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1. Mehrdeutigkeiten und Widerspriiche

Als ich vor zwei Jahrzehnten im Umfeld zweier quantitativer Langzeitstudien?! in die
religionssoziologische Forschung einstieg, musste ich bei Vortragen im kirchlichen Kontext
sehr oft den Erkenntnisgehalt empirischer Forschung fiir Theologie, Kirche und Pastoral
rechtfertigen: Wortiber kdnnten denn Zahlen schon Auskunft geben?! Noch dazu, wenn
diese blof3 subjektive Befindlichkeiten widerspiegelten? Entscheidend sei doch die
theologische Frage nach dem wahren Glauben, wie ihn die Heilige Schrift und die Kirche
bezeugt.

Heute stellt sich die Situation radikal umgekehrt dar. Die christlichen Kirchen im
deutschsprachigen Raum geben seit langerem empirische Studien? in Auftrag, um ihre
Mitglieder besser verstehen und infolgedessen ihre pastoralen Aktivitaten zielsicherer
gestalten zu kdnnen. Die theologische Reflexion der erhobenen Daten fillt dabei meiner
Wahrnehmung nach in der pastoralen Rezeption sehr oft aus.

In den folgenden praktisch-theologischen Uberlegungen versuche ich, der Spannung
zwischen religionssoziologischem Befund und theologischer Reflexion gerecht zu werden.
Denn die Frage nach der Krise von Glaube und Kirche, der sich der vorliegende Sammelband
widmet, lasst sich nur in der wechselseitigen Erhellung und im kritischen Dialog zwischen
diesen beiden Zugangen beantworten — ein Projekt, das nur von allen theologischen
Disziplinen gemeinsam angegangen werden kann. Der religionssoziologische Zugang, der in
meinem Beitrag im Zentrum steht, kann die theologische Interpretation der Daten nicht
ersetzen. Und eine rein theologische Analyse ware umgekehrt blind fir die Realitat der
Menschen.

Was konnen religionssoziologische Forschungsergebnisse nun zur Analyse der Glaubens- und
Kirchenkrise leisten? Quantitative Erhebungen gehen immer von einem zuvor definierten
Religionsbegriff aus, der an bestimmten Indikatoren festgemacht wird. Diese Studien geben
dann Auskunft Gber Zustimmungsraten zu bestimmten Vorstellungen und Ideen von Glaube
und Religiositat bzw. lassen die Intensitat von religidsen, naherhin kirchlichen Praxisformen
messen. Insbesondere die bereits erwahnten Langzeitstudien lassen dabei Veranderungen
im ,,religiésen Feld“3 erkennen, die dann mithilfe religionssoziologischer Theorien
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interpretiert werden kénnen.

Aber sagt das tatsachlich etwas lber jenen Glauben aus, der aus der Sicht christlicher
Theologie heilsnotwendig ist? Natirlich lasst sich dieser an Indikatoren festmachen —aber
aus diesen lasst sich — aus theologischen Griinden — niemals schlielRen, dass der erhobene
Glaube auch personal und existenziell ,,gedeckt” ist. Die fides qua bleibt dem empirischen
Zugriff radikal — und Gott sei Dank — entzogen. Die Beurteilung, ob jemand aus und im
authentischen Glauben lebt, obliegt aus theologischer Sicht Gott allein. Um des Schutzes des
Menschen vor der Be- und Verurteilung durch Andere willen kann und darf nur dieser
dariiber entscheiden, ob ein Mensch den wahren Glauben ,,hat” und lebt.

Forschungsergebnisse qualitativer empirischer Forschung wiederum ermoglichen es, sehr
nahe an die jeweils subjektiv gedachte, erfahrene sowie gelebte Religiositat zu gelangen und
diese von der konkreten Person her zu verstehen. Man spricht hier von einer
ethnographischen Beschreibung von Religiositdt. Die Befragten miissen sich nicht zu
vorgegebenen Religiositatskonzepten verhalten, sondern kénnen ihre subjektive
Hermeneutik entfalten. Auf diese Weise kann man mithilfe solcher Forschungsergebnisse
neue religionssoziologische Theorien generieren. Aber auch eine noch so personnahe
Selbstidentifikation lasst niemals eindeutig und mit 100%iger Sicherheit feststellen, ob
jemand in einem theologischen Sinn ChristIn ist — nicht einmal dann, wenn sich die befragte
Person selbst als glaubig definiert, lehramtlich und theologisch korrekte Formulierungen zur
Selbstbeschreibung ihres Glaubens wahlt und im Leben alle ethischen und rituellen Normen
und Regeln befolgt. Eine religionssoziologische Bestandsaufnahme kann also nur
eingeschrankt Auskunft darliber geben, wie es um die theologische Qualitat der Glaubens-
und Kirchenkrise in Europa steht. Sie stellt Grundlagen bereit, tGber die dann im Verbund
theologischer Disziplinen nachzudenken ware.

Verscharft wird diese begrenzte Erkenntniskraft durch die Frage, was denn nun mit
Glaubens- und Kirchenkrise jeweils beschrieben werden soll. Der Begriff der Glaubenskrise
ist namlich kein religionssoziologischer. Vielmehr verbinden sich in ihm psychologische,
spirituelle und theologische Dimensionen — liberdies auf mehrdeutige Weise. So kann eine
Glaubenskrise z.B. eine subjektive Empfindung sein, die psychologisch beschrieben und
rekonstruiert werden kann. Aus spiritueller und theologischer Perspektive konnte es sich
aber bei ebendiesem Empfinden um einen Prozess handeln, in dem ein Mensch Gberhaupt
erst oder vielleicht zum ersten Mal in seinem Leben in einem christlichen Sinn glauben lernt.
Eine Glaubenskrise kann aus subjektiver Sicht das Zweifeln an Gott, das Zerbrechen von
Glaubensvorstellungen oder den radikalen Verlust des christlichen Glaubens beschreiben
und im subjektiv erlebten Atheismus miinden. Dennoch muss all dies aus spiritueller und
theologischer Sicht keinesfalls eo ipso das Ende der Gottesbeziehung bedeuten. Zum einen
konnte es sich um einen Atheismus aus intellektueller Redlichkeit handeln, der eine durch
eine schlechte Verkiindigung entstellte Vorstellung von Gott zuriickweist. Zum anderen kann
aus christlicher Sicht von Gott die Beziehung zu Gott nicht enden, da dieser sie von sich aus
in unbedingter Treue aufrechterhalt. Verliert jemand seinen Glauben an bestimmte Bilder
und Vorstellungen von Gott, kann es sich um eine tiefe mystische Transformation handeln.
In diesem Fall tritt jemand mit dem lebendigen Gott selbst in Beziehung. Wie wird eine
solche Person in einer empirischen Studie auf die Frage antworten, woran sie glaubt?

Ahnlich kompliziert und mehrdeutig verhilt es sich auch mit dem Begriff der Kirchenkrise.
Handelt es sich hier um einen Genitivus subjectivus, d.h. erleidet die Kirche eine Krise, — und
wenn ja, welche? Den Verlust von Glaubigen oder aber Unglaubigen? Den Schwund
zahlender Mitglieder? Verliert sie selbst ihren Glauben oder aber ihre Glaubwiirdigkeit? —



Oder wird mit der Kirchenkrise im Sinne eines Genitivus objectivus die Krise von jenen
beschrieben, die mit der Kirche eine Krise erleiden — als Angehoérige, als Glaubige, als
Kirchenferne und Kirchenfeinde?

Wir betreten also mit der Frage, was ein religionssoziologischer Uberblick zur Frage der
Glaubens- und Kirchenkrise in Europa beitragen kann, ein hochst polyvalentes und
widersprichliches Gebiet. Im Folgenden méchte ich dies an einigen ausgewadhlten Befunden
empirischer Forschung verdeutlichen.

2. Der Glaube an Gott in Europa: Uber 40 Jahre auf konstantem Niveau®

Laut Européischer Wertestudie® ist der Glaube an Gott seit den 1980er-Jahren in Europa auf
konstantem Niveau. Zwei Drittel der Bevolkerung geben an, an Gott zu glauben. Von einer
Glaubenskrise zu sprechen, erscheint angesichts dieses Befundes weit hergeholt.

Eine landerspezifische Tiefenanalyse zeigt freilich ein weitaus differenzierteres Bild. So gibt
es innereuropdisch gravierende Unterschiede. Diese weisen einen signifikanten
Zusammenhang des Glaubens an Gott mit der jeweils in einem Land historisch
dominierenden Konfessionszugehdrigkeit auf. Innerhalb dieser Lander bleibt die
Zustimmung zum Glauben an Gott aber Uber die drei Untersuchungswellen der EVS seit 1990
konstant gleich.®

Drei Landergruppen lielen sich in der EVS 2010 erkennen:

a) Lander, in denen unter 50% angeben, an Gott zu glauben: Das sind v.a. protestantisch
gepragte Lander, sowie jene osteuropaische Lander, in denen die Sakularisierung schon vor
dem Kommunismus hoch war (Tschechien, die ehem. DDR).

b) Lander, in denen Uber 75% angeben, an Gott zu glauben: 9 von 10 sind orthodoxe Lander
(zudem das katholische Polen), in denen Kirche und Nation eng verbunden sind, Religion
(noch) ein Bestandteil des Alltags und die individuelle Frommigkeit hoch ist.

c) Lander, in denen zwischen 50 und 75% angeben, an Gott zu glauben: katholische und
katholisch-protestantische Lander sowie Frankreich.

Eine weitere Auswertung belegt, dass der Glaube an Gott tatsachlich eng von der
Zugehorigkeit zu einer der christlichen Konfessionen abhangt. Etwas plakativ formuliert: Auf
einen Katholiken, der angibt, an Gott zu glauben, kommen 2,5 orthodoxe Christinnen und
ein Dreiviertel-Protestant. Die Wahrscheinlichkeit, an Gott zu glauben, ist also am hochsten,
wenn man sich als orthodox versteht, gefolgt von einem katholischen und sodann von einem
protestantischen Selbstverstandnis. Diese Selbstidentifikationen missen tUberdies keinesfalls
zwingend mit einer praktizierten Mitgliedschaft in einer dieser Kirchen verbunden sein.’
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Welche Art von Krise kénnte sich hier zeigen? Hangt der Glaube an Gott tatsachlich von der
konfessionellen Zugehorigkeit ab? Das ware eine theologisch, insbesondere 6kumenisch
hochst brisante Interpretation. Bettet man die Ergebnisse allerdings in historische und
politisch-kulturelle Kontexte ein, kénnte man von einer Kirchenkrise sprechen —und zwar
von einer Krise der Kirchen in ihrem Umgang mit politischer Macht. Die Unterschiede lassen
sich dann weniger mit den theologischen Differenzen zwischen Konfessionen erklaren,
sondern spiegeln vielmehr die politische Geschichte der konkreten Mehrheitskirchen in den
verschiedenen Landern wider. Diese war in der Regel eng mit den jeweiligen politischen
Machthabern verbunden, und die Kirchen hatten einen immensen Einfluss auf Kultur,
Gesellschaft und Politik inne. Die Wahrnehmung von und der Umgang mit diesen
machtpolitischen Zusammenhangen — insbesondere das Ausmal$ von
Sakularisierungsprozessen — wirken sich offenkundig auf den Glauben an Gott aus.

Dass in den Zahlen zum Glauben an Gott eher eine Krise der Kirche zu erkennen ist als eine
des Glaubens, wird auch naheliegender, wenn man die Zustimmungsraten zu traditionell-
kirchlichen Praxisformen — dem regelmaRigen Gottesdienstbesuch und dem regelmaRigen
personlichen Gebet — betrachtet. Diese erodieren europaweit seit drei Jahrzehnten
konstant. Die Krise zeigt sich hier als eine des traditionell-kirchlich formatierten Glaubens an
Gott. Was zu Ende geht, ist nicht der Glaube an Gott, sondern dessen kirchlich-christliche
Formatierung.

Handelt es sich dabei um eine Glaubenskrise? Diese Frage ist nicht eindeutig zu
beantworten. Theologisch lieRe sich unter Umstanden sagen, dass der Glaube an Gott nicht
notwendig an eine bestimmte soziologische Form kirchlicher Praxis gebunden sein muss.
Zumal dann, wenn sich Menschen z.B. von Formen gelebten kirchlich-formatierten Glaubens
abwenden, weil sie die Kirche als Institution als politisch kontaminiert oder gesellschaftlich
und kulturell repressiv erlebt haben oder ihnen eine solche Sicht nahegelegt wird; wenn sie
den Eindruck gewonnen haben, der kirchlich-formatierte Glaube sei durch die politische
Wirkungsgeschichte der Kirchen desavouiert (z.B. durch Hexenverfolgungen oder
Kreuzziige). Menschen wiirden sich dann von einer Glaubenspraxis zurlickziehen, die — so
diese Diagnosen zutreffen — ihren subjektiven Vorstellungen widersprechen, wie eine
authentische christliche Glaubenspraxis aussehen sollte.

Ebenso theologisch fundiert lieBe sich aber auch und mit Recht feststellen, dass ein Glaube
ohne kirchliche Formatierung — ohne Gottesdienstbesuch und ohne Gebet — gar kein genuin
christlicher Glaube sein kann, weil ihm die ekklesiologische Form fehlt. Der gemessene
Glaube an Gott wiirde aus dieser Sicht zu einem Zeugnis fir ein neues Heidentum; er hatte
mit dem in der biblischen wie kirchlichen Tradition bezeugten Gott kaum etwas zu tun. Fiir
eine solche Deutung wiirde z.B. sprechen, dass die Zustimmungsraten der befragten
Europderinnen zu spezifisch christlichen Glaubensinhalten tiber die Jahrzehnte hinweg
kontinuierlich sinken bzw. auf niedrigem Niveau stagnieren: allem voran der Glaube an einen
personlichen Gott (europaweit ca. ein Drittel), an die Auferstehung (in Osterreich 2018: 51%)
oder daran, dass sich in Jesus von Nazareth Gott zu erkennen gegeben hat (in Osterreich
2018: 31%). Auch bei Befragten, die sich selbst als einer Konfession zugehorig und als aktives
Mitglied einer Kirche verstehen, lassen sich (iberdies mittlerweile alternative Vorstellungen
von Gott — z.B. an ein ,héheres Wesen” oder eine ,geistige Macht” — finden (in Osterreich
2018: 51%). Auch der Glaube an die Wiedergeburt wachst und gehort sogar zum
Glaubensinventar bekennender Katholiklnnen (in Osterreich 2018: 33%).

Aber waren diese Befunde tatsachlich zwingende Argumente, dass die Befragten nicht mehr
an den biblisch und kirchlich bezeugten Gott glauben? Es kdnnte doch auch sein, dass viele



Menschen mit dem spezifisch christlichen Vokabular Vorstellungen verbinden, die ihren
spirituellen Erfahrungen mit Gott und Auferstehung nicht mehr entsprechen — oder dass
umgekehrt Befragte, die die theologisch korrekten Antworten geben, mit diesen Begriffen
nicht-christliche Vorstellungen verbinden.

Eine empirische Analyse der europaweiten Trends erspart also niemals das theologisch
reflektierende Nachfragen und vor allem das Gesprach mit dem einzelnen Befragten: Was
meint er/sie, wenn er/sie sagt: Ich glaube an Gott als hoheres Wesen? Was lehnt er/sie ab,
wenn er/sie es ablehnt, in Jesus Gott zu erkennen? All dies ist empirisch nicht erforscht.

3. Die Glaubenskrise junger Menschen?

Wenn von Glaubens- und Kirchenkrise gesprochen wird, kommt vor allem die sinkende
Akzeptanz traditioneller Formen von Kirchlichkeit bei jungen Menschen in den Blick.
Tatsachlich lasst sich dieser Befund empirisch schon lange belegen. So zeigen z.B. die
Osterreichischen Jugendwertestudien,® die wir am Institut fiir Praktische Theologie seit den
90er-Jahren durchgefiihrt haben, eine kontinuierliche Erosion kirchlich-formatierter
Glaubenspraxis, erneut vor allem bei regelmafigem Gottesdienstbesuch und Gebet. Eine
Tiefenanalyse lasst hier ein widerspriichliches Bild entstehen. Wahrend namlich bei den
osterreichischen Jugendlichen zwischen 14 und 24 Jahren seit 2000 ein religidses
Selbstverstandnis rasant erodiert, bleibt auch bei ihnen der Glaube an Gott konstant hoch. In
Osterreich haben sich so 2006 nur ein Drittel der Befragten als ,religiés“ bezeichnet,
wahrend zugleich 75% angaben, an Gott zu glauben. Insofern im katholisch gepragten
Osterreich der Begriff ,religiés sein” mit , katholisch sein” und Kirchgang identifiziert wird,
kann man davon ausgehen, dass sich junge Menschen mit ihrer Ablehnung einer religiésen
Selbstidentifikation weniger von Gott als von der Kirche distanzieren. Die Schere, die hier
aufgeht, wachst seit den 90er-Jahren konstant. Die mit ihr verbundene Distanzierung richtet
sich aullerdem offenkundig gegen jede Form institutionalisierter Religion. Einer der Griinde:
60% der befragten Jugendlichen nehmen Religionsgemeinschaften als Ursache fir Konflikte
und Gewalt wahr. Zugleich und im Widerspruch dazu wiinschten sich zwei Drittel der
Befragten 2006 mehr Diskussionen Uiber Religion und Ethik und schatzten kirchliche Rituale
wie Taufen und Hochzeiten. Der Glaube an Gott ist also zunehmend unbehaust und von
Relikten einer christlich-katholischen Alltagskultur begleitet.

Dass diese Heimatlosigkeit des Gottesglaubens mittel- und langfristig auch eine
gegebenenfalls im theologischen Sinn christliche Formatierung dieses Glaubens verandern
und nachhaltig zum Verschwinden bringen kann, belegen die jlingsten Ergebnisse der
Europidischen Wertestudie 2018 fiir Osterreich. Auch wenn es sich bei den Befragten nicht
um Jugendliche handelt und ein Vergleich daher nur beschrankt moglich ist, zeigen die
vorliegenden Daten doch markante Verschiebungen. So verstehen sich z.B. in der Gruppe
der unter 35-Jahrigen in Wien nur mehr 20% als katholisch und insbesondere in der Gruppe
der jungen Manner ist der Anteil Konfessionsloser, die sich Giberdies als Atheisten verstehen,
markant angestiegen.'® Diese Verschiebungen im religiosen Feld lassen sich zwar maRgeblich
auf die migrationsbedingten Pluralisierungsprozesse zurtickfiihren, die insbesondere in einer

8 Teile des Abschnittes 3 sind erstmals erschienen in Polak, Religion (wie Anm. 4).
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Grolstadt religios plurale Zugehorigkeiten zu einer Normalitat werden lassen. Aber bezieht
man die demographisch zu erwartenden Entwicklungen in die Deutung mit ein, kann man
davon ausgehen, dass zukiinftig die Zahl der Konfessionslosen zunehmen wird, die mit
christlichen Glaubensvorstellungen kaum noch etwas anfangen kénnen. Dafiir spricht auch,
dass die Zustimmungsraten zu Aussagen wie ,, Flir mich tragt das Leben seinen Sinn in sich
selbst” und ,,Das Leben wird letztlich durch die Gesetze der Natur bestimmt” quer durch alle
Alterskohorten die dominante Mehrheitsiiberzeugung ist (bei den Katholikinnen und
Konfessionslosen in Osterreich 2018 jeweils iber 80%).

Diese primare Orientierung an einer dominant immanenzorientierten Weltinterpretation
stellt eine christliche Lebensdeutung vor massive Herausforderungen. Dies wird vor allem
bei jungen Menschen zur zentralen Krise fiir den christlichen Glauben, da diese ihren ggf.
christlichen Glauben mehrheitlich nicht mehr im Kontext einer christlich gepragten
Alltagskultur erlernen, d.h. diesen nicht mehr als gelebten Glauben, sondern als
Weltanschauung kennenlernen. Ohne Einbettung in ein gelebtes christliches Leben werden
in einer Gesellschaft, die einer naturwissenschaftlichen Weltsicht Vorrang einrdumt,
christliche Glaubensdeutungen zu massiven kognitiven Dissonanzen fihren, die mit hoher
Wahrscheinlichkeit zuungunsten des Glaubens ausgehen werden — sollte es den Kirchen und
der Theologie nicht gelingen, den christlichen Glauben in diese Wirklichkeitssicht zu
Ubersetzen.

Aber waren junge Menschen friiher tatsachlich religioser?

Die erste mir aus dem deutschsprachigen Raum bekannte Jugendreligionsstudie des
evangelischen Pastors Hans-Otto Wélber hatte bereits 19591 festgestellt, dass die
Religiositat damals junger Menschen eine ,,Religion ohne Entscheidung” sei. Religion sei
nicht mehr als eine Art soziokultureller Freizeitbeschaftigung. Wenn das stimmt, ist es nur
folgerichtig, dass mit der Vervielfaltigung alternativer Freizeitangebote auch das Interesse
von jungen Menschen an einer kirchlich gebundenen Existenz abnimmt. Kénnte die
Zustimmung zu christlichen Glaubensaussagen dann nicht bereits in der
Nachkriegsgeneration eher kulturellen Selbstverstandlichkeiten als authentischem
christlichem Glauben geschuldet gewesen sein?

Fiir eine solche Deutung spricht z.B. der Befund der Europaischen Wertestudie 2008 —
2010.1? Wir konnten belegen, dass der Bruch junger Menschen mit einem kirchlich-
formatierten Religionsverstandnis bereits weitaus friiher als bei den jetzt jungen Menschen
eingesetzt hat. Entgegen der Vorstellung, dass es die jeweils nachste Generation sei, deren
Religiositat verdunstet, wurde erkennbar, dass mit Ausnahme von Kroatien europaweit der
signifikante Bruch mit tradierten Religionsformen mit der Generation der nach 1948
Geborenen beginnt. Danach sinkt ein religioses Selbstverstandnis kontinuierlich europaweit.
Demzufolge ware es also bereits diese Generation, die beginnt, sich von allen tradierten
Werten der Kriegsgeneration zu distanzieren. Dazu gehort auch kirchlich formatierte
Religion. Faschismus und Totalitarismus und die ambivalente Rolle, die die Kirchen vielfach
im 20. Jahrhundert gespielt haben, haben einen Preis. Auch die erlittenen Leiderfahrungen,
die kaum bearbeiteten Schulderfahrungen kdnnen eine nicht unwichtige Rolle bei diesem
Prozess spielen: Wie soll man angesichts eines zerstérten Europa und konfrontiert mit der

11 wélber, Hans-Otto, Religion ohne Entscheidung. Volkskirche am Beispiel der jungen Generation, Géttingen
1959.
12 polak/Schachinger, Stabil (wie Anm. 5).



Ermordung von 6 Millionen Juden an einen guten Gott glauben, der die Menschheit in der
Geschichte begleitet?

Bezieht man eine historische Perspektive ein, dann hatte Europa es tatsachlich schon seit
langerem mit einer gravierenden Glaubenskrise zu tun, die der Kirchenkrise vorangegangen
ist, lange Zeit schleichend und von kulturellen Selbstverstandlichkeiten Gbertiincht.
Mittlerweile kommt sie nun in den jungen Generationen manifest ans Licht. Denn niemand
ist heute aus kulturellen Griinden gezwungen, Mitglied der Kirche zu sein — eher das
Gegenteil ist der Fall. Junge Christinnen und Theologiestudierende berichten mir immer
wieder, dass sie sich im Freundes- und Bekanntenkreis flir ihre Kirchenzugehdrigkeit und
sogar fir ihren Glauben rechtfertigen missten.

Die pastoraltheologische Deutung, dass wir es also ,,nur” mit einer Krise der , Volkskirche”
und einem fiir junge Menschen unattraktivem Angebot der Kirche zu tun hatten, die zu
Kirchenaustritten, immer kleiner werdenden Gemeinden und Gottesdienstversammlungen
flihren, ware aus dieser Sicht deutlich zu kurz gegriffen. Die schwindende gesellschaftliche
Akzeptanz der Kirche hatte einen wesentlichen Grund in einer fundamentalen Krise des
Gottesglaubens in den Katastrophen des 20. Jahrhunderts und dem Versagen der Kirchen in
dieser Zeit — beides Dimensionen, die in pastoraler Breite niemals wirklich in Augenschein
genommen wurden.

4. Wiederkehr der Religion

Vollig kontrar zu den eben ausgefiihrten Gedanken wiederum ist die These, die seit der
Jahrtausendwende die religionssoziologische Forschung umgetrieben hat.

Die Europaische Wertestudie 2000 brachte tatsachlich unerwartete Ergebnisse: Seit 1990
waren mit Ausnahme von Paris in allen europadischen GroRstadten die Zustimmungsraten zu
Indikatoren fir religiose Selbstkonzeptionen gestiegen. Wahrend im landlichen Raum die
konstant fortschreitende Erosion kirchlich-formatierter Religiositat weiterging, bezeichneten
sich in den Metropolen Europas statistisch hochsignifikant mehr Europaerinnen als religios,
gaben an, an Gott zu glauben, und besuchten haufiger den Gottesdienst. Auch in Wien liel§
sich dieser Trend beobachten: So stieg im Zeitraum von 1990 bis 1999 der Glaube an Gott
von 71% auf 79%, der Glaube an einen personalen Gott von 19% auf 24%, die Wichtigkeit
Gottes im Leben von 27% auf 35%, und sogar der Kirchgang blieb stabil bei 13%.13

Damit begann im deutschsprachigen Raum ein intensiver und kontroverser
religionssoziologischer Diskurs. Wahrend das Wiener Forschungsteam der EVS eine
,Wiederkehr der Religion” und im Weiteren einen ,Megatrend Spiritualitat” konstatierte,'*
erhoben andere deutlichen Widerspruch gegen diese Interpretation bzw. duflern bis heute
ihre Skepsis.> Der evangelische Theologe Ulrich Kértner sprach sogar von einem
»,Megaflop“.'® Der Religionssoziologe Detlef Pollack war der Ansicht, bei der Rede von der

13 Zulehner, Paul M., Wiederkehr der Religion? In: Denz, Seele (wie Anm. 1), 23-41, hier: 40.

1 Zulehner, Paul M. (Hg.), Spiritualitit — mehr als ein Megatrend. Gedenkschrift fiir Kardinal DDr. Franz Kénig,
Ostfildern 2004; Polak, Regina, Religion kehrt wieder. Handlungsoptionen in Kirche und Gesellschaft (= Religion
im Leben der Osterreicher/innen 2), Ostfildern 2006; Polak, Regina (Hg.), Megatrend Religion? Neue
Religiositaten in Europa, Ostfildern 2002.

15 Kértner, Ulrich, Wiederkehr der Religion? Das Christentum zwischen neuer Spiritualitdt und
Gottvergessenheit, Gltersloh 2006; Hohn, Hans-Joachim, Gewinnwarnung. Religion nach ihrer Wiederkehr,
Paderborn 2015.

16 Kértner, Wiederkehr (wie Anm. 16).



Wiederkehr des Religiosen handle es sich um eine ,,Megalegende” und eine ,neue
Meistererzahlung der Soziologen“.t’

Gleichwohl kam es rund um diesen quantitativen Befund zu einem Boom qualitativ-
empirischer Forschung, die diesen Veranderungen subjektiver religioser Selbstverstandnisse
auf die Spur ging. Mithilfe der Labels ,,Spiritualitat” und ,Esoterik” wurden diese
Entwicklungen inhaltlich ndher bestimmt und bilden bis heute einen zentralen Bereich
religionssoziologischer Forschung auf der Ebene des Individuums, das einige Zeit als das
quasi letzte ,Reservat” betrachtet wurde, in dem Religion noch Bedeutung habe.!®

In den vergangenen zwanzig Jahren haben nun einschneidende Ereignisse das religidse Feld”
in Europa unerwartet und nachhaltig verandert.® Die ,, Initialzindung” dazu war der
Terroranschlag auf das World Trade Center in New York am 11. September 2001. Weitere
Terroranschlage in Europa (z.B. Madrid, Frankreich) riickten den sog. politischen
Islam(ismus), den Dschihadismus sowie den religiosen Fundamentalismus in den Fokus des
offentlichen Interesses. Damit war die in Europa von vielen totgesagte Religion auf die
BlUhne zurlickgekehrt. Religion war wieder zum Politikum geworden.

Dabei spielten und spielen politische Interessenslagen eine hochgradig problematische Rolle.
So zeigte Astrid Mattes anhand einer Analyse von tiber 800 Parlamentsprotokollen,
Presseberichten sowie politischen Stellungnahmen aus Osterreich, Deutschland und der
Schweiz, wie in einem Zeitraum von 20 Jahren v.a. die christdemokratischen Parteien dieser
Lander den Islam zum Politikum gemacht haben. Auf diese Weise konnten sie ihre inneren
Schwierigkeiten bearbeiten: sei es durch die Problematisierung des Islam, die dichotome
Aufspaltung in einen ,guten” und einen ,bésen” Islam oder die Konstruktion einer
,universalen Religion” auf Basis des christlichen Erbes.?? Der Islam wurde pauschal mit
Fundamentalismus, Indoktrinierung, Frauenunterdrickung und Gewalt in Verbindung
gebracht, man sprach von , Islamisierung” und vom Scheitern der ,Multi-Kulti-
Experimente”.?! Das muslimische Kopftuch ist Dauerthema. Sozio6konomische Probleme —
wie z.B. die Bildungsferne migrantischer Kinder, armutsbedingte Kriminalitat oder Gewalt
gegen Frauen — werden mit der Zugehorigkeit zum Islam begriindet: Sie werden
,religionisiert”. Die sog. Fllichtlingskrise im Herbst 2015 hat diesen Tendenzen Auftrieb
gegeben, beispielhaft etwa an der Rezeption der sexuellen Ubergriffe auf Frauen zur
Silvesternacht in K6In nachzuvollziehen. Von einem Kulturkampf zwischen christlichen und
islamischen Werten ist —im Anschluss an Samuel Huntington?? — die Rede. Mit Hilfe dieses

17 pollack, Detlef, Die Wiederkehr des Religidsen. Eine neue Meistererzahlung der Soziologen. In: Renaissance
der Religion. Mode oder Megathema? Herder Korrespondenz spezial, Freiburg 2006, 6-11.

187 B. Barth, Claudia, Esoterik —die Suche nach dem Selbst. Sozialpsychologische Studien zu einer Form moderner
Religiositat, Bielefeld 2012; Héllinger, Franz/Tripold, Thomas, Ganzheitliches Leben. Das holistische Milieu
zwischen neuer Spiritualitdt und postmoderner Wellness-Kultur, Bielefeld 2012; Knoblauch, Hubert, Populare
Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesellschaft, Frankfurt a.M. 2009; Martin, Ariane, Sehnsucht — der
Anfang von allem. Dimensionen zeitgendssischer Spiritualitat, Ostfildern 2005; Siegers, Pascal, Alternative
Spiritualitdten. Neue Formen des Glaubens in Europa. Eine empirische Analyse, Frankfurt a.M. 2012; Stolz, Jorg
u.a., Religion und Spiritualitat in der Ich-Gesellschaft, Ziirich 2014.

1% Die folgenden Uberlegungen dieses Abschnitts erscheinen erstmals in Polak/Seewann, Religion (wie Anm. 6).
20 Mattes, Astrid, Integrating religion. The Roles of Religion in Austrian, German and Swiss Immigrant
Integration Policies, Wien 2016 (Dissertation).

2t Z.B. Strache: »MultiKulti-Experimente gescheitert”:
https://diepresse.com/home/politik/innenpolitik/5064147/Strache_MultikultiExperimente-gescheitert
(12.12.2018).

22 Huntington, Samuel Ph., Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21. Jahrhundert, Wien-
Miinchen 1996.



fragwirdigen Narrativs werden derzeit europaweit die soziookonomischen, politischen und
auch okologischen Krisen sowie die globalen Probleme interpretiert und vor allem
Uberblendet und unsichtbar gemacht.

Aber nicht nur der Islam, auch die Katholische Kirche hatte in den vergangenen Jahrzehnten
mit ,,Krisenzeiten” zu ringen. Zum einen zeigten die konservativen Bischofsernennungen, die
in den 1980er-Jahren die Kirche in Europa im Inneren wie im AuReren polarisiert und zu
Austrittswellen gefihrt hatten, ihre pastoralen und gesellschaftlichen Folgewirkungen.
Innerkirchliche Reformprozesse — in Osterreich z.B. der ,Dialog fiir Osterreich” 1997/98 —
hatten inner- wie auRerkirchlich Hoffnungen auf Reform geweckt, waren aber zum Stillstand
gekommen. Katastrophal wirkten und wirken sich aber vor allem die zahlreichen Skandale
um den weltweit sichtbar werdenden sexuellen Missbrauch von Minderjahrigen durch
katholische Geistliche aus (z.B. Osterreich 1995, USA 2002, Irland 2009, Deutschland sowie
Pennsylvania, USA 2018). Wer die Kirche ablehnte, konnte sich jetzt bestatigt sehen: Religion
ist gefahrlich. Das symbolische und moralische Kapital der Kirchenhierarchie verlor und
verliert jedenfalls gravierend und nachhaltig an Wert.

So kam es in der EVS 2008 europaweit zu einem deutlichen Riickgang der religiosen
Indikatoren. Das religiose Niveau pendelte sich wieder auf das der Untersuchungswelle von
1990 ein. Die Entwicklung um 2000 scheinen aus heutiger Perspektive ein ,, Ausreiller” zu
sein, der vielleicht als Reaktion auf die Jahrtausendwende und die damals modernen
spirituellen Suchbewegungen ausgeldst worden sein kénnte, durch die Politisierung von
Religion nach 9/11 aber abrupt gestoppt wurde.

Wenn 2018 das Thema Religion dennoch wieder eine zentrale Rolle in den 6ffentlichen
Diskursen hat, hat dies also weniger mit einer neuen Vielfalt individualisierter Religiositaten
abseits kirchlicher Institutionen zu tun. Die aktuelle Relevanz von Religion ist vor allem der
verstarkten Konfrontation mit globalen religiésen und religionspolitischen Entwicklungen
geschuldet, die durch politische Ereignisse und Migrationsbewegungen auch nach Europa
gelangen. Die These von der Wiederkehr der Religion, die im Zeichen der Spiritualitat auch in
den Kirchen groRe Hoffnungen auf eine Erholung des christlichen Glaubens geweckt hatten,
muss heute revidiert werden. Geblieben ist eine verstarkte Aufmerksamkeit fir Religion.

Die massiven Auseinandersetzungen um den Islam schaden aullerdem nicht nur der
Bearbeitung der Probleme, die es mit diesem tatsachlich gibt, sondern beschadigen Religion
insgesamt: auch das Christentum und die Kirchen. Uber die Auswirkungen der
Missbrauchsskandale wird im pastoralen Alltag peinlich geschwiegen. Wie sich diese
moralische Katastrophe auf die vielleicht noch vorhandene christliche Glaubenssubstanz in
der Gesellschaft auswirkt, wird vollkommen unterschéatzt. Die anhaltenden Debatten rund
um Zolibat, Frauenpriestertum u.a. sind da nur die Spitzen von Eisbergen, deren AusmaR in
der Pastoral kaum wahrgenommen wird.

Und dennoch, pastoraltheologisch gedacht: Kénnte nicht gerade die Heftigkeit dieser Krise
einer gescheiterten ,,Wiederkehr der Religion” dazu fihren, dass jene, die im Glauben so tief
verankert sind, dass sie trotz all dieser Katastrophen die Kirche nicht verlassen, beginnen,
diesen von Grund auf neu verstehen, denken und leben zu lernen? Es waren von jeher die
grofRen Krisen, die den christlichen Glauben zur Weiterentwicklung anspornten und
glaubens- sowie theologiegenerativ wirkten. Die Entwicklung der deutschsprachigen
Theologie nach dem Zweiten Weltkrieg legt wie das Zweite Vatikanum dafiir Zeugnis ab, dass
solche Erneuerung moglich ist.



5. Spiritualitidt?3

Zu den eben beschriebenen selbstverschuldeten Krisen gesellte sich in den vergangenen
Jahren eine wachsende Konkurrenz im Bereich von Esoterik und neuen Spiritualitdten sowie
Ritualbegleitung bei Hochzeiten und Todesfadllen. Antworten auf die zentralen Lebensfragen
geben heute nicht mehr nur die christlichen Kirchen, die Verfligungsmacht lber religitses
,Heil” liegt nicht mehr nur bei ihnen.

Nun ist dieser Trend der Spiritualisierung weder zu einem gesellschaftlichen Megatrend
geworden noch zum Stimulus fundamentaler christlicher und kirchlicher Erneuerung.
Gleichwohl ist und bleibt das Feld neuer bzw. alternativer Spiritualitaiten —auerhalb wie
innerhalb der Kirchen — ein wichtiger Faktor, den man im Sinne einer Zeugenotion der
Gegenwart (d.h. ein Begriff, der ein gesellschaftliches Problem ebenso anzeigt wie zu l6sen
versucht) als Ausdruck der Glaubenskrise ebenso betrachten kann wie als Versuch, diese zu
bearbeiten. Die Dynamiken in diesem Feld sind ein wichtiger Treiber sozioreligioser
Veranderungen. Dieses Uberaus heterogene Phanomen verandert Semantiken und
Pragmatiken von Religion sowie die Kommunikation von und tber Religion. Dazu liegen
zahlreiche Studien vor.?* Mit dem Begriff der Spiritualitat wird die alltagsnahe Erfahrung
religioser oder auch sinnstiftender Inhalte — oder zumindest die Sehnsucht nach solchen —
ins Zentrum von Religion und Weltanschauungen gerickt.

Dass ,Erfahrungen” mit religiosen Inhalten durchaus verbreitet sind, zeigt der Bertelsmann
Religionsmonitor aus dem Jahr 2007:2° 21.000 Menschen in 19 Landern wurden befragt.
Erfragt wurden dabei ,theistische Wahrnehmungs- und Erfahrungsmuster, die auch als ,,Du-
Erfahrung” bezeichnet werden, sowie pantheistische Wahrnehmungs- und
Erfahrungsmuster, die als mystische Verschmelzung im All-Einen charakterisiert werden. Die
Studie hat gezeigt, dass ein erstaunlich groRRer Teil der Befragten Transzendenzerfahrungen
hat — und zwar auch Menschen, die sich nicht als religios bezeichnen. Weltweit geben im
Durchschnitt 35,6% an ,haufig” oder ,sehr haufig” theistische Erfahrungen gemacht zu
haben; 31,2% berichten von ,haufigen” oder ,sehr haufigen” pantheistischen Erfahrungen.
In Europa sieht die Lage etwas anders aus: ,Haufige” oder ,sehr haufige” theistische
Erfahrungen bejahen in Deutschland 17,2%, in Osterreich 14,7%, in der Schweiz 22,5%, in
Frankreich 11,5% (47,4% ,,nie“), in GroRbritannien 16,1% (45,4% ,nie“), in Polen 21,7%.
,Haufig” oder ,sehr haufig” pantheistische Erfahrungen zu machen, bejahen in Deutschland
15,6%, in Osterreich 13,1%, in der Schweiz 24,9%, in Frankreich 13,5% (45,5% ,nie“), in
GroRbritannien 16,9%, in Polen 26,1%.

Die Soziologin Ariane Martin?® hat 2005 von einer Art ,Sehnsuchtsreligion” gesprochen, die
verschiedene Dimensionen umfasst: 1) Spiritualitaten, die sich auf eine Reise zu sich selbst,
ins Innere des eigenen Selbst machen; 2) Spiritualitdten, bei denen die Sehnsucht nach
Verzauberung im Mittelpunkt steht; 3) die Dimension der Heilung spielt eine zentrale Rolle in
vielen Spiritualitaten; 4) Spiritualitaten, die nach Festigkeit , Halt und Orientierung suchen; 5)
Spiritualitaten, in denen Gemeinschaft ein zentrales Thema ist: Menschen suchen nach
Beziehung oder Anschluss an eine Gruppe, die von einer ,Ethik der Liebe” gepragt sein soll;
6) Spiritualitaten, die ins Weite reisen — in der Persdnlichkeitsentwicklung, aber auch
buchstablich auf Pilgerreisen; 7) schlieflich geht es spirituell Suchenden auch um neue

23 Die empirischen Beschreibungen sind erstmals erschienen in Polak, Religion (wie Anm. 4).
24 vgl. dazu Anm. 19.

25 Bertelsmann-Stiftung (Hg.), Religionsmonitor 2008,Giitersloh 2007.

26 \/gl. Martin, Sehnsucht (wie Anm. 19).



Weisen der Welterklarung und des Weltverhdltnisses: Hier lassen sich weltfliichtige und
weltnegierende Spiritualitaten finden.

Spiritualitaten dieser Art sind in der Regel sehr ich-bezogen: Das ist nicht automatisch mit
Egoismus gleichzusetzen, sondern zeigt, dass viele Menschen das eigene Ich als mittlerweile
einzigen Ort erleben, den sie selbst noch gestalten kénnen in einer uniibersichtlichen und
gefihrlichen Welt. So haben Franz Héllinger und Thomas Tripold?” im Zeitraum von 2007 bis
2010 in ihrer fiir Osterreich reprasentativen Studie das ,holistische Milieu” untersucht: Neue
religiose Bewegungen,?® den Psychotherapiemarkt,?® die Wellnessbewegung?® sowie das
holistische Milieu im engeren Sinn.3! Allen gemeinsam ist der Glaube an eine ,universelle
Verbundenheit”; eine ,Humanpotential-Ethik”, d.h. das Streben nach der Entwicklung eines
hoheren Selbst; Korper- und Erfahrungszentriertheit; ein weltanschaulicher Synkretismus-
Perennealismus, d.h. die Uberzeugung, dass alle Religionen die gleichen Grundwahrheiten
haben; sowie die Netzwerkstruktur als Organisationsform und die Praxis des spirituellen
»Wanderns”. Geglaubt wird an eine hohere Realitdt, die als , Lebenskraft” bzw. ,universelle
Energie” in den Blick kommt und mit der man durch Rituale in Verbindung treten kann, eine
autonomiebetonte Suche nach Sinn sowie das Streben nach Entfaltung der eigenen
Potentiale im Sinne einer ,Self-Spirituality”. 35% der Osterreicher gehéren demnach zum
holistischen Milieu, und sie sind auch innerhalb der Kirchen zu finden.

Der Einblick in das Feld der Spiritualitaten ist aus der Perspektive der Frage nach der Krise
des Glaubens vielleicht einer der besonders spannenden und herausfordernden. Denn
nirgendwo wird die Notwendigkeit einer theologischen Unterscheidung der Geister so
deutlich sichtbar wie hier, auf der Ebene konkreter Erfahrungen von Menschen. Hier
mischen sich archaische, narzisstische, sogar egoistische Formen von Religiositat mit
Erfahrungen, die man guten Grundes auch aus christlicher Sicht als mystische bezeichnen
und theologisch wiirdigen kann — nicht selten sogar in ein und derselben Person. Im
spirituellen Feld werden die Instrumentalisierung und Okonomisierung von Religion und
Spiritualitat sowie die damit verbundene (Selbst)Vermarktung des Menschen ebenso
sichtbar wie seine aus theologischer Sicht konstitutive Berufung zur Transzendenz. Diese
kann sich, wie man in diesem Raum Uberdeutlich sieht, an den einen und einzigen Gott
binden und von ihm her verstehen — aber genauso kann sie auch irdische Wirklichkeiten
vergotzen oder das eigene Ego divinisieren. Die konstitutiv leibhaftige Verfasstheit von
Religiositat sowie die tiefe Sehnsucht nach Gemeinschaft werden sichtbar, aber auch die
Notwendigkeit, jede menschliche Erfahrung einer (selbst-)kritischen Analyse zu unterziehen
und zu prifen und — aus einer theologischen Sicht — mit den Traditionen sowie dem Glauben
der Kirche in ein lernend-kritisches Gesprach zu bringen. Solche pastoralen
Unterscheidungsprozesse sind freilich meiner Wahrnehmung nach eher die Ausnahme als
die Regel. Genau hierin aber sehe ich die Stunde der Theologie gekommen.

6. Christentum als kultureller Identity-Marker

27 \/gl. Héllinger/Tripold, Leben (wie Anm. 19).

28 D.h. Charismatische Erneuerung, Pentecostalismus, Buddhistische Gruppen, Neo-Hinduistische Gruppen,
christliche Mystik, Scientology.

29 D.h. Psychoanalyse, Verhaltenstherapie, Jung’sche und Gestalttherapie, Rebirthing und NLP.

30D h. Jogging, Fitness-Workout, Aerobics, Yoga und Ayurveda.

31 p.h. Astrologie, Transpersonale Therapie, Schamanismus, Channeling, Shiatsu, Feng Shui, Homéopathie und
Zen-Meditation.



Religiositat ist immer zutiefst mit gesellschaftlichen und politischen Entwicklungen
verbunden. In diesem Zusammenhang lasst sich derzeit in Europa eine Entwicklung
erkennen, die empirisch belegbar und zugleich theologisch hochst besorgniserregend ist.

So kommt die Studie ,,Being a Christian in Western Europe“3? zu dem Ergebnis, dass eine
christliche Identitat auch im Kontext der westeuropdischen Entkonfessionalisierungs-,
Entkirchlichungs- und Sakularisierungsprozesse ein zentraler Identitdats-Marker bleibt. So ist
die Gruppe nicht-praktizierender Christinnen — Menschen, die sich als Christinnen verstehen,
an Gott glauben, aber nicht den Gottesdienst besuchen —in ganz Westeuropa die grofte; in
Osterreich gehoren laut diesen Daten 52% der Befragten dieser Gruppe an. Sie ist deutlich
grofer als jene der Menschen ohne religioses Bekenntnis, d.h. jene, die sich in dieser Studie
als Atheistlnnen, Agnostikerinnen, nicht-religiose Personen bezeichnen oder keiner
bestimmten religidsen Gemeinschaft angehéren: In Osterreich umfasst diese Gruppe 16%.
Dies scheint zunachst aus pastoraler, kirchlicher und theologischer Perspektive durchaus
erfreulich, eroffnet dies doch viele neue Anknipfungspunkte.

Die Studie zeigt allerdings ebenso deutlich, dass Menschen, die sich als Christinnen
bezeichnen — und zwar unabhangig davon, ob sie den Gottesdienst besuchen oder nicht —
sich in ganz Westeuropa deutlich von der Gruppe der Nicht-Religiosen unterscheiden. Und
zwar insofern, als diese neuen christlichen Identitdten hochst problematische
gesellschaftliche Funktionen und politische Implikationen haben. Christinnen in dieser Studie
sprechen sich deutlicher dafiir aus, dass die Regierung religiose Werte und
Glaubensiiberzeugungen unterstitzen soll. Sie sind starker Gberzeugt, dass der Islam
unvereinbar mit Kultur und Werten des Landes ist (O: Gottesdienstbesucherinnen 61%,
nicht-praktizierende Christinnen 45%, ohne religioses Bekenntnis 35%). Sie sprechen sich
deutlicher fiir die Reduktion von Zuwanderung aus (Osterreich: Gottesdienstbesucherinnen
54%, nicht-praktizierende Christinnen 37%, ohne religiéses Bekenntnis 28%). Uberdies stellt
die Studie konfessionelle Unterschiede fest: Katholikinnen halten den Islam haufiger fir
inkompatibel mit der nationalen Kultur oder sprechen sich haufiger gegen religios
konnotierte Kleidung aus. Viele dieser Positionen sind zumindest mit den lehramtlichen
Positionen der Katholischen Kirche zum Verhéltnis zu Migration,33 zum Islam34 sowie zum
Verhiltnis zwischen Kirche und Politik® nicht kompatibel.

Dieses identitats-stabilisierte Christentum muss aufgrund seiner gesellschaftspolitischen
Funktion aus theologischer Sicht wohl eher als Ausdruck einer tiefen Glaubenskrise denn als
deren Losung betrachtet werden. Im Kontext der oben bereits angesprochenen politisierten
Islam-Diskurse droht ein christliches, konfessionelles Selbstverstandnis dabei zu einem
Identity-Marker kultureller Zugehdrigkeit im Dienste der Ab- und Ausgrenzung von jenen zu
mutieren, die als ,Andere” der Gesellschaft gebrandmarkt und ausgeschlossen werden
sollen: Zuwanderer, gefliichtete Menschen, insbesondere MuslimInnen — ungeachtet der
Tatsache, dass viele dieser Personen langst europdische Staatsblirgerschaften haben.

Die Versuchung ist grol3, dass auch die Kirchen auf diesen Trend aufspringen, wenn sie
merken, dass ihnen auf diese Weise neue Aufmerksamkeit geschenkt wird. In Deutschland
haben die Bischofe beider Kirchen hier zwar eindeutig Position bezogen. Aber ein Blick nach

32 PEW-Research Center: Being a Christian in Western Europe (2018):
http://www.pewforum.org/2018/05/29/christ-sein-in-westeuropa/ (19.12.2018).

33 vgl. z.B. Pépstlicher Rat der Seelsorge fiir die Migranten und Menschen unterwegs: Instruktion Erga
migrantes caritas Christi, Vatikan 2004.

34 vgl. z.B.: ,Mit Hochachtung betrachtet die Kirche die Muslime” (NA 3).

35 vgl. z.B. GS 76.



Polen und Ungarn oder Tschechien zeigt, dass die eben beschrieben Positionen durchaus
auch von der Kirchenleitung geteilt werden kénnen. Von theologisch wenig gebildeten, in
nationalistisch orientierten christlichen Kirchen gepragten Glaubigen ganz zu schweigen.

Dieses Phanomen eines politisierten Kulturchristentums wird hinkinftig akribische
theologische Unterscheidungsarbeit bendtigen. Es zwingt die christlichen Kirchen, sich mit
der Frage zu konfrontieren, wie sie es in religionspolitisch hoch aufgeladenen Gesellschaften
theologisch fundiert mit der Politik halten dirfen, sollen und missen. Mit Konflikten um die
Deutungshoheit — wer darf mit welchen Argumenten politisches Handeln als ,christlich”
bezeichnen —ist zu rechnen. Die Kirchen werden ihre Position in der Gesellschaft neu
bestimmen missen. Sie und ihre Glaubigen werden lernen miissen, in einer religiés und
weltanschaulich pluralen Gesellschaft zu leben und diese nicht nur pragmatisch zu
tolerieren, sondern auch theologisch zu wiirdigen. Sie werden aber um des Zusammenlebens
willen auch notwendige theologische Konflikte mit Vertreterinnen anderer Religionen, mit
religionsfeindlichen Politikerlnnen und sdkularen Zeitgenossinnen fiihren lernen mussen.
Interreligioser Dialog auf allen Ebenen wird unabdingbar und die Entwicklung eines universal
ausgerichteten christlichen Glaubens, eines wahrhaft katholischen Glaubens steht an:
transkonfessionell und fahig, in Verschiedenheit und Gerechtigkeit verséhnt in Einheit zu
leben.

Diese politischen Dimensionen von Religiositat werfen eine weitere Perspektive auf die
Kirchen- und Glaubenskrise: Wird christliche Identitat zukiinftig zum exkludierenden
Politikum — oder leistet sie einen Beitrag zum Entstehen einer friedlichen Gesellschaft und
Welt, in der das Bewusstsein dominiert, in und mit allen kulturellen und religiésen
Unterschieden gemeinsam Teil der einen Menschheit zu sein?

Jenen, die den christlichen Glauben zu nationalistischer oder europaischer
Identitatsabsicherung benitzen wollen, werden die christlichen Kirchen wohl eine Krise
zumuten mussen. Eine solche Krise ware freilich eine Lauterung.

7. Perspektiven und Ausblick

Die exemplarischen Einblicke in empirische Ergebnisse und deren theologische
Mehrdeutigkeit haben gezeigt, dass die Entwicklungen im religiésen Feld in Europa hochst
heterogen sind. Eindeutige Aussagen iber AusmaR und Qualitdt der Glaubens- und
Kirchenkrise sind faktisch unmaoglich. Landerspezifische, demographie- und kohortensensible
sowie geschichtsbezogene Detailanalysen sind ebenso erforderlich wie prazise
Begriffsverwendungen und die Klarung theologischer Vorverstandnisse und kirchlich-
pastoraler Interessen. Religionssoziologische Befunde sind unerlasslich und hilfreich, aber sie
kdnnen nur Orientierung geben. Die eine, religionssoziologische Theorie zu Status und
Entwicklungen, Chancen und Gefahrdungen des christlichen Glaubens in Europa gibt es
nicht; ebenso wenig wie die eine zutreffende theologische Interpretation der Daten.

Theologie und Pastoral stehen damit vor immensen Herausforderungen, die zu gravierenden
Transformationen theologischen Nachdenkens und pastoralen Handelns flihren werden
miussen. Dies geht weit (iber eine rein pastoral-praktische Modernisierung oder Anpassung
an das religiose Feld hinaus. Kirchenmitgliedschaftsanalysen, Milieustudien und
soziologische Gemeindestudien kdnnen dabei unterstiitzen, pastoral moglichst nahe an den
Selbstverstandnissen von Menschen zu wirken. Aber solange diese nur dazu fihren, dass
man versucht, den traditionell gedachten Glauben anders oder attraktiver zu verpacken,



wird die Vielfalt der Krisen zunehmen und die christlichen Kirchen langsam, aber
kontinuierlich sterben. Ich halte eine solche Reaktion auf religionssoziologische Befunde fiir
Notlésungen, die den Spannungen, Widerspriichen und offenen Fragen, die ich skizziert
habe, ausweichen. Entscheidend fir die Zukunft des christlichen Glaubens in der
Vielgestaltigkeit seiner Kirchen in Europa ist die Bereitschaft, Glaube und Theologie erneuert
denken und verstehen zu lernen. Es geht um Innehalten, Erinnerung, Umkehr und
Erneuerung der Tradition im Horizont der Zeichen der Zeit. Theologie ist dabei nicht nur eine
Theorie, die dann den empirischen Befunden appliziert wird, sondern sie verandert sich im
kritischen Dialog mit den ,, Daten” selbst. Im Zentrum steht die Frage nach Gehalt und Gestalt
des christlichen Glaubens, die (iber die Zeit hinweg wahr sind und zugleich inkarnierte
Antwort auf die Zeichen der Zeit verwirklichen.

Der Ausblick auf die kommenden Jahre lasst fiir die weiteren Entwicklungen im religidsen
Feld einige , Treiber” erkennen, die sich auf den christlichen Glauben und die Kirchen
auswirken werden — wenn auch noch nicht klar ist, wie.

a) Sékularisierung

Bei aller Kritik an diesem Konzept, das nur mehr von wenigen Religionssoziologen
vertreten3® und von Modellen ,pfadabhingiger3’ bzw. ,,multipler“3® Sakularitdten abgeldst
wird, sind sich die meisten Forscherlnnen doch einig, dass Sakularisierung weltweit und auch
in Europa auf allen eingangs erwahnten Ebenen nach wie vor ein zentraler Treiber fir
Veranderungen ist. Sie kann dabei — je nach historischen, gesellschaftlichen und politischen
Ausgangslagen — zu heterogenen Entwicklungen flihren. Sakularisierung kann Religion als
offentliche oder politische GroRRe in den Hintergrund verdrangen (Frankreich), aber auch
neben Religion im 6ffentlichen und politischen Raum existieren (USA). In jedem Fall aber
wird man davon ausgehen miussen, dass das Verhaltnis zwischen Religion, und Staat und
Politik sowie die Rolle von Religion als 6ffentlichkeitsrelevante GréRe hinkiinftig massiv zur
Disposition stehen werden. Die Uberzeugung, dass Religion Privatsache ist, wird wohl
zunehmen und zu massiven Konflikten mit Vertreterlnnen von Religionsgemeinschaften
flihren. Die Erosion religioser Institutionen bei konstanter Religiositat der Bevolkerung wird
wohl ebenso voranschreiten und Religion und Religiositat werden in der Gesellschaft als
Deutungsangebot und Lebenspraxis an Bedeutung verlieren.

b) Pluralisierung

Das Theorem der Pluralisierung ist demgegeniiber eines der jlingeren Paradigmen in der
religionssoziologischen Forschung. Es reagiert auf die Realitat anderer (als christlicher)
Religion und Religiositat in der Gesellschaft. So sieht z.B. Peter L. Berger3®im Pluralismus die
zentrale globale Herausforderung sowohl fiir die Gesellschaft, die Politik als auch die
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Religionen selbst. Nachdem er als einer der ersten das Theorem der Sakularisierung
durchbuchstabiert hatte, in den 90er-Jahren von der Desakularisierung der Welt sprach und
Europa als globalen Ausnahmefall bezeichnete,*® fokussiert er in seinem letzten Werk auf
Pluralitat. Er unterscheidet zwei Formen des Pluralismus: erstens die Koexistenz pluraler
Religionen und zweitens die Koexistenz des religiosen und des sdkularen Diskurses. Bei den
meisten Menschen gabe es allerdings keine starre Dichotomie zwischen einem religidsen
und sdkularen Selbstverstandnis. Gleichwohl wirkt sich dieser plurale Dualismus auf das
politische Management von Religion ebenso aus wie auf das friedliche Zusammenleben in
Verschiedenheit. So ist die Frage nach der Pluralitat fir ihn die Schlisselfrage fur alle
Gesellschaften und alle Religionen: Wie verhalten sie sich zur religiosen Pluralitat?

¢) Migration

Migration ist ein weiterer Treiber im sozioreligiosen Feld — allerdings nicht die Ursache von
Veranderung. Sie macht Verdanderungen aber deutlicher sichtbar und forciert Pluralisierungs-
und Diversifizierungsprozesse im Feld der Religionen und in den sozioreligiosen
Landschaften. Religionsgemeinschaften pluralisieren sich in ihrem Inneren, die religiosen
Zusammensetzungen und die damit verbundende religidse Diversitat nimmt national zu. Das
PEW-Research Center hat in seinen Messungen religioser Diversitat festgestellt, dass die
europdischen Nationen keinesfalls und im globalen Vergleich noch lange nicht zu jenen mit
hoher Diversitdt gehéren. Wahrend allein in der asiatisch-pazifischen Region sechs Lander
einen religiosen Diversitats-Index (RDI) von tber 7 (auf einer Skala von 1-10) haben, hat kein
einziges europiisches Land einen hohen RDI. Osterreich z.B. hat einen RDI von 3.8,
Deutschland 5.3 und der Vatikan 0.0.** Dennoch verdndert Migration die sozioreligidse
Landschaft innerhalb Europas. In manchen europaischen GroRstadten wie Hamburg und
Rotterdam stammt die Mehrheit der Christen aus einem nicht-europaischen Land.*? Man
spricht von einer ,,Enteuropaisierung des europaischen Christentums“.*3 Migration verandert
auch die Qualitat der jeweiligen Mehrheitsreligion: Die neuen Mitglieder bringen andere
Praxisformen und Themen mit und kénnen so die autochthone Religionsgemeinschaft
beleben. Neue, ,fremdartige” Ideen durch Mission und Konvertiten kénnen zu Innovationen
fihren und neue Gemeinschaften entstehen lassen.

d) Okonomie

Nicht zuletzt muss die Okonomie und hier vor allem ihre neoliberale Erscheinungsform
erwahnt werden. Der Neoliberalismus als gesamtgesellschaftliches Projekt, das unter den
Labels Freiheit und Individualitat (vor allem der Markte) weltweit soziale Zusammenhange
zerstort hat, geht auch an der Religion nicht spurlos voriiber. Aktuelle
religionswissenschaftliche Forschung konstatiert fir die Veranderungsprozesse von Religion
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weltweit einen massiven Einfluss durch 6konomische Entwicklungen. Damit ist nicht nur die
Entstehung fundamentalistischer Gruppen und Gemeinschaften gemeint, die nicht als
rickstandiges Phanomen, sondern ganz und gar moderne Reaktion auf die 6konomischen
und politischen Destabilisierungsprozesse zu verstehen sind; eine Reaktion, die durch
Globalisierung und globalpolitische Kimpfe um Hegemonie nach 1989 ausgeldst wurde. Die
Veranderungen fuhren vielmehr zu einer Durchdringung der Religiositaten von Individuen
ebenso wie von Religionsgemeinschaften und deren Institutionen — innerhalb aller und auch
der anerkannten Religionen — durch eine 6konomische Logik. Nationalstaatlich geformte
Religion wird zu einer Art ,Global-Market“-Religion. Diese Okonomisierung lasst religitse
Markte sowie neue Formen von Konsum- und Medienreligiositdt entstehen. Religionen
entwickeln Geschaftsmodelle und reorganisieren sich in der Logik moderner Okonomien
nach Netzwerkmodellen. Eine Art ,,New-Style“-Religion entwickelt sich, Religionen
entwickeln Marken und Vermarktungskonzepte.**

8. Eine letzte Riickfrage

Einen letzten Aspekt mochte ich noch anklingen lassen. Sowohl 6ffentliche Erzéahlungen iber
Religion als auch religionssoziologische Forschung scheinen mir implizit davon auszugehen,
dass die grolRen Veranderungsprozesse des christlichen Glaubens und die Erosion der
Kirchen erst nach dem Zweiten Weltkrieg stattgefunden haben. Davor ware Europa ein
»christlicher” Kontinent gewesen. Ist diese Diagnose aus theologischer Sicht — also weder
soziologisch, politisch noch ethnologisch — zutreffend?

In der Tat war Europa ein von den Kirchen gepragter und beherrschter Kontinent. Aber hat
die Erosion des christlichen Glaubens nicht schon bereits viel friiher begonnen? Zum Beispiel
mit der schweren Erschitterung durch die Pest, die — wie Marianne Gronemeyer® gezeigt
hat — den geordneten mittelalterlichen Kosmos, in dem alles Leid aufgehoben war und an
dessen Spitze Gott thronte — erschiittert hat? Oder durch die Konfessionskriege der friihen
Neuzeit, in denen Uber Jahrzehnte hinweg im Namen von Religion getétet wurde? Und wie
lasst sich erklaren, dass Millionen Christinnen den Verflihrungen von Autoritarismus,
Faschismus und Totalitarismus erlegen sind und der Shoa viel zu wenig Widerstand
entgegengesetzt haben?

In diesen Zeiten gab es keine empirische Religionsforschung. Aber meine Frage lautet:
Wurden Glaube und Religion nicht bereits lange vor den ersten empirischen Studien in den
Grundfesten erschittert und sind unbemerkt und schrittweise innerlich ausgehohlt worden?
Mebhr als jeder Konsum und Wohlstand erschittern doch vielleicht Leid, Tod, Gewalt und
Krieg sowie die Erfahrungen des Bosen den Glauben. Konnte es nicht sogar sein, dass
Religiositat, dort, wo sie heute anzutreffen ist, vielfach weitaus substantieller ist als
ehedem? Daniéle Hervieu-Léger?® hat gezeigt, wie sehr sich der Sieg tiber den Hunger, die
Demokratisierung aller Lebensbereiche und die damit verbundene Krise der Autoritat sowie
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die Erfahrung der Manipulierbarkeit der Natur auf Religion ausgewirkt haben — und dies
durchaus im Sinne der Humanisierung derselben.

Kénnte die Geschichte der Krisen von Glaube und Kirche in diesem Licht nicht auch als
Geschichte der Befreiung von bestimmten Formen von Religiositat gelesen werden, deren
Ende theologisch gesehen sogar zu begriRen ware? Steht diese Freiheit heute —im
Angesicht scheinbar unkontrollierbarer, menschengemachter Bedrohungsszenarien wie der
Umweltzerstérung, globaler Ungleichheit in der Verteilung von Chancen und Ressourcen,
angesichts von Armutsmigration, Kriegsgefahr und Waffenarsenalen — nicht wieder zur
Disposition? Und ware nicht gleichzeitig in dieser epochal neuartigen, gefahrlichen
Weltsituation der Ort der Bewahrung des christlichen Glaubens zu erkennen? Waren die
Glaubens- und Kirchenkrisen der vergangenen Jahrzehnte dann nicht erweckender Hinweis
und bedrangende Aufforderung, sich den damit verbundenen Aufgaben einer Erneuerung
des christlichen Glaubens, der Theologie und der Kirche zu stellen?



