,
keine Steuerungsmoglichkeit, keinen gesamtgesellschaftlichen Blick mehr.
Mehr noch: Luhmann plidiert dafiir, ebenso wie das alteuropiische Erbe der
Anthropologie die Idee der Vernunft in der Tradition der Aufklirung »ins Mu-
seum fiir soziologische Altertumskunde abzustellen«.?5 Ein moralischer An-
spruch etwa, der fiir Politik gelten wiirde, wire nur im Code der Politik, eine
religiose Wahrheit, die fiir Wirtschaft Relevanz hitte, lediglich im Code der
Wirtschaft artikulierbar.

Mit dieser Zuriickweisung von systemiibergreifenden Anspriichen, von
Werten wie Gerechtigkeit und einer {ibergreifenden Wahrheitsperspektive ar-
tikuliert sich Luhmanns Systemtheorie »dezidiert nicht-normativ, ja geradezu
antinormativ«.'9® Luhmann hilt folgerichtig eine Verstindigungsrationalitit
fir unbegriindet. In kritischer Absetzung zu Habermas handlungstheoreti-

193 | Joas, Kndbl, Sozialtheorie 2011, 388.

194 | Nassehi, Gesellschaft der Gegenwarten 2011, 65.

195 | Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft 1990, 282.
196 | Joas, Kndbl, Sozialtheorie 2011, 366.
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schem Konzept kommunikativer Vernunft kénne man nicht »aus der Sprache
selbst eine Idealnorm des Bemiihens um Verstindigung« ableiten.!’
allerdings seinerseits Jilrgen Habermas der hierin neben einem zweckrationa-
len, technokratischen Reduktionismus zugleich einen Ausfall gesellschaftskri-
tischer Momente festgestellt hat. Luhmanns Systemtheorie hat eine Tendenz
zur Affirmation des Bestehenden.® Jenseits einer ironisierenden Distanz

Es war

iiber gesellschaftliche Alternativen, iiber moralische, politische und rechtliche
Steuerungsmechanismen des Ganzen tiberhaupt nur nachzudenken, diese
Maglichkeit wird bereits auf theoretischer Ebene bestritten.”?

3.3 Systemtheoretische Offentlichkeit

Will man Luhmanns Begriff der Offentlichkeit angemessen verstehen, muss
man ihn eintragen in das Gesamtgefiige seiner Systemtheorie und der dort
im Lichte der Modernisierungsprozesse stattfindenden funktionalen Ausdif-
ferenzierungen verschiedener Teilsysteme. Allerdings rdumt Luhmann dem
Offentlichkeitsbegriff keine dominante Rolle ein. Als Konzept hat er nie einen
festen Ort in seinem Begriffsarsenal gefunden. Seine expliziten systematisie-
renden Ausfithrungen bleiben eher selten und tauchen vor allem im Kontext
der Kommunikation durch neue Medien als einem neuen Teilsystem ab Mitte
der 1970er Jahre auf.?* Manche meinen gar, der Offentlichkeitsbegriff wiirde
Luhmann nie ins systemtheoretische Konzept passen.’” Zwar hilt er an man-
chen Stellen die Offentlichkeit fiir den eigentlichen Souverin,? doch triviali-
siert er diese an anderen Stellen auf zufillige Begegnungen als »Kommunika-
tion au trottoir«.>% Diesen Begegnungscharakter von Offentlichkeit nehmen
Gerhards und Neidhardt zum Anlass, daraus bei ihm das Modell einer »Episo-
densffentlichkeit« abzuleiten.?0*

Die Tatsache einer nur geringen systematisierten Ausarbeitung freilich hat
wohl vor allem damit zu tun, dass Luhmann in dieser Form der Offentlichkeit

197 | Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft 1998, 201.

198 | Vgl. Fillsack, Die Habermas-Luhmann-Debatte 2010, 154-181.

199 | Vgl. Joas, Kndbl, Sozialtheorie, 2011, 390.

200 | Vgl. Marcinkowski, Politische Offentlichkeit 2002, 97; Kojima, Die Offentlichkei-
ten der Erziehung 2015, 76,.

201 | Vgl. Gerhards, Neidhardt, Strukturen und Funktionen moderner Offentlichkeit
1990, 5.

202 | Vgl. Luhmann, Okologische Kommunikation 1986, 175.

203 | Luhmann, Okologische Kommunikation 1986, 75; ahnlich 225; Vgl. Gerhards,
Neidhardt, Strukturen und Funktionen moderner Offentlichkeit 1990, 5ff.

204 | Gerhards, Neidhardt, Strukturen und Funktionen moderner Offentlichkeit 1990,
23.
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noch jenes alteuropiische Subjekt und dessen Risonieren in biirgerlichen Zir-
keln und Salons wiedererkannte, dem er aber in den Prozessen der Moderne
lingst den Abschied gegeben hat. Es erinnert ihn an »humane Vorstellungen
der Aufklirungszeit«, doch in hoch ausdifferenzierten Gesellschaften kénn-
ten sich Menschen nicht mehr »als Menschen begegnen und annehmen«.>*
Wenn also von Offentlichkeit in impliziter wie in expliziter Form die Rede ist,
dann allenfalls in der systemtheoretischen Logik verschiedene Teilsysteme. Of-
tentlichkeit wird hier rein funktional analysiert hinsichtlich ihrer Relevanz fiir
die Integration jeweils der einzelnen Teilsysteme sowie fiir deren Zusammen-
halt und Abgrenzung voneinander. Darum kann Offentlichkeit nur verstanden
werden in der bereits erlduterten Logik von System und Umwelt. Bereits durch
diese Verortung ist der jeder Normativitit entledigte, streng funktionalistische
Charakter von Luhmanns Offentlichkeitsbegriff evident. GroRer konnte die
Differenz zur Theorie deliberativer Offentlichkeit kaum sein.

Offentlichkeit dient demnach der Kommunikation der verschiedenen Teil-
systeme miteinander. Sie ist kein eigenes Teilsystem. Sie ist selber gerade nicht
thematisch gebunden. Vielmehr hilft sie, dass die anderen Teilsysteme einan-
der nach der Logik der verschiedenen Ebenen der Beobachtung beobachten
konnen. In medialer Vermittlung beobachten sie sich im Forum der Offent-
lichkeit selbst und zugleich die anderen Teilsysteme, wie diese sich beobach-
ten, ohne die Intentionen, Absichten und Griinde der Beobachter ergriinden
zu kénnen. So werden durch diese Fremd- und Selbstbeobachtung Grenzen
gezogen und zugleich die Méglichkeit von Kommunikation gebahnt. Offent-
lichkeit situiert sich zwischen den Teilsystemen, die einander Umwelten sind,
auf den Ebenen der Beobachtung erster und zweiter Ordnung. Deshalb kann
dieses Offentlichkeitskonzept als »Spiegelmodell« bezeichnet werden.?*®

wErst im Umgang mit dieser Selbsterfahrung im Spiegel der Offentlichkeit gewinnt ein
soziales System die interne Fahigkeit zur Variation und Selektion, zur differentiellen
Reproduktion, die sie in einer alle Aufienseiten laufend verandernden Gesellschaft
braucht - und die die Gesellschaft braucht, um sich als Differenzierungsprinzip sozialer
Systemen zu erhalten, die ebenso indifferent wie sensitiv auf das reagieren, was sich in
ihrer Offentlichkeit abspielt.. Durch Beobachtung zweiter Ordnung wird den jeweiligen
Systemen ermdglicht, Selbst- und Fremdreferenz zu unterscheiden und sich damit ein
semantisches Einheitsbild von den Grenzen der eigenen Handlungsmoglichkeiten zu
machen.«2%7

205 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 241.

206 | Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 85; vgl. Luhmann, Die Wissen-
schaft der Gesellschaft, 1990, 181.

207 | Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 78f.
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Zwei Beispiele seien zur Verdeutlichung genannt:

Vom Teilsystem »>Politik aus gedacht, ist Offentlichkeit eine intermediire
GrofRe, die zwischen den Anspriichen des Teilsystems Politik, den Biirgern
und den Anspriichen anderer Teilsysteme vermitteln soll: »Politik kann tiber
Offentlichkeit die Themen und Meinungen der Gesellschaft beobachten und
muf darauf reagieren. Die Gesellschaft kann umgekehrt {iber Offentlichkeit
die Politik beobachten und kontrollieren, ob deren Output mit ihren Interessen
ibereinstimmt.«*%®

Im Kontext der Massenmedien zeigt Offentlichkeit ihre funktionale Rele-
vanz als »ein allgemeines gesellschaftliches Reflexionsmedium, das die Un-
tiberschreitbarkeit von Grenzen und, dadurch inspiriert, das Beobachten von
Beobachtungen registriert«.>° Thre Aufgabe ist es folglich, Kommunikation an
je neuen, durch die Massenmedien vermittelten Themen zu organisieren und
so eine gesellschaftliche Kommunikation zu erméglichen.?!

Themen sind fiir Luhmanns Offentlichkeitsbegriff nicht im Rahmen der
Kategorien >wahr< oder »falsch« relevant. Sie sind Vehikel, die »ein gemeinsa-
mes Sichbeziehen auf identischen Sinn erméglichen. [...] Die Funktion besteht
nicht in der Richtigkeit der Meinungen, sondern in der Unsicherheit absor-
bierenden, Struktur gebenden Leistung von Themen«.*" Offentlichkeit ordnet
Themen, bringt neue ein, streicht welche und schafft auf diese Weise in der
Uniibersichtlichkeit eine gewisse Kohirenz im gesellschaftlichen Ganzen.

Somit wird deutlich, dass Offentlichkeit bei Luhmann auf verschiedenen
Ebenen situiert wird. Einerseits gehort es zur Logik der einzelnen Teilsysteme,
dass diese in der Absetzung von anderen Teilsystemen und der im Zuge eige-
nen Selbstreferenz eigene Teil6ffentlichkeiten bilden.

»Offentlichkeit kann einerseits jeder Umwelt (Subsystem) angehéren, »sei es ein Unter-
nehmen oder eine Universitat, sei es ein Altersheim oder ein Kindergarten, sei es eine
politische Partei, eine Sekte oder ein FuRballverein.. Andererseits lasst sich Offentlich-
keitinnerhalb (oderam Rand) jedes funktionalen Teilsystems wie Rechts-, Wirtschafts-,
Religions-, Wissenschafts- oder Erziehungssystem einordnen, wie sich am Beispiel des
politischen Systems zeigen lasst. Aus dieser Perspektive ergibt sich eine Vielzahl von
Offentlichkeiten in der Gesellschaft.«?!2

208 | Gerhards, Neidhardt, Strukturen und Funktionen moderner Offentlichkeit 1990,
12.

209 | Luhmann, Die Realitat der Massenmedien 1996, 184.

210 | Vgl. Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 223-228.

211 | Luhmann, Politische Planung 1971, 13.15.

212 | Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 80.
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Auf der anderen, die Teilsysteme iibergreifenden Ebene, auf der die Teilsyste-
me sich in Selbstreferenz und Fremdreferenz voneinander abgrenzen, gewinnt
der Offentlichkeitsbegriff eine andere Funktion. Hier liegt sie »in der Integra-
tion und der Neutralisierung von aus engeren Teilsystemen der Gesellschaft
stammenden Rollenanforderungen«.? Es ist vor allem die Ebene der Zivil-
gesellschaft, in der die Grenzen zwischen Staat, Offentlichkeit und Privatheit
und damit das Verhiltnis der diversen Teil6ffentlichkeiten vollzogen werden.

Offentlichkeit kann damit als eine Konkretisierung der Systemtheorie
in Bezug auf deren kommunikationstheoretisches Muster gesehen werden.
Die zentrale systemtheoretische Funktion der Offentlichkeit nach Luhmann
besteht in der Ermoglichung der Selbstbeobachtung einer Gesellschaft und
damit der Sicherung ihres, in einem hoch fluiden Prozess je neu zu erringen-
den Zusammenbhalts.?* Es ist ein streng normativ abstinentes Konzept, rein
deskriptiv angelegt, funktional ausgerichtet.”> Intentionen von Subjekten wer-
den in ihrer Relevanz negiert.

Damit aber werfen sich gerade aus der Sicht der Offentlichen Religionspid-
agogik Fragen auf, die an die Wurzel der Systemtheorie gehen.

3.4 Kritik

Es ist hier nicht der Anspruch, die Systemtheorie Luhmann in ihrer auferor-
dentlichen, in gewisser Weise selbst autopoietischen, selbstreferentiellen und
von aufien undurchdringlichen wie uniibersehbaren Komplexitit auch nur in
ihren Grundziigen rekonstruiert zu haben. Deshalb ist deren umfassende Kri-
tik hier nicht moglich, wohl aber eine kritische Auseinandersetzung.

Eine Wiirdigung misste sicher hervorheben, dass Luhmann auf mehrere
wichtige Faktoren aufmerksam macht: die Eigenlogik der funktional ausdif-
ferenzierten Teilsysteme als Moment der Moderne; die Resistenz dieser Teil-
systeme gegeniiber iberspannten Steuerungsprozessen; die strukturell-syste-
mischen Begriindungen und Bedingungen menschlicher Praxis. Menschliche
Praxis kann nicht allein aus der Perspektive subjektiver, handlungsleitender
Intentionen gedacht werden. Sie steht in kontextuellen Gefiigen und unter
Einfluss menschlicher Handlungen, die sich zu Strukturen des Handelns ver-
dichtet haben. Gerade die Einsicht in solche makrosoziologische Steuerungs-
mechanismen und Organisationsbedingungen menschlicher Existenz fithrte
(entgegen allerdings der Intention Luhmanns) auch zur Integration system-
theoretischer Elemente in die Handlungstheorie.?!

213 | Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 242.
214 | Vgl. Marcinkowski, Politische Offentlichkeit 2002, 113ff.
215 | Vgl. Kojima, Die Offentlichkeiten der Erziehung 2015, 85ff.
216 | Vgl. Fresacher, Kommunikation 2006, 251-303.
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Gleichwohl kristallisieren sich vielfiltige Probleme heraus, die hier nicht
im Einzelnen erliutert werden konnen. Aus religionspiddagogischer Sicht er-
scheinen Einwinde nachvollziehbar, die Hauke Brunkhorst gerade aus dem
Bemithen heraus vorbringt, die Relevanz der Systemtheorie fiir die Erzie-
hungswissenschaft auszuloten.

3.4.1 Subjekt

Das eine Problem kénnte man das Subjektproblem nennen. Luhmanns Ver-
such, nicht Personen, Subjekte und deren Interaktionen, sondern Systemkom-
munikationen als Referenzpunkte zu nehmen, verabschiedet den Menschen
als verantwortliches freies Subjekt. Zwar verwendet Luhmann alltagssprach-
liche Begriffe wie Handlung, Subjekt, Reflexion, Zweck, Sinn. Auch hat er
sich seit spitestens der 1980oer Jahre um eine stirkere Wiirdigung des Subjekt-
begriffs bemiiht. Doch, so Brunkhorst mit Rekurs auf Charles Taylor, diese
Begriffe ohne Rekurs auf den in der Alltagssprache »sedimentierten, unaus-
rottbar anthropozentrischen Sinn dieser Begriffe« zu verwenden, entkleidet
diese Begriffe »jedes verstindlichen Sinnes. Da aber auch ein Systemtheore-
tiker keine sinnlose Sprache wollen kann, liegt die Annahme nahe, dafl die
Rede von Systemen, die Strategien verfolgen, die Zwecke haben, die sich selbst
reflektierend zum Thema machen, die etwas Sinnvolles tun wie Komplexitit
reduzieren, ein heimliches Subjekt hat; und wenn es nicht das alteuropdische
menschliche ist, dann muf es ein allgegenwirtiger Geist, ein >Gespenst im
Systemx« sein.«*’ Liest man Systemtheoretiker der Gegenwart, so hat man den
Eindruck, eher stehe die Logik und Semantik von Computertechnik und Ky-
bernetik Pate als die der Handlungstheorie.”®® In dhnlicher Weise hat Hans
Joas diesen Subjektverlust kritisiert.?!

3.4.2 Differenz

Das zweite Problem kénnte man das Differenzproblem nennen. Wenn eine
Systemtheorie sich in dem Mafle radikalisiert, dass sie die Komplexitit und
Autonomie der jeweiligen Teilsysteme erhéht, dabei aber die lebensweltlichen
Ressourcen der Subjekte unterspiilt, dann gefihrdet sie die Gesellschaft insge-
samt. Denn eine Systemautonomie ist nicht dasselbe wie eine Subjektautono-
mie, die nur durch lebensweltliche Einbindung zu haben ist. Erziehungswis-
senschaftlich ist dies destruktiv. Reflexive Autonomie als Ziel von Erziehung
wiirde durch eine »nur mehr funktionalistisch reflektierte Erziehungswirk-

217 | Brunkhorst, Systemtheorie 2007, 1504; vgl. Oelkers, Tenorth, Péddagogik, Erzie-
hungswissenschaft und Systemtheorie, 1987; Lenzen, Irritationen des Erziehungssys-
tems 2004.

218 | Vgl. Nassehi, Die letzte Stunde der Wahrheit 2017, 66-80.

219 | Vgl. Joas, Knbbl, Sozialtheorie 2011, 375-390.
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lichkeit [...] verfehlt. Nur wenn sie dieses Ziel in ihren (Selbst-)Thematisierun-
gen festhilt, kann in ihr zwischen System- und Subjekt-Autonomie unterschie-
den werden.«**°

Damit aber geht ein ungeschichtlicher Zug einher. In dem Begriffsgefii-
ge Luhmanns ist nicht hinreichend ausweisbar, inwieweit die Ausdifferen-
zierungsprozesse selbst geschichtlicher Natur und damit das Resultat poli-
tischer wie gesellschaftlicher Prozesse sind. Einmal ausdifferenziert, ist es
systemtheoretisch nur schwer vorstellbar, dass die autonomen, fiir einander
Umwelten darstellenden Teilsysteme wieder ihre Codes und Programme und
damit ihre Teilautonomie verlieren kénnten. Pierre Bourdieu hilt deshalb die
Rede von sozialen Systemen fiir »zu objektivistisch«. Sie blendet die »Rolle
von Macht, Herrschaft und Ungleichheit aus« und unterschitzt »folglich sys-
tematisch Spannungen und Konflikte im Alltag«.?”! Das soziale und politische
Feld als Kampf um Ressourcen und Positionen kann damit ebenso nicht hin-
reichend gewiirdigt werden wie der Kolonisierungsdruck bestimmter Teilsys-
teme auf andere systematisch unterschitzt wird. »Eine einmal eingerichtete
autonome Kunst erhilt schon aufgrund ihrer autopoietischen Logik und Dyna-
mik ihre Eigenstindigkeit.« Fiir Bourdieu hingegen kann externer Druck auf
das Kunstfeld und interne AnstéRe im Feld etwa durch Okonomisierung oder
Politisierung die errungene Autonomie auch wieder »unterhghlen«.??

3.4.3 Wahrheit

Dies fiihrt drittens zum Normativitits- und Wahrheitsproblem. Fiir Herbert
Schnidelbach liegt es nahe, Luhmanns »subjektloses Verstindnis von >Ratio-
nalitit« als Ergebnis eines metaphorischen Fehlschlusses anzusehen, der auch
vorliegt, wenn vom Denken von Computern oder vom Handeln von Automaten
die Rede ist«. Deshalb scheidet Luhmanns Konzept der Systemrationalitit »aus
der Erbengemeinschaft der klassischen Philosophie der Vernunft aus«.?? Fiir
diese These spricht, dass sich Luhmanns Systemtheorie aus der Logik ihrer
Begriindungen heraus eines Wahrheitsanspruches enthilt, der iiber die innere
Binnenlogik eines Teilsystems hinausgeht. Jenseits der Irritationen zwischen
den fiir einander Umwelten bildenden sinnkonstruierenden Binnenkommuni-
kationen, jenseits der vielschichtigen Beobachtungsebenen und deren Selbst-
bezugs (»re-entry«) sind universale normative Orientierungen unmdglich.
Statt um universale Wahrheit geht es um »Schnittstellenmanagement« zwi-
schen den einzelnen Teilsystemen,?** das im wesentlichen auf der Bearbeitung

220 | Brunkhorst, Systemtheorie 2007, 1505.

221 | Miiller, Pierre Bourdieu 2014, 75.

222 | Miiller, Pierre Bourdieu 2014, 223f.

223 | Schnéadelbach, Vernunft 2007, 138f.

224 | Nassehi, Die letzte Stunde der Wahrheit 2017, 67
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von Ubersetzungskonflikten beruht. Dieser Ubersetzungskonflikt ist freilich
»nicht prinzipiell 16sbar, weil es zwischen den unterschiedlichen Logiken so
etwas wie eine letztgiiltige Ubertragung nicht geben kann«. Statt eine letzte
Wahrheit zu imaginieren miissen die Akteure »aktiv mit der Perspektivendif-
ferenz der Gesellschaft umgehen lernen«.?

Ein universaler Wahrheitsanspruch ist nicht nur nicht denkbar. Im Lichte
der zentralen Rolle des Kontingenzbegriffs in der Systemtheorie Luhmanns
l6st dieser sich auf in die Volatilitit begriindungsentlasteter und normativitits-
resistenter Viabilitit. Damit aber bekommt die Systemtheorie eine affirmative
Tendenz. Die Unterstellung, dass eine reine Beschreibung der Praxis moglich
sei ohne Beteiligung an ihr, ist selbst bereits eine Praxis und damit gerade an-
gesichts des Eindrucks zunehmender Entpolitisierung und des geringer wer-
denden Vertrauens in die Verinderbarkeit gesellschaftlicher und politischer
Prozesse legitimationsbediirftig. »Den rein deskriptiv-beobachtenden Blick auf
Gesellschaft gibt es nicht, so wie es auch nicht ausreicht, nur von Systemen zu
sprechen.«??

3.4.4 Luhmann und die Offentliche Religionspadagogik

Diese Defizite machen es einer Offentlichen Religionspidagogik nicht leicht,
auf den systemtheoretischen Offentlichkeitsbegriff zuriickzugreifen. Einer-
seits kann er die Binnenlogik verschiedener Systeme wiirdigen und durch die
Dialektik verschiedener Beobachtungsebenen prizise analysieren. Dies wire
insbesondere fiir die Vernetzung und Differenzierung verschiedener Lernorte
des Glaubens und seiner Offentlichkeit relevant. Auch wiirde dies die Eigen-
logik etwa religiéser Bildung in der Familie im Unterschied zum Setting des
RU in einem bestimmten Kontext (wie nicht zuletzt in dem weitgehend siku-
larisierten Kontext Ostdeutschlands im Unterschied zu dem in Westdeutsch-
land) erst angemessen formulieren helfen. Ein solcher Offentlichkeitsbegriff,
artikuliert im Teilsystem Erziehung und Bildung, erlaubt es zudem, die spezi-
fische Logik des Systems »Religionsunterricht« im Unterschied insbesondere
zur »Umwelt« anderer Ficher, in der Binnenstruktur seiner Teilsysteme wie
»Schiiler« und »Lehrer«, in der Logik des Systems »Schule« oder auch dem
der »Gesellschaft« prizise wie auch deren Vernetzung zu analysieren.””” Zu-
dem kann ein Vorteil die in der Dialektik von System-Umwelt begriindete
Widerlegung einer »kausalen Durchgriffserwartung« sein.?”® Dies verhindert

225 | Nassehi, Die letzte Stunde der Wahrheit 2017, 199f.

226 | Striet, Sich selbst als geworden beschreiben wollen 2014, 17.

227 | Vgl. Domsgen, Grundlagen und Ziele einer systemischen Religionspddagogik.
2009, 18; Domsgen, Chancen und Grenzen 2009, 142,

228 | Scheunpflug, Mette, Anregungen aus Sicht einer systemtheoretischen Erzie-
hungswissenschaft 2007, 41.
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aus der inneren Struktur der Systemtheorie heraus die tiberhitzte Semantik
von Reform und Verinderbarkeit und hilft unterhalb der Ebene des Systems
»Schule« hinaus bei der reflexiven Bearbeitung des Technologiedefizits im
Religionsunterricht.”?? Auf der wissenschaftstheoretischen Ebene bringt ein
solcher Offentlichkeitsbegriff fiir manche erstmals die tragfihige Basis, die
diversen Teil6ffentlichkeiten der verschiedenen Wissenschaften, mit denen
die Religionspidagogik als Verbundwissenschaft notwendig zusammenarbei-
ten muss, in ein Verhiltnis der angemessenen Kooperation zu bringen. Die-
ses muss normativ enthaltsam bleiben, um einen Dialog der Wissenschaften
und der mit ihnen unaufléslich verbundenen Weltzuginge und Weltbilder erst
moglich zu machen, und zugleich Eigenstand und Kommunikabilitit der ver-
schiedenen Wissenschaften zu begriinden.?*® Doch genau hier werden die Vor-
behalte virulent.

Eine Offentliche Religionspidagogik kann nicht iiber die Subjektschwiche
hinwegsehen — und dies nicht allein aus pidagogischen und religionspida-
gogischen Griinden. Auch wenn in Luhmanns Systemtheorie die Logik der
verschiedenen Beobachtungsebenen vom Wechsel der Teilnehmer- und Beob-
achterperspektive lebt, kénnte man doch fragen, ob nicht begriffslogisch die
Beobachterperspektive ein so grofdes Gewicht erhilt, dass die erfahrungsbezo-
genen, personalen, hermeneutischen und damit zumindest normativitits- und
wertbezogenen Aspekte zuriickgedringt werden. Diese sind wesentlich mit
einer Teilnehmerperspektive verbunden, die indessen angesichts der Subjekt-
schwiche und des handlungstheoretischen Defizits nicht mehr angemessen
denkbar sind. Fiir den iiberkommenen Religionsunterricht konfessioneller wie
konfessionell-kooperativer Prigung haben diese freilich elementare Relevanz.

Aber mehr noch: Nicht zuletzt um eines angemessenen Offentlichkeits-
begriffs willen muss die Offentliche Religionspidagogik tiefe Vorbehalte an-
melden. Die Verharmlosung der Rolle der »Handlungssubjekte im Interak-
tionsprozess und ihre Bedeutung im Entstehungsprozess sozialer Systeme«
unterlduft die Qualitit der Offentlichkeit selber.?! Luhmann sieht durchaus,
dass der Einzelne seine Individualitit als Mensch ja erst in der politischen
Offentlichkeit artikuliert. Nur sei eben dieses subjektzentrierte Menschen-
bild der Aufklirung in der Moderne obsolet geworden — und damit ein solcher
subjektbezogener, auf die Interaktionen der Subjekte abhebender Offentlich-
keitsbegriff. Insofern aber, so das Fazit Volker Gerhardts, verfehlt Luhmanns
Systemtheorie »in ihrer wohltuend abkiihlenden Sicht auf gesellschaftliche

229 | Vgl. Scheunpflug, Mette, Anregungen aus Sicht einer systemtheoretischen Er-
ziehungswissenschaft 2007, 46-50; Bittner, Scheunpflug, Eine Einleitung in das Buch
2007, 11.

230 | Vgl. Rothgangel, Religionspadagogik im Dialog |. 2014, 16-19.268-275.

231 | Fend, Neue Theorie der Schule 2008, 135.



C. Konzepte der Offentlichkeit

Prozesse die Pointe der Offentlichkeit«.? Da sie darauf besteht, »in der Person
des Einzelnen eine Umweltbedingung sozialer Systeme zu sehen, und nicht
bereit ist, die in jeder Person immer auch gegebene gesellschaftliche Grofe
anzuerkennen, fehlt der Systemtheorie der Begriff fiir das Ineinander von In-
dividualitit und Sozialitdt«.>3

Mehr noch: Uber diese Subjektschwiche hinaus fallen die normative
Enthaltsamkeit und die damit verbundene Absage an wahrheitstheoretische
Relevanzen besonders ins Gewicht, obschon eben ein solches Defizit seiner-
seits im Offentlichkeitsbegriff Gerhardts freigelegt worden ist.2** Mit dem auf
funktional-pragmatische Viabilitit zuriickgefahrenen,?® normativ abstinenten
Wahrheitsbegriff der Systemtheorie scheint Religionspidagogik im Diskurs
der heterogenen Offentlichkeiten nicht mehr begriindungsfihig, nicht mehr
diskursfihig, nicht mehr wahrheitsfihig. Diese Wahrheitsschwiche zeigt sich
besonders stark in der »Aus- oder Abblendung von Gesichtspunkten, die tiber
die Systemrationalitit hinausreichen«.»® In der Logik der Systemtheorie l3sst
sich ein tibergreifender, ein gar universaler Wahrheitsanspruch im Rahmen
der Offentlichkeit nicht mehr denken. Wie lisst sich jedoch dann verhindern,
dass die Dialektik der verschiedenen Beobachtungsebenen in einem infi-
niten Regress endet? Wie lisst sich der Wahrheitsanspruch des christlichen
Glaubens in seiner befreienden und die Menschen beanspruchenden Wucht
tiberhaupt tiber das religionsinterne Sprachspiel hinaus denken? Denn dass
die »Aktivititen eines bestimmte Bereichs ihre eigene innere Rationalitit ken-
nen und die iltere Form der religiés fundierten Normsetzung nicht mehr zu-
lassen, bedeutet keineswegs, dafl solche Titigkeiten nicht nach wie vor stark
durch den Glauben geprigt werden konnen«.?7 Wie lisst sich vom Menschen
in biblischer Tradition jenseits personaler Kategorien reflektieren, wie lisst
sich religiose Bildung in ihrer Bezogenheit auf Autonomie und Miindigkeit
uiberhaupt ansatzweise artikulieren? Verliert nicht die Religionspidagogik
mit dieser Wahrheitsabstinenz ihre Mitte? Was unterscheidet dann eine sol-
che Religionspiddagogik noch von einem rein pragmatischen Dezisionismus?
Eine solche Religionspidagogik wiirde wohl Differenzen wahren, wire aber
iiber diese Differenzen hinaus und deren Verhiltnis betreffend nicht mehr in
einem die Systeme iibergreifenden Sinne reflexions- und auskunftsfihig. Wie
aber wire eine solche Religionspadagogik auf der Ebene der Bildungstheorie,

232 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 243

233 | Gerhardt, Offentlichkeit 2012, 244,

234 | Vgl.C 2.

235 | Vgl. Domsgen, Grundlagen und Ziele einer systemischen Religionspadagogik
2009, 12-22; Schweitzer, Das lernende Subjekt 2009, 93-112.

236 | Schweitzer, Das lernende Subjekt 2009, 109.

237 | Taylor, Ein sakulares Zeitalter 2009, 707.
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in der Teiloffentlichkeit der schulischen Facher wie tiber die Teil6ffentlichkeit
der Kirchen hinaus unter diesen Bedingungen noch ausweisbar oder gar legi-
timierbar? Sie kénnte Rang, Status und Ansatz religiéser Bildung im Konzert
anderer Bildungszuginge und anderer Weltmodellierungen nicht hinlinglich
ins Spiel bringen. Auch ein moral point of view wire nicht mehr formulierbar.

Damit riickt erneut ein starker normativer Akzent in den Fokus. Offen-
sichtlich geht daran kaum ein Weg vorbei. Dies sollte in der bisherigen Diskus-
sion von deliberativer Offentlichkeitstheorie, liberaler und systemtheoretischer
Offentlichkeit herausgearbeitet werden. Allerdings arbeitet die Deliberative
Offentlichkeitstheorie im Wesentlichen mit dem Schleusenmodell. Religion
hat wohl ihren Platz auf der zivilgesellschaftlichen Ebene. Wegen ihrer spe-
zifischen Form ihrer Vernunft jedoch, die nicht die Universalisierungsfihig-
keit sikularer Vernunft erreicht, bleibt Religion jedoch defizitir und ist auf der
politischen Ebene und insbesondere auf der Ebene staatlicher Institutionen
nicht ebenbiirtig. Wird aber damit nicht eine Deklassierung vorgenommen,
eine Diskriminierung der Religion? Unterschitzt dies nicht den rationalen Ge-
halt der Religion selber? Wir hatten ja ein solches Argument bereits gegen die
Deliberative Offentlichkeitstheorie ins Feld gefiihrt.?*® Diese Annahme jeden-
falls bildet den Ausgangspunkt einer Offentlichkeitstheorie, die maRRgebliche
Impulse aus dem pragmatisch gewendeten Kommunitarismus bezieht. Dar-
um muss die Suche nach einem religionspidagogischen Offentlichkeitsbegriff
darauf Bezug nehmen.

4. PRAGMATISCHE OFFENTLICHKEITSTHEORIE: CHARLES TAYLOR

Wie wir in der Auseinandersetzung mit der deliberativen Offentlichkeitstheo-
rie erarbeitet haben, will diese sehr wohl einer erfahrungsgesittigten religic-
sen Rede in der Offentlichkeit Bedeutung zuschreiben. Auch diese kénne, so
Habermas, mit ihrer Authentizitit sehr wohl Verstindlichkeit, Wahrheits- und
Orientierungsfahigkeit fiir die sikulare Vernunft beanspruchen, um verges-
sene Ressourcen freizulegen. Doch obschon jeder, der Martin Luther King Jr.
zuhore, verstehe, was er meine, bleibe religiése Rede allerdings auf den vor-
institutionellen Raum der Politik beschrinkt.* Der Grund: Sie sei im letzten
radikal verschieden von sikularer Rede. Auf der Ebene der Kognition gebe es
zwar nur ein und dieselbe Vernunft. Deshalb konne man auch nicht von vorn-
herein sagen, religiose Griinde seien von vornherein irrational. »Der mensch-
liche Geist ist in religiosen Traditionen genauso am Werk wie auf jedem

238 | vgl.C 1.
239 | Vgl. Habermas, Taylor, Diskussion 2012, 95.
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kulturellen Gebiet, einschliellich der Wissenschaft.«**® Doch gebe es einen
Unterschied zwischen Kategorien von Griinden. Wihrend sikulare Vernunft
sich allein auf das Argument stiitze, auf fiir jeden zugingliche Griinde, ohne
auf religiosen Erfahrungen und der Teilhabe an religiosen und kultische Prak-
tiken zu basieren, ist religiése Rede hingegen intrinsisch mit einem bestimm-
ten Heilsweg verkntiipft. »Somit hingen die Beweise fiir religiose Griinde nicht
nur von kognitiven Uberzeugungen und ihrer semantischen Verkettung mit
anderen Uberzeugungen ab, sondern von existentiellen Uberzeugungen, die
in der sozialen Dimension der Zugehorigkeit, der Sozialisation und in vorgege-
benen Praktiken wurzeln.«**! Religiose Rede sei deshalb im letzten opak, nur
fur Eingeweihte zu vollziehen und deshalb nicht zu verallgemeinern. Dagegen
sei sikulare Rede von jedem verstehbar und mit von allen teilbaren Argumen-
ten auch kritisierbar. Deshalb sei sie universalisierbar und das Forum, in dem
sich im Modus der Ubersetzung der jeweiligen partikularen Positionen religis-
se wie nicht-religiése Biirger versammeln kénnen.

Die hier entscheidende Voraussetzung ist die kategoriale Differenz zwi-
schen religiésen und nicht-religiésen Griinden. Doch ist diese triftig? An ge-
nau dieser Stelle widerspricht Charles Taylor. Sein Votum geht dahin, dass jede
begriindete Rede, sei sie religios oder nicht-religios, in bestimmten vorauslau-
fenden Wertbindungen bestehe.

»Der Unterschied ist, daB ich sage, man kann diese Art von Bezugnahmen nicht iiber-
setzen, weil es sich um Bezugnahmen handelt, die das spirituelle Leben bestimmter
Menschen wirklich beriihren, das anderer hingegen nicht. Dasselbe gilt aber fir den
Verweis auf Marx und den auf Kant. Also versuchen wir uns anzuschauen, nicht warum
wirdiese Bezugnahmen aus Griinden der Fairness und Aligemeingiltigkeit ausschliefRen
mussen, sondern warum wir sie besonders behandeln miissen - und ich verstehe das
mit der Sonderbehandlung immer noch nicht -, weil sie zu einer Art anderem Bereich
gehoren.«242

Fiir Taylor ist demnach eine kategoriale Unterscheidung zwischen verschie-
denen religiésen und nicht-religiésen Arten von Begriindungen wegen der
jeweils gleichermaflen vorauslaufenden tiefreichenden Fundierungen nicht
moglich. Religion ist so gesehen kein Sonderfall. Sie hat einen zumindest
analogen epistemologischen Status wie sikulare Philosophien. Damit aber ist
bereits eine spezifische Offentlichkeitstheorie angespielt, die nicht zuletzt des-
halb interessant ist, weil sie offenkundig unmittelbare Konsequenzen fiir das
Profil religionspddagogischer Selbstverstindigungsprozesse birgt.

240 | Habermas, Taylor, Diskussion 2012, 90.
241 | Habermas, Taylor, Diskussion 2012, 92.
242 | Habermas, Taylor, Diskussion 2012, 94f.
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4.1 Anthropologie in modernekritischer Absicht

Taylor wire missverstanden, wollte man ihn als konservativen Denker einstu-
fen, der hinter die Moderne zurtiickfallen wollte. Er ist kein Reaktionir. Thm
geht es vielmehr darum, in der kritischen Freilegung ihrer Aporien sein »Un-
behagen an der Moderne« auszudriicken, um deren befreiende Impulse zu
retten und deren selbstzerstérerischen Tendenzen entgegenzuwirken.?® Dafiir
konzentriert er sich auf das, was er fiir den Kristallisationspunkt der Moderne
und ihrer Pathologien hilt: den Menschen. Insofern liuft sein Werk insgesamt
auf eine Philosophische Anthropologie mit der Absicht einer »therapeutischen
Zeitdiagnose« hinaus,*** in der es ohne Romantisierungen und Verklirungen
der Vormoderne um die Wiederherstellung einer verlorengegangenen Orien-
tierung des Menschen und damit um das prekire Gefiige zwischen Identitit
und Moral geht. »Wissen, wer man ist, heifft, dafl man sich im moralischen
Raum auskennt, in einem Raum, in dem sich Fragen stellen mit Bezug auf
das, was gut oder schlecht ist, was sich zu tun lohnt und was nicht, was fiir
den Betreffenden Sinn und Wichtigkeit hat und was ihm trivial und neben-
sichlich vorkommt.«** Dabei charakterisiert es seine Methodik, dass Taylor in
Phinomenen, die nach allgemeinem Verstindnis das Emanzipatorische und
Befreiende der Neuzeit und der Moderne ausmachen, zugleich durch »ana-
mnetische Selbstvergewisserungen« die dunkle Kehrseite freilegt und durch
Blick in die kontingenten Begriindungszusammenhinge Méglichkeiten fiir
Unterbrechungen, Irritationen und Neuperspektivierungen anbahnt.?*

4.2 Pathologien der Moderne

Im Lichte einer solchen Hermeneutik sind es vor allem drei Phinomene, an
denen die Pathologien der Moderne besonders greifbar werden:

4.2.1 Atomismus

Erstens ist es fiir Taylor ein Individualismus, der in seiner Verabsolutierung
des Einzelnen die eigenen Impulse konterkariert. Ein wesentliches Moment
neuzeitlicher Aufbriiche ist die Freisetzung der Menschen aus unausgewie-
senen Ordnungen, sei es gesellschaftlicher, staatlicher, privater oder auch re-
ligios-kirchlicher Bindungen. Sie selber setzen sich ihre eigenen Zwecke, sie
selber konstruieren jene Orientierungen und Weltanschauungen, aus denen

243 | Vgl. Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995.

244 | Honneth, Die zerrissene Welt des Sozialen 2013, 228.

245 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 56.

246 | Goldstein, Perspektiven des politischen Denkens 2012, 177. Vgl. Taylor, Quellen
des Selbst 1996, 27.
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heraus sie sinnvoll leben wollen. Jenseits der Konzentration auf den Bereich
der Religion, wie dies Max Weber in seiner Rationalisierungsthese vorgenom-
men hatte, charakterisiert Taylor diesen Prozess der Diskreditierung iiber-
kommener Ordnungen, Sinngefiige und Hierarchien als »Entzauberung«.47
Damit wird bereits die angedeutete Ambivalenz dieses Vorgangs markiert.
Einerseits bedingt diese Entzauberung die Moglichkeit, nun losgeldst von he-
teronomen Zwingen dem eigenen Gewissen zu folgen und sich selbst expres-
siv zu verwirklichen. Jedem Menschen ist diese Moglichkeit zur je eigenen
unverwechselbaren Authentizitit, so Taylor im Riickgang auf die Romantik,
mitgegeben. Dieses »Ideal der Authentizitit« verweigert sich einer Fremdbe-
stimmung von auflen.?*® Moral kann so gesehen, im Unterschied zur Pflich-
tenethik Kants wie zur formalen Gerechtigkeitstheorie bei Habermas, nur in
einer Korrespondenz liegen zwischen dufleren Quellen der Moral, die »im In-
neren des Subjekts Resonanz finden«.249 Andererseits hat mit der Delegitimie-
rung vorgegebener Traditionen, Bindungen und Ordnungen zugleich die Welt
»manches von ihrer Zauberkraft eingebiifit«.° Der Sinn fiir {ibergeordnete
Zwecke, transsubjektive Horizonte, moralische Wertungen und gesellschaftli-
ches wie gemeinschaftliches Zusammenleben geht verloren. »Die dunkle Seite
des Individualismus ist eine Konzentration auf das Selbst, die zu einer Verfla-
chung und Verengung des Lebens fithrt, das dadurch bedeutungsirmer wird
und das Interesse am Ergehen anderer oder der Gesellschaft vermindert.«?!
Das Subjekt wird aus allen Bindungen geldst, wird vereinzelt, isoliert, wird aus
werthaltigen Beziigen und vorauslaufenden, in der Sprache auch vorreflexiv
mitgegebenen Bindungen isoliert und damit zu dem, was Taylor das »punkt-
férmige« Selbst« nennt.?? Es ist die Beschreibung einer Haltung durchgingi-
ger Selbstobjektivierung.

»Diese Haltung einzunehmen heift: sich mit dem Vermdgen der Objektivierung und Um-
gestaltung zu identifizieren und dadurch von allen Einzelmerkmalen abzuriicken, die
Gegenstande moglicher Veranderung sind. Was wir wesentlich sind, ist nicht von dieser
letzteren Art, sondern wesentlich sind wir das, was sich imstande sieht, diese Merk-
male festzusetzen und zu bearbeiten. Dies ist es, was durch das Bild des »Punkts«im
geometrischen Sinne des Ausdrucks angedeutet werden soll: Das eigentliche Selbst

247 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 9.

248 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne, 38. Vgl. Knapp, Vernunft, Freiheit, Reli-
gion 2010.

249 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 880.

250 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 9.

251 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 10.

252 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 309
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ist rausdehnungsloss, es ist nirgends aufer in diesem Vermdgen, Dinge als Objekte zu
fixieren.«253

Erkennbar fokussieren diese subjekttheoretischen Analysen den Rationalis-
mus Descartes als den entscheidenden Wendepunkt neuzeitlicher Denkge-
schichte. Durch diese Wende entsteht eine radikale neue Ortsbestimmung
des Ich, ja entsteht eigentlich erst das Subjekt im modernen Sinne. Denn im
Unterschied zur klassischen metaphysischen Ontologie wird in das Subjekt
verlagert, »was nach der fritheren Anschauung gleichsam zwischen dem Er-
kennenden/Handelnden und der Welt bestand, sie miteinander verband und
untrennbar werden lief«.>* Nun ist der menschliche Geist allein der »aus-
schliefliche Ort solcher Realititen«.?s Subjekt und Objekt treten auseinander,
das Ich verliert seine Einbindung in die sprachlich konstituierten Bindungen
von Welt und Gemeinschaft. Es wird zu einer ungebundenen, haltlosen Enti-
tit, eben zu einem atomistischen Ich, das seine Identitit gerade durch Heraus-
16sung und »Desengagement« aus Traditionen, Strukturen und Gemeinschaf-
ten gewinnt.?*® Daraus resultiert der Spitzensatz von Taylors anthropologisch
motivierter Diagnose der Pathologien der Moderne: Diese kultiviere die

»ldealvorstellung von einem menschlichen Akteur, der sich selbst durch methodisches
und diszipliniertes Handeln neu zu schaffen vermag. Erforderlich ist dazu die Fahig-
keit, eine instrumentelle Haltung zu den eigenen gegebenen Eigenschaften, Begierden,
Neigungen, Tendenzen und Gewohnheiten des Denkens wie des Fiihlens einzunehmen,
so daf diese bearbeitet werden kdnnen, wobei einige abgeschafft und andere verstarkt
werden, bis man den gewiinschten Vorgaben gerecht wird.«?%”

Es ist demnach vor allem der Cartesianismus, der wesentlich fiir die Neu-
konzeptionierung menschlichen Selbstverstindnisses verantwortlich ist und
damit zugleich fiir die Umgestaltung der menschlichen Vernunft. Hier, so
reformuliert Taylor Wittgensteins berithmte Sentenz, liegt jenes Bild, das
uns »gefangen« hilt, weil es als »weitgehend unreflektiert bleibendes Hinter-
grundverstindnis« den Horizont unserer Wirklichkeitsdeutungen und Selbst-
interpretationen abgibt.?*®

253 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 309.
254 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 336.
255 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 335.
256 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 289.
257 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 289.
258 | Dreyfus, Taylor, Die Wiedergewinnung des Realismus 2016, 11.
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4.2.2 Instrumentelle Vernunft

Hierin wird bereits die zweite Pathologie der Moderne erkennbar: die Priorisie-
rung der instrumentellen Vernunft. Sie verobjektiviert alles und trégt es ein in
den Verfiigungsraum dieser nun technisch geprigten Rationalitit. Was vorher
dem Verfiigungsrahmen der Subjekte entzogen war durch deren Griindung
im Schépfungswillen Gottes oder einer unantastbaren Natur, wird nun durch
die Entzauberung der Welt menschlichem Zugriff tiberantwortet. Verlieren die
Geschopfe ihren von Gott her oder von der Natur her verbiirgten Wert, kénnen
sie zum Zweck des eigenen Gliicks umgestaltet werden. Der einzige »Maf3stab,
der von nun an gilt, ist der der instrumentellen Vernunft«.> Die Wirklich-
keit wird in die Kategorien von Kosten-Nutzen-Analysen eingetragen und in
diesem Muster bearbeitet. Sind gegenwirtige Verdinglichungstheorien stirker
von Marx’ Fetischismustheorem inspiriert,?®® kommt Taylor zu einer Kritik der
Verdinglichung, die phinomenologisch-kulturwissenschaftliche, vernunft-
analytische und gesellschaftskritische Momente konstelliert und damit neuere
Ansitze der Kritischen Theorie vorwegnimmt.?®!

Dennoch geht er weiter. Indem er die subjekttheoretischen Implikationen
der Moderne und ihren drohenden »Sinnverlust« zusammenfithrt mit dem
durch Instrumentelle Vernunft vollzogenen »Verblassen des moralischen Ho-
rizonts« kann er erst die Implikationen der im Prozess der Moderne wirksa-
men Entzauberung verstehen.?® Es ist ein »Verlust an Resonanz, Tiefe oder
Fiille eingetreten«,?® die das autonome Subjekt aus sich selber nicht kompen-
sieren kann. Sind auch gegenwirtige Reaktualisierungen des Resonanzbe-
griffs darum bemiiht, sich in der Tradition der Kritischen Theorie zu verorten
und eine Neubestimmung der Weltbeziehung vorzunehmen,*®* mag daraus
auch eine vieldimensionale Theorie der Resonanzen als Gegenentwurf zu den
Entfremdungserfahrungen der Moderne entwickelt werden, %
det sich Taylors Ansatz davon dadurch, dass er diese Linien bis in eine weitaus-
holende Sikularisierungstheorie ausfaltet.?®® Man kann werkgenetisch sagen,
dass sich in ihr seine subjekttheoretischen und modernekritischen Arbeiten
verdichten.’” Zeigt Taylor in seinen denkhistorischen Analysen den Gang

so unterschei-

259 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 11.

260 | Vgl. Honneth, Verdinglichung 2015.

261 | Vgl. Jaeggi, Entfremdung 2016.

262 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 17.

263 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 13.

264 | Vgl. Rosa, Weltbeziehungen 2012.

265 | Vgl. Rosa, Resonanz 2016; Rosa, Gelingendes Leben 2017.

266 | Vgl. Taylor, Ein Sdkulares Zeitalter 2009.

267 | Vgl. Kiihnlein, Immanente Ausdeutung 2014; Goldstein, Sakularisierung der Vor-
sehung 2011; Knapp, Gott in sékularisierter Gesellschaft 2011.
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der Moderne als Gang grofRer »Subtraktionsgeschichten«, in der im Prozess
der Entzauberung sukzessiv alle Mythen, alle metaphysischen und religiésen
Weltanschauungen dahinschwanden, so dass »endlich Platz geschaffen wurde
fur die bereits existierende, ausschlieflich auf den Menschen bezogene mo-

ralische Motivation«,2¢®

so wire der Prozess der Sikularisierung doch miss-
verstanden, wiirde er nach dem iiberkommenen Muster einer von Max Weber
her inspirierten klassischen Sikularisierungstheorie als ein mit der Moderne
intrinsisch verbundener Glaubens- und Religionsverlust qualifiziert.®

Vielmehr unterscheidet er verschiedene Formen der Sikularisierung:
eine Sikularisierung I, die den Glauben unter Bezug auf »das Offentliche«
definiert und ihn einordnet in eine Funktionale Differenzierung, die jeden
Wirklichkeitsbereich nach jeweils eigener Logik verfasst sieht;?”° eine Siku-
larisierung II, in der Glaube und Religion schlicht verschwinden, und eine
Sikularisierung III, die die Bedingungen des Glaubens und der Religion in
modernen Gesellschaften untersucht.?”* Diese bei Taylor im Fokus stehende
Ebene begreift Religion und Glaube nun nicht als eine verschwindende Grofe.
Religion und Glaube werden vielmehr transformiert und dadurch zugleich zu
einer Option.?””? Er rekonstruiert den Wandel von einer Gesellschaft, in der
Glaube unhinterfragt und unangefochten war hin zu einer Gesellschaft, »in
der dieser Glaube auch fiir besonders religiose Menschen nur eine mensch-
liche Moglichkeit neben anderen ist«.*7?

Im Hintergrund solcher Analysen, deren Potential fiir gegenwirtige Debat-
ten um Pluralisierung und Individualisierung von Religion noch lange nicht
eingeholt ist,”* steht hermeneutisch eine Ausweitung der epistemologischen
Grundlagen. Spitestens in seiner Sikularisierungstheorie hat Taylor die Kon-
zentration auf kognitive Momente des Modernisierungsprozesses geweitet auf
affektive, leibliche, praktische und volitive Aspekte. Im Wesentlichen geht es
ihm darum, den >immanent frame<, den Rahmen der Immanenz, aufzuspren-
gen auf Grofleres hin und das »abgepufferte Selbst« auf Anderes hin durchlis-
sig und zu einem »pordsen Selbst« werden zu lassen.?”” Seine Anthropologie

268 | Taylor, Ein sakulares Zeitalter 2009, 420.

269 | Vgl. Pollack, Art. Sakularisierung 2016; Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 877,
Joas, Die Macht des Heiligen 2017.

270 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 13.

271 | Vgl. Taylor, Ein sakulares Zeitalter 2009, 14f. Ahnlich Casanova, Public Religions
1994,

272 | Vgl. Joas, Glaube als Option 2012.

273 | Taylor, Ein sakulares Zeitalter 2009, 15.

274 | Vgl. Smith, How (not) to be secular 2014; Kiihnlein, Immanente Ausdeutung
2014; Joas, Die Macht des Heiligen 2017.

275 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 899.
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zielt darauf ab, das Subjekt offen zu halten fiir GroReres, fiir Transzendenz,
so dass fiir ihn in einer fiir manche verstérenden Prignanz »kein Weg an der
religiésen Dimension vorbeifithrt«, nur die Wahl zwischen einer guten und
einer schlechten Religion.”® Insofern wird erkennbar, wie sehr es Taylor um
die genetische Analyse des In-die-Weltgestellt-seins geht und er hierbei auch
expressive, idsthetische, performativ-praktische Aspekte bemiiht.?”” Das ro-
mantische Authentizititsideal expressiver Subjektivitit wird zum Ankerpunkt
ganz unterschiedlicher »Formen des Religiésen in der Gegenwart«, wie Taylor
im Riickgriff auf William James formuliert.””® Die in individuellen wie kom-
munikativen Prozessen performativ-zeichenhaft vollzogene Suche nach Ganz-
heitlichkeit, nach Sinnsuche ist der Ort des Religiésen, was aber noch nicht
der Ort der Suche nach schlechthinniger Unbedingtheitim Sinne Paul Tillichs
sein muss.

Charles Taylor hat diese Immanenzreligion am Beispiel der Kunst philo-
sophisch rekonstruiert, diese eingeordnet in das in der Moderne aufkommen-
de Phinomen expressiver Authentizitit des Subjekts und deren Relevanz im
Sinne einer Kontingenzbewiltigungspraxis (Hermann Liibbe) aufgezeigt.?”’
Zugleich aber demonstriert er deren Begrenzungen, indem er sie unter Be-
zug auf Mikhail Epsteins Analysen im postkommunistischen Russland als
»Minimalreligion« kennzeichnet oder — stirker auf die westliche Hemisphi-
re bezogen — als »Spiritualitit ohne Religion«.?8° Mit beiden ist eine subjekt-
bezogene, innengeleitete Reaktion auf die Erfahrung von Sinnleere gemeint,
die aber charakteristischerweise sich in einem wesentlichen Moment von dem
unterscheidet, was Religion ausmache: dem Moment von Selbstenteignung,
von Sichentzogensein hinsichtlich der Gewidhrung der eigenen Identitit, des
eigenen Gedeihens. Taylor entwickelt einen allgemeinen, weiten Begriff von
Religion, der sich seiner Verwurzelung in der westlichen Welt der Moderne
durchaus bewusst ist, und die er wegen seiner Innengeleitetheit »religiésen
Glauben« nennt. Dieser sei definiert durch ein »Doppelkriterium: zum einen
durch den Glauben an eine transzendente Realitit, zum anderen durch das
damit zusammenhingende Streben nach einer Transformation, die iiber das
menschliche Gedeihen hinausgeht«.?® Doch so sehr es diese Suche nach Spi-
ritualitdt, nach Religion oder vielleicht nach Glauben gibt: zum Kennzeichen
des Sikularen Zeitalters gehort es, dass Religion und Glaube vor dem Hin-

276 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 1175. Kritisch Goldstein, Sékularisierung als
Vorsehung 2011, 638ff.

277 | Vgl. Rosa, Is There Anybody Out There 2011.

278 | Vgl. Taylor, Die Formen des Religiosen 2002, 5-100.

279 | Vgl. Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 602ff.845ff.

280 | Taylor, Ein sakulares Zeitalter 2009, 893, 895.

281 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 851.
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tergrund des gewandelten Subjektverstindnisses und einer verinderten Ver-
nunftkonzeption ihre Selbstverstindlichkeit verloren haben.

4.2.3 Entpolitisierung

Damit wird bereits die dritte Pathologie der Moderne bertiihrt, die fiir Taylor
unmittelbar aus der individualistisch-atomistischen Anthropologie und der
Tendenz zur instrumentellen Rationalitit folge: die »Entfremdung von der 6f-
fentlichen Sphire, aus der sich dann der entsprechende Verlust der politischen
Kontrolle ergibt«.28? Eine solche These basiert auf einer anthropologischen
Freiheitsanalyse, die Taylor von seinem Lehrer in Oxford Isaiah Berlin tiber-
nimmt. Das moderne Freiheitsverstindnis beruht im Kern auf der skizzierten
Subjektzentrierung. Nicht mehr wird der Fixpunkt der Subjektkonstitution
auferhalb des Subjekts gesucht, nicht mehr ist der Mensch Bestandteil einer
sinnvollen Ordnung. »Seine pragmatischen Zwecke sind in seinem Inneren
zu entdecken. Er ist sich selbst tiberlassen. Was fiir die umfassende Kosmische
Ordnung gilt, wird schlieflich auch auf die politische Gesellschaft tibertra-
gen. Daraus ergibt sich ein Bild des souverdnen Individuums, das »von Natur
aus<keiner Autoritit verpflichtet ist. Der Zustand der Unterwerfung unter eine
Autoritit ist etwas, was erst geschaffen werden muf.«*** Entscheidend kommt
es dementsprechend fiir das moderne Subjekt darauf an, alle Bindungen, alle
Verpflichtungen und Verwurzelungen als heteronom abzustreifen. Insofern
gehort es zur Verheiffungen der Moderne, eine unbeschrinkte und freie Wahl
zu haben. Das wire die hochste Freiheit, die Taylor als >Negative Freiheit< be-
zeichnet. Sie ist in dem Sinne ein »Méglichkeitskonzept«, deren hinreichende
Bedingung eben die Abwesenheit von dufleren Hindernissen ist.2%*

Fur Taylor ist diese an Hobbes und Bentham orientierte Sicht trotz aller
Verheiffungen eindimensional. Zum einen verabsolutiert sie die Moglichkei-
ten des Subjekts, zum anderen unterschitzt sie die vielfiltigen Dimensionen
von Freiheit. »Das Subjekt radikaler Wahl ist eine weitere Manifestation jener
immer wiederkehrenden Figur, die unsere Kultur zu realisieren trachtet — das
entkérperlichte Ego, das Subjekt, das alles Sein objektivieren kann, einschlief-
lich seines eigenen Seins, und das in radikaler Freiheit wihlen kann. Aber
dieses Versprechen des totalen Selbstbesitzes bedeutet in Wahrheit den tota-
len Selbstverlust.«?®® Diese etwas iiberraschende Bewertung einer im gegen-
wirtigen Freiheitsdiskurs durchaus wirkmichtigen Freiheitstheorie riithrt von

282 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 17.

283 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 344f.

284 | Taylor, Negative Freiheit 1992, 121.

285 | Taylor, Negative Freiheit 1992, 187; vgl. Goldstein, Perspektiven des politischen
Denkens 2012, 186ff; Dierksmeier, Qualitative Freiheit 2016, 31-62; Schink, Freiheit
2017.
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Taylors Sensibilitit fur die Komplexitit von Freiheit, die wesentlich mit der
Griindung in der sich selbst verstehenden, sprachlich vermittelten Interaktion
mit anderen Menschen zu tun hat. Freiheit ist nicht schon durch Abwesenheit
dufleren Zwangs gegeben. Dazu gehort auch, dass man frei sein will, dass man
das Bewusstsein seiner eigenen Freiheit hat und sich selber Ziele setzen kann.
Die dem Negativkonzept entgegengesetzte »Positive Freiheit« meint demnach
eine Freiheit, »die ganz besonders die Ausiibung von Kontrolle iiber das eigene
Leben betrifft. Dieser Auffassung zufolge sind wir nur in dem Mafe frei, in
dem wir tatsichlich iiber uns selbst und die Form unseres Lebens bestimmen.
Der Freiheitsbegriffist hier ein Verwirklichungsbegriff.«?®¢ Freiheit wird umso
grofer, »je bedeutsamer die Ziele sind«.2%

Das Entscheidende fiir Taylor ist freilich aus Sicht einer an Offentlichkeit
interessierten Perspektive, dass er trotz ihrer Trennung beide Freiheitskonzep-
tionen — wenn auch mit deutlicher Hierarchisierung — aufeinander bezieht.

»Freiheit schlieft nun ein, daf ich zum einen imstande bin, meine wichtigen Ziele ad-
aquat zu erkennen und die motivationalen Fesseln zu tiberwinden oder zumindest zu
neutralisieren, und zum anderen, dafd ich frei bin von dufleren Hindernissen. Die erste
Bedingung (und auch die zweite, wie ich behaupten méchte) erfordert jedoch offen-
sichtlich, daR ich zu etwas geworden bin, da ich eine gewisse Voraussetzung von
Selbsterkenntnis und Selbstversténdnis erreicht habe. Ich muf} dieses Selbstverstand-
nis wirklich ausbilden, um wahrhaft und im vollen Sinne frei zu sein.«%8

Diese Konstellation ermdglicht es Taylor nun, die gesellschaftlich-politischen
Dimensionen der Freiheit zu gewinnen, um daritber dann mit der angespiel-
ten Entfremdung von der politischen Sphire eine wesentliche Pathologie der
Moderne zu analysieren. Es ist demnach nicht allein die Frage, welche Gesell-
schaftsform dieser positiven Freiheit angemessen entspricht. Es geht zugleich
auch darum, kritisch zu diagnostizieren, wo freiheitsmindernde, freiheitsver-
eitelnde oder gar freiheitsnegierende Momente gegenwirtig in der Moderne
greifbar werden. Taylor spricht von Freiheitsverlust durch Entpolitisierung,
spricht von einer spezifisch modernen Form des Despotismus, der zwar nicht
diktatorisch unterdriickt, dem sich das Subjekt aber selbst in demokratischen
Systemen durch sanfte paternalistische Entmiindigung »ohnmachtig« gegen-
itber gestellt sieht.?®

286 | Taylor, Negative Freiheit 1992, 121.

287 | Taylor, Negative Freiheit 1992, 144,

288 | Taylor, Negative Freiheit 1992, 144; aus sozial-konstruktivistischer Sicht ver-
gleichbar Forst, Politische Freiheit 2017, 400-403.

289 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 17.
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Wir werden noch sehen, wie dies 6ffentlichkeitstheoretisch durchschligt.
Entscheidende Voraussetzung allerdings fiir eine weiterfithrende Perspektive
ist freilich jene bereits angedeutete Haltung Taylors zur Moderne. Im Unter-
schied zu Alasdair Maclntyre oder in bestimmter Weise auch bei Michel Fou-
cault geht es ihm gerade nicht um deren »Preisgabe«. Stattdessen fordert er das
kritisch-analytische Aushalten und produktiv-kritische Bearbeiten ihrer Kon-
flikte und Aporien.?® Damit wendet er sich auch gegen eine bis in die Struk-
turen hineinreichende Totalisierung der Kritik, die fiir ihn als Theorien des

»schicksalhaften Verlaufs der Dinge abstrakt und verfehlt sind. Die uns zu Gebote ste-
henden Freiheitsgrade sind nicht gleich Null. Es hat durchaus Sinn, Uber die Frage zu
beraten, welche Zwecke wir uns setzen sollten und ob die instrumentelle Vernunft in
unserem Leben eine geringere Rolle spielen sollte als jetzt. Das Wahre an jenen Ana-
lysen ist allerdings, daf es nicht nur darauf ankommt, die Einstellung der einzelnen zu
andern. Der Kampf betrifft nicht nur»Herz und Gemiit, so wichtig diese Auseinanderset-
zung auch sein mag. Der Wandel wird in diesem Bereich auch die Institutionen tangieren
miissen, obwohl er nicht so radikal und so umfassend sein kann, wie es die grofen
Revolutionstheoretiker vorgeschlagen haben.«2%

Taylors Verweigerung einer Totalkritik der Moderne kann zuriickgreifen auf
Ressourcen, die er im sich selbst interpretierenden Subjekt und dessen sprach-
licher Einbindung sieht.?? Das wesentliche Merkmal der Menschen besteht im
Unterschied zu naturalistischen, behavioristischen und utilitaristischen Anth-
ropologien darin, »Welterschlieler zu sein, und dafl diese wesentliche Seins-
weise es uns ermoglicht, die Rolle der Sprache ebenso zu verstehen wie die
Tatsache, daf jede Kultur eine Auffassung des Sinns des menschlichen Lebens
in sich birgt«.?% Aus seiner Vertrautheit mit Wittgensteins Sprachspieltheorie,
mit der Phinomenologie Merleau-Pontys, der Existenzialanalyse Heideggers
und der Sprachphilosophie bringt er im Ruickgriff auf das Erbe der Romantik
und dessen Selbstverwirklichungsideal, auf Kants Freiheitsdenken und Hegels
Geschichtsphilosophie die subjektkonstituierende Bedeutung der Sprache ins
Spiel.®* Sprache ist mehr als bloRes Mittel der Bezeichnung, wie er in Abset-
zung von der — dem erkenntnistheoretischen Paradigma der Moderne zuge-

290 | Rosa, Identit4t und kulturelle Praxis 1998, 380; zu Macintyre Kihnlein, Lutz-
Bachmann, Vermisste Tugend 2015.

291 | Taylor, Das Unbehagen an der Moderne 1995, 73.

292 | Vgl. Joas, Die Entstehung der Werte 1999, 195-227; Joas, Die Macht des Heiligen
2017.

293 | Dreyfus, Taylor, Die Wiedergewinnung des Realismus 2016, 299.

294 | Vgl. Rosa, Identitat und kulturelle Praxis 1998, 15-57; Honneth, Die zerrissene
Welt des Sozialen 2013, 227-247.
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rechneten — Sprachphilosophie von Hobbes, Lockes, Condillac verdeutlicht, die
er im Kiirzel »HLC« ironisiert. »Words are given meaning by being attached to
the things represented via the >ideas< which represent them.«*> Doch {ibersieht
diese funktionale, lediglich weltabbildende Funktion der Sprache die weltkons-
titutive Bedeutung der Sprache fiir die Subjekte. Diese finden sich in ihrem
Leben je schon in sprachlich vollzogenen Sprachnetzen und Interpretationszu-
sammenhingen vor, driicken sich existentiell je schon in sprachlichen Kontex-
ten und unter grammatikalisch gegeben Voraussetzungen aus und gewinnen
so in diesen sprachlich vollzogen Prozessen Sinn, intersubjektive Vernetzung
und Identitit. Welterschliefung und Weltabbildung gehen insofern Hand in
Hand, als das Subjekt in einem bezeichneten Sachverhalt sich selber sieht und
interpretiert. »In der Sprache bringt der Mensch daher immer auch zum Aus-
druck, welche Sicht er von der Welt besitzt.«*¢

Der designativen Bedeutung von Sprache setzt Taylor unter Bezugnahme
auf Hamann, Herder und Humboldt (HHH) deren konstitutive Bedeutung
entgegen.?” Es ist die »creative or constitutive power of language«, durch die
die Tiefe und Kreativitit des als »Language Animal« begriffenen Menschen
artikuliert werden koénnen.?® Offensichtlich findet Taylor in der Sprache als
universales Gewebe zwischen den Menschen jenen Grund, der den modernen
Atomismus iiberwindet, Gemeinschaft stiftet und zugleich Vollzugsraum gu-
ten Lebens ist. Mit dieser sprachlichen Verortung von Moralitit und Ethik wird
zugleich ein spezifischer Gerechtigkeitsbegriff erkennbar. Dies freilich sind
Elemente, die offentlichkeitstheoretische Brisanz haben und deshalb einer
knappen Thematisierung bediirfen.

4.3 Der Vorrang des Guten vor dem Gerechten

Charles Taylor ist es darum zu tun, Gerechtigkeitsprinzipien in den konkre-
ten Kontexten guten Lebens zu verwurzeln, diese aber zugleich dadurch {iber
die partikuliren Kontexte hinaus zu 6ffnen, dass sie auf »starken Wertungen«
(Taylor) beruhen. Darunter fasst Taylor jene Wertungen zweiter Ordnung,
die Unterscheidungen beinhalten »zwischen Richtig und Falsch, Besser und
Schlechter, Hoher und Niedriger, deren Giiltigkeit nicht durch unsere eigenen
Wiinsche, Neigungen oder Entscheidungen bestitigt wird«. Sie sind vielmehr
»von diesen unabhingig und bieten selbst Mafstibe, nach denen diese be-

295 | Taylor, The Language Animal 2016, 4.

296 | Honneth, Die zerrissene Welt des Sozialen 2013, 239.
297 | Vgl. Taylor, The Language Animal 2016, 3-51.

298 | Taylor, The Language Animal 2016, 291.
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urteilt werden koénnen«.299 Indem sie durch ihre sprachliche Struktur mora-
lische Landkaten begriinden, erreichen solche starken Wertungen fiir Taylor
damit einen transsubjektiven Verpflichtungsgrad und Mafistab, »der von mei-
nen eigenen Vorlieben und Wiinschen unabhingig ist und den ich anerkennen
sollte«.3°°

Genau diesen Vorrang des Guten vor dem Rechten als Quelle und norma-
tive Kraft der Gerechtigkeit, gelebt in einer konkreten partikularen Gemein-
schaft, proklamiert nun jene Strémung, die unter dem allgemeinen Label des
Kommunitarismus sehr unterschiedliche Denker vereinigt. Diesem ist es da-
rum zu tun, »Gemeinschaft und Gerechtigkeit« nicht additiv, sondern konsti-
tuierend zu denken.**" Indem das Gute den eigentlichen Sinn der Regeln von
Gerechtigkeit dominiert, »wird das Rechte bestimmt«.3°* Problematisch am
Vorrang des Rechten vor dem Guten, wie dies danach bei Kant, bei Rawls und
— wie wir gesehen haben — bei Habermas zu finden ist, ist danach vor allem
die nur noch formale Bestimmung von Prinzipien der Gerechtigkeit und das
damit einhergehende Subjektverstindnis. Es ist ein isoliertes Selbst, das hier
nach Taylor impliziert wird, losgeldst von allen vorgingigen Traditionen, Wer-
ten, Zielen, getrennt von allen sozialen Einbindungen, ohne moralische Tiefe,
bestimmt durch eine rein negative Freiheit.’*

Eine solche Vorstellung ist nicht nur eine leere, wirklichkeitsfremde Abs-
traktion von lebensweltlichen Erfahrungen der Menschen. Sie ist fiir den Ge-
rechtigkeitsdiskurs selber in dreifacher Hinsicht problematisch. Kann man —
erstens — ernsthaft annehmen, dass sich Menschen, die sich zu bestimmten
Werten hingezogen fiihlen, von den eigenen Uberzeugungen distanzieren,
um in den Diskurs tiber Gerechtigkeit einzutreten, in dem dann méglicher-
weise genau diese eigenen Werte ganz in Frage gestellt werden? Warum sollen
Menschen sich — zweitens — in diesen Diskurs tiberhaupt begeben, woher die
Motivation nehmen? Warum sollen sie — drittens — sich an die aufgestellten
Maximen halten?*** Weil liberale und prozedurale Gerechtigkeitstheorien den
grundlegenden und inneren Zusammenhang zwischen Identitit und Moral,

299 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 17; vgl. auch Rosa, Identitat und kulturelle Pra-
xis 1998, 108ff.

300 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 17; vgl. Taylor, Negative Freiheit 1992, 9-51;
Maclure, Taylor, Laizitdt und Gewissensfreiheit 2011, 49-55.

301 | Vgl. Brumlik, Brunkhorst, Gemeinschaft und Gerechtigkeit 1993; Arens, Mane-
mann, Wie sollen wir zusammenleben 1996.

302 | Taylor, Quellen des Selbst 1996, 172.

303 | Vgl. Taylor, Negative Freiheit 1992, 118-145.

304 | Vgl. Joas, Kndbl, Sozialtheorie 2011, 672-677.
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zwischen dem Richtigen und dem Guten »nicht anerkennen, erklirt sich nun
auch ihre realpolitische Wirkungslosigkeit«.3%

Michael Sandel, der Kommunitarist und Schiiler Taylors, setzt dagegen
die Behauptung, dass Menschen in Gemeinschaften leben, eingebunden
in bestimmte Institutionen wie Familie und Gemeinde, in gesellschaftliche
Netzwerke, Lebensformen und Strukturen, aus denen sie ihre eigenen Werte,
Orientierungen und Ziele bestimmen. Aus dieser orientierenden wie motivie-
renden Beheimatung heraus entstehen erst jene Prinzipien von Gerechtigkeit,
die wegen ihrer Bindung an gemeinschaftliche Lebensformen Tragfihigkeit
und dynamisierende Kraft erhalten. Mehr noch: Hierdurch lisst sich auch jene
tiefgreifende Gesellschaftskrise tiberwinden, in die der Liberalismus mit sei-
nem ungebundenen Selbst gefithrt hat.’%

Insgesamt zeigt sich Taylor damit als Neo-Aristoteliker. Es ist diese sprach-
lich begriindete, religiés sensible und gesellschaftspolitisch ambitionierte Phi-
losophie, die den Pathologien der Moderne Widerstand entgegensetzen will. In
ihr kommt dem Konzept der Offentlichkeit eine zwar nicht dominante, aber
doch nicht unwesentliche Rolle zu.

4.4 Offentlichkeit als Resultat moderner Transformationsprozesse

Es zeigt bereits die kommunitaristische Verwurzelung seiner Offentlich-
keitstheorie, dass diese nicht schlicht im Zuge theoretischer Bemiithungen
der Politischen Philosophie, der Sozialethik, der Sprachphilosophie oder der
Religionstheorie situiert ist. Sie hat vielmehr ihren konkreten Ort in den
kulturpolitischen Debatten um Anerkennung und um Gleichberechtigung
unterschiedlicher frankophoner und anglophoner Teile der kanadischen Ge-
sellschaft. Die dort hochbrisante und bis in die Gegenwart nicht ausgestande-
ne Debatte um Multikulturalismus, um Fremdheit, Differenz und Gleichheit,
in die Taylor auch politisch und gutachterlich involviert war, wird gegenwirtig
bis in die Frage nach dem Verhiltnis von Kultur, Religion und Gewissensfrei-
heit hinein ausgezogen, die dabei insbesondere die Bedeutung von Laizitit in
den unterschiedlichen Kontexten Frankreichs und Nordamerikas problemati-
siert.’” Insofern 16st Taylor in gewisser Weise performativ das ein, was ihm
wissenschaftstheoretisch mit seinem Votum fiir eine wertbezogene, sprach-
lich-hermeneutisch vollzogene, kontextuelle Vernunft am Herzen liegt.
Taylors Offentlichkeitsbegriff gewinnt Profil durch seine Gegeniiberstel-
lung zu anderen Formen der Vergesellschaftung, wobei der griechischen Polis

305 | Rosa, Weltbeziehungen 2012, 80.

306 | Vgl. Sandel, Liberalism 1982, 179-184.

307 | Vgl. Taylor, Multikulturalismus 2009; Maclure, Taylor, Laizitdt und Gewissensfrei-
heit 2011.
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nicht nur in einem exemplarischen Sinne eine dominante Funktion zukommt.
Insofern kénnen Genese und Gestalt moderner Offentlichkeit nur im Rahmen
der Transformationsprozesse der Moderne iiberhaupt verstanden werden, die
freilich fiir Taylor insgesamt in der oben bereits angedeuteten Vieldimensio-
nalitit als Sikularisierungsprozesse gedeutet werden.**® Die dort beschriebe-
nen Verinderungen dessen, was er in wegweisenden fritheren Arbeiten als
radikale Umgestaltung der »Social imaginaries« als den vor allem unreflex
wirksamen Hintergrundannahmen kultureller, religioser und gesellschaft-
lich-politischer Selbstverstindigungsprozesse herausgearbeitet hatte,>® trigt
er als Abbreviatur fiir die Moderne ein in seine monumentalen Reflexionen
zum sikularen Zeitalter. Daher verwundert es nicht, dass Taylor die Form und
Begriindung der modernen Offentlichkeit in der Ausdifferenzierung unter-
schiedlicher Wirklichkeitsbereiche von Religion, Kultur, Politik, Okonomie lo-
kalisiert. Er konfiguriert sie als eine Zwischenebene zwischen Politik und Ge-
sellschaft. Das bestimmende Element ist dabei der Meinungsaustausch freier
und gleichberechtigter Teilnehmer, wie er im Riickgriff auf Habermas friithe
Offentlichkeitstheorie formuliert: »Die Offentlichkeit méchte ich als einen ge-
meinsamen Raum kennzeichnen, in dem die Angehorigen der Gesellschaft
durch eine Reihe von Medien — durch Gedrucktes, auf elektronischem Weg
und auch durch persénliche Begegnung — zusammenkommen, um Angele-
genheiten von gemeinschaftlichem Interesse zu besprechen und so die Mog-
lichkeit zur Bildung einer gemeinsamen Meinung iiber diese Angelegenheiten
zu erhalten.«*™

Offentlichkeit wird durch Interkommunikation konstruiert, die durch
Medien wie Zeitungen, Flugblitter oder gegenwirtig Fernsehen, Radio und
Internet vermittelt wird und damit synchroner wie diachroner Natur ist. Eine
solche Offentlichkeit ist mit einem derart vitalen normativen Impetus zum
zentralen Merkmal moderner Gesellschaften avanciert, dass selbst autoritire
Systeme sich den Anschein von 6ffentlicher Unterstiitzung verschaffen. Sie
existiert nicht an sich. Sie ist nicht bereits je schon da, so dass sich die Subjekte
dort nur einfiigen miissten und dort bereits einen Raum der Artikulation, der
Willensbildung und Entscheidungsfindung vorfinden. Sie ist kein gemein-
samer Raum, der an nur einem Ort entsteht. Im Unterschied zu einem solchen
»topisch gemeinsamen Raum« meint Offentlichkeit vielmehr eine Vielzahl
solcher Rdume und zugleich das Uberschreiten von konkreten Begegnungs-
rdumen durch mediale Vermittlung. Moderne Offentlichkeit ist demnach we-

308 | Vgl. Goldstein, Sakularisierung als Vorsehung 2011, 635-649.
309 | Vgl. Taylor, Modern Social Imaginaries 2004.
310 | Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 320.
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sentlich ein »metatopisch gemeinsamer Raumc, der die einzelnen Gemein-
schaften, Gesellschaften und Staaten iiberschreiten kann.*"

Eine solche Offentlichkeit wird performativ durch Praxis gestiftet, in dem
sich die Subjekte auf einen bestimmten Gegenstand fokussieren und sie dabei
die Moglichkeit »zum wechselseitigen Gedankenaustausch haben, so daf sie
zu einem bestimmten gemeinsamen Resultat gelangen kénnen«.> Entschei-
dend fiir die Konstituierung der Offentlichkeit ist weniger das gemeinsame
Ziel als der gemeinsame Akt. Konsensorientierung, nicht dauernde Bearbei-
tung von Dissens, erweist sich demnach als ein Kennzeichen dieser Offent-
lichkeitstheorie. Dies geschieht in einem bestimmten kulturellen Horizont, in
dem erst die gemeinsame Einigung erzielt werden kann. Dieser Horizont ist
im Kern verbunden mit der »Mutation des sozialen Vorstellungsschemas« in
der Moderne, das sich gegeniiber vormodernen Orientierungen grundlegend
verindert hat.’® Diese Aspekte konvergieren schlieRlich im Begriff der Offent-
lichkeit als ein »auflerpolitischer, sikularer, metatopischer Raum«.3*

Doch was bedeutet diese konzise Definition genauer? Um Taylor prizise zu
verstehen, gilt es, die einzelnen Elemente genauer anzusehen.

Die moderne Offentlichkeit, wie sie sich im 18. Jahrhundert herausgebildet
hat, ist auflerhalb des politischen Raums situiert. Ohne Riicksicht auf poli-
tische Schranken verbindet sie alle aufgeklirten Teilnehmer gleichberechtigt
miteinander. Sie steht nicht in einem bereits durch Gesetz gestifteten Rah-
men gesellschaftlicher Identitit. Das ist neu gegentiber vormodernen Verge-
sellschaftungsformen wie der griechischen-antiken Polis. Wihrend die Polis
keine Differenz zwischen politischer Entscheidungsfindung und Beratung
und insofern keinen vorpolitischen Raum kannte, kennzeichnet es gerade die
Moderne, dass zwischen politischer Entscheidungsfindung und gesellschaft-
licher Beratung getrennt wird. »Gerade weil die 6ffentliche Meinung keine
Macht austibt, kann sie im Idealfall vom Parteigeist losgelst und zugleich
rational sein.«*> Dies aber lisst in der Konsequenz die politische Macht legi-
timierungs- und tiberprifungsbediirftig erscheinen, die eben nicht auf Gott,
nicht auf den Kosmos oder die Natur zurtickgefithrt werden kann. Neu ist also
die Offentlichkeit als eine »eine Art von Diskurs, der aus der Vernunft her-
vorgeht und nicht aus der Macht oder der traditionellen Autoritit«.3'® Dieser
ist nicht von der Macht konstituiert. Er wird tiber sie gefithrt und ist kritisch
an sie adressiert. Als solcher iibersteigt dieser Diskurs die gegebenen sozialen

311 | Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 323-324.
312 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 321.
313 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 322.
314 | Taylor, Ein sédkulares Zeitalter 2009, 339.
315 | Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 328.
316 | Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 328.
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Gebilde. »Dieser auflerpolitische Status ist ein Aspekt des Neuen, demzufolge
alle (oder zumindest alle fihigen und »aufgeklirten<) Angehdérigen einer politi-
schen Gesellschaft als Personen aufgefasst werden sollten, die auflerdem eine
aufRerstaatliche Gemeinschaft bildeten.«*V

Freilich ist diese Metatopik nicht das entscheidend Neue. Taylor zeigt am
Beispiel der Kirche und der Kosmopolis, dass es metatopische Groflen bereits
in der Vormoderne gegeben hat. Es muss ein weiteres wesentliches Moment
hinzukommen. Erst dieses konstituiert eine moderne Offentlichkeit. Dieses
ist das Moment der Sakularitit. Dabei muss man sich den genannten vieldi-
mensionalen Sikularisierungsbegriff Taylors vor Augen fithren. Erst dies lasst
verstehen, warum diese Offentlichkeit von einer extremen Sikularitit geprigt
ist, radikal neu und beispiellos.

Vormodern war jede Gesellschaft und damit auch Offentlichkeit einge-
ordnet in einem tbergreifenden metaphysischen Rahmen, sei er gestiftet von
Gott, von einer tibernatiirlichen Ordnung, einem seit unvordenklichen Zeiten
geltenden Gesetz oder einem kosmisch-metaphysischen Zusammenhang. Of-
fentlichkeit wird damit in einem Horizont verortet, der alle verbindet, der alle
zu einer Gesellschaft zusammenfiithrt und zugleich unser gemeinsames Han-
deln iibersteigt. In der Moderne

»dagegen ist die Offentlichkeit eine Vorstellung, die durch nichts konstituiert ist, was
liber das in ihrem Rahmen vollzogene gemeinsame Handeln hinausginge, also liber die
Bildung einer gemeinsamen Meinung, zu der man nach Mdglichkeit durch Gedankenaus-
tausch gelangt. Sie existiert ausschlieflich dadurch, dafl wirin dieser Weise zusammen
handeln. Dieses gemeinsame Handeln wird nicht durch einen Rahmen ermdéglicht, der
in einer handlungstranszendenten Dimension gestiftet werden muf - sei es durch einen
Akt Gottes, eine grofie Kette der Wesen oder ein Gesetz aus unvordenklicher Zeit. Daher
kommt es, daB die Offentlichkeit etwas durch und durch Sakulares ist.«3!8

Im Unterschied zu traditionsbasierten Gesellschaften entsteht die moderne
Offentlichkeit durch gemeinsames Handeln. Dieses ist das 6ffentlichkeits-
konstituierende Moment, nicht Tradition, nicht ein transzendierender Rah-
men von Gott, Kosmos, Natur, nicht ein gemeinsames Ziel. Die Offentlichkeit
der Moderne »reprisentiert daher eine ganz neuartige Instanz: einen metato-
pischen gemeinsamen Raum und eine gemeinsame Handlungsinstanz ohne
handlungstranszendente Fundierung — eine ausschliefRlich in den eigenen ge-
meinsamen Handlungen griindende Handlungsinstanz«.>"9 Diese Sikularitit
griindet Offentlichkeit allein auf eine rein weltlich bestimmte Zeitvorstellung.

317 | Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009, 331.
318 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 333.
319 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 336.
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Sie fundiert sich weder in einer Ewigkeit noch in einer mythischen Ursprungs-
zeit, die in Riten heilsstiftend in der Gegenwart aktualisiert werden kann.?*

Daraus resultiert schlieRlich Taylors Definition der Offentlichkeit: »Sie ist
ein seinerzeit neuer, metatopischer Raum, in dem die Angehorigen der Ge-
sellschaft Gedanken austauschen und zu einer gemeinsamen Meinung gelan-
gen konnen. Als solche ist sie konstitutiv fiir eine metatopische Handlungs-
instanz, von der jedoch angenommen wird, sie existiere unabhingig von der
politischen Konstitution der Gesellschaft und ausschlieflich in der weltlichen
Zeit.«*" Dies lisst die Leistungsfihigkeit in einer modernen Gesellschaft ver-
stehen. Thr kommt eine zentrale Rechtfertigungsfunktion der Meinungs- und
Willensbildung der Biirger zu. Nicht zu Unrecht steht sie im Hintergrund mo-
derner Vertragstheorien. Hierher bekommen Politik und Staat ihre fortwih-
rende Legitimation, weil doch in dieser 6ffentlichen Sphire die Buirger als Ad-
ressaten des Rechts zugleich auch dessen Urheber sind. Hier konstituiert sich
jene Volkssouverinitit, an die die Regierung gebunden ist und die zugleich
die Legislative unter Druck setzt. Eine solche Offentliche Meinung »ist eine
reflektierte Ansicht, die nicht nur die zufillig in der Bevolkerung vertretenen
Anschauungen restimiert, sondern aus einer kritischen Debatte hervorgeht«
— ohne Vermittlung durch die politischen Institutionen.*”? Da sie deshalb die
Moglichkeit hat, »ein Maximum an Rationalitit zu erreichenc, besitzt sie nach
Taylor »normativen Rang«.>?

Allerdings ist diese Form von Normativitit durchaus zu unterscheiden
von der Normativitit, wie sie Habermas in seiner Diskurstheorie entwickelt.
Diese Differenz verdankt sich epistemologisch dem Gegensatz zwischen einer
nachmetaphysisch-prozeduralen Normativitit mit Universalitdtsanspruch und
einer hermeneutisch-pragmatischen Vernunft, die es im Verfahren des prac-
tical reasoning um vernunftgeleitetes SchlieRen geht.*** Wissenschaftstheo-
retisch markiert dies den Unterschied zwischen einem diskurstheoretischen
Gerechtigkeitsdenken und einer auf das partikulare Gute ausgerichteten Phi-
losophie, die mal bei der Gesellschaft, mal beim Subjekt Maf nimmt.

»Habermas hat bei der Konzipierung der Diskursethik die Offentlichkeit moderner, welt-
anschaulich pluraler Gesellschaften im Blick; es geht um eine fiir prinzipiell alle ak-
zeptable, normativ verbindliche Regelung von Handlungskonflikten, um auf diese Weise
Gerechtigkeit unter freien und gleichen Biirgern zu schaffen. Taylor hingegen riickt die

320 | Vgl. Taylor, Ein s&kulares Zeitalter 2009, 336ff.

321 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 339.

322 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 325.

323 | Taylor, Ein sdkulares Zeitalter 2009, 327.326.

324 | Vgl. Taylor, Quellen des Selbst 1996 140f; Joas, Die Entstehung der Werte 1999,
214-217; Knapp, Vernunft, Freiheit, Religion 2010, 299.
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menschliche Selbstfindung und -verwirklichung unter neuzeitlichen Prdmissen in den
Fokus. Von daher steht nicht so sehr die gesellschaftliche Offentlichkeit als vielmehr
das Individuum im Vordergrund; die Herstellung von Gerechtigkeit wird in Abhangigkeit
gesehen von dem, was fiir den Menschen gut ist, was ihm die Findung seines wahren
Selbst ermoglicht.«32°

Gewiss, wie wir gesehen haben spricht auch Taylor von >Diskurs<. Auch bei
ihm ist von Einheit die Rede, die gerade durch mediale Vermittlung metato-
pisch hergestellt wird. Habermas gewinnt allerdings die Normativitit aus den
formalen Prozeduren diskursiver Deliberation. Dadurch wird eine politische
Offentlichkeit hergestellt. Demgegeniiber braucht nach Taylor diese Offent-
lichkeit keinen Filter der rationalen-formalen Deliberation, da sie sich in ihrer
Einheit »durch die Auswahl aus dem uniiberblickbaren Feld des >free-floating
von Meinungen, von mediatisierten Informations- und Diskursmaterialien«
selbst generiert«.32°

Angesichts der Verortung in den Zusammenhingen von Anerkennung
und Pluralitit ist allerdings bei Taylor das Desiderat einer grundlegenden Be-
achtung jener Differenz- und Heterogenititsdiskurse geradezu auffillig, die
seinerseits den spiten Habermas immerhin zur Ausweitung seines Offentlich-
keitstheorems motiviert haben.*”” Diese finden sich bei Taylor nicht.

So zeigt sich insgesamt: Entscheidend fiir das Profil von Taylors Offentlich-
keitsbegriff ist vor allem das Verhiltnis von Partikularitit und Allgemeinheit,
von Visionen des guten Lebens und des Universalismus. Hier ist nicht der Ort,
der hier zu verhandelnden Spannung zwischen Liberalismus, Republikanis-
mus und Kommunitarismus demokratietheoretisch, politikphilosophisch
oder religionstheoretisch detailliert nachzuspiiren. Die Literaturlage ist kaum
itbersehbar.*?® Unser religionspidagogischer Fokus lisst vielmehr den Ort der
Religion in der public sphere zum zentralen Kristallisationspunkt der Debatte
werden. Hier wird exemplarisch markiert, was Taylor mit Offentlichkeit meint.
Und hier wird dann auch die religionspidagogische Brisanz vollends markiert.

325 | Knapp, Vernunft, Freiheit, Religion 2010, 297f.

326 | Klingen, Gefahrdete Offentlichkeit 2008, 112.

327 | vgl.C 1.

328 | Vgl. Kihnlein, Lutz-Bachmann, Unerfiillte Moderne 2011; Brunkhorst u.a., Ha-
bermas Handbuch 2009; Brumlik, Brunkhorst, Gemeinschaft und Gerechtigkeit 1993;
Fraser, Honneth, Umverteilung oder Anerkennung 2003.
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4.5 Vernunftfahige Religion

Taylors Zugang zur Religion in der Offentlichkeit beruht auf der Verfugung
von zwei Perspektiven, die nur analytisch zu trennen sind: einmal ist es sein
bereits erliduterter Vernunftbegriff, dann ist es sein Verstindnis von Sikulari-
tit.>?* Beides fithrt ihn zu seinem Konzept der Religion in der Offentlichkeit,
das sich signifikant von Konzepten wie dem von Rawls oder dem von Haber-
mas abhebt. Diese gelten (trotz der anderslautenden Selbstbezeichnung als de-
liberativer Ansatz bei Habermas) wegen der strikten Trennung von Religion
und Staat und des universalistisch-normativen Ansatzes als liberal, wiahrend
Taylor auf die Seite jener kommunitaristischer Ansitze gezogen wird, die sich
neo-aristotelisch an Visionen des guten Lebens ausrichten.?*

Dabei spielt die Neubestimmung des Laizismusbegriffs eine wesentliche
Rolle, dessen Konturen Taylor in einer kritischen Relecture gewinnt. Gespeist
aus seinen Erfahrungen aus Quebec, sensibilisiert aus den Diskussionen um
Religion in der Offentlichkeit in den USA und in Frankreich, greift er auf die
urspriingliche Intention des Laizismusbegriffs zuriick, wie er in der Franzo-
sischen Revolution entwickelt wurde. Diesem ging es im Kern um die Siche-
rung von Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit in Sachen Religion. Alle sollen
unbehindert, frei, gleichberechtigt und im briiderlich-solidarischen Blick auf
die Anderen ihre Religion oder Weltanschauung leben kénnen, und genau da-
durch dann das Gemeinwohl und die Gesellschaft insgesamt stirken.*! Laizis-
mus wire dann die richtige Antwort des demokratischen Staats auf die Vielfalt
und Pluralitit verschiedener Religionen und Weltanschauungen.

Taylor kann nicht verstanden werden, wenn nicht die bereits erliuterte
Ausweitung des Sikularisierungsbegriffs im Sinne einer rein immanenten
Begriindung kultureller, gesellschaftlicher und staatlicher Ordnung gesehen
wird. Vor diesem Hintergrund gibt es »keinen Grund, der Religion eine von
nichtreligiésen, »sikularenc« (in einem anderen gebriuchlichen Sinn des Worts)
oder atheistischen Standpunkten abgehobene Sonderstellung zuzuweisen«.3*
Wihrend es in Frankreich zentral um die Privatisierung von Religion gehe,
liege jedoch der Sinn der staatlichen Neutralitit darin, »jegliche Bevorzugung
oder Benachteiligung nicht nur religiéser Bekenntnisse, sondern iiberhaupt
jeder Weltanschauung, sei sie religioser oder nichtreligiéser Natur, zu ver-
meiden«.’$3 Andererseits sind fiir republikanisch-humanistische Traditionen

329 | Vgl. Taylor, Dilemmas and Connections 2011, 167-325.

330 | Vgl. Knapp, Vernunft, Freiheit, Religion 2010, 287; Rudolph, Rousseau abscon-
ditus 2011, 107-116.

331 | Vgl. Taylor, Neubestimmung des Sédkularismus 2012, 55.

332 | Taylor, Neubestimmung des Séakularismus 2012, 57.

333 | Taylor, Neubestimmung des Sakularismus 2012, 58.
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demokratische Systeme auf eine vorlaufende Bejahung und Identifizierung
angewiesen. Da freilich unter den Bedingungen weltanschaulicher Plurali-
tit selbst eine Zivilreligion solches zu leisten nicht mehr im Stande sei, sind
wir, so Taylor in tiberraschender Klarheit, geradezu zu einem »iibergreifenden
Konsens verurteilt«.34 Man ginge allerdings fehl in der Annahme, dass die-
se terminologische Reminiszenz an den Liberalismus John Rawls nun auch
Taylor in eine dhnliche Richtung dringen wiirde, die sikulare Vernunft als
das alles einigende und Verstehen ermdglichende Band zu sehen. Im Gegen-
teil. Vielmehr kommt hier Taylors erkenntnistheoretisches Argument zum
Zuge, das den fundamentalen Unterschied in scharfen Worten markiert. Auch
wenn er konzediert, dass der spite Rawls inzwischen die starke Asymmetrie
zwischen sikularen und religisen Biirgern beseitigt habe, auch wenn dieser
derweil die Forderung relativiert habe, »daf} man in einer durch religiése und
weltanschauliche Vielfalt geprigten Demokratie von allen Biirgern aus guten
Griinden verlangen konne, sich ausschlieflich in Vernunftbegriffen zu bera-
ten und religivse Uberzeugungen an der Garderobe der 6ffentlichen Sphire
abzugeben«,’% so bleibe bei Rawls die klare Favorisierung der sikularen Spra-
che und der sikularen Vernunft. Taylor spricht hier gar in Bezug auf den frii-
hen Rawls vom »tyrannical character«, dem »despotischen Charakter« einer
solchen liberalen Vernunft.**

Sei es bei Habermas, sei es bei Rawls: das Argument ist bei allen liberalen
Zuordnungen von Religion in der Offentlichkeit dhnlich. Sikulare Vernunft
bietet »eine Sprache an, die jeder spricht und in der sich jeder verstindlich
machen bzw. iiberzeugen lassen kann. Religiose Sprachen bewegen sich hin-
gegen auflerhalb dieses Diskurses, weil sie heteronome Voraussetzungen ins
Spiel bringen, zu denen sich nur Gliubige bekennen kénnen. Also sollten wir
uns auf eine Sprache einigen, die alle teilen.«* Stets wird unterstellt, dass
Religion weniger rational als sikulare Vernunft und deswegen heteronom sei.
Dies aber sei aus zwei Griinden problematisch. Erstens sei das Argument wi-
derspriichlich, beruhe es doch auf einer petitio principii. Es setze voraus, was
ausgesagt werden soll. So kann es nur die iiberzeugen, die es bereits teilen.
Entweder kommt die religiose Vernunft zu dhnlichen Einsichten wie die si-
kulare, dann aber ist sie iiberfliissig. Oder sie sei gefihrlich, so dass sie erst
recht abzulehnen ist.*® Zum anderen aber beruht das Argument auf einem
verengten, eindimensionalen Vernunftverstindnis. Im Hintergrund stehe ge-

334 | Taylor, Neubestimmung des S&kularismus 2012, 73.

335 | Taylor, Neubestimmung des Sékularismus 2012, 75.

336 | Taylor, Dilemmas and Connections 2011, 320; vgl. Taylor, Neubestimmung des
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nau jener »Mythos der Aufklirung«,39 jener Descartesianismus, dessen Pro-
blematik wir bereits in seinen ganzen Facetten herausgearbeitet haben. Dass
Religion nicht gleichberechtigt neben sikularer Vernunft teil haben kann an
der Grundlage gesellschaftlicher Verstindigung, dass man ihr — im Gegen-
satz zur sikularen Vernunft — a priori mit Verdacht begegnet, dass man sie
aussondert aus den anderen Versionen guten Lebens, all dies hilt Taylor fiir
unbegriindet. Die Orientierungs- und Begriindungsleistungen sikularer Mo-
ralkonzepte wie der des Kantianismus, Utilitarismus, des Hegelianismus oder
der Diskursethik hitten bislang nicht mehr Plausibilitit und Kraft bewiesen
als ein schopfungstheologisches Argument. Hitten die Menschen Martin L.
King »besser verstanden, wenn er Kant zitiert hitte«, fragt er?* Trotz der
Fortschritte bei Rawls und insbesondere bei Habermas, was die Wiirdigung
von Religion in der Offentlichkeit angehe, geht Habermas »stets von einem
erkenntnistheoretischen Bruch« zwischen sikularer Vernunft und religiésem
Denken aus, weshalb er ersterer den Vorzug gebe.**

In der Tat: Oben haben wir bereits auf die kategoriale Differenz von Glau-
ben und Wissen bei Habermas hingewiesen. Er verortet zwar beide in der
Geschichte des Geistes, da beide im Zuge der Weltbildrevolution der Achsen-
zeit um Transzendenz bemiiht seien, wodurch erst ein Bewusstsein von Kon-
tingenz und subjektiver Verantwortung entstanden sei. Dies verlangt nicht
zuletzt der sikularen Vernunft eine lernbereite Haltung gegentiber religis-
ser Vernunft ab, nicht zuletzt um der Tendenz zur Degenerierung zu einer
instrumentellen Vernunft zu wehren. Diese wird sich »selbst nur verstehen
lernen, wenn sie ihre Stellung zum zeitgendssischen, reflex gewordenen Be-
wusstsein klirt, indem sie den gemeinsamen Ursprung der beiden komple-
mentiren Gestalten des Geistes aus dem Schub der Achsenzeit begreift«.34*
Gleichwohl bleiben religiése und sikulare Vernunft um ihrer selbst willen ge-
trennt: religiose Vernunft basiert letztlich in Offenbarungserfahrungen und
kultisch-rituellen Praktiken, die fiir sikulare Vernunft nicht erreichbar sind
und opak bleiben; philosophische Vernunft wiirde sich von der »Strenge dis-
kursiven Denkens dispensieren«, wiirde ins Schwirmen geraten und damit
ihre genuine Orientierungsleistung verlieren, wiirde sie sich religiése Gehalte
ungebrochen zu Eigen machen.**® Doch trotz dieser Komplementaritit prio-
risiert Habermas die sikulare Vernunft, bildet sie doch »in weltanschaulich

339 | Taylor, Neubestimmung des Sékularismus 2012, 79.
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pluralistischen Gesellschaften die einzige rational akzeptable Grundlage fiir
eine normative Regelung von Handlungskonflikten«.344

Man kann nun nicht sagen, dass Taylor »unbedingt religioser als Rawls,
Habermas oder Rorty« ist, so die provozierende und sicher nicht von allen
geteilte Einschitzung des Luzerner Philosophen Enno Rudolph. Aber Taylor
»sieht im Anspruch der religiosen Sprachen ein Menschenrecht gegen den
Exklusivismus der sikularisierten Uniformitit«.345 Philosophisch dient ihm
seine Sprach- und Vernunftkonzeption als Ansatzpunkt hierfiir. Die in Le-
bensvollziige und sprachliche Vernetzungen eingebettete Vernunft kann die
Vernunfthaltigkeit der Religion und zugleich die Offenheit der sikularen Ver-
nunft fir Kreativitit, Transzendenz und Glaube begriinden. Dieses »umfas-
sende Vernunftverstindnis« kann zeigen: Die Vernunft besitzt »eine schép-
ferische Komponente; sie kann neue Weisen der Erfassung der Wirklichkeit,
die sie zu verstehen sucht, erzeugen und muss dies auch tun [...] Man kénnte
dieses Phinomen auch als eine Art Glaube (faith) bezeichnen«.34® Religiése
Vernunft ist damit diskursfihig, ist auf der Ebene rationaler Debatten aussage-
kriftig und durchaus auch in einem normativen Sinne gehaltvoll, sinnstiftend
wie orientierungsstark.

Damit hat Taylor die epistemologische und vernunfttheoretische Basis fiir
die Legitimitit der Religion in der Offentlichkeit bereitet. Nur wie konturiert
er diese angesichts der durchaus legitimen Argumente, die er selber fiir die
staatliche Neutralitit ins Feld gefithrt hat? Es muss in einem sdkularen Staat
Bereiche geben, in der die Sprache neutral bleibt. Dazu zihlt er jedoch nicht
schon den Bereich der 6ffentlichen Beratung (wie Rawls) und ebenfalls nicht
die parlamentarischen Debatten (wie Habermas). Erst die »amtliche Sprache
des Staates« ldsst sich als jener neutrale Bereich bestimmen, weil sich nicht
einsehen lasse, inwiefern Gesetze im Namen Buddhas, Kants, Jesu oder Karl
Marx’ unter Pluralititsbedingungen Plausibilitit beanspruchen kénnten.>¥
Voraussetzung hierfiir sei jedoch die Weiterentwicklung des traditionellen
Laizititskonzepts im Sinne einer »pluralistischen Laizitit.«**® Dazu gehore die
Entwicklung einer »Ethik des Dialogs« als »politische Minimalmoral« bzw.
eines »iibergreifenden Konsenses«, den die Biirger lernen miissten.

»Diese miissen die Autoritdt der geteilten Prinzipien akzeptieren, die ihren politischen
Institutionen zugrunde liegen, obwohl sie unterschiedlichen Auffassungen des Guten
verpflichtet sind. Dabei handelt es sich in gewisser Weise um eine Vertiefung des Ideals

344 | Habermas, Die Zukunft der menschlichen Natur 2005, 151.
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der Toleranz, das die Beendigung religioser Konflikte ermdglicht hat. Diese Art von Ge-
sellschaft verlangt von ihren Birgern, dafd diese von ihren zum Teil recht tief reichenden
moralischen und philosophischen Meinungsverschiedenheiten im Namen ihres grund-
legenderen Interesses an einem Zusammenleben in einer ausreichend stabilen und har-
monischen Gesellschaft abstrahieren«

und eine offene Diskussion iiber die Grundlagen und die Ausrichtung ihrer
politischen Gemeinschaft fithren.*® Jenseits der Marginalisierungen der Reli-
gion gegeniiber der sikularen Vernunft in der Offentlichkeit sowie im Gegen-
satz zu einem kognitiv-reduktionistischen Vernunftverstindnis ist erst eine
solche lernbereite Dialogizitit in der Lage, Gleichheit, Freiheit und Briiderlich-
keit zu realisieren. Dies freilich setzt den Bruch mit tiberkommenen Denk-
mustern voraus. »Eine Ordnung, die sich in der heutigen Demokratie aus gu-
tem Grund als sikularistische bezeichnet, darf sich nicht primir als Bollwerk
gegen die Religion verstehen, sondern als wohlmeinender Versuch, die drei [...]
grundlegenden Ziele zu verwirklichen [...]. Sie muss versuchen, ihre institu-
tionellen Arrangements so zu gestalten, dafl sie zwischen den verschiedenen
Weltanschauungen ein Hochstmafl an Freiheit und Gleichheit garantieren,
statt geheiligten Traditionen treu zu bleiben.«*°

4.6 Hanan Alexanders Padagogik als Konkretisierung

Aus religionspiddagogischer Perspektive sind diese Debatten zwischen Libera-
lismus und Kommunitarismus kein beildufiges Spiel. Sie sind schon deshalb
relevant, weil sich in letzter Zeit Positionen hiufen, die die 6ffentliche Bedeu-
tung religioser Bildung und Erziehung reklamieren und sich dabei explizit auf
Taylor oder andere Vertreter des Kommunitarismus berufen. Exemplarisch soll
die kurze Erérterung eines solchen Ansatzes zeigen, inwieweit sich eine Of-
fentliche Religionspidagogik mit solchen Positionen auseinandersetzen muss.

Ein besonders prominentes Beispiel hierfiir ist der Versuch des judischen
Erziehungsphilosophen Hanan Alexander, Erziehung in einer pluralen demo-
kratischen Gesellschaft zu konturieren. Beheimatet in den USA und Professor
fiir Philosophie der Erziehung in Haifa, basiert er seine Uberlegungen auf Er-
fahrungen in beiden Kontexten.*! Der zentrale Fokus seiner Theorie liegt dar-
in, Erziehung als einen integralen Weg fiir ein gelingendes Gemeinwesen wie
fur das gute Leben der Individuen aufzuweisen. Als solche zielt sie im Wesent-

349 | Maclure, Taylor, Laizitat und Gewissensfreiheit 2011, 141f.
350 | Taylor, Neubestimmung des Sékularismus 2012, 85.
351 | Vgl. Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 2-15.
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lichen auf eine »pedagogy of difference«,* die ihre Maximen aus zwei Quellen
bezieht: der Hebriischen Bibel wie der sikularen Vernunft. Wichtige Impulse
kommen aus dem Neo-Aristotelismus, der Dialogik Martin Bubers, dem Prag-
matismus von William James und John Deweys und der Philosophie Isaiah
Berlins. Erziehung muss fiir Alexander mit einem solchen, héchst elaborierten
Konzept aufwarten, um der Ubermacht technokratischer Pidagogik mit deren
vornehmlich quantifizierender Methodik tiberhaupt mit Plausibilitit und Ko-
hirenz entgegentreten zu konnen. Letztlich ist dort nimlich nichts weniger
bertiihrt als die nachgerade klassische Spannung zwischen Liberalismus und
Republikanismus, zwischen liberalen kantianischen und hegelianisch inspi-
rierten kommunitaristischen Traditionen, ja zwischen Glaube und Vernunft.
In dem Mafle, in dem Alexander dabei den Primat liberaler Vernunft atta-
ckiert und diese in ihrem normativen Universalismus als Grundlage fiir eine
an Differenz und Demokratie ausgerichtete Gesellschaft prinzipiell in Zweifel
zieht, in dem Mafle konturiert er demgegeniiber seine Differenzpidagogik, die
auf der »cultivation of transcendental concepts of the good« beruht.’® Diese
will gerade nicht a-liberal sein. Vielmehr will sie liberale Traditionen durch
deren Konfrontation mit neoaristotelischen und pragmatischen Positionen
weiterentwickeln. Er will auf den Feldern der Pidagogik und Erziehung ein-
en kritisch fortgeschriebenen Liberalismus, »that celebrates particularity and
distinctiveness in ways that recognize the rights of both majority and minority
cultures while enhancing the individual capacity for intelligent choice, person-
al freedom, and respect for difference required in democratic regimes«.354
Sein Programm eines »Reimagining liberal education« fufit damit philo-
sophisch auf einem »liberal communitarianism« und erkenntnistheoretisch
auf einem »transcendental pragmatism«.’*® Dementsprechend zielt Alexander
gerade auf eine Pidagogik, die die »chimera of neutrality« tiberwindet und
in kritischer pragmatischer Fortschreibung des Liberalismus Traditionen von
Moral, Ethik, Spiritualitit und Religion einbringt.*®
these conditions entails initiation into a transcendental vision of the good em-
bodied in a dynamic heritage that is willing to engage rival accounts of the truth
and different visions of how best to live, not exposure to weak personalized cul-
tures or indoctrination into dogmatic traditions closed to alternatives.«**’

»Liberal education under

352 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 90; als Referenzpunkt: Dewey,
Die Offentlichkeit 1996.

353 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 1.

354 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 3.

355 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 4.

356 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 9; vgl. 150-200.

357 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 9.
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Methodisch gehéren zu diesem Programm mindestens zwei Schritte: ers-
tens eine kritisch-dekonstruktive Analytik des Liberalismusbegriffs und zwei-
tens die Konstruktion einer positiven Alternative. Nach all dem, was wir bereits
angedeutet haben, verwundert es kaum, dass bei beiden Aufgaben Charles Tay-
lor stets eine wichtige Referenzgrofle darstellt. Dies wird bereits deutlich bei
Alexanders Liberalismuskritik. Es ist nicht nur die »tendency towards homo-
geneity«, die liberale Demokratien prigt, die »appear to be more accepting of
nonaligned secularism than of abiding commitment to ancestral tradition«.3®
Es ist die damit vollzogene Priorisierung sikularer Vernunft wegen der mit ihr
verbundenen »idea of rationality as rigorously neutral«.39

Diese Prioritit wird, wie gesagt, liberaler Vernunft wegen ihrer Leistungs-
fihigkeit eingerdumt, in einer pluralen Gesellschaft den einzig moglichen
Verstindigungs-, Orientierungs- und Sinnstiftungsrahmen zwischen den par-
tikularen und teilweise konfligierenden Uberzeugungen und Weltbildern ab-
zugeben. Die schwierigsten und am stirksten bedringenden Dilemmata einer
pluralistischen und offenen Demokratie kénnten durch sie gelost werden: Wie
kann der zentrale liberale Wert wechselseitigen Respekts und friedvoller Ko-
existenz mit den ernsthaften Uberzeugungen aus Glauben, Kultur und na-
tionalen Traditionen vermittelt werden? Wie kann in und tiber nationale(n)
Trennungen hinaus das Verhiltnis zwischen 6ffentlichen und privaten, zwi-
schen allgemeinen und partikularen Feldern angemessen gestaltet werden?
Die Antwort: Nur durch Neutralitit sei die Einheit in Vielfalt und die Vielfalt
in Einheit tiberhaupt denkbar. Diese Vorstellung sei als unhinterfragte Hin-
tergrundannahme neben den gegenwirtigen gesellschaftlichen und kulturel-
len Debatten auch in Schule und wissenschaftlicher Padagogik dominant. Sie
wirke in den Zielbestimmungen dessen, was Schiiler und Studenten lernen,
wie Schule und Universitit organisiert, welche Inhalte traktiert und wie sie
vermittelt werden. Curricula in Schule und Universitit, die Debatten um die
Alimentierung und Existenz 6ffentlicher und privater Schulen, die Frage nach
dem Stellenwert religioser Bildung in 6ffentlichen Schulen, die je neu auszu-
lotende Frage nach dem Profil einer demokratischen citizenship und deren
pidagogische Voraussetzungen: all dies wird in der Sicht Hanan Alexanders
durch diese Neutralititsdominanz geprigt.**

Doch ist diese Neutralititsforderung liberaler Vernunft in mehrfacher Hin-
sicht problematisch. Einmal verwickelt sich diese Neutralititszuschreibung
in Selbstwiderspriiche, ein Argument, was auch Taylor gegeniiber liberaler
Vernunft vorgebracht hat. Von einen neutralen »view from nowhere« auszu-
gehen, kann nicht bewiesen werden, ohne bereits zu unterstellen, was erst

358 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 2.
359 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 5.
360 | Vgl. Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 135-150.
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noch demonstriert werden soll.*®! Entscheidender freilich als dieses logische
Problem sind vor allem zwei grundlegende Schwierigkeiten, die letztlich den
Offentlichkeitscharakter partikularer Traditionen betreffen: 1. unterstellt es
zu oft ein »distorted, even intolerant, picture of faith and other traditions as
necessarily cracy, dogmatic, or divisive, a representation that limits our abili-
ty to identify those seeking to live in peace with others who are different«;3%>
2. transportiert eine solche Neutralititsforderung liberaler Vernunft ein Ideal
personlicher Autonomie, das vor allem selbstzentriert ist. Denn anstatt den
Menschen je schon in das Gewebe von Traditionen und weltbildhaften Narra-
tionen verwickelt zu denken, anstatt ihn ausgesetzt und konfrontiert mit den
Néten der Anderen zu sehen, wiirde hier die vom Subjekt her gedachte Ver-
nunft dominieren. Am Ende drohe dies gar dazu zu fithren, »that one loses the
ability to commit to anything at all«.3%

Spitestens hier wird der aporetische Zug der liberalen Neutralititsforde-
rung offenkundig. Sie konterkariert genau das, wessen eine offene plurale De-
mokratie bedarf, nicht zuletzt auf dem Feld politischer und gesellschaftlicher
Lernprozesse fiir das common good. Denn dies unterminiert die identitits- wie
gesellschaftskonstituierenden Lernprozesse im Kern. »Identity is constructed
out of the contingent historical traditions by means of which humans engage
the world. Learning to make intelligent choices concerning how to define one-
self within the context of such traditions is what education is all about. The
systematic study of how this is accomplished should lead us toward, not away
from, substantive engagement with the values of those traditions.«*** Plurale
Demokratien brauchen Lernprozesse in Schule und Universitit, in denen die
Biirger ihr gesellschaftliches Engagement griinden in bestimmten ethischen,
kulturellen oder religiosen Traditionen, wihrend sie zugleich zu akzeptieren
lernen, dass die anderen dies aus deren jeweiligen Traditionen und Lebenswe-
gen tun, die durchaus verschieden von den eigenen sind. Um aber den anderen
zu akzeptieren, »one must know oneself, but to know oneself one must also
accept the other«.3% Diese Fihigkeit zur interkulturellen und interreligiésen
Verstindigung, zum politischen Engagement und zur personlichen Identi-
tit wird in ebensolchen Begegnungen zwischen den differenten Traditionen
aus einer jeweiligen erfahrungsgesittigten Binnenperspektive heraus gelernt.
Lernen erfolgt durch Wechsel der jeweiligen Teilnehmerperspektive und des-
sen kritischer Reflexion. »One can acquire the capacity to make independent
choices given that we can never stand outside of the lives we lead by learning

361 | Vgl. Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 4-6.90.
362 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 6.

363 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 6.

364 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 13.

365 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 16.
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to be different and to respect the difference of others. This requires an under-
standing of the traditions to which one is heir or with which one chooses to
affiliate that is open to exposure and critique according to traditions other than
one’s own.«**® Religion und ein sehr weit gefasster Begriff von Spiritualitit
sind dabei von eminenter Wichtigkeit, weshalb auch spirituelle und religiése
Erziehung in die 6ffentliche Schule gehren.>”

Im Hintergrund dieser Pidagogik, die sich dezidiert in den normativen
Rahmen einer pluralen Demokratie einordnet, steht nun genau jene Herme-
neutik sprachlich vermittelter Interaktionen und starker Wertungen, wie sie
Taylor und auf seine Weise auch der Kommunitarist Michael Walzer vorneh-
men. Demnach lassen sich weder philosophische Vernunft noch pidagogische
Praxis auflerhalb der konkreten Bindungen an lebensweltliche Praxen, Narra-
tionen und geschichtliche Uberlieferungen artikulieren. Wihrend Walzer mit
seiner gerechtigkeitstheoretischen Differenzierung zwischen solchen »thick
moral traditions« und den in formal-abstrakten Universalismen gegriindeten
»thin moral traditions« fiir Alexander moraltheoretisch wichtig wird,**® leitet
Alexander von Taylor die Orientierung an einem expressionistischen Selbst
ab, das in interkommunikativen, sprachlich-narrativen Traditionszusammen-
hingen lebt. Aber ebenfalls auf grundlagentheoretischer Ebene wird Taylor
mafigeblich. Denn von ihm her gewinnt er schlieflich jene Kriterien, die erst
Orientierung in der Pluralitit distinkter Werte und Traditionen liefern.

Damit aber berithren wir den Kern von Alexanders Position, wo auch vi-
rulent wird, ob diese tatsichlich die eigenen Anspriiche einlésen kann, die
Orientierungs- und Begriindungsleistungen der sikularen Vernunft in der li-
beralen Tradition eines Rawls oder Habermas kritisch fortzuschreiben. Es liegt
in der Logik von Alexanders Ansatz, dass »faith and rational traditions — those
that call for affiliation and those that insist upon the rigors of critical inquiry —
belong on a more equal footing than has heretofore been allowed by most philo-
sophical accounts of the relation between them«.3°9 Doch wie soll, wo Religion
und sikulare Vernunft auf einer Ebene angesiedelt sind, Vermittlung, wie soll
kriterielle Unterscheidung zwischen guter und schlechter Tradition méglich
sein? Alexander ist ein solches Erfordernis durchaus bewusst, braucht es doch
auch fiir ihn »a robust form of pluralism that presupposes, at least as a regula-
tive principle, a higher good beyond the boundaries of our various perspectives,
the possibility and substance of which can only be perceived from within the

366 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 9; vgl. 11.

367 | Vgl. Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 4.215-222.

368 | Vgl. Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 158.223. Vgl. neuerdings
zur Relevanz Walzers fiir die Politische Theologie Kiihnlein, Exodus, Exilpolitik und Re-
volution 2017.

369 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 11.
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confines of those very boundaries«.37° Allerdings tendiert die sikulare neu-
trale Vernunft durch ihre homogenisierende Wirkung zur Abblendung von
Differenzen. Ein formaler Prozeduralismus oder ein universaler Liberalismus
sind »too universal«.3” Daher ist es das Konzept jener starken Wertungen, jene
»strong evaluation, based on norms that emanate from beyond the self«,72
denen Alexander im Riickgang auf Taylor diese Leistungen zutraut.

Doch reicht tatsichlich diese in den lebensweltbezogenen Wertungen si-
tuierte Normativitit aus, um jene Kraft zu generieren, die Alexanders Ansatz
braucht, um seine eigenen Ziele einzulésen? Oder ist jene Figur der starken
Wertungen zu schwach? Gewiss, Hanan Alexander verschafft Traditionen und
Visionen des guten Lebens im Feld sikularer Pidagogik durch pidagogische,
religiése wie philosophische Argumente auf ganz beeindruckende Weise Ge-
wicht. Aber bleibt sein hermeneutischer Rahmen gerade in heterogenen Kon-
texten nicht doch zu leichtgewichtig, in denen doch Kriterien und Kategorien
zur Urteilsbildung in pidagogischen Zusammenhingen unerlisslich sind? In
besonderer Radikalitit gilt dies doch fiir das Feld der Religionen mit deren
immanenten absoluten Wahrheitsanspriichen.

Mit dieser Problematisierung des von Alexander verwendeten hermeneuti-
schen Instrumentariums kommt daher wiederum sein Gewidhrsmann Taylor
ins Spiel. Fraglich ist, ob Alexanders Uberhangprobleme auch die von Taylor
sind. Dem soll eine kritische Diskussion nachspiiren.

4.7 Kritik

Partikulare Traditionen in der sikularen Moderne zur Geltung zu bringen,
um im Dienste des Ganzen und zur individuellen Identititsstiftung Kraft,
Orientierung, Motivation und Sinnstiftung zu generieren, darin liegt sicher-
lich ein zentraler Verdienst von Taylors Offentlichkeitstheorie. Die fruchtbare
Wirksamkeit auf dem Feld der Pidagogik machen die Arbeiten Alexanders ein-
drucksvoll deutlich. Die Voraussetzung hierfiir ist sicherlich der spezifische
epistemologische Status, den Taylor partikularen Visionen des guten Lebens in
der Offentlichkeit einrdumt. Fiir Taylor werden partikulare Traditionen nicht
ins Private abgedringt wie in laizistischen Versionen sikularer Vernunft. Ob-
schon Habermas Religionen in die Geschichte der einen Vernunft einordnet,
bleiben diese letztlich fiir die sikulare Vernunft opak. Hier setzt Taylor dia-
metral andere Akzente, will er doch den besonderen epistemologischen Sta-
tus solcher Traditionen gegeniiber der Vernunft dekonstruieren. Damit aber
dekonstruiert er auch die Asymmetrie zwischen sikularer Vernunft und Vi-

370 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 10.
371 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 14.
372 | Alexander, Reimagining Liberal Education 2015, 122; vgl. 136ff.
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sionen des guten Lebens, die selbst Habermas zumindest in bestimmten Be-
reichen 6ffentlicher Selbstverstindigungsprozesse nicht iiberwinden will. Fiir
Taylor sind alle Traditionen zunichst einmal diskursfihig im dialogischen
Ringen um das gemeinsame Gut, eine Uberlegung, aus der Alexander ja faszi-
nierendes pidagogisches Kapital schlagen kann. Gerade in dem Ringen post-
sikularer Gesellschaften um die Gegenwart von Religion in der schulischen
Offentlichkeit sind dies nicht zuletzt fiir die Religionspidagogik enorm triftige
Gedanken. Denn sie kénnen argumentativ legitimieren, und nicht nur durch
rechtliche oder konventionelle Rahmenbedingungen abgesichert erscheinen
lassen, warum Religion und Ethik in die Schule gehéren. Es sind piadagogi-
sche, religiose wie gesellschaftliche Griinde, die fiir deren schulische Prisenz
sprechen.

Mit der gleichberechtigten Teilhabe aller Traditionen neben der sikularen
Vernunft wird freilich das Problem der Verhiltnisbestimmung von Univer-
salitit und Partikularitit brisant. Aus religionspidagogischem Interesse an
einem grundlagentheoretischen Design des Offentlichkeitsbegriffs liegt hier
der sensible Punkt. Schafft es Taylor mit seiner Vernunft jene Unterschei-
dungskriterien zu generieren, die doch in religios aufgeladenen heterogenen
Lebenswelten um der Wahrheitsfahigkeit und Diskursivitit der jeweiligen Tra-
ditionen in der Offentlichkeit erforderlich sind? Woran kann, um die Sache
auf den Punkt zu bringen, die Differenz zwischen Religion und Astrologie
festgemacht und begriindet fiir Auflenstehende ausgewiesen werden? Wo liegt
die Differenz zwischen Esoterik und Glauben? Mag Habermas trotz seinem
Bemiihen um eine lebensweltliche Grundierung der diskursiven Vernunft die
konkreten Kontexte zu stark abgeblendet haben, ergibt sich doch bei Taylor
die umgekehrte Problematik. Fiir Taylors Konzept »starker Wertungen« mag
gelten, dass eine Offentlichkeitstheorie, die konkrete, »nur in beschrinkten
Kontexten giiltige Kriterien heranzuziehen imstande ist, in mancher Hinsicht
fur die jeweilige Lebenswirklichkeit weit folgenreicher« ist, als eine, »die auf
abstrakt-universalistische Mastidbe und Prinzipien angewiesen bleibt, welche
notwendigerweise mit einer Vielzahl von Gesellschaftsformen vereinbar sein
miissen«.3”3 Aber im selben Mafe wird doch deutlich, dass diese partikularen
Visionen des Guten eines iibergreifenden Rahmens bediirfen, der diese »zu-
gleich iibergreift und eine differenzierte Praxis der Kritik innerhalb und tiber
sie hinaus« erméglichen kann.””* In heterogenen Demokratien liuft das An-
sinnen, bestimmte Konzepte guten Lebens fiir alle verbindlich zu machen, auf
einen Regress hinter die Ausdifferenzierungsprozesse der Moderne hinaus.
Werte und Normen miissen in ihrer Giiltigkeit fiir alle legitimiert werden. Sie
bendtigen daher ebenso eine universale Perspektive wie das Feld des offentli-

373 | Rosa, Art.: Kommunitarismus 2011, 223.
374 | Forst, Kritik der Rechtfertigungsverhaltnisse 2011, 18.
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chen Diskurses zwischen den Traditionen. Auf dem Feld der Ethik hilt Rainer
Forst aus dem Erbe Kritischer Theorie daran fest, dass in pluralen Kontexten,
»in denen keine geteilten ethischen Uberzeugungen iiberzeugende Antwor-
ten liefern«, es Normen erfordert, »die auf andere, (ebenfalls) intersubjektive
Weise gerechtfertigt werden kénnen. Dort erst beginnt die Frage der Gerech-
tigkeit«.’”s Diesen Status normativer Unterscheidungsfihigkeit lisst jedoch
Taylors Offentlichkeitskonzept vermissen. Er blendet damit aus, dass selbst bei
philosophischer Adaption partikulare Traditionen wie »auch theologische Aus-
sagen begriindungspflichtig bleiben«.37°

Fur eine 6ffentliche Religionspidagogik resultiert daraus ein Frageiiber-
hang von solch starkem Gewicht, der ihr zu denken geben miisste: Wie las-
sen sich partikulare Traditionen und Offentlichkeit in ihrem Verhiltnis so be-
stimmen, dass damit die Ressourcen, die eine plurale Demokratie benétigt,
generiert werden konnen? Wie lassen sich Universalitit und Partikularitit,
Normativitit und Lebenswelten, wie lassen sich das Gute und das Gerechte
angemessen in Beziehung setzen? Welchen Rang hat dabei die religiose Tradi-
tion? Wie wirkt sich dies auf der Ebene der schulischen Offentlichkeit aus, in
der wie in einem Mikrokosmus des makrosoziologischen Gefiiges in Gestalt
diverser Schulficher distinkte Weltorientierungen und Weltbildkonstruktio-
nen mit distinkten evaluativen, ja normativen Aufladungen so zusammen-
kommen, dass sie alle gemeinsam und jeweils als diese selbst ihren Beitrag
zur Bildung der Heranwachsenden leisten?

Und, noch fundamentaler: teilt nicht auch dieser Zugang zur Offentlich-
keit mit anderen bislang erdrterten Zugingen eine gemeinsame Verengung
aufs Diskursive und Kognitive? Hat sich nicht in den Strafen und Plitzen der
Metropolen lingst eine neue Form der Konstitution von Offentlichkeit etab-
liert, deren Herausforderungen fiir den Offentlichkeitsbegriff in der Philoso-
phie, in der Politischen Theorie oder gar in der Religionspidagogik gréfiten-
teils nicht einmal im Ansatz wahrgenommen werden? Es gibt neue Theorien
einer solchen Offentlichkeit, die deshalb ins Gesprich zu bringen sind. Aber
nicht nur deshalb: Sie bringen tiberdies einen weiteren Aspekt ein, der bisher
wohl mehrfach angespielt, aber nicht ausgefaltet wurde.

375 | Forst, Kontexte 1994, 349.
376 | Markus Knapp, Gott in sakularer Gesellschaft 2011, 678; vgl. Goldstein, Sakula-
risierung als Vorsehung 2011.
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5. POSTSTRUKTURALISMUS UND PERFORMATIVE
OFFENTLICHKEIT: JUDITH BUTLER

Bislang stellte sich als eines der zentralen Probleme des Offentlichkeitsbegriffs
das Verhiltnis zwischen Partikularitit und einer normativ bestimmten Univer-
salitit heraus. Ob bei Habermas, Gerhardt, Luhmann oder Taylor: Stets ging es
um das prekire Ringen darum, wie bestimmte Lebenswelten, Traditionen oder
auch Visionen guten Lebens so miteinander vermittelt werden koénnen, dass
das Ganze beférdert und zum Wohle aller ausgestaltet werden kann. Eklatant
wird dies auf dem Felde der Religion und der bedringenden Frage nach ihrem
Platz in der Offentlichkeit. Was aber in diesem Streit bislang nur angedeu-
tet wurde, waren die Mechanismen der Offentlichkeitstheorie selber, die wie-
derum auf das Profil der Offentlichkeit massiven Einfluss haben. In unserer
Auseinandersetzung mit der Deliberativen Offentlichkeit wurde zumindest als
Frageiiberhang markiert, dass die in der Konturierung des Offentlichkeitsbe-
griffs performativ vollzogenen Mechanismen nicht frei von Macht und Exklu-
sion sind.*”” Wenn dies ein grundsitzliches Phinomen jeder Offentlichkeits-
theorie wire, miisste dies 6ffentlichkeitstheoretisch reflektiert werden, um die
damit gegebene Ideologieanfilligkeit selbstkritisch zu untersuchen.

Eine der mafgeblichen Theorien der Offentlichkeit, die auf diese perfor-
mativen Mechanismen von Macht und Exklusion in besonderer Intensitit und
Schirfe reagiert hat und zudem den Referenzbereich von Offentlichkeit iiber
die rational-begrifflichen Vollziige auf performative Praktiken der Leiblichkeit
und der Versammlung ausweiten mochte, legt Judith Butler vor. Sie entwickelt
ihr eigenes Konzept in der Auseinandersetzung mit der demokratietheoretisch
wirkmichtigen und gegenwirtig wieder hoch brisanten Offentlichkeitstheo-
rie Hannah Arendts und greift zurtick auf den Poststrukturalismus Michel
Foucaults, der wie kaum ein zweiter die Prigung des Denkens und Handelns
durch unreflektiert wirksame, strukturell verdichtete Machtmechanismen
freigelegt hat.

Ohne die einzelnen Phasen des heterogenen Werks Foucaults oder Butlers
hier rekonstruieren zu kénnen,””® muss religionspidagogische Offentlichkeits-
theorie auf beide, auf Foucault wie Butler, rekurrieren, um nicht méglicher-
weise in Fallen zu tappen, die ihrer eigenen Intention konterkarierend ent-
gegenstiinden.

377 | vgl.C 1.
378 | Vgl. Honneth, Saar, Geschichte der Gegenwart 2013.
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5.1 Poststrukturalistische Anbahnungen bei Foucault

Im Poststrukturalismus Michel Foucaults werden Theorien und Begriffe in
den Kontext von Praxis und sozialer Distinktionen gesetzt. Feste Bedeutun-
gen, ontologische Zuschreibungen, ungeschichtliche, quasi als Natur festge-
schriebene Essentialisierungen, Wesensbeschreibungen werden aufgelést und
der bedeutungsbestimmenden Macht der Diskurse zugeschrieben.’”® Jedes
Sprechen, jedes Handeln, jedes Denken gewinnt seine Bedeutung in konkre-
ten hermeneutischen Auseinandersetzungen, die von dem dynamischen und
hochst komplexen Gefiige von Erkenntnis und Interesse im Zeichen von ge-
sellschaftlicher und kultureller Hegemonie und politischer Macht geprigt
werden. Der »mikrophysische Typus« der Macht bei Foucault setzt voraus,*°
dass in »jeder Gesellschaft die Produktion des Diskurses zugleich kontrolliert,
selektiert, organisiert und kanalisiert wird — und zwar durch gewisse Proze-
duren, deren Aufgabe es ist, die Krifte und die Gefahren des Diskurses zu
bindigen, sein unberechenbar Ereignishaftes zu bannen, seine schwere und
bedrohliche Materialitit zu umgehen«.3® Insofern ist Sprechen »als anrufen-
des, machtproduktives Sprechen zu verstehen«.3®? Diese Mechanismen auf-
zudecken, zu entlarven und ideologiekritisch zu konterkarieren ist das Ziel
dessen, was Foucault >Diskursanalyse< nennt.

Zwei Felder sollen diese Logik illustrieren, die religionspiddagogisch hoch-
relevant sind.

In Bezug auf Bildung stellt sich Foucault die Frage, warum trotz der em-
phatischen Versprechungen von Autonomie, Subjektivierung und Miindigkeit
durch Bildung gerade diese nicht eingel6st werden. Diskurstheoretisch wirft er
einen entlarvenden Bick auf die Erziehungs- und Bildungssysteme:

»Die Erziehung mag de jure ein Instrument sein, das in einer Gesellschaft wie der uns-
rigen jedem Individuum den Zugang zu jeder Art von Diskurs ermdglicht - man weif
jedoch, dafd sie in ihrer Verteilung, in dem, was sie erlaubt, und in dem, was sie ver-
hindert, den Linien folgt, die von den gesellschaftlichen Unterschieden, Gegenséatzen
und Kédmpfen gezogen sind. Jedes Erziehungssystem ist eine politische Methode, die

379 | Vgl. Emmerich, Hormel, Heterogenitdt - Diversity - Intersektionalitdt 2013,
107.9-15. Detailliert Budde, Die Rede von der Heterogenitdt 2012; zu Hintergriinden
Knauth, Jochimsen, EinschlieSungen und Ausgrenzungen 2017; Meyer, Theorien der In-
tersektionalitat zur Einfiihrung 2017.

380 | Konersmann, Die Unruhe der Welt 2015, 236.

381 | Foucault, Die Ordnung des Diskurses 1991, 10f.

382 | Rose, »Alle unterschiedlich!« 2014, 143.
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Aneignung der Diskurse mitsamt ihrem Wissen und ihrer Macht aufrechtzuerhalten oder
zu verandern.«383

Diskurstheoretisch besteht demnach ein intrinsischer Zusammenhang von
Macht und Erziehung der Subjekte, handelt es sich doch dabei »um die groflen
Prozeduren der Unterwerfung des Diskurses«. Was fiir das Gerichtssystem,
das Justizsystem, die Psychiatrie, ja selbst fiir den schriftstellerischen Akt des
Schreibens gilt, den man gemeinhin fiir frei und kreativ hilt, gilt nicht zuletzt
fir Schule und Universitit: »Was ist denn eigentlich ein Unterrichtssystem —
wenn nicht eine Ritualisierung des Wortes, eine Qualifizierung und Fixierung
der Rollen fiir die sprechenden Subjekte, die Bildung einer zumindest diffusen
doktrindren Gruppe, eine Verteilung und Aneignung des Diskurses mit seiner
Macht und seinem Wissen.«***

Im Bezug auf die sprachanalytischen Reflexionen von Beichtgesprichen
will Foucault Bildungsprozesse als subtile Ausiibungen von Macht entlarven.
Deren subtile Machtmechanismen bestehen darin, dass machtférmige Struk-
turen der Gesellschaft sich gerade so durchsetzen, dass die Subjekte frei zu
sein glauben. Eine solche Fithrung beruht »nicht auf Zwang, sondern auf der
Bereitschaft, sich fithren zu lassen«. Sie beruht auf der Einiibung in das, was
aus Sicht liberaler Selbstbestimmung paradox erscheinen muss: »freiwillige
Knechtschaft als hchste Form individueller Freiheit«.3% In der Suche der Sub-
jekte nach Autonomie reproduziere sich eine Asymmetrie, die Foucault »Pas-
toralmacht« nennt.*® Wie der Beichtvater gemeinsam mit dem BiiRenden, wie
der >Hirte< gemeinsam mit dem »>Schaf« die Ordnung des Beichtens und der
spirituellen Fithrung bejaht, so setzt sich darin die Macht des Diskurses durch.
Demgemifl kann »Bildung selbst als eine gesellschaftliche Transformation
durch individuelle Formation und so als spezifische Form der >Fithrung der
Fithrungen« (Foucault) gelesen werden«.’¥” Der innere Zusammenhang von
Macht und Bildung besteht darin, dass Bildung letztlich Selbst-Kontrolle kulti-
viert und damit in Machtzusammenhinge einweist, die sich darin hinter dem
Riicken der Subjekte reproduzieren. Bildung und Macht miissen also kritisch
zusammen gedacht werden, um diese Diskursmacht dekonstruieren zu kén-
nen. »Damit kann nicht nur die moderne Pidagogik tiberhaupt, sondern ins-

383 | Foucault, Die Ordnung des Diskurses 1991, 29f.

384 | Foucault, Die Ordnung des Diskurses 1991, 30; vgl. Ulrich Brockling Gute Hirten
fihren sanft 2017, 15-73.

385 | Brockling, Gute Hirten fiihren sanft 2017, 22.

386 | Vgl. Foucault, Das Subjekt und die Macht 1987; Steinkamp, Lange Schatten der
Pastoralmacht 2015.

387 | Ricken, Die Ordnung der Bildung 2006, 25; vgl. Schweitzer, Bildung 2014,
120-126.
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besondere die Figur der >Bildung« als zentrales Moment einer sikularisierten
Pastoralmacht verstanden werden, deren Fruchtbarkeit und Effektivitit gerade
darin liegt, im Abweis von Fremdbestimmung und Repression den eigenen
formierenden Zugriff auf die Lebensfithrung der Menschen selbst unkennt-
lich zu machen und als sstellvertretende Sorge«< auszugeben.«*#

Eine solche Macht der Diskurse prigt aber ebenfalls unser Verstindnis
dessen, was wir mit Korperlichkeit und Leiblichkeit meinen. Im Lichte der
Diskursanalyse gibt es eine »Disziplinierungsgeschichte des Kérpers«.*®* Mi-
chel Foucault hat die disziplinierende und machtférmige Seite im Blick auf
Institutionen zugespitzt. Der Kérper wird zum Objekt der Beherrschung, der
Kontrolle, der immer feineren Inspektion und Unterordnung. Alles wird einer
totalen Sichtbarmachung unterzogen. Andererseits bringt dies die Individuen
auch hervor, nun aber in einer noch diffizileren Form der Entsubjektivierung
des Korpers. Die Korper stellen sich aus, inszenieren und prisentieren sich
nach einem internalisierten Vollkommenbheitsideal, das die Natur des Kérpers
sukzessive zu uiberformen droht.*®® Der Kérper ist »somit Prinzip, Material
und Produkt von Machtverhiltnissenc, aber zugleich auch der Vollzug, in dem
die Subjekte »ihr spezifisches >Kérpersubjekt« selbst hervorbringen«.®"

Dies ist bis in den gegenwirtigen Gender-Diskurs brisant, wonach ge-
schlechtliche Identititen neben einem naturhaften Moment wesentlich identi-
tatslogisch und sozial und damit unter dem Einfluss performativ wirkender
Machtmechanismen konstruiert sind. » Sex< wird also nicht einfach in >gen-
der< aufgeldst, sondern geht diesem etwa im Sinne des Begehrensvermogens
voraus, realisiert sich jedoch quasi als >gender< und damit auch unter den Be-
dingungen diskursiver Praxen und deren normierender Macht.«**? Jede AuRe-
rung iiber Fragen des Geschlechts ist demnach »immer ein Verhandeln mit
der Macht«.**

Die Pointe der Diskursanalyse liegt demnach in einer Diskursivierung der
Begriffe. In dieser machtkritischen Diskursanalyse wird danach gefragt, wie
Begriffe geprigt, welche Bedeutungen in sie eingeschrieben, welche Mecha-

388 | Ricken, Die Ordnung der Bildung 2006, 212; vgl. auch Ricken, Balzer, Judith But-
ler2012.

389 | Zirfas, Pddagogik und Anthropologie 2004, 88.

390 | Vgl. Foucault, Die Ordnung der Dinge 1990; Foucault, Die Heterotopien 2005;
Schmidinger, Zichy, Tod des Subjekts 2005.

391 | Zirfas, Pddagogik und Anthropologie 2004, 89.

392 | Wendel, Gendersensible Theologie 2015, 86; vgl. Grimme, Menschen bilden
2012, 158-192; Wendel, »Als Mann und Frau schuf er siec 2009, 160-164; Wendel, Se-
xualethik und Genderperspektive 2011, 48-56; Pinker, Das Geschlechterparadox 2009;
Laubach u.a., Gender 2017.

393 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 47.
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nismen von Exklusion, Inklusion und Hierarchisierung im Diskurs vollzogen
werden. Dabei kann folgende Annahme als axiomatische Basis gelten: Es gibt
keine an sich geltende Wahrheit, es gibt nichts Feststehendes. Wahrheit wird
diskursiv produziert, wobei hier Machtkonstellationen den Diskurs priformie-
ren.

Dies hat neben wahrheitstheoretischen Konsequenzen ebenfalls massive
subjekttheoretische Implikationen. Die Subjekte werden in dieser stets pre-
kiren Auseinandersetzung von normierender Macht, Identititssuche und
diskursiver Auseinandersetzung gedacht.*®* Das Selbst- und Weltverhiltnis
der Subjekte bleibt in die ausdifferenzierten performativen Praktiken seines
Vollzugs konstitutiv verwickelt.’®> Dies prigt performativ die intersubjektiven
Prozesse der Subjekt- und Identititskonstitutionen. »Dass die Macht Bestand
hat, dass man sie annimmt, wird ganz einfach dadurch bewirkt, dass sie nicht
bloR wie eine Macht lastet, die nein sagt, sondern dass sie in Wirklichkeit die
Dinge durchlduft und hervorbringt, Lust verursacht, Wissen formt und einen
Diskurs produziert.«**® Macht ist demnach nicht einfach etwas heteronom Ver-
hingtes. Macht kann »nur tiber »freie Subjekte« ausgeiibt werden, insofern sie
>frei« sind«.397 Sie wirkt, indem sie innerlich bejaht wird — und formt damit die
Subjekte. »Diese Form der Macht gilt dem unmittelbaren Alltagsleben; sie teilt
die Individuen in Kategorien ein, weist ihnen ihre Individualitit zu, bindet
sie an ihre Identitit und erlegt ihnen das Gesetz einer Wahrheit auf, die sie
in sich selbst und die anderen in ihnen anzuerkennen haben. Diese Macht-
form verwandelt die Individuen in Subjekte.«**® Demnach wird das Subjekt in
den machtgeleiteten Prozessen gesellschaftlicher Diskurse und performativen
Praktiken der »Subjektivation« je neu konstituiert.**

Man kann Foucault durchaus vorwerfen, die Mechanismen der Macht so
zu verallgemeinern und zu einem »Kryptonormativismus« zu iibersteigern,**°
dass die Spielriume der Subjekte marginalisiert werden. Dennoch gibt es
exterritoriale Gebiete, gibt es Horizonte, die von der alles in sich bergenden
Macht der Diskurse nicht erfasst werden. Bei ihm, so etwa Rainer Forst, sei
eher eine neo- als poststrukturalistische Tendenz festzustellen,

394 | Vgl. Foucault, Die Ordnung des Diskurses 1991; dazu Fassin, Das Leben 2017,
83-88.

395 | Vgl. Jergus u.a., Heterogenitat 2014, 154-164; Schmidinger, Zichy, Tod des Sub-
jekts 2005.

396 | Foucault, Schriften 1112003, 197.

397 | Foucault, Schriften IV 2005, 287; vgl. Forst, Normativitdt und Macht 2015, 74-76
398 | Foucault, Schriften IV 2005, 275.

399 | Budde, Einleitung 2013, 13.

400 | Fassin, Das Leben 2017, 85.
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»von allumfassenden Wahrheitsregimen (Episteme«) oder Machtkonstellationen (°Dis-
positive«) auszugehen, die wesentlich homogener erscheinen, als sie eigentlich sind.
In einer bestimmten historischen Epoche iiberlagern sich verschiedene religidse, wis-
senschaftliche und institutionelle Praktiken, denen bestimmte Formen der»Subjektivie-
rung« entsprechen; doch diese Formen erscheinen in mehreren Versionen und werden
aufvielfaltige Weise reproduziert, die Raum fiir Differenz und Kritik lassens,

ja auch Moglichkeiten fiir die Konstituierung einer Gegen-Macht und fiir Kri-
tik an den diskursiven Praktiken selber.*! Michael Walzer wirft Foucault im
Blick auf diese Universalisierung der Macht gar eine Entpolitisierung vor, weil
sie die Méglichkeiten Prozeduren realer Verinderungen negiert,** stattdessen
aber sich in einem »bequemen Nihilismus« zuriickzieht.**

Diese Tendenz zur Totalisierung des Diskurses hingt vor allem mit Fou-
caults Subjektschwiche zusammen. Auch wenn er insbesondere in seinen
spiten Arbeiten zur Sexualitit eine Akzentverschiebung vorgenommen hat,
auch wenn sich hier gar Spielrdume fiir ein Subjekt denken lassen, »sich selbst
heute anders zu verstehen und sich anders zu sich zu verhalten« im Gefiige
der diskursiven Sexualnormen,*** so kann er das theoretische Dilemma nicht
iberwinden, in das ihn seine Dekonstruktion des Subjekts und die Entlarvung
subjektiver Identitit als eine »gewaltsam produzierte Fiktion« bringt: »Obwohl
alles an seiner Kritik der Moderne auf das Leiden des menschlichen Leibes
unter den disziplinierenden Akten der modernen Machtapparate konzentriert
scheint, findet sich in seiner Theorie nichts, was dieses Leiden als Leiden arti-
kulieren kénnte.«*® Wo die »Pastoralmacht« (Foucault), wo die Macht der Dis-
kurse wie etwa in der Bildung universal wird, wo es kein Auflerhalb mehr gibt,
dann kann dies zwar die Kritik bis an die Wurzel fiihren, weil sie gerade in
Bildungsprozessen fiir die subtilen unbewussten Formen der Machtausiibung
und der Machtstrukturen sensibilisiert. Sie kann jedoch ebenso zu einem Zy-
nismus angesichts der Unausweichlichkeit von Macht werden. »Zynisch wird
eine solche Sicht spitestens dann, wenn dazu keinerlei Alternativen mehr auf-
gezeigt werden kénnen.«*%

Dennoch: Von Foucault kann zumindest die Sensibilitit fiir die dunkle Sei-
te der Vernunft gelernt werden, fiir die Exklusionen und die Mechanismen
von Hegemonie und Macht, die noch im Willen zur Wiirdigung der jeweiligen
Identititen im Spiel sein konnen. Die Ordnungsformen des Vernunftdiskurses

401 | Forst, Normativitat und Macht 2015, 74f.

402 | Vgl. Walzer, The Politics of Michel Foucault 1986.

403 | Schieder, Vom erwahlten Volk zum Volk, was wahlt 2017, 128.
404 | Honneth, Saar, Geschichte der Gegenwart 2013, 1675.

405 | Honneth, Die zerrissene Welt des Sozialen 2013, 91-92.

406 | Schweitzer, Bildung 2014, 124.
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»arbeiten mit Exklusionen und Inklusionen, sie definieren Teilnahmeméglich-
keiten. Diese sind wiederum an die Qualifikation dessen gekoppelt, was als
verniinftig klassifiziert und zugelassen wird.«*”

Eine solche Schlussfolgerung hat nicht nur subjekttheoretische Implikatio-
nen, wie sie in besonderer Radikalitit derzeit von Judith Butler aufgenommen
werden. Sie stellt vieles infrage, was auch religionspiddagogisch iiber Identitits-
konstitutionen und Subjekt gedacht wird.**® Vor allem jedoch hat dies erheb-
liche Folgen fiir jede Offentlichkeitstheorie. Was wir bereits als offene Flanke
der Deliberativen Offentlichkeitstheorie markiert haben, kann damit nun auf
ein breiteres und besser begriindetes Fundament gestellt werden. Die Diskurs-
analyse fragt jede Offentlichkeitstheorie auf ihre performativ vollzogenen Me-
chanismen von Macht und Exklusion an. Darum lohnt es sich, dies am Bei-
spiel der Offentlichkeitstheorie Judith Butlers weiter zu verfolgen, die freilich
zunichst in ihren subjekttheoretischen Grundierungen aufgesucht werden

muss.*%°

5.2 Subjektivierung und Identitatsbildung

Judith Butler verortet die Subjekte in den unabgeschlossenen Prozessen von
Sozialitit, die nicht begrifflich vorwegzunehmen, sondern nur narrativ zu re-
konstruieren sind. Allerdings sind diese Narrationen wegen ihrer Eingewoben-
heit in diese sozialen Prozesse nie vollstindig méglich. »Diese Rechenschaft,
von mir selbst, die ich im Diskurs gebe, driickt also das lebendige Selbst nie
vollstindig aus, enthilt es nie vollstindig: noch wihrend ich Antwort gebe, sind
mir meine Worte genommen; ins Wort fillt mit die Zeit eines Diskurses, die
nicht dieselbe ist wie die Zeit meines Lebens.«*® Damit wird bereits erkennbar,
wie stark Butler die Ausgesetztheit des Subjekts denkt. Es ist nicht so, dass es
eine geschichts- und sozialititsabgewandte Innenseite und eine den Anderen
zugewandte Auflenseite gibe. Sozialitit und ihre Normen sind der Ort, wo die
Macht der Diskurse subjekttheoretisch wirksam wird und wo die Subjekte erst
konstituiert werden. »Das Ich, das handelt, tut dies in einem Schmelztiegel
unterschiedlicher wiederholbarer Beziehungen, von denen manche nicht zu
rekonstruieren sind.«*! Zu einem Subjekt werde ich, wenn ich eine »narrative
Darstellung meiner selbst versuche, nachdem ich von jemandem angespro-

407 | Hoff, Die Vernunft der Ordnungen 2017, 85.

408 | Vgl. Platzbecker, Religiose Bildung 2013; aber auch Pirker, fluide und fragil 2013.
409 | Vgl. zum folgenden in starker Uberarbeitung Griimme, Heterogenitat 2017,
111-115.

410 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 51.

411 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 176; vgl. auch Werner, »Ins Wort fallt mir
die Zeit« 2015, 41-73.
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chen und aufgefordert wurde, mich an den zu wenden, der sich an mich wen-
det«.#* Diesen Prozess, der zugleich aus dem Moment des Unterworfenwer-
dens durch Macht und dem der Subjektwerdung besteht, nennt Butler — ganz
dhnlich wie Foucault — »Subjektivation« oder »Subjektivierung«.43

In paradoxaler Weise versucht Butler hier unter Aufnahme der Machttheo-
rien Foucaults und Louis Althussers einerseits und der Psychoanalyse ande-
rerseits die héchst komplexen Zusammenhinge der Subjektkonstitution zu
denken. Sowohl die einseitigen Fixierungen auf Machtstrukturen, die in einer
Totalisierung von Macht deterministisch an menschlicher Freiheit vorbeizu-
laufen drohen, als auch die struktur- und systemvergessenen Implikationen
bestimmter Traditionen der Psychoanalyse tiberwinden wollend, bringt Butler
beide Stringe kritisch wie produktiv zusammen.

»Nach dem Doppelsinn von Subjektivation«als Unterordnung und Werden des Subjekts
besteht die Macht als Unterordnung in einer Reihe von Bedingungen, die dem Subjekt
vorhergehen und es von aufien bewirken und unterordnen. Diese Formulierung gerét
jedoch ins Schwanken, sobald wir daran denken, daf es vor dieser Wirkung gar kein
Subjekt gibt. Die Macht wirkt nicht nur auf ein Subjekt ein, sondern bewirkt im transiti-
ven Sinn auch die Entstehung des Subjekts. Als Bedingung geht die Macht dem Subjekt
vorher. Wird die Macht jedoch vom Subjekt ausgelibt, verliert sie den Anschein ihrer Ur-
spriinglichkeit; in dieser Situation er6ffnet sich die umgekehrte Perspektive, daf Macht
die Wirkung des Subjekts ist und daf® Macht das ist, was Subjekte bewirken [...]. Weil
Macht vor dem Subjekt gar nicht intakt ist, verschwindet der Anschein ihrer Vorgangig-
keit, wenn sie auf das Subjekt einwirkt, und das Subjekt entsteht (und leitet sich her)
aus dieser zeitlichen Umkehrung im Horizont der Macht. Als Handlungsféhigkeit des
Subjekts nimmt die Macht ihre gegenwértige zeitliche Dimension ein.«*t4

Macht wird also nicht von einem Machtzentrum intentional ausgetibt. Sie ar-
tikuliert sich vorreflex im Diskurs, in dem sie und durch den sie zugleich re-
produziert wird, wie Butler in ihrer kritischen Reformulierung von Foucaults
»Biopolitik« ausfiihrt.*

Das Subjekt ist demnach grundlegend verwickelt in eine diskursiv-macht-
voll strukturierte Sozialitit und darin sich selbst entzogen. Es ist auf eine radi-
kale Alteritit hin offen, von der es Anerkennung erhofft, weshalb es sich selbst
auf Normen einlisst, die erst festlegen, was als anerkennungsfihig zu gelten

412 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 24.

413 | Butler, Psyche der Macht 2002, 8; Butler, Die Macht der Geschlechternormen
2009, 72.

414 | Butler, Psyche der Macht 2002, 18.

415 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
252.
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hat. Auf Anerkennung angewiesen und dabei von Anfang an gesellschaftli-
chen Bedingungen unterworfen zu sein, die nie ganz die eigenen sind, eine
solche Ausgesetztheit kennzeichnet letztlich die »melancholische Struktur
der Subjektivitit«.# Es gibt so etwas wie eine »verkennende Anerkennung«,+7
die durch Anerkennung performativ das unterliuft, was eigentlich in der An-
erkennung gesucht wird. Anerkennung steht demnach entgegen des ihr oft
entgegengebrachten Enthusiasmus in einer Dialektik von Inklusion und Ex-
klusion.

Butler reklamiert die Anerkennungsbediirftigkeit eines jeden Menschen
aus intersubjektiver Kommunikation. Andererseits wird aber damit bereits ein
bestimmtes Kategorienschema und Bewertungsmuster mitgeliefert, wonach
der Andere auch anerkennbar und damit nach diesem Muster anerkennungs-
wiirdig ist.

»Bezeichnet Anerkennung« einen Akt oder eine Praxis oder gar ein Aufeinandertreffen
von Subjekten, so steht der Begriff der »Anerkennbarkeit« fiir die allgemeineren Bedin-
gungen, die ein Subjekt auf die Anerkennung vorbereiten oder ihm die dazu nétige Form
vermitteln. [...]. Diese Kategorien, Konventionen und Normen, die ein Subjekt zum mdg-
lichen Subjekt der Anerkennung machen und lberhaupt erst Anerkennungsféhigkeit
herstellen, liegen dem Akt der Anerkennung selbst voraus und ermdglichen ihn zualler-
erst. In diesem Sinne geht die Anerkennbarkeit der Anerkennung vorher.«*18

Damit wirken sozialen Normen in die subjektkonstitutiven Prozesse der An-
erkennung hinein, wirken damit aber zugleich integrativ wie exkludierend.
»Selbst wenn man eine Form der Anerkennung auf alle Menschen ausdehnt,
bleibt die Pramisse bestehen, dass weite Teile dennoch nichtanerkennbar blei-
ben, und dieses Machtgefille wird mit jeder Erweiterung jener Form der An-
erkennung reproduziert.«*? Mit dieser Ratifizierung und Reproduktion der
Anerkennungsnormen in jedem Selbstvollzug des Subjekts wird das Feld des
Anerkennbaren erheblich eingeschrinkt.*°

Aber gerade weil das Subjekt in diesen Anerkennungsprozessen nie mit
sich identisch ist, sondern sich inmitten der geschichtlichen Zusammenhinge
findet, die mit Gewalt und Freiheit zu tun haben, liegt hierin andererseits auch
der Ansatz von Ethik. Indem wir auf die »Befriedigung« begrifflichen Erken-
nens und darin auf das Verstehen des Anderen verzichten, »lassen wir den An-

416 | Koller, Bildung anders denken 2012, 65.

417 | Bedorf, Verkennende Anerkennung 2010.

418 | Butler, Raster des Krieges 2010, 13.

419 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 12f.
420 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
52-53.
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deren leben [...]. Wenn den Anderen leben zu lassen Teil einer jeden Definition
der Anerkennung sein miisste, dann wiirde eine solche Anerkennung weniger
auf dem Wissen griinden als vielmehr auf der Einsicht in dessen Grenzen,
wie Butler mit Blick auf Foucaults Ethik sagt.*!

Die Frage der Ethik erscheint an den Grenzen »unserer Systeme der Ver-
stindlichkeit [...], dort wo wir uns fragen, was es heiflen kénnte, einen Dialog
fortzufiihren, fiir den wir keine gemeinsame Grundlage annehmen kénnen,
und wo wir uns gleichsam an den Grenzen unseres Wissens befinden und
dennoch Anerkennung zu geben und zu empfangen haben: weil da jemand ist,
der anzureden und dessen Anrede zu empfangen ist«.4>* Ethik beruht folglich
auf einer radikalen Asymmetrie, die nicht nochmals begrifflich zu fassen ist.
Sie ist absolut heteronom, weil sie vom Anspruch des Anderen an das Subjekt
erfolgt, das hiermit erst konstituiert wird. Der Mensch steht in einer Passivitit,
die jeder Unterscheidung von Aktiv-Passiv noch voraus liegt. Dieser »vor-onto-
logische Zustand« einer tiefen Verletzbarkeit, einer Vulnerabilitit, wie Butler
in ihrer poststrukturalistischen Begriindung von subjekthafter Verantwor-
tung betont, ist eine

»Passivitat, die nichtin ihr Gegenteil verkehrt werden kann. Um dies nachzuvollziehen,
miissen wir uns eine Empféanglichkeit fiir andere vorstellen, die nicht gewollt und nicht
gewéhlt ist und zugleich die Bedingung unserer Ansprechbarkeit durch andere, ja so-
gar eine Bedingung unserer Verantwortung fiir sie ist. Das heifit unter anderem, dass
Empfénglichkeit eine Nichtfreiheit am Ursprung unserer selbst bezeichnet und dass wir
paradoxerweise auf der Grundlage dieser Empfénglichkeit, bei der wir keine Wahl ha-
ben, fiir andere verantwortlich werden.«*23

Formuliert in der Logik der Anerkennung: man muss sich verwunden lassen,
muss seine Souverinitit aufs Spiel setzen, seine Verletzlichkeit anerkennen.
»Anerkennung zu fordern oder zu geben heifdt gerade nicht, Anerkennung
dafiir zu verlangen, wer man bereits ist. Es bedeutet, ein Werden fiir sich zu
erfragen, eine Verwandlung einzuleiten, die Zukunft stets im Verhiltnis zum
Anderen zu erbitten.«**

Ein solches narratives, von Andersheit her gebrochenes und entfremdetes,
zugleich aber zu sich eréffnetes Subjektdenken erméglicht in seinem Wider-
spruch gegen identititslogische Fixierungen und Naturalisierungen eine Dy-

421 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 60.

422 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 33.

423 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 119.

424 | Butler, Geféhrdetes Leben 2005, 62; vgl. zu einer theologischen Interpretation
dieses Zusammenhangs von Vulnerabilitdat und Anerkennung Kohl, Die Anerkennung des
Verletzbaren 2017.
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namik, die in der konstruktivistisch und poststrukturalistisch befeuerten Gen-
der- und Queerthematik zum Austrag kommt. Dies macht auf die diskursiven
Verwurzelungen von Vernunft in Praktiken von Macht und gesellschaftlichen
Konstruktionen aufmerksam, eine Uberlegung, die jede Theorie kritisch mit
sich selbst konfrontiert. Folgerichtig verlangt Butler von jeder Vernunft kriti-
sche Selbstreflexivitit. »Hier ist ein kritisches Denken gefragt, das den Rah-
men des Kampfes um Identitit nicht einfach hinnimmt, einen Rahmen, der
immer schon existierende Subjekte voraussetzt, die einen ganz bestimmten
offentlichen Raum besetzen und deren Differenzen grundsitzlich beigelegt
werden konnen, wenn wir nur die rechten Mittel finden, um sie zusammen-
zubringen.«*»

5.3 Entnormierte Vernunft?

Freilich erfordert dies eine bestimmte Vernunft, die sich insbesondere von
einem rationalen Universalismus diametral unterscheidet. Dies wird exempla-
risch deutlich an Butlers Kritik am normativen Universalismus von Habermas,
mit der sie sich zugleich affirmativ auf Foucault bezieht. Habermas wendet
sich gegen die frithe Phase der Kritischen Theorie bei Theodor W. Adorno und
deren Kritikverstindnis. Zwar kann aus seiner Sicht eine rein negativistische
Kritik Grundlagen dekonstruieren, kann soziale und politische Hierarchien in
Frage stellen. Sie vermag sehr wohl weiterfithrende Perspektiven einfiihren,
um eine selbstverstindlich und unhinterfragte Wirklichkeit auf neue Moglich-
keiten und Alternativen hin aufzusprengen. »Aber keine dieser Handlungen
kann uns zeigen, in welche Richtung wir zu gehen haben, noch kénnen sie
uns verdeutlichen, ob diese unsere Handlungen gewisse Arten normativ ge-
rechtfertigter Ziele verwirklichen.«*® Jede Kritik benétige dafiir ein starkes
normatives Fundament, die starke normative Urteile erméglicht. Nur so kann
der Politik eine Grundlage mit klaren Zielen und normativen Horizonten ver-
mittelt werden und nur so werden wir befihigt, die gegebenen Praxen darauf-
hin zu iiberpriifen, inwieweit sie diese Ziele realisieren helfen. Seine Diskurs-
theorie kommunikativen Handelns soll diese universalisierbare Grundlage der
Normativitit schaffen.

In den Augen Butlers bleibt jedoch bei Habermas insofern eine Leerstelle,
als er die geforderte Selbstreflexivitit der Vernunft nicht auf seine Diskurs-
theorie selber anwendet.

»In dieser Art von Kritik der Kritik wird Habermas merkwiirdig unkritisch gegeniiber dem
Sinn von Normativitat, den er selbst entwickelte. Denn die Frage, was wir zu tun haben,

425 | Butler, Raster des Krieges 2010, 151.
426 | Butler, Was ist Kritik 2013, 223.
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setzt voraus, dass das »Wirc geformt wurde, und sie setzt weiter voraus, dass feststeht,
dass die Handlung dieses Wirc méglich ist und dass das Feld, in dem das »Wir« zu han-
deln vermag, eingegrenzt ist. Sollten alle diese Formationen und Abgrenzungen nor-
mative Konsequenzen haben, muss nach den Werten gefragt werden, die die Handlung
vorbereiten, und das wird eine wichtige Dimension fiir eine jede kritische Untersuchung
normativer Fragen sein.«*?7

Zudem wirft Butler der Diskursethik vor, gerade die performativen Sprechak-
te, die dem Konsens widersprechen, zu delegitimieren. Mehr noch: es sei kein
Sprechakt zuldssig, »der dem anderen performativ die Moglichkeit nimmt,
einen Konsens durch Sprache herzustellen«.4® Eine angemessene Form der
Rationalitdt, so Butler in ihrer Anlehnung an Foucault, »muss auch die Arten
von Subjekten erkliren konnen, die durch diese Rationalitit ermdéglicht und
hervorgebracht werden«.429

Darum setzt sie einem solchen, fiir abstrakt gehaltenen Universalismus
ein Normativititsdenken entgegen, das sich seiner Ambivalenz und Dialek-
tik bewusst ist. Normen sind erforderlich, um ethische und politische Ziele
zu formulieren, eine Welt, wie sie sein sollte, zu imaginieren, eine Praxis zu
orientieren. Indem sie die Normalitit unterbricht, miisste sie auch die Welt,
wie sie sein sollte, und »Briiche mit der Normalitit schiitzen und denen, die
solche Briiche wagen, Unterstiitzung und Bestitigung schenken«.#° Indessen
ist mit einer solchen Normativitit unausweichlich die Kehrseite verbunden,
Normalisierungsstandards zu setzen, die ihrerseits als implizite Normierun-
gen soziales Leben kanalisieren und zu Exklusionen und Stigmatisierungen
fihren. Sie vereinen Menschen hinsichtlich geteilter Zielhorizonte gesell-
schaftlicher Verinderungen, zugleich verkérpern sie Manifestationen sozial-
kultureller Macht. »Einerseits verweist sie auf die Ziele und Bestrebungen, die
uns leiten, die Prinzipien, nach denen wir gezwungen sind, zu handeln oder
miteinander zu sprechen, die gemeinsam geteilten Vorannahmen, von denen
wir Orientierung erhalten und die unseren Handlungen die Richtung weisen.
Andererseits verweist Normativitit auf den Prozess der Normalisierung, die
Art, wie bestimmte Normen, Ideen und Ideale unser verkorpertes Leben im
Griff haben.«*! In solchen Normalititsvorstellungen wird definiert, wer und
unter welchen Bedingungen anerkennbar ist. Butler verweigert sich darum

427 | Butler, Was ist Kritik 2013, 224; vgl. Ludwig, Kritische Theorie und Kapitalismus
2013, 75-82.

428 | Butler, Ha8 spricht 2006, 139.

429 | Butler, Kritik der ethischen Gewalt 2007, 158.

430 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 48.
431 | Butler, Die Macht der Geschlechternormen 2009, 327.



C. Konzepte der Offentlichkeit

einem normativ ausgerichteten Letztbegriindungskonzept, wie es bei Haber-
mas oder auch bei Honneths Anerkennungstheorie vorliegt.*?

Mit diesen Uberlegungen haben wir aus drei Perspektiven heraus den Ho-
rizont auf Butlers Offentlichkeitstheorie eréffnet: vernunfttheoretisch, weil die
Fragen nach Normativitit und Kritik, nach Universalitit und Partikularitit,
nach Macht, Exklusion und Identitit bereits intrinsisch die Sphire der Offent-
lichkeit affizieren; anerkennungstheoretisch, weil die Dialektik der Anerken-
nung auf die soziale Konstituiertheit der Subjekte verweist, die die Spannung
zwischen Subjektsein und Verletzlichkeit erst vollends zum Austrag bringt;
und schliefllich subjekttheoretisch, insofern in der sozialen Konfiguration der
Subjekte die unlosbare Verwobenheit der Kérper in Geschichte und Gesell-
schaft markiert wird. »Als in der 6ffentlichen Sphire geschaffenes soziales
Phinomen gehort mein Kérper mir und doch nicht mir. Als Kérper, der von
Anfang an der Welt der anderen anvertraut ist, trigt er ihren Abdruck, wird im
Schmelztiegel des sozialen Lebens geformt. Erst spiter und mit einiger Un-
sicherheit erhebe ich Anspruch auf meinen Koérper als den, der mir gehort,
wenn ich das iiberhaupt jemals tue.«*3 Das den anderen iiberantwortete Sein
des Menschen ist damit den Evaluationen und damit den Privilegierungen wie
Stigmatisierungen der Gesellschaft ausgesetzt. »Es ist immer schon auf Nor-
men und soziale und politische Organisationen verwiesen, die sich ihrerseits
geschichtlich entwickelt haben, um die Gefihrdung der einen zu maximieren
und die der anderen zu minimieren.«** Diese innere Verwobenheit von Innen
und Auflen des Korpers, der

»paradoxerweise sowohl »anderen ausgeliefert« als auch emphatisch gesprochen »der
eigene« isty, ist die strukturelle Bedingung nicht nur der elementaren sozialen Situie-
rung des Selbst und der daraus resultierenden Verwundbarkeit, sondern auch Grund
der»priméaren Pragbarkeitc durch andere, die sich dann im Anerkennungs- und Adressie-
rungsgeschehen als Epigenesis des Selbst vom Anderen her realisiert, so dass sich das
Eigene und das Fremde nicht grundsétzlich, sondern allenfalls aspekthaft voneinander
unterschieden werden kénnen«, 3%

Diese Formung durch kulturell-soziale Normen und Bedingungsgefiige lisst
Butler deshalb in ihrer »Ontologie des Kérpers« gar von der politischen Ver-
fasstheit des Korpers in dessen Ausgeliefertsein und Verletztlichkeit spre-
chen.®® »Das bedeutet, dass jede (jeder) einzelne von uns zum Teil aufgrund

432 | Vgl. Rosner, Auf’s Spiel gesetzte Anerkennung 2012.
433 | Butler, Gefahrdetes Leben 2005, 43.

434 | Butler, Raster des Krieges 2010, 10f.

435 | Ricken, Bildsamkeit und Sozialitat 2012, 346.

436 | Butler, Raster des Krieges 2010, 10.
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der sozialen Verwundbarkeit unserer Korper politisch verfasst ist — als ein Ort
des Begehrens und der physischen Verwundbarkeit, als Ort einer 6ffentlichen
Aufmerksamkeit, der durch Selbstbehauptung und Ungeschiitztheit zugleich
charakterisiert ist.«*’

Die in der Geschichte politischer Theoriebildung vertretene Trennung von
>6ffentlich< und >privat« muss angesichts solcher subjekttheoretischer Verfu-
gungen als blasse Abstraktion erscheinen. Wo diese wie — in der Sicht Butlers
etwa — bei Hannah Arendt unirritiert fortgeschrieben wiirde,*® wire sie mit
dem Ideologieverdacht zu konfrontieren.

Doch wie sieht Butler nun die Offentlichkeit? Es ist nicht zu viel gesagt,
dass ihre Uberlegungen zu einer performativen Offentlichkeit als Verdichtung
ihrer Theoriebildung verstanden werden kénnen.**

5.4 Sprache, Performativitat, Widerstand

Die Uberlegungen Butlers zur Offentlichkeit bekommen ihre inhaltliche Mitte
und ihre formale Dynamik durch die Konstellation, in die verschiedene Ele-
mente ihrer Philosophie gesetzt sind. Kurz gesagt: Thre Ontologie des Korpers,
ihr Subjektdenken, ihr Begriftf der Vulnerabilitit werden zusammengebracht
mit ihrer Theorie performativer Sprachhandlungen, die Butler in ihrer sprach-
philosophischen Basis ausweitet auf non-verbale, kérperliche Handlungen der
Inszenierung. Durch sie gelangt sie schliellich zu einer »performativen Theo-
rie der Versammlung«, mit der sie die politische Pointe der Offentlichkeit in
der aktuellen Situation demokratischer Aufbriiche und Befreiungsbewegun-
gen freigelegt zu haben glaubt.**

Im Hintergrund ihrer Sprachphilosophie steht die Sprechakttheorie J.L.
Austins, die sie freilich in der Auseinandersetzung mit Derrida, Foucault,
Althusser und Bourdieu in einem ganz erheblichen Mafle umgruppiert. Von
Derrida her gewinnt sie die Sensibilitit fiir Differenzen und die Kraft der Ite-
ration, gegeniiber Bourdieu und den von ihm vorrangig gesetzten sozialstruk-
turell-systemischen Akzenten macht sie auf die subjektiv-performativen Akte
aufmerksam.

Bekanntlich unterscheidet Austin zwischen lokutioniren, illokutioniren
und perlokutionidren Akten. Erstere meinen das Sagen selbst, die zweiten die

437 | Butler, Gefédhrdetes Leben 2005, 37.

438 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
64-68.

439 | Obschon Butler von sich selber sagt, keine Expertin auf dem Gebiet der Offent-
lichkeit zu sein: vgl. Butler, Ist das Judentum zionistisch 2012, 102.

440 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
10-30.
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Wirklichkeit und das Handeln, das mit dem Sagen selbst gestiftet wird, und
schlieRlich die dritten die Wirklichkeit, die in der Konsequenz aus dem Gesag-
ten folgt. Dies alles schiefit zusammen im Phinomen der Performativitit, ver-
standen als der Moglichkeit, mit Worten zu handeln und Realititen wirklich
werden zu lassen.*” Im Moment sprachlicher AuRerungen wird eine Wirklich-
keit gesetzt, vollzogen oder ins Leben gerufen. Der Urteilsspruch des Richters,
der Taufspruch des Priesters, das Eheversprechen der Eheleute sind Beispiele
fiir solche Handlungen. Sprache besitzt demnach grofere Moglichkeiten, als
Wirklichkeit nur zu bezeichnen, abzubilden oder instrumentell verfiigbar zu
machen. Sie hat die Kraft, soziale Wirklichkeiten und personliche Identititen
zu erzeugen. Indem etwas gesprochen wird, wird es zur sozialen Tatsache.

Seine besondere Tiefenschirfe freilich erhilt Butlers Performativititsan-
satz vor dem Hintergrund ihrer Subjektivierungs- und Diskurstheorie. Durch
diese diskursiv-performative Konturierung gibt es keine absoluten Referen-
zen. Alles ist im Fluss, nichts ist vollends sprachlich fixierbar, muss es doch
je neu vollzogen werden. Wenn jede Rede ihrerseits Teil des machtgeleiteten
Diskurses ist, wenn also jede Rede ihrerseits den Diskurs ratifiziert und damit
fortschreibt, dann muss dies auch performativititstheoretisch seinen Nieder-
schlag finden. Die Souverinitit, mit der Austins Theorie der Performativitit
das Subjekt bedenkt, muss deshalb aus Butlers Sicht dekonstruiert werden
vor dem Hintergrund diskursiver Machtprozesse. Aus der Logik Austins gilt:
»Jemand der performative Aulerungen wirkungsvoll einsetzt, spricht mit un-
bestrittener Macht.«** Performativ sprechen heifdt machtvoll sprechen. In be-
rithmten Passagen zur Genealogie der Geschlechter arbeitet Butler dagegen
heraus, dass solche performative Auerungen nicht nur im Ausspruch des
Arztes: »Dies ist ein Mddchen« das Geschlecht festlegen. Sie gewinnen ihre
Kraft und Bestimmtheit dadurch, dass sich in ihnen iiber Konventionen, ritu-
elle Wiederholungen, Zitierungen, narrative Konstruktionen und geschicht-
liche Zusammenhinge die Konstituierung des Subjekts durch Sprache artiku-
liert. Eine Sprachhandlung gelingt nicht primir, weil sie durch eine subjektive
Absicht gesetzt und erfolgreich kontrolliert wird. Sie gelingt

»nur deswegen, weil in ihr frihere Sprachhandlungen nachhallen und sie sich mit auto-
ritativer Kraft anreichert, indem sie vorgéngige autoritative Praktiken wiederholt bzw.
zitiert. Der Sprechakt ist nicht einfach nur in eine Praktik eingebettet, sondern er ist
selbst eine ritualisierte Praktik. Das heifit, daf eine performative AuRerung nur soweit
funktioniert, wie sie aus ermdglichenden Konventionen, durch die sie mobilisiert wird,
schopft und diese zugleich verdeckt. In diesem Sinne kann ein Begriff oder eine AuRe-

441 | Vgl. Austin, Zur Theorie der Sprechakte 1972.
442 | Butler, Ha spricht 2016, 80.
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rung nicht performativ funktionieren, wenn ihre Kraft nicht geschichtlich aufgebaut und
zugleich verborgen ist.«*43

Subjekttheoretisch hochst folgenreich, aber nur konsequent vor dem Hinter-
grund ihrer Subjektivierungstheorie, wird das Subjekt fiir Butler erst in diesen
diskursiven, machtgeleiteten Akten der Performativitit konstituiert. So kann
sie festhalten: »Die Macht wirkt auf mindestens zweierlei Weise auf das Sub-
jekt ein: erstens als das, was das Subjekt erméglicht, als Bedingung seiner
Moglichkeit und Gelegenheit seiner Formung, und zweitens als das, was vom
Subjekt aufgenommen und im >eigenen< Handeln des Subjekts wiederholt
wird.«**

Wir kommen damit an den sprachtheoretischen Kern der Subjektivierungs-
theorie. Bezogen auf die rechtlichen, politischen und moralischen Aspekte von
hate speech, die Butler in bertthmten Analysen freigelegt hat, aber giiltig weit
dartiber hinaus, wird das Subjekt

»erst von der langen Kette verletzender AuBerungen mobilisiert: Es erlangt einen vor-
laufigen Status, in dem es die AuRerung zitiert und sich damit selbst als Ursprung der
AuBerung schafft. Dieser Subjekt-Effekt ist aber nur eine Folge des Zitierens, ein ab-
geleiteter Effekt einer nachtréglichen Metalepse, die das aufgerufene geschichtliche
Verméachtnis von Anrufungen im Subjekt als »Ursprung« der AuBerung verbirgt.«*4°

Ein autonomes Subjekt, das nach idealistischer Logik vor dem Diskurs situ-
iert wire, ist damit zum Verschwinden gebracht. Das Subjekt ist nicht allein
autoritativer Urheber der Sprache, ihm eignet keine ungebrochene Handlungs-
macht, weil jede Rede bereits durch die stets zuvorkommende Anrede durch
den Anderen bedingt ist und damit im Raum der Vulnerabilitit steht. Das Sub-
jekt wird diskursiv begriindet, im sprachlich strukturierten Raum von Macht.
Performative Handlungsmacht fillt deshalb nicht mit Beherrschung, sondern
mit Verletzlichkeit zusammen.*

Es ist nun interessant zu sehen, dass Butler die Performativitit der Sprache
nicht allein zum Ort des Diskurses erklirt. Sprache hat ambivalenten Charak-
ter. Diese bietet namlich zugleich die Ressource, aus der sich Widerstands-
moglichkeiten gegen die Macht des Diskurses und die hegemonialen Prakti-
ken in Gesellschaft und Politik speisen kénnen. Damit bricht Butler mit der
(threrseits jeweils verschieden gelagerten) negativen Totalisierung der Macht
bei Foucault wie bei Adorno. Auch wenn die Subjekte je bereits in Zwingen

443 | Butler, Ha spricht 2016, 84.

444 | Butler, Psyche der Macht 2002, 18.
445 | Butler, Ha spricht 2016, 81.

446 | Vgl. Butler, Hafd spricht 2016, 47f.
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leben, die sich performativ in deren Inanspruchnahme ihrer Freiheit reali-
sieren, haben sie dennoch Moglichkeit und Recht zu einer kritischen Unter-
brechung. Es sind performative Akte der Selbstinszenierung, die nicht »véllig
auflerhalb von Kultur, Macht und Diskurs« existieren, die aber aus »unvorher-
sehbaren Abweichungen« heraus entstehen. Sie reifRen einen »Spalt in der Er-
scheinungssphire« auf, einen Riss, einen Hoffnungsschimmer, der erst jene
»kulturelle Méglichkeiten eréffnet, um die hoheitlichen Ziele all jener institu-
tionellen Regime und Erziehungsstrukturen zu vereiteln, die die Subjekte im
Voraus zu erkennen und zu normalisieren trachten.*¥

Doch woher soll die Kraft zum Widerstand kommen? Butler rekurriert auf
Derridas Begrift der >Wiedereinschreibung«. Durch ihn werden auch solche
Begriffe wie >Subjekt< reformulierbar, die eigentlich post-strukturalistisch
hoch problematisch geworden sind. In ihm lassen sich Spuren einer mogli-
chen Kraft kritisch-produktiver Verinderung freilegen. Durch sie wird es mog-
lich, aus Unterdriickung und Demiitigungszusammenhingen auszubrechen.
Butler will zeigen, dass »gerade in der Fihigkeit dieser Begriffe, eine nicht-ge-
wohnliche Bedeutung anzunehmen, ihr bestindiges politisches Versprechen
liegt. Ich wiirde sogar sagen, dafl das Widerstandspotential solchen Aufrufens
genau in dem Bruch besteht, den es zwischen einer gewdhnlichen und einer
nicht-gewshnlichen Bedeutung hervorruft.«**® Die Kraft liegt nun darin, dass
die Sprache gerade nicht ausschliellich — anders als Bourdieu meint — durch
gesellschaftlich soziale Mechanismen determiniert ist. Indem sie mit den Kon-
texten bricht, denen sie dennoch verhaftet bleibt, sprengt sie den Bereich des
Privaten und weitet sie die Kontexte des Sozialen ins Politische hinein. »Eine
AuRerung kann ihre Kraft gerade aus dem Bruch mit dem Kontext gewinnen,
den sie ausfiihrt. Solche Briiche mit fritheren Kontexten oder mit gewohnli-
chen Anwendungen sind tatsichlich entscheidend fiir den politischen Vorgang
der performativen AufRerung. Sprache nimmt genau dazu eine nicht-gewthn-
liche Bedeutung an, um sich gegen das zu stellen, was sich im [sic!!] und als
das Gewdhnliche sedimentiert hat.«** Durch solche performativen Akte wird
Widerstand méglich und damit auch ein gutes Leben im Falschen, wie But-
ler in ihrer bertthmten Rede zur Verleihung des Theodor W. Adorno-Preises
gegen Adorno betont. »Die Politik der Performativitit ist auch eine Mdoglich-
keit, inmitten des biopolitischen Systems«, dass Menschen ausschlieft, ent-

447 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 47,
70. Analoge, und doch anders gelagerte Strategien zur Unterbrechung der Totalitat der
Macht finden sich bei Michel Certeau: vgl. Fiissel, Zur Aktualitdt von Michel Certeau
2018, 100-150.

448 | Butler, Ha spricht 2016, 226f.

449 | Butler, Ha spricht 2016, 227.
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wertet, marginalisiert, »Werte zu dufRern und darzustellen.«*° Wie sehr sich
damit das Subjekt selber mit dem Handlungsdruck konfrontiert sieht, sich
diesen Moglichkeiten inmitten des Verunmoglichenden zu stellen, wird durch
Formulierungen Butlers noch betont, die beinahe an den philosophischen
Existentialismus erinnern. Das Subjekt erfihrt sich durch Werte in Anspruch
genommen, die ihrerseits in Machtformen griinden, deren Autoritit wieder-
um zu bezweifeln sind. Es befindet sich so gar in einer »Zwickmiihle«: Will es
sich in den Bedingungen lediglich einrichten, die das Leben wertvoll machen,
oder will es Kritik an der herrschenden Weltordnung iiben?*!

5.5 Performative Offentlichkeit

Uber die systemisch-strukturelle Firbung hinaus markiert dies freilich die
politische Dimension der Sprache. Das Feld der Politik wird auf diese Weise
sprachtheoretisch wie subjekttheoretisch fundiert. Damit aber kommt nun der
Begriff der Offentlichkeit ins Spiel.

5.5.1 Offentlichkeit und Privatheit

Vor dem Hintergrund diskursiver Konstitutionsprozesse subjektiver Identiti-
ten, verschirft noch durch Butlers Ontologie des Korpers, wird namlich voll-
ends deutlich, dass mit einer solchen performativ-diskursiven Sprachtheorie
die Grenzen zwischen Subjekt und Gesellschaft und damit die zwischen »6f-
fentlich< und >privat« porés werden. Uberschreitet die Ontologie des Kérpers
bereits die Grenzen des Privaten,*? so zeigt sich darin die durchgingige So-
zialitit des Menschen. Mein Leben, so Butler, ist auch immer das Leben der an-
deren, das Leben der anderen ist auch immer unser Leben. Immer schon, von
Anfang an, sind wir voneinander abhingig und werden wir von einer »sozialen
Wert konstituiert«.”* Die Ordnung des Sozialen ist eine unabgeschlossene he-
gemoniale Ordnung im Raum der Diskurse, die sich in dauernden Konfigura-
tionen und tiberraschenden Verbindungen je neu reproduziert. Jedes private
Ordnungssystem in Familie und Gemeinschaft verweist je schon auf die um-
greifenden sozialen, kulturellen, 6konomischen und politischen Bedingungs-
gefiige.®*

450 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
267.

451 | Butler, Ist das Judentum zionistisch 2012, 106.

452 | Vgl. Geuss, Privatheit 2002.

453 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
144.

454 | Vgl. Jergus u.a., Autoritat und Autorisierung 2012.
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Eine solche Anbindung von Offentlichkeit an Sozialitit ist keine Trivialitit.
Wir haben es hier vielmehr mit deren Grundierung in performativ vollzogenen
Diskursen zu tun, die ihre Brisanz erst durch ihre vergleichende Konfrontation
mit konkurrierenden Entwiirfen der Offentlichkeit gewinnt. Im Hintergrund
unserer Uberlegungen spielte unausgesprochen stets die radikale Differenz
zur Diskurstheorie von Habermas oder zur liberal-universalistischen Theo-
rie von Rawls hinein. Die Unterschiede zur Systemtheorie Luhmanns fallen
gerade wegen des sprachtheoretisch-subjekttheoretischen Desiderats bei Luh-
mann ins Gewicht. Was aber Butlers Offentlichkeitstheorie im besonderen
MafRe kennzeichnet, ist ihr Vergleich mit der Offentlichkeitstheorie Hannah
Arendts, die fiir die politische Theorie traditionsbildend und mafstabsetzend
geworden ist und gegenwirtig wieder neu entdeckt wird.*>

Gerade in ihrem Buch zur Performativitit der Versammlung gewinnt But-
ler in einer ganz eindriicklichen Intensitit ihren eigenen Offentlichkeitsbe-
griff durch die kritisch-konstruktive Absetzung von Arendt, auch wenn man
durchaus fragen kann, ob Butlers Interpretation Arendt vollends gerecht wird.
So sehr sie mit Arendt das soziale Leben fiir hoch 6ffentlichkeitsrelevant hilt,
insofern der politische Raum performativ im Zusammenkommen der Men-
schen im Rahmen einer politischen Aktion entsteht,*¢ so sehr sie an sprach-
lich konstituierten Handlungsriumen als Orten gesellschaftlicher Selbstver-
stindigungsprozesse festhilt, so sehr ihr Arendts Rede von einem universalen
Recht, Rechte zu haben, gerade in den gegenwirtigen Zeiten globaler Fliicht-
lingsstrome und der Ausgrenzung von Migranten imponiert,*’ so iiberwindet
Butler doch Arendsts strenge Trennung von Offentlichkeit und Privatheit. Ohne
einer totalen Politisierung der Wirklichkeit das Wort zu reden, stellt sie den
Unterschied zwischen >6ffentlich< und >privat« »in Frage«.4®

Verantwortlich fiir eine solche starke Trennung sei bei Arendt die neo-aris-
totelische Verwurzelung der Offentlichkeitstheorie in dem kategorialen Ge-
fuge der antiken polis. Durch diese hermeneutischen Anleihen, so ergiebig
dies fiir einen demokratischen Republikanismus auch sein mag, tibernimmt
jedoch Arendts Interpretation in den Augen Butlers auch das hierarchische
Gefille zwischen Offentlichkeit und Privatheit. Nicht dass dies an sich bereits
problematisch wire; die 6ffentlichen Angelegenheit werden und kénnen nur
in der Offentlichkeit beraten und entschieden werden. Aporetisch fiir eine Of-
fentlichkeitstheorie wird diese Hierarchie aber spitestens dann, wenn sie —

455 | Vgl. Heuer u.a., Arendt Handbuch 2011, 11-58.

456 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
168.

457 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
68.

458 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 98.
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erstens — auf einer starken Unterscheidung von »6ffentlich< und »privat< beruht
und — zweitens — wenn diese mit der anthropologischen Differenz zwischen
Korper und Geist begriindet wird. Diese Differenz geht bei Arendt einher mit
der Unterscheidung von Notwendigkeit und Freiheit.**

Das Private ist demnach der vorpolitische Bereich. Hier werden Ressourcen
wie Nahrung, Sexualitit, Sterben, Tod, Obdach, Lebensunterhalt organisiert,
eben der notwendige Hintergrund fiir das politisch Entscheidende, das sich
in der Offentlichkeit abspielt. Das Private ist der Bereich des Korpers, der als
»Stiitze« des Offentlichen und damit des Politischen fungiert.*®® Andererseits
bedeutet diese Privatisierung des Notwendigen, dass die materiellen Probleme
ihrerseits privatisiert sind. Sie sind nicht primir Gegenstand 6ffentlicher Be-
ratungen. Das Offentliche hingegen ist der Bereich der Politik. Hier herrscht
die Freiheit des Kreativen, des Kulturschaffenden, nicht die Reproduktion des
Notwendigen. Freiheit dominiert {iber Notwendigkeit, Geist iiber Kérper, auch
wenn fiir Butler Arendt keinem cartesianischen oder platonischen Dualismus
unterliegt.**! Braucht das Offentliche das Private, so ist doch der politische Be-
reich der alleinige Bereich, in dem Revolutionen geschehen und wo auch allein
die Motivationen fiir gesellschaftliche Verinderungen reifen. Der politische
Bereich ist der einzige, so Arendt, »in dem Menschen wirklich frei sein kén-
nen«.#%2 Arendts Offentlichkeitstheorie, wie sie besonders in deren Grundla-
genwerk Vita Activa ihren Niederschlag gefunden hat, lisst sich nach Butler
folgendermafien biindeln:

»Die Offentlichkeit, in der sich der Sprechakt als paradigmatische Handlung erweist,
ist in ihren Augen eine, die schon von der Privatsphére getrennt ist, dem Bereich von
Frauen, Sklaven, Kindern und Menschen, die zu alt oder zu schwach zum Arbeiten sind.
Alle diese Gruppen werden in gewissem Sinne mit der korperlichen Daseinsform asso-
ziiert, die sich durch die »Verganglichkeit« ihrer Arbeit auszeichnet, und echten Taten
gegenlibergestellt, zu denen die Herstellung kultureller Werke und die gesprochene Tat
gehoren.«*63

459 | Dass Arendt damit die klassische Unterscheidung von Marx zwischen dem Reich
der Freiheit und dem Reich der Notwendigkeit kritisch reformuliert, wére abzuleiten aus
Kern, »Es rettet uns kein hoh'res Wesen« 2017, 113-118.

460 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
264; vgl. 261-267.

461 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
263.

462 | Arendt, Uber die Revolution 1963, 145.

463 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 64.
Vgl. Arendt, Vita activa 1981.
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Offentlichkeitstheoretisch sind damit erhebliche Implikationen verbunden:
1. der Ausschluss der Frauen von der Offentlichkeit, werden diese doch
primir dem Privaten assoziiert; 2. die 6ffentliche Dominanz der Mianner und
schlieRlich nicht zuletzt 3. die Abwertung der Kimpfe um Emanzipation und
Befreiung gegeniiber der schon vorhandenen Freiheit.

»Fir Arendt scheint, wer aus Notwendigkeit handelt, vom Kérper her zu handeln, aber
Notwendigkeit kann nie eine Form der Freiheit sein (sie ist ihr Gegenteil) und Freiheit
kann nurvon demjenigen erreicht werden, die, nun ja, keinen Hunger haben. [...]. Wenn
der Korper auf der Stufe der Notwendigkeit bleibt, dann kann offenbar keine politische
Erkldrung der Freiheit eine verkérperte sein.«*64

Im Lichte der Theorie des Diskurses betrachtet, verbietet sich eine solche Ent-
kérperlichung der Sprechakte genauso wie die Privatisierung des Materiellen.
Was ist, so fragt Butler plakativ, mit der Méglichkeit, dass man wiitend, hung-
rig, frei und verniinftig ist? »Wenn wir iiber Verginglichkeit und Sterblichkeit
nachdenken, befinden wir uns [...] schon mitten im Politischen.«**> Was an-
gesichts empirischer Einsichten zur hoheren Sterblichkeit und schlechteren
Lebenschancen von Armen selbst in den spitindustriellen Staaten des Westens
unmittelbar einleuchtet, wird von Butler politisch generalisiert. Eine politische
Erklirung von Freiheit muss sich zuriickbeziehen auch auf das Notwendige.
Die Trennung des Vorpolitischen und Politischen wird damit obsolet. Der
Kampf um Anerkennung ist zugleich ein Kampf um Gleichheit der materiel-
len Ressourcen, die Sorge um Identititen ist von der Auseinandersetzung um
Gerechtigkeit unablésbar. Materielle Bedingungen sind schlicht untrennbar
von der politischen Versammlung. Es gilt genau das Umgekehrte: Die Ver-
sammlung ist selber der Ort, wo materielle Grundlagen verindert werden, ja
wo die »Infrastruktur zum Teil der neuen Aktion« und ihrerseits zu einem
»Gemeinschaftsakteur« wird.*®® Wenn demnach Politik auf die Schaffung von
lebbaren Riumen und die Bewahrung lebbarer Bedingungen ausgerichtet ist,
dann lisst sich der Erscheinungsraum der Freiheit nie ganz von Fragen nach
der Infrastruktur und nach dem Notwendigen trennen. Diese bedingen nicht
nur politische Aktion, sondern sie sind ihrerseits wesentlich »auch an der
Schaffung des politischen Raums beteiligt«.*”” Erst wenn das Private ins Politi-

464 | Butler Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 65f.
465 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 67.
466 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
168.
467 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
168f.
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sche geweitet und damit 6ffentlich wird, kann es gesellschaftliche Verinderun-
gen geben, wie Butler an den Demonstrationen auf dem Tahirplatz aufzeigt.**®

5.5.2 Offentlichkeitstheoretische Ausweitung
des Performativititsbhegriffs

Gegen Arendt bringt Butler nun im Begriff des >Prekariats< und in dem nor-
mativ aufgeladenen Begriff des >lebbaren Lebens« diese Gleichberechtigung
des Kampfes um Gerechtigkeit und Gleichheit 6ffentlichkeitstheoretisch zur
Geltung und verbindet dies mit einem Sprach- und Handlungsbegriff, der von
»der Verkorpertheit sozialer Handlungs- und Ausdrucksformen« und damit
von »verkérperter und pluraler Performativitit« ausgeht.*® Hatte Butler — um
es mit den Titeln zweier ihrer hier besonders einschligigen Arbeiten zu sa-
gen — noch in der diskurstheoretischen Reformulierung der Sprechakttheorie
sich um die sprachbezogene »Politik des Performativen« bemiiht, so arbeitet
sie dies nun vor dem Hintergrund der Korperdiskurse zu einer »performati-
ven Theorie der Versammlung« aus.”° Hierdurch gewinnt sie die Basis, die
Sprechakte tiber kognitiv-diskursive Prozesse hinaus auf die Sphire der Kor-
per auszuweiten. Sie 6ffnet die Sprechakttheorie ins Vorkognitiv-Performative.
Insofern Performativitit Handlungsfihigkeit impliziert, muss ein verinderter
Performativititsbegriff auch die Bedingungen des Handelns untrennbar mit
einbeziehen. Das, was bei Arendt das Vorpolitische war, wird jetzt zum Gegen-
stand politischen Handelns und unter Handlungsgesichtspunkten im Begriff
des >Prekariats« verdichtet. Dem Prekariat, dem es an Infrastruktur mangelt,
an Anerkennung und Inklusion, wird Teil einer sich konstituierenden Offent-
lichkeit. Im Gegensatz zur Verleugnung der politischen Relevanz des Materiel-
len bei Arendt analysiert Butler bereits die Mechanismen dieser Verleugnung
selber und wendet dies kritisch-konstruktiv: »Tatséchlich bildet die Kritik jener
nicht beachteten Abhingigkeit den Ausgangspunkt fiir eine neue Kérperpoli-
tik, die mit der Einsicht in die menschliche und zwischenmenschliche Abhin-
gigkeit beginnt, oder anders gesagt: eine Politik, die der Beziehung zwischen
Prekariat und Performativitit Rechnung trigt.«*! In dem die prekir lebenden
Menschen sich versammeln, bekommt das Materielle, bekommt der Kampf
um Gleichheit und Freiheit eine Verkérperung. Kérperliche Inszenierung, ob
sprachlich expliziert oder nicht, ist demnach bereits performatives Handeln —

468 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
130ff.

469 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 34.
470 | Vgl. Butler, Ha spricht 2016; Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theo-
rie der Versammlung 2016.

471 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
265.
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und damit politisch. Menschliches Versammeln, ob technisch, virtuell vermit-
telt oder nicht, ist damit ein Akt der Herstellung von Offentlichkeit und damit
bereits ein politischer Akt.

»Jeder Protest, egal wogegen er sich richtet, istimplizitimmer auch eine Forderung, zu-
sammenzukommen und sich versammeln zu kénnen und zwar aus freien Stiicken, ohne
Angst vor Polizeigewalt oder politischer Zensur. Es geht also nicht nur um den Korper in
seinem Kampf mit der Prekaritdt und seinem Ringen um Persistenz, der im Zentrum so
vieler Demonstrationen steht, sondern auch um den bei diesen selbst anwesenden Kor-
per, der seinen Wert und seine Freiheit aufs Spiel setzt und zur Schau stellt und durch
die verkérperte Form der Versammlung eine politische Forderung aufstellt.«*™

Hier konstituiert sich Offentlichkeit, hier artikuliert sich in einem expressiven
Ausdruckshandeln des Versammelns, des Gestikulierens, des Demonstrie-
rens, des Stillstehens die Volkssouverinitit als Basis demokratischer Institu-
tionen und Prozeduren. Wo sich eine Gruppe von Menschen zusammenfindet,
konstituiert sich das >Volk< im 6ffentlichen Raum, wobei Butler stets auf der
fluiden wie pluralen Gestalt des Volkes insistiert. Es gibt keine totale Repri-
sentation.

Hierfiir allerdings miissen keine verbalen expliziten Forderungen erhoben
werden. Allein das Zusammenkommen und die damit vollzogene Willens-
bekundung, das Volk zu bilden als demokratische Instanz, vollziehen bereits
einen performativen Akt politischer Offentlichkeit und politischer Willensbe-
kundungen.”? Schon das Zusammenkommen der Korper in 6ffentlichen und
virtuellen Riumen machen ein »plurales und performatives Recht zu erschei-
nen geltends, eines, das den »Korper in die Mitte des politischen Feldes riickt
und das in seiner expressiven und bezeichnenden Funktion eine leibliche
Forderung nach lebenswerten wirtschaftlichen, gesellschaftlichen und politi-
schen Bedingungen darstellt, die nicht mehr durch von aufen auferlegte For-
men der Prekaritit erschwert werden«.47# Auf diese Weise avanciert der Korper
bei Butler zur politischen Protestform und wird so politiktheoretisch etabliert.

Ein solches Zusammenkommen ist gespeist aus der sozialen Interdepen-
denz der Menschen, aus der Abhingigkeit voneinander, aus den Erfahrungen
der konstitutiven Verletzlichkeit und Gefihrdetheit. Offentlichkeit ist damit
ein Ort, wo die Menschen sich einander aussetzen, wo sie sich verletzen las-

472 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 28.
473 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
67-70.202-210. Zu begrifflichen Klarungen des Volksbegriffs Wildt, Volk, Volksgemein-
schaft, AfD 2017, 15-50.

474 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 19;
vgl. 79ff.
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sen, wo sie selber verletzen, aber wo sie zugleich Verantwortung iibernehmen.
Vulnerabilitit und Verkérperung korrelieren.*>

Freilich entgeht auch diese Formierung politischer Willensbildung als
>Volk« nicht jener Dialektik von Inklusion und Exklusion, die Butler anerken-
nungstheoretisch bereits durchdekliniert hat, und die sie nun anhand solcher
prominenter Beispiele wie des amerikanischen Axioms »We the people«, der
Demonstrationen der Occupy-Wall-Street-Bewegung, des Arabischen Friih-
lings, aber auch in ihren sensiblen Wahrnehmungen zu Pegida-Demonstratio-
nen freilegt. Niemals kann das Handeln des Volkes und die damit performa-
tiv vollzogene Konstituierung als Volk dieses als Ganzes umfassen. Indem es
benennt, indem es Identititen anvisiert und konstituiert, schafft es Ausgren-
zungen. Eine solche performative Inszenierung des »Wir« bleibt der Logik des
Diskurses verhaftet — und ist doch zugleich das Forum, »inmitten des biopoli-
tischen Systems« kritische Impulse einzubringen.*®

Will man die politische Kraft und das politische Potential von Versamm-
lungen, will man die 6ffentlichkeitskonstituierende Dynamik von Zusammen-
schliissen offentlichkeitstheoretisch wie politisch wiirdigen, so lisst dies fra-
gen, ob die tiberkommene Hermeneutik des Sprechakts diesem Prozess einer
verkorperten Performativitit noch entspricht. Eine solche Ausweitung des
Performativititsbegriffs verlangt deshalb die Erweiterung seiner epistemolo-
gischen und praxeologischen Grundlagen. Auf politiktheoretischer Ebene wie
auf der sprachphilosophischen Ebene der Sprechakttheorie problematisiert
Butler die Verengung auf Verbalisierung. Muss nicht der Begriff politischen
expressiven Handelns von der Dominanz der Verbalisierung befreit und auf
das Handeln der Korper geweitet werden? »Tatsichlich miissen wir neu tiber
den Sprechakt nachdenken, um zu begreifen, was bestimmte Arten kérper-
licher Inszenierungen tun und schaffen: Die versammelten Korper »sagens,
dass sie nicht frei verfiigbar sind, auch wenn sie nur still dastehen. Diese Aus-
drucksmoglichkeit ist Bestandteil der pluralen und verkérperten Performativi-
tit.«*”” Die Versammlung von Kérpern, das Handeln von Kérpern dufern et-
was auf ihre Weise, die »genau genommen weder diskursiv noch vordiskursiv
ist. Mit anderen Worten, Versammlungen haben schon vor und unabhingig
von den spezifischen Forderungen, die sie stellen, eine Bedeutung.«*#

Aussagekriftig ist die Verhiltnisbestimmung. Nicht nur, dass verkorperte
Performativitit eine Bedeutung haben kann, die verbalisierte Berichte schrift-

475 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
195.

476 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
267; vgl. 201-241.

477 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 29.
478 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 15.



C. Konzepte der Offentlichkeit

licher oder mundlicher Art iibersteigt. Sprechakte sind erst der zweite Akt,
artikulieren sie doch etwas, was bereits auf der Ebene der Korper stattfindet.
Es wird bereits ein politischer Wille formiert, »bevor irgendjemand etwas sagt
oder in der Gebirdensprache ausdriickt«.”? Die Inszenierung politischer
Selbstbestimmung ist daher »notwendigerweise eine Kreuzung aus Sprach-
lichem und Leiblichem«.*°

5.5.3 Religion als Index fiir Alteritat

Konnte man bisher den Eindruck haben, Butler wiirde eine Homogenisierung
von Offentlichkeit vorschweben, so wire dies ein Missverstindnis. Offentlich-
keit ist nicht konsensual zu denken. Thre Zuriickweisung der diskurstheoreti-
schen Konsensorientierung bei Habermas reformuliert Butler auch 6ffentlich-
keitstheoretisch. Es ist fiir die gegenwirtigen Auseinandersetzungen um den
Sakularisierungsbegriff instruktiv, wenn sie dies iiber die Rolle der Religionen
in der Offentlichkeit angeht. Thr Fokus ist dabei weniger die Auseinanderset-
zung mit der Sikularisierungstheorie. Thr Fokus ist die Problematisierung
der Unterscheidung von >6ffentlich< und »privats, die nicht nur im Kampf um
Gleichheit und Freiheit, sondern ebenfalls religionspolitisch belangreich ist.
Sie kritisiert die »protestantische« Form der Offentlichkeit und deren Pri-
vatisierung von Religion, so als ob Religion einer sikularen Offentlichkeit
gegeniiberstiinde und das entscheidende Problem gesellschaftlicher Verstin-
digungsprozesse darin liegen wiirde, wie diese und ob diese 6ffentlichkeits-
wirksam zu sein hitte. Es sei vielmehr eine Frage der jeweiligen Religion, wie
diese sich zum o6ffentlichen Leben verhalte.

»Wenn wir die Unterscheidung zwischen dem Offentlichen und dem Privaten ohne den
protestantischen Imperativ, die Religion zu privatisieren, nicht vornehmen kdnnten,
dann zeichnet die Religion - bzw. eine tonangebende religiose Tradition - unmittelbar
fiir den begrifflichen Rahmen verantwortlich, in dem wir uns bewegen. Dies ergébe in
derTat einen ganz anderen Ausgangspunkt fiir eine kritische Untersuchung der Rolle der
Religion im dffentlichen Leben, da das Offentliche und das Private in einem sich wech-
selseitig ausschliefenden Verhdltnis zueinander stiinden, das in wichtiger Hinsicht von
vornherein »in< der Religion angesiedelt wére.«*8!

Damit ergibt sich ein dynamisches, spannungsvolles Verhiltnis zwischen den
Religionen und der Offentlichkeit, das ihr jeweiliges Profil von der jeweiligen
Religion erhilt. Anhand der anhaltenden Debatten um Zionismus, Antisemi-

479 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016, 227.
480 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
221.

481 | Butler, Ist das Judentum zionistisch 2012, 104.
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tismus und die Rolle Israels zeigt sich fiir Butler das Spezifische des Juden-
tums: Es gehort in die Offentlichkeit, und hilt doch kritische Distanz zum
politischen Leben. Es ist selber ein »antiidentitires Projekt«.#32 Ausgesetzt der
Alteritit des leidenden Anderen aus seiner ethischen Grundhaltung heraus,
ergibt sich aus solchen »jiidischen Bezugspunkten« die fiir Butler »zwingen-
de Forderung, staatliche Gewalt offen und 6ffentlich anzuprangern.*®® Uns
soll hier nicht die Angemessenheit ihrer Israelkritik beschiftigen, die krifti-
gen Widerspruch erfahren hat. Offentlichkeitstheoretisch relevant jedoch ist
daran, dass sie den spezifischen Beitrag der jiidischen Religion darin sieht,
mitten in die Offentlichkeit hineinzugehéren, selber eine jeweilige Zuord-
nung von Offentlichkeit und Privatheit zu realisieren, und dabei die 6ffentlich-
keitstheoretische Perspektive zu verindern. Nicht mehr steht eine angezielte
Ubereinkunft im Horizont der Offentlichkeit. Jiidische Religion verkérpert als
fortwihrende lebendige Erinnerung »die Grenzen des Hoérbaren und sinnlich
Wahrnehmbaren, die die Offentlichkeit ausmachen«.43+ Der religi6se Beitrag
zur Offentlichkeit beruht demnach gerade auf der Abwesenheit von Uberein-
stimmung,* auf den Stachel im Fleisch, wie man im Rekurs auf das propheti-
sche Erbe sagen konnte. Mit anderen Worten: Religion ist die kritische Instanz,
die die Offentlichkeit vor ihrer Totalisierung und ihrer vélligen Systematisie-
rung im Begriff bewahrt. Sie ist jener kritische Impuls, jene Transzendenz,
die alle immanenten Universalismen dekonstruiert und die Offentlichkeit auf
Anderes konstitutiv offenhilt. Das deutet bereits auf den Ertrag dieser Perfor-
mativen Offentlichkeitstheorie.

5.6 Kritik

Butler liefert gewiss nicht eine ausgefeilte systematisch konturierte Offentlich-
keitstheorie. Entwickeln Habermas, Taylor, Gerhardt und auf seine Weise auch
Luhmann breit angelegte genealogische Sozialtheorien der Offentlichkeit, so
bietet Butler vor allem »eine Syntax des Offentlichen«.#%¢ Sie akzentuiert die
praktischen und hermeneutischen Konstitutionsbedingungen der Offentlich-
keit in performativen Prozessen kérperlicher und sprachlicher Selbstinszenie-
rungen. In Zeiten zunehmender Virtualisierung auf die politische Potenz von
Kérpern und des Embodiment aufmerksam gemacht zu haben, ist demokra-
tietheoretisch hoch verdienstvoll. Indem sie diese diskurstheoretisch interpre-
tiert, wird eine machtsensible Perspektive eingenommen, die zugleich die mit

482 | Butler, Ist das Judentum zionistisch 2012, 107.
483 | Butler, Ist das Judentum zionistisch 2012, 106.
484 | Butler, Ist das Judentum zionistisch 2012, 131.
485 | Vgl. Calhoun, Nachwort 2012, 190.

486 | Mendieta, VanAntwerpen, Einleitung 2012, 18.
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der Konstitution der Offentlichkeit vollzogenen Inklusionen und Exklusionen
analysieren hilft — eine Perspektive, die auch soziologisch hoch bedeutsam
ist bei der Analytik von Benachteiligungsstrukturen und deren politischer
Sprengkraft.* Verbunden mit einer Radikalkritik an Essentialismus und
einer ungeschichtlichen Metaphysik, kritisiert Butler damit jene holistischen
Entwiirfe, die im Zugriff auf Offentlichkeit die Individuen in ihrer Alteritit,
Freiheit und Widerstindigkeit relativieren. Religion wird als Teil wie als kri-
tisches Moment der Offentlichkeit gegeniiber voreiligen Sikularisierungen
rehabilitiert und zugleich fiir eine Ethik relevant, die ihr Profil von einer im
Anruf des Anderen gestifteten Verantwortung gewinnt. Ethik und Macht wer-
den zusammengedacht und — besonders brisant in gegenwirtigen Zeiten einer
Fixierung auf reine Identititspolitik — das Ringen um Gleichheit und Identitit,
um Freiheit und Gerechtigkeit intrinsisch aufeinander bezogen.*®® Statt aus
»jedem Diskurs mit dem Fremden und dem Nicht-Identischen einen liberalen
Einsegnungsgottesdienst zu machen«,#% sind die Selbstachtungsperspekti-
ven verschiedener Identititen und das universalisierbare Gleichheitspostulat
streng aufeinander verwiesen.

Dies ist — um hier zunichst nur besonders signifikante Momente her-
vorzuheben - religionspidagogisch ebenso relevant wie die Ausweitung der
Sprechakttheorie zu einer Theorie kérperlicher Performanz. Einer inzwischen
weitgehend etablierten performativen Religionspidagogik wiirde eine solche
ideologiekritische und machtsensible Hermeneutik gut tun, um sich selber vor
leichtfertigen Affirmationen oder gar Instrumentalisierungen zu schiitzen.
Uberdies kann durch ihre Theorie performativ konstituierter Rdume politi-
schen und &éffentlichen Handelns eine religionspiddagogische Offentlichkeits-
theorie sich Impulse fiir ihre Positionierung im spatial turn geben lassen.*?
Das bedringende Problem, wo Religion gelernt werden kann und von welchen
Orten sich Religionspidagogik zu denken geben lassen miisste, kénnte hier-
durch neben der iiberdies zu bedenkenden Rolle von Kérperlichkeit weiterfiih-
rende Perspektiven erfahren.

Allerdings sieht sich insbesondere Butlers Subjektverstindnis (und da-
mit zugleich der Subjektivierungsgedanke Foucaults) zu Recht einer erheb-
lichen Kritik ausgesetzt. Ist nicht ein solcher Subjektbegriff zu schwach, um
gesellschaftlichen, 6konomischen und diskursiven Hegemonien Widerstand

487 | Vgl. Eribon, Riickkehr nach Reims 2017, 198f.

488 | Vgl. als Exemplum einer angeheizten Debatte Lilla, The once and future Liberal
2017, 19-96; aus kultursoziologischer Sicht Reckwitz, Die Gesellschaft der Singulari-
téten 2017, 27-110.

489 | Kiihnlein, Politische Theologie 2017, 196.

490 | Vgl. Kaupp, Raumkonzepte in der Theologie 2016; Sander, Einfiihrung in die Got-
teslehre 2016, 17-39.
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entgegensetzen zu kénnen? Zwar versuchen gewichtige Stimmen, aus der
Konstellation von Subjekt, Anerkennung, Performativitit und Macht im Sub-
jektivationsbegriff selber dem Subjekt Kraft und Motivation zum Widerstand
zuzuerkennen. Man kann durchaus auf Butler selber verweisen, die festhilt:
»Als gewollte Wirkung des Subjekts ist die Subjektivation eine Unterordnung,
die das Subjekt tiber sich selbst verhingt. Wenn jedoch die Subjektivation ein
Subjekt hervorbringt und ein Subjekt Vorbedingung der Handlungsfihigkeit
ist, dann ist die Subjektivation die Begriindung dafiir, dass das Subjekt Ga-
rant seines Widerstandes und seiner Opposition wird.«*! Gleichwohl bleibt die
»Grundlage fir ethisches Handeln, die Butler nennt, [...] lediglich eine schwa-
che«, weil sie eben der Differenz zwischen dem Diskurs und dem eigenen
Wollen zu wenig entgegenstellen kann, »da das eigene Wollen ja auch wieder
im Diskurs entsteht«.49> Zur Beseitigung dieses Defizits bringt deshalb etwa
Gunda Werner aus ihrer tiefen Kenntnis des Butlerschen Werkes ein transzen-
dentalphilosophisches Freiheitsdenken als tragfihige Basis ein.*

Doch spielt die Pluralisierung und Hybridisierung von Identititen bei But-
ler ihren Kritikern nicht ohnehin unfreiwillig und kontraintentional in die
Hinde?

»Wie dem Paradox einer Anrufung entgehen, die vereinheitlicht, indem sie Unterschie-
de stark macht? Die Programme fordern Distinktion statt Konformitat, Uberschreitung
statt Regelbefolgung [...]. Doch auch die Verflissigung von Positionen und ein Hinund-
herspringen zwischen pluralen Identitaten fiihren nicht aus dem Bann dieser Anrufung
heraus: die nomadischen »queeren«<oder hybriden Subjekte, die als empathisch aufge-
ladene Gegenanrufungen poststrukturalistische Theorien - von Gilles Deleuze liber Ju-
dith Butler bis Homi Bhabha - bevélkern, mdgen zwar auch den in der nachdisziplindren
Gesellschaft noch wirksamen Heterogenisierungsdruck mit einem Vexierspiel unschar-
fer oder wechselnder Identitatskonstruktionen unterlaufen, dem Flexibilisierungsimpe-
rativ einer radikalen Marktékonomie haben sie wenig entgegenzusetzen.«*%*

Wo das Ich, so Saskia Wendel, »nicht mehr als dem Diskurs vorgingig ver-
standen, sondern seiner Allmacht unterworfen und damit als »Spielball des
Diskurses und seiner Macht« gedeutet wird,* unterliuft dies neben dem frei-

491 | Butler, Psyche der Macht 2002, 19.

492 | Werner, Differenz als theologischer Begriff 2016, 101f.

493 | Vgl. Werner, Differenz als theologischer Begriff 2016, 102-105. Ferner zum Sub-
jektbegriff: Riedl, Ethik an den Grenzen der Souverénitdt 2017; Thiem, Unbecoming
subjects 2008.

494 | Brockling, Das unternehmerische Selbst 2007, 285; vgl. Baader, Gender/Ge-
schlecht 2014, 656ff.; Baader, Diversity education 2013.

495 | Wendel, Gendersensible Theologie 2015, 83.
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heits- wie subjekttheoretisch denkbaren Widerstandspotential tiberdies die
Primissen von Butlers Philosophie der Freiheit selber. Freiheit wird relativiert.
Selbst fiir Hans-Christoph Koller, der seinen Begriff transformatorischer Bil-
dung auf Butlers Subjektivationstheorie griindet, bleibt »weitgehend offen, wie
genau die melancholische Struktur der Subjektivitit in Handlungsfihigkeit
umschlagen und wie aus unabschlieffbarer Trauer ein verinderndes Handeln
werden kann«.#9° Eine lediglich performativ erzeugte Subjektivitit sei pida-
gogisch zu schwach, um im Bereich der Férderpidagogik das Phinomen Be-
hinderung anerkennungstheoretisch zu wiirdigen. Eine solche depotenzierte
Subjektivitit birgt die »Gefahr der Uberbetonung des Konstruktionsaspekts
von Behinderung« mit der Folge entsolidarisierender Effekte, die den Einsatz
fiir verinderte Lebensbedingungen eher schwichen.*” Ahnlich argumentiert
auch Rahel Jaeggi, die gerade angesichts von Entfremdungsprozessen auf
einem Begriff des Selbst insistiert, das zwar nicht mehr in den Bahnen
idealistischer Selbstvergewisserungen gedacht werden kann, aber an dem
doch gegeniiber poststrukturalistischen Verabschiedungen bei Butler wie bei
Foucault festgehalten werden muss.

»Als Aneignungsvollzug gedacht ist das Selbst einerseits »nicht Eines¢, sofern es aus
einerVielzahl zu integrierender Aspekte besteht. Da es sich in Erfahrungen konstituiert,
die es mit sich und der Welt macht, ist es ein Selbst der Verdnderung. Und sofern auch
Aneignungsprozesse einen experimentell-kreativen Charakter haben, ist das Selbst
unvordenklich. Als Tréager solcher Aneignungsprozesse allerdings bleibt das Selbst an-
dererseits ein Bezugspunkt, an dem sich das Gelingen oder Scheitern solcher Integra-
tionsleistungen zeigt.«*%®

Die lediglich »auxiliarischen Leistungen« einer solchen subjektiven Identitit
sind demgegentiber zu blass.**

Ist damit bereits der Subjektbegriff problematisch, so verschirft sich dies
noch auf dem Feld der Konstitution des Subjekts im Anruf des Anderen. Wie
soll, so Rahel Jaeggi in ihrem Rekonstruktionsversuch eines nachidealisti-
schen, ohne essentialistische Restbestinde auskommenden Subjektbegriffs
aus dem Erbe der Kritischen Theorie, der Einbruch des Anderen denkbar sein
»ohne die Bezugsgroe dessen, der sich verindert«?®*® Es muss doch jeman-
den geben, der diese »Erfahrungen machen kann«. Dabei geht es nicht um
Kohirenz und Einheit »aus einem Gusss, sondern um die den Diskontinuiti-

496 | Koller, Bildung anders denken 2012, 68.

497 | Rosner, Auf’s Spiel gesetzte Anerkennung 2012, 374.
498 | Jaeggi, Entfremdung 2016, 266.

499 | Konersmann, Die Unruhe der Welt 2015, 307.

500 | Jaeggi, Entfremdung 2016, 266.
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ten noch zugrunde liegende Fihigkeit, sich auf das, was man fithlt und tut, zu
beziehen«.”! Wie Jacques Derrida, Stephan Strasser oder Paul Ricoeur gegen
ein radikalisiertes Alterititskonzept bei Levinas als einem zentralen Bezugs-
punkt Butlers eingewandt haben, steht ohne die Annahme eines vorreflexiven,
vordialogischen Haltepunktes im Ich, ohne die Unterstellung von subjektiven
Verstehensvoraussetzungen, die Kommunizierbarkeit von Andersheit und
Subjekt auf dem Spiel.>* Eine radikale Fremdheit wire nicht mehr erfahrbar,
Gerechtigkeit als Handeln der Subjekte nicht mehr moglich. Eine radikale
Aquivozitit kann nicht verdeutlichen, wie der unbedingte Befehl des anderen
das Ich erreichen, wie er gehort werden, ja warum ihm das Ich iiberhaupt ge-
horchen und sich immer auch zu sich selbst frei und verantwortlich verhalten
kann. Braucht es nicht, so Ricoeur, »eine Dialogik, die die vorgebliche absolute
Distanz zwischen dem getrennten Ich und dem belehrenden Anderen durch
eine Beziehung iiberlagert«?>%

Andererseits misste jedoch deutlich werden, inwiefern das Subjekt selbst
auf diese Alteritit verwiesen ist, inwiefern es tiberhaupt verstehen und anneh-
men kann, was sich von Alteritit her zusagen will. Wenn der Mensch iiber-
haupt keinen Bezug dazu hat, wenn er Alteritit, wenn er den Anderen nicht
wenigstens in Ansitzen wahrnehmen und nichts von ihm verstehen kénnte,
wie sollte dann iiberhaupt der Andere fiir ihn Bedeutung haben? Zwar setzt
sich darum auch Judith Butler von Levinas ab. Trotz ihrer Zustimmung zur
Widerlegung des Vorrangs der Selbsterhaltung fiir das ethische Denken méch-
te sie auf einer gegenseitigen »Verflechtung zwischen jenem anderen Leben
— all den anderen Leben — und meinem eigenen bestehen«. Denn »welchen
Sinn »unser< Leben auch haben mag, er rithrt genau von dieser Sozialitit her,
von der Tatsache, dass wir immer schon, von Anfang an, von einer Welt der
anderen abhingig sind, dass wir in und von einer sozialen Welt konstituiert
werden«.5°4 Im Kontext einer in Kategorien der Macht reformulierten Genealo-
gie der Bildung reformuliert Norbert Ricken dies als Suche nach einem dritten
Moment,

»das die Relation von Gegebenheit und Aufgegebenheit aufsprengt: denn héangt das
»Eigenecimmer auch am»Anderen, ohne dass dieses als Produkt des Anderen versteh-
bar wiirde, so ist es dem Selbst immer auch entzogen. Es ist vielleicht dieses Moment
der »Alteritdt des Selbst, das die Problematik situierter Subjektivitdt auch macht-

501 | Jaeggi, Entfremdung 2016, 185.

502 | Vgl. Ricoeur, Das Selbst als ein Anderer 1996, 382-426; Strasser, Jenseits von
Zeit und Sein 1978, 240; Derrida, Die Schrift und die Differenz 1972, 174-193.

503 | Ricoeur, Das Selbst als ein Anderer 1996, 408.

504 | Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
144,
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theoretisch so bedeutsam macht und die Dynamik sozialer Anerkennungspraktiken als
»Kédmpfen des Anerkennens und Aberkennens«antreibt, indem es »die in der Bewegung
des Anerkennens aufscheinende Unausdeutbarkeit des Selbstczum Focus dieser Kdmp-
fe erklart.«505

Damit laufen diese Prozesse der Subjektivierung und der Subjektkonstitution
durch Alteritit am Ende auf das Moment der Normativitit zu. Gerade wenn
diese Subjektivierungsprozesse machttheoretisch durchbuchstabiert werden,
braucht es doch eine normative Perspektive. Von Butler und Foucault her wire
der machttheoretische Blick zu lernen, der die Formen des Wissens, Denkens,
des Sprechens und Handelns reflexiv und kritisch bearbeiten hilft. Es geht in
dieser Rationalitit

»um nicht mehr und nicht weniger als die Form unserer Existenz - die Art und Weise,
wie wir dazu gefiihrt werden, uns selbst zu verhalten, mit anderen und mit uns selbst
in Beziehung zu treten. Kein Diskurs regiert die Gesellschaft als ganze, und es ist auch
nicht ganz richtig zu sagen, daf Diskurse »regieren«. Vielmehr gibt es Foucault zufolge
viele und manchmal auch miteinander konfligierende Diskurse, die in einer modernen
gesellschaftlichen Ordnung in Umlauf sind, von denen jeder bestimmte Wissensgebie-
te, Identitat und Handeln oder Exempel konstruiert, Diskurse der Sexualitat, Bildung,
Immigration, des Multikulturalismus, der Sicherheit, der Natur oder der Rechte.«3%®

Wie aber soll man sich orientieren zwischen schlechten und guten Diskursen,
zwischen gelungener und gescheiterter Offentlichkeit, zwischen dehumani-
sierenden und humanen Positionen? Auch Judith Butler reformuliert einen
normativ geladenen Universalititsbegriff poststrukturalistisch so, dass sie von
den Selbstkonstrukten der Subjekte im Kontext der Gerechtigkeitsfrage aus-
geht. Jeder Gerechtigkeitsbegriff, auch wenn er Universalitit beansprucht, sei
aufgrund seines Konstruktionscharakters nicht in der Lage, alle Bedeutungs-
moglichkeiten und Inklusionen des Gerechtigkeitsbegriffs auszuschopfen. Be-
griffe sind nur in gebrochener Weise universal. Sie werden in ihrem Univer-
salititsanspruch angefochten und zu fortwihrender Differenzierung gendétigt
durch die Subjekte, die dieser Begriff gerade ausschliefit. Indem diese fordern,
dass der Begriff auch sie einschlieffen moge, »machen sie den widerspriich-
lichen Charakter der bisherigen Formulierungen des Universalen« in perfor-
mativer Weise augenfillig.>”

Hier wird die Holistik des Diskurses porés auf Freiheit hin, aber im glei-
chen Mafle doch das Problem offenkundig. Butler ringt um Kriterien, nach

505 | Ricken, Die Ordnung der Bildung 2006, 122.
506 | Brown, Die schleichende Revolution 2015, 137f.
507 | Butler, Ha spricht 2006, 142.
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denen die Selbstkonstituierungsprozesse der Pegida-Bewegung von denen der
Befreiungsbewegungen unterschieden werden kénnen. Wie sollen Volk und
Lynchmobs begriindet auseinandergehalten werden? Sie bezieht normative
Horizonte mit ein, indem sie differenziert. Nicht die Tatsache der Versamm-
lung an sich ist schon verdienstvoll. Diese ist weder schlecht noch gut. »Der
Wert der Korper auf der Strafle hingt davon ab, wofiir sie sich versammeln und
wie die Versammlung abliuft.«** Doch wird letztlich »nicht klar ersichtlich«,
wie diese Kriterien und ihr Kritikverstindnis »normativ angemessen begriin-
det werden«.5° Dies aber ist besonders problematisch angesichts der Tatsache,
dass sich inzwischen auch die Neue Rechte jener performativen Handlungs-
formen des Politischen bemichtigt hat, wie sie die Linke der 1968-Ara kulti-
viert hatte.’"!

Ahnlich undifferenziert bleibt Butlers Prekariatsbegriff. Kann man »Frau-
en, Queers, Trans-Personen, Arme, anders Begabte, Staatenlose, aber auch
religiose und ethnische Minderheiten« auf eine Stufe stellen?'? Die herme-
neutischen Auseinandersetzungen in der Intersektionalitits- und Heterogeni-
titsdebatte machen doch auf die feinen begrifflichen Gefiige und Differenzen
aufmerksam, die nicht zu beriicksichtigen eine Verharmlosung vor allem von
Ungleichheits- und Gerechtigkeitsproblemen gegeniiber kulturellen Identi-
titsfragen darstellt.>

So bleibt am Ende, ungeschmilert der Verdienste fiir einen religionspid-
agogischen Offentlichkeitsbegriff, der zweifache Problemiiberhang einer Sub-
jekt- und Normativititsschwiche. Hier wire weiterzudenken, indem explizit
die Machtfrage und die Normativititsfrage verbunden werden. Das Problem
von »Normativitit und Macht« wird damit zum zentralen Problem einer reli-
gionspidagogischen Offentlichkeitstheorie,”* die zudem sensibel wird fiir die
Orte und die korperlich-leibhaft vollzogenen Prozesse religiésen Lernens und
religidser Bildung. Offentliche Religionspidagogik hitte sich um Heterotope
zu kiitmmern, um Andersorte, von denen die Offentlichkeit selbst dann noch
zehren kann, wenn sie sie in ihrer sinnstiftenden wie irritierenden Bedeutung
negiert.

508 | Vgl. Butler, Anmerkungen zu einer performativen Theorie der Versammlung 2016,
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6. ERTRAG UND FRAGEUBERHANG

Wir haben einen langen Weg zurtickgelegt, um religionspidagogisch mafigeb-
liche Offentlichkeitstheorien zu sichten. Dabei ging es nicht um den Gegen-
stand der Offentlichkeit selber, es ging nicht darum, wie etwa die Differenz
von >privat« und »>6ffentlich¢, wie das Verhiltnis der Teiloffentlichkeiten zu-
einander und zur Offentlichkeit insgesamt, wie die zivilgesellschaftliche zur
politischen Offentlichkeit, wie die Einlassbedingungen und Teilhabeméglich-
keiten der Subjekte an der Offentlichkeit, wie deren Konstitutionsbedingun-
gen oder auch das Verhiltnis zwischen Parteien und zivilgesellschaftlichen
Organisationen zu fassen sind. Ob Offentlichkeit den direkten Kontakt der
Teilnehmer, ob virtuelle, digitale oder andere technische Vermittlungen mog-
lich oder erforderlich sind, ob Offentlichkeit regional, national, transnational
oder international zu organisieren ist, dies lag ebenso wenig im Zentrum wie
die Frage nach dem Verhiltnis zwischen Neutralitit und dem Rang von kul-
turellen, religiésen, weltanschaulichen Positionierungen sowie zwischen den
fein ausdifferenzierten Orten der diversen Formen von staatlicher Neutralitit
und zivilgesellschaftlicher Offentlichkeit. Aus der Beschiftigung und kriti-
schen Auseinandersetzung mit ausgewihlten Konzeptionen sollte keine neue
substantielle Offentlichkeitstheorie entwickelt werden. Die Denkform stand
im Mittelpunkt, nicht der Inhalt, auch wenn sich beide in der bereits themati-
sierten Logik nicht voneinander 16sen lassen.’®

So ging es um Spuren, um Elemente, um Hinweise, um Themen fiir einen
Offentlichkeitsbegriff, der dem Anliegen einer Offentlichen Religionspidago-
gik im Kontext der Heterogenitit Kraft, Sinn und Orientierung verschaffen
kann. Vieles wurde aufgerufen, manches bereits aufeinander bezogen, in kom-
parativer, kritischer, inspirierender, weiterfiithrender Absicht. Daraus kann
noch nicht direkt ein solcher Offentlichkeitsbegriff konzipiert werden. Zuvor
miissen die einzelnen Elemente der jeweiligen Offentlichkeitstheorien geord-
net, zueinander in Bezug gesetzt und systematisiert werden. Dies ist die Auf-
gabe dieses Kapitels. Dabei werden Elemente einer weiterfithrenden Denkform
des Offentlichkeitsbegriffs im Zentrum stehen. Da dies in religionspidagogi-
scher Absicht erfolgt, wird neben diesen Akzenten auf der formalen Bestim-
mung doch zumindest mit dem Bereich der Religion und deren Status in der
Offentlichkeit ein materialer Aspekt beriihrt. Denn dies kénnte relevant sein
fur die Positionierung von Orten religiosen Lernens und religiéser Bildung im
Verhiltnis zu anderen Lern- und Bildungsorten.

Nimmt man die verhandelten Theorien in den Blick und bezieht sie verglei-
chend wie kritisch aufeinander, so ergibt sich ein uneinheitliches Bild. Nicht
alle behandeln alle Themen in der gleichen Intensitit und Ausfiihrlichkeit.

515 | Vgl. B 6.
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Und doch kristallisieren sich zentrale Elemente heraus, die integraler Bestand-
teil eines religionspidagogischen Offentlichkeitsbegriffs sind.

Es bietet sich an, diese Elemente in einer diachronen Riickschau auf unse-
ren Gedankengang zu gewinnen. Diese Elemente sind nicht als je schon be-
stimmte zu identifizieren. Sie sind Problemfelder, die in einer noch zu bestim-
menden Ordnung konstelliert werden. Genealogie und Systematik werden so
zusammengefiihrt.

Habermas, der dominante Referenzpunkt aller hier verhandelten religions-
pidagogischen Offentlichkeitstheorien, liefert bereits wesentliche Bestandteile
eines zu konzipierenden religionspidagogischen Offentlichkeitsbegriffs. Aus
seiner deliberativen Offentlichkeitstheorie sind hierfiir folgende Problemfel-
der herauszulosen:

1. Vernunft

2. Normativitat

3. Verhiltnis von Universalitit und Partikularitit
4. Religion in der Offentlichkeit.

Diese Problemfelder lassen sich nun aus der Auseinandersetzung mit den er-
orterten Theorien genauer substantiieren. Diese Substantiierung kann aller-
dings nicht darin bestehen, hier bereits eine eigene begriindete Positionierung
vorzunehmen. Dafiir sind die Divergenzen auf diesen Feldern zwischen die-
sen Ansitzen zu grofl. Vielmehr gilt es ein Problembewusstsein zu schirfen,
Spannungen hervorzurufen durch das Herstellen von Konstellationen, Proble-
me aufzuwerfen, Horizonte zu er6ffnen.

In dieser Logik sollen nun die benannten Problemfelder nacheinander kon-
kretisiert werden, stets im Wissen darum, dass diese nur heuristisch vonein-
ander getrennt werden kénnen. Auf diese Weise konturieren sich schliefllich
Struktur und Anlage der gesuchten 6ffentlichkeitstheoretischen Denkform.

6.1 Vernunft

Wie soll Vernunft strukturiert sein:

Handlungstheoretisch wie bei Habermas, mit dem enormen Gewinn,
in kritischer Reformulierung des kantianischen Erbes eine postmetaphysi-
sche Letztbegriindungstheorie zu liefern im Riickgang auf die in geschicht-
lich-interkommunikativer Praxis konstituierten Subjekte, mit dem Nachteil,
dabei die Differenzen und Heterogenititen der multiplen Lebensentwiirfe in
ihrer Relevanz fiir die Offentlichkeit nicht hinreichend zu beriicksichtigen?;
Transzendental wie bei Gerhardt, mit dem Vorteil, Offentlichkeit bereits im
Subjekt zu verankern und eine universale Teilhabemdglichkeit begriinden zu
kénnen, aber mit dem Nachteil einer kategorialen Unterscheidungs- und Be-
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grindungsschwiche?; Systemisch wie bei Luhmann, mit dem Vorteil einer
klaren Trennung verschiedener Teilsysteme und der Wiirdigung ihrer jeweils
spezifischen Logik, aber dem Nachteil eines prinzipiellen Subjektverlustes?;
Hermeneutisch-pragmatisch wie bei Taylor, der die Vernunft im dichten Ge-
webe je schon evaluativ und sprachlich vollzogener Weltbeziehungen situiert
mit dem Vorteil, die Subjekte in konstitutiven Wertbindungen zu beheimaten,
in denen und aus denen sie je schon sinnstiftend und orientiert leben konnen,
aber mit dem Nachteil, klare und tibergreifende Wertorientierungen so nicht
begriinden zu kénnen?; Performativ-poststrukturalistisch wie bei Butler, die
als einzige mit besonderer Vehemenz die Eroffnung der vulnerablen Subjekte
durch eine vorgingig wirksame Alteritit betont und dabei auf die vorgingige
Mitkonstituiertheit der Vernunft durch unreflex wirksame Mechanismen von
Macht und hegemonialen Strukturen aufmerksam macht? Dies ruft die Ver-
nunft selber um ihrer ideologiesensiblen Verniinftigkeit willen zu ihrer kriti-
schen Selbstreflexivitit auf, lisst aber dabei die Kraft und Wiirde der Subjekte
verblassen.

6.2 Normativitat

Welchen Rang und Gestalt soll Normativitit haben:

Als Grundgestalt der Vernunft und damit auch der Offentlichkeitstheorie
wie bei Habermas, der eine starke Normativitit vorlegt? Dies bietet begriindete
und tiberaus starke Unterscheidungs- und Legitimationskriterien im Raum der
Offentlichkeit, ohne auf metaphysisch-substantielle Begriindungsfiguren zu-
riickzugreifen. Das aber hat die nicht minder greifbare Schwiche, deskriptive
Momente, Aspekte von Alteritit und Differenz und damit auch jene selbstrefle-
xiv-kritischen Elemente zuriickzufahren, wie dies in poststrukturalistischen
Theorien so wirkungsvoll eingebracht wird; als pragmatische Normativitit wie
bei Gerhardt, die um die Bedeutung normativer Begriindungs- und Orientie-
rungsleistungen fiir politische Systeme weif3, aber doch so niederschwellig ist,
dass damit diese Leistungen wieder zu verblassen drohen?; als dezidiert anti-
normative, rein deskriptive Vernunft wie bei Luhmann, die sich werthaltiger
Bewertungen enthilt und dabei die Logik der einzelnen Teilsysteme detailliert
und beobachtend freilegt, aber doch genau deshalb die tibergreifende Logik
etwa des Okonomischen fiir andere Teilsysteme unterschitzt?; als schwache
Normativitit bei Taylor, der eine rein rational fundierte Letztbegriindung ab-
lehnt, aber doch um die Unverzichtbarkeit normativer Horizonte wegen ihrer
orientierenden, evaluativen und sinnstiftenden Kraft weifs? Indem er diese aus
starken Wertungen und falliblen Schliissen heraus gewinnt, bettet er diese
Normativitit in Weltbeziehungen ein, was ihr aber doch die ihr zugeordneten
Unterscheidungsfunktionen und Orientierungsleistungen letztlich nicht im
angezielten Mafle ermoglicht; als eine enthaltsam-selbstreflexive Normativi-
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tit bei Butler, die sich streng von universalistischen Normativititskonzepten
absetzt und dabei in der Sensibilitit fiir die mit Normierungsmomenten der
Normativitit intrinsisch verbundenen Exklusionstendenzen auf der erforder-
lichen Selbstreflexivitit der Vernunft besteht, dabei aber doch um die Bedeu-
tung von normativen Orientierungen weif? Die darin vollzogene normative
Enthaltsambkeit ist gleichwohl zu stark zuriickgefahren, um die Subjekte und
deren Praxis in der Offentlichkeit zu schiitzen und zu orientieren.

6.3 Verhaltnis von Universalitat und Partikularitat

Wie soll das Verhiltnis von Universalitit und Partikularitit gestaltet sein?

Als Dominanz des formal-prozeduralen Universalismus wie bei Habermas?
Erst eine solche Vernunft kann im Kontext von Heterogenitit den Zusammen-
halt einer pluralen Offentlichkeit sichern. Denn substantielle Visionen des
guten Lebens, ethische Orientierungen, religiose, agnostische, nicht-religicse
worldviews sind nicht fiir alle geltend zu machen. Sie sind nicht universali-
sierbar und bleiben notwendig partikular. Universalitit ist nur durch formale
Prozeduren zu gewihrleisten, obschon diese als Basis von Offentlichkeit wie
von Moral und Gerechtigkeit die gelebte Verwurzelung in lebendigen, narrativ
tradierten Weltbeziehungen braucht. Von dorther bekommt sie lebensweltli-
che Kraft und Dynamik, obschon diese Visionen des guten Lebens und parti-
kularer gelebter Ethik dem formal begriindeten Universalismus untergeordnet
bleiben. Insofern werden diese universalisierbaren Orientierungsleistungen
des formalen Prozeduralismus allerdings bezahlt mit der Schwichung lebens-
weltlicher Dynamiken und Beheimatungen; als Verweigerung einer univer-
salititsfihigen Zuschreibung der Teilsysteme bei Luhmann, die schlicht die
Teilsysteme in der Konstellation von System und Umwelt nicht-hierarchisch
nebeneinander setzt? Die messerscharfe analytische Klarheit wird allerdings
erkauft mit der Unfihigkeit, das Verhiltnis dieser Teilsysteme in ihrem Bezug
zueinander hinreichend 6ffentlichkeitstheoretisch zu denken und etwa mora-
lischen Fragen eine fiir die Offentlichkeit geltende Relevanz zuzuerkennen; als
Gegenwart des Universalen im Partikularen bei Gerhardt im Rahmen seiner
transzendentalen Philosophie, der damit zwar die Offentlichkeit bereits im in-
dividuellen Bewusstsein verankert, aber Gefahr liuft, idealistische Reminis-
zenzen zu riskieren?; als Verwurzelung des Universalen im Partikularen, wie
bei Taylor, der aus kommunitaristischen Bahnen heraus die Inspirationskraft
der Gemeinschaften und besonderen Traditionen, der Visionen des Guten fiir
die Ethik und die erfahrungsgesittigten Narrationen gelebten Lebens erst in
begrifflicher Schirfe, Kraft und Begriindetheit ins Spiel der Offentlichkeits-
theorie bringen kann? Die erfahrungs- wie subjektlose Kilte der Systemtheo-
rie im Ansatz iiberwindend, iiberschreitet dies zudem die Abstraktheit eines
formalen Prozeduralismus, kann aber dennoch den partikularen Traditionen
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etwa von ethischer Orientierung nicht jenen Rang verschaffen, die sie selber
anvisieren. Indem Taylor aus den erfahrungsstarken Verwurzelungen in tra-
dierten wie gemeinschaftlichen Beziigen heraus denkt, kann er sie lediglich
anzielen, aber nicht als Kriterium erreichen und 6ffentlichkeitstheoretisch
fruchtbar machen; als eine gebrochen-negative Universalitit wie bei Butler,
die sich unirritierten holistischen Universalismen der Vernunft verweigert, in-
dem sie vom vorgingigen Einbruch der Alteritit und von der Ausgesetztheit
der Subjekte her reflektiert und diese in performativen Prozessen beheimatet
denkt? Universal kann eine Vernunft nur insofern sein, als sie ihre Vorstruk-
turierung durch die alles umgreifende Macht der Diskurse selbstkritisch be-
denkt. Es ist also nur eine hoch gebrochene Universalitit, die das Partikulare
als wesentliche Momente der Offentlichkeit anerkennen kann, dabei aber die
darin implizit beanspruchten Formen von Begriindungs-, Orientierungs- und
Unterscheidungsleistungen nicht zu erreichen vermag.

6.4 Religion in der Offentlichkeit

Anders als die bisher erorterten Problemfelder tiberschreitet dieses die Ebene
der Denkformen. Es berithrt bereits materiale Aspekte, obschon bei manchen
der diskutierten Autoren die Religion gerade als verdichtetes Signum fiir eine
bestimmte Vernunft bestimmt wird.

Wie wird also Religion gedacht?

Als eine fir sikulare Vernunft opake Grofle bei Habermas, die vernunft-
haltig, aber nicht vollends vernunftfihig ist? Sie kann postmetaphysisch jene
Defizite kompensieren helfen, die mit dem modernen Verlust an metaphysi-
schen Weltbildern verbunden sind: ethische Orientierung, Kraft zu superer-
ogatorischen Handlungen, Motivationen zum Engagement fiir Gesellschaft
und Gemeinschaften, Kontingenzbewiltigungspraxis. Gleichwohl ist sie als
Verkorperung einer partikularen Vision des Guten nicht universalisierbar.
Zwar steht sie in symmetrischen Ubersetzungsverhiltnissen mit sikularer
Vernunft, doch bleibt sie ihr insofern nachgeordnet, als sie nicht auf allen Ebe-
nen des demokratischen Gemeinwesens fiir diskursfihig gehalten wird. Nur
sikulare Vernunft kann in moderner Pluralitit das Forum demokratisch-staat-
licher Offentlichkeit und das Forum der Verstindigung zwischen religiésen
und nicht-religiésen Biirgern sein. Eine solche Wiirdigung der Religion, an-
gesichts sikularer Welterklarungssysteme geradezu unerwartet, geht freilich
mit einer Funktionalisierung und 6ffentlichkeitstheoretischen kognitiven De-
legitimierung der Religion einher; als ebenbiirtig eingeordnet neben Kultur,
Wirtschaft, Wissenschaft bei Gerhardt in einer niederschwellig interpretierten
Offentlichkeit, was ihr zwar 6ffentlichen Einfluss zubilligt, aber doch ihre pri-
zise innere Bestimmtheit vermissen lisst?; als Teilsystem in einer funktional
ausdifferenzierten Wirklichkeit bei Luhmann, deren innere Logik in den Kate-
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gorien von Transzendenz und Immanenz prizise rekonstruiert, aber deren in-
nere, aus den Lebensvollziigen der Subjekte heraus in Anspruch genommene,
befreiende wie iibergreifende Wahrheit in der schneidenden Architektur des
Systems negiert wird?; als gleichberechtigt neben sikularer Vernunft und als
in gleicher Weise diskursfihig wie bei Taylor, der allenfalls auf der Ebene des
Staates einen Unterschied walten lisst? Die befreiende, stiitzende wie heraus-
fordernde und in Anspruch nehmende Kraft der Religion wird damit gerade
auf der Ebene der Offentlichkeitstheorie als der Gesellschaft insgesamt zu
Gute kommende Hoffnung und Kraft zur Geltung gebracht, ohne dabei jedoch
hinreichend normative rationale Unterscheidungskriterien zu begriinden; als
Indikator fiir eine alterititstheoretisch strukturierte Vernunft bei Butler, die
sich vorauslaufend mit dem Anspruch von einer (fiir die Vernunft schlechthin
nicht einzuholenden) Fremdheit konfrontiert und sich so erst zur ethischen
Verantwortung gerufen sieht? Als solche bleibt sie stindiger Stachel der Kritik
aller sich hermetisch abschlieRenden Offentlichkeiten und politischen Syste-
me, wirkt als solche primir negativ, wobei allerdings deren Vermittlung und
Verhiltnisbestimmung mit anderen worldviews unklar bleibt.

Man konnte sicherlich diese Problemfelder differenzierter, detaillierter
und umfassender konstruieren. Aber es ging hier mit deren Aufweis allein da-
rum, ein Arsenal zu entwickeln, aus dem die Konzeption eines den kontextuel-
len Herausforderungen wie dem Profil der Religionspidagogik angemessenen
Begriffs der Offentlichkeit schépfen kann. Die konstellative, spannungsvolle
Struktur dieser jeweiligen Rekonstruktionen ist bewusst gewihlt.’® Weder
trigt sie Kompromisscharakter noch ist sie Resultat einer notwendig eingegan-
genen Schwiche, die sich einer eindeutigen Positionierung verweigerte. Sie ist
inhaltlich bedingt wie methodisch begriindet. Erst aus dieser spannungsvollen
Konstellation erhilt die Konturierung eines religionspidagogischen Offent-
lichkeitsbegriffs ihre erforderliche Dynamik, die hiermit er6ffnet ist.

516 | Zur Erkenntnistheorie der Konstellation bei Walter Benjamin und Theodor W.
Adorno vgl. Mulsow, Stamm, Konstellationsforschung 2005.



D. Skizze eines religionspadagogischen
Offentlichkeitshegriffs

1. ANLAUFE

Offentlichkeit religionspidagogisch zu denken stellt eines der zentralen
Desiderate Offentlicher Religionspidagogik dar. Offentlichkeit muss gedacht
werden, auch und gerade in der Religionspidagogik. Denn es muss doch vor
allen verniinftig verantwortet werden, was religionspidagogisch getan wird,
wie umgekehrt religionspidagogische Praxis theoretisch orientiert werden
muss. Und nach Ausweis aller Ansitze Offentlicher Religionspidagogik ist
eines der zentralen Foren ihrer Artikulation, ihr Ziel und ihr Adressat — die
Offentlichkeit. Nur fragt sich, wie diese Verantwortung und Orientierung zu
geschehen hat, mit welcher Vernunft, mit welcher wissenschaftstheoretischen
Ausrichtung. Wie kann Offentlichkeit religionspidagogisch so konzipiert wet-
den, dass es den Axiomen Offentlicher Religionspidagogik entspricht? Ohne
diese hier im einzelnen zu wiederholen, lassen sich diese doch in drei Punkten
biindeln:

a. Kontextualitat

Offentliche Religionspidagogik muss, will sie denn Offentlichkeit als Forum
wie als Adressat anvisieren, ihre Kontexte wahrnehmen, kritisch beurteilen
und in Bezug darauf handlungsfihig werden. Was das Konzil als Bewihrung
von Theologie und Kirche angesichts der »Zeichen der Zeit« mit normativer
Wucht allgemein eingeschirft hat,! ist von der Offentlichen Religionspidago-
gik aufihre Weise einzulosen. Dieser Kontext ist als Kontext zunehmender He-
terogenitit zu qualifizieren. In ihm wird die konstruktiv-kritische Bearbeitung
der Spannung zwischen Pluralitit und Gerechtigkeit, Identitit und Gleichheit

1 | Vgl. Bottigheimer, Bruckmann, Glaubensverantwortung 2012.
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zum Kriterium religionspidagogischer Kontextualitit und damit zum Aus-
weis ihrer bestimmten Wahrheit.?

b. Heterogenitat der Offentlichkeiten

Offentliche Religionspidagogik muss, will sie denn ihre Kontextualitit und
ihren eigene Offentlichkeit realisieren, die Ausdifferenzierung verschiedener
Offentlichkeiten innerhalb des Feldes der Theologie wie innerhalb der
Offentlichkeitselber angemessen wiirdigen. Innertheologisch hatte David Tracy
der Theologie zugemutet, sich um ihrer Wahrheitsfihigkeit auf dem Forum
der drei verschiedenen Offentlichkeiten der Gesellschaft, der Wissenschaft
wie der Kirche zu begreifen, und hatte den drei Disziplinen der Fundamental-,
der Systematischen und der Praktischen Theologie entsprechende Bereiche
zugewiesen.} So revolutionir dies fiir die Aufbriiche einer Offentlichen Theo-
logie seinerzeit war, wies dies doch damit die Theologie selber in hermeneu-
tischer Hinsicht als »6ffentlicher Diskurs« in der Postmoderne aus,* so wei-
terfiihrend auch die im Dialog mit der Offentlichkeitstheorie von Habermas
entwickelte 6ffentlichkeitstheoretische Unterscheidung zwischen einem tech-
nodkonomischen, politischen und kulturellen Bereich,® so begrenzt scheint
deren begriffliches Arsenal angesichts der in der Spitmoderne zunehmenden
Ausdifferenzierung verschiedener, spannungsvoll zu einander stehender Of-
fentlichkeiten schon allein innerhalb der Gesellschaft. Und obschon empiri-
sche Studien eine Milieuverengung innerhalb der Kirchen haben nachweisen
kénnen, finden sich zunehmende Vielfalt und Diversitit auch dort.® Kurz:
verschiedene Teiloffentlichkeiten, Gegendéffentlichkeiten, Kontrastéffentlich-
keiten signalisieren die eskalierende Heterogenitit der Offentlichkeit selber.
Minderheiten, Exkludierte, Marginalisierte miissen in der Offentlichkeit zu
ihrem Recht kommen.

Allerdings muss nicht unbedingt ein Gegensatz zwischen einer agonalen
und einer kommunikativen Offentlichkeit konstruiert werden. Wenn Hannah
Arendt diese agonale Offentlichkeit als Offentlicher Streit um das Beste in Stel-
lung bringt,” so muss dies nicht grundsitzlich dem konsensualen Prinzip der

2 | Vgl. Grimme, Heterogenitdt 2017, 89-159.

3 | Vgl. Tracy, The Analogical Imagination 1981, 3-98; Tracy, Religion in the Public Re-
alm 2014. Dazu Telser, Habermas und die Offentliche Theologie 2017.

4 | Telser, Theologie als dffentlicher Diskurs 2016, 115. Vgl. Arnes, Ist Theologie Luxus
2000, 180ff.

5 | Vgl. Telser, Habermas und die Offentliche Theologie 2017, 184-186.

6 | Vgl. Sellmann, Milieuverengung als Gottesverengung 2006; Ahrens, Wegner, Sozio-
kulturelle Milieus und Kirche 2013; Wippermann, Sellmann, Milieus in Bewegung 2011.
7 | Vgl. Marchart, Das Agonale 2011.
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deliberativen Offentlichkeit widersprechen. Auch dort regiert die streitende
Suche nach dem besten Argument. Aber durch diese Heterogenitit der Of-
fentlichkeiten wird zumindest der Blick frei fiir das, was Seyla Benhabib in
ihrem kritischen Votum gegen Habermas’ deliberative Offentlichkeitstheorie
die »Gefihrdete Offentlichkeit« nennt.?

c. Heterogenitatsfahigkeit und Subjektorientierung

Offentliche Religionspidagogik muss diese Kontextualitit und Heterogenitit
der Offentlichkeiten als Forum und Ort begreifen, wo sie sich selber bewihren,
sich artikulieren, sich bewahrheiten muss. Es gehort zu ihrem Selbstverstind-
nis, dies im zentralen Mafle durch Ruckgriff auf jene Glaubensiiberlieferung
zu tun, aus der sie sich speist und die sie um der Subjekte willen diakonisch in
den Offentlichkeiten einspielt.

Heterogenititsfihig ist Offentliche Religionspidagogik demnach dann,
wenn sie die identititsstiftende, befreiende Botschaft des Glaubens so in den
gegenwirtigen Kontexten zur Sprache bringt, dass die Subjekte daraus sinn-
voll und gut leben konnen.

Aus diesen drei Axiomen kristallisieren sich nun die entscheidenden Kri-
terien eines religionspidagogischen Offentlichkeitsbegriffs heraus, die ihre
hermeneutische Potenz auf den oben skizzierten Problemfeldern zu erweisen
haben.

2. ZUSPITZUNG

Die fiir die Offentlichkeitstheorie entscheidende Frage ist die, wie die verschie-
denen Offentlichkeiten so ins Verhiltnis gesetzt werden kénnen, dass deren
jeweilige Wiirde als Vollzugsort expressiver Artikulation subjektiver und kol-
lektiver Identititen sowie deren kritisch-produktiv inspirierende Kraft fiir die
Offentlichkeit insgesamt angemessen zum Ausdruck gebracht werden?
Christian Bauer hat in seinem fulminanten Entwurf einer Konstellativen
Pastoraltheologie einer wissenschaftstheoretischen Grundierung in Konstel-
lationen das Wort geredet. Im Riickgriff auf die Diskurstheorie Foucaults, die
Semiotik Ecos und Peirces, die theologische Tradition des locus theologicus
und die Theologie Chenus kénne die Theologie den Herausforderungen der
Spitmoderne nicht in einem normativen Gestus gerecht werden, der die un-
uibersehbare Vielfalt der pastoraltheologischen Praxis wie die Pluralitit der
Tradition iibersehe. Es gelte vielmehr, ein »konstellatives Denken mit zwei

8 | Vgl. Benhabib, Die gefahrdete Offentlichkeit 1997; Benhabib, Models of the Public
Space 1992; Klingen, Gefahrdete Offentlichkeit 2008.
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grundlegenden Bezugsriumen« der Theorie der Praxis und der Praxis der
Theorie anzulegen, »fiir dessen Feldforschungen bzw. Archivrecherchen min-
destens drei Kontaktaufnahmen konstitutiv sind: die >extradiskursive« zum
Feld menschlicher Praktiken, (>loci in actu<), die »intradiskursive< zum Archiv
anderer theologischer Diskurse (sloci proprii<) und die >interdiskursive< zum
Archiv anderer wissenschaftlicher Diskurse (sloci alieni<)«.” Theologie ist da-
mit auf das dynamische Ganze menschlichen Lebens, menschlicher Kultur
wie auf die anderen Wissenschaften konstitutiv verwiesen.

Wissenschaftsmethodisch arbeitet diese Konstellative Theologie deshalb
mit der spannungsvollen Zusammenfithrung von Deduktion und Induktion
durch Abduktion. Denn in der Konstellation von heterogenen Riumen, von
Heterotopen, von Nicht-Riumen kénne Neues entstehen und Wahrheit we-
nigstens momentan aufscheinen. Sie bringt

»die jeweiligen Einstiegspunkte von Induktion und Deduktion, pastorale Einzelfélle bzw.
dogmatische Allgemeingesetze, auf abduktive Weise in einen potenziell kreativen Kon-
trast, aus dem dann schlieflich experimentelle »Handlungsregeln«im Sinne des semio-
tischen Pragmatizismus von Charles S. Peirce gewonnen werden konnen: »Es ist wahr,
dass die verschiedenen Elemente der Hypothese zuvor in unserem Geist waren; aber
die Idee, das zusammenzubringen, von dem wir nie getraumt h&tten, es zusammenzu-
bringen, Idsst blitzartig die neue Vermutung in unserer Kontemplation aufleuchten«. Ab-
duktion verldsst den festen Grund zwingender Argumentation und begibt sich auf den
wackeligen Boden einer entsprechenden Hypothese. Sie 6ffnet gewohnte Diskurse ad
experimentum auf etwas Neues hin und fiihrt hinaus ins Weite: heraus aus dem Diskurs-
archiv, hinein ins pastorale Praxisfeld - und umgekehrt.«*°

Diese Konstellative Pastoraltheologie ist 6ffentlichkeitstheoretisch hoch be-
deutsam. Dreierlei ist an dieser Hermeneutik der Konstellation aus religions-
pidagogischer Sicht besonders zu wiirdigen: erstens die Radikalitit, mit der
die jeweiligen Subjekte gerade in ihrer Fremdheit in ihrer theologiegenerativen
Kraft pastoraltheologisch anerkannt werden; zweitens die Fihigkeit, die ver-
schiedenen Orte der Theologie miteinander ins Verhiltnis zu setzen, das eben
im Riickgang auf Adorno und Benjamin als das einer Konstellation charakte-
risiert wird; drittens die Plausibilitit und Vehemenz, mit der die Kategorie des
Raumes und damit die Bedeutung des spatial turn markiert wird."

9 | Bauer, Denken in Konstellation 2015, 6f.

10 | Bauer, Denken in Konstellation 2015, 11; vgl. Bauer, Konstellative Pastoraltheo-
logie 2016.

11 | Vgl. zum spatial turn Diinne, Giinzel, Raumtheorie 2006; Bachmann-Medick, Cul-
tural Turns 2014.
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Offentlichkeitstheoretisch gesehen bringt die Hermeneutik der Konstel-
lation die jeweiligen Teil6ffentlichkeiten gegeniiber den etwaigen Dominanz-
oder gar Hegemonialanspriichen einer iibergreifenden Offentlichkeit zur Gel-
tung. Der Fundamentalkritik an universalen Offentlichkeitstheorien, wie sie
Nancy Fraser gegeniiber Habermas eingebracht hat und wohl auch gegeniiber
Gerhardt einbringen wiirde, wire damit entsprochen. Differenzerfahrungen
diverser Identititen wiren als offentlichkeitsrelevant anerkannt. Die system-
theoretische Intention, die Offentlichkeit von der jeweiligen Logik der Teilsys-
teme in der bindren Codierung von Umwelt und System anzulegen, vor allem
jedoch die Insistenz Judith Butlers auf der Uneinholbarkeit und Vorgingigkeit
von Alteritit wiren 6ffentlichkeitstheoretisch eingelést. Offentlichkeit wire
nicht mehr in idealistischen Bahnen aus dem Gefiige der handelnden und sich
verstindigenden Subjekte heraus zu denken. Offentlichkeit konstituiert sich
stattdessen im stets volatilen konstellierenden Zusammenspiel heterogener
Teiloffentlichkeiten. Das offentlichkeitstheoretisch brisante Problem, wie die
Subjekte in ihren lebensweltlichen Bindungen sowie die mitunter ja hochst
kontriren Teiloffentlichkeiten so kommunizieren kénnen, dass sich diese im
Rahmen des grofleren Ganzen der Gesamtoffentlichkeit als sie selbst zur Gel-
tung bringen kénnen, wird hier sehr eindeutig zugunsten dieser Teiloffent-
lichkeiten angegangen. Die prekire Spannung zwischen Einheit und Vielfalt
wird eindeutig zugunsten der zweiten Alternative beantwortet.

Dies ist fiir eine an den Subjekten diakonisch ausgerichtete Offentliche
Religionspidagogik instruktiv, zumal sie mit dem Riickgang auf die Theo-
logie der loci theologici die theologiegenerative Kraft der Subjekte ihrerseits
fundamental veranschlagt. Indem Kinder und Jugendliche sich etwa im Reli-
gionsunterricht kritisch-produktiv wie erfahrungsbezogen mit der biblischen
Uberlieferung auseinandersetzen, lisst dies den Religionsunterricht zu einem
locus theologicus werden."? Der Gewinn dieser Form der Vermittlung von Dif-
ferenz und Einheit liegt in der bleibenden Ausstindigkeit von Alteritit, die die
Wiirde des Ausgeschlossenen, des Fremden, des Anderen in dessen Freiheit
sichert.

Doch scheint diese Konstellationshermeneutik die Insistenz auf Alteritit
mit der tendenziellen Suspendierung der Wahrheitsfrage zu bezahlen, was
sich offentlichkeitstheoretisch als Schwichung kriterieller Unterscheidungen
im Spiel der verschiedenen Offentlichkeiten auswirkt. Wie soll Offentlichkeit
als gemeinsames Forum verschiedener Teiloffentlichkeit gedacht werden? Wo-
her sollen, im Schema einer unendlichen Semiose gedacht, in dieser Konstella-
tion diverser Offentlichkeiten begriindete Unterscheidungen kommen? Nicht

12 | Vgl. Grimme, Kinder im sensus fidei 2014. Grundlegend Mette, Sellmann, Reli-
gionsunterricht als Ort der Theologie 2012.
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einmal ein Begriff starker Wertungen, wie er bei Charles Taylor zur Grundlage
seiner Offentlichkeitstheorie gemacht wird, ist so zu erreichen.

3. ALTERITATSTHEORETISCHE VERNUNFT

Demgegentiber soll hier ein normativer Universalismus ins Spiel gebracht wer-
den, der gleichwohl alterititstheoretisch gebrochen und zugleich im Interesse
einer alterititstheoretischen Vernunft subjekttheoretisch grundiert wird. Inso-
fern gegentiber dem in der Konstellativen Hermeneutik manifestierten post-
modernen Pluralititspathos wie der systemtheoretischen Differenzhermeneu-
tik an verallgemeinerbaren Wahrheitsanspriichen 6ffentlichkeitstheoretisch
festzuhalten ist, diese aber nicht mehr substanzmetaphysisch-objektivistisch
oder mentalistisch, sondern in intersubjektiven Prozessen in einer noch zu
bestimmenden Weise prozedural handlungstheoretisch zu denken sind, bie-
tet sich zunichst Habermas Konzept fiir eine religionspidagogische Offent-
lichkeitstheorie aus drei Griinden an: Es ist 1. universal und dabei zugleich
integrativ und offen, rekurriert 2. jenseits idealistischer Engfiihrungen eines
Letztbegriindungskonzeptes auf die Begriindungsfrage und erweist 3. seine
hermeneutische Anschlussfihigkeit hinsichtlich der adidquaten Buchstabier-
barkeit biblischer Traditionen oder auch eines angemessenen Begriffs verant-
wortlicher Subjektivitit in interkommunikativen Handlungszusammenhin-
gen.”

Freilich bleibt die Anschlussfihigkeit dieser Theorie kommunikativen Han-
delns wegen ihrer aporetischen Tendenz angesichts der unschuldig Leidenden
der Geschichte wie ihrer Schwierigkeit im Umgang mit Differenz und Macht
gebrochen. Die kommunikative Vernunft miisste daher aufgesprengt werden
durch eine vorgingige Irritation, durch eine Alteritit. Sie hitte sich inmitten
aller Orientierungsleistungen kommunikativer Vernunft den konkreten Ande-
ren auszusetzen und sich damit um ihres Universalititspathos willen zu 6ff-
nen fiir die normativen und orientierenden Gehalte, die mit dem Alterititsge-
danken verbunden sind. Dieser Alterititsgedanke ist wesentlich ein praktisch,
sprachlich-intersubjektiv vollzogener Gedanke. In dieser alterititstheoretisch
grundierten kommunikativen Praxis liegt die Kraft, im Vorgriff auf eine Vi-
sion des Lebens in Fiille das Gegebene zu veridndern, kreativ Moglichkeiten
zu erschliefen und hegemoniale Tendenzen zu konterkarieren. Eine solche
vom Anderen her erdffnete kommunikative Praxis, die auf ein intersubjektives,
befreiendes, neue Perspektiven, ungeahnte Moglichkeiten realisierendes und
dabei das Gegebene transformierendes und Systemimperative aufsprengendes

13 | Vgl. Habermas, Wahrheit und Rechtfertigung 1999; Arens, Fundamentale Theo-
logie im Anspruch kommunikativer Rationalitat 2002, 58.
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Handeln rekurriert, ist verwurzelt in sprachlich verfassten Kommunikations-
prozessen, aus denen heraus Freiheit er6ffnet, Identititen anerkannt und ge-
sellschaftliche Strukturen verindert werden kénnen."

Ohne dies hier im einzelnen zeigen zu konnen, wird hierin der 6ffentlich-
keitstheoretische Ertrag erkennbar: Eine alterititstheoretische Vernunft be-
ansprucht die Wahrheitsfihigkeit und Kommunikabilitit des Anderen durch
Rekurs auf die Rationalitit des Subjekts zu sichern, und verankert sich doch
prinzipiell in einer Vernunft, die sich von zuvorkommender Alteritit irritieren,
befreien und er6ffnen lassen kann. Sie will Theorie sein, indem sie unter trans-
formatorischem Riickgriff auf die Traditionen transzendentalen Denkens die
Konstitutionsbedingungen subjektiven Bewusstseins reflektiert.’ Die sprach-
theoretische und handlungstheoretische Grundierung in intersubjektiver,
sprachlich strukturierter Freiheit erlaubt es, die Alteritdtstheorie in Kategorien
von Geschichte und Gesellschaft zu denken und an einem Konzept universaler
Vernunft festzuhalten. Dementsprechend besteht diese Vernunft dezidiert auf
der Wechselseitigkeit von Subjekt und Objekt. Gerade die Wechselseitigkeit
gewihrleistet die relative Eigenstindigkeit von Ich und Du, von Subjekt und
Objekt, von Identitit und Differenz.'®

Andererseits kann angesichts der kritisch-herausfordernden, korrektivi-
schen Wucht der uneinholbaren Fremdheit des Anderen Alteritit nicht in Dia-
logik aufgehen.” Erfahrung wird von Andersheit je vorgingig gestiftet, so sehr
sie auch vom Ich erfahren und zugeeignet werden muss. Dialogik ist deshalb
asymmetrisch zu grundieren. Die Vorordnung des Anderen im Dialog durch-
bricht die strenge Wechselseitigkeit der Dialogik. Die Dialogik wird aufge-
sprengt in eine Unabschliefbarkeit hinein. Die Wechselseitigkeit des Dialogs
wird unterh6hlt durch eine vorgingige Alteritit, die die Dialogik ins Offene
weitet. Damit bekommt sie eine Drift, eine Gefille. Jede Gegenwart wird so
noch einmal in Frage gestellt. Die Dialogik bekommt eine nicht umzukehren-
de, verharmlosende Richtung, die die Autoritit und — ungeachtet aller Prisenz
— doch uneinholbare Ferne des Anderen im Dialog verbiirgt. Insofern diese
Er6ffnung deshalb als Gabe verstanden werden kann, dokumentiert dies die
Anschlussfihigkeit der alterititstheoretischen Denkform an die reflexive Er-
orterung religiéser oder christlicher Erfahrungen.’®

Diese alteritdtstheoretische Vernunft mit der asymmetrischen Tiefenstruk-
tur des Dialogs lisst sich als eine heterogenititsfihige Hermeneutik von Dif-
ferenz verstehen, die Identitit und Alteritit, Einheit und Vielfalt, Universalitit

14 | vgl.C 1.

15 | Vgl. zu Begriindungen Griimme, Vom Anderen erdffnete Erfahrung 2007, 235-282.
16 | Vgl. Sattler, Beziehungsdenken 1997, 266-299; Honneth, Das Ich im Wir2010.
17 | Vgl. Casper, Religion der Erfahrung 2004, 193-205.

18 | Vgl. Grimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 5-78.
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und Partikularitit in einer spannungsvollen Dialektik miteinander vermittelt,
ohne den einen Pol in dem anderen aufgehen zu lassen oder diese Dialektik be-
grifflich still zu stellen. Mit ihrem Votum fiir universale Wahrheitsanspriiche
wie fiir eine autonome, von Alteritit herausgeforderte Freiheit ist sie differenz-
orientiert und wiirdigt darin zugleich die subjektgeleitete praktische Vernunft
intersubjektiver Freiheit.

Dies aber liefert die gesuchte tragfihige Basis fiir einen Offentlichkeits-
begriff. Die alterititstheoretische Vernunft bietet, wo sie sprachpragmatisch
grundiert wird, die Form, in der die diversen Offentlichkeiten sinngeleitet und
wahrheitsorientiert kommunizieren kénnen.

Sie wiirdigt die uneinholbare Vorgingigkeit des Anderen, ohne dessen
Kommunikabilitit einzubtifen. Das zugrundeliegende Muster der asymme-
trischen Dialogizitit mit seiner handlungstheoretisch ausformulierten Inter-
subjektivitit in den Kategorien kommunikativ strukturierter alterititstheoreti-
scher Vernunft ist differenzfihig und zugleich orientierungsstark. Sie konnte
damit beispielsweise den iiberschieflenden Anspruch der Religion formulie-
ren, ohne die moderne funktionale Ausdifferenzierung diverser Teilsysteme
zu unterlaufen. Insofern wiirdigt sie die Autonomie der Teiloffentlichkeiten,
ohne diese zu verabsolutieren. Kommunikationstheoretisch gegriindet, betont
sie in ihrer handlungstheoretischen Akzentuierung die konstitutive Relevanz
der Subjekte, ohne strukturelle Bedingungen zu tibergehen.

Darin liegt auch ein kritischer Stachel gegeniiber der theologisch wir-
kungsvollen Offentlichkeitstheorie David Tracys. Diese arbeitet streng mit
einer korrelativen Hermeneutik, um die verschiedenen Offentlichkeiten mitei-
nander ins Gesprich zu bringen. Dialogik ist deren Struktur.” Demgegentiber
insistiert die alterititstheoretische Vernunft auf einer Korrelation mit asym-
metrischer Tiefenschirfe. Sie hilt an der Korrelation aus subjekttheoretischen
wie offenbarungstheoretischen Griinden fest, grundiert sie aber alterititstheo-
retisch. So konturiert sie diese zu einer Korrelation auf der Basis einer asym-
metrischen Dialogizitit.? Dadurch kann sie besser als Tracy die kritische, ir-
ritierende wie produktive Kraft der jeweiligen Teil6ffentlichkeiten im Rahmen
gesamtgesellschaftlicher Offentlichkeit zur Geltung bringen. Gegenéffent-
lichkeiten kénnen sich erst im Rahmen einer solchen alterititstheoretischen
Hermeneutik 6ffentlich einbringen. Die agonale Struktur der Offentlichkeit in
ihrer heterogenen Tiefendimension wird markiert.

Indessen ist noch ein weiterer Gesichtspunkt zu vermerken: Verwurzelt
in sprachlich vermittelten Vollziigen erfahrungsgesittigter, intersubjektiver
Freiheit kann ein solcher alterititstheoretisch geprigter, handlungsorientier-

19 | Vgl. Telser, Theologie als 6ffentlicher Diskurs 2016, 246-263.
20 | vgl. Griimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 35-75; ferner Wenzel, Offen-
barung 2016, 125ff.
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ter Vernunftbegriff seinerseits die Impulse aufnehmen, die von Butlers per-
formativem Offentlichkeitsbegriff eingebracht werden. In ganz besonderer
Weise muss sich ein religionspidagogischer Offentlichkeitsbegriff vor kogni-
tiven Engfithrungen schiitzen. Elementare religiése Praktiken, in denen der
Glaube gelebt und bezeugt wird, reichen weiter, als je durch Verbalisierungen
und Kognitivierungen zu erfassen wire. Liturgie trigt, gerade in der pluralen
Offentlichkeit, Offentlichkeitscharakter.?! Religidses Lernen ist immer leibge-
bundenes Lernen,?? Embodiment ist eine religionspidagogische wie pidagogi-
sche Grofe,?* der Kérper auch ein religis inszenierter Korper, in den religiose
Selbstverstindigungsprozesse eingeschrieben und expressiv zum Ausdruck
gebracht werden.?* Wallfahrten, Prozessionen, Pilgern, religiose Flash-mobs:
solche eklektisch aufgezihlten Phinomene zeigen den konstitutiven Rang der
Offentlichkeit fiir religidse leibbezogen-performative Praktiken. Was Perfor-
mative Religionspidagogik vorwiegend innerreligionspidagogisch zu ihrem
Anliegen gemacht hat,”® muss 6ffentlichkeitstheoretisch seinen Niederschlag
finden. Gleichwohl weist die Alterititstheoretische Vernunft diesen Praktiken
ihren angemessenen Ort zu. Zwar basiert in Erfahrungen, die ihrerseits be-
reits eine Reflexion von affektiven Erlebnissen sind, so bleiben sie doch auf
Vernunft hingeordnet. Es bedarf der Interdependenz von Kognition, Affektion
und Pragmatik, um Verantwortung und moralische Selbstbestimmung 6ffent-
lichkeitstheoretisch denken zu kénnen.?

4. AUFGEKLARTE SELBSTREFLEXIVITAT UND NORMATIVITAT

Eines der Verdienste des Poststrukturalismus liegt sicher in der Sensibilitit,
mit der dieser jene Mechanismen freigelegt hat, die in Sprache und Vernunft
am Werke sind. Je schon sind, ob bewusst oder nicht, in Sprache, Denken und
Praxis Mechanismen der Macht und Hegemonie wirksam, Mechanismen, die
sich oft wider der eigenen Intention als Identifizierung, als Stigmatisierung
und gar als Exklusion manifestieren. Dies wire insbesondere von Foucaults’

21 | Vgl. Bontert, Objektive Feier 2011.

22 | Vgl. Buck, Bewegter Religionsunterricht 2004; Rendle, Ganzheitliche Methoden
2007.

23 | Vgl. Leonhard, Leiblich lernen 2006; Mendl, Religion zeigen 2016; Noth, Guido,
Korper 2005.

24 | Vgl. Wendel, Affektiv und inkarniert 2002; Waldenfels, Das leibliche Selbst 2000;
Meyer-Drawe, Diskurse des Lernens 2008; Markschies, Gottes Kdrper 2016.

25 | Leonhard, Leiblich lernen 2006; Mendl, Religion 2016.

26 | Vgl. Grimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 5-75.
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Diskursanalyse wie von Butlers Subjektivationstheorie zu lernen.” Anderer-
seits hat sich deren Subjektschwiche wie die weitgehende Entnormativierung
als problematisch erwiesen, wie auch im gegenwirtigen Kontext der Kriti-
schen Theorie eingewandt wird. Es braucht ein Subjekt der Kritik, es braucht
ubergreifende Normativitit, um Strukturen und Praktiken der Entfremdung
zu identifizieren, um Kritik zu tiben und Gerechtigkeit fiir alle einzufordern.
Seyla Benhabib wie Rahel Jaeggi haben aus Sicht der Feministischen Theorie
wie der Kritischen Theorie gezeigt, dass ohne einen normativen Horizont und
ein handlungsfihiges Subjekt Befreiung und Gerechtigkeit nicht zu denken
sind.?®

Fiir einen religionspidagogischen Begriff der Offentlichkeit bleiben die-
se Einsichten wegweisend. In den Augen der Offentlichen Religionspidago-
gik sind sowohl eine subjekttheoretische wie eine normativititstheoretische
Enthaltsamkeit problematisch. Gott, Offenbarung, Glaube, Reich Gottes sind
ebenso subjektgeladene, normativititsgesittigte Begriffe wie die der Padago-
gik, der Bildung oder auch des Lernens. Es kommt allerdings darauf an, wie
Subjekt und Normativitit jenseits idealistischer Uberverallgemeinerungen
nachmetaphysisch zu denken sind.

Es ist hier nicht der Ort aufzuzeigen, inwiefern insbesondere eine alteri-
tatstheoretische Vernunft einen Begriff verantwortlicher, intersubjektiver Frei-
heit zu denken in der Lage ist, der diesen stets prekiren Herausforderungen
wenigstens ansatzweise geniigt. Ein solches Subjekt wire ein in geschichtli-
chen, offentlichen Prozessen und sozial-ckonomischen Strukturen je schon
verstricktes vulnerables Subjekt, vorgingig herausgefordert durch Alteritit,
aber genau darin sich selber in Freiheit aufgegeben.? Die alterititstheoretische
Vernunft kann so ihren Beitrag zur Offentlichkeitstheorie auch subjekttheore-
tisch liefern, weil sie im Unterschied zum schwachen Subjektdenken Butlers
durchaus ein kritisches Widerstandspotential gegen hegemoniale Tendenzen
zu entbinden vermag.

Ohne einen normativen Horizont sind die biblischen Visionen von Erlo-
sung, Befreiung, Gerechtigkeit nicht zu verstehen. Ohne normative Visionen,
ohne Imaginationen des Mdglichen tiber den Status Quo hinaus, ohne Pers-
pektiven, die die pragmatischen Selbstverstindlichkeiten je neu iiberschreiten,
sind pidagogische und religionspidagogische Prozesse nicht einmal zu den-
ken. Ohnehin 6ffentlichkeitstheoretisch problematisch, erweisen sich deshalb
auch in theologischer wie religionspiddagogischer Hinsicht Luhmanns System-

27 | Vgl. Honneth, Die zerrissene Welt des Sozialen 2013, 73-92; Joas, Kndbl, Sozial-
theorie 2011, 623-635.

28 | Vgl. Jaeggi, Entfremdung 2016, 184-188; Benhabib, Selbst im Kontext 1995,
231-235.

29 | Vgl. Grimme, Vom Anderen erdffnete Erfahrung 2007, 235-305.
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theorie mit ihrem dezidiert entnormativierten, deskriptiven Gestus wie — mit
Abstrichen — auch Taylors Kommunitarismus theologisch wie 6ffentlichkeits-
theoretisch als defizitir: Luhmann, weil bei ihm dezidiert Subjekt und Norma-
tivitit als Relikt der alteuropdischen Moderne entschieden hinter sich gelassen
werden, Taylor, weil trotz dem Versuch ihrer Reformulierung dennoch jene
normativen Ressourcen nicht erreicht werden, derer Offentlichkeit, Subjekt
wie Theologie und Religionspadagogik angesichts der Infragestellungen in der
Spitmoderne bediirfen.*® Die alterititstheoretische Vernunft dagegen operiert
wesentlich mit einem normativen Horizont, bricht ihn aber durch den Alteri-
titsgedanken.

Das Weiterfithrende gegeniiber solchen Konzepten einer schwachen Nor-
mativitit ist darin zu sehen, dass im Unterschied dazu die alterititstheoreti-
sche Denkform universalisierbare Aussagen erlaubt. Sie reduziert sich nicht
darauf, lediglich wechselnde Perspektiven auf Offentlichkeit einzunehmen.
Sie erlaubt es, Kritik der Offentlichkeit und Normativitit in einer von bleiben-
der Fremdheit her er6ffneten Vernunft dialektisch zusammenzufiithren und
das »Dilemma von Partikularitit und Universalitit« fundiert anzugehen.*
Normativitit ist ein durch Alteritit irritierter, in seiner totalisierenden Dyna-
mik unterbrochener Gedanke. Insofern ist auch diese Normativitit ihrerseits
grundsitzlich kritisierbar, prinzipiell anfragbar. Sie ist nicht absolut, sondern
steht mitten in dem kontextuell verorteten Ringen um Wahrheit. Religion als
Unterbrechung zu denken, wie dies etwa J.B. Metz tut,* zeigt die theologische
Anschlussfihigkeit der alterititstheoretischen Vernunft gerade in ihrem be-
stimmten normativen wie subjektorientierten Impetus.** Sie ist offen auf eine
Wahrheit, die sie sich schenken lassen muss,** aber in autonomer, gleichwohl
von Gott erdffneter Freiheit annehmen kann.*

Exemplarisch verdichtet sich das auf dem Feld der Anthropologie. Eine
solche alterititstheoretische Denkform kann das biblische Menschenbild »da-
durch verstindigungsfihig« machen, dass sie zeigt, »was sie fiir den Umgang
mit konkreten gesellschaftlichen und individuellen Herausforderungen heute
austrigt; dies aber eben nicht im Sinne einer Deduktion situativer Handlungs-

30 | Vgl. Heger, Wissenschaftstheorie 2017, 565-568. Grundlegend Nipkow, Bildungin
einer pluralen Welt 1998; Griimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 50-75.

31 | EKD, Mafie des Menschlichen 2003, 48. Vgl. Englert, Braucht, wer von Bildung
redet, ein Menschenbild 2004.

32 | Vgl. Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft 1984, 150; ferner Wenzel, Of-
fenbarung 2016, 5-75.

33 | Vgl. Grimme, Vom Anderen erdffnete Erfahrung 2007, 235-305; Grimme, Alteri-
tatstheoretische Didaktik 2012.

34 | Kritisch zu Menke, Macht die Wahrheit frei 2017, 12-76.

35 | Zum Autonomiebegriff vgl. Menke, Macht die Wahrheit frei 2017, 34-43.
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orientierungen aus allgemeinen Prinzipien, sondern im Sinne einer Erinne-
rung aus Erfahrungen, welche die >Kirche< im Horizont des biblischen Men-
schenbildes gemacht hat«. Das biblische Menschenbild wird also nicht einfach
als solches prisentiert oder gar als Antwort menschlicher Fragen angepriesen.
»Sondern es wird von den Erfahrungen her zuginglich zu machen versucht,
zu denen es Menschen verholfen hat; und zwar von Erfahrungen her, die, weil
sie im Zusammenhang mit >weltgeschichtlichen Veridnderungenc [...] stehen,
von mehr als nur partikularer Bedeutung sind.«*

Birgt bereits die Kommunikativ-deliberative Vernunft angesichts der Apo-
rien in der Leidensfrage eine Tendenz zur Unvernunft, muss indessen die Al-
terititstheoretische Vernunft ihrerseits in einem kritischen Sinne selbstrefle-
xiv werden, um jener Dialektik inne zu werden, die diskursanalytisch selbst
dem Differenzdenken attestiert wurde: In der Intention, Verschiedenheit zu
wiirdigen und als nicht zu hintergehende Vielfalt anzuerkennen, Gegenéffent-
lichkeiten, Minderheiten, Marginalisierte zur Anerkennung und zugleich zu
ihrem Recht zu verhelfen, unterliegen Differenzsemantiken und Differenzpi-
dagogiken der Tendenz, dennoch zu benennen, zu identifizieren und festzule-
gen. Zwar kann die Alterititstheorie durch den kategorialen Vorrang von Alte-
ritit den Hang der Vernunft zur »Synthesis des Heterogenen« bereits kritisch
unterlaufen und damit im Ansatz dieses Dilemma der Vernunft zumindest
kritisch analysieren und konstruktiv bearbeiten.” Thr Vorzug liegt darin, dies
nicht durch elementare Einbuflen bei der Orientierungs- und Begriindungs-
fihigkeit und zugleich bei ihrer analytisch-kritischen Widerstandskraft gegen
hegemoniale Strukturen erkaufen zu miissen, wie wir dies als das zentrale
Defizit bei Butler und Foucault herauszuarbeiten hatten.

Um ihrer eigenen Dialektik inne zu werden, um auf die auch ihr wie jeder
Vernunft inhirenten Mechanismen von Macht und Hegemonie aufmerksam
zu machen, ohne in die normativititstheoretischen Fallen des Poststruktura-
lismus zu tappen, bietet sich freilich die Anschirfung der alterititstheoreti-
schen Vernunft durch die Kritische Theorie an. Denn kritische Theorie macht
auf »systematische Verzerrungen« in der eigenen Theoriebildung und auf die
Versuchung aufmerksam, »sich auf subtile Weise von ihrer eigenen Kontext-
bezogenheit zu 16sen und so »absolut< (unschuldig) zu werden«.3® Nach Hork-
heimers bertihmter Unterscheidung charakterisiert eine kritische Theorie im
Vergleich zur traditionellen Theorie die axiomatische Verortung in befreiender
Praxis.*

36 | Englert, Braucht, wer von Bildung redet, ein Menschenbild 2004, 151.

37 | Kokorschke, Hegel und wir 2015, 133.

38 | Telser, Theologie als offentlicher Diskurs 2016, 240f. Vgl. zum folgenden auch
Griimme, Heterogenitat 2017, 91-97.

39 | Vgl. Horkheimer, Traditionelle und kritische Theorie 1937, 254.
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»Kritische Theorie nennen wir eine Verbindung philosophischer und sozialwissenschaft-
licher Reflexion mit emanzipatorischem Interesse, die nach der historisch méglichen
und normativ geforderten, rationalen Form einer allgemein gerechtfertigten gesell-
schaftlichen Ordnung fragt und zugleich danach, weshalb eine solche Ordnung ange-
sichts der Herrschaftsverhéltnisse in einer Gesellschaft (bzw. jenseits von ihr) nicht
entsteht. Dies stimmt damit tiberein, wie Horkheimer urspriinglich »die vom Interesse
an verniinftigen Zustanden durchherrschte kritische Theorie der gegenwértigen Gesell-
schaftcverstanden hat.«*°

Einer unter den gegenwirtigen Bedingungen reformulierten Kritischen Theo-
rie geht es um die zentralen interdependenten Konstitutionsbedingungen und
Vollziige von Normativitit und Macht, von einerseits normativ bestimmten
Lebensvollziigen in Kultur, Religion, Geschichte, Okonomie und Gesellschaft
und andererseits von Macht und Hegemonie. So kann verstanden werden, in-
wiefern Normativitit stets mit Macht einhergeht und umgekehrt Macht selber
Normativitit in Anspruch nimmt.

»Wir sind daran gewohnt, die Begriffe »Normativitatc und »Macht« als Gegensatzpaar zu
verstehen: Ersterer ist durch rechtfertigende Griinde fiir unser Denken und Handeln
gekennzeichnet, Letzterer durch deren Abwesenheit und die Herrschaft purer Faktizi-
t&t. So scheint es jedenfalls. Aber genauer betrachtet, muss Normativitadt auch Macht
entfalten, um uns bewegen zu kénnen - und soziale Macht muss, um wirksam zu sein,
die Normativitat des gesellschaftlichen Lebens, unseres Denkens und Handelns, durch-
dringen, auch dann, wenn sie nicht gut begriindet ist.«**

Durch den damit aufgehellten Zusammenhang von Normativitit und Macht
wird zweierlei deutlich:

Die Kritische Theorie ist in einem sehr grundlegenden Sinne fiir eine Of-
fentliche Religionspidagogik bedeutsam. Der Rekurs auf sie erlaubt es ihr,
religiése Bildungsprozesse inmitten ihrer materialen und kulturellen, ihrer
sozialen und politischen, 6konomischen wie religiosen Rahmungen kritisch
und konstruktiv reflektieren und entsprechend der ihr zugrunde liegenden
Dialektik von Theorie und Praxis als einer praktischen Wissenschaft religiose
Bildungsprozesse normativ bestimmen zu kénnen.*

Doch bezogen auf den Offentlichkeitsbegriff ist es die dadurch gegebene
Moglichkeit, die gegenseitige Durchdringung von hegemonialen, machtbe-
zogenen Bedingungen und normativ bestimmten Formationen kritisch zu
analysieren und konstruktiv zu bearbeiten. Wir werden noch sehen, wie Pers-

40 | Forst, Normativitat und Macht 2015, 9f.
41 | Forst, Normativitat und Macht 2015, 7.
42 | Vgl. Grimme, Offentliche Religionspadagogik 2015, 70-150.
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pektiven von Gerechtigkeit und Anerkennung, von Differenz und Gleichheit,
von Macht und Verschiedenheit, von Ungleichheit und Unterschiedlichkeit
aufeinander in gesellschaftskritischer und machtsensibler Dynamik auf dem
komplexen Feld padagogischer und religionspiddagogischer Theorie-Praxiszu-
sammenhinge kritisch korrelierbar und reformulierbar werden.®

An einen entsprechenden Begriff der Offentlichkeit ergeht damit der An-
spruch, Essentialisierungen und geschichtslose Ontologisierungen zu ver-
hindern gerade in dem Versuch, jeweilige Vielfalt und Verschiedenheit zu
wiirdigen. Das bedeutet eine integrale Verpflichtung zur selbstreflexiven Auf-
klarung seiner eigenen Konstruktionsmechanismen, wie dies allerdings die
anderen hier erdrterten Theorien der Offentlichkeit weitestgehend vermissen
lassen. Der Offentlichkeitsbegriff muss selbstreflexiv die Struktur seiner eige-
nen Begrifflichkeit kritisch in den Blick nehmen. Insofern sind Alterititstheo-
rie, Diskursanalyse und Kritische Theorie im Horizont von Normativitit und
Macht sffentlichkeitstheoretisch streng zusammenzudenken.

5. OFFENTLICHKEIT ZWISCHEN UNIVERSALITAT
UND PARTIKULARITAT

Offentlichkeitstheorien ringen im wesentlichen um die Lésung, wie Offent-
lichkeit so gestaltet, strukturiert und ausgerichtet sein kann, dass alle an ihr
in moglichst gerechter und gleicher Weise zum Wohle des Ganzen teilhaben
und sie dabei ihre jeweilige Besonderheit voll entfalten und jeweils fiir die an-
deren einbringen konnen. Unterschiede miissen gewahrt und anerkannt wer-
den, ohne dabei die Ungleichheit zwischen allen moglichen Beteiligten aus
dem Blick zu verlieren. Ohne Partizipationsmoglichkeit aller, ohne Inklusion
wire ein Offentlichkeitsbegriff nicht zu denken, der seinen Namen verdient.
>Offentlich< bedeutet nach dem hier entwickelten Verstindnis ja eine normativ
bestimmte universale Ausrichtung an der potentiellen Teilhabe aller. Anderer-
seits ist die Offentlichkeit nicht allein aus der Perspektive potentieller Teilneh-
mer als Forum und Artikulationssphire von integraler Relevanz. Nicht nur
die jeweiligen Narrationen und Traditionen, nicht allein die Visionen guten
Lebens, nicht nur die individuellen Lebenswelten und Sinnentwiirfe wollen
gehort, wollen artikuliert und damit (in wiederum jeweils zu bestimmender
Weise und Intensitit) ffentlich werden. Aus der Perspektive der Offentlichkeit
selber und deren Teil6ffentlichkeiten bilden solche Traditionen und Visionen
ihrerseits einen elementaren, weil motivierenden, vergewissernden, orientie-
renden und in erfahrungsgesittigter Weise sinnstiftenden Fundierungszu-
sammenhang.

43 | Vgl.D 5.
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Allerdings ist das, was in dem Strukturwandel der Moderne zur Spitmo-
derne besonders prekir wird, der Wandel zu einer identitits- und erfahrungs-
begriindeten Gesellschaft von »Singularititen« und »Neogemeinschaften«,*
deren Bezug auf Gerechtigkeits- und Gleichheitsfragen einseitig zugunsten
von erfahrungsgeleiteten Identititsfragen vorgenommen wird. Die »Expan-
sion des Besonderen«,* die sich beispielsweise kulturtheoretisch in der dsthe-
tischen Selbstkonstruktion der auf Authentizitit und Kreativitit abgestellten
Subjekte, 6konomisch in der erlebnisbezogenen Aufladung von Konsumgiitern
und politisch in einer Ausrichtung an nationalen wie regionalen, das Beson-
dere einer spezifischen Kultur und Tradition kultivierenden Gemeinschaften
zeigt, geht mit der Abblendung der Perspektive des Allgemeinen einher. Dort,
wo inzwischen eine etablierte obere Mittelschicht sich der Symbole der Unter-
schicht kulturell-dsthetisch bedient und dies bis in den eigenen Lebensstil kul-
tiviert, riicken verallgemeinerbare Gleichheits- und Gerechtigkeitsaspekte in
den Hintergrund.*® Die entscheidende Krise liegt demnach in der prekiren
Bestimmung der »sozialen Logik des Allgemeinen und des Besonderen«.”
Und diese Krise ist, wie oben bereits erwiahnt, im wesentlichen eine »Krise der
Offentlichkeit«.*®

Dies aber macht die Fragen der Partizipation wie der Exklusion ebenso zum
offentlichkeitsrelevanten Problem wie die konkrete Bestimmung von Univer-
salitit und Partikularitdt, von Gleichheit und Differenz, von Ungleichheit und
Unterschiedlichkeit, von Gerechtigkeit und Anerkennung, von Visionen des
Guten und der Gerechtigkeit. Es geht um das Ausloten von Moglichkeiten und
Grenzen der Teilnahme von Traditionen an der Offentlichkeit. Eine solche Fra-
ge wird unter spitmodernen Bedingungen besonders brisant, eréffnet es doch
die lebensweltlich, piadagogisch wie gesellschaftlich hoch aktuelle Spannung
zwischen Universalitit und Partikularitit, aber auch die zwischen Universali-
tit und Toleranz.

Der hier vertretene Offentlichkeitsbegriff geht im Gegensatz zu den disku-
tierten (und in ihrer Differenz zu einander noch deutlich stirker auszufalten-
den) systemtheoretischen, postmodernen und poststrukturellen Konzepten
sehr wohl von der Triftigkeit universalisierbarer, normativ bestimmter Hori-
zonte aus. Umso mehr jedoch sind alle Traditionen grundsitzlich mit einem
Universalisierungsvorbehalt versehen. Bestimmte Traditionen zum Maf3stab
und Lebenssinn gesellschaftlichen Zusammenlebens zu machen, die nicht
von allen gleich und jeweils in besonderer Weise akzeptiert werden kénnen,

44 | Reckwitz, Die Gesellschaft der Singularitaten 2017, 8-10.
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wire im spitmodernen Kontext der Heterogenitit angesichts der Selbstbestim-
mung der Subjekte widerspriichlich. Universalisierungsfihig sind nur diejeni-
gen Konzepte und Annahmen, die von allen zumindest potentiell in wechsel-
seitiger, also reziproker und allgemeiner Weise frei und gleich gerechtfertigt
werden kénnen.* »Es gibt ein Grund-Recht« auf gleiche, also allgemeine und
reziproke Rechtfertigung.>® Im Lichte dieses normativ gefassten Mafstabs er-
scheinen in einer kritischen Gesellschaftsanalyse alle jene mehr oder weniger
institutionalisierten Beziehungen und Strukturen, die »dem Mafistab rezipro-
ker und allgemeiner Rechtfertigung nicht gerecht werden und durch Formen
der Exklusion, von Privilegien und Beherrschung« gekennzeichnet sind, als
illegitim.*! Dies ist freilich in potentieller Perspektive gemeint, geht es doch
darum, was in der Gesellschaft »reziprok und allgemein gelten diirfte, wenn
die Normunterworfenen freie und gleiche Normautoren wiren«.>? Und dies
gilt in Reformulierung des kantischen Kategorischen Imperativs auch dann,
wenn Personen dazu die Fihigkeiten fehlen. Dann »gilte es, sie als autonome
Wesen zu respektieren, die niemals nur Objekt, sondern Subjekt der Recht-
fertigung sind«.”

Doch wo endet die Partizipationsmdoglichkeit aller an der Offentlichkeit?
Wo hitte Toleranz ihre Grenzen? Ein angemessenes Verstindnis von Toleranz
reduziert sich keineswegs auf die wohlfeile Akzeptanz jedweder Position. Wei-
terfithrend ist eine »Toleranz im Konflikt«, deren Versprechen es ist, dass »ein
Miteinander im Dissens méglich ist«.>* Toleranz wird bei Rainer Forst zum
Prinzip gesellschaftlicher Selbstorganisation, ja sie wird zum Grundmoment
der komplexen Dynamik zwischen Macht und Moral, zwischen Religion, Ethik
und Politik. Deren Diskussion handelt »von der Fihigkeit und den Grenzen der
praktischen Vernunft angesichts tiefgehender ethischer Konflikte und schlief3-
lich von der Unumginglichkeit einer diesem Streit ibergeordneten Konzep-
tion der Moral, die von den umstrittenen Wertungen unabhingig (wenn auch
nicht vollkommen losgeldst) ist«.>

Rainer Forst arbeitet in seiner Profilierung eines Toleranzbegriffs, der den
Herausforderungen der Spitmoderne Stand halten kann, vier zentrale Elemen-
te heraus: erstens ist Toleranz ein Konfliktbegriff, weil in ihm Konflikte zum
Austrag kommen aus der Einsicht heraus, dass »den Griinden gegenseitiger

49 | Vgl. Forst, Das Recht auf Rechtfertigung 2007, 20ff.
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Ablehnung Grinde gegenseitiger Akzeptanz gegeniiberstehen, die erstere
nicht aufheben«.’ Toleranz impliziert stets eine Komponente der Ablehnung
einer Position wie eine Komponente der Akzeptanz, weil man die Positionen
zwar fiir falsch hilt, aber diese nicht so sehr verurteilt werden, dass sie schlecht-
hin zu negieren sind;” zweitens findet dieses Ringen um Toleranz inmitten
der gesellschaftlichen Auseinandersetzungen statt; drittens stellt sie nicht nur
eine Forderung, sondern den Gegenstand solcher Auseinandersetzungen dar
und viertens spielen dabei ganz unterschiedliche Toleranzbegriindungen eine
zentrale Rolle.”® Toleranz lisst sich angesichts konkurrierender Wertvorstel-
lungen und Religionen nur reflexiv begriinden im Lichte diskursiv bestimmter
Prinzipien von Reziprozitit und Allgemeinheit. Grenzen und Reichweite von
Toleranz sind demnach im 6ffentlichen Diskurs zu bestimmen.*® Dieser Dis-
kurs, und dies ist nun entscheidend, ist auch fir Forst deliberativ organisiert,
wobei hier allerdings fraglich wird, ob er seinerseits die Schwierigkeiten von
Habermas tiberwindet. Dafiir scheint — wir werden darauf zuriickkommen —
bei aller Sensibilitit fiir den Alterititsgedanken doch dessen diskursive Ein-
hegung am Ende zu stark.*® Gleichwohl: Offentlichkeit und Toleranz brauchen
gerade um ihrer selbst willen einen universalisierbaren Beurteilungsmafstab,
der zugleich die einzelnen Lebensformen und Orientierungen auch in ihrer
Andersheit und Alteritit wiirdigt und anerkennt.

Ein konstellatives Denken in der Spur Christian Bauers scheint hierfiir
ebenso zu schwach zu sein wie Taylors Kommunitarismus, obschon er wie
kaum ein zweiter der hier verhandelten Positionen auf die Unverzichtbarkeit
lebensweltlicher Verwurzelungen gegeniiber einem rein formalen Prozedu-
ralismus der Offentlichkeitstheorie insistiert. Instruktiv ist dagegen der An-
satz von Forst, Kontexte des Guten und formale Prozeduren des Gerechten
im Rahmen einer sozialkonstruktivistischen Gerechtigkeitstheorie streng
aufeinander zu beziehen. Die Relevanz konkreter Gemeinschaften ethischen
Lebens, die intelligible Kraft bestimmter Sphiren der Gerechtigkeit fiir die Be-
stimmung von Gerechtigkeit bleiben integraler Bestandteil, ohne in eine letzt-
lich relativistisch-partikularistische Drift zu geraten. Je nach Kontext muss fiir
Forst die Person ihr Handeln rechtfertigen. Der Mensch ist immer gleichzeitig
auf unterschiedliche Weise ethisch, moralisch, rechtlich, politisch autonom,
ist also nie nur ethische, moralische, rechtliche, politische Person. Ethische
Fragen als Identitdtsfragen nach einem guten Leben kénnen und diirfen damit
nicht in einer moralischen oder politischen Weise allgemeine Geltung bean-

56 | Forst, Toleranz im Konflikt 2014, 12.
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spruchen wie umgekehrt rechtliche Fragen etwa die ethische Selbstbestim-
mung determinieren kénnen. Forst nimmt eine analytische Unterscheidung
der jeweiligen Kontexte der Person vor und fiihrt diese jeweiligen Kontexte
durch eine iibergreifende, von einem universalen Begriff praktischer Vernunft
her bestimmte Theorie der Gerechtigkeit zusammen. Diese hilt die Grenzen
zwischen diesen Kontexten »dadurch aufrecht, dass sie ethische Identitit,
gleiche Rechte, politische Mitgliedschaft und moralischen Respekt nach all-
gemein gerechtfertigten Normen zur Geltung bringt«.® Was also die Anerken-
nung von Personen als Staatsbiirger, als Rechtspersonen, als ethische und mo-
ralische Subjekte angeht, bleibt dies den »Kontexten ethischer und politischer
Gemeinschaften tiberlassen; daf sie als solche anerkannt werden miissen, ist
eine Forderung der Gerechtigkeit«.® Vor einer solchen Theorie der Gerechtig-
keit miissen dann die einzelnen ethischen, moralischen, rechtlichen und poli-
tischen Normen gerechtfertigt werden.®® Die Komponente einer in Kategorien
universaler Vernunft gedachte Moral ist nach dieser konstruktiv-kritischen
Verhiltnisbestimmung »normativ entscheidend, wihrend die partikularisti-
sche Komponente wesentlich dabei ist, Verantwortung zu lokalisieren«.%+

Eine religionspidagogische Offentlichkeitstheorie kann dies aufgreifen,
muss dies aber angesichts der Schwierigkeiten deliberativer Vernunft alteritits-
theoretisch radikalisieren. Ein Alterititstheoretisches Denken beansprucht,
wie eben gezeigt, im Unterschied zur schwachen Vernunft, die Wahrheitsfi-
higkeit und Kommunikabilitit des Anderen durch Rekurs auf die Rationalitit
des Subjekts zu sichern, und verankert sich doch prinzipiell in einer Vernuntft,
die sich von zuvorkommender Alteritit irritieren, befreien und erdffnen lisst.®
In diesem Sinne ist es gegen eine radikalisierte Systemtheorie, gegen fideisti-
sche wie gegen rationalistische Annahmen fiir sie eine

»zwingende Annahme, einen integrierenden Rahmen verschiedener Sprachspiele und
Weltdeutungssysteme zu postulieren [...]. So wird sowohl ein material ausgestaltetes
und in diesem Sinne schwer universalisierbares, weil unzeitgemas substantielles Kon-
zept ausgeschlossen als auch eine Aufspaltung verschiedener Weltdeutungssysteme in
inkommensurable Spharen vermieden, die keinerlei kritischen Vergleich, Ubersetzungs-
leistungen oder Dialog erméglicht, weil sprachspielexterne Kriterien der diskursiven Be-
wertung dieser Sphéren fehlen.«56
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Lediglich ein »Experimentieren mit Begriffen«, um die Fihigkeit zu erwer-
ben, »auf die eigenen Erfahrungen reflektierend zu reagierenc, ist ihr am Ende
doch zu wenig.” Auf diese Weise kann eine alterititstheoretische Vernunft
Universalitit und Partikularitit, Einheit und Vielfalt jeweils in sich selbst und
in ihrem Verhiltnis zueinander wiirdigen. Alterititstheoretisches Denken ist
differenzorientiert und wiirdigt darin zugleich die subjektgeleitete praktische
Vernunft intersubjektiver Freiheit. Weil es den Anspruch auf universalisierba-
re Ziige von Rationalitit nicht aufzugeben bereit ist, trigt ein solches Denken
dem Heterogenen in seiner genannten anspruchsvollen Komplexitit Rech-
nung.%® Es bietet, wo es sprachpragmatisch grundiert wird, die Form, in der
die Teilsysteme und deren Rationalititen sinngeleitet und wahrheitsorientiert
kommunizieren kénnen. Es konnte damit, wie bereits angedeutet, beispiels-
weise den iiberschiefenden Anspruch der Religion formulieren inmitten der
Logik der funktionalen Ausdifferenzierung diverser Teilsysteme. Eine solche
Hermeneutik ist modernititsfihig.

Wegen ihrer Verwurzelung in praktisch-theoretischen Prozessen sprach-
lich vollzogener Erfahrung unterliuft sie die Begrenzungen einer reinen
Beobachterperspektive. Sie kann Normativitit und Vielfalt, Differenz und
Gleichheit angemessen ins Verhiltnis setzen. Sie bleibt wahrheitsfihig ge-
nau darin, wenn sie die Vielfalt achtet. Sie wiirdigt Vielfalt, ohne diese ein-
fach nebeneinander zu setzen. Die kategoriale Divergenz von Unterschieden
und Ungleichheiten wird so ebenso denkbar wie eine Relativierungstendenz
vermieden wird, die undifferenziert unterschiedliche Formen von Differenz
und Anerkennung auf eine Stufe stellt.” Es gibt, wie gezeigt wurde, eine ver-
kennende, eine herabwiirdigende Fehlform von Anerkennung, die alteritits-
theoretisch konterkariert wird. Normalititsdiskurse, die einerseits klassifizie-
ren und deklassieren, andererseits aber doch orientierendes, auf pidagogische
Zielstellungen hinfiihrendes Potential besitzen, wiren so kritisch-konstruktiv
fiir einen religionspidagogischen Offentlichkeitsbegriff reformulierbar.

6. RELIGION ALS BEWAHRUNGSPROBE

Wie in einem Brennglas verdichten sich die Diskussionen um den Rang von
Traditionen und Narrativen in der Offentlichkeit auf dem Feld der Religion.
Hier hat man in nuce jene prekire Herausforderung vor sich, wie denn eine
begrenzte Vision guten Lebens mit den anderen Traditionen so koexistieren

67 | Hampe, Die Lehren der Philosophie 2016, 63.
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kann, dass alle jeweils zu ihrem Recht kommen und zugleich das gemeinsa-
me Ganze nicht nur nicht gefihrdet, sondern gar gestirkt wird. Kurz: die fiir
den Offentlichkeitsbegriff signifikante Spannung zwischen Universalitit und
Partikularitit wird hier besonders brisant. Besonders brisant ist dies deshalb,
weil mit der Religion nun ein world view ins Spiel kommt, der mit Unbedingt-
heit aufgeladen und deshalb mit vergleichsweise radikalem Geltungsanspruch
auftritt. Wenn sich ein militanter Neuer Atheismus inzwischen seinerseits mit
dhnlicher Vehemenz artikuliert, so spricht dies nicht gegen diese These, son-
dern markiert nur die Tatsache, dass dieser unter der Hand selber zur Religion
geworden ist.

Nun zeigen unsere Rekonstruktionen der verschiedenen Offentlichkeits-
theorien teilweise ganz {iberraschende Ergebnisse hinsichtlich der Verortung
der Religion in der offentlichen Sphire. Andererseits ergeben sich zugleich
unerwartete Koalitionen. Dass die systemtheoretische Logik auf eine Depoliti-
sierung und damit in einer bestimmten Weise auf eine Privatisierung hinaus-
lduft, wird bereits dadurch deutlich, dass Religion in ihrer bindren Codierung
von Immanenz und Transzendenz nach dem Muster von System und Umwelt
schlicht neben die anderen Teilsysteme gestellt wird. Zwar wird ihr immerhin
noch eine funktionale Bedeutung als Kontingenzsicherung attestiert; aber de-
ren tUibergreifender Wahrheitsanspruch als einer comprehensive doctrine wird
strukturell negiert.”

Anders bei Habermas. Dieser sieht in der Religion gerade als comprehensi-
ve doctrine wesentliche Ressourcen fiir eine spitmoderne Gesellschaft, deren
Kraftquellen aus formal-prozeduraler Rationalitit allein nicht ausreichen, um
eine lebendige, kohirente, dynamische und gerechte Gesellschaft zu gestalten.
Um wirksam zu werden, ist hierfiir freilich eine Ubersetzung in eine verallge-
meinerbare, von allen verstehbare Sprache die Voraussetzung. Auf der Ebene
der Politik und ihrer Institutionen, insbesondere der Parlamente, sind alle reli-
giosen Beziige zu streichen. Was nicht iibersetzbar ist, bleibt der vorinstitutio-
nellen Ebene der Offentlichkeit vorbehalten.”

Anders Taylor, der Religion ebenso fiir diskursfahig hilt wie nicht-religiose
word views und philosophische Uberzeugungen. Doch zumindest auf der Ebe-
ne der politischen Institutionen fordert er eine von allen gleichermafien zu-
gingliche und verstehbare Amtssprache.”? Trotz aller Unterschiede kommen er
und Habermas in der Unverzichtbarkeit einer Sphire der Offentlichkeit iiber-
ein, die neutral bzw. frei von einseitigen Dominanzen gehalten werden muss,
wobei die Ubersetzung, insbesondere bei Habermas, hierfiir eine zentrale Be-
deutung hat.

70 | Vgl. C 3.
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Anders bei Butler. In besonderer Intensitit meldet sie massive grundsitz-
liche Zweifel an der Ubersetzbarkeit von Religion an. Doch geht es ihr dabei
weniger um einen opaken Kern, der in seiner welterschlieenden Kraft nur
fur die Glaubigen einsehbar und lebbar ist. Thr geht es darum, durch diese
Uniibersetzbarkeit die Perspektiven der Offentlichkeitstheorie diametral zu
verindern. Religion fungiert als Index fiir Alteritdt, fiir Unterbrechung, fiir
Fremdheit, die erst ethische Verantwortung konstituiert. Nicht die Arbeit an
konsensueller Ubereinstimmung zur diskursiven Lésung von gesellschaft-
lichen und politischen Fragen wie bei Habermas und — mit Abstrichen bei
Taylor —, sondern der Bruch systematisierender Vernunft durch Alteritit pragt
diese Perspektive.” Insofern ist es nur konsequent, dass Religion als sie selber
in der Offentlichkeit vertreten sein kann und als sie selber die gesellschaftli-
chen wie die politischen Debatten vorantreibt.

Allerdings mag man sich fragen, ob diese eindeutige Ausrichtung Butlers
an den diversen religiosen Identititen dem Postulat von Gleichheit und Ge-
rechtigkeit standhilt. Nicht schon die Tatsache der offentlichen Prisenz jed-
weder religiésen Uberzeugung kann Zielhorizont éffentlichkeitstheoretischer
Debatten sein. Solange die Frage religioser Identitit nicht mit der von struk-
tureller Gleichheit und Gerechtigkeit verbunden ist, so lange Identitit und
Gleichheit nicht strikt aufeinander bezogen sind, so lange bleibt eine solche
Position problematisch. Die Tatsache an sich, dass jede Religion die gleiche
Méglichkeit und das gleiche Recht auf alle Formen der Offentlichkeit hat, ver-
btirgt doch noch nicht Gerechtigkeit. Es kénnte doch sein, dass religiése Sym-
bole aus Zwang getragen werden. Hier begriindete Unterscheidungskriterien
zwischen den Religionen sowie zwischen den diversen religiosen Praktiken zu
liefern bleibt das radikale Alterititsdenken Butlers schuldig, ein Defizit, dass
Butler allerdings trotz der geradezu kontriren Anlage des Denkens mit Taylor
teilt. Andererseits scheint Habermas in der Tradition der liberalen Trennung
von Staat und Religion die Relevanz religitser Ressourcen fiir Offentlichkeit
und Politik doch zu unterschitzen. Mit seiner Forderung an eine wechselsei-
tige Ubersetzungspflicht von Religiésen und Nicht-Religiésen zeigt er zwar
iiberzeugend das Ungeniigen eines Laizismus auf, der sich selber zu einem
eigenen world view verselbststindigt und damit performativ die eigene Neut-
ralititsforderung an die Adresse des Staates und der politischen Institutionen
konterkariert. Doch hilt Habermas strikt an der Exklusion der Religion aus der
Sphire der Politik fest.

Demgegeniiber nehmen in der gegenwirtigen Politischen Theorie Uberle-
gungen zunehmend an Fahrt auf, die diese diastatische Trennung von Glauben
und Wissen sowie Offentlichkeit und Privatheit innerhalb liberaler Konzep-
tionen iiberwinden wollen. Zumeist argumentieren sie erkenntnistheoretisch

73 | Vgl. Butler u.a., Abschlussdiskussion 2012, 162-168.
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oder pragmatisch. Beide Wege seien wegen ihres exemplarischen Charakters
kurz umrissen:

So hilt erkenntnistheoretisch Martin Breul zwar an der Nichtverallgemei-
nerbarkeit religivser Uberzeugungen fest, weshalb diese nicht als allgemeine
universalisierbare Basis gesellschaftlichen Zusammenlebens fungieren kon-
nen. Doch ist es gerade die kognitive Verfasstheit der Religionen, die ein Unter-
scheidungskriterium zwischen Religionen und etwa der Astrologie ermoglicht
und zugleich die Basis fiir deren gesellschaftliche Diskursfihigkeit liefert.
Breul formuliert einen »Moderaten Exklusivismus«, der »einerseits auf der
Notwendigkeit der Rechtfertigungsneutralitit« besteht (exklusives Element),
daraus aber »keine Privatisierungsforderung ableitet, sondern religiésen Uber-
zeugungen durch die Méglichkeit ihrer kognitiven Zuginglichkeit und der
damit verbundenen intersubjektiven Nachvollziehbarkeit eine Vielzahl von
wichtigen und in einer postsikularen Gesellschaft unverzichtbaren Rollen in
offentlichen Diskursen zuschreibt (moderierendes Element)«.”* Hintergrund
ist die massive Infragestellung des »epistemischen Ghettos«, in das Rawls und
Habermas religiése Uberzeugungen abschieben, die einer »pridiskursiven
Diskriminierung« religiéser Griinde« gleichkomme.”” Denn sie iibersehen
die rationale Erreichbarkeit und damit die argumentative Triftigkeit religioser
Uberzeugungen, die intersubjektiven wie diskursiven Rechtfertigungen »zu-
ginglich sein kénnen«.”®

So iiberzeugend dieser epistemologische Aufweis der Rationalitit des
Glaubens ist, so sehr damit die Trennung zwischen Glauben und Wissen als
Hintergrund der Unterscheidung von >6ffentlich< und >privat< porés wird, so
bleibt ein solcher Zugang dennoch eindimensional. In seiner kognitiven Eng-
fiihrung kann er Religion als ganzmenschliche Lebenspraxis nur ansatzweise
erfassen.

Deshalb verstehen Pragmatische Argumentationslinien hingegen Religio-
nen als »sprachliche und symbolische Ausdrucksformen, die das Verhiltnis
von Transzendenz und Immanenz im Sinne eines wissenden Nichtwissens
thematisieren und damit eine soziale Praxis konstituieren, die einen umfas-
senden Anspruch an die religiésen Menschen stellen«.”” Mit einer solchen
Zuschreibung, die der Religion kognitive wie lebensweltliche Wiirde attes-
tiert,”® ist die Moglichkeit rational-diskursiver Unterscheidungen innerhalb
der Religionen sowie zwischen ihnen und esoterischen Positionen gegeben.
Uberdies ist zudem die Basis fiir eine rationale Ausweisbarkeit von Religion
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in der Offentlichkeit gelegt. Doch zugleich ist eine kognitive Reduktion {iber-
schritten, insofern Religionen als ganzmenschliche Praxis begriffen werden,
die als solche 6ffentlichkeitsrelevant sind. So gesehen bilden Religionen einen
wichtigen, gleichberechtigten Bestandteil 6ffentlicher Diskurse. Sie miissen
sich an die demokratische Rechtsordnung gesellschaftlicher Prozesse halten.
Als solche

»kdnnen sie einen wichtigen Teil zum Gelingen moderner Demokratien beitragen. Deli-
berative Verfahren [...] werden nicht gefdhrdet, wenn sie religiose Argumente als solche
beachten, sondern erst, wenn einzelne Gruppierungen - seien sie religiés oder sékular -
einen Absolutheitsanspruch im politischen Raum erheben. Wichtig ist daher ein offener
und fairer Umgang der verschiedenen Praktiken miteinander und weniger die Frage, ob
religivse Semantiken in der Offentlichkeit zugelassen werden oder nicht.«”®

Religionen haben als Ganze 6ffentliche Bedeutung, nicht nur ihr diskursiver
Teil. Aber es wird in deliberativen Verfahren entschieden, inwieweit sie 6ffent-
lichkeitswirksam und von politischem Einfluss sein sollen und kénnen.

7. OFFENTLICHE RELIGION

In diesem Raum diskursiver Offentlichkeit kristallisiert sich damit eine Of-
fentliche Religion heraus.®® In ihm treten unterschiedliche Weltanschau-
ungen, Religionen und Politik in eine diskursive Auseinandersetzung um
grundlegende Orientierungen, Werthaltungen und Praktiken. Diese Offent-
liche Religion macht ernst mit der eben angespielten politiktheoretischen,
kulturwissenschaftlichen und historischen Analyse, dass im strengen Sinne
der weltanschaulich neutrale Verfassungsstaat in seinen Beschliissen, seinem
Handeln und seinen Regelungen »tatsichlich niemals weltanschaulich neut-
ral« ist, sondern auf der »Rivalitit der Weltanschauungen basiert«.® Hans Joas
kommt am Ende seiner langen Analysen der Begriffe von Modernisierung,
Funktionaler Differenzierung, Sikularisierung und Entzauberung zu dem
Ergebnis, dass die Vorstellung der Religion als einer Wertsphire oder einem
Funktionssystem neben anderen bereits »sidkularistisch« sei.

79 | Reder, Offentlichkeit und Liberalismus 2016, 254f.

80 | Vgl. Gabriel, Gottesglaube 2008, 266ff. Zum folgenden in Uberarbeitung Griimme,
Religionsunterricht und Politik 2009, 32-34.

81 | Hochgeschwender, Amerikanische Religion 2007, 200; vgl. Casanova, Public Reli-
gions 1994; Taylor, Ein sékulares Zeitalter 2009.
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»Religion hat Spezifika, aber diese liegen nicht in einer kulturellen Spezialisierung aufs
Religidse. Ihr Verhdltnis zur Kultur insgesamt ist nicht das einer Kultursphére zur an-
deren. Glaubige und ihre sozialen Organisationen erheben Anspriiche auf die Gestal-
tung aller Kultursphéren und Funktionssysteme, wenn sie ihren Glauben ernst nehmen.
Dies ist kein Pladoyer fiir religiosen Fundamentalismus oder Integralismus, da es un-
bestreitbar eine religidse Lerngeschichte des Respekts vor anderen Wertsystemen und
Glaubensformen sowie der Einsicht in die jeweils spezifische Funktionslogik von gesell-
schaftlichen Teilsystemen<oder kulturellen Wertsphéren«gibt. Aber das Pathos univer-
salistischer Religion und Ubrigens auch universalistischen sdkularen Denkens fligt sich
nicht ein in das Weltbild eines fortschreitenden Prozesses funktionaler Differenzierung.
Ausmaf, Grad und Richtung dieses Prozesses sind selbst an den Idealen der Lebens-
fiihrung und Weltgestaltung, religiosen und sékularen, zu messen.«5?

Eine agonistische Ausrichtung des Gemeinwohls, die freiheitsférdernde Ge-
setze und Institutionen hervorbringt, lisst auch religivse AuRerungen zu,
uiberantwortet sie jedoch auch der Kritik, wenn sie autoritir zu werden drohen.

»In direkter Analogie zur politischen Autoritat sind auch autoritére religiése Verord-
nungen, Gesetze und Institutionen Abarten von Autoritat, die aufgrund ihrer freiheits-
beeintrdchtigenden Wirkungen kritisiert werden missen. Und weil aus der Perspektive
der ethischen Freiheit religiose Glaubenssétze, Traditionen, Rituale und Lebensweisen
auch fir Nicht-Glaubige und Anders-Glaubige ein wichtiges semantisches Potential
haben, muss diese Kritik nicht nur in der jeweiligen Glaubensgemeinschaft, sondern
im 6ffentliche Diskurs stattfinden, zu dem prinzipiell jeder Mensch zugelassen werden
soll.«8

Der christliche Glaube gehort demnach in den 6ffentlichen Raum. Er selber
dringt darauf, in kritisch-transformatorischer wie befreiender Weise 6ffentlich
zu werden. Er kann dazu beitragen, dass Fragen nach Sinn, nach Gerechtig-
keit, nach dem vergangenen Leiden, nach der Wahrheit und Legitimitit von
Weltanschauungen nicht aus der Offentlichkeit herausgedringt werden.®
Gleichwohl kann dies nur nach den normativen Spielregeln diskursiver Ver-
nunft geschehen. Allein hier, allein also auf der prozeduralen Ebene, liegt
die Neutralitit des Verfassungsstaates.®> In diesem Diskurs ist dann auch die
Wahrheit des Glaubens einzubringen und dort »diskursiv gut paulinisch zu
priifen. Sie kann hier gegebenenfalls ihre argumentative Uberzeugungs- und

82 | Joas, Die Macht des Heiligen 2017, 416f.

83 | Cooke, Nicht zugénglich 2017, 210.

84 | Vgl. Kiihnlein, Politische Theologie 2017, 200.

85 | Vgl. Hochgeschwender, Amerikanische Religion 2007, 201.
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ihre performative Verinderungskraft aufzeigen.«® Jedoch gehen, wie auch Mi-
chael Walzer betont, von einer solchen Offentlichkeit der Religion wiederum
zivilisierende Wirkungen auf die Religion und die Glaubigen aus.

»It is also important to say that when religious citizens join democratic debates, they
must join in every aspect of those debates. That means: they must listen and respond
to criticism of their own positions, including criticism of their theology, if theology pro-
vides the basis of those positions. In the political arena, theology and ideology have
similar standing. The claim to know God’s word brings no special authority in democratic
politics.«®”

Eine solche Offentliche Religion gehért in diesem spezifischen Sinne in die
diskursive Offentlichkeit. Ohne die Modernisierungsprozesse zu untetlaufen,
gehen von ihr dann durchaus Impulse fiir die Politik aus. Beispielsweise kénn-
te sie gegeniiber einem universalen Machbarkeitswahn wie gegeniiber einem
pragmatischen Defitismus immer zugleich das »Nicht-Politische der Politik«
einklagen,®® ein Gedanke, der in der gegenwirtigen Debatte um das Politische
in der Politik von nicht zu unterschitzender Bedeutung ist.* Sie kénnte in
der Zivilgesellschaft, dem Motor der Demokratie, als Impulsgeberin fiir eine
Politisierung des Privaten und fiir eine Renormierung der Offentlichkeit wir-
ken und die Gesellschaft zwingen, sich kritisch wie reflexiv mit den eigenen
normativen Grundlagen zu beschiftigen.*

Die Sozialphilosophin Agnes Heller schirft diesen Charakter der 6ffentli-
chen Religion im Kontext der funktionalen Differenzierung der Moderne da-
durch an, dass sie ihn eintrigt in den Horizont biblischen Bilderverbots.

»Politische Institutionen kdnnen durchaus auch ohne Gott funktionieren und auch ohne
Wissenschaft, allein mit Hilfe menschlicher Entscheidungen, menschlichen Denkens
und menschlichen Willens. Mehr noch, sie funktionieren so sogar am besten. Gleichzei-
tig ist es der Religion und der Kunst, nachdem sie sich von ihrer Verpflichtung, der Poli-
tik zu dienen, befreit haben, ermdglicht, sich in ihren eigenen Spharen einzuschliefen
und den Luxus ihrer Autonomie zu genieflen. Eine solche Entwicklung wére ein schoner
Ausgang unserer Geschichte. Aber dieser Ausgang ist bei weitem nicht garantiert. Die
Zukunft der Modernitatist unbekannt; esist noch nicht gesichert, ob sie liberleben wird,

86 | Arens, Gottesverstadndigung 2007, 54.

87 | Walzer, Political Theology 2017, 339.

88 | Hohn, Postsakular 2007, 19.

89 | Vgl. Laclau, Mouffe, Hegemonie und radikale Demokratie 2012; Marchart, Die
politische Differenz 2010; Mouffe, Das demokratische Paradox 2013; Mouffe, Uber das
Politische 2007.

90 | Vgl. Klingen, Gefahrdete Offentlichkeit 2008, 178f.
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und noch unsicherer, ob sie, sollte sie iberleben, eine Nische fiir das gute Leben bewah-
ren kann. Darum muss das Gespenst des Messianischen heraufbeschwért werden, aber
nur als Gespenst. [...]. Der leere Stuhl wartet auf den Messias. Wenn jemand diesen
Stuhl besetzt, kann man sicher sein: es handelt sich um den pervertierten oder ver-
logenen Messias. Wenn jemand den Stuhl wegnimmt, dann ist die Vorfiihrung zu Ende
und der Geist wird die Gemeinde verlassen. Die Politik kann diesen unbesetzten Stuhl
nicht gebrauchen; aber solange man den Stuhl beldsst, wo er ist, genau dort im Zent-
rum des Raumes, wo er in seiner warnenden, vielleicht sogar pathetischen Leere fixiert
bleibt, miissen die politischen Handlungstrager sein Dasein immer noch in Rechnung
stellen. Zumindest steht es ihnen frei, sein Dasein in Rechnung zu stellen. Alles Ubrige
ist Pragmatismus.«®!

Einerseits wird von Agnes Heller her die berechtigte relative Autonomie der
einzelnen Wirklichkeitsbereiche verstindlich. Jedoch kann Politik unter einer
messianischen Perspektive mehr als Technik sein und sich aus dem Bann ins-
trumenteller Vernunft befreien. So markiert dies andererseits die Abhingig-
keit der Politik von messianischer Hoffnung. Dies wire echte Politik als einer
Kunst des Moglichen im Unterschied zu einer Politik, die das System unverin-
dert lieRe, weil die Parameter dessen, was als wirklich und was als méglich an-
zusehen ist, fiir irreversibel ausgegeben werden.”* »Deshalb fillt insbesondere
den Religionen heutzutage eine grofle Verantwortung zu. Sie haben die Auf-
gabe, dafiir Sorge zu tragen, dass die Politik sich nicht auf die Erhaltung der
vorgegebenen Ordnung begrenzt und in der Illusion einer reinen Immanenz
lebt. Die Gesellschaft erfihrt durch Religionen und die in ihnen erinnerten
Hoffnungen eine Konfrontation mit etwas, das sie selbst nicht produziert.«”
Korreliert mit der monotheistischen Tradition, gewinnt Politik Spielriume und
subjektkonstitutive Kraft:

»Sowohl die Demokratie als auch ein Monotheismus zielen weniger auf Volkwerdung,
denn auf Subjektwerdung. Wenn Demokratie definiert werden kann als die »institutio-
nalisierte Form des 6ffentlichen Umgangs mit Ungewissheit« (H. Dubiel), dann dient der
Monotheismus nicht dazu, dieser Ungewissheit Herr zu werden. Im Gegenteil: Er radika-
lisiert die Ungewissheit. Ungewissheit kann ndmlich neue Handlungsspielrdume entste-
hen lassen. Der biblische Monotheismus ist ein einziger Aufruf gegen Verwurzelungen,
ein Aufruf zu produktiver Heimatlosigkeit.«%*

91 | Heller, Politik nach dem Tod Gottes 1997, 87.

92 | Vgl. Manemann, Rettende Erinnerung 2005, 78.

93 | Manemann, Uber Freunde und Feinde 2008, 85. Vgl. auch Peters, Theologie und
Politik 2008, 89f.

94 | Manemann, Uber Freunde und Feinde 2008, 81. Aus dekonstruktivistischer Sicht
vgl. ZilleRen, Religion, Kultur, Ethik 2001.
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Zugleich wird aber in gleicher Schirfe erkennbar, dass der messianische Uber-
schuss genau dann verloren geht, wenn Politik den Messianismus in Besitz
nimmt. Jiirgen Manemann, bestrebt die christliche Hoffnung im Geist apo-
kalyptischer Tradition zuzuspitzen, spricht vom Messianischen als absoluter
Uberraschung. Nur wenn messianische Erwartung und memoria passionis
zusammenkommen, ist eine »messianische Politik« vor Selbstverabsolutie-
rung und zugleich die Religion vor einem neuen Integralismus gefeit.”

8. KONSEQUENZEN

Der hier entwickelte religionspidagogische Offentlichkeitsbegriff kann sich
diesem Konzept der Offentlichen Religion anschlieRen — und besteht doch auf
weiterfithrenden Perspektiven. Die Pflicht einer rationalen Ausweisbarkeit re-
ligiéser Praktiken bleibt fiir ihn integrales Moment in der spannungsvollen
wie dynamischen Bestimmung von Universalitit und Partikularitit. Gerade
wenn die Religionen als Quelle, als Zielhorizont und als dynamisierende Kraft
6ffentlicher und politischer Selbstverstindigungsprozesse verstanden werden,
gilt es, einen Rahmen zu finden, in dem dies in gerechter wie verallgemei-
nerbarer Weise geschehen kann. Die Rechtfertigungspraxis gesellschaftlicher
und politischer Prozesse nach den Maximen der allgemeinen, gleichen und
wechselseitigen Partizipation aller, und damit die demokratische Rechtsord-
nung, wie wir dies mit Rainer Forst rekonstruiert haben,’ stellen die Schwelle
dar, die Religionen mit ihrem jeweiligen Wahrheitsanspruch nicht unterbieten
duirfen, ohne 6ffentlichkeitstheoretisch illegitim zu werden.

Allerdings ist die in der diskursiven Offentlichkeit unterstellte Vernunft
anzufragen, ob sie wirklich der radikalen Praxis der Religion angemessen
ist. Muss nicht jede deliberative Vernunft sich von Fremdheit und der zuvor-
kommenden Herausforderung durch Alteritit irritieren lassen, einer Alteritit,
die im Rahmen der jiidischen oder christlichen Tradition angesichts des un-
auslotbaren Geheimnisses Gottes nochmals radikalisiert wird? Im kantiani-
schen Sozialkonstruktivismus von Rainer Forst, geprigt von der deliberativen
Vernunftkonzeption Habermas’, scheint dies nicht hinreichend gegeben. Ist
wirklich durch die rechtfertigenden Griinde alles einholbar? Werden nicht die
konkreten Anderen in ihrem je spezifischen lebensweltlichen Kontext tiber-
spielt? Seyla Benhabib erinnert dies an einen geheimen Platonismus: »A ful-
ly transparent and justified basic structure reminds one of a Platonic utopia

95 | Manemann, Uber Freunde und Feinde 2008, 85; Vgl. Manemann, Das Politische
2008, 116-118.
96 | Vgl.D 5.
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rather than critical theory’s emphasis on the longing for the wholly other.«*”’
Vor dem Hintergrund der Philosophie von Levinas erscheint Forsts Reziprozi-
titsschema deshalb problematisch, weil es den Anderen in seiner ethischen
Provokation fiir das Selbst untergribt:

»Stressing the asymmetrical moment also warns of the dangers of irresponsibility that
come with the facile adoption of a third-person perspective. While we need norms en-
suring that your motivation to do the right thing is not swamped by others failing to do
their fair share, we should also expect us as individuals to understand that our freedom
is tied to responsibility, a responsibility that exceeds what the community asks us to
do.«98

Offentlichkeitstheoretisch wird das Problem aus theologischer wie postkolo-
nialer aus Sicht noch dramatisiert. Konnen Phianomene der Weisheiten in-
digener Vélker in ihrer autochthonen Fremdheit, kénnen deren Riten und
Kulte letztlich als irrational abgetan und als allenfalls im Privaten relevante
Ressourcen individuellen Lebens marginalisiert werden? Das mag fiir west-
liche Adaptionen schamanistischer, neopaganer oder esoterischer Praktiken
sinnvoll sein. Doch in seiner generellen Delegitimierung hiefle dies, in der
unseligen Tradition kolonialen Denkens eine »Abschlieffung des Geistes« zu
vollziehen.”® Brauchen nicht die sikulare Offentlichkeit wie die Kirche reli-
giése Uberlieferungen als Inspiration, als Irritation, als Quelle fiir die »Pfle-
ge der Natur und die Sorge fiir die schwichsten Briider und Schwestern«?*°°
Norbert Mette macht dies in seiner Kompilation der Theologie von Papst Fran-
ziskus eindrucksvoll deutlich. Fiir Papst Franziskus sei es notwendig, »auf
die verschiedenen kulturellen Reichtiimer der Vélker, auf Kunst und Poesie,
auf das innerliche Leben und auf die Spiritualitit zuriickzugreifen< (LS 63).
Kein Wissenschaftszweig und keine Form der Weisheit diirfen beiseite gelas-
sen werden werden, >auch nicht die religidse mit ihrer eigenen Sprache«.«' So
gesehen hingen die Anerkennung indigener Volker mit ihren Praktiken und
Riten und eine veranderte Hermeneutik aufs engste zusammen. Wir haben
»die Dinge anders zu interpretieren, indem wir jedes Volk, seine Kultur, seine
Sprache wertschitzen«.’* Und doch braucht es begriindete, rational ausweis-
bare Unterscheidungen, um die Subjekte zu schiitzen und Gerechtigkeit zu

97 | Benhabib, The Uses and Abuses 2015, 789.

98 | Fritsch, Rational Justification 2015, 817.

99 | Membe, Kritik der schwarzen Vernunft 2014, 28. Vgl. 151-194.
100 | Mette, Nicht gleichgiiltig bleiben 2017, 49.

101 | Mette, Nicht gleichgiiltig bleiben 2017, 49.

102 | Mette, Nicht gleichgiiltig bleiben 2017, 107.
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ermoglichen. Diese Unterscheidungen kénnen aber nur verallgemeinerbarer
Natur sein.

Angesichts der Triftigkeit deliberativer Verfahren, aber nicht minder ange-
sichts der erkennbaren Grenzen dieser kantianisch-deliberativen Vernunft wird
darum abermals die Bedeutung der hier vertretenen alterititstheoretischen
Denkform eklatant sichtbar. Sie ist im besonderen Mafle geeignet, die Eigen-
logik religiéser Uberzeugungen in der Sphire der Offentlichkeit zur Sprache
zu bringen und dabei zugleich rationale, universal ausweisbare Unterschei-
dungskriterien zu liefern. Die begriffliche Anerkennung der Heterogenitit der
Offentlichkeit, die Zusammenfiithrung von Identitits- und Gleichheitsfragen
und damit zugleich die begriffliche Wiirdigung dessen, worauf Benhabib mit
ihrem Begriff »Gefihrdete Offentlichkeit« aufmerksam gemacht hat, kénnen
alterititstheoretisch in fruchtbarer Weise gedacht werden.'”® Damit wird nun
ein Blick auf unsere Ausgangsfrage moglich.

103 | Vgl. Benhabib, Die gefdhrdete Offentlichkeit 1997.
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E. Fazit und Ausblick.
Religionspadagogische Implikationen

1. KONTUREN EINES ALTERITATSTHEORETISCH STRUKTURIERTEN
OFFENTLICHKEITSBEGRIFFS

Die vorgetragenen Uberlegungen haben zum Ziel, eines der zentralen wie
eines der am meisten {ibersehenen Desiderate Offentlicher Religionspidago-
gik zu eruieren und zu bearbeiten: Das Desiderat eines Offentlichkeitsbegriffs
als Basis, Strukturprinzip und normative Orientierung der Offentlichen Reli-
gionspidagogik. Sie, die so verheiffungsvoll wie provokativ die Religionspida-
gogik aus ihrem Dornréschenschlaf kirchlicher oder schulisch-institutionell
abgesicherter Selbstversicherungsdiskurse herausruft, sie, deren Potential
religionspadagogisch noch lange nicht ausgelotet ist, sie droht ihre eigenen
Maximen zu unterlaufen, solange diese hermeneutische Selbstklirung nicht
erfolgt. Methodisch angelegt in den zwei Schritten der kritischen Analyse und
der Konstruktion, wurde ein Offentlichkeitsbegriff als Teil einer Metatheorie
Offentlicher Religionspidagogik gesucht, der dreierlei im gleichen MaRe ge-
recht wird: 1. den Anforderungen des spitmodernen Kontextes, 2. dem Profil
religionspidagogischer Selbstkonzeptualisierung und 3. den sinnverheiflen-
den, befreienden wie herausfordernden Traditionen christlicher Religion.

Dieses Desiderat wurde deutlich angesichts der Auseinandersetzung mit
drei prominenten Positionen Offentlicher Religionspidagogik.

Im Diskurs mit Judith Kénemann zeigte sich mit politikwissenschaft-
lichem Akzent das Profil zivilgesellschaftlicher Offentlichkeit als dem inter-
medidren Raum zwischen Privatheit und Staat, in dem Religionspadagogik
wie die Kirchen mit jeweils eigenem Profil ihren Offentlichkeitscharakter ar-
tikulieren. Doch diese beeindruckende hermeneutische und analytische Be-
arbeitung der public sphere als Feld religionspidagogischen und kirchlichen
Selbstvollzugs drang bis zur begrifflichen Klirung des Offentlichkeitsbegriffs
selber nicht vor.!

1]|Vvgl.B5.1.
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Noch deutlicher wurde dieses Desiderat in der Beschiftigung mit der
Offentlichen Religionspidagogik Manfred Pirners. Ihm gelingt ein iiberzeu-
gender Aufweis der Anschlussfihigkeit religionspidagogischer Praxis und
Theoriebildung an die Debatten dominierender sozialphilosophischer Selbst-
verstindigungsprozesse. Doch deren Kategorien selber wurden nicht hinter-
fragt, ein Manko, was Ansatz und Struktur Offentlicher Religionspidagogik
selber affiziert.?

In dem elaboriertesten Entwurf Offentlicher Religionspidagogik bei Bernd
Schroder wurde der Verdienst markiert, Theologie und Religionspadagogik in
grundlegender Weise einen &ffentlichen Charakter zuzuschreiben. Offentlich-
keit wird dort als Adressat, als Ziel, als Gegenstand, als Forum religionspid-
agogischer Praxis und Theorie konzipiert. Religionspadagogik »als dffentliche
Angelegenheit zu entfaltenc,? heiflt, diese in rezeptiver, konstruktiver und kons-
titutiver Hinsicht auf Offentlichkeit zu beziehen und als 6ffentliche Religions-
pidagogik zu artikulieren. So sehr dies das Defizit des mainstream gegenwir-
tiger Religionspiddagogik offenlegt, so sehr lisst dies die Reflektiertheit des
Offentlichkeitsbegriffs als Grundlage von Offentlichkeit vermissen.*

Aus dieser Diskussionslage kristallisierte sich damit das Desiderat einer
begrifflichen Klirung des Offentlichkeitsbegriffs heraus. Diesen ungeklirt ge-
lassen zu haben, droht Intention, Anlage und Durchfithrung der jeweiligen
Offentlichen Religionspidagogik zu konterkarieren. Als die gravierendsten,
jeweils hochst spannungsvoll konstituierten Problemfelder wurden das der
Vernunft, das Verhiltnis zwischen Normativitit und Macht als Frage nach
den hegemonialen Strukturen 6ffentlicher Religionspadagogik, die Frage nach
Universalitit und Partikularitit sowie die nach der Stellung der Religion in der
Offentlichkeit herausgearbeitet.

Auf diesen Problemfeldern wurde dann das Potential einer alterititstheore-
tischen Denkform ausgelotet, die einen entsprechenden Offentlichkeitsbegriff
konturieren kann. Dieser Offentlichkeitsbegriff operiert mit einer alteritits-
theoretisch strukturierten Vernunft, die normativ und universal angelegt ist
und dadurch Offentlichkeit denken kann, ohne die konstitutiven Leistungen
der Subjekte und partikulidren Traditionen zu marginalisieren. Im Gegenteil:
In einer Umkehrung der Perspektive avanciert die Offentlichkeit geradezu
zum Feld der Artikulation der jeweiligen Tradition, ihres eigenen Wahrheits-
erweises und zugleich ihrer konstruktiv-kritischen Auseinandersetzung mit
anderen Traditionen. So wird es mdglich, Religion in der Offentlichkeit zu den-
ken und ihren kritisch-konstruktiven Wahrheitsanspruch, ihren prophetisch-
kritischen Impuls wie ihre trostenden, befreienden Erfahrungsriume in der

2| Vgl.B5.2.
3 | Schrdder, Offentliche Religionspadagogik 2013, 111.
4| Vgl.B5.3.
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Offentlichkeit hérbar zu machen, ohne zu ungebiihrlichen Verabsolutierun-
gen zu kommen. Die hier vorausgesetzte Alterititstheorie kann den Offent-
lichkeitscharakter der Religion im Dienste der Subjekte wie des Gemeinwohls
entfalten, indem sie diese mitten in das Ringen um das gemeinsame Gute
hineinstellt. Sie ermdglicht es, einen normativen Horizont gesellschaftlicher
Selbstverstindigungsprozesse der Biirgerinnen und Biirger als citoyens zu
denken, der den Legitimititsrahmen der Religionen konstituiert und ihnen
genau darin zur Entfaltung verhilft. Die Konstellation mit poststrukturalis-
tischen und kritisch-theoretischen Denktraditionen erméglicht es der alteri-
titstheoretischen Vernunft, ihre eigene Dialektik kritisch-konstruktiv zu be-
arbeiten, die darin liegt, hegemoniale Strukturen wider der eigenen Intention
zu reproduzieren.

Bezogen auf die markierten Desiderate gegenwirtiger Offentlicher Reli-
gionspidagogik liegt in diesem Aufweis eines Offentlichkeitsbegriffs sicher-
lich der am meisten weiterfithrende Impuls. Alterititstheorie kann gerade da-
durch, dass sie sich ungebrochenen Universalismen verweigert, dass sich sich
prinzipiell von Alteritit irritieren, dekonstruieren und herausfordern lisst,
aber dies auch reflexiv weif, sich in analytisch-selbstreflexiver Weise dieser
eigenen dialektischen Selbstkonstitution stellen und diese kritisch-konstruktiv
bearbeiten.

Die Grundlinien eines religionspidagogisch weiterfithrenden Offentlich-
keitsbegriffs liegen somit vor. Mit ihnen kann die Offentliche Religionspida-
gogik weiterarbeiten. Wollte man freilich dessen Implikationen detailliert und
nuanciert in seiner potentiellen Komplexitit entfalten, hiefRe das, einen eige-
nen strukturellen Entwurf Offentlicher Religionspidagogik zu entwickeln.
Von einer zu erarbeitenden Metatheorie auf grundlagentheoretischer Ebene
war bereits die Rede. Aber ebenfalls auf den anderen Ebenen wissenschafts-
theoretischer Arbeit, der Kairologie und der Praxeologie, wire dies durchzu-
fithren.® Dies aber ist hier nicht mehr moglich. Hier kann es allenfalls um
einen kurzen, thetischen wie schlaglichtartigen Aufriss religionspidagogi-
scher Implikationen gehen.

2. RELIGIONSPADAGOGISCHE GFFENTLICHKEITEN

Um diese Implikationen zu systematisieren, bietet es sich an, unter kreativer
Aufnahme dieser Unterscheidung von Grundlagentheorie, Kairologie und
Praxeologie im Anschluss an die Pddagogische Schultheorie von Helmut Fend

5 | Vgl. hierzu Englert, Wissenschaftstheorie der Religionspadagogik 1995; neuerdings
Heger, Wissenschaftstheorie 2017.
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drei Ebenen zu unterscheiden: die Makroebene, die Mesoebene und die Mikro-
ebene.®

2.1 Makroebene: Religionspadagogik
in den diversen Offentlichkeiten

Auf der Makroebene ist der Ort der Religionspidagogik in der Offentlichkeit
zu reflektieren. Nach dem Muster der Offentlichen Religion ist die Religions-
pidagogik aufgerufen, sich in der Offentlichkeit Gehér zu verschaffen. Es geht
um Kritik, es geht um konstruktiven, weiterfithrenden Beitrag insbesondere
auf den affinen Feldern von Bildung, von Gerechtigkeit, von gesellschaftli-
chem Engagement. Hier hat sie ihre Tradition der Gotteshoffnung als einer
Tradition der Freiheit und Gerechtigkeit, eines Lebens in Fiille fiir alle, als be-
freiende wie kritische Botschaft einzubringen.

Dabei muss sie sich selber mit verschiedenen Formen von Offentlichkeit
kritisch wie konstruktiv auseinandersetzen:

Mit einer transnationalen Offentlichkeit: In Zeiten der Globalisierung
einerseits und Renationalisierungstendenzen andererseits kommt es fiir die
Religionspiddagogik darauf an, als Glied einer Teil6ffentlichkeit, die selber aus
kirchlichen Bindungen heraus transnational strukturiert ist, Perspektiven zu
entwickeln, die eine solche transnationale Offentlichkeit in Verantwortung fiir
alle und unter Partizipation aller entwickeln helfen kénnen. Die eingangs ge-
nannten Konzepte Globalisierter Religionspiadagogik sind ein Ansatz dazu.’”

Mit einer nationalen gesellschaftlichen Offentlichkeit, die in ihrer Dyna-
mik lingst den zivilgesellschaftlichen Bereich analoger Selbstverstindigungs-
prozesse in die Sphiren von Medialitit und Virtualitit iiberstiegen hat, deren
Partizipationsmoglichkeiten jedoch angesichts sich verschirfender sozial-6ko-
nomischer Segregationen sowie der eskalierenden Deflationierung von Wahr-
heitsanspriichen und verlisslicher Information durch fake news immer preki-
rer zu werden drohen; wenn hier beispielsweise von Gesellschaft, Politik und
Wirtschaft Anspriiche an lebenslanges Lernen, an Wertevermittlung, an Kon-
tingenzbewiltigung an die Adresse der Religionspidagogik ergehen, miisste
diese ihren kritisch-konstruktiven Impuls auch zur kritischen Selbstreflexion
nutzen, ob diese Form der 6ffentlichen Inanspruchnahme nicht mehr zur ge-
sellschaftlich-ckonomischen Affirmation als zu ihrer ureigenen diakonischen
Ausrichtung an autonomer Freiheit und Gerechtigkeit dient.

Mit einer Kirchlichen Offentlichkeit, die einerseits einen integralen Ziel-
und Adressatenhorizont religionspidagogischer Arbeit darstellt, andererseits
dabei aber nicht immer deutlich wird, inwieweit die Logik kirchlich-institu-

6 | Fend, Neue Theorie der Schule 2008.
7 | Vgl. Simojoki, Globalisierte Religion 2012.
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tioneller Selbstreproduktion den Maximen der Autonomie und Subjektorien-
tierung der Religionspddagogik und deren eigener Logik entsprechen koénnen.

Mit einer transtheologischen Wissenschaftlichen Offentlichkeit, die einer-
seits mit zunehmender positivistischer und naturalistischer Ausrichtung
inzwischen der Theologie den Wissenschaftscharakter bestreitet, ihn ande-
rerseits jedoch auf der Ebene der Wissenschaftspolitik etwa in Gestalt des Wis-
senschaftsrates mit Nachdruck einfordert.

Mit einer innertheologischen Wissenschaft, die den zentralen Ort und
— neben der Pidagogik — die entscheidende Referenzwissenschaft der Reli-
gionspadagogik bildet, die andererseits nicht frei ist von jenen lingst iiber-
holt geglaubten Funktionalisierungseffekten, die der Religionspiddagogik vor-
nehmlich die Praxis zur didaktisierenden Vermittlung jener Inhalte tiberlisst,
die von der Systematischen und Exegetischen Sektion zuvor erarbeitet wurden.

2.2 Mesoebene: Religionspadagogik in der Vielzahl
ihrer Disziplinen

Auf dieser Ebene hat sich Religionspidagogik mit ihren eigenen, diversen,
teilweise differenten Offentlichkeiten auseinanderzusetzen. Forciert durch die
Anspriiche der kirchlichen Offentlichkeit werden dabei nicht selten die Gren-
zen verwischt und die relativen Eigenlogiken insbesondere der Katechese und
des Religionsunterrichts unterminiert, um die Herausforderungen zuneh-
mender Heterogenitit zu bewiltigen.

Religionspidagogik hat sich konstruktiv mit der Verhiltnisbestimmung
ihrer einzelnen Bereiche auseinanderzusetzen und im Zusammenspiel der
drei Ebenen der Makro-, Meso- und Mikroebene deren Relation so zu gestalten,
dass deren Eigenlogik wie ihre Gesamtverantwortung fiir die Bezeugung und
Tradierung des Glaubens in subjektorientierter Weise méglich, verantwortbar
und sichtbar wird. Katechese, Kinder- und Jugendpastoral, Elementarbildung,
Religionsunterricht, Erwachsenbildung, Altenbildung sind im Sinne des hier
erarbeiteten Offentlichkeitsbegriffs Teilffentlichkeiten, die in agonal-diskur-
siver Weise ihr Profil entwickeln. Das Profil einer jeden Teiloffentlichkeit ist
freilich auf der Mikroebene zu entfalten.

2.3 Mikroebene: Religionsunterricht

Auf der Mikroebene hat jeder Teil der Religionspidagogik jeweils eine iiber-
greifende Offentlichkeit, in der sie sich selber profiliert, ausweist und von
der sie angefragt wird. Zugleich aber muss dieser Teilbereich sich selber so
konstruieren und gestalten, dass er allen drei Ebenen der verschiedenen Of-
fentlichkeiten entsprechen, d.h. deren jeweilige Anspriiche und Mdéglichkeiten
kritisch wie konstruktiv bearbeiten kann.
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Da inzwischen der Religionsunterricht zu dem prominenten Ort der Reli-
gionspddagogik avanciert ist, weil hier aufgrund grundgesetzlicher und schul-
politscher Regelungen, aber auch, weil er nach wie vor ein beliebtes Unter-
richtsfach darstellt,® die meisten der Heranwachsenden erreicht werden, wird
die Mikroebene exemplarisch aus dessen Perspektive heraus bedacht. Dabei
soll zunichst eine Perspektive auf Offentlichkeit nach auen und anschlie-
RBend eine Perspektive nach innen beleuchtet werden.

2.3.1 AuRerreligionsunterrichtliche Offentlichkeit

Der Religionsunterricht ist sowohl auf die Schule, auf die anderen Facher, auf
die Fichergruppe in der Schule, aber auch auf innerschulische Lernorte wie
die Schulpastoral, die religionspiddagogisch qualifizierte Gestaltung des Ganz-
tags und auflerschulische Lernorte bis zur Kooperation mit der Pfarrgemeinde
verwiesen. Diese bilden das Forum seiner duferen Offentlichkeit.

Der Religionsunterricht verhilt sich zum Ficherkanon wie die Offentliche
Religion zu anderen Wirklichkeitsbereichen. Die 6ffentliche Religion unter-
lduft die Ausdifferenzierung der Moderne nicht, die sich ja nach Ausweis des
Allgemeinbildungskonzepts Dietrich Benners ihrerseits im Ficherkanon der
Schule niederschligt.® Als solcher bringt der Religionsunterricht den univer-
salen Anspruch der christlichen Botschaft diskursiv in die Schul6ffentlichkeit
ein. Es wire ein vermessener und dem eigenen Profil gerade widerstreitender
Anspruch, einen wahrheitstheoretischen, bildungstheoretischen oder pidago-
gischen Dominanzanspruch des Religionsunterrichts abzuleiten. Dieser arti-
kuliert seinen Beitrag zum Bildungsauftrag der Schule kritisch-konstruktiv
und lisst sich seinerseits von den anderen Fichern anfragen und inspirieren.
Er steht somit in fichertibergreifender wie ficherbindender Kooperation mit
allen anderen Fichern."

Mit anderen Schulfichern hat ein solcher Religionsunterricht den metho-
dischen Zugang bei performativen Akten, bei Schiilerorientierung, Hand-
lungsorientierung, bei der Ganzheitlichkeit des Lernens oder auch den An-
spruch gemeinsam, die Fixierung auf Alltagstheorien durch die Konfrontation
mit Orientierungswissen aufzusprengen und die Lernenden zum Wechsel
ihrer Konzepte zu veranlassen."

8 | Vgl. Mendl, Religionsdidaktik Kompakt 2011, 23-33; Bucher, Religionsunterricht
zwischen Lernfach und Lebenshilfe 2000.

9 | Vgl. Benner, Bildung und Religion 2014, 15-48.

10 | Vgl. Dieterich, Facheriibergreifenderer Unterricht 2008, 17-27; Moegling, Kom-
petenzaufbau 2010; Pirner, Schulte, Religionsdidaktik im Dialog 2009; Schreiner, Das
Verhéltnis des Religionsunterrichts 2012.

11 | Vgl. Hunze, Ein seltenes Gesprach 2007, 278; Liessmann, Bildung als Provokation
2017, 7-81.
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Mit dem Gottesgedanken bringt ein solcher Religionsunterricht sein in-
haltliches Spezifikum in die innerschulische Offentlichkeit ein. Er hilt damit
den »Sinn fiir das, was fehlt und »anders sein kénnte«« in der Schule offen und
wirkt sich auch normativ in dessen formaler Anlage als Sprachschule der Frei-
heit und einem Bildungsverstindnis aus,' das keinen verloren gibt. Dies wirkt
sich im unterrichtlichen Umgang miteinander aus, nimmt ideologiekritisch
institutionelle Zwinge und tiberbordende Leistungserwartungen in der Schu-
le in den Blick und liefert iiber den Unterricht hinaus einen Beitrag dazu, die
Schule als Lebenshaus fiir alle bewohnbar zu machen. Gleichwohl weif§ dieser
Religionsunterricht um die »Begrenztheit des schulischen Wirkungsraumes
und die Bedeutung nichtschulischer Bildungsinstitutionen« aufgrund der
strukturellen Eigenarten und zeitlichen Begrenztheit schulischen Lernens.”

Im Rahmen des Konzepts der Fichergruppe Ethik, evangelischer Reli-
gionsunterricht und katholischer, islamischer, jidischer Religionsunterricht
weckt ein 6ffentlichkeitssensibler Religionsunterricht analytisch und normativ
die Aufmerksamkeit fiir die politischen Implikationen des jeweiligen Faches.
Die Relevanz des Politischen fiir ethisches und soziales Lernen kénnte durch
diesen Religionsunterricht als dauernder »Stachel im Fleisch« markiert wer-
den.™

Der Dialog mit den naturwissenschaftlichen Fichern konzentriert sich
zur Zeit vornehmlich auf die Verhiltnisbestimmung von Evolution, Schép-
fung, Kreationismus und intelligent design. Angesichts der gegenwirtigen
Brisanz ist das durchaus legitim. Sensibel fiir die politischen wie 6ffentlichen
Dimensionen akzentuiert der Religionsunterricht verdeckte ideologische und
politische Aspekte. Ohne sie, ohne etwa den Bezug auf die starken Interessen
michtiger Gruppen und Organisationen in den USA oder in Westeuropa zu
lenken, bliebe die Behandlung des Themas abstrakt. Inhaltlich bringt der Re-
ligionsunterricht kritisches Potential ein gegentiber den innerhalb der Natur-
wissenschaften vertretenen Reduktionismen wie dem Naturalismus und den
dort zu findenden Perfektibilititsidealen, die sich bei genauerer Betrachtung
als zutiefst inhuman erweisen. Die Auseinandersetzung mit dem naturwis-
senschaftlichen Menschenbild sowie mit utilitaristischen Tendenzen gewinnt
durch die politisch-systemische Sphire erst eine den Herausforderungen an-
gemessene Tiefenschirfe. Aber er nimmt sich selber aus dieser ideologiekriti-

12 | Habermas, Ach, Europa 2008, 84; vgl. Reder, Schmidt, Ein Bewusstsein von dem,
was fehlt 2008.

13 | Drilling, Moral und Demokratieentwicklung 2007, 263; Grimme, Bildungsgerech-
tigkeit 2014, 153-159.

14 | Vgl. Kahrs, Offentliche Bildung 2009; Schlag, Horizonte demokratischer Bildung
2010.
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schen Reflexion nicht aus. Die kritische Dynamik des Offentlichkeitsbegriffs
macht ihn wahrnehmungsstark fiir die eigenen hegemonialen Aspekte.

Die innere Nihe eines solchen offentlichkeitssensiblen, politisch dimen-
sionierten Religionsunterrichts zu sozialwissenschaftlich-historischen Fa-
chern liegt auf der Hand. In der Kooperation mit diesen Fichern bringt der
Religionsunterricht mit der Erlésungshoffnung die Zusage einer geschenkten,
zuvorkommenden, erlésenden Freiheit ein, die in gesellschaftlich-politischer
Interaktion praktisch und damit wahr werden will. Dies schenkt Sinn und
Hoffnung, dies ermdéglicht supererogatorische Handlungen sowie den anam-
netischen Blick auf das Marginale und Verlorene. Gegeniiber dem latent den
Geschichtsunterricht, den Politikunterricht oder auch den Sozialkundeunter-
richt beeinflussenden Fortschrittsdenken bringt dies eine weiterfithrende, kri-
tische Perspektive ein.’®

2.3.2 Innerreligionsunterrichtliche Offentlichkeit

All dies verlangt aber dem Religionsunterricht selber die Realisierung einer
solchen 6ffentlichkeitsfihigen Gestalt ab. Dies ist die 6ffentlichkeitsrelevante
Perspektive nach innen.

Dazu muss der Religionsunterricht seine 6ffentliche und damit seine poli-
tische Dimension kultivieren. Doch anstatt hier einer voreiligen, bildungspoli-
tisch wie historisch verhdngnisvollen Politisierung das Wort zu reden, ist das
korrelative, kritisch-konstruktive Zueinander seiner verschiedenen Dimensio-
nen zu sichern. »Der Religion sind die Wirklichkeit als Ganze erhellende sinn-
stiftende kognitive und ethisch orientierende, soziale und dsthetische Seiten
eigen. Sie sind daher auch religiéser Bildung gleichurspriinglich inhirent.
Die ethische, soziale und politische Seite religionspidagogisch grundsitzlich
festzuhalten, entspricht insbesondere den Sachstrukturen unserer biblisch-
christlichen Gesamtiiberlieferung.«'® Die politische Dimension anerkennt
die anderen Dimensionen religiésen Lernens im Religionsunterricht vor al-
lem isthetisch-expressiver, kognitiver, affektiver und pragmatischer Art in
ihrer relativen Autonomie. Sie steht aber aus bildungstheoretischen Griinden
in kritisch-korrelativer Vernetzung mit ihnen, wie eine alterititstheoretisch
grundierte Bildungstheorie begriinden und aufzeigen kann.” Asthetisch-kul-
turhermeneutische, kognitiv-reflexive wie strukturell-politische Dimensionen
religioser Bildung werden in nicht-hierarchischer Weise kritisch wie produktiv
aufeinander bezogen. Immer sind die anderen Dimensionen mitgedacht. Eine
Konzentration auf eine Dimension wiirde eine methodische Abstraktion von

15 | Vgl. Griimme, Sander, Von der »Vergegnung« 2009.

16 | Nipkow, Zur Bildungspolitik 2003, 246; vgl. Biehl, Art.: Religionsdidaktische Kon-
zeptionen 2002, 445.

17 | Vgl. Grimme, Religionsunterricht und Politik 2009, 148-155.
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diesem korrelativen Verhiltnis der drei Dimensionen darstellen. Damit wird
einerseits der Eigenstindigkeit verschiedener Wirklichkeitsbereiche und Wirk-
lichkeitszuginge Rechnung getragen, wie es der funktionalen Differenzierung
der Moderne entspricht. Andererseits wiirde dadurch markiert, dass wir es mit
dieser Eigenstindigkeit mit einer relativen Eigenstindigkeit zu tun haben, die
eine additive oder separierende Zuschreibung der Dimensionen unterliuft.

Der Ertrag fiir eine Offentliche Religionspidagogik liegt in mehreren Be-
reichen. Beispielsweise schlieflen sich isthetische oder symbolpidagogische
Elemente unter der Konfrontation mit politischen Kategorien reflexiv auf fiir
die politischen Instrumentalisierungszusammenhinge, in denen sie stehen.
Kulturhermeneutik wird kritisch wie produktiv mit Kriterien konfrontiert, die
dieser erst eine trennscharfe »Unterscheidung der Geister« erlaubt. Sie vermag
damit nicht nur faktisch, sondern eben vor allem intentional ihre ideologiekri-
tische Potenz in gesellschaftlich-strukturellen Kategorien zu entfalten. Eigent-
lich kann erst eine kritisch-produktive Korrelation die Wahrheit kulturherme-
neutischer oder symbolpidagogischer Ansitze in der Religionspiddagogik vor
isthetisierenden Reduktionismen bewahren. Sie kann so die lebensweltliche
Wahrheit auch gegen kulturindustrielle Ubergriffe einklagen, die sich bei-
spielsweise in den populirkulturellen Symbolisierungen artikuliert. Kognitive
Prozesse erhalten durch Korrelation mit Elementen von Wahrnehmung eine
Erfahrungsgrundlage und damit eine stirkere lebensweltliche Verwurzelung.
Der Aspekt von Orientierung und Beheimatung, der in den heterogenen Le-
benskontexten religionspadagogisch immer wichtiger wird, wird durch ge-
sellschaftliche Kategorien vor einem individualistischen Reduktionismus ge-
schiitzt.

Gibt erst die Verbindung von Mystagogie und Politik dem religiésen Lernen
Tiefenschirfe, so markiert dies sein kritisches Profil und seine weiterfithren-
de Dynamik gegentiber den in der Religionspddagogik derzeit dominierenden
performativ-kulturalistischen Ansitzen. Dazu gehért auch die Anschirfung
der religionsdidaktisch dominanten Kategorie des sozialen Lernens etwa in
der Compassionpidagogik, dem Diakonischem Lernen oder im Vorbildlernen
durch politische Kategorien, wie sie im Umfeld der Kritischen Politischen Bil-
dung entwickelt werden.'®

Um die Bedeutung von politischen Kategorien fiir eine Offentliche Reli-
gionspadagogik noch deutlicher zu machen, sei die Differenz zwischen Sozia-
lem und Politischem Lernen skizziert. Soziales Lernen versucht Kinder zu So-
lidaritit und verntinftiger Selbst- und Mitbestimmung anzuleiten. Es zielt auf
Bereitschaft und Fihigkeit zur Kommunikation, zu Kooperation, zu Solidaritit
und einem verantwortlichen Konfliktlosungsverhalten, zu einer stabilen Ich-

18 | Vgl. Wohnig, Zum Verhaltnis von sozialem und politischem Lernen 2017, 23-113;
Ldsch, Thimmel, Kritische politische Bildung 2011.
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Identitit, sozialen Empfindsamkeit, Perspektiveniibernahme, sie visiert Tole-
ranz, Kritikfahigkeit und angemessenen Umgang mit Regeln an.” Soziales
Lernen ist ethisch, interkommunikativ ausgerichtet. Personale, soziale Kom-
petenzen in Bezug auf das Ich, die peer-group, die Familie, die Gemeinschaft
stehen im Zentrum.

Politisches Lernen hingegen zielt auf politische Miindigkeit. Es bewegt sich
im Lichte der Kategorien, Konzepte und Begriffe von politischen Institutio-
nen der Entscheidung, der Kontrolle und der Herrschaftsexekution, es geht in
ihm um Macht, Rechtsordnung, Ideologie und Manipulation, Herrschaft und
Interesse, um Sinn und Funktion politischer Institutionen, um die normati-
ve Ausrichtung des Politischen. Es geht um Loyalitit und Kritik, um Unter-
stiitzung und Transformation.?’ Gegeniiber der face-to-face-Interaktion ist also
politisches Lernen systemisch, strukturell ausgerichtet und bezieht sich auf
gesamtgesellschaftliche und politische Kontexte.

Diese Unterscheidung von Politischem und Sozialem Lernen ist fiir eine
Offentliche Religionspidagogik zentral. Gewiss sind die Grenzen flieRend,
sicherlich sind beide Formen konstruktiv aufeinander hingeordnet.” Doch
zeigt sich exemplarisch auf dem Feld Diakonischen Lernens der Uberschuss
des Politischen. Das diakonische Lernen, dem es vor allem um eine Anderung
der Seh- und Denkgewohnheiten der Schiilerinnen und Schiiler geht, situiert
sich durchaus im Rahmen einer Option fiir die Armen und Leidenden, bleibt
aber letztlich »eine spezielle Art sozialen Lernens«, das inhaltlich durch das
helfende und versshnende Handeln Jesu qualifiziert wird.?* Fraglich ist nur,
inwiefern dies dem politischen Charakter der biblischen Botschaft selber ge-
recht wird. Denn die Reduktion aufs Soziale unterlduft deren grundstiirzende,
transformatorische, kritisch-befreiende Pointe, die auch die gesellschaftlich-
6konomischen Strukturen kritisch reflektiert.

Damit wird die eigentliche Brisanz fiir die Offentliche Religionspidagogik
markiert. Indem diese sich von dem hier entwickelten Offentlichkeitsbegriff zu
denken und zu handeln gibt, werden soziale Kategorien stets mit politischen
Kategorien korreliert. Nicht wird das Soziale immer schon ins Politische hin-
ein tibersteigert oder — umgekehrt — das Politische ohne das Soziale gedacht.
Die festgehaltene Interdependenz zwischen der sozialen und politischen Ebe-
ne verdankt sich der Einsicht in die uniiberholbare Bedeutung lebensweltlicher
Erfahrungen gegeniiber rein strukturell-institutionellen Vernetzungen, wie

19 | Vgl. Herdegen, Soziales und politisches Lernen 1999, 34f; Massing, Politische Bil-
dung in der Grundschule 2007, 20ff.

20 | Vgl. Massing, Politische Bildung in der Grundschule 2007, 31ff.; Siehe B 2.

21 | Vgl. Wohnig, Zum Verhéltnis von sozialem und politischem Lernen 2017, 357-358.
22 | Schmidt, Diakonisches Lernen 2004, 9. Vgl. Langenhorst, Lernchance Solidaritat
2000.
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sie Hannah Arendt, Jurgen Habermas oder Charles Taylor auf ihre jeweilige
Weise betonen. Aber erst durch politisch-strukturelle Kategorien werden inter-
subjektive, partizipatorische Lernerfahrungen zu Wegen eines auch politisch
kompetenten, praktischen Urteilsverméogens.?

Bezogen auf die Methodik und Didaktik des Religionsunterrichts machen
damit politische Kategorien phinomenologische Wahrnehmungsprozesse von
Fremdheit und Alteritit sensibel fiir gesellschaftlich-strukturelle Wirkungs-
und Begriindungszusammenhinge personlicher Verantwortung. Umgekehrt
bringen isthetische Aspekte gegeniiber einer strukturell-gesellschaftstheore-
tischen Anniherung Momente von Verlangsamung, Non-Funktionalitit und
Spiritualitit ein. Die unverlierbare Erkenntnis performativer Religionspadago-
gik, dass Verstehen Praxis voraussetzt, wird durch den mehrdimensionalen
Praxisbegriff vertieft. Christliche Praxis vorwiegend auf liturgische Elemente
zu beziehen, hiefle das Christentum in seinem komplexen Praxisbegriff eben-
so zu reduzieren wie umgekehrt eine rein sozialmoralische Zugangsweise
kulturhermeneutische und kognitiv-reflexive Momente aufler Betracht liefe.
Christentum als praktische Lebensform zu erschliefen bedeutet auch, prakti-
sche Lebensvollziige anzubahnen — in den Grenzen schulisch-institutionellen
Lernens.

Durch den hier entwickelten Offentlichkeitsbegriff wird aber der Perfor-
mativititsgedanke wesentlich geweitet. Performative Religionspadagogik,
angesichts der Heterogenitit der Schiilerschaft und zunehmender Sikulari-
sierungserfahrungen als probates Instrument religiosen Lernens angesehen,
gewinnen durch solche politisch-6ffentlichkeitsbezogenen Perspektiven an
Tiefe, an Moglichkeiten expressiven Ausdrucks und zugleich an Sensibilitit
fur hegemoniale Ordnungen und Machtfragen. Die Einsicht, die Bourdieu
gegeniiber der Sprechakttheorie geltend gemacht hat, wird religionspadago-
gisch folgenreich: »Wird eine Bezeichnung von etwas als etwas von einer auto-
risierten Sprecherin oder einem autorisierten Sprecher vorgenommen, zeitigt
dies soziale Folgen. Sprechakte bilden daher nicht die Wirklichkeit ab, sondern
greifen in die soziale Welt selbst ein und beteiligen sich auf diese Weise an
der Aushandlung neuer Ordnungen.«** Die Auseinandersetzung mit Butlers
performativer Offentlichkeitstheorie hat das unausgeschépfte Potential fiir
leibbezogenes, ganzheitliches religiéses Lernen aufgezeigt, das hierdurch ihr
kritisches wie emanzipatorisches Potential bis in auflerschulische Horizonte
hinein entfalten kann.

Die Kategorie des Raumes als Referenzpunkt religioser Lernprozesse, wie
dies bereits im spatial turn der Kulturwissenschaften und in Ansitzen der

23 | Vgl. Sander, Politik entdecken 2008, 160-164; Schlag, Horizonte demokratischer
Bildung2010,496-537; Grimme, Religionsunterrichtund Politik2009, 40-43.180-182.
24 | Rieger-Ladich, Ordnung stiften 2017, 38.
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Systematischen Theologie bedacht wird, ist gerade aus solchen 6ffentlichkeits-
relevanten Griinden zu bedenken. Eine religionspiddagogische Topologie, die
tiber die Ansitze einer Rezeption der locus theologicus-Hermeneutik hinaus-
ginge, die fremde Orte, ungewthnliche Plitze und abgeschiedene Regionen als
religidse Lernorte qualifizierte, wire von der Offentlichen Religionspidagogik
weiter zu verfolgen. Hierzu gehéren dann auch die Urbanititskategorien, die
Pastoral und Theologie in den Mega-Cities der Welt positionieren und sich auf
die Suche nach Heterotopien als inspirierenden wie irritierenden Orten von
Religion und Glauben machen.”

Die Implikationen dieses alterititstheoretischen Offentlichkeitsbegriffs
reichen bis auf die Ebene der Wissenschaftstheorie. Eine kritisch-produkti-
ve Korrelierung der Dimensionen religionsunterrichtlichen Lernens, wie sie
hier vorgeschlagen wird, impliziert die Vernetzung der mafgeblichen wis-
senschaftstheoretischen Ansitze. In einer beeindruckenden wissenschafts-
theoretischen Grundlagenreflexion wurde jiingst diese Vernetzung von Wahr-
nehmungswissenschaften, Semiotik, Handlungswissenschaften, Empirische
Wissenschaften, Ideologiekritik und Anwendungswissenschaften als eine im
Muster jeweilig zu wihlender Perspektiven prizise konturiert.® Dieser wis-
senschaftstheoretischen Hermeneutik kénnte der hier entfaltete Offentlich-
keitsbegriffs folgen, wenn diese Perspektivenfrage noch schirfer in den Kate-
gorien der Offentlichkeit und des zugrunde gelegten Offentlichkeitsbegriffs
entfaltet wiirde. Ansonsten droht diese Perspektivenvielfalt angesichts der
hegemonialen Unterstromungen gegenwirtiger Verhiltnisse ihre normative
Kraft und inhaltliche Bestimmung einzubiiffen.

3. RELIGION ALS CONVERSATION STOPPER? HORIZONTE

Nimmt man nun diese Perspektive des Religionsunterrichts abschliefend als
Ganzes in den Blick, wird etwas deutlich, was man sich religionspidagogisch
in seiner Dramatik und Brisanz bislang nicht hinreichend klar macht: Der Re-
ligionsunterricht findet in sich selber bereits, nein, besser: konstituiert sich
je schon als ein Abbild heterogener Offentlichkeit. Nicht nur weisen die zu-
nehmende Zahl von Fliichtlingen mit deren teilweise traumatisierter Religion,
nicht nur weisen die wachsende Zahl an Nons, an nicht-konfessionell oder

25 | Vgl. Kaupp, Raumkonzepte in der Theologie 2016; Bauer, Konstellative Pastoral-
theologie 2016. Die Vorordnung der Kategorie des Raumes vor der der Zeit ist in den
postcolonial studies, in interkulturellen Forschungen wie auch befreiungstheologisch
wichtig: Eckholt, An die Peripherie gehen 2015, 66-75; Sievernich, Wenzel, Aufbruch in
die Urbanitat 2013.

26 | Vgl. Heger, Wissenschaftstheorie 2017, 465-565.
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religios Gebundenen, auf die Wirksamkeit makrosoziologischer Faktoren im
Klassenzimmer hin. Es sind zudem die wachsenden gesellschaftlichen, sozia-
len und ckonomischen Differenzen in deren intersektionaler Verschirfung,
die den Religionsunterricht zu einem Ort von zunehmender Heterogenitit
machen und damit wohl zu dem entscheidenden Bewihrungsfeld religions-
pidagogischer Heterogenititsfihigkeit werden lassen. Religionsunterricht
kann nicht mehr im Paradigma der Pluralititsfihigkeit angelegt sein, wenn
er die Komplexitit der gegenwirtigen Lebens- und Lernwelten nicht verfehlen
will. Die Heterogenititsforschung in der Religionspidagogik hat klar heraus-
gestellt, dass die Fixierung auf rein religiése und kulturelle Fragen zu kurz
greift. Aspekte von sozialer Schichtung, von lebensweltlichen Segregationen
spielen auf der Seite der Lehrenden wie der Lernenden stets mit hinein. Diese
Interdependenz von Identitits- und Gleichheitsfragen kann bis in die konkre-
ten methodischen und didaktischen Arrangements des Religionsunterrichts
hinein nachgewiesen werden.?”

Auf diese komplexe wie heterogene Lage mit sich intensivierenden Uber-
setzungsforderungen an die Adresse der Religionslehrerinnen und Religions-
lehrer zu antworten, ist einerseits sach- und vor allem subjektgemif3. Lehrkrif-
te miissen von zwei Seiten her sinnstiftend und existenzerhellend iibersetzen:
von Seiten der Tradition und von Seiten der Lernenden. Andererseits wird dies
trotz aller sidkularisierenden Effekte religionsdidaktischer Arrangements der
komplexen wie vielschichtigen Gegenwart des Religiésen im Religionsunter-
richt nicht gerecht. Ohne in die Fallen einer Rekatechesierung zu tappen, vor
der selbst imponierende Ansitze performativer Religionspiddagogik nicht in
jeder Hinsicht geschiitzt zu sein scheinen, ist doch Religion im Klassenraum
prisent, wie versteckt und wie herabtemperiert zu religigsen Selbstkonstruk-
tionen der Subjekte auch immer. Hier treffen, wenngleich im diachronen
Verlauf sicher mit wachsendem Gefille in Richtung der Nons, die Schiilerin-
nen und Schiiler mit ihren jeweils ganz unterschiedlichen world views, ihren
Glaubensiiberzeugungen und religiosen Haltungen aufeinander. Auf diese
Weise gewinnt der Religionsunterricht in zunehmenden Mafle die Quali-
tit einer Reprisentanz gesellschaftlicher Offentlichkeit. Religionsunterricht
trigt Offentlichkeitscharakter. Obschon in pidagogisch normativer Sicht die
Schule »Moratorium des Lebensernstes« sein soll,*® obschon didaktische Ar-
rangements dezidiert aus diesem Verstindnis eines gesellschaftlichen Schon-
raums heraus operieren, ist Schule schon lange nicht mehr ein solcher gesell-
schaftlich, sozial, kulturell und religiés exemter Ort. Wahrscheinlich ist diese

27 | Vgl. Grimme, School matters 2016; grundlegend Grimme, Bildungsgerechtigkeit
2014; Grimme, Heterogenitat 2017, 245-285; Bohl u.a., Umgang mit Heterogenitat in
Schule und Unterricht 2017, 257-307.

28 | Dressler, Bildung-Religion-Kompetenz 2004, 263.
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Haltung ohnehin mehr Ideologie als Sachverhaltsfeststellung. Denn »indem
die Organisationen des Bildungssystems diesem Moratorium eine materiel-
le Gestalt verleihen, indem sie diese Gegenwelt auf symbolische Weise ver-
kérpern, etablieren sie unweigerlich neue Ordnungen«.”® Eine solche kritische
Dekonstruktion des Moratoriumbegriffs bedeutet religionsdidaktisch fiir den
Religionsunterricht: Alle, die Nicht-Religiésen, religios Gelangweilten und In-
teressierten, die Religidsen, die Glaubigen wie die religios Gleichgiiltigen aus
einer Teilnehmerperspektive heraus in dieser kleinen Offentlichkeit diskursiv
und im demokratischen Rahmen agonal zu Wort kommen und zugleich er-
fahrungsbezogen-affektiv wie leiblich vor-kommen zu lassen, dies didaktisch
zu arrangieren und kritisch zu reflektieren, ist vor diesem Hintergrund ein we-
sentlicher, unverzichtbarer Bestandteil Offentlicher Religionspidagogik. Denn
in dieser bestimmten Form der Teil6ffentlichkeit in der Schule liegt wohl eines
der entscheidenden Unterscheidungsmerkmale zu derjenigen anderen Schul-
ficher. Religion muss, so gesehen, kein conversation stopper sein, wie Richard
Rorty meint.*® Aber damit ist erst die Suche nach der Zukunftsfihigkeit seiner
Gestaltung zwischen konfessioneller Ausrichtung und Offenheit fiir alle er-
offnet.*!

Damit wird insgesamt deutlich: Schiilerinnen und Schiiler motiviert, fi-
hig und handlungsstark werden zu lassen, um sich selber in den unterschied-
lichen Offentlichkeiten zu engagieren, sich einzubringen und ihrerseits von
dort her Impulse zu erfahren — hierzu kénnte eine Offentliche Religionspid-
agogik beitragen. Allerdings wiirde erst eine Offentliche Religionspidagogik,
die sich von dem hier entwickelten Offentlichkeitsbegriff inspirieren lisst, jene
Kraft, jenes Profil und jene Orientierung bekommen, die ihr bislang noch zu
fehlen scheinen.

Das aber lenkt Blick zuriick auf den Anfang. Wenn Religionspidagogik
offentlich wird, dann wird sie dies in einem politischen Sinne. Diese Einsicht
in die Interdependenz struktureller, selbstreflexiver wie handlungstheoreti-
scher Momente der Offentlichkeit erfordert eine begriffliche Anschirfung
und kontextualisierende Prizisierung der Kategorien. Bestirkt durch die Ver-
ortung der public theology in liberal-theologischen Traditionen unterhalb der
politisch-strukturellen Ebene,?? verweist ein solcher Offentlichkeitsbegriff die
Offentliche Religionspidagogik vorrangig auf die Politische Theologie als her-

29 | Rieger-Ladich, Ordnung stiften 2017, 34f.

30 | Vgl. Rorty, Philosophy and Social Hope 1999, 169.

31 | Vgl. Kenngott u.a., Konfessionell 2015; Schroder, Religionsunterricht 2014; Pohl-
Patalong, Konfessioneller Religionsunterricht 2016; Pohl-Patalong, Konfessioneller
Religionsunterricht 11 2017.

32 | Vgl. Hohne, Offentliche Theologie 2015, 125f.
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meneutischen Referenzpunkt. Daran misste deren noch zu schreibende Rea-
lisierung Maf} nehmen.
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