Die religiose Situation Europas
zu Beginn des 3.Jahrtausends

von Karl Gabriel

1 Die religiése Landschaft Europas: ein Uberblick

In den europidischen Lindern hat sich in den letzten Jahren eine wachsende religitse
Vielfalt herausgebildet, die - bei allen Unterschieden in den einzelnen Lindern — eine
gemeinsame Struktur erkennen ldsst.' Alle europiischen Linder haben eine historisch
gewachsene Pragung durch die katholische oder evangelische Kirche oder durch beide
grofien Kirchen zugleich. Uberall in Europa ist der Mitgliederanteil an den grofien Kirchen
seit mehreren Jahrzehnten riickliufig, so dass Riume fiir eine den traditionellen kon-
fessionellen Pluralismus Giberschreitende religidse Vielfalt entstanden sind.2 Zahlenmafig
gewachsen sind in der Regel die kleineren christlichen Religionsgemeinschaften, die sich in
verschiedenen Phasen von ihren Mutterkirchen gelést haben. Besonders im Protestantismus
zichen die so genannten Freikirchen und Sekten in ihren Gemeinden eine wachsende Zahl
von Gldubigen an. Zur Vielfalt der religiésen Landschaft Europas gehort auch, dass die ver-
schiedenen Traditionen der orthodoxen Kirchen ihre Prisenz verstirkt haben. So gehdren
in Deutschland beinahe 1 Million Glaubige zu den orthodoxen Kirchen. Die Veranderung
der religidsen Landschaft Europas macht sich am starksten darin bemerkbar, dass die
iibrigen Weltreligionen neben dem Christentum zu einer bis in den Alltag wahrnehm-
baren Realitit geworden sind. Die Migrationsprozesse der letzten Jahrzehnte haben dazu
gefiihrt, dass die islamischen Gemeinschaften in vielen Lindern Europas zur dritt- oder
zweitgrofiten religiosen Gruppierung geworden sind. Fiir Westeuropa ist der Islam zu der
Einwanderungsreligion schlechthin geworden. Die jiidischen Gemeinden in Europa haben
durch den Zuzug besonders aus Osteuropa an Mitgliedern und Bedeutung gewonnen. Aber
auch Buddhismus und Hinduismus sind in verstirktem MaRe zu einer Realitit in Europa
geworden. Der Religionspluralismus in Europa beschrinkt sich aber nicht auf die grofien
Kirchen, die Freikirchen, die Orthodoxie und die iibrigen Weltreligionen. Zur religiosen
Realitdt Westeuropas gehoren auch neureligiése oder synkretistische Gemeinschaften und
Bewegungen. Fiir Deutschland kommt Volkhard Krech allein auf 22 solcher Gemeinschaften
mit insgesamt 140.000 Mitgliedern.? Der Einfluss der religiosen Szenerie auf die kulturelle
Entwicklung in Europa ist aber deutlich hoher als es die Mitgliederzahlen vermuten lassen.
Zieht man noch in Betracht, dass die Protestantismen und Katholizismen in den einzelnen
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Landern Europas sich erheblich voneinander unterschieden, so kann man die Meinung
Hartmut Lehmanns teilen, der mit eigenem Erstaunen feststellt, »dass sich die religiose
Szene in Europa in vielerlei Hinsicht nicht mehr von derjenigen der USA unterscheidet«.*
In einem Punkt bleibt aber eine scharfe Differenz zwischen Europa und den USA. West-
europa besitzt — ganz anders als in den USA - Regionen, in denen die Nichtmitgliedschaft
in irgendeiner Religionsgemeinschatft fiir die Mehrheit der Bevolkerung nicht nur ein Fak-
tum darstellt, sondern sich auch als Norm etabliert hat. An der Spitze steht hier der Osten
Deutschlands, in dem drei Viertel der Bevolkerung — mit eher steigender Tendenz - keiner
Religionsgemeinschaft angehort.> Der westeuropiische Sikularismus ist zwar in keiner
Glaubensgemeinschaft organisiert, pragt aber den europdischen religiosen Kontext — gerade
unter den Gebildeten - im Kontrast zum us-amerikanischen nach wie vor in hohem Mafle.®

Insgesamt lasst sich sagen, dass Europa eine hohe weltanschaulich-religise Vielfalt auf-
weist. Bis heute fehlt aber eine auch die religiésen Minderheiten einschlieffende genauere
religiose Topographie Europas am Beginn des 21. Jahrhunderts.”

Welche lingerfristigen Entwicklungstrends bestimmen die Lage der institutionalisierten
Religiositit in Europa? Darum soll es in meinen folgenden Ausfithrungen gehen.

2 Entkirchlichung

Die Spannung zwischen moderner Gesellschaft und Religion spiegelt sich in Europa
in einem Prozess fortschreitender Entkirchlichung wider. Eine Trendwende in Sachen
kirchlicher Religion ist auch fiir das 21. Jahrhundert nicht in Sicht. Die Religionsforschung
konstatiert insbesondere fiir den Westen und Norden Europas einen lang anhaltenden,
schrittweise forcierten Riickgang der kirchlich institutionalisierten Religion. Er kommt so-
wohl im Verblassen des fiir die kirchlichen Glaubensiiberzeugungen konstitutiven Glaubens
an einen personlichen Gott wie im Abriicken vom kirchlich formulierten Glauben an ein
Leben nach dem Tod zum Ausdruck. Ebenso schwiicht sich empirisch nachweisbar die
Bindung an die Institution Kirche ab. Denselben Trend zeigt die Dimension kirchlich-
ritueller Praxis an: der regelmifiige Gottesdienstbesuch ist riicklaufig, eine regelmifiige
Gebetspraxis wird seltener und kirchliche Verhaltensnormen finden signifikant weniger
Gehorsam.® Der kontinuierliche Riickgang kirchlich verfasster Religion wurde durch Phasen
beschleunigter Ablosung von kirchlichen Vorgaben zwischen Mitte der 6oer und 7oer Jahre
und in den goer Jahren des 20. Jahrhunderts iiberlagert.
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Tabelle 3: Religiositat und Kirchlichkeit in ausgewdhlten Landern Westeuropas ( 2006)°

Lander Konfessions- Kirchgangshéufig- Glaube an Gott  Astrologie Okkultismus
zugehorigkeit keit (wochentlich)

Irland 95.6 54.4 84,4 17.8 19,6

(n=931)

Portugal 91,3 19,1 89,7 26,5 24,3

(n =1001)

Finnland 89,0 2,9 74.4 15,8 9,3

(n=931)

Westdeutschland 81,2 87 7.3 18,2 12,2

(n=717)

Ostdeutschland 29,6 3,0 40,0 16,3 8,1

(n=563)

Besonders drastisch fallt der Riickgang der kirchlich verfassten Religion unter den Jugend-
lichen aus. So konstatierte schon die 13. Shell-Jugendstudie Jugend 2000 mit Riickblick auf
die letzten 15 bzw. 10 Jahre: »Nur noch ein knappes Drittel der westdeutschen Jugend-
lichen betet und glaubt an ein Weiterleben nach dem Tod, nur noch ein Sechstel geht zum
Gottesdienst. Das 1991 sowieso schon niedrige Niveau bei den Jugendlichen in den neuen
Bundeslidndern ist weiter abgerutscht; Gottesdienstbesuch und Beten sind Praktiken von
kleinen Minderheiten geworden. «'° Insgesamt ist festzustellen, dass die kirchlich verfasste
Religion einen Verlust an Selbstverstindlichkeit und Normalitét zu verzeichnen hat. Trotz
ihrer weiter dominierenden Stellung besitzt sie kein Monopol mehr auf Religion. Die sozial
gestiitzte Motivation zu Ubernahme kirchlicher Glaubensvorstellungen und Normvor-
schriften ist gesunken und das Netz sozialer Kontrolle hat an Wirksamkeit verloren. Die
kirchliche Religion - so lasst sich zusammenfassen — hat ihren Charakter als » zwingende «
Primarinstitution verloren und ist zu einer (ab-)wihlbaren Sekundérinstitution geworden.
Diese Entwicklung diirfte sich - moglicherweise in abgeschwachter Form — auch in den
kommenden Jahren fortsetzen.

3 Pluralisierung der und in den Religionen

Die Gesellschaften Europas weisen eine wachsende Pluralisierung und Individualisierung
auf dem Feld der Religionen auf. Man kann zunichst eine inferorganisatorische
Pluralisierung — Anstieg der religiosen und konfessionellen Heterogenitit — von einer
intraorganisatorischen Pluralisierung — der Zunahme der Vielfalt innerhalb der Religions-
gemeinschaften — unterscheiden." Die interorganisatorische Pluralisierung, die in Deutsch-
land z. B. nach dem Ausweis der Forschung von 1939 bis 1961 trotz aller Umbriiche nahezu
gleich geblieben ist, wichst seit Anfang der 1960er Jahre. Zwei Prozesse sind es, die hier die
Hauptrolle spielen. Zwischen den Jahren 1950 und 1987 ist in Westdeutschland der Anteil
der Konfessionslosen von 3,7 auf 8,0 % gestiegen, wihrend der Mitgliederriickgang aus der
Evangelischen Kirche rund 9% betrug. Gleichzeitig wuchs der Anteil der anderen, nicht-
christlichen religiésen Gemeinschaften von 0,2 auf 4,7%. Mit der Wiedervereinigung hat
die religivse und konfessionelle Heterogenitit in Deutschland seit den 1990er Jahren noch
einmal einen erheblichen Schub bekommen.'?
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Die intraorganisatorische Pluralisierung macht sich in den beiden grofien Kirchen
durch eine Differenzierung und Auseinanderentwicklung der Muster bemerkbar, in denen
jeweils die Mitgliedschaft praktiziert wird. Neben der inter- und intraorganisatorischen
Pluralisierung wichst auch der religiése Pluralismus auf der individuellen Ebene. Dies be-
trifft etwa — wie Studien lokaler Netztwerke zeigen — die Ebene der zwischenmenschlichen
Beziehungen. So hat sich fiir die Stadt Kéln gezeigt, dass die Verwandtschaften noch die
grofite konfessionelle Geschlossenheit aufweisen, die Jiingeren deutlich seltener einen Ehe-
partner gleicher Konfession haben und die sozialen Beziehungen zu Freunden, Kollegen,
Nachbarn und anderen nicht-verwandten Personen einen religios-konfessionell gemischten
Charakter angenommen haben.”® Gleichzeitig ldsst sich auf der intrapersonellen Ebene
eine Zunahme der so genannten » Patchwork-Religiositit « beobachten. In Sachen Religion
scheint zunehmend - so der Titel einer griindlichen Schweizer Studie - tendenziell » jede(r)
ein Sonderfall « geworden zu sein."* Das einst homogene religise Feld wandelt sich hin zu
einer Struktur, in der sich die einzelnen ihre Religion selbst zusammenbasteln.

Die wachsende religiose Pluralisierung betrifft — so ldsst sich zusammenfassen - so-
wohl die institutionell-organisatorische Ebene als auch die Ebene der Personen mit den
Phinomenen der Individualisierung und der Zunahme der so genannten »Patchwork-
Religiositit«. Prozesse religidser Pluralisierung werden aller Voraussicht nach in den kom-
menden Jahren nicht zum Stillstand kommen. Sie stehen in enger » Wahlverwandtschaft«'
mit Prozessen religiser Individualisierung.

4 Individualisierung der Religiositit

Die Individualisierung der Religiositdt verindert das »religiose Feld« von Grund auf'®
Der wichtigste Parameter der Verdnderung besteht in einer folgenreichen Verschiebung
der Machtbalance zugunsten des Individuums. An die Stelle des klassischen Modells klar
definierter Religion mit organisierter Reprasentanz ist bisher kein dhnlich strukturiertes,
alternatives Modell getreten. Es ist auch kein Symbol- und Ritualkomplex geschweige denn
eine Instanz in Sicht, die die Leerstelle des alten fiillen konnte.” Vielmehr wandelt sich das
einst von einem Monopolanbieter beherrschte religitse Feld hin zu einer Struktur, in der
sich die einzelnen ihre Religion selbst zusammenbasteln. Je nach Alter, Milieueinbindung
und Beeinflussung durch modernisierte Lebensstile variiert das Muster der Bastelei. Der
religiose Flickenteppich der Alteren zeigt trotz uniibersehbarer Phinomene der Auswahl
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nach wie vor eine grofie Nihe zum tiberkommenen religiosen Modell. Mit einer deutlichen
Grenze um das 45. bis 50. Lebensjahr herum nehmen zu den jiingeren Jahrgingen hin die
eigengewirkten Anteile zu. Den Extrempol in dieser Richtung bilden Jugendliche aus der
Okkultszene mit einer ausgeprigten »Sinn-Bastelei« und der Suche nach dem »Okkult-
Thrill« mit hoher Erlebnisintensitit."® Neben dem Alter ist als beeinflussender Faktor fiir
das jeweilige Muster der »Bastelei« die Ndhe und Ferne zu den kirchlich-konfessionellen
Milieus von Bedeutung. In ihrer Ndhe nimmt die » Bastelei« die Form einer persénlichen
Hierarchisierung der Glaubenswahrheiten und des synkretistischen Einbaus neuer Ele-
mente an. So scheint es einer Vielzahl von Kirchgingern keine grofien Schwierigkeiten zu
bereiten, Ideen der Reinkarnation in ihr kirchlich geprigtes individuelles Glaubenssystem
zu integrieren.'® Lebenslange Auswahl und hiufig wechselnde Losungen der Sinnsuche mit
hohen reflexiven Anteilen finden wir insbesondere in den neureligiosen Szenen des New
Age®®. Auch in den lindlich geprigten Regionen hat in den letzten Jahren mit dem Nach-
lassen der kollektiven Kontrollen insgesamt der Anteil der » Auswahlchristen « erkennbar
zugenommen. In dieser Dimension bildet die auf schnellen Umschlag und Verbrauch hin
angelegte » City-Religion «* der jungen Gutverdienenden in den grofistidtischen Ballungs-
zentren einen Extremfall von » Bastelei «.

Das neue Feld des Religitsen hat die Tendenz, den Raum des Religiosen eher zu erweitern
als zu verengen. Die Macht zur Eingrenzung des Religiésen kénnen die Kirchen nur noch in
spezifischen Fallen von als sozial schiadlich definierbaren Jugendsekten mehr oder weniger
erfolgreich behaupten. In diesen Zusammenhang gehoren Phinomene der Wiederkehr des
Okkulten in den Alltag hochmodernisierter Gesellschaft oder die Tendenz zur Sakralisierung
von Liebesbeziehungen. Das neue religiose Feld verandert aber auch die Qualitit der
Religion. Sie nimmt eine stirker personlich-subjektive, erlebnis- und erfahrungsbezogene
Form an. Damit sinkt die Transzendenzspannweite des Religiosen. Grofle Transzendenzen
ohne herstellbare Beziige zur Erlebniswelt des einzelnen lassen sich nur noch schwer und
unter besonderen Vorkehrungen tradieren. Sie sind zu ihrer Plausibilisierung zumindest auf
mittlere und kleine Transzendenzen angewiesen.?* Symptomatisch erscheint die Tendenz
zur Sakralisierung des Individuums und von Gruppenbeziigen als typischen Orten sozial
unsichtbarer Religiositit. Sichtbar werden die neuen Formen von Religiositit in den neuen
Ritualisierungen innerhalb abweichender Jugendszenen wie den Punks und den demon-
strativen Massenritualen der Musikszene.” Wie selbst das verwendete symbolische Material
der Punkszene zeigt, bildet die christliche Symbolwelt nach wie vor das Reservoir, aus dem
auch die Formen neuer Religiositit schopfen. Unverkennbar sind die Phianomene einer
individuellen »Bastelei« und selbst die Sakralisierung des Individuums in der modernen
Christentumsgeschichte — insbesondere in der protestantischen Tradition - angelegt. Daran
mag es liegen, dass die tiefgreifenden Verinderungen des religitsen Feldes bis heute nicht
zu einem revolutionaren Umbruch des Religionssystems der europdischen Gesellschaften
insgesamt gefithrt haben. Durch vielfiltige, konfliktbeladene Inkulturationsprozesse ist es
den Kirchen bis heute gelungen, dem Wandel des Religidsen so weit zu folgen, dass die in
den neuen Entwicklungen angelegte Sprengkraft bisher eher verdeckt geblieben ist.

Der Auflosung des tradierten religivsen Modells und der Tendenz zur Individualisierung
des Religiosen entspricht auf der Seite der Anbieter eine marktanaloge Pluralisierung
der Akteure. Um das vom tradierten Modell freigegebene Feld des Religiosen wird auf
vielfiltige Weise gerungen. Alle Akteure bewegen sich in einem Feld, dessen Institu-
tionalisierung nur noch sekundiren Charakter besitzt. Dies macht die Akteure zu Anbietern
von Symbolen, Ritualen und Lebensstilen auf einem Markt, der strukturell die privaten
Nachfragerinteressen begiinstigt. Zur neuen Macht der Begrenzung des Religiosen wird
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damit die Logik des Marktes. Sie schafft die neue Pluralitit des Religidsen, hat aber auch

die Tendenz, sie gleichzeitig nach Marktgesichtspunkten zu begrenzen. Fiir faktisch alle

Felder des klassischen religiosen Monopols existieren heute erfolgreich als nichtreligios

definierte Alternativen oder zumindest Substitute, auf die das wihlende Publikum aus-
weichen kann. Dank der Massenmedien erreicht das Angebot an Alternativen und Sub-
stituten auch den letzten Winkel der Gesellschaft. Die neue Marktsituation und die durch

sie erzeugte kulturelle Reflexivitat gibt den Anbietern so genannter neuer Religiositit

wachsende Chancen. Die Verbreitung der als » Neue religiose Bewegungen« etikettierten

Psychokulte und Therapien spiegelt deutlich die Logik des Marktes wieder. Sie finden ihre

Anhanger unter den gut verdienenden Grofistidterinnen und Grofstidtern zwischen 30

und 5o, die sich die Kursgebiihren auf dem spirituellen Weg zu Einsicht, Gesundheit, Gliick
und Erfolg leisten kénnen.** Fir eine Dynamisierung des Marktes von Weltdeutungen und

Lebensstilen sorgen die Massenmedien, allen voran das Fernsehen. Unter dem Gesichts-
punkt des Informations- und Sensationswerts {iberzeichnen sie tendenziell Quantitit und

Auspragung der alternativen Angebote auf dem religiésen Markt.”® Unter dem Etikett » Neue

religitse Bewegungen« verbergen sich auch jene Angebote, die auf die marktinduzierte Ver-
unsicherung nicht mit einer Erhohung der Reflexivitit reagieren, sondern umgekehrt deren

Vernichtung versprechen. Fundamentalistische Angebote verdanken ihre Chancen insofern

der Marktlogik, als sie jenes fiir die religitse Tradition zentrale Bediirfnis ausbeuten, das die

marktférmige Religion nicht mehr zu erfiillen vermag: das Bediirfnis nach alternativloser
Sicherheit und absoluter religitser Beheimatung, Streng hierarchische Strukturen, eine

scharfe Abgrenzung nach aufen und dualistisch abwertende Deutungen der Umwelt sollen

einen stets gefihrdeten Damm bilden gegen den Bazillus des verunsichernden religiésen

Selbstdenkertums.

Mit Blick auf Europa von religidser Individualisierung zu sprechen, bietet die Méglichkeit,
die nur schwach oder (noch) nicht institutionalisierten religiésen Erfahrungs- und Kom-
munikationsformen analytisch erschliefbar zu machen. Welche Realitit und Bedeutung
man auf dem Feld des Religiésen den Ausprigungen eines vorinstituionellen Raums
zuspricht, bestimmt in hohem Maf3e die Priferenzen der Begriffs-, aber auch der Methoden-
wahl. Entscheidet man sich exklusiv fiir ein massenstatistisch-quantitatives Forschungs-
instrumentarium, verschwindet die individualisierte Religiositit leicht im Zwischenraum
von Religionslosigkeit und religits indifferenter Halbdistanz zur Kirchlichkeit.2® Bezieht
man auch das qualitative Forschungsinstrumentarium mit ein, bekommt die indivi-
dualisierte Religiositit erst ihre Konturen.

5 Deprivatisierung

Die Kritik an der klassischen Sakularisierungsthese ist nicht bei der Feststellung von
religiésen Pluralisierungs- und Individualisierungsprozessen stehen geblieben, sondern
hat durch Hinweise auf Prozesse der Deprivatisierung der Religion eine neue Stofirichtung
erhalten. Franz Hollinger hat in einer interessanten Studie die Daten des World Value
Survey und des International Social Survey Programme fiir 10 Linder Europas und der
USA vergleichend ausgewertet und zur Erklarung der Ergebnisse die These entwickelt, der
gesellschaftliche Modernisierungsgrad allein kénne die nationalen Unterschiede in der
jeweiligen Stellung von Religion, Christentum und Kirche nicht hinreichend erkliren.?”
Zu einer schliissigeren Erklirung gelange man, wenn man die Geschichte der jeweiligen
nationalen religiosen Kulturen und Mentalititen in den Blick nehme. Auf zwei bis heute
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(nach-)wirkende Konfliktfelder der Religion und ihrer Reprisentanten weist Hollinger
hin. Zum einen sei es entscheidend, ob von Beginn der Christianisierung an die kirchlich
verfasste Religion die politische Herrschaft stiitzte bzw. sich diese der Religion bei der ge-
waltformigen Durchsetzung ihrer Herrschaft bediente, oder ob umgekehrt die Religion in
der Auseinandersetzung mit der politischen Herrschaft als auf Seiten des Volkes stehend
wahrgenommen wurde.”® Als zweites, fiir die nationalen Religionskulturen pragendes
Konfliktfeld, verweist Hollinger auf die jeweilige Grofe der Kluft zwischen der gelebten
Sexual- und Ehemoral auf der einen Seite und den kirchlichen Normvorschriften und der
Art ihrer Durchsetzung auf der anderen Seite.?® Wo die christliche Religion - so die These
Héllingers - tiberwiegend herrschaftsstiitzend und repressiv in ihrer Ehe- und Sexualmoral
auftrat und wahrgenommen wurde, bereitete sie selbst das Feld fiir das, was heute allein als
eine Folge des Modernisierungsprozesses erscheint. Wo sie eine kulturelle Verankerung im
Volk gefunden hat, nahm der Modernisierungsprozess bis in die Gegenwart hinein einen
anderen Verlauf.

An die Anfragen Hollingers hinsichtlich des determinierenden Zusammenhangs von
Modernitit und Entkirchlichung bzw. Sékularisierung schlief3t sich eine Diskussion an, die
aus der amerikanischen Religionssoziologie kommt. So scheut sich etwa José Casanova nicht,
direkt von »deprivatization of modern religion « zu sprechen.?® Die katholische Befreiungs-
theologie Lateinamerikas und der islamische Fundamentalismus - so Casanova — haben seit
den 1980er Jahren die Frage nach der éffentlichen Rolle von Religion neu auf die Tagesord-
nung gebracht. Aus den Ergebnissen von fiinf Fallstudien konfessionell wie politisch sehr
unterschiedlicher Linder (Spanien, Polen, Brasilien, der evangelikale Protestantismus und
der Katholizismus in den USA) zieht Casanova folgende Schlussfolgerungen: Um das Ver-
hiltnis von Religion und Modernitit schirfer als in der bisherigen religionssoziologischen
Forschung in den Blick zu bekommen, miisse man folgende drei, im Sikularisierungsbegriff
verschrinkten Dimensionen klar voneinander trennen: Sikularisierung als strukturelle
Differenzierung der Gesellschaft, als Niedergang religiosen Glaubens und religioser
Praktiken und als Zuriickdringung der Religion in die Privatsphare.

Strukturelle Differenzierung - so die Argumentation Casanovas — ist ein mit der
Moderne zur Durchsetzung gelangter Trend und konstitutiv mit modernen gesellschaftliche
Strukturen verbunden. Modernitatsinkompatibel sind damit sowohl etablierte (Staats-)
Kirchen als auch die dem modernen Biirgerschaftsprinzip widersprechende Fusion von
politischen und religiésen Gemeinschaften bzw. eine parteipolitische Organisation religiéser
Traditionen.* Unter den Bedingungen der Religionsfreiheit nehmen vom sikularen
Staat aus betrachtet alle Religionen den Charakter von freiwilligen Vereinigungen bzw.
Denominationen an.
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Obwohl die Sakularisierungstheorie sich vorwiegend aus Beobachtungen auf der
zweiten Dimension — dem Verfall religiosen Glaubens und religiéser Praktiken unter
Modernisierungsbedingungen - speist, weist Casanova mit Nachdruck darauf hin, dass
es sich in diesem Fall nicht um einen strukturellen Trend der Moderne handele. Die
vergleichend in den Blick genommene Datenlage sei besser zu erkldren, wenn man
den Riickgang religiosen Glaubens und Handelns in Bezug setzte zu der Frage, wie die
religiosen Traditionen jeweils auf die strukturelle Differenzierung der Gesellschaft im
Modernisierungsprozess reagiert haben. Als grobe Orientierung kénne die Regel gelten,
dass dort, wo sich etablierte Religionen gegen den Trend struktureller Differenzierung ge-
stemmt haben und wo entsprechend die Aufklirung in soziale Bewegungen antireligiésen
und antikirchlichen Charakters einmiindete, es auch zu den fiir viele westeuropaischen
Gesellschaften typischen Verfallserscheinung religiosen Glaubens gekommen sei. Wo sich
umgekehrt Religionen von Anfang an auf die strukturelle Differenzierung eingelassen und
die Struktur von Freiwilligen-Organisationen angenommen haben, haben sich fiir Casanova
durchaus sakularisierungsresistente und modernititskonforme Muster religitser Selbst-
reproduktion herausgebildet. Das sei die Erkenntnis, die man aus dem so genannten ame-
rikanischen » Exzeptionalismus« - einer Modernisierung ohne Religionsverfall - gewinnen
kénne.

Auch die Privatisierung der Religion miisse - so das Argument Casanovas - als eine zwar
dominant gewéhlte, aber doch nur als eine Option fiir die Stellung der Religion in modernen
Gesellschaften betrachtet werden und diirfe deshalb nicht zu einem unhintergehbaren
strukturellen Trend der Moderne stilisiert werden. Casanova macht die Unterscheidung
zwischen staatlicher, politischer und zivilgesellschaftlicher Offentlichkeit und entwickelt
die These, dass theoretisch wie empirisch eine zivilgesellschaftlich orientierte 6ffentliche
Religion mit der strukturellen wie kulturellen Moderne durchaus kompatibel sei. Die
Deprivatisierung der Religion fordere - so Casanova — die ideologisch verfestigten Grenzen
zwischen privater und 6ffentlicher Sphire heraus, indem sie — hnlich wie der feministische
Diskurs - offentliche Verantwortung in die Privatsphire wie auch Moralitit in die 6ffent-
lichen Sphiren von Politik und Wirtschaft einbringe.??

Welches ist der Ort und die Rolle von Religion und Kirche im Kontext zivilgesell-
schaftlicher Offentlichkeit? Das Modell der zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit impliziert
eine Rolle éffentlicher Religion, wie es in Europa nie voll zum Durchbruch gekommen
ist: das Modell einer zivilgesellschaftlichen, offentlichen Reprisentanz von Religion.?®
Wahrend Religion im Modernisierungsprozess strukturell erzwungen aus der staatlichen
wie politischen Offentlichkeit im engeren Sinne zuriickgedringt wird, gilt dies nicht
ebenso fiir die Sphare der zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit. Die Zivilgesellschaft setzt
eine geschiitzte und funktionierende Privatsphire voraus. Die vom 6ffentlichen Zwang
freigesetzte Religion kann sich im Feld des Privaten auf der Grundlage freier Glaubensent-
scheidungen und ungezwungener religioser Zusammenschliisse entfalten. Tm zivilgesell-
schaftlichen Rahmen erhalten Motive — eingeschlossen der religiésen — eine besondere
Bedeutung, die zum Uberschreiten des Grabens vom Privaten zum Offentlichen anleiten
und animieren. Die Zivilgesellschaft ist auf im Privatbereich wurzelnde sozio-moralische
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Ressourcen und kulturelle Traditionen angewiesen, die ein Interesse und eine Orientierung
an der allgemeinen Sache hervorbringen. Religiose Traditionen kénnen entsprechend - aus
dem privaten Bereich heraustretend - ihre Vorstellungen von Gemeinwohl, Gerechtigkeit,
Solidaritit und gutem Leben in den 6ffentlichen Diskurs einbringen. Die diskursiven Aus-
einandersetzungen um Wertorientierungen und um die Legitimitit normativer Bindungen
gehort in den Raum zivilgesellschaftlicher Offentlichkeit. Die religiésen Traditionen kénnen
dafiir sorgen, dass Wertfragen, Wahrheitsfragen und Themen kultureller Bindung nicht
aus dem zivilgesellschaftlichen, 6ffentlichen Diskursen herausgedringt werden. Dank der
ihnen zur Verfiigung stehenden religiosen Sprache und Symbolik sind sie in besonderem
Mafle in der Lage, Erfahrungen des gesellschaftlichen Leidens artikulierbar und in der
zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit horbar zu machen. Die Prisenz religioser Traditionen
in der zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit ist an ihre Fahigkeit gebunden, sich auf die be-
sondere Qualitit eines diskursiven Kommunikationsstils einzulassen. Sie sind gezwungen,
ihre Anliegen, Vorstellungen und Losungsperspektiven argumentativ und offen fiir Kritik
vorzutragen. Wo sie sich auf Verlautbarungen beschrinken oder zur Agitation gegeniiber
ihren Gegnern iibergehen, verfehlen sie die Sphire diskursiver Offentlichkeit.

Im Kontext zivilgesellschaftlicher Offentlichkeit erhalten Kirchen als Tradierungs- und
Interpretationsgemeinschaften eine intermediire, vermittelnde Funktion.* Sie sind einer-
seits der Ort, an dem die religiosen Erfahrungen der einzelnen aus der Welt des Privaten in
den Raum einer Kommunikationsgemeinschaft eintreten konnen. Andererseits vermitteln
sie die Gehalte des christlichen Glaubens in die Sphire zivilgesellschaftlicher Offentlich-
keit als Raum der diskursiven Auseinandersetzungen um die Identitit und Zukunft der
Gesellschaft hinein. Voraussetzung dafiir ist allerdings, dass sie ihre eigene Tradition und
Lebensform reflexiv und nicht-fundamentalistisch zu vertreten vermogen.

6 Riickkehr der Religion?

Kehren also — wie manche meinen - die Religionen zuriick in die Gesellschaften Europas
und muss deshalb die Sikularisierungsthese als widerlegt gelten? Detlef Pollack gibt in
einer seiner neueren Stellungnahmen zum Thema einen interessanten Hinweis. Dort
heifit es: »In dem Mafle wie sich der aufklirerische Glaube an Fortschritt, Rationalitét
und technologische Kontrolle abdunkelt, nimmt die Attraktivitit traditionaler Michte,
zu denen auch die Religion gehort, wieder zu.«* Wenn heute Modernisierung in erster
Linie Kontingenzerweiterung, d. h. Zunahme von Unsicherheit und Risiko bedeutet, wird
die Annahme plausibel, dass die fortschreitende Modernisierung positive Wirkungen auf
die Religion auszuiiben vermag. Dies gilt fiir viele Entwicklungslinder, in denen heute
die modernisierende Auflésung traditioneller Sicherheiten von statten geht, ohne dass fiir
breite Bevolkerungsschichten die Hoffnungen auf verbesserte Lebensbedingungen Realitit
wiirden. Dies lasst sich auch fiir Europa feststellen, wo die modernisierende Kontingenz-
erweiterung sich mit massiven Angsten des Abstiegs und der dauerhaften Verschlechterung
der Lebensbedingungen verbindet.

Ein Zweites kommt hinzu: Der Globalisierungsprozess verandert die Lage der Religion.
Ahnlich wie auf dem Feld der Kultur insgesamt weisen die Entwicklungen in eine doppelte
Richtung*® Zur Globalisierung gehort, dass ein weltweites Referenzsystem in Sachen
Religion im Entstehen begriffen ist, auf das sich alle Religionen beziehen kénnen. Um
die Ausgestaltung dieses Referenzsystems wird augenblicklich gerungen und es ist noch
keineswegs klar, welche Gestalt es annehmen wird. Der Globalisierungsprozess ist es auch,
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der den weltweit agierenden traditionellen Kirchen und Religionsgemeinschaften eine neue
Bedeutung verleiht. Deshalb ist die Situation der Kirchen - trotz aller Entkirchlichung -
differenzierter einzuschitzen als dies in der Regel geschieht. Auch fiir Europa bietet sich
meines Erachtens eine Konzeption an, die mit einer Modernisierung der Religion einge-
schlossen der Kirchen rechnet.” Wie plausibel ist es, die Kirchen — wozu die meisten
Religionssoziologen tendieren - von den Prozessen der religiosen Modernisierung aus-
zuschlieflen. Haben die Kirchen nicht seit dem 18. und frithen 19. Jahrhundert tiefgreifende
Modernisierungsprozesse hinter sich gebracht? Auch heute sind die Kirchen aus der
religitsen Landschaft Europas nicht wegzudenken. Viele Varianten alternativer Religiositat
leben vom Gegeniiber zu den Kirchen, von den flieBenden Ubergingen zwischen institu-
tionalisierten und alternativen Formen der Religiositit ganz zu schweigen. Anders als die
Kirchen spielt die alternative Religiositit in den Auseinandersetzungen um das globale
Referenzsystem fiir Religion so gut wie keine Rolle.

Dem gegeniiber ist leicht zu erkennen, dass etwa der jetzige Papst und sein Vor-
ginger zu den herausragenden Akteuren auf dem Feld des globalen Referenzsystems fiir
Religion gehorten bzw. gehoren. Zwei bemerkenswerte Akzente des jungen Pontifikats
Benedikt XVI. zielen offensichtlich auf die Rolle des Christentums und der Kirche im
globalen Rahmen fiir Religion. Zum einen mochte er in den globalen Religionsdiskurs
den Gedanken einbringen, dass sich der Gott der Christen als ein bedingungslos liebender
Gott geoffenbart hat.’® Zum anderen geht es um einen religivsen Glauben, der vom Boden
einer rationalen Theologie aus sich dem kritischen Korrektiv der Vernunft stellt und gleich-
zeitig die Vernunft ihrerseits von ihren blinden Flecken zu befreien sucht.* In beiden Be-
reichen besetzt er damit entscheidende Felder in der Auseinandersetzung um das globale
Referenzsystem fiir Religion und zwingt die tibrigen Akteure, sich zu diesen Vorgaben zu
verhalten. Aus der Weltkommunikation sind die Religionen, auch die institutionalisierten
Varianten, nicht wegzudenken. Riickwirkungen auch auf Europa sind meines Erachtens
unausweichlich. Die Modernisierung der Religion in ihren verschiedenen Varianten ist in
vollem Gange.
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Zusammenfassung

Alle europdischen Lander haben eine historisch gewachsene Prigung durch die katholische
oder evangelische Kirche oder durch beide grofien Kirchen zugleich. Aber iiberall in Europa
ist der Mitgliederanteil an den grofien Kirchen seit mehreren Jahrzehnten riickldufig, so dass
Rdume fiir eine den traditionellen konfessionellen Pluralismus iiberschreitende religise
Vielfalt entstanden sind. Vor diesem Hintergrund fragt der Autor nach den lingerfristigen
Entwicklungstrends, die die Lage der institutionalisierten Religiositit in Europa bestimmen.
Diese sind: Entkirchlichung, Pluralisierung der und in den Religionen, Individualisierung
der Religiositit, Deprivatisierung und die Frage ob Religion wiederkehrt oder nicht. Aus
der Weltkommunikation sind die Religionen, auch die institutionalisierten Varianten, nicht
wegzudenken, was nicht ohne Riickwirkungen auf Europa bleiben wird.

Summary

All European countries have a historically developed character imprinted by the Catholic
or the Protestant church or by both churches together. But everywhere in Europe the pro-
portion of members in the large churches has been declining for several decades so that
spaces for a religious diversity have arisen that goes beyond traditional denominational
pluralism. Against this background the author asks about the longer-term developmental
trends which determine the situation of institutionalized religiosity in Europe. These
are de-ecclesialization, pluralization of and within religions, individualization of piety,
de-privatization, and the question of whether religion will return or not. It is hard to
imagine world communication without religions, even the institutionalized varieties, and
this circumstance will not remain without repercussions for Europe.

Sumario

Todos los paises europeos han sido influenciados histéricamente por la iglesia evangélica
o por la catélica o por las dos grandes iglesias al mismo tiempo. Pero en toda Europa
disminuye desde decenios el nimero de miembros de las iglesias, de forma que aparecen
espacios para un pluralismo religioso mds alla del pluralismo confesional. En este contexto,
el autor se pregunta por los factores de desarrollo que determinen a largo plazo la situacion
de la religiosidad institucionalizada en Europa. Estos son: la pérdida de arraigo eclesial, el
pluralismo de y en las religiones, la individualizacién de la religiosidad, la presencia de la
religion en el espacio publico y la cuestién de sila religién regresa o no. En la comunicacién
global no se puede ignorar a las religiones, tampoco a las formas institucionalizadas, lo que
tendrd consecuencias para Europa.




