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Christentum ohne Christusglaube

Die Rede von «unbewusstem Christentum» und «latenter Kirche»
im 19. und 20. Jahrhundert

«Gibt es nicht als Folgeerscheinung der Sakularisation eine Kirche auB3erhalb
der Kirche, eine verborgene, eine latente Kirche, in der Christus wie einst auf
dem Weg nach Emmaus unerkannt gegenwirtig ist?» fragte Dorothee Sélle
in einem Referat auf dem Evangelischen Kirchentag in Kéln 1965." Sie nahm
damit einen Gedanken auf, der sich in der evangelischen Theologie minde-
stens bis zu Richard Rothe zuriickverfolgen lisst und der Gberall dort auftau-
chen kann, wo zum einen der Weltbezug des christlichen Glaubens betont
wird, das heisst wo nach den politischen und sozialen Handlungsorientierun-
gen gefragt wird, die sich aus diesem Glauben ergeben, und wo sich zum an-
deren die Wahrnehmung aufdringt, dass auch Menschen, die der Kirche und
deren Glaubenslehren in kritischer Distanz gegentiberstehen, und auch sol-
che, die sich nicht als Christen verstehen, diesen Handlungsorientierungen
folgen — und zwar oft in Uberzeugenderer Weise, als es bei «kirchlichen» Chri-
sten zu beobachten ist.

Ich will im folgenden Beitrag diesem sowohl fiir die Ekklesiologie als auch
fur die Religionstheologie interessanten Denkweg nachgehen. Er scheint mir
in mehrfacher Weise anschlussfihig zu sein an Fragen, die Christine Liene-
mann in thren 6kumenischen und missionstheologischen Arbeiten behandelt
hat: Schon in der Studie «Taufe und Kirchenzugehorigkeit» ging es um die
Frage, was die Zugehorigkeit zur Kirche ausmacht, wie Taufe, Glaube und
Kirche zueinander in Beziehung stehen. An der Antwort auf diese Frage ent-
scheidet sich auch, ob es ein «Christsein» geben kann, das sich nicht als solches
versteht und das keinen Bezug zur Kirche hat. — In der Monographie «Die
politische Verantwortung der Kirchen in Stidkorea und Stidafrika. Studien
zur Okumenischen politischen Ethik»® hat Christine Lienemann exemplati-
sche Kontexte fiir das politische Handeln der Kirche ausgeleuchtet. Damit
stand und steht der Weltbezug des Glaubens zur Debatte und damit wiedet-

' Im Rahmen der Arbeitsgruppe II: Kirchenreform. Titel der Veranstaltung vom 29.

Juli 1965 war: «Kirche auBlerhalb der Kirche» (Evangelischer Kirchentag Kéln
1965, Dokumente, hg.v. F. Lorenz, Stuttgart/Berlin 1965, 294-310 [298f.]).
2 Ch. Lienemann-Perrin (Hg.): Taufe und Kirchenzugehorigkeit. Studien zur Bedeu-
tung der Taufe fiir Verkiindigung, Gestalt und Ordnung der Kirche, Miinchen
1983.
Ch. Lienemann-Perrin: Die politische Verantwortung der Kirchen in Sidkorea
und Stidafrika. Studien zur 6kumenischen politischen Ethik, Miinchen 1992.
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120 Reinhold Bernhardt

um die Frage, wie sich das Handeln der Kirche zum Handeln anderer gesell-
schaftlicher Akteure in Beziehung setzt, die ahnlichen Orientierungen folgen,
aber nicht durch den christlichen Glauben motiviert sind. — Um die «Auflen-
beziehungen der Christenheit» zu anderen Religionen ging es in ihrer Erorte-
rung des Verhiltnisses von «Mission und interreligiose(m) Dialogy.* Jedes
Missionsverstindnis und jede Uberlegung zur interreligiésen Begegnung im-
pliziert theologische Annahmen zum Status der ausserchristlichen Religionen
und ihrer Anhinger coram Deo. Wenn beispielsweise davon ausgegangen
wird, dass diese sich in heilloser Gottesfinsternis befinden, muss das Ziel der
missionarischen Praxis sein, sie durch Bekehrung zu Christus aus ihrer Ver-
lorenheit zu erretten. Wenn sie als «anonyme Christen» (Karl Rahner) ver-
standen werden konnen, wird die Mission darauf zielen, ihnen den unbekann-
ten Gott, den sie unwissend verehren, bekannt zu machen (nach Apg 17,23).
Wenn der religiose Weg, auf dem sie unterwegs sind, hingegen als «Heilswegy
anerkannt werden kann, dann wird es um die Vertiefung und gegenseitige Be-
fruchtung der Wege gehen. Die zweite dieser drei Positionen steht im Folgen-
den zur Debatte: die Annahme, dass unter Umstanden auch bei Menschen,
die sich selbst als nichtkirchlich, nichtchristlich oder sogar als nichtreligits
verstehen, von einem vorreflexiven, unartikulierten Bezug zum Zentralinhalt
des christlichen Glaubens gesprochen werden kann. — Bertihrungspunkte die-
ses Themas ergeben sich auch zu den aktuellen Arbeiten Christine Liene-
manns zu «Konversion und Religionswechsel». Wo von einem «unbewussten
Christentum» ausgegangen wird, ist die Konversion zum «bewussten Chri-
stentum» nicht als Wechsel der Religionszugehorigkeit, sondern als Akt der
Bewnusstwerdung der im Existenzvollzug schon in Anspruch genommenen reli-
giosen Lebens- und Handlungsorientierung zu verstehen. Konversion ware
dann primir bewusstseinstheologisch als Erkenntnis- und Verstehensakt zu
deuten.

Ich zeichne im Folgenden die wichtigsten Positionen nach, in denen sich
das Postulat eines «unbewussten Christentums» in der ezangelischen Theologie
entfaltet hat. Auf den weniger politisch-ethisch und mehr anthropologisch-
soteriologisch ansetzenden Diskussionsstrang in der £atholischen Theologie
will ich zu Beginn nur kurz hinweisen.

1. Katholische Theologie

Schon 1934 hatte Otto Karrer eine L.ehre von der unsichtbaren Kirche ent-
wickelt, zu der die Guten und Begnadeten gehoren, die jenseits der sichtbaren

4 Ch. Lienemann-Perrin: Mission und interreligiéser Dialog (Okumenische Studien-

hefte 11), Gottingen 1999, 8.
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Kirche stehen. Dabei standen ihm vor allem Anhinger nichtchristlicher Reli-
gionen vor Augen. Die Grenzen der institutionellen Kirche sind nicht dek-
kungsgleich mit dem Kreis der Glaubenden. Einerseits gibt es heimliche Hei-
den in der organisierten Kirche, andererseits heimliche unbewusste Christen,
die ihr nicht angeh6éren. Wenn sie ihrem Gewissen folgen, Gott suchen, das
Heilige bejahen, indem sie den Idealen ihrer jeweiligen religiosen Tradition
folgen, so leben sie auch ohne Christusglauben aus der Wahrheit Gottes und
konnen seines Heils — auch ohne Vollzug der Sakramente — teilhaftig werden.
Denn sichtbare und unsichtbare Kirche sind fir Karrer zwei Aspekte der ei-
nen allgemeinen Kirche Jesu Christi.> «Katholizitit» bedeutet fur ihn die All-
umfassendheit des Heils. Er vertritt einen christozentrischen soteriologi-
schen Universalismus.

Bedeutsam wurde die Vorstellung eines «Christentums ausserhalb des
Christentums» dann im Rahmen der Neubestimmung der Beziehung von Na-
tur und Gnade in der sog. «Nouvelle Théologie», vor allem bei Henri de Lu-
bac. In seinem Buch «Catholicisme» (1938) verstand auch er die Katholizitit
der Kirche als universale, die ganze Menschheit umfassende Heilswirklich-
keit. Es gibt kein Heil ausserhalb der Kirche, es £an# kein Heil ausserhalb der
Kirche geben, weil es kein Ausserhalb der so verstandenen Kirche, das heisst:
der Heilsvermittlung gibt. Als wesensmissig auf die Heiligung ihres Lebens
ausgerichtete Geschopfe Gottes stehen alle Menschen in Beziehung zur
heilshaften Wirklichkeit Gottes, sei es, dass ihnen diese Transzendenzbezie-
hung im expliziten Glauben zu Bewusstsein kommt, sei es, dass sie sie impli-
zit in der zum Heil bestimmten Menschheitsgemeinschaft leben.

Um diese Auffassung zu untermauern, konnte man sich auf die Tridenti-
nische Lehre von der Begierdentaufe berufen, der zufolge schon der
«Wunsch» («votum») bzw. das «Verlangen» («desideriumy») nach der Taufe fur
die «Uberfithrung aus dem Stand, in dem der Mensch als Sohn des ersten
Adam geboren wird, in den Stand der Gnade und der Annahme zum Gottes-
kind durch den zweiten Adam, Jesus Christus unseren Heiland» austeicht.
Im Hintergrund steht die scholastische Annahme eines «desiderium naturale
(innatum) visionis beatificae Dei».” Im Schreiben des Heiligen Offiziums an

> O. Karrer: Das Religiose in der Menschheit und das Christentum, Freiburg 1934,
31936, 232. Karrer schreibt: Es gibt «heimliche, unbewuBte Christen drauflen,
heimliche Heiden drinnen», d.h. ausserhalb bzw. innerhalb der sichtbaren Kirche.

¢ Denzinger 1524, zit. nach: J. Neuner, H. Roos: Der Glaube der Kirche in den
Urkunden der Lehrverkiindigung, neub.v. K. Rahner u. K.-H. Weger, Regensburg
1971, Nr. 974. — Siehe auch die Aussage zum Busssakrament, dass der [/orsatz, bei
gegebener Gelegenheit ein sakramentales Stindenbekenntnis abzulegen, fiir die
Siindenvergebung ausreichend sein kann (Denzinger 1543; Neuner, Roos: a.a.0.
813).

7 Thomas: STh 1, 12,1; CG 111, 62.



122 Reinhold Bernhardt

den Erzbischof von Boston (1949) wurde die Lehre von der Begierde nach
der Tanfe zum Postulat eines impliziten votum eccesiae ausgedehnt.® Das im-
plizite votum ecclesiae kommt in der unbewussten Ausrichtung am Willen
Gottes zum Ausdruck:

«Wenn ... der Mensch in einer uniiberwindlichen Unkenntnis befangen ist, nimmt
Gott auch einen einschlussweisen (impliziten) Wunsch (sc. zur Kirche zu gehoren)
an, der so genannt wird, weil er in jeder seelischen Einstellung enthalten ist, in der
der Mensch sein Wollen dem Willen Gottes gleichformig haben willy.?

Das Votum muss «durch die «ollkommene Liebe> informiert» sein.'®

Die bekannteste Ausprigung der Vorstellung einer vorbewussten Reali-
sierung der Gottesbeziehung findet sich in Karl Rahners Lehre vom «anony-
men bzw. impliziten Christentum».!! Der «Nouvelle Théologie» folgend, sie
aber weiter fiihrend, deutete er das «desiderium naturale» als «libernattitliches
Existential» und schob dieses vermittelnd zwischen Natur und Gnade ein.
Weil allen Menschen dieses Existential eignet, das seinen Grund im Heilswil-
len Gottes hat, wie er in Christus realisiert ist, und welil sie alle damit auf Chri-
stus hin finalisiert sind, kann er auch diejenigen Christen nennen, die nicht an
Christus glauben. In ihrem Streben nach Selbsttranszendenz vollziehen sie
ein «anonymes Christsein». Rahner unterscheidet zwischen einem gegen-
stindlichen, voll bewussten, expliziten und einem transzendentalen, apriori-
schen, impliziten Bewusstsein. Fur das Geschenk der gottlichen Gnade ist es
nicht entscheidend, dass der Beschenkte explizit um diese Gnadengabe weiss;
die ubernatirliche Dynamik seiner existentiellen Verfassung auf die transzen-
dente Erfillung hin hingt nicht von solcher Kenntnisnahme und Anerken-
nung ab; sie ist in jedem Menschen — ob er es weiss oder nicht, ob er es ein-
gesteht oder leugnet — als transzendentale Bewusstheit angelegt. Mit diesem
anthropologischen Ansatz vermittelt Rahner zwischen dem Postulat des uni-
versalen Heilswillens Gottes und dem Faktum, dass sich die Menschheit

8 Denzinger, 3870, 3872; Neuner, Roos: Glaube der Kirche (Anm. 6), 371.

% Ebd.

i Fh,

11 Siche dazu die folgenden Aufsatze Rahners, die allesamt in seinen «Schriften zur
Theologie» (Katl Rahner: Schriften zur Theologie, 16 Binde, Ziirich u.a. 1954-
1984) veroffentlicht sind: Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen
(V, 136-158); Die anonymen Christen (VI, 545-554); Atheismus und implizites
Christentum (VIII, 187-212); Kirche, Kirchen und Religionen (VIII, 355-373);
Anonymes Christentum und Missionsauftrag der Kirche (IX, 498-515); Bemer-
kungen zum Problem des «anonymen Christen» (X, 531-546); Anonymer und
expliziter Glaube (XII, 76-84); Der eine Jesus Christus und die Universalitit des
Heils (X1I, 251-282); Jesus Christus in den nichtchristlichen Religionen (XI1, 370—
383); Uber die Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen (XIII, 341-350);
Uber den Absolutheitsanspruch des Christentums (XV, 171-184).
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mehrheitlich dem Glauben an Christus verschliesst, sei es aus religicser Indif-
ferenz oder weil sie anderen religicsen Wegen folgt.

In Artikel 16 der Kirchenkonstitution («Lumen gentium») des Zweiten
Vatikanischen Konzils wird der Gedanke einer unausdricklichen, aber zum
Heil fithrenden Gottesbeziehung aufgenommen, wenn es heisst:

«Die gottliche Vorsehung verweigert auch denen das zum Heil Notwendige nicht,
die ohne Schuld noch nicht zur ausdricklichen Anerkennung Gottes gekommen
sind, jedoch, nicht ohne die gottliche Gnade, ein rechtes Leben zu fithren sich be-
muhen». (Art. 106)

Auf eine anthropologische Begrundung dieses Gedankens, wie ihn die «Nou-
velle Théologie» entwickelt hatte und wie er sich bei Karl Rahner findet, ver-
zichtet das Konzil allerdings.

In dieser Zeit haben sich auch andere katholische Theologen den Gedan-
ken eines anonymen Christentums bzw. Analogien dazu zu Eigen gemacht,
wie etwa Edward Schillebeeckx, der die «anonyme Anwesenheit der Kirche
in der anonym-christlichen Menschheit ... Vor-Kirchew zu nennen vor-
schlug.!? Der Kontext solcher Uberlegungen war in erster Linie ein religions-
theologischer. Es ging um die Frage nach dem Heil fiir Nichtchristen. Sie
stellte sich, weil zwei theologische Postulate in Spannung zueinander standen:
zum einen das Postulat des allgemeinen Heilswissens Gottes, zum anderen
das Postulat, dass alles Heil von Christus kommt und die Kirche als Leib
Christi die geschichtliche Vermittlungs- und Realisierungsform der Heilsgna-
de Gottes darstellt. Damit war zu kliren, wie Gott seinen universalen Heils-
willen verwirklichen kann angesichts der zahllosen Menschen, die offensicht-
lich nicht in einer Beziehung zu Christus und zur Kirche stehen.!”> Die Ant-
wortt wurde in der Annahme eines unausdriicklichen oder sogar unbewussten
Gottes-, Christus- und Kirchenbezuges gegeben.

Auf evangelischer Seite hingegen war der Akzent in der Problemstellung an-
ders gesetzt. Das Sékularisationstheorem bildete den Fragehorizont, in dem
die Uberlegungen zum «unbewussten Christentum» entwickelt wurden. Der
Blick richtete sich also weniger auf die Frage nach dem soteriologischen Sta-
tus der Andersglaubenden und mehr auf die Gegenwart Gottes in der «Welt»
und auf das weltliche Handeln der Christen. Deshalb treten die diesbeziigli-

12 E. Schillebeeckx: Kirche und Menschheit, Conc(D) 1 (1965) 34.

13 Katl Rahner formulierte das Problem in Form der rhetorischen Frage, ob «der
Christ auch nur fiir einen Augenblick glauben (kann), diese unabsehbare Schar sei-
ner Brider, nicht nur jener vor Christi Erscheinen ..., sondern auch seiner Gegen-
wart und der heraufzichenden Zukunft sei unweigerlich und grundsatzlich von der
Erfillung ihres Lebens ausgeschlossen und zu ewiger Sinnlosigkeit verurteilt?» (K.
Rahner: Die anonymen Christen, in: ders.: Schriften zur Theologie, VI, 546).
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chen Uberlegungen besonders dort hervor, wo die «Weltlichkeit» des Glau-
bens bzw. die (implizite) Christlichkeit der Welt betont wird.

2. «liberale 'Theologie»

Die reformatorische Differenzierung zwischen sichtbarer und verborgener,
bzw. dussetlicher und innerlicher, bzw. leiblicher und geistlicher, bzw. empi-
rischer und geglaubter Kirche begegnet bei Richard Rothe als Unterscheidung
von Kirche und Christentum. Mit «Christentumy» ist dabei weder die ge-
schichtliche Religion noch die individuelle Religiositit der Christen gemeint,
sondern die weltgestaltende Geisteskraft Gottes, die von Christus ausgehend
die Geschichte durchwirkt.!"* Es ist eine Macht, die alle Lebensverhiltnisse
durchdringen, vergeistigen und auf das Reich Gottes als Sozialwesen vollen-
deter Sittlichkeit hin transformietren will. Schon Schleiermacher hatte be-
kanntlich das Reich Gottes als Gesamtheit aller sittlichen Zwecke der
Menschheit aufgefasst. Das so verstandene «Christentum» darf nicht mit der
Kirche identifiziert und auf sie beschrinkt werden. Denn «Christus ist «der
Herp ebensowohl auf dem welt/ichen Gebiete wie auf dem &irchlichen».'®

Rothes Gegenwartsdeutung ist getragen von seinem spekulativen theolo-
gischen Geschichtsverstindnis. Mit der Menschwerdung Gottes in Jesus
Christus sind alle wahren geistigen Gtter in die Geschichte gekommen!® und
haben sich dort zunehmend Geltung verschafft. Der Inkarnationsgedanke ist
also zum einen auf die gesamte (Geistes-) Geschichte bezogen und zum an-
deren mit einem progressiven Verstindnis der GGeschichte verbunden. Martin
Rade fasst Rothes Position folgendermassen zusammen:

«[D]ie wachsende Herrschaft Christi in der Welt ... sprengt seiner Ansicht nach mit
Notwendigkeit die Mauern der Kirches, der religidsen Gemeinschaft, um eben im
Staav als der religios-sittlichen Gemeinschaft ihr entsprechendes Kénigreich zu fin-
den».'’

4 Rothe definiert «Christentumy als «Inbegtiff der von Jesus Christus ausgegangenen

und fort und fort ausgehenden Wirkungen»; Zur Debatte iiber den Protestanten-
verein, AKZs 5 (1864) 297-309 (299).
15 R. Rothe: Stille Stunden. Aphorismen aus Richard Rothe’s handschriftlichem
Nachlass, hg.v. F. Nippold, Wittenberg 1872, 348. Dort findet sich ein Abschnitt
«Das Christentum auB3erhalb der Kirche», 345-357.
R. Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben an Jesum in den Herzen
der Kinder unserer Zeit, in: Richard Rothes nachgelassene Predigten, hgv. D.
Schenkel, Bd. 2, Elberfeld 1869, 316.328.
7" M. Rade: UnbewuBtes Christentum (1905), in: ders.: Ausgewihlte Schriften, Bd. 3:
Recht und Glaube, hg,v. Ch. Schwdébel, Giitersloh 1988, 127.

16
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Die Menschwerdung Gottes ist nach Rothe als Weltwerdung, das heisst: als
Verchristlichung der Welt bzw. des Gesamtlebens der Menschheit in Gesell-
schaft und Kultur zu verstehen. Die Welt ist nicht nur Gegenstand der Erlo-
sung, sondern auch Trigerin der erlésenden Wirksamkeit Gottes und als sol-
che — zugespitzt formuliert — der Leib Christi. Die religios bestimmte Phase
der Weltgeschichte wird in eine von christlicher Sittlichkeit bestimmte tiber-
gehen, die kirchliche in eine politische (im weitesten Sinn des gesamtgesell-
schaftlichen Lebens). Gottesdienst vollzieht sich im Alltag der von Gott in
Anspruch genommenen Welt. Entkirchlichung ist nicht ein zu beklagendes,
sondern ein zu begrussendes providentielles Phinomen. Die Kirche wird da-
bei nicht ganz verschwinden, wohl aber zuriicktreten. Ihre bleibende Funkti-
on ist es, an den gottlichen Grund des Verchristlichungsprozesses und an
dessen Zielbestimmung der Gottesgemeinschaft zu erinnern.

Rothe bezieht den Fortschrittsgedanken auch auf die Erkenntnisgeschich-
te: Christus leuchtet nicht nur aus dem Evangelium entgegen, sondern auch
«aus seinem ganzen weltgeschichtlichen Werke wihrend dieser achtzehn
Jahrhundette it immer steigender Deutlichkeis.'® Er kann also gewissermassen
aus dem Buch der Schrift und aus dem Buch der Geschichte erkannt werden.

Die Verchristlichung der Welt ist dabei nicht an die Bewusstseinsformen
der kirchlichen Frommigkeit gebunden. Es gibt ein unbewusstes Christen-
tum, in dem sich der Gottgeist in seiner sittlichen Substanz und seiner Stre-
berichtung auf das Reich Gottes hin ebenso artikuliert wie im bewussten
Christentum. Rothe gebrauchte den Begtiff «unbewusstes Christentum»!?
erstmals 1857 in einer Predigt zu Mk 9,24 am fiinften Sonntag nach Trinitatis
in einem Universititsgottesdienst in Heidelberg, der er den Titel gab: «Der
Kampf zwischen Glauben und Unglauben an Jesum in den Herzen der Kin-
der unserer Zeit».? Darin tritt er denen entgegen, die «unsetre Zeit ohne wei-
teres als Zeit des religiosen Unglaubens oder doch wenigstens der volligen
Entfremdung von Christo und dem Christenthum ... schelten».?! Denn diese
Zeit habe «ein so warmes Herz und eine so werkthitige Hand ... wie keine
frithere fiir solche Zwecke, die ohne Widerrede zu den allertheuersten Zwek-
ken Christi selbst gehoten und folglich jedenfalls christliche Ziwecke sind».?

18 Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 20), 327 (Hervorhe-

bung R.B.).

Zu seiner historischen Einordnung siehe: Rade: Unbewulites Christentum (Anm.

17), 124ff,

2 Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 313-328. Vgl.
ders.: Zur Orientierung iiber die gegenwirtige Aufgabe der deutsch-evangelischen
Kirche (1862), in: ders.: Gesammelte Vortrige und Abhandlungen, Elberfeld 1886,
56,

2l Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 315.

22 Ebd. (Hervorhebung R.R.).

19
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Er entfaltet diesen Gedanken im Rahmen einer Reflexion tiber das Ver-
staindnis von «Glauben», die nicht an Nichtglaubende, sondern an die Gottes-
dienstbesucher adressiert ist. Rothe bezieht die Unterscheidung zwischen
Unglauben und Glauben nicht nur auf verschiedene Personengruppen, son-
dern verlagert sie ins Herz dieser (kirchlichen) Christen, die sich nicht in in-
tellektueller Redlichkeit der kirchlichen Glaubenslehre unterstellen kénnen,
sich der geschichtlichen Person Jesu, ihrer Llehre und Praxis aber tief verbun-
den wissen. Das unbewusste Christentum (als geistige Grosse) ist innerhalb
des kirchlichen Christentums (als geschichtlicher, sozialer Grosse) lokalisiert;
seine Triger sind Getaufte, also nominell Kirchenmitglieder, die aber in inne-
rer Distanz zur Kirche stehen.?® Es geht Rothe nicht um Nichtchristen. Seine
Ubetlegungen zum «unbewussten Christentumy» sind pisteologisch-ekklesio-
logischer, nicht religionstheologischer Art.

In der Gedichtnisrede, die Ernst Troeltsch als Dekan der Theologischen
Fakultit anlasslich des 100. Geburtstages von Richard Rothe (28.1.1899) am
9.2.1899 in der Aula der Heidelberger Universitit hielt®*, sprach er die Selbst-
verstindlichkeit an, mit der Rothe das Christentum als «die ubernattrliche
Normalreligion» ansah, demgegentiber «er die aullerchristliche Religionsent-
wicklung trotz seines prinzipiellen Evolutionismus ohne weiteres als Ent-
wicklung der «alschen» Religion konstruierte und zwischen beiden eine jede
historische Gemeinsamkeit und Gleichartigkeit authebende Kluft befestig-
ten. >

An Christus glauben — so sagt Rothe diesen Glaubig-Ungliaubigen — heisst
nicht, tradierte Lehren tber die Person und das Werk Jesu Christi anzuerken-
nen, die allzu oft in Spannung zur Geisteskultur der Gegenwart stehen. Wo
solche dogmatischen Vorstellungen zum Glaubensinhalt erklart werden, wird
ein echter Christusglaube verunméglicht. Wirklicher Glaube besteht demge-
genuber darin, sich dem «sittlichen Charakter» der Person Jesu®, wie sie in
den Evangelien dargestellt ist, auszusetzen. Der Glaubende soll sich von der
«Gesinnungy und dem «Herz» Jesu beeindrucken lassen.?” Das von Gott aus-
gehende «Gute und Edle»® im Menschen wird dabei als das wahrhaft Christ-
liche erkennbar. Die Rede vom «unbewussten Christentum» bezeichnet bei
Rothe die sittliche Substanz des Christlichen, die im real existierenden kirch-

2 Bei ] H. Koopmann und K. Schwarz finden sich dann Ansitze, die das unbewusste
Christentum auch auf Ungetaufte ausdehnen; siehe dazu: Rade: Unbewul3tes Chri-
stentum (Anm. 17), 128f.

2 E. Troeltsch: Richard Rothe. Gedichtnisrede gehalten zur Feier des hundertsten
Geburtstages in der Aula der Universitit, Tiibingen 1899.

% Troeltsch: Richard Rothe (Anm. 24), 12.

% Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 324.

27 Ebd.

28 Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 327.
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lichen Christentum durch Glaubensvorstellungen oft mehr verdeckt als ans
Licht gebracht wird. Dieser Substanz muss sich das christliche Glaubensbe-
wusstsein zuwenden. Sie muss in ihrer Christlichkeit bewusst gemacht wer-
den und die Stelle einnehmen, die jetzt von theologischer bzw. christologi-
scher Ideologie besetzt ist. «Ihr werdet nun dem wirklichen, bereits in Euch
vorhandenen Glauben an Jesum, den ihr bisher nicht erkanntet, weil eine fal-
sche Vorstellung von ithm euer Auge blendete, inne werden — es wird euch
euer bisher unbewnfStes Christentum bewnfit werden.»® Wenn die Glaubenden,
die an ithrem vermeintlichen Unglauben leiden, weil sie sich nicht die tradier-
ten Vorstellungsformen von der Bedeutung Christi zu Eigen machen kon-
nen, wenn auch all jene, die sich aus diesem Grund vom Glauben abgewandt
haben, «ihres thnen unbewufSten Christentums sich bewusst wiirden: dann wire der
Christenheit unserer Tage geholfen».?

In einem Schreiben an Christian Karl Josias von Bunsen, dessen Buch
«Die Zeichen der Zeit» bei christlichen Theologen heftige Kritik ausgelost
hatte®, bindelt Rothe den Zusammenhang zwischen dem Glauben an den
«geschichtlichen Christus» und «unbewusstem Christentumy». Auch dabei hat
er nicht primir die dem christlichen Glauben Entfremdeten, sondern die
Christen im Blick:

«Wir, theuerer Bunsen, sind tief durchdrungen, da3 die Christenheit (nicht pure die
Welt) unserer Tage nur an einen undogmatischen Christus mit voller Wahrheit
glauben kann. Der Christus der Theologen wird nie wieder in der Christenbeit tm GrofSen ein
Gegenstand des Glanbens werden, dem undogmatischen Christus aber, wie ihn das mit
aller Strenge gewissenhafter Geschichtsforschung behandelte Neue Testament uns
zeigt, dem schlagen auch jetzt noch tausend Herzen in demithig freudigem Ver-
trauen und anbetender Verehrung entgegen unter denen, welche sich von dem
Christus der Theologen entriistet abwenden. Diesen unbewuf3ten Christen zum Be-
wuBtsein um ihr thatsidchliches Christenthum zu helfen, das wire die schone Auf-
gabe derer, die den Herrn Jesum lieb haben und auf ihn allein ihr Vertrauen set-
zen.y??

Wenn Rothe vom «wahren Wesen des Glaubens»® bzw. vom «thatsichli-
che(n) Christenthum»* spricht, dann meint er damit die sittliche Selbstbe-
stimmung im Geiste Jesu Christi, auch wenn sie nicht mit dem expliziten

® Ebd.

30 Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 328 (Hetvorhe-
bung R.R.).

31 Ch.K.J. von Bunsen: Die Zeichen det Zeit. Briefe an Freunde uiber die Gewissens-
freiheit und das Recht der christlichen Gemeinde, Leipzig 1855.

32 Zitiert aus der Biographie von A. Hausrath: Richard Rothe und seine Freunde, Bd.
2, Betlin 1906, 3621£.; siche auch 405f.

3 In: Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 326.

3 Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 328.
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Christusbekenntnis verbunden ist. Darin liegt eine erhebliche Sinnverschie-
bung gegentber der reformatorischen Unterscheidung zwischen sichtbarer
Kirche und der verborgenen Gemeinschaft derer, die wahrhaft glauben. Fur
die Reformatoren war der wahrhafte Glaube bewusster Glaube, der sich
(nach Rom 10,91.) zu Christus bekennt. Nur dieser Glaube ist das Unterpfand
ewiger Seligkeit. — Auch Rothe geht davon aus, dass nur die in der Gemein-
schaft zu Gott stehenden Menschen des unverginglichen Lebens teilhaftig
werden. Dazu gehoren nicht alle Menschen; wer ohne Gottesbeziehung
stirbt, ist der Selbstauflosung preisgegeben. Dazu gehoren aber auch nicht
nur die, die sich im Sinne tberlieferter Kirchenlehren rechtgliubig zu Chri-
stus bekennen. Der Kreis derer, die das ewige Leben empfangen, schliesst
auch diejenigen ein, die der in thnen angelegten Sittlichkeit als einem unbe-
wussten Christentum folgen.

Die Wendung «unbewusstes Christentum» gebraucht Rothe nicht als ge-
prigten Begriff. Fir den gleichen Sachverhalt, den er definiert als «Inbegriff
der von Jesus Christus ausgegangenen und fort und fort ausgehenden Wit-
kungen»®, kann er auch andere Ausdricke verwenden. So etwa, wenn er sich
in seinem Vortrag auf dem ersten deutschen Protestantentag in Eisenach am
7. Juni 1865 mit der Frage auseinandersetzt: «Durch welche Mittel kénnen die
der Kirche entfremdeten Glieder ihr wieder gewonnen werden?» Dabei stellt
er ein «wpeltliche(s) Christentum» dem «kérchlichen Christentum» gegenuber.’®

Im Folgenden sollen noch zwei kritische Reaktionen auf Rothes Rede
vom «unbewussten Christentum» vorgestellt werden. Wihrend Martin Kih-
ler vor allem dem bewusstseins- und kulturtheologischen Ansatz widet-
spricht, in den dieser Gedanke eingebunden ist, geht Martin Rade von der kir-
chenpolitischen Intention aus, die Rothe mit der Wiirdigung des «unbewuss-
ten Christentums» verbindet: die der Kirche und dem kirchlichen Glauben
Entfremdeten wieder zu einer intellektuell redlich vertretbaren christlichen
Gottesbeziehung zu fiihren. Beide erkennen die begrenzte Berechtigung der
Rede vom «unbewussten Christentumy» an, sehen in ihr aber primir eine De-
fizitanzeige und betonen die Notwendigkeit des bewussten Glaubens.

(1) Kehlers Kritik zielt im Grunde gegen die Schleiermachersche Wesensbe-
stimmung des Christentums als Sinn und Geschmack fir das Unendliche, die
er in der Vermittlungstheologie seiner Zeit aufgenommen findet. Die Beto-
nung des Gemuts auf Kosten der Rationalitat fGhrt ihm zufolge zu einer
frommen Verklirung und Veredlung des weltlichen Lebens, nicht aber zur
prophetischen Kritik daran. Einer einseitig welt- und kulturzugewandten

3 Rothe: Debatte (Anm. 14), 299.

3% R. Rothe: Vortrag, gehalten zu Eisenach am 7. Juni 1865 auf dem ersten deutschen
Protestantentage, in: Gesammelte Vortrige und Abhandlungen Dr. Richard
Rothes aus seinen letzten Lebensjahren, FElberfeld 1886, 129-147, 144f.
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Christentumsauffassung setzt er den Hinweis auf die Jenseitsorientierung des
christlichen Glaubens entgegen. Er erinnert daran, «daf3 das Christentum den
Sinn nicht nur mit dieser Welt aussohnen, dal} es denselben durchaus nicht
hier heimisch machen will, sondern ihn gerade auf ein Jenseits hinweist.*” In
seinem Mittelpunkt steht nicht eine «unklare Gefithlsregung», sondern ein
«unterscheidendes klares Wissen».® Inhalt dieses klaren Bewusstseins ist
nicht — darin schliesst sich Kihler an Rothe an — ein Gedanke oder eine Leh-
re, nicht die Rechtglidubigkeit, «die da meint, den Geist des Christentumes in
klare Lehrformeln, gleichsam in scharfkantige diamantene Kristalle gebannt
zu besitzen»”, sondetn die Tatsache der Christusprisenz. Es ist dies eine Tat-
sache «von Kraft und Gedankengehalt wie keine andere».*” Daher kann der
Christusglaube nicht primar als unbewusstes Christentum etfasst werden. Er
dringt nach bewusster Durchdringung, klarer Artikulation und deutlicher Er-
kennbarkeit in seinem praktischen Vollzug.

Ein wichtiger Einwand, den Kihler gegen das Postulat eines unbewussten
Christentums entwickelt, betrifft dessen Selbsterkenntnis. Wie kann sich das
unbewusst Christliche als solches erkennen? Kihler setzt diese Ruckfrage in
Szene:

«Unbekannt und unerkennbar wandelt durch seine Dimmerung das Gespenst ei-
nes vor Jahrhunderten verstorbenen Mannes ohnegleichen. Und wenn er hervor-
trite aus den Nebeln dieser Nacht, wenn er an das Schifflein dieser Gemeinde trate
und spriche sein gewaltiges dch bin’s, wie konnte ihm der zuversichtliche trostrei-
che Ruf antworten: <Es ist der Hern? Wie kénnte der Mund eines solchen unbewul3-
ten Christen, wenn jene Gestalt seine Hinde nihme und seine Finger in ihres Lei-
bes Narben legte, anbetend aussprechen: Mein Herr und mein Goto?»*!

Kihler fragt nach der Identifizierbarkeit Jesu Christi als Zentralinhalt des
Christlichen. Der erkannte Christus praesens ist der Inbegriff des Christli-
chen, nicht die sittlichen Gehalte seiner Gesinnung, die auch ohne bewussten
Bezug auf ihn realisiert sein konnen. Diese Gehalte sind auch Kéhler wichtig,
Doch besteht er darauf, dass sie nur im bewussten Christusglauben als christ-
liche erkannt und bestimmt werden kénnen. Die unbewussten Christen wis-
sen nicht, an wen sie glauben und kénnen daher auch nicht das Christliche
vom Nichtchristlichen unterscheiden. Kihler nimmt das Wort von Julius
Miiller auf: «Alle Sittlichkeit ist unbewusste Religion», fiigt aber hinzu: «aber

37 M. Kihler: Unbewulites Christentum (1867), in: ders.: Dogmatische Zeitfragen.
Alte und neue Ausfithrungen zur Wissenschaft der christlichen Lehre, Erstes Heft
1898, Leipzig, 46—72 (60).

3 Kihler: UnbewuBtes Christentum (Anm. 37), 67.

¥ Kihler: UnbewuBtes Christentum (Anm. 37), 52.

40 Kihler: UnbewuBtes Christentum (Anm. 37), 69.

# Kihler: UnbewuBtes Christentum (Anm. 37), 51.
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kriftige vollendete Sittlichkeit ist nur da, wo sie bewusst und tatsachlich reli-
gios wird».*?

Rothe hatte eine ganz ahnliche Szene beschrieben und daran seine Unter-
scheidung von dogmatischer Rechtgldubigkeit und wahrhaftem — wenn auch
vielleicht unbewusstem — Gleichgesinntsein mit Jesus Christus verdeutlicht.
Er warf die Frage auf, wer Jesus gegenwirtig erkennen wiirde, wenn er inko-
gnito in seiner Christenheit erschiene, und gab zur Antwort: «gar manche von
denen, die mit der groBten Geldufigkeit ein rechtglaubiges Bekenntnis von
Christo ablegen, wiirden an thm vortibergehen ohne thn zu erkennen und sei-
ne gottliche Anziehungskraft zu spiiren», weil er nicht ihrer Dogmatik ent-
spriache und «zu weltformig aussehen wiirde».* Die gingige Unterscheidung
in «Glaubige» und «Ungldubige» wiirde ganz anders ausfallen.** Das Festhal-
ten an einem orthodoxen Christusbekenntnis kann nach Rothe also der ge-
lebten Christusbeziehung gerade im Wege stehen. Das wirde Kihler durch-
aus zugestehen. Doch ist die Alternative dazu fir ihn nicht die Verlagerung
des wahrhaften Glaubens in ein vorbewusstes subjektives Empfinden des in
Christus griindenden Wahren, Guten und Schénen, sondern das Durchdrin-
gen durch die Vorstellungen, Lehren und Bekenntnisse hin zum Glauben an
den biblisch bezeugten gegenwirtigen Christus. Dieser Glaube ist ein klarer,
denkender, expliziter Glaube. Kihler stellt also der «Herzenstheologie» Ro-
thes eine Wort-Theologie gegentiber.

Dabei bestreitet er gar nicht die theologische Notwendigkeit, von einem
unbewussten Christentum auszugehen. Sie liegt begriindet in der schopfungs-
missigen Ausstattung des Menschen mit einem Gottes- und somit auch ei-
nem Christusbezug. Dazu verweist er auf Tertullians Rede von der «anima na-
turaliter Christiana». Doch komme diese Anlage nur in Form des Verlangens
nach dem Empfang der Christusbotschaft zur Geltung. In diesem Sinne — als
Ausdruck des Mangels — konne das unbewusste Christentum als Vorberei-
tung auf den Durchbruch zum bewussten angesehen werden.

«Die verkiindete Seligkeit ruht nicht auf einer Reife gleich der des Keimes, der nur
des giinstigen Bodens bedarf, um aus innerer Macht die Pflanze aufwiirts zu treiben,
vielmehr auf einer Reife der Empfinglichkeit, welche durch das erweckende Wort
zut vollen Erkenntnis innerer Machtlosigkeit gezeitigt, fihig ist, die schopferische
Zeugungskraft in sich aufzunechmen und walten zu lassen»®

Fir Rothe hingegen war das unbewusste Christentum das Movens zur Ver-

christlichung der Gesellschatft.

42 Kibhler: Unbewuftes Christentum (Anm. 37), 54.

#  Rothe: Der Kampf zwischen Glauben und Unglauben (Anm. 16), 326.

*  Ebd. — Die beiden Begriffe hat Rothe selbst in Anfithrungszeichen gesetzt.
#  Kaihler: UnbewuBtes Christentum (Anm. 37), 56.
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(2) Martin Rade hat in einem Vortrag, den er erstmals 1904 vor der Kirchlich-
theologischen Konferenz der Provinz Brandenburg in Berlin und dann in
Uberarbeiteter Form 1905 vor den Freunden der «Christlichen Wel in Ham-
burg gehalten hat, die Uberlegungen Richard Rothes zum «unbewussten
Christentum» aufgenommen.*® Er unterscheidet das «unbewusste» vom «un-
dogmatischen», vom «unkirchlichen» und vom «modernen» Christentum,
denn alle diese Christentumsauffassungen seien mehr oder weniger bewusst.
Er unterscheidet es auch von der «fides implicita». Auch dieser «auf alle Selb-
standigkeit der Erkenntnis verzichtende, kopflose und vorbehaltlose Autori-
titsglaube» kdnne sehr bewusst sein.*’

Rade will zum einen bescheidener, zum anderen bestimmter iber das
Christentum denken. Er distanziert sich von Rothes kulturtheologischem
Optimismus und Fortschrittsglauben. Nicht jeder Fortschritt in der Mensch-
heit sei auf Christus zuriickzufithren und nicht jeder Humanismus zu einer
«Wirkung des Christentums» zu deklarieren. Die profane Kultur sei kritischer
zu betrachten, als Rothe es getan habe, denn die «tiefen Schiden der moder-
nen Entwicklungy dirften nicht Gbersehen werden. «Wir verstehen wieder,
was der Apostel will, wenn er uns sagt, die Welt liege im argen.»*®

Rade fordert mehr Bestimmtheit im Selbstverstindnis des Christlichen.
Die primire Wirkung Jesu Christi bestehe nicht in der sittlichen Verchristli-
chung der Kultur, sondern in der Ermoglichung einer Beziehung zu Gott.
Diese Beziehung muss aber bewusst erfasst und bekenntnishaft artikuliert
werden; «man ist nicht darum Christ, weil man im Strome der Kultur mit-
schwimmt. Das kann jeder. Christentum aber ist etwas Besonderes, aus der
Flucht der geschichtlichen Erscheinungen deutlich sich Heraushebendes».*’
Daher sei die bewusste Stellungnahme gefordert: «evangelisches BewuBtsein,
kirchliches Bewultsein, GemeindebewuBtsein».’

3. «Christlicher Sogialismus»

Wihrend die von Schleiermacher ausgehende, tiber Rothe und den von ihm
mit ins Leben gerufenen «Deutschen Protestantenverein» bis zu Martin Rade
und den anderen «Freunden der «Christlichen Welb» fiihrende, eher vom biir-
gerlichen Liberalismus geprigte vermittlungstheologische Linie die Bezie-
hung von Christentum und Kultur thematisierte und dabei die der Kitrche

4 Rade: UnbewuBtes Christentum (Anm. 17), 123-135.
4 Rade: UnbewuBtes Christentum (Anm. 17), 123f.

#  Rade: UnbewuBtes Christentum (Anm. 17), 130.

4 Rade: UnbewuBtes Christentum (Anm. 17), 131.

% Ebd.
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Entfremdeten im Auge hatte, waren die Christlich-Sozialen und dann vor al-
lem die Religitsen Sozialisten®! von der sozialen Frage umgettieben. Letztere
entwickelten eine politische Reich-Gottes-Theologie, bet der die Praxis des
Kampfes fiir Gerechtigkeit in den soziookonomischen Lebensverhiltnissen
im Vordergrund stand. In dieser Frontstellung ergaben sich Koalitionen mit
nichtkirchlichen, nichtchristlichen und nichtreligiosen Mitstreitern fir die
Verwirklichung sozialistischer Ideale. Im Rahmen einer orthopraktischen
Wesens- und Aufgabenbestimmung des Christlichen im Sinne des politisch-
ethisch aufgefassten Reich-Gottes-Gedankens wurden diese Ideale und der
Einsatz zu ithrer Umsetzung als essentiell christlich angesehen. Da die Kit-
chen einer solchen Christentumsauffassung in der Regel reserviert bis ableh-
nend gegentiber standen, musste zwischen dem essentiell Christlichen und
dem empirisch Kirchlichen unterschieden werden. Glaubensformen, die zur
passivischen bzw. quietistischen Jenseitsorientierung motivieren, wurde ein
Verstandnis des Glaubens als tatiger Nachfolge entgegengesetzt. Eine solche
Bestimmung des normativ Christlichen fihrte also zu einer theologischen
Kirchen- und Glaubenskritik.

Je mehr das Ziel einer sozialistischen Verinderung der Gesellschaft als es-
sentielles und normatives Merkmal des Christlichen betont wird, umso mehr
legt es sich nahe, alle, die eine solche Handlungsorientierung teilen, zu Chri-
sten in einem weiteren Sinn zu erkliren. Da ihnen das Merkmal des bewuss-
ten Christusglaubens fehlt, werden sie als unbewusste Christen gewtirdigt.

In seinem Buch «Der radikale deutsche Socialismus und die christliche
Gesellschaft» (1877) setzte sich der Brandenburger Pfarrer und spitere Su-
perintendent Rudolf Todt aus der Sicht der christlichen Ethik mit der soziali-
stisch-marxistischen Arbeiterbewegung auseinander. Er deutete den Sozialis-
mus als Reaktion auf die Missstinde der biirgerlich-kapitalistischen Gesell-
schaft, erkannte die Berechtigung dieser Gesellschaftskritik an und forderte
seinerseits soziale Reformen im bestehenden politischen System. Dabei un-
terschied er zwischen dem Ideal eines gesellschaftlichen Sozialismus und der
sozialdemokratischen und sozialistisch-marxistischen Bewegung. Zwischen
Christentum und Sozialismus bestehe eine im Nachstenliebegebot begriinde-
te enge Verbindung. Das sozialistische Versohnungsprinzip sei im Neuen Te-
stament anerkannt. Christus konne als der erste Sozialist bezeichnet werden.
Jeder Christ habe «eine sozialistische Ader in sich und jeder Sozialist trigt ein
unbewusstes Christentum in sich».>?

>l Diese Bezeichnung ist insofern problematisch, als die Vertreter dem Religionsbe-
griff kritisch gegeniiberstanden. Aus dem Reich-Gottes-Gedanken ergab sich eine
z.T. scharfe theologische Religionskritik.

2 R. Todt: Der radikale deutsche Socialismus und die christliche Gesellschaft. Ver-
such einer Darstellung des socialen Gehaltes des Christenthums und der socialen
Aufgaben der christlichen Gesellschaft auf Grund einer Untersuchung des Neuen
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Wihrend sich die von Todt (zusammen mit Adolf Stoecker) initiierte
evangelisch-soziale Bewegung als Alternative zur marxistischen und sozialde-
mokratischen verstand, wiirdigten die sog. Religiésen Sozialisten diese Stro-
mungen theologisch und schlossen sich thnen zum Teil an. Auch bei ihnen
taucht das Deutemuster des unbewussten Christentums auf.

Christoph Blumbardt d. J., der als Inspirator des Religiosen Sozialismus gilt,
hatte zur «Abendstunde am 8. Juli 1899» in seiner Predigt: «Das Licht des Le-
bens (Joh 8,12)» verkiindigt, Jesus sei «viel weniger religids als (...) mensch-
lich lebendig oder (...) sozial».>* Dann kam er auf Menschen zu sprechen, die
man gemeinhin «Atheisten, Ungottmenschen» nennt, die mit dem Christen-
tum nichts mehr zu tun haben wollen, die sagen «ich will leben». In Form ei-
ner rhetorischen Frage gab er zu bedenken: «vielleicht sind sie gerade die
Gottmenschen, die leben wollen». Ihr Lebenswunsch verbindet sie mit der
Quelle allen Lebens. In diesem Zusammenhang stellte er fest, dass sich «in
weltlichen Schriftstellern eine Menge Prophetie auf eine neue Zeit» findet.>*
Damit war der Gedanken ausgesprochen, der sich dann bei den religiésen So-
zialisten bis hin zu Tillich immer wieder findet: dass sikulare Denker und Be-
wegungen eine prophetisch-kritische Funktion auch fiir das christliche Glau-
bensdenken haben konnen.

Auch Leonhard Ragag wollte allem religidsen Eskapismus von der Welt und
allem klerikalen Opportunismus einen prophetischen Realismus entgegenset-
zen. Anlidsslich eines Maurerstreiks hat er im April 1903 in seiner im Basler
Munster gehaltenen «Maurerstreikpredigt» zwischen der weltverklirenden,
die Glaubigen ruhig stellenden und damit systemstabilisierenden Religion ei-
nerseits und dem eschatologisch ausgerichteten Reich-Gottes-Glauben mit
seinem Imperativ zur Weltverinderung unterschieden. «Wenn das offizielle
Christentum kalt und verstindnislos dem Werden einer neuen Welt zuschau-
en wollte, die doch aus dem Herzen des Evangeliums hervorgegangen ist,
dann wire das Salz der Erde faul gewordenl», heisst es darin.>® Die soziale Be-
wegung realisiere die Mitte des Evangeliums: die Gotteskindschaft und Bru-

Testamentes, Wittenberg 1878, 45. Siche dazu auch: G. Brakelmann: Kirche und
Sozialismus im 19. Jahrhundert. Die Analyse des Sozialismus und Kommunismus
bei Johann Hinrich Wichern und bei Rudolf Todt, Witten 19606; ders.: Kirche, sozi-
ale Frage und Sozialismus im 19. Jh., Giitersloh 1977. S. Priifer: Sozialismus statt
Religion. Die deutsche Sozialdemokratie vor der religiosen Frage 1863—1890 (Kiri-
tische Studien zur Geschichtswissenschaft 152), Gottingen 2002, 273ff.

> Ch. Blumhardt: Thr Menschen seid Gottes. Eine Auswahl aus seinen Predigten,
Andachten und Schriften, hg.v. R. Lejeune (Blumhardt, Christoph 1842-1919, Bd.
3), Zurich/Leipzig 1928, 323-330 (324).

> Blumhardt: Thr Menschen seid Gottes (Anm. 53), 327.

5 L. Ragaz: Eingriffe ins Zeitgeschehen. Reich Gottes und Politik. Texte von 1900~
1945, hg.v. R. Brassel u. W. Spieler, Luzern 1995, 30.
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derschaft der Menschen. In der Arbeiterbewegung sah er ein unbewusstes
Christentum. Die Christen mussten sich auf die Seite derer stellen, die fir Ge-
rechtigkeit kimpfen. Im Hintergrund steht ein eschatologisches Verstindnis
der Geschichte, das Gottes Heilshandeln mit seinem Welthandeln ver-
schmilzt. Gegen einen Glauben, der auf die Erlésung von der Welt zielt, setzt
Ragaz den Glauben an Gott, der in der Geschichte auf die Errichtung seines
Reiches als eines Reichs des Friedens und der Gerechtigkeit hin wirkt und
dazu auch solche Bewegungen in Anspruch nimmt, die sich dem Gottesglau-
ben gegentiber reserviert verhalten. Gegen alle Tendenzen der Spiritualisie-
rung betont er den «Materialismus» der Gottesherrschaft und ruft die Chri-
sten dazu auf, sich an diesem Werk zu beteiligen und ideologische Grenzzie-
hungen zur Arbeiterbewegung zu iiberwinden.

An Weihnachten 1903 erschien Hermann Kutters Buch «Sie mussen! Ein of-
fenes Wort an die christliche Gesellschaft. Im Zentrum dieses Werkes steht
die Aussage, «dass die Sozialdemokratie ... in unbewusstem Christentum den
Willen Gottes tut. Wenn konservative Christen den Sozialisten Atheismus
vorwerfen, so ist das nichts anderes als der Beweis, dass die Christen das Wir-
ken des lebendigen, unmittelbaren Gottes nicht mehr erkennen kénnen».>
... Unbewusstes Christentum ist der Wille zur Verdnderung der bestehenden
sozialen Zustinde, mit denen sich die Christen weitgehend abgefunden ha-
ben».>” Anders als Ragaz beteiligte sich Kutter nicht aktiv an diesem Kampf,
sondern beschrinkte sich auf die Reich-Gottes-Predigt. Es erscheint ihm
problematisch, das Wirken Gottes in unmittelbare Bezichung zu einer ge-
schichtlichen Bewegung zu setzen. Damit dehnt er den Begriff des unbewuss-
ten Christentums tiber die Arbeiterbewegung hinaus aus. Alle, die den Willen
zur Verinderung der bestehenden sozialen Zustinde haben, gehéren dazu.

4. «Dialektische Theologien

Unter dem Einfluss des Religiésen Sozialismus hat sich der junge Safenwiler
Pfarrer Kar/ Barth der Sozialdemokratie zugewandt und sich in der Gewerk-
schaftsarbeit engagiert. In seinem Tambacher Vortrag grenzte er sich dann je-
doch scharf von jeglicher Identifikation menschlich-geschichtlicher Bewe-
gungen mit dem Willen Gottes ab und kritisierte die Bindestrich-Theologie,
die sich in den Formeln «christlich-sozial», «evangelisch-sozial» oder «religits-

% E. Buess, M. Mattmiiller: Prophetischer Sozialismus. Blumhardt, Ragaz, Barth,
Freiburg i.U. 1986, 58.

7 Buess, Mattmuller: Prophetischer Sozialismus (Anm. 56), 59. Bei diesen beiden
Aussagen handelt es sich nicht um direkte Zitate Kutters, sondern um textnahe
Paraphrasen der Herausgeber.
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sozialy zum Ausdruck brachte®, weil er datin die Gefahr einer «neue(n)
Rechtfertigung der Autonomie des Menschen und also des Sikularismus im
Sinne der lutherischen Lehre von den zwei Reichen» sah.> Mit der Zuriick-
dringung des Ethischen in der Bestimmung des spezifisch Christlichen, der
Betonung der Diastase zwischen Gott und Mensch, der Kritik am bewusst-
seinstheologischen Ansatz und an der Annahme eines religiosen Apriori war
der Unterstellung eines unbewussten Christentums der Boden entzogen.
Gott hatte sein Wort in Christus klar vernehmbar proklamiert. In der Kirche
wird es verkiindet. Gegeniiber der Klarheit des geoffenbarten Wortes, das ge-
hért und dem glaubender Gehorsam geschuldet werden muss, ist Religion die
Selbsterhebung des Menschen in die Gottesbeziehung und damit Unglaube.

Interessant in diesem Zusammenhang ist ein Beitrag des noch jingeren,
unter dem Einfluss der Liberalen Theologie stehenden und noch nicht dem
religiosen Sozialismus zugewandten Barth in einem Gemeindeblatt vom
9.3.1911. Unter dem Titel «Tue recht und scheue niemand! (Keine Abhand-
lung, aber sonst zum Nachdenken)» hatte er sich als Hilfsprediger in der
deutschsprachigen Gemeinde in Genf mit der These auseinandergesetzt, dass
«es bei vielen eine dem Gedanken gegeniiber unabhingige religits-christliche
Tatsichlichkeit, ein unbewuf3tes Christentum gebe».® Det Begriff des unbe-
wussten Christentums kommt darin allerdings nicht explizit vor. In einem
Brief Barths an Loew vom 30.4.(/1.5.) 1910 hatte et ihn jedoch aufgegriffen
und geschrieben, es gehe nicht mit der (christlich-religisen?) «Exklusivitit:.®!
«Nur nenne ich diese Erweiterung der religisen ... Betrachtungsweise nicht
eine Erweiterung des Religionsbegriffs resp. des christlichen Religionsbegrif-
fes, der fiir mich durchaus identisch bleibt, auch wenn ich Typen wie Schiller
und Goethe unbedenklich darin miteinbegreife. Abzulehnen ist fiir uns Rades
Ablehnung des (Unbewul3ten Christentums».» «Bewusste Christen» — mit Zu-
stimmung zu ciner Dogmatik — gebe es vielleicht iiberhaupt selten.®?

Ganz am Ende seiner Wirksamkeit taucht ein dhnlich erscheinender Ge-
danke wieder auf. In KD IV/2 unterscheidet Barth zwischen den «aktiven
Christen hier und den virtuellen und prospektiven Christen dort».% Die
christliche Gemeinde «hat es in allen, in jedem Menschen, an den sie gewiesen
ist, gewill noch nicht aktuell, wohl aber schon virtuell, potentiell mit einem

% «Der Christ in der Gesellschafts, in: ]. Moltmann (Hg): Anfinge der Dialektischen
Theologie, Teil I: Karl Barth, Heinrich Barth, Emil Brunner (TB 17), Miinchen
1962, 3-37 (5).

3 K. Barth: Die Menschlichkeit Gottes (ThSt 48), Ziitich 1956, 3-27 (9).

80 In: K. Barth: Vortrige und kleinere Arbeiten 19091914, hg.v. H.-A. Drewes, H.
Stoevesandt (GA 111, 22), Zirich 1993, 37f.

61 Barth: Vortrage und kleinere Arbeiten (Anm. 60), 37.

62 Barth: Vortrige und kleinere Arbeiten (Anm. 60), 38.

6 KD 1IV/2, 305.
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Christen, mit einem ¢hristianus designatus, einem christianus in spe zu tun: mit ei-
nem zur Erkenntnis und Betitigung seiner Gliedschaft am ILeib Christi be-
stimmten Geschopf»®

Moglich wurden diese Aussagen durch die stirkere Betonung der Weltzu-
gewandtheit Gottes in der Verséhnungslehre in KD IV. In der Entfaltung der
Christologie und Soteriologie bringt Barth immer wieder die im Christusbund
vollzogene grosse «Bejahung» det Welt durch Gott zur Sprache.® Der Unter-
schied zwischen den Glaubenden und den Nichtglaubenden besteht nicht
darin, dass die einen begnadet sind und die anderen nicht, sondern darin, dass
die einen die Begnadung der Welt in Christus erkennen, wihrend sie den ande-
ren noch verschlossen ist — 70ch.% Sie gehoren bereits zum Leib Christi, auch
wenn sie diese Gliedschaft nicht wahrnehmen. Je stirker Barth die Universa-
litit des Heilswillens und Heilswirkens postuliert — was schon in der Erwih-
lungslehre (KD I1/2) angelegt ist —, je mehr er den «Triumph der Gnade Got-
tes»®” proklamiert, um so mehr dringt sich ihm die Notwendigkeit auf, eine
Denkform zu finden, um die Partizipation der Nichtglaubenden an dieser all-
umfassenden Gnadenwirklichkeit auszusagen.

Barth spricht nun aber nicht mehr von einem #nbewussten Christsein. Den
dazu fithrenden bewusstseinstheologischen Ansatz lehnt er bekanntlich pro-
grammatisch ab. Er spricht von einem Bestimmtsein des Menschen — aller
Menschen — zum Christusglauben. Von Go#f her sind sie bereits Christen, als
Menschen noch nicht, auch nicht unbewusst. Barth geht nicht von der ethi-
schen Bestimmtheit des spezifischen Christlichen aus, die Rothe zur Annah-
me eines unbewussten Christentums geftihrt hatte, sondern von einer sote-
riologischen, die sich mit einer pneumatologisch-verheissungsgeschichtlichen
verbindet. Den Nichtchristen, denen die Begnadung ebenso gilt wie den
Christen (so wie sie mit diesen zusammen in der Solidaritit der Stnde stehen),
ist der Geist verheissen, der sie zur Erkenntnis dieser Wahrheit leiten wird.
Daher konnen sie als «prospektive Christen» bezeichnet werden. Doch auch
schon vor dieser Geistbegabung sind — aufgrund ihrer taktischen Teilhabe am
Gnadenbund — «wahre Worte» von ihnen zu erwarten, auf die die Christen-
heit achtsam zu héren hat, weil sie «die ezze und gange Wahrheit unter je einem

6 KD IV/3,927.

5 KD INAG, 912,

6 KD IV/3, 410. Siehe auch die Aussage in KD I1/2: «Der Wille Gottes ist zu allen
Zeiten auch auBerhalb der Kirche erfiillt worden ..., weil Jesus ... faktisch der
Herr der gangen Welt ist, der auch da seine Diener hat, wo sein Name noch nicht
oder nicht mehr erkannt und gepriesen ist. Seine Kirche darf ihn erkennen und
preisen» (632).

7 Nach: G.C. Berkouwer: Der Triumph der Gnade in der Theologie Karl Barths,
Neukirchen 1957. — Siehe dazu aber auch Barths kritische Anmerkungen in KD
IV/3, 198ff.
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besonderen Aspekt und insofern nur implizit, nicht explizit in ihrer Einheit und
Ganzheit zur Aussprache bringen».%® Sie kommen zum Ausdruck in mensch-
lichen Haltungen wie Frieden, Liebe, Furchtlosigkeit, Enthusiasmus oder in
«eine(r) Menschlichkeit, die nicht lange fragt und erwigt, mit wem man es im
Anderen zu tun hat, in der man sich vielmehr schlicht mit ihm solidarisch fin-
det und anspruchslos fiir ihn da ist.® Diese wahren Worte seien «Gleichnisse
des Himmelreichs»,”

Es gibt nach Barth eine noch nicht erkannte Partizipation an Christus in-
nerhalb und auch ausserhalb der Kirche. Diese griindet in der Erstreckung
des Gnadenbundes tiber die ganze Schopfung und besteht in der Zusage der
Annahme Gottes, die auch dort gilt, wo sie unangenommen bleibt und damit
nicht die Existenzverfassung der Menschen bestimmt. Barth geht jedoch
nicht so weit wie Rahner und Tillich, die diesem Noch-nicht-erkannt-Haben,
wie man von Gott bereits erkannt ist, einen existentialontologischen und be-
wusstseinsmassigen Status und sogar eine Sozialgestalt zuweisen, in der es
existiert. Es ist kein «anonymes Christentum» und keine latente «Kirche.
Barth deutet die Vergegenwirtigung Christi nicht als eine seiende, sondern als
eine immer neu sich ereignende. Als solche hinterlisst sie Spuren, die man
aber nicht zu «Gestalten der Gnade» essentialisieren darf. Die Erscheinungen,
die sie hervorbringt, sind vielfiltig und lassen sich nicht auf einen Begriff
bringen.

In einem Gespriach mit Wuppertaler Studenten am 1.7.1968 wurde Barth
die Frage gestellt, ob «der Neger im tiefsten Busch Afrikas nicht unter die
Gnade fillt, weil der nichts von Gott weil3?». Barth antwortet:

«Was heil3t das: <er féllt drunten? Gott ist ihm sicher auch gnidig gesinnt, wollen wir
mal sagen. Und die Verheilung gilt auch ihm. Wer weil3, ob sie nicht so einem
Buschneger sogar in ganz besonderer Weise gilt. Und hier wiirden wir jetzt auf das
Problem der Mission stoBBen. Das ist die Aufgabe der Mission, allen Menschen das
zu sagen: Gottes Gnade ist Huch zugewendet (...) Aber man kann natiirlich jetzt
nicht einfach von einem unbewuf3ten Christentum etwa dieses Buschnegers reden.»

Dass er dabei Rothe im Sinn hatte, zeigt sich an seiner anschliessenden Kritik
an Rahners Lehre vom «anonymen Christentum»: «der predigt jetzt so etwas
wie der Richard Rothe, so ein unbewusstes Christentum, wo die Welt im
Grunde schon irgendwie ganz christianisiert ist. Nein, nein, nicht sol»’!

68 KD IV/3, 137. Gemeint ist die Wahtheit Jesu Christi.

® KD IV/3, 140.

N KD 1V/3, 128.130.140; siehe dazu auch: KD TV/3, 409-411.

1 K. Barth: Gespriche 1964-68, hgv. E. Busch (GA 1V, 28), Ziirich 1997, 472-521
(520).
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Emil Brunner zeigte sich demgegeniiber aufgeschlossen fir den Gedanken
eines «unbewussten Christentumsy, ja sogar einer unbewussten Kirche.”” Er
sprach auch von «sikularem bzw. «Profankirche».” Andererseits liess er aber
eine kritische Reserve gegen Rothes Verstindnis des «unbewussten Christen-
tums» erkennen, weil die inhaltliche Bestimmtheit der Liebe Gottes als Liebe
Gottes dabei aus dem Blick gerit.

5. Bonhoeffer

Obwohl die Rede von einem «unbewussten Christentum» bei Dietrich Bonhoef-
fer nur peripher vorkommt, hatten die damit verbundenen Ubetlegungen
doch eine enorme Wirkungsgeschichte. Getrennt von allen kirchlichen Bezii-
gen hat er sich im Gefingnis mit der Diesseitigkeit und Weltbezogenheit des
christlichen Glaubens auseinandergesetzt. Er beobachtete seine Mitgefange-
nen und auch die Wichter, wie weit sie bei den Bombenangriffen auf Berlin
«an irgend etwas Ubersinnliches) glauben»™, und versuchte dann diese Aus-
serungen theologisch zu interpretieren. Dabei begegnete er der «wnattirlichen
Frommigkeit», die thn vor die Frage nach dem «unbewussten Christentumy»
stellte.”” In diesem Zusammenhang verweist er auf die altprotestantische Un-
terscheidung von «fides directa» und «fides reflexa». Schon in «Akt und Sein»
hatte Bonhoeffer die analoge Unterscheidung von «actus directus» und «actus
reflexus» aufgenommen.”® Den «actus directus» konnte er auch als «direkte(s)
BewuBtsein» bezeichnen.”” Damit differenziert er zwischen einem vorreflexi-
ven und einem reflexiven Bewusstsein — vergleichbar der Unterscheidung

2 E. Brunner: Das Gebot und die Ordnungen. Entwurf einer protestantisch-theolo-
gischen Ethik, Zirich 1932 (Nachdruck 1939), 505: «Es taucht hier die Moglich-
keit auf, nicht bloss von wnbewusstem Christentum, sondern von wnbewusster
Kirche> zu sprechen.»

> Brunner: Das Gebot und die Ordnungen (Anm. 72), 506.

* D. Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung, Brief vom 9.3.1944, hgv. E. Bethge
(DBW VIII), Giitersloh 1988, 355.

> Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung (Anm. 74), Brief vom 27.7.1944: «Die
Frage, wie es eine atirliches Frommigkeit geben kann, ist zugleich die Frage nach
dem wnbewuflten Christentum, die mich mehr und mehr beschiftigt (545). Kurz
darauf findet sich die Notiz: «UnbewulBltes Christentum: Linke nicht weiss, was die
rechte tut. Mt 25. Wissen nicht was beten.» (547). Auch in einem Brief Bethges an
Bonhoeffer vom 24.8.1944 taucht der Begriff auf (582).

6 Siehe dazu D. Bonhoeffer: Akt und Sein, hg.v. H.-R. Reuter (DBW II), Giitersloh
1988, 23.159; vgl. den Kontext 157-161. Der Begtiff «actus directus» wird zudem
verwendet: a.a.0. 36.48.95£.126.148.

7 Bonhoeffer: Akt und Sein (Anm. 76), 23, vgl. 130.132.
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Rahners zwischen einem voll bewussten, expliziten und einem transzenden-
talen, impliziten Bewusstsein, zwischen einer gegenstandlichen Gewusstheit
und der apriorischen, alles Wissen allererst erméoglichenden Bewusstheit.™

Nach Bonhoeffer liegt dem reflexiven Glaubensakt der auf Christus ge-
richtete vorreflexive Glaubensvollzug zugrunde. Damit 6ffnet sich die Denk-
moglichkeit, dass Menschen, die sich selbst gar nicht als Christen verstehen,
d.h. den «actus reflexus» nicht vollziehen, dennoch den «actus directus» prak-
tizieren. «Das Wissen um Jesus geht ohne jede Reflexion auf sich selbst ginz-
lich im Tun auf».”

In «Akt und Sein» hatte Bonhoeffer in diesem Zusammenhang an das Lu-
therwort erinnert, dass Gott das Fluchen der Gottlosen angenehmer sein
kann als das Halleluja der Frommen.® Und im Brief vom 18.7.1944 heisst es
dann: «Die mundige Welt ist Gott-loser und darum vielleicht gerade Gott-na-
her als die unmundige Welt.®! Bonhoeffer gebraucht die Dialektik von Gott-
nihe und Gottferne bzw. Gottlosigkeit, um auszudricken, dass die Anwesen-
heit Gottes nicht von der Wahrnehmung und Erfahrung dieser Anwesenheit
abhingt und schon gar nicht von der reflexiven Erfassung einer solchen Er-
fahrung. Gott vergegenwartigt sich in souveraner Unabhingigkeit vom Ge-
wahrwerden seiner Gegenwart. Darin griindet der Gedanke eines «unbewuss-
ten Christentums», den Bonhoeffer eher beildufig ausspricht, der aber seit sei-
nen Frithschriften in seinem Denken angelegt ist. Es gibt zahlreiche Aussa-
gen, die den damit bezeichneten Sachverhalt anvisieren. So spricht er in der
«Ethik» im Kontext einer Abhandlung tber die abendlindische Sikularisie-
rung®? von einer «verheiBungsvolle(n) Gottlosigkeit, die «antireligiés und an-
tikirchlich spricht», aber in einem negativen Sinne «das Erbe eines echten
Gottesglaubens und einer echten Kirche» wahrt.3

Diese Gottlosigkeit ist nicht zuletzt eine Folge der Verborgenheit Gottes.
Bonhoeffer nimmt Nietzsches Rede vom Tod Gottes auf und fiihrt die sich
darin ausdriickende Erfahrung auch auf die Entzogenheit der Gegenwart
Gottes zuriick. Doch handelt es sich bei der Entzogenheit nicht um die Ab-
wesenheit Gottes, sondern um den Geheimnischarakter seiner Gegenwart im

8 K. Rahner: Bemerkungen zum Problem des «anonymen Christen», in: ders.:

Schriften zur Theologie X, Zirich/Einsiedeln/Kéln 1972, 531-546 (538).

7 D. Bonhoeffer: Ethik, hg.v. I. Tédt u.a. (DBW VI), Giitersloh 1992, 320.

8 Bonhoeffer: Akt und Sein (Anm. 76), 160, Anm. 31. Vgl auch ders.: Ethik (Anm.
79), 115.

81 Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung (Anm. 74), 537.

82 Bonhoeffer: Ethik (Anm. 79), 113-116.

8 Bonhoeffer: Ethik (Anm. 79), 115, vgl. 162. Auch a.a.0. 162, spricht Bonhoeffer
dieses Etbe im Sinne eines «unbewul3te(n) Rest(es)» an, wenn auch der Mensch,
der hier im Blick ist, weniger der sich explizit gegen die Kirche stellende ist.



140 Reinhold Bernhardt

Alltag det Welt. Gott ist in der Menschwerdung inkognito®* in die Geschichte
eingetreten. In einem Brief an seine Verlobte, Maria von Wedemeyer, heisst
es knapp: «im Alltiglichen ist Gott.*

In den Gefingnisbriefen steht der Gedanke des «unbewussten Christen-
tums» im Zusammenhang der Uberlegungen Bonhoeffers zum religionslosen
Christentum. Es ist damit zum einen die systematisch-theologische Frage an-
gesprochen, wie sich die in Christus vermittelte Gottesbeziehung unabhingig
von Uberkommenen religidsen Bewusstseinslagen manifestiert, und zum an-
detren die praktisch-theologische Frage, wie Christus den Religionslosen ver-
kiindet werden kann. War es in der Liberalen Theologie die Unterscheidung
zwischen Kirche und Christentum, die zur Rede vom «unbewussten Chri-
stentumy» fithrte, so ist es bei Bonhoeffer die Unterscheidung von Christen-
tum (bzw. Christusglauben) und Religion. Die Rede von Gott muss in einer
nichtreligiosen Interpretation biblischer und theologischer Begriffe erfolgen,
die Praxis des Glaubens als Dasein-flr-andere. «Christsein heif3t nicht in einer
bestimmten Weise religios sein, ... sondern es hei3t Menschsein».®¢ Das Teil-
nehmen am Leiden Gottes im weltlichen Leben macht das Christsein aus. Sei-
ne Erfahrung im Widerstand gegen das NS-Regime hatte Bonhoeffer aber ge-
zeigt, dass auch Nichtglaubende an diesem Leiden teilnehmen und ihr Leben
fiir die Bekimpfung seiner Ursachen einsetzen. Sie konnen Christus niher
sein als «religidse» Christen. In Zeiten, die aus den Fugen geraten sind, «wird
sich das Evangelium cher an den Gestalten der wenigen tbriggebliebenen
Rechtlichen, Wahrhaftigen, Menschlichen erweisen».’” Am Ende seines Brie-
fes vom 30.4.1944 weist er auf Prov 22,11f. hin. Dort heisst es: «Wer ein rei-
nes Herz und liebliche Rede hat, dessen Freund ist der Konigy.

Doch auch fir Bonhoeffer kann das «unbewusste Christentum» nicht
selbstgentigsam bestehen bleiben. Es ist zum expliziten Christusglauben hin-
zufitlhren, Es sei christlicher, einen Menschen, «der es selbst nicht mehr wa-
gen wiurde, sich einen Christen zu nennen, als Christen in Anspruch zu neh-
men und ihm mit viel Geduld zum Bekenntnis zu Christus zu helfen», als thn
«als Nicht-Christen anzusprechen und ihn zum Bekenntnis seines Unglau-
bens zu dringen».®®

8 D. Bonhoeffer: Berlin 1932-1933 (DBW XII), Giitersloh 1997, 345.

8 Dietrich Bonhoeffer, Maria von Wedemeyer: Brautbriefe. Zelle 92, 1943-1945,
hg:v. R.-A. von Bismarck u. U. Kabitz, Minchen 21993, 153.

% Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung (Anm. 74), Brief vom 18.7.44, 535.

87 Bonhoeffer: Ethik (Anm. 79), 350.

8 Bonhoeffer: Ethik (Anm. 79), 162.
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6. Tillich

Bei Paul Tillich laufen alle bisher durch die evangelische Theologie verfolgten
Faden zusammen. Er nimmt die Problemstellung der Beziehung von Kirche
und sikularer Gesellschaft auf, ist vom Religiosen Sozialismus stark beein-
flusst und am Aufbruch der Dialektischen Theologie nach dem Ersten Welt-
krieg mit ihrer theologischen Religionskritik beteiligt. Am Ende seiner Wirk-
samkeit weitet er den Blick auch auf das Feld der Religionstheologie aus und
nimmt damit auch das Anliegen der in der katholischen Theologie geprigten
Vorstellung von einem «anonymen Christentum» der Sache nach auf.

In einem Aufsatz aus dem Jahre 1930 entfaltete er die Unterscheidung
zwischen «latenter» und «manifester» Kirche®, um die «Existenz eines christ-
lichen Humanismus auBlerhalb der Kirche»” theologisch zu verarbeiten. Es
ging ithm dabel, wie er in einem autobiographischen Riickblick notiert, «nicht
um die altprotestantische Unterscheidung von sichtbarer und unsichtbarer
Kirche, sondern um eine Differenzierung innerhalb der sichtbaren Kirche».”!
Die sichtbare Kirche darf nicht beschrinkt werden auf die institutionelle Kir-
che. Sie ist auch — in latenter Gestalt — in Gruppen und Bewegungen prisent,
die sich fir «christliche» Anliegen einsetzen.

Latenz bedeutet dabei nicht Unsichtbarkeit, sondern verweist auf Ge-
meinschaften, die nicht in bewusstem oder gar explizitem Bezug zu Jesus als
dem Christus stehen, in deren innerer Orientierung und ausserer Wirksambkeit
sich aber doch der Geist Gottes manifestiert und die daher auch Frichte des
Geistwirkens austragen. Als Merkmale dieser latenten Kirche zihlt er auf:
«Erlebnis der menschlichen Grenzsituation, Frage nach dem Jenseitigen, Be-
grenzenden, unbedingte Hingabe fir Gerechtigkeit und Liebe, Hoffnung, die
mehr ist als Utopie, Anerkennung der christlichen Wertung und feinstes
Empfinden fir den ideologischen MiBlbrauch des Christentums in Kirche
und Staat.”?

Ein halbes Menschenleben lang habe er in solchen Gruppen gelebt und
dabei erfahren, «wieviel latente Kirche in ihnen ist».”® Es erschien ihm, als ob
diese latente Kirche die wahrere Kirche als die verfasste sei, «weil weniger in
dem Pharisdismus des Besitzes der Wahrheit befangen».”* Im dritten Band
seiner «Systematischen Theologie» nennt er als Beispiele zunichst sikulare,

8 P Tillich: Kirche und humanistische Gesellschaft, in: ders.: Gesammelte Werke,
hgv. R. Albrecht [= GW], Stuttgart 1959ff.,, Bd. IX, 47-61.

% P. Tillich: Auf der Grenze (GW XII), Stuttgart 1971, 41.

9 Ebd.

22 Ebd.

% Ebd.

% Tillich: Auf der Grenze (Anm. 90), 41f.
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dann aber auch eine ganze Reihe religioser Gruppen und Bewegungen®, in
denen der Geist Gottes in Glauben und Liebe weht, die aber nicht in Bezie-
hung zu Christus stehen und auch nicht stehen wollen. «Die Kirche, die ihrem
Sinn nach nichts ist, als Gestalt der Gnade, (kann) diesen Sinn fast vollig ver-
lieren und an eine Bewegung abgeben, deren Sinn ein anderer, scheinbar ganz
profaner ist.”® Eine besonders wichtige Rolle spielt dabei fiir Tillich die so-
zialistische Bewegung, die er als prophetische Bewegung in sidkularer Gestalt
ansieht.”” Die re/igiisen Sozialisten stehen sowohl in der manifesten als auch in
der latenten Kirche.

Zur latenten Kirche gehoren all jene, die in der sakularen Gesellschaft le-
ben, deren Sinndefizit aber empfinden und nach einem Sinn suchen. Sie fin-
den diesen Sinn nicht in der Kirche, deren supranaturalistisch-orthodoxe
Ausprigung ihnen widersinnig erscheint und deren liberal-humanistischen
Fligel sie als iiberflissig erachten. «Im Grunde suchen sie nach einer anderen
erfilllten, symboltrichtigen Kitche».”® Der Begtiff «latente Kirche» bezeich-
net nach Tillich die Grenze, «an der zu stehen, Schicksal unziahliger protestan-
tischer Menschen in unseren Tagen ist».”

Tillich spricht nicht vom «unbewussten Chrstentunm», sondern von der «la-
tenten Kirche» und kehrt damit Rothes Vorordnung des Christentums vor der
Kirche um. Die Kirche ist die geschichtliche Sozialgestalt der Selbstvergegen-
wittigung Gottes, wie sie sich in Jesus als dem Christus manifestiert hat. Kir-
che ist nicht nur da, wo diese Vergegenwirtigung in explizitem Glauben er-
fasst wird, sondern auch da, wo Wort und Geist Gottes als verwandelnde
Macht des neuen Seins zur Wirkung kommen. Doch kann diese Wirkung
nicht mit irgendeiner geschichtlichen Religionsgestalt gleichgesetzt werden.
Christliche Substanz kann sich auch in Formen realisieren, die sich von der
christlichen Religion weitgehend oder ganz emanzipiert haben und der auto-
nomen Gesellschaft angehéren; tiberall dort, wo sich die Transzendenzdi-
mension des Lebens artikuliert — und sei es auch nur im Modus der Frage
nach ihr. Es handelt sich dabei um verhiillte Gestalten der Gnade, die in ihrer
geschichtlichen Wirklichkeit aber sichtbar sind. Damit gibt sich der Begriff
der latenten Kirche als Signatur einer Vermittlungstheologie zu erkennen, die
darauf gerichtet ist, die Kulturbedeutung der christlichen Botschaft zu erfas-
sen und darzustellen, die profane Kultur aber auch tiber sich hinaus zu fith-
ren.

% P Tillich: Systematische Theologie, 3 Binde, Berlin/New York 81967 (Bd. 1/11),
41987 (Bd. III); Bd. 111, 181.

% P. Tillich: Protestantische Gestaltung, in: ders.: Religiose Verwirklichung, Berlin
1930, 43—64 (52£).

97 P. Tillich: Die sozialistische Entscheidung (GW II), Stuttgart 1962, 310.

% Tillich: Protestantische Gestaltung (Anm. 96), 52f.

9 Tillich: Auf der Grenze (Anm. 90), GW XII, 42.
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Die latente Kirche strebt ihrer Bewusstwerdung in der manifesten entge-
gen und zusammen mit dieser auf die kommende Gestalt der Gnade, das
heisst auf die Realisierung des Reiches Gottes als Gestaltwerdung der univer-
salen eschatologischen Erfullung entgegen.!® Sie kann an der Kriftigkeit, mit
der sie Glaube (als unbedingtes Angegangensein vom Unbedingten) und Lie-
be (als Verséhnung des Getrennten) verwirklicht, der manifesten Kirche
Uberlegen sein. Doch mangelt es ihr dieser gegentiber am letzten Kriterium
von Glauben und Liebe, der «transzendente(n) Einheit unzweideutigen Le-
bens, wie sie im Glauben und in der Liebe des Christus manifest ism.!%! Das
Christusereignis weist in unvergleichlicher Intensitit auf das géttliche Ge-
heimnis hin, relativiert sich dabei aber selbst. Weil der latenten Kirche dieser
Impuls zur Selbstrelativierung fehlt, ist sie nach Tillich der Dimonisierung
und der Profanisierung stirker als die manifeste ausgesetzt. Weil sie sich der
Differenz von Gestalt und Grund von Glaube und Liebe nicht bewusst ist,
kann sie die Praxzs (d.h. die Gestaltwerdung) von Glaube und Liebe nicht im-
mer wieder hinweisen auf den Grund von Glaube und Liebe, der dieser Praxis
uneinholbar voraus liegt. Deshalb ist sie der Gefahr ausgesetzt, in Selbstge-
nigsamkeit zu gerinnen. Es mangelt ihr an Widerstandskraft gegen die Ge-
fahren der Dimonisierung und der Profanisierung. Der Geist, den Tillich an
anderer Stelle als Macht des Widerstandes bezeichnet, kommt in ihr in einer
schwicheren, weniger eindeutigen Weise zur Wirkung. Daher geht von den
Erscheinungsformen der latenten Kirche auch nicht genligend Kraft aus, um
sich gegen gesellschaftliche Krifte und kulturelle Stromungen zu erheben, die
die Christus-Botschaft bedringen. Ein solcher Kampf wirde und musste die
Kluft zwischen Kirche und Gesellschaft vertiefen.

Die latente Kirche strebt jedoch aus ihrer inneren Dynamik heraus der
Selbstaufklirung tber ithren Grund entgegen. Sie tendiert zur <Authebung in
die manifeste Kirche hinein. «Mission ist das kirchliche Tun, durch das in der
ganzen Welt datente> Kirche in wmanifester Kirche umgewandelt wird.»"? Sie
zielt darauf, die in den «Weltreligionen schon vorhandene datente) Kirche in
etwas Neues, namlich in die cieue Wirklichkeit in Jesus als dem Christus» um-
zuwandeln».!® Mission bezieht sich allerdings auch auf das Christentum
selbst, sofern es auch hier immer wieder zur Dimonisierung und Profanisie-
rung der Religion kommt. Sie muss also innerhalb wie ausserhalb des Chri-
stentums betrieben werden.

100 Tillich: Kirche und humanistische Gesellschaft (Anm. 89), 61; ders.: Die sozialisti-
sche Entscheidung (Anm. 97), 337.

101 Tillich: Systematische Theologie (Anm. 95), 111, 181.

102 P Tillich: Theologische Grundlagen der Mission, in: GW VIII, Stuttgart 1970,
278.

103 Tillich: Theologische Grundlagen der Mission (Anm. 102), 279.
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7. Schlussiiberlegung

Der Weg des Gedankens vom «unbewussten Christentum» geht im 20. Jahr-
hundert noch weiter. In der politischen Theologie Dorothee Silles spielt er eine
wichtige Rolle.!® Er kursierte bei der Vollversammlung des ORK in Neu-
Delhi 1961.1% Die Weltmissionskonferenz 1963 sprach von «heimliche(n)
Christen».'% Gerade zu der Zeit, als sich das verheissungsgeschichtliche Mis-
sionsverstandnis gegen das heilsgeschichtlich-eschatologische Modell durch-
setzte, in der also Gottes Verheissung des Schalom fiir den oikos der ganzen
Schépfung zum zentralen Thema der Missionstheologie wurde, trat dieser
Gedanken hervor.

Das neue Konzept der Missionstheologie etlaubte es, nicht nur die siku-
lare Welt, sondern auch die nichtchristlichen Religionen positiver zu wiirdi-
gen, als es nach dem heilsgeschichtlichen Modell mit seiner Tendenz zum
christozentrischen Exklusivismus moglich war. Die Religionen konnten als
von Gott in Anspruch genommene Partner im Einsatz fir die sikular-oku-
menischen Ziele der Mission geschitzt werden. Ein 1961 abgegebener Zwi-
schenbericht zur Langzeitstudie «Das Wort Gottes und der moderne nicht-
christliche Glaube» erklirt, dass Gott «auch in der religiosen Entwicklung un-
serer Zeit am Wirken ist»,!?7

Im Riickblick auf die Geschichte der Rede vom «unbewussten Christen-
tum» und der sachlich damit verwandten Konzepte sowie der kritischen Aus-
einandersetzungen damit und der Alternativvorschlige dazu zeigt sich:

Die Rede vom «unbewussten Christentum» und ihre Bedeutungsaquiva-
lente haben thren Ort dort, wo der Universalismus der Gottesherrschaft bzw.
der Christusprisenz und wo die Praxis der titigen Christusnachfolge betont
werden. Wenn mit dem Johannesprolog davon ausgegangen wird, dass der
Logos Gottes in die We/t als in sein Eigentum eingegangen ist (Joh 1,11), als
wahres Licht, das alle Menschen erleuchtet (Joh 1,9), wenn die schépfungs-
umspannende Weite der Herrschaft Christi und das «fur alle» seiner Heilsbe-
deutung theologisch ernst genommen wird, kann diese wirksame Gegenwart
nicht als von ihrer glaubenden Rezeption abhingig angesehen werden. Damit
wird der Gedanke einer unbewussten oder unerkannten Partizipation an die-
ser Christusgegenwart nahezu unvermeidbar. Diese kann als defizitir gewer-
tet und auf das Erkennen und Bekennen der schépfungs- und lebenskonsti-

104D, Solle: Die Wahrheit ist konkret (ThPu 4), Freiburg/Olten *1969, 120f.

105 Bericht der Sektion «Zeugnis» von Neu-Delhi 1961; sieche: W.A. Visset’t Hooft
(Hg): Neu-Delhi 1961, Stuttgart 1962.

106 Th. Miller-Kruger (Hg.): In sechs Kontinenten. Dokumente der Weltmissions-
konferenz Mexiko 1963, Stuttgart 1964, 148.

107 Aus: H.J. Margull (Hg): Zur Sendung der Kirche. Material aus der 6kumenischen
Bewegung, Miinchen 1963, 271-280 (278).
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tuierenden Beziehung zu Gott hin finalisiert werden, doch erledigt sich damit
nicht die Notwendigkeit, die zu ihrer Annahme fihrt.

Bei Rothe und in der Liberalen Theologie des 19. und beginnenden 20.
Jahrhunderts war dieser Gedanke von Schleiermacher her inspiriert, auf dem
Postulat eines religiésen Apriori errichtet und auf diese Weise in eine «nattir-
liche Theologie» eingebunden worden. Dieser Ansatz fithrt zu einer bewusst-
seinstheologischen Entfaltung und damit zur Rede vom «unbewussten Chri-
stentum.

Kihler und Barth kritisierten diesen Ansatz und damit die Vorstellung ei-
nes Gleichgesinntseins mit Christus, das sich aber nicht zu Christus bekennt
und das sich nicht im Sinne des kirchlichen Glaubens erfasst. Barth setzte
dem die Vorstellung einer vom Menschen noch nicht realisierten, damit auch
nicht vorbewusst gegebenen Christusbeziechung entgegen. Das «unbewusste
Christentum» wird durch das «prospektive Christsein» ersetzt, das sein Um-
schlossensein von der Gnade noch nicht erkannt hat. Es ist ein Christsein im
Modus der Verheissung. Barth weist die Annahme eines «unbewussten Chri-
stentums» zurick und begntigt sich mit der Feststellung, dass die Gottes-,
bzw. Logosgegenwart von den meisten Menschen #zcht erfasst wird, dass die-
se Menschen aber dennoch zon ihr erfasst sind — und zwar auf eine nicht nur
vorbewusste, sondern ausserbewusste Weise. Gott muss ihr von der Siinde
korrumpiertes Bewusstsein zu dieser Erkenntnis erst befihigen.

Es sind dies zwel unterschiedliche Antworten auf die gleiche Frage nach
der theologischen Deutung der Nicht-an-Christus-Glaubenden vor dem Hin-
tergrund der Annahme, dass Christus allgegenwiirtig ist. Die eine ist von ei-
nem bewusstseins- und erfahrungstheologischen Ansatz aus gegeben, die an-
dere von einem Wort-Gottes-theologischen. In beiden ist die Erfahrung ver-
arbeitet, dass es Analogien zu den (verbalen und praktischen) Ausserungen
des Christusglaubens gibt, die nicht in diesem griinden. Auch jenseits der be-
wussten Christusnachfolge begegnet Wahres und Gutes, das dem Geist Got-
tes, wie er sich in Jesus Christus geoffenbart hat, entspricht.

Doch liegt darin noch keine Berechtigung, die Nicht-an-Christus-Glau-
benden zu Christen zu erkliren. Problematisch ist eine solche Deklaration
nicht, weil sie gegen das Autonomieprinzip verstosst, demzufolge das Selbst-
verstandnis eines Menschen massgebend auch fir sein Fremdverstindnis
sein muss. Der Vorwurf, bei Redeweisen wie der vom «unbewussten Chri-
stentum» handle es sich um eine entmiindigende Inanspruchnahme der Deu-
tehoheit tiber andere Menschen, um eine ideologische Vereinnahmung bzw.
um den illegitimen Versuch, den anderen besser zu verstehen als er sich selbst
versteht, ist nicht stichhaltig. Jede religiose und weltanschauliche Position
perspektiviert Menschen, die diese Sicht nicht teilen, auf ihre je eigene Weise.
So gilt jeder Mensch — auch der entschiedene Naturalist — nach christlichem
Verstindnis als «Geschopt Gottes» und jeder Gottesfurchtige — auch wenn er
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einer anderen Religion angeh6rt — nach islamischem Verstindnis als «Mus-
lim». Im Sinne eines hermeneutischen Inklusivismus auf Gegenseitigkeit!® ist
eine solche Einbeziehung des Anderen in die eigene Sicht durchaus vertret-
bar.

In einer Auseinandersetzung mit Rahners Lehre vom «anonymen Chri-
stentum» interpretiert Eberhard Jingel dieses Konzept als Versuch, «das
Menschsein des Menschen im Horizont des Evangeliums zu interpretie-
ren»!?” und sieht darin eine positive Herausforderung, der sich die evangeli-
sche Theologie von der Rechtfertigungslehre her stellen miisse. Die Rechtfer-
tigung aus Glauben definiere den Menschen theologisch. Wenn Gott als das
die Menschlichkeit des Menschen unbedingt angehende Wesen zu verstehen
sei, dann musse diese Menschlichkeit von der Gottesoffenbarung in Christus
her theologisch thematisch werden. Und da sie nicht auf die Glaubenden be-
schriankt sei, lasse sich die Annahme eines virtuellen Christseins — oder wie
immer man es nennen mag — nicht vermeiden. Die Rechtfertigungslehre fuhrt
nach Jiingel also zu dieser Art natirlicher Theologie. Allerdings sei das Chri-
stentum «nicht nur nicht anonym, sondern ausgesprochen anonymititsfeind-
lich». 110

Das Problem der Rede vom «unbewussten Christentum» liegt auch nicht
darin, dass der Begriff des Glaubens tuber die Dimension des Bewussten, Re-
flektierten und Artikulierten hinaus ausgedehnt wird. Das ist durchaus sach-
gemiss und — wie von Bonhoeffer gezeigt wurde — schon in der altprotestan-
tischen Orthodoxie geschehen. Versteht man Glaube als existentiellen Reflex
der das Sein konstituierenden, restituierenden und vollendenden Gegenwart
Gottes, dann kann er nicht auf das bewusste Erfassen beschrinkt sein.

Das Problem liegt darin, dass der Begriff «cunbewusstes Christentum» als
formelhafte Etikettierung irrefihrend und missverstindlich ist. Zum einen
lisst er an die christliche Re/gion und nicht — wie bei Rothe — an den in Chri-
stus manifestierten Geist Gottes denken und hat damit einen inklusivistischen
Beigeschmack. Zum anderen betont er bei der Deutung von Nicht- oder An-
dersglaubenden einseitig die Ubereinstimmung mit dem Proprium des christli-
chen Glaubens und wahrt zu wenig die Differenzen. Unklar ist auch sein An-
wendungsbereich. Bezieht er sich primir auf den «subjektiven Geist» von
Personen, also auf eine christuskonforme, sich dieser Konformitit aber nicht

108 Siehe dazu: R. Bernhardt: Ende des Dialogs? Die Begegnung der Religionen und
ihre theologische Reflexion (Beitrige zu einer Theologie der Religionen 2), Ziirich
2006, 206£F.

109 E, Jungel: Extra Christum nulla salus — als Grundsatz natiitlicher Theologie. Evan-
gelische Erwigungen zur «Anonymitit» des Christenmenschen, ZThK 72 (1975)
337-352; abgedruckt in: E. Klinger (Hg): Christentum innerhalb und auflerhalb
der Kirche (QD 73), Freiburg 1976, 122-138 (127).

19 Jungel: Extra Christum nulla salus (Anm. 109), 122.
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bewusste Haltung bzw. Handlungsorientierung, oder auf den «objektiven Geist»
von Gemeinschaften, also auf Sozzalgestalten (wie bei Tillich)? In beiden Fillen
gibe es differenzsensiblere Ausdrucksmoglichkeiten fir das Gemeinte, die
auf eine Etikettierung verzichten und dafiir den ins Auge gefassten Sachver-
halt beschreiben. Die «christliche» Haltung kann man als Entsprechung zur
ethischen Gesinnung Jesu wiirdigen, die Gemeinschaften der so Gesonnenen als
Weggefihrten des durch die Geschichte wandernden Gottesvolkes aus Juden
und den Volkern. Beschreibungen dieser Art sind sachgemisser, weil diffe-
renzbewusster als der problematische Begriff des «unbewussten Christen-
tums».

Abstract

Der Beitrag verfolgt die theologische Hypothese, dass es auch bei Menschen, die sich
selbst als nichtkirchlich, nichtchristlich oder sogar als nichtreligiGs verstehen, einen
vorreflexiven, unartikulierten Bezug zum Zentralinhalt des christlichen Glaubens ge-
ben kann. Richard Rothe hatte erstmals von einem «unbewussten Christentum» ge-
sprochen. Dieses Motiv wurde in der Theologiegeschichte des ausgehenden 19. und
des 20. Jahrhunderts von Martin Kéhler und Martin Rade aufgenommen, es begegnet
im sog. «christlichen Sozialismus» und in der davon beeinflussten Dialektischen Theo-
logie. In Bonhoeffers Gefingnisbriefen scheint es ebenso auf wie in Tillichs Rede von
der dlatenten Kirche». Diese Spur zieht sich weiter bis in die «Politische Theologie» Do-
rothee Solles. Auch in der katholischen Theologie finden sich Uberlegungen dieser Art,
vor allem in Rahners Konzept des «<anonymen Christseins». Der Beitrag zeichnet die-
sen Denkweg nach und unterzieht thn einer systematisch-theologischen Reflexion.

This essay pursues the theological hypothesis, that people who are not affiliated to the
church, non-christian, or even not religious at all, may relate themselves to the core of
the Christian faith existentially or in a preconscious way. In the 19% century Richard
Rothe coined the term «unconscious Christianity» to describe that phenomenon. In the
history of theology in the late 19 and 20% centuries the idea was discussed and deve-
loped further. It was taken up by Martin Kéhler und Martin Rade. The so-called «Chri-
stian Socialists» referred to it as well, and so did the exponents of «Dialectical Theolo-
gy». It appears in Bonhoeffer’s letters from prison and in Tillich’s reflection on the «la-
tent Churchy. The trail leads further into our time in the «Political Theology» of Doro-
thee Solle. There are parallels in catholic thought, above all in Rahnet’s «anonymous
Christianity». This essay portrays those approaches and subjects them to systematic-
theological reflection.
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