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Der religiose Ausnahmefall?

Blickt man einige Jahrhunderte zuriick und betrachtet die europadische Vergangenheit,
dann gehorte in den meisten europadischen Landern die Mehrheit der Bevdlkerung, je
nach Gebiet und Kultur, bestimmten Religionen, vorzugsweise dem ,Christentum’ bzw.
christlichen Konfessionen an. Noch vor gut einhundert Jahren, so haben kluge Statistiker
errechnet, hatte der statistische Schwerpunkt des Christentums, der einmal von
Jerusalem ausging und sich westwdrts und nordwarts bewegte, Madrid erreicht. In den
letzten einhundert Jahren hat sich dieser statistische Schwerpunkt mit der Ausdehnung
der christlichen Kirchen in Afrika und Asien und dem Schrumpfen der christlichen Kirchen
in Europa immer weiter von Madrid weg nach Siiden und nach Osten verschoben (vgl.
Johnson/Chung 2004). Blickt man voraus, dann ist zu sehen, dass nicht nur der
statistische Schwerpunkt ,endgliltig’ der Vergangenheit angehdren wird, sondern dieses
religidse Erbe nicht einmal mehr in der europdischen Verfassung einer Erwahnung wert
sein soll: Das ,Christentum’ scheint in Europa politisch nicht mehr mehrheitsfahig zu sein,
die europaische Welt scheint die christlichen Kirchen nicht mehr zu brauchen. Und ,in
ganz Europa riskieren Politiker ihre Laufbahn, wenn sie sich zu Protagonisten der
papstlichen Vorstellungen von Ehe, Familie, Abtreibung, Verhitung und Homosexualitat
machen" (Drobinski 2005). Betrachtet man das gegenwértige Europa aus der globalen
Raumfahrtperspektive, dann scheint dieser Teil der Welt ,der einzig wirkliche sakulare
Kontinent der Erde" (Martin 1996, 170) geworden zu sein — nicht nur im Gegensatz zu
Nordamerika, sondern auch zu Lateinamerika, Afrika, Indien und der islamischen Welt.
Im globalen Zusammenhang gesehen, stellt Europa offensichtlich einen religidsen
Ausnahmefall dar. Nimmt man allerdings die Vogelperspektive ein und blickt zum Beispiel
auf Deutschland, ist kaum zu bestreiten, dass dieses Land mit seinen scharfen religidsen
Unterschieden zwischen West- und Ost-Deutschland sogar zu einem religiésen Sonderfall
im europdischen Ausnahmefall geworden ist (Meulemann 2004). Aber erweist sich aus
der Vogelperspektive nicht jedes europdische Land - im Osten wie im Westen - als
Sonderfall? Und ist nicht auch der Katholizismus oder der Protestantismus oder der
Islam in West-Deutschland ein (jeweils) anderer als - sagen wir beispielsweise - in

Italien oder in Polen oder in Schweden oder in GroBbritannien oder in Ost-Deutschland?

Zunachst versuche ich, unter Ruckgriff auf allgemein zugangliche Datenquellen und
orientiert an einigen Indikatoren eine allgemeine Ubersicht (ber die gegenwértige
religiose Landschaft in Europa zu geben (vgl. auch osteuropa 2009; Casanova 2007, 322,
352ff). In einem ersten Zugriff, die europdischen Lander am Grad der religidsen

Zugehorigkeit und der subjektiven Religiositat ihrer Bevélkerung zu bestimmen, erweisen



sich, ganz allgemein gesprochen, Irland, Italien, Kroatien, Polen, Portugal, die Slowakei,
Rumanien und Zypern als die am starksten ,religiosen’ Lander, wahrend Ostdeutschland
und Tschechien am anderen Ende der Skala rangieren. Mit Ausnahme des laizistisch
gepragten Frankreich, immerhin der ,dltesten Tochter der Christenheit’, sind die
Bevdlkerungen der Lander mit Dominanz der katholischen Teiltradition des Christentums
(neben Irland, Italien, Polen auch Osterreich, Spanien, Portugal, Kroatien, Slowenien, die
Slowakei und Litauen) und der ,orthodoxen’ Tradition (Griechenland, Bulgarien,
Rumanien) starker religidés orientiert als die der ,protestantischen’ und - mit Ausnahme
der vergleichsweise hochreligiésen Schweiz - der gemischt-konfessionellen Lander
(Niederlande; West-Deutschland). Eine religidse und konfessionelle, d.h. auch ein
intrareligidos und intrakonfessionell zerkliftete Pluralitdt ist deshalb ein weiteres wichtiges

Merkmal der religiédsen Landschaft in Europa.

Aber dieses Merkmal des religiésen Pluralitdt als solches unterscheidet Europa schon
nicht mehr von anderen Kontinenten und kann deshalb auch kein ausschlaggebender
Grund daflir sein, dass Europa zum religiésen Ausnahmefall geworden ist, zumal
Religionsfreiheit und pluraler Wettbewerb der Religionen in den USA geradezu als religios
vitalisierend gelten. Zwar ist darauf hinzuweisen, dass in Polen, Italien, Portugal und
Irland, aber auch in Kroatien, Litauen und Rumanien die schwach ausgepragte religitse
Pluralitat die (hohen) Religiositdtsraten nicht gerade schwacht und die starke religiose
Pluralitat z. B. in GroBbritannien oder in den Niederlanden die Religiositdt nicht gerade
starkt. Allerdings zeigen andere religids weitgehend homogene monopolistische Lagen,
wie wir sie in den skandinavischen Landern vorfinden, dass sie eine massive Schwachung
der Religiositat nicht zu verhindern vermdgen. Auf dem Hintergrund des Gesagten wird
man auch kaum mehr - wie es eine 6konomistische Religionstheorie nahe legt (vgl. Stark
2000) - argumentieren kénnen, dass die religidse Vitalitat generell mit der Anzahl der
religidsen Angebote und der Freisetzung des religidsen Wettbewerbs wachst (vgl. Pollack
2008, 42f; Casanova 2007, 333f). Eingeschrankter wie entfalteter religidser Wettbewerb
dirfte gerade Europa nicht zu einem religiosen Ausnahmefall machen. Hierflr kann auch,
um noch eine weitere hdufig assoziierte Begriindung zu nennen, der Grad der
Modernisierung nicht als ausschlaggebende ursachliche Erklarung herangezogen werden.
Dies leuchtet sofort ein, wenn man zwischen den im oben angedeuteten
,Religiositatsranking’ entgegengesetzt positionierten Lander vergleicht: zwischen West-
und Ost-Deutschland, zwischen Polen und Tschechien, aber auch zwischen Italien und
Frankreich, zwischen der Schweiz und den Niederlanden. Aber auch auBereuropdisch
ware zu plausibilisieren, dass Religiositat und Modernitat sich nicht ausschlieBen missen,
sind doch die USA zweifellos eine ,religids hochst vitale moderne Gesellschaft" (Joas
2007, 361).



Ein sdakularer Kontinent?
Bevor wir der kausalen Frage nachgehen, weshalb ausgerechnet Europa, von wo aus das
Christentum zur Weltreligion wurde, zum ,einzig wirklichen sadkularen Kontinent’
geworden ist, wird man zundchst den Begriff der ,Sakularisierung’ differenzieren mussen,
zumindest nach den Dimensionen
- der Entkirchlichung als des Riickgangs der normativen Verbindlichkeit spezifisch
kirchlicher Einfluss- und Engagement-Erwartungen,
- der Entchristlichung als Distanzierung von spezifisch christlichen Sinngehalten und
- der Sékularisierung als Bedeutungsschwund von Religionen und Religiositat

Uberhaupt.

Diese drei Dimensionen verweisen darauf, dass weder Religionen im Christentum und das
Religidse im Christlichen aufgehen, noch das Christentum und Christliches im Kirchlichen.
Das Christentum, dem weltweit 2,1 Milliarden Menschen zugerechnet werden, das auch
und gerade in Europa Konkurrenz durch ,Fremdreligionen’ erhalten hat, hat sich im
Verlauf seiner Geschichte auf verschiedenen Ebenen des Sozialen in unterschiedlichen
Sozialgestalten (Organisation, Kultur, Gesellschaft, Einzelperson) ausdifferenziert. Freilich
werden viele Sinngehalte des Christentums auf der organisatorischen Ebene, d. h. ,auf
einen besonderen, als Kirche definierten Sozialzusammenhang hin erlebt und erfahren.
Als christlich in seiner kirchlichen Gestalt erscheint ein explizit definierter Glaube und das
Bekenntnis zu ihm, die symbolische und rituelle Darstellung und Feier dieses Glaubens
und bestimmte Maximen und Muster der Lebensfiihrung. Als kirchliche Religion findet das
Christentum seinen Ort in einem umgrenzten Sektor des sozialen Lebens, wird durch eine
bestimmte Organisation und ihre Reprasentanten zur Darstellung gebracht und erfdhrt
sich als apart vom Ubrigen gesellschaftlichen Leben, von der Welt" (Gabriel 1996, 140f).
Im Folgenden werden wir deshalb entsprechende Kirchlichkeitsindikatoren heranziehen
(Zugehorigkeit; Vertrauen; Glauben; Gottesdienstbesuch; Kirchenmitgliedertypus), um

einen Vergleich zwischen den verschiedenen europdischen Landern zu ermdéglichen.

Die Sinngehalte des Christentums kénnen allerdings nicht auf den kirchlichen
Organisationsbereich beschrankt gedacht werden. Gerade die Reformation fiihrte ja in
gewisser Weise auch zu einer ,christlichen Emanzipation von der Kirche", womit die
Grundlage gelegt wurde fiur die ,Ausbildung eines nichtkirchlichen Christentums®
(Rendtorff 1967, 225). Dementsprechend muss Entkirchlichung nicht mit Entchristlichung
einhergehen. Zugleich verdichtet sich Christliches nicht nur in kirchenférmiger
Sozialgestalt, sondern auch als Sekte, Freikirche, Bewegung und Mystik (vgl. Troeltsch
1923, 967ff). So kdnnen sich Einzelpersonen als Christen verstehen, ohne sich einer
christlichen Gemeinschaft zugehoérig zu fahlen oder an ihr zu partizipieren. AuBerdem

Uberschreiten christliche Sinngehalte die organisierten Religionsgrenzen nicht nur in



Richtung Einzelperson. Christliche Sinngehalte gehen auf vielfdltige Weise auch ein in
gesellschaftliche Kulturmuster - ins Familienbild, ins  Verstandnis  von
Wohlfahrtsproduktion bis hinein in die klassische Musik und moderne Popkultur. Die
Frage nach der Entchristlichung Europas kénnte dann z. B. in den Dimensionen der
subjektiven Identifikation mit dem Christentum und des Glaubens an einen personalen,

Mensch gewordenen Gott erfasst werden.

Sucht man das MaB der ,Sdkularisierung’ im engeren Sinn zu bestimmen, so lasst sich
dies nicht allein Gber Entkirchlichungs- und Entchristlichungsprozesse fassen. Vielmehr
wird man zu bestimmen haben, ob und inwiefern der ,Glaube an eine transzendente
Wirklichkeit" als der ,Kern der Religion™ (Meulemann 2009, 692) das Zusammenleben in
den europaischen Landern orientiert und mdoglicherweise auch von sakularen Weltsichten
Uberlagert, durchdrungen oder verdrangt wird. Die Frage nach der Sakularisierung
Europas kdénnte dariber hinaus auch Uber den Rickgang religidser Zugehdrigkeit, das
AusmalBl des Glaubens an eine transzendente Welt (Jenseits, Gott, Wunder), der

religidsen Erfahrungen und der religidsen Selbstbeschreibung bestimmt werden.

Im Anschluss an die bisherigen Uberlegungen wird man analytisch auch nach
verschiedenen Ebenen zu unterscheiden haben (vgl. Luckmann 1988, 38.), also danach,
ob sich Prozesse der Entkirchlichung, der Entchristlichung und/oder der Sdkularisierung
im engeren Sinn vollziehen in den Uberzeugungen, Praktiken und Identititen der
Einzelpersonen, in den tragenden gesellschaftlichen Ideen, Werten, Normen und sozialen
Objektivationen, also auf der Ebene der Kultur, und/oder auf der Ebene der
Sozialstruktur, also z. B. in der Sphare des Staats, der Wirtschaft, des Bildungssystems

und der Massenmedien (vgl. Abb. 1).

Abb. 1: Dimensionen und Ebenen der ,Sdkularisierung’

Sozialstruktur Kultur Einzelperson
Entkirchlichung a d g
Entchristlichung b e h
Sakularisierung C f i

Entkirchlichung, Entchristlichung und Sakularisierung auf der Ebene der
Sozialstruktur

Charakteristisch fur alle als ,modernen’ zu qualifizierenden Gesellschaften ist die
strukturelle Pluralisierung und funktionale Ausdifferenzierung, d.h. die institutionelle
Herausbildung und Abtrennung solcher Spharen, die der Kontrolle (a) kirchlicher, (b)

christlicher oder (c) religiéser Normierungen weitgehend entzogen sind. Dies ist und
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bleibt ,ein durchgadngiger und fir alle modernen Gesellschaften charakteristischer Trend"
(Casanova 1996, 182), d.h. in Europa wie in den USA. Diesem Prozess, der historisch
gesehen mit der so genannten ,Papstlichen Revolution", d.h. den Gregorianischen
Reformen im Investiturstreit des 11. und 12. Jahrhunderts begann und zunachst dazu
fuhrte, dass fortan ,lediglich Geistliche Gber Geistliches urteilen durften™ (Greschat 2001,
138), trug - nicht zuletzt mit Blick auf das Verhéaltnis von Kirche und Staat - schlieBlich
auch die rdémisch-katholische Kirche auf dem II. Vatikanischen Konzil durch die
doktrindare Anerkennung des Prinzips der Religionsfreiheit und der so genannten
»Autonomie der irdischen Wirklichkeiten™ Rechnung (vgl. Ebertz 2004), ohne deshalb das
franzdsische Modell einer religions-, christentums- und kirchenfeindlichen Trennung von
Staat und Kirche zu praferieren. Dieser doktrinare Wandel hatte und hat enorme
Konsequenzen flir das Verhéltnis von Staat und Kirche in den katholischen Landern
Europas, z. B. in Italien (vgl. Punsmann 2004), in Spanien (vgl. Casanova 2009) und
schlieBlich auch in Polen (vgl. Puza 2004; Zarzycka 2009), wo es allerdings niemals eine
Staatskirche gab (vgl. Casanova 1996, 186), die Kirche sich nicht in den zentralen
Machtkomplex einbinden lieB, aber in wichtigen Phasen der nationalen Geschichte, als
Fremde Uber den Staat geherrscht haben, samtliche Hoffnungen des ganzes Volkes und
einen erheblichen Teil der nationalen Identitdt verkérpert hat (vgl. Martin 1996, 162).
Die variantenreiche ,Entstaatlichung’ der religidsen Institutionen drickt sich auf mentaler
Ebene z. B. darin aus, dass deutliche Bevélkerungsmehrheiten in den europdischen
Landern flr eine Trennung von Religion und Politik votieren. So stimmen sie z. B. zu,
dass die religiésen Oberhaupter ,nicht versuchen sollten, die Entscheidungen der Blirger
bei politischen Wahlen zu beeinflussen™ (vgl. osteuropa 2009, 112a). Die Bevélkerungen
Belgiens, Danemarks und Frankreichs, aber auch von Belarus, Bulgarien, Kroatien und
Polen vertreten dieses Postulat, gemessen mit einer Finferskala (1= Ja; 5= nein), am
entschiedensten (1,58-1,85), gefolgt von den Bevdlkerungen in Deutschland,
Griechenland, Italien, Portugal, Rumanien, Slowenien, der Slowakei, Tschechien und
Ungarn, ja sogar der Tlrkei mit dem zustimmenden zweiten Platz (1,86-2,12). Auf einer
mittleren Position, die immer noch mehrheitliche Zustimmung signalisiert (2,13-2,38),
lassen sich die Bevoblkerungen der jingeren ,Staatskirchenlander’ Finnland,
GroBbritannien, Schweden und Spanien, aber auch Irlands, das formell keine
Staatskirche kennt, aber ,die besondere Stellung der heiligen katholischen, apostolischen
und rémischen Kirche als Hiterin des Glaubens® in der Verfassung von 1922 (Art. 44)
kennt (vgl. Hollinger 1996, 244), verorten. Die Differenzierung von Kirchen und Staat,
wie sie derzeit auch in den lutherisch gepragten skandinavischen Landern erkennbar ist -
in Schweden, wo erst 1952 Religionsfreiheit gewahrt wurde, wurde 1999/2000 die
Staatskirche abgeschafft (vgl. Brugger 2007, 274; Foss 2003) - , sich schleichend aber
auch in Deutschland an der so genannten ,hinkenden Trennung’ von Staat und Kirche

vollzieht (vgl. Ebertz 2002), schlieBt nicht aus, dass die ,Kirchen als eine o6ffentliche



Macht" (Hahn 1997, 24; vgl. Ebertz 2004a) operieren. So war es in Polen ,sogar in der
Zeit des Kommunismus ... den Behérden nicht gelungen, alle 6ffentlichen Erscheinungen
der Religiositat abzuschaffen™ (Mazurkiewicz 2003, 181f; vgl. Luks 1997). Die Lage der
skandinavischen ,Staatskirchenlander® (Hans Maier), wo die christlichen Bischtéfe und
Priester von Beginn der Christianisierung an den Status von kdniglichen Beamten hatten
(vgl. Hoéllinger 1996, 257), weist historisch auf den Ausgangspunkt der Entwicklung in
West- und Mitteleuropa zurlick, der sowohl in den katholischen als auch in den
evangelischen Landern die Nationalisierung der Religion war, bevor die Nation zur
Quasireligion wurde. Mit der wachsenden Ablésung der Religion als zentraler
Integrationskraft der Gesamtgesellschaft durch den Staat bzw. die Nation in West- und
Mitteleuropa seit dem 17. Jahrhundert wurde die Religion zunehmend selbst ein
ausdifferenzierter Funktionsbereich unter anderen, ein Subsystem der Gesellschaft, nicht
mehr eine alle anderen Lebensbereiche umfassende GréBe, auch wenn sie dies von ihrem
Anspruch her sein will (vgl. Dorschel 1986; Sweeney 2007). Gemessen an diesem
Anspruch sind die Sozialstrukturen der europadischen Gesellschaften weitgehend
sakularisiert und bedlirfen keiner religiosen Systemintegration mehr. Jede
Religionsgemeinschaft, die beansprucht, alle Daseinbereiche - Wirtschaft, Recht,
Bildungswesen, Massenmedien usw. - unter ihr religiéses Vorzeichen bringen zu wollen,
seien es die rodmisch-katholischen Piusbriider (vgl. Ebertz 2009) oder einige der
konkurrierenden Verbande einer wachsenden Zahl von Muslimen, muss heutzutage in
beinahe jedem europadischen Land damit rechnen, als ,fundamentalistisch’ geachtet zu
werden. Dies gilt sogar flr Bosnien-Herzegowina und Albanien mit ihren mehrheitlich
muslimischen Bevdlkerungsteilen, erst recht insbesondere fiir diejenigen Lander der EU,
die einen Uberdurchschnittlich hohen Bevdlkerungsanteil an Muslimen haben (Bulgarien,
Frankreich, Niederlande, Griechenland, Deutschland, Belgien); auch das Nicht-EU-Land
Schweiz erreicht mit einem 6-Prozent-Anteil von Muslimen beinahe das Zweifache des
EU-Durchschnitts.

Den Ausfall der sozialen Integrationsfunktion durch Religion lehrt die blutige europaische
Religionsgeschichte selbst, aber auch das undramatische Beispiel des aktuellen religiésen
,Sonderfalls’ Deutschland, wo die Mehrheit der Ostdeutschen nachhaltig zumindest nicht-
kirchlich und nicht-christlich eingestellt ist. Nicht nur an diesem Beispiel ist widerlegbar,
,dass sich die Sozialintegration eines sakularen Staates in religiosen Gemeinsamkeiten
der Biirger griindet"; denn die Bevodlkerungen der friheren deutschen Teilstaaten leben
nun schon seit beinahe zwei Jahrzehnten zusammen und ,viele ihrer politischen
Einstellungen haben sich angendhert, aber ihre Religiositdt liegt weit auseinander.
Worauf immer eine Sozialverfassung sich griindet, die Religion ist es nicht ... Sie hilft den
Menschen auf der Suche nach ihrem persénlichen Heil. Sie ist der wichtigste Antrieb flr

soziales Engagement ... Aber sie ist nicht Kitt des sakularen Staates" (Meulemann 2004,
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74). Die soziale Integrationskraft der Religion dirfte nicht zuletzt auch deshalb an
Bedeutung verlieren, als in vielen europdischen Landern die Anteile derjenigen steigen,
die keiner Religionsgemeinschaft zugehdérig sind. In einigen Ldndern stellen die religits
Ungebundenen bereits die Bevolkerungsmehrheit, nach Ostdeutschland gilt dies fir die
Niederlande. In Frankreich, GroBbritannien und Tschechien entspricht der Anteil der
religids Ungebundenen bereits der Halfte der Bevdlkerung. Ein demographisches Viertel
bis zu einem Drittel erreichen diejenigen, die keiner Religionsgemeinschaft angehdren,
inzwischen in Lettland, Schweden, Ungarn und Slowenien. Und dies gilt auch fir viele
westeuropaische Lander, wenn man die jeweils jingste Altersgruppe in den Blick nimmt.
So ist in Spanien von den 18 bis 29- und von den 30-39-Jahrigen bereits jeder Vierte
ohne Zugehoérigkeit zu einer Religionsgemeinschaft (vgl. Casanova 2009, 230). In West-
Europa machen Personen, die nicht Mitglieder einer Religionsgemeinschaft sind,
insgesamt schon etwa 40 Prozent aus, wobei zwischen den Generationen eine deutliche
Verschiebung zu erkennen ist: In ein bis zwei Generationen - zwischen den lber 55-
Jahrigen (25%), den 36- bis 55-Jahrigen (40%) und den bis 35-Jahrigen (47%) - hat
sich der Anteil der religiés Ungebundenen nahezu verdoppelt (vgl. Wolf 2007, 10). Und in
denjenigen osteuropdischen Landern, die bis 1989/90 eine sozialistische Staatsform
aufwiesen und daher lange Zeit eine andere Politik gegeniber Religionen und Kirchen
verfolgten als die Lander Westeuropas, rechnen sich etwa ein Drittel nicht einer religidsen
Gemeinschaft zu - eine Gruppe, die im Generationenverlauf hin zu den jungen Menschen
ebenfalls, wenn auch deutlich schwéacher als in Westeuropa, anwachst (27%; 34%; 36%)
(vgl. Wolf 2007, 10).

Immer weniger kann Kirchliches, Konfessionelles, Christliches oder Religiéses auch als
gesamteuropaische Integrationskraft dienen, wenn auf dem gleichen Territorium mehrere
Konfessionen und Religionen leben und der Anteil der religios Ungebundenen in Ost- wie
West-Europa so deutlich wachst. Dass die Religion ehedem eine solche integrative
Funktion hatte bzw. haben kann, namlich eine alle Lebensbereiche umfassende
Zugehorigkeit zu gewahrleisten, zeigte sich jlingst noch im ehemaligen Jugoslawien, wo
der jugoslawische Staat mit der ihm korrespondierenden Variante des Sozialismus als
abstraktere Integrationsebene fungierte. Der Zusammenbruch dieser Uberreligidsen
Integrationsebene setzte die historisch altere, religibs partikulare Integrationsebene
wieder in soziale Kraft, und zwar weniger als dogmatische GréBe, denn als Synonym flr
eine ,Fille von Uberzeugungen, Lebensformen, alltdglichen Selbstversténdlichkeiten und
festlichen Selbstdarstellungen™ (Hahn 1997, 21f). Ein solcher Rickgriff auf die religiose,
christliche oder konfessionelle Integrationsebene mag flr kleinere europdische Regionen
erwartbar sein, ist aber fir Europa um so mehr ausgeschlossen, je weniger es sich
religios und kulturell begrenzen lasst. So kann Europa heute ,nicht mehr in dem Sinn

christlich sein, wie es noch Adenauer, Schumacher und de Gasperi vorschwebte, wenn



dieses christliche Europa nicht damals schon mehr Chiffre als Vision war. Und viel
weniger kann es einfach katholisch sein®, wie Matthias Drobinski (2005) aus Anlass der
Papst-Wahl Joseph Kardinal Ratzingers formulierte, dem durchaus die Praferenz fir ,das
Modell eines Europa (und einer um Europa gruppierten Weltgesellschaft)" nachgesagt
wird, ,das dem christlichen Glauben wieder die altkirchliche Leitfunktion zugesteht. In ihr
nimmt die katholische Kirche - die Politik der Staaten und internationalen Organisationen

Uberschreitend - eine Flihrungsrolle ein® (Haring 2005, 182).

Entkirchlichung, Entchristlichung und Sakularisierung auf der Ebene der Kultur

Der Bedeutungsverlust von Kirche, Christentum und Religion kann sich auch kulturell
vollziehen, ist aber — anders als auf der strukturellen Ebene - in modernen Gesellschaften
nicht zwingend. Kirchliches, Christliches oder Religiéses kann in den modernen
europadischen Gesellschaften regional und Ilokal partikulare bzw. komplementare
Identitaten bedienen, missen wir doch immer auch unser ,Leben in Uberlieferten
Ordnungen" (Leopold Schmidt) vollziehen und sind schicksalhaft mit dem Leben unserer
Vorfahren, mit dem von ihnen hinterlassenen Erbe konfrontiert. Wir stehen eben auch im
Kontext der Generationen vor uns — ob wir wollen oder nicht. Dies gilt flir das Gebiet des
Geistigen (Kulturideen) ebenso wie fir die materiell sichtbaren sozialen Objektivationen
(Kulturobjekte) wie die Kunst, die wie Philosophie, Wissenschaft und Religion immer auch
die Huter des kollektiven Gedachtnisses sind. Man vergleiche nur die architektonische
Gestaltung des Zentrums einer europdischen Stadt (etwa in Italien, Frankreich, Spanien,
Polen oder Deutschland) mit dem Zentrum einer amerikanischen Stadt. Dieses wird nicht
von einem imposanten Dom beherrscht, sondern vom Platz eines ,offenen Raums", eines
Jeeren Zentrums®", um das es herum ein Ensemble von hoheren und niedrigeren
Kirchtirmen gibt, ,in denen die Vielfalt und Lebenskraft der rivalisierenden Konfessionen
ihren sichtbaren Ausdruck findet", aber auch mit ,Statuen groBer Persdnlichkeiten, deren
Reformideal und ... wohltdtige Werke zum Gemeinwohl beigetragen haben™ (Martin
1996, 168). Neben dieser ,Ahnenkommunikation™ der Architektur, die bislang kaum in
die soziologische Betrachtung gertickt wurde (Fischer 2009; vgl. Delitz 2009), werden -
bei aller Beschleunigung von Technik, sozialem Wandel und Lebenstempo (vgl. Rosa
2005) - auch die Zeitvorstellungen, die Rhythmisierung sozialer Zeit, sei es des Wochen-
und Jahresrhythmus, sei es des Festkalenders, ganz wesentlich Uber christliche, ja
konfessionskirchliche Sinngehalte markiert (So orientieren sich z. B. die orthodoxen
Christen in Finnland [rd. 1%] am gregorianischen Kalender, wahrend andere orthodoxe
Kirchen sich nach dem julianischen Kalender richten). Trotz einer wachsenden Kluft
zwischen Kirchenkultur und Jugendkultur, die auch die Weltjugendtage z. B. der
katholische Kirche nicht aufheben konnten, kdnnen christliche Sinngehalte sogar
Bezugspunkte der jugendlichen Musikszene, auch von Brauch und Sitte sein. So lassen

sich, nur um ein Beispiel zu nennen, in der mehrheitlich der lutherischen Kirche
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zugehorigen Bevoélkerung Schwedens verbreitete ,katholische’ Brauche ausmachen, die
trotz ihres Verbots nach der Reformation fortlebten (vgl. Gustavsson 1978; Kenney
1986). Aber auch das Rechtsverstdndnis kann, bis in das Strafrecht hinein, christliche
Sinngehalte tragen, ohne dass deshalb das Strafrecht selbst Religions- oder Kirchenrecht
wird oder einer explizit religiésen Legitimierung bedarf. Unterlassene Hilfeleistung gilt im
deutschen Strafrecht (StGB §323c) als Straftatbestand und ist das in Rechtsform
gegossene Samaritergleichnis des Neuen Testaments, das ja eine Kernvorstellung des
Christentums auf den Punkt bringt, den Troeltsch (1923, 14) im Glauben an eine ,aus
Gott quellenden und zu ihm zurickkehrenden Liebe"™ sieht. Ein anderer
Strafrechtstatbestand betrifft die Siinde der Unkeuschheit und Schamlosigkeit, die vom
Strafrecht als ,Erregung 6ffentlichen Argernisses® (StGB §183a) auf den verletzten Blick
in der Offentlichkeit transformiert und reduziert wurde (vgl. Saurer 1997, 219). Wenn die
These richtig ist, dass sich die Identitat einer Kultur auch und gerade von der Religion
her ergibt und Religion nicht bloB irgendein Moment von Kultur, sondern deren Ursprung
und Zentrum ist (vgl. Assmann 2003), dann kdénnen selbst diejenigen Texte, die gestern
und heute in expliziter Negation zur christlichen Erlésungsreligion entstanden sind, ohne
diese Wurzeln nicht verstanden werden. Die - Ubrigens auch von der vatikanischen
Diplomatie europapolitisch verwendete - Biometapher von den ,Wurzeln’ (vgl. Melloni
2004, 138f) ist bewusst gewahlt, besagt sie doch, ,dass es hier um Sachverhalte geht,
aus denen geschichtlich etwas erwachsen ist und das zugleich bleibend den Grund und
Basis abgibt fir die Entfaltung" (Hinermann 1995, 10). Selbst die Aufkldrung mit ihrer
~Vorordnung des Philosophierens vor die Religion" zeigt - wie etwa die Religionskritik
Feuerbachs oder das in der aufgeklarten franzosischen Laienkultur des 18. Jahrhunderts
gepflegte Konzept des innerweltlichen Weiterlebens nach dem Tode (vgl. Papenheim
1992; Ebertz 2004b) - , dass sie ,die religiosen Ideen in sakularisierter Form nochmals
bendtigt, um das Wesen menschlicher Vernunft und des menschlichen Herzens, der

menschlichen Innerlichkeit angemessen fassen zu kénnen®™ (Hlinermann 1995, 19).

Man wird sagen kénnen: Europa, West wie Ost, ist weitgehend ,christlich im Sinne von
Tradition und Kultur, die die Europder starker bestimmen, als diese sich dessen bewusst
sind" (Szawiel 2003, 26). Die tragenden Kulturideen, z.B. die Grundauffassungen von
Menschenwirde, der Autoritat des Gewissens, von Barmherzigkeit und Gerechtigkeit, von
Freiheit und Verantwortung, die als allgemeine Orientierungsmuster dienen und ihren
Niederschlag konfessionskulturell unterschiedlich gespurten wohlfahrtsstaatlichen
Vergesellschaftungsformen gefunden haben (vgl. Gabriel 2003; Kaufmann 2003; Manow
2008; Rieger 2005), konfrontieren auch dann mit der christlichen Tradition, wenn sie sich
inzwischen aus anderen Begriindungsquellen speisen lassen. Die insbesondere von Philip
Manow (2005, 232) vorgenommene ,Kartierung einer religiésen Sozialstaatslandschaft

Europas" zeigt eine fortwirkend ,stark anti-staatliche Programmatik™ einer vorwiegend

9



individuumszentrierten Daseinsvorsorge in denjenigen europdischen Landern, in denen
calvinistisch-freikirchliche Strémungen des Protestantismus ausgepragt gewesen sind
(Niederlande, GroBbritannien, Schweiz). Sie verweist auf eine anti-etatistische,
familialistisch-kirchliche Zustandigkeitsprogrammatik hinsichtlich der Daseinvorsorge in
den katholischen, vorzugsweise mediterranen Landern, fordert(e) doch - wie schon Ernst
Troeltsch (1923, 13) treffend bemerkte - ,die katholische Sozialpolitik in erster Linie die
Unterstellung des Staates unter kirchliche Geischtspunkte®™. Manow arbeitet auch eine
zentralstaatliche Wohlfahrtsproduktionsprogrammatik in den skandinavischen Landern
heraus, die vom lutherischen - und keineswegs freikirchlichen - Protestantismus gepragt
sind. Hier strebten die lutherischen Staatskirchen im Gegensatz zu den reformierten
Kirchen und protestantischen Sekten in anderen europdischen Landern auch ,nicht an,
dass die lokalen Gemeinden maximale Autonomie und Verantwortung fiir die Wohlfahrt
ihrer Gemeindemitglieder zugewiesen bekommen - als kleine ,Sondergesellschaften’ oder
Nationen innerhalb der Nation™ (Manow 2005, 214; Jochem 2005; Gustafsson 2003). Und
den deutschen Sozialstaat, der zusammen mit dem franzdsischen Sozialstaat in der
Regel als Beispiel fir den so genannten ,konservativen Typ des Wohlfahrtsstaats"
(Esping-Andersen 1990; Lessenich/Ostner 1998) herhalten muss, obwohl er mit seinen
expandierenden weltanschaulichen Wohlfahrtsverbanden ein Unikat darstellt, wird man
nicht verstehen kénnen, wenn man seine Funktion zur ,Konsolidierung und Stabilisierung
politischer und konfessioneller Lager® (Manow 2005, 215; Ebertz/Schmid 1987)
Ubersieht. Und in den nachholenden Wohlfahrtsstaaten Ost-Europas werden - je nach
konfessions- oder religionspolitischer Konstellation - auch kirchliche und kirchennahe
Organisationen in der sozialpolitische Dienstleistungserstellung sukzessive eingebaut, so
z. B. in Polen oder der Slowakei (vgl. Freise 2005, 335, 340).

Es lasst sich trefflich dariiber streiten, ob faktisch das Christentum den Wertakzent des
Menschen als Person und ihrer Freiheitsrechte in der europdischen Kultur durchgesetzt
hat. Angesichts der Liste der Falle, in denen sich z. B. orthodoxe Kirchen bis heute in
mehr oder minder offenen Gegensatz zu Menschenrechtsfragen positionieren (vgl.
Briining 2009), werden die Zweifel daran kaum weichen. Man wird aber wohl einrdumen
mussen, dass im gegenwartigen ethischen Kulturkampf das Christentum immer noch die
zumindest o6ffentlich lautstarkste Kraft ist, die sich der Tendenz der Desubjektivierung,
d.h. insbesondere der utilitaristischen Einstellung entgegenzustellen versucht, die
Maximierung allgemeinen Wohlergehens dem Recht des Individuums vorzuordnen (vgl.
Miller 1995, 167). ,Wenn sich die Kirchen heute", so Franz-Xaver Kaufmann (2000, 97),
sinsbesondere im Bereich der Menschenrechte und im Kampf um soziale Gerechtigkeit,
als Advokaten sakularisierter Bestande christlichen Gedankengutes zu profilieren suchen,
stehen sie vor dem Dilemma, dass ihnen dieses Gedankengut nicht mehr als das ihrige

zugerechnet wird. Denn diese Wertideen sind - erfreulicherweise, mdéchte man sagen -
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Bestandteil eines allgemeinen normativen Konsenses geworden; die Kirchen dagegen
werden als etwas Partikuldres und Parteiliches wahrgenommen. Sie werden ihrem
sinnhaften Anspruch nach als ,religiése Institutionen’ qualifiziert, wobei gleichzeitig
Religion nun nicht mehr als das Allgemein-Verbindende, sondern in einem qualifizierten
Sinne als ,Privatsache’ gilt". So lasst sich im - freilich hier nur groben - Blick auf die
Ebene der Kultur fir Europa keinesfalls von einer allgemeinen Entchristlichung (e) oder
von einem Bedeutungsverlust von Religion (f) generell sprechen, allenfalls von
Tendenzen der Entkirchlichung (d) im Sinne einer in vielen Bereichen schwindenden

normativen, d.h. auch sanktionsféahigen Integrationskraft der Kirchen.

Diese Entmachtigung der Kirche vollzog sich in Europa laut Rainer Bucher (2004, 358)
,vom Kosmos zur Kommunitdt und schlieBlich zum Ko&rper. Die kosmisch codierte
Selbstverstandlichkeit des Christentums wird zuerst in Frage gestellt von Mannern wie
Galilei, Kopernikus und Kepler, der kirchliche Zugriff auf die (nicht-kirchliche)
Kommunitat ging mit dem birgerlichen Gesellschaftsprojekt und somit im 19.
Jahrhundert verloren, nachdem schon der Absolutismus des 18. Jahrhunderts sich
weitgehend von kirchlichen Bestimmungshorizonten frei gemacht hatte. Zuletzt aber
versuchten die Kirchen, etwa Uber ihre Moralverkiindigung, noch Einfluss auf den Korper
zu nehmen, auf seine Praktiken und Techniken" - Versuche, die im 20. Jahrhundert
schlieBlich ebenfalls leer laufen, dramatisiert am Entzug des Frauenkdrpers (vgl.
Aigner/Bucher 2004), zudem pervertiert durch die nicht nur in den USA, sondern
insbesondere auch in Irland und zuletzt in Deutschland hervorgetretene ,doppelte und
doppelbddige Katastrophe™ (Haker/Ammicht-Quinn/Junker-Kenny 2004, 364) der
sexuellen Gewalt gegen Kinder ,,im Schutz von Kirchenmauern™ (Ulonska/Rainer 2003).
Wahrend noch bis vor kurzem - mit Regina Ammicht-Quinn (1999, 123f) - galt, dass sich
im ,Leben des institutionalisierten Christentums ... das Interesse am und der Zugriff auf
den Korper im wesentlichen auf zwei Bereiche (konzentriert)", namlich auf den der Moral
und den der Liturgie, wobei der moralische Zugriff auf die Kontrolle, der liturgische
Zugriff auf die ,Einbindung des Koérpers in den religidsen Akt" diente, greifen inzwischen
diese beiden kdrperbezogenen pastoralen Zugriffsversuche mit Blick auf die jungen und
gebildeten Frauen ins Leere, hinsichtlich der Jugendlichen sowieso und sogar der Kinder,
von den Mannern und werdenden Mannern ganz zu schweigen. Wer, wie Kardinal
Lehmann, duBert, dass die ,Mddchen auf dem Petersplatz, die dem Papst zujubeln, die
Pille in der Tasche (haben): Das wissen wir schon lange™ (FAZ 21.7.2005), bestatigt nur
diese Leere auf seine Weise. Das katholische Irland, das fir seine ,auBerordentliche
Kirchentreue™ bekannt war (und vergleichsweise auch immer noch ist) und erst 2009
durch eine Novelle zum Blasphemiegesetz fir Irritationen sorgte, steuert schon seit
Jahren auf eine massive Akzeptanz- und Einflusskrise der katholischen Kirche zu, hat es

doch ,nicht so sehr seinen Glauben an Gott als vielmehr sein Vertrauen in die Kirche
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verloren. Verheiratete Katholiken empfinden das Verbot kinstlich empfangnisverhiitender
Mittel als nicht funktionierend und dem Familienleben abtrdglich. Katholische Frauen
fihlen sich in der patriarchalischen Kirche frustriert und entfremdet"; und flr Priester,
deren Zahl mangels Neuberufungen massiv ricklaufig ist, sei der ,Zélibat eine Quelle
innerer Unruhe geworden™ (Hill 1999, 81, 85, 87). Folgt man den Ergebnissen der
Europadischen Wertestudie (1999-2004), dann erreicht das - auf einer Viererskala
gemessene (1 = ja; 4 = nein) - Vertrauen in ,die Kirchen™ noch die héchsten Werte in
Portugal und Rumaénien (1,54-1,93), gefolgt von (den katholischen Landern) Irland,
Italien, Polen, Litauen, Slowakei und Kroatien (1,94-2,32). In den Bevdlkerungen
Belgiens, Danemarks, Finnlands, Griechenlands, Schwedens und Ungarns (2,33-3,12)
gelangen die Mittelwerte bereits auf die Misstrauensseite, um dann ihre negativsten
Werte (2,73-3,12) in Bulgarien, Deutschland, Frankreich, GroBbritannien, in den
Niederlanden, Slowenien und Tschechien zu erzielen. Die Entmachtigung der Kirche zeigt
sich eben nicht zuletzt auch in der Dimension der Koérperkultur. Haben die Kirchen nicht
schon langst auch den Zugriff auf die Seelen verloren, wenn man etwa an den

irreversibel erscheinenden Zusammenbruch der Ohrenbeichtpraxis denkt?

Entkirchlichung, Entchristlichung und Sakularisierung auf der Ebene der
Einzelperson

Auch das Schwinden von kirchlichen, christlichen und religivsen Uberzeugungen und
Praktiken bei den Einzelpersonen, also auf der individuellen Ebene, ist kein notwendiger
Trend der Moderne, allerdings eine Verschiebung der Definition ihrer Verbindlichkeit von
der institutionellen auf die personale Ebene. Aber dieses Schwinden ist — im Unterschied
etwa zu den USA - flUr Europa ebenso charakteristisch, insbesondere die nachlassende
Akzeptanz spezifisch kirchlich-christlicher Uberzeugungen und normativer Praktiken (g,
h), wie die Privatisierung ihrer Geltung und ihre individuell gepragte Transformation
durch die Wahl selbstverantwortlicher Daseinsdeutungen wie Formen der Lebensfiihrung
(vgl. auch Greschat 2001, 139f; Ferrari 2004, 156). Neuere Erhebungen (Wolf 2007, 10)
zeigen, dass sich zu den so genannten kirchlichen ,Kernmitgliedern’, also zu denjenigen,
die mindestens ein- bis dreimal im Monat an einem Gottesdienst teilnehmen, ,nur ein
Viertel der Westeuropder rechnen"™ lassen, wobei sich der Anteil dieser kirchlich
Praktizierenden innerhalb von ein bis zwei Generationen dahingehend halbiert hat, dass
es unwahrscheinlich ist, dass die Jingsten denselben Grad von Kirchlichkeit erreichen wie
ihre Eltern und GroBeltern. In den Landern des ehemaligen kommunistischen Ostblocks
lassen sich dagegen zu den ,Kernmitgliedern’ vier von zehn Menschen rechnen, wobei
~kein starker Alterstrend zu beobachten® ist (Wolf 2007, 10). Allerdings kann innerhalb

der west- wie osteuropdischen Lander deutlich nach der Kirchenbesucherfrequenz
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unterschieden werden, und selbst in den beiden Landern mit hochster
Kirchgangsfrequenz - Irland wie Polen - ist Bewegung in diese kirchliche Praxis geraten.
So wird inzwischen selbst in Irland, wo der sonntdgliche Gottesdienstbesuch bereits 1999
von 81 Prozent (1990) auf ein vergleichsweise immer noch auBerordentlich hohes Niveau
von 57 Prozent fiel, Religion ,zu einer persdnlichen Wahl innerhalb eines bestimmten
sozialen Systems anstatt einer eindeutigen Zugehorigkeit zu einer den Einzelmenschen
und die Gemeinschaft dominierenden Institution™, wie der irische Soziologe Raphael
Gallagher schreibt (zit. n. Hill 1999, 88; vgl. Szawiel 2003, 23). Und auch in Polen lasst -
freilich auf hohem Niveau - der Anteil der ,Dominicantes' nach - bei Zunahme der
,Communicantes', und es tritt Gberdeutlich ,die Neigung zutage, private und selektive
Glaubenssysteme zu entwickeln, in denen inakzeptable Bestandteile der Kirchenlehre
ausgesondert oder uminterpretiert werden" (Zarzycka 2009, 226). In West-Europa sind
zu den Landern mit Uberdurchschnittlichen Kirchgangsquoten nach Irland Italien, die
Schweiz, Portugal, Spanien, Osterreich, und zu den Ldndern mit unterdurchschnittlichen
Kirchgangsquoten die Niederlande, GroBbritannien, West-Deutschland, Frankreich,
Zypern, Schweden, Danemark und Norwegen zu rechnen. In Ost-Europa zahlen nach
Polen die Slowakei zu den Landern mit Uberdurchschnittlichen Kirchgangsquoten und
Slowenien, Ungarn, Lettland, Tschechien und Ost-Deutschland zu den Landern mit
unterdurchschnittlichen Kirchgangsquoten. Wenn sie auch nur in einer kleineren Auswahl
europdischer Lander erhoben wurden, bestdtigen die aktuellen Daten des Bertelsmann
Religionsmonitors, der auch nach der subjektiven Wichtigkeit der Gottesdiensteilnahme
fragt, weitgehend diese Verteilung und das bislang Gesagte zu den kirchlichen
Kernmitgliedern (vgl. Abb. 2).

Abb. 2: Gottesdienstbesuch in ausgewadhliten europdischen Landern

in% |W-D |O-D |([F |[GB|It |O |Pol|CH|Sp

Wie oft besuchen Sie einen Gottesdienst? 12 6 8 16 39 19 56 11 24
(woéchentlich)
Wie oft besuchen Sie einen Gottesdienst? 10 4 8 8 16 13 14 12 10

(1-3 x im Monat)

Wie wichtig ist Ihnen die Teilnahme an 23 11| 22| 19| 47| 24| 63| 20| 28
einem Gottesdienst? (ziemlich wichtig +
sehr)

Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2008, eigene Berechnung

Trotz abnehmender Verhaltensgeltung kirchlicher Normen zur personlichen
Lebensflihrung ist daraus nicht auf eine generelle Bedeutungslosigkeit des Kirchlichen zu
schlieBen (vgl. auch Ebertz 2003). Auf der Ebene der Person und des persodnlichen
Selbstverstandnisses lehnt eine Uberdeutliche Mehrheit der Bevdlkerung z. B. auch in
Deutschland (73%) - 77% in Westdeutschland und sogar 54% in Ostdeutschland - die
Aussage ab, dass ,Kirche und Religion fiir mich keine Bedeutung haben™ (Ebertz 2004a,

18ff). Die Kirchen bleiben schon ein wichtiger Trager des Christlichen und Religiésen,
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freilich unter den situativen Vorbedingungen der Freiheitslogik der Einzelpersonen.

Auffallig ist zwar einerseits, dass sich noch die meisten Menschen in den europaischen

Landern dem Christentum zurechnen, deutlich ist allerdings auch an den Daten des

Religionsmonitors, dass diese Zurechnung in der Generationenfolge ricklaufig ist, in

einigen Landern — wie in Frankreich oder GroBbritannien - massiv (vgl. Abb. 3). Dass die

Abb.3: Christliche Zugehdrigkeit u. Sinngehalte in ausgewahliten europ. Landern

in % | W-D O-D F GB It |O Pol | CH | Sp
Welcher Religionsgemeinschaft 78 32| 61| 60| 89| 82 97| 81| 80
gehoren Sie an? (Christentum):
alle
Welcher Religionsgemeinschaft Gesamt- | Gesamt- | 77 | 77 | 94 | 89 98 | 90| 90
gehoren Sie an? (Christentum): D: 77 D: 77
60+
Welcher Religionsgemeinschaft Gesamt- | Gesamt- | 42 | 40| 87| 80 95| 75| 72
gehoren Sie an? (Christentum): D: 68 D: 68
18-29
~Es gibt einen Gott, der sich mit 42 15| 18| 44 | 57| 44| 75| 44| 44
jedem Menschen persodnlich
befasst": stimme voll + eher zu:
alle
~ES gibt einen Gott, der sich mit | Gesamt- | Gesamt- | 25| 50| 59 | 55 78 | 50| 66
jedem Menschen persoénlich D: 43 D: 43
befasst": stimme voll + eher zu:
60+
.Es gibt einen Gott, der sich mit | Gesamt- | Gesamt- | 15| 46 | 52| 34 74 | 40| 35
jedem Menschen persoénlich D: 34 D: 34

befasst™: stimme voll + eher zu:
18-29

Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2008, eigene Berechnung

Zurechnung zum Christentum weder mit

einer Zugehorigkeit zur Kirche, noch mit

regelmaBigem Gottesdienstbesuch, ja nicht einmal mit dem Glauben an einen personalen

Gott, wie ihn ja das Christentum verkiindet, einhergehen muss, wird ebenfalls deutlich.

Abb. 4: Glaube an einen personalen Gott im Vergleich franz. und dt. Katholiken

~ES gibt einen Gott, der sich mit jedem Menschen persénlich befasst"

100%

80%

60%

40% A

20%

0%

Katholiken D

Protestanten D

Katholiken F

0O stimme woll zu

m stimme Uberhaupt nicht zu

O stimme eher zu
keine Meinung, wei3 nicht = stimme eher nicht zu

Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2008, eigene Berechnung
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Ein belonging without believing und ein believing without belonging verweist auf eine
weitgehende institutionelle Freisetzung auch und gerade christlicher Vorstellungen. Auch
innerhalb einer Glaubensgemeinschaft zeigen sich zwischen den Landern deutliche
Unterschiede. So bleibt, wie Abb. 4 zu entnehmen ist, das Niveau der Ablehnung eines
theistischen Gottesglaubens unter den deutschen Katholiken nicht nur weit hinter dem
Ausmal3, das sich unter den deutschen Protestanten zeigt, sondern auch hinter der

Ablehnung der franzdsischen Katholiken zurlick.

Dass ein personales Gottesverstandnis in Europa immer weniger mehrheitsfahig zu sein
scheint, zeigt sich auch, wenn man den Vergleich noch weiter auf die religiose Semantik
ausdehnt und mit der Unterscheidung eines ,theistischen™ und eines ,pantheistischen
Spiritualitdtsmusters™ operiert, wie sie vom Religionsmonitor der Bertelsmann Stiftung
héchst innovativ in die empirische Religionsforschung eingefiihrt wurde (vgl. Gabriel
2008, 81). Wahrend als Indikatoren flr das theistische Spiritualitatsmuster die
Wichtigkeit und Haufigkeit des Gebets sowie das Item Uber das ,Geflihl, dass Gott oder
etwas Gottliches in das eigene Leben eingreift", gewahlt wurden, stehen fir das
pantheistische Spiritualitdtsmuster die Frage nach der Wichtigkeit und Haufigkeit von
Meditation sowie das ,Geflihl, mit allem eins zu sein“. Abb. 5 zeigt: Das einzige Land mit
dem am starksten ausgepragten theistischen Spiritualitdtsmuster, das sich freilich in der
Generationenfolge auch dort zurlick entwickelt, ist zugleich das Land mit der stdrksten
und in der Generationenfolge stabilsten Auspragung eines pantheistischen
Spiritualitdtsmusters, das seinerseits auch in Frankreich, Spanien und in der Schweiz
nennenswerte Prozentwerte aufweist. In keinem der ausgewahlten Lénder scheint
allerdings eine pantheistische Orientierung an die Stelle des geschwachten theistischen
Spiritualitdtsmusters zu treten. Dieses verliert sogar in Polen deutlich an Akzeptanz und
hat in Spanien in der Generationsfolge seine massivsten Traditionsabbriiche erlebt.
Allein in der der jungen Generation in Spanien wurde die theistische Orientierung von

einer pantheistischen lUberlagert.

Abb.5: Spiritualitatsmuster in ausgewahiten europdischen Landern

in% | W- | O- F GB It o Pol CH Sp
D D
Theismus: 35 75 54 53 15 36 13 37 39
Intensitat niedrig (38/61 | (39/58) | (12/18) | (23/54) (7/19) | (24/49) | (15/58)
(60+/18-29)
Theismus: 24 9 15 19 45 20 38 26 27
Intensitat hoch (26/8) | (27/17) | (53/36) (37/8) | (54/25) | (39/16) | (49/10)
(60+/18-29)
Pantheismus: 60 77 45 62 11 57 42 41 16
Intensitat niedrig (24/58) | (49/63) | (12/14) | (54/65) | (30/57) | (34/54) (8/21)
(60+/18-29)
Pantheismus: 7 2 11 7 28 6 7 13 29
Intensitat hoch (19/6) (10/4) | (26/27) (8/1) (12/3) (18/6) | (36/22)
(60+/18-29)

Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2008, eigene Berechnung
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In globaler Perspektive zeigt sich freilich auch hier wieder Europa als religidser
Ausnahmefall, bleiben doch alle ausgewdahlten europadischen Lander, darunter auch Polen
und Italien, in ihren Theismus-Werten zurlck hinter denjenigen der USA (Theismus:
Intensitét hoch: 62% [60+: 66%/18-29: 61%]) und erst recht hinter denjenigen
Brasiliens (Theismus: Intensitdt hoch: 82% [60+: 85%/18-29:77%]). Brasilien weist
zugleich ausgesprochen hohe Pantheismus-Werte (Pantheismus: Intensitédt hoch: 52%
[60+: 65%/18-29: 45%]) auf (vgl. Héllinger 2009). Die Theismuswerte in Europa und
Brasilien, wo die katholische Kirche bis zum Ende des 19. Jh. die Position einer

Staatskirche innehatte, haben eine Differenz von etwa 50 bis 60 Prozentpunkten.

Obwohl sich in Europa noch die Mehrheit dem Christentum zurechnet, an ,Gott’ glaubt,
wenn auch immer weniger an einen personalen Gott, wie ihn die Kirchen beschreiben und
die christliche Tradition (zusammen mit dem Judentum, aber auch dem Islam)
Uberliefert, wird man im Blick auf die individuellen Orientierungen der europdaischen
Bevdlkerung tatsachlich sagen kénnen, dass eine wachsende Zahl - auch und gerade
junger Menschen - in einem zumindest empirisch erkennbaren Sinn zur ,Nichtreligiositat’
tendiert, freilich nicht in allen Landern gleichermaBen und dort auch von
unterschiedlichen historischen Niveaus ausgehend. Von den genannten Ausnahmeldndern
(Polen, Italien, Irland) abgesehen, tendiert etwa nur jeder Flnfte dazu, sich als
besonders religios einzuschatzen, obwohl bereits etwa jeder Vierte bis Dritte ,Religiositat’
durchaus relativ wichtig nimmt und bekundet, lGber religiése Themen nachzudenken (vgl.
Abb. 6a-d). Theistische Orientierungen, die bereits nicht mehr von Mehrheiten in den
jungen Generationen von Europadern getragen sind, werden, wie gesehen, weder durch
pantheistische noch, wie in Abb. 6g zu sehen, von synkretistischen Orientierungen
ersetzt: Nur bis zu einem Drittel sagt aus, dass es flr sich selbst auf Lehren
verschiedener religidéser Traditionen zurlick greift, obwohl man mehrheitlich - auch in
Landern mit monopolistischer religiéser Lage und sogar in Ost-Deutschland - offen und
tolerant gegenliber allen Religionen eingestellt ist und in jeder Religion einen wahren
Kern vermutet (vgl. Abb. 6e,f). Solche Aussagen von Bevélkerungsmehrheiten sprechen
allerdings weniger flr Areligiositadt oder Individualsynkretismus als flr eine relativierende
und distanzierte Religionsfreundlichkeit. Diese These wird auch dadurch gestlitzt, dass
allen Items, die auf ein eher heilsexklusionistisches Verstandnis von Religion, flr die es
sich lohnen kénnte, Opfer zu bringen und andere Menschen um ihres Heiles willen zu
gewinnen, hinweisen, eher eine Absage erteilt wird (vgl. Abb. 6h-k). Was manche
Religionshaupter und -oberhaupter als Relativismus, weil als Verlust des missionarischen
Wahrheitsanspruchs beklagen mdgen, vermdgen andere als zivilisatorische

Errungenschaft zu deuten, die mit der Religionsfreiheits- und Friedensidee Europas
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kompatibel und eine gute Voraussetzung fir religiose Gastfreundschaft dieses Kontinents

ist.

Abb. 6: Aspekte personlicher Religiositit in ausgewadhlten europdischen Landern

in% |W-D| O-D| F GB | It | O |Pol | CH| Sp

a) Religiése Selbsteinschatzung: 18 6 13 15| 56| 23| 44| 20| 21
ziemlich + sehr religiés

b) Lebensbereich Religiositat ist: 34 13 23 26| 71| 32| 68| 33| 32
ziemlich wichtig + sehr wichtig

c) Nachdenken Uber religitse 40 17 22 22| 46| 30| 32| 37| 31
Themen: oft + sehr oft

d) Interesse an religidsen Themen: 16 9 17 15| 48| 19| 26| 22| 16
ziemlich + sehr stark

e) Jede Religion hat wahren Kern: 66 54 65 57| 78| 70| 82| 74| 52
stimme voll + eher zu

f) Offen sein gegeniber allen 82 82 81 83| 80| 72| 70| 83| 75
Religionen: stimme voll + eher zu

g) Eigener Rlckgriff auf Lehren 23 19 33 27 | 23| 27| 28| 30| 30

verschiedener Religionen:
stimme voll + eher zu

h) Opferbereitschaft fiir eigene 24 23 17 28 | 44 | 21| 27| 21| 24
Religion: stimme voll + eher zu

i) Menschen flir meine Religion 14 18 8 12| 20| 16| 17 8| 18
gewinnen: stimme voll + eher zu

j) Meine Religion allein ist im Recht: 11 10 9 14| 21| 21| 21 12| 19
stimme voll + eher zu

k) Meine Religion fihrt allein zum 7 6 8 22 9| 23| 18| 12| 22
Heil: stimme voll + eher zu

[) Glaube an Wirksamkeit von Engeln 26 8 15 21| 53| 20| 36| 27| 21
ziemlich + sehr

m) Glaube an Gott 52 13 34 41| 79| 47| 78| 57| 51
ziemlich + sehr

n) Glaube an Leben nach Tod: 38 12 29 32| 56| 43| 61| 41| 34

ziemlich + sehr

0) Leben hat nur Sinn, wenn man ihm 88 91 87 71| 79| 83| 64| 85| 85
selber einen Sinn gibt:
stimme voll + eher zu

p) Leben folgt letztlich den Gesetzen 75 85 63 56 | 73| 75| 87| 74| 75
der Natur: stimme voll + eher zu

q) Gott ist nur eine Idee: 25 33 35 23| 22| 22| 14| 25| 32
stimme voll + eher zu

r) Habe das Geflihl, Gott will etwas 22 8 11 13| 32| 18| 12| 23| 14
zeigen: oft + sehr oft

s) Habe das Geflihl, Gott greift ins 19 7 11 16 | 34| 15| 20 21| 20

Leben ein: oft + sehr oft

Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2008, eigene Berechnung

Zwar haben die meisten Europder - auch in Polen und Italien - eine hochgradig
naturalistische Grundorientierung (vgl. Abb.6p), sie lassen sich aber von daher nicht zu
einer aufklarungs-atheistischen Gewissheit darliber ,verfihren’, Gott nur als eine Idee
und Projektion zu begreifen (vgl. Abb. 6g). Immer mehr Europder scheinen sich in
religidser Hinsicht in einer Schwebelage des unauflésbaren Hinter- und Ineinander von
Zustimmung und Zweifel, Gewissheit und Ungewissheit, Sicherheit und Unsicherheit zu
befinden, in der man nicht ,ja’ sagen kann, weil man sich zur Annahme bestimmter

Glaubenssatze nicht mehr verstehen kann, und in der man nicht véllig ,nein’ sagen will,
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um sich nicht definitiv die Zukunft abzuschneiden (vgl. Splett 1986, 8; Ebertz 2002, 40).
Was tendenziell alle Europder - Katholiken mit den Protestanten und mit den
Orthodoxen, ja mit den Konfessionslosen - miteinander verbindet, ist der Konsens in
einer autozentrischen Haltung, dass das ,Leben nur dann einen Sinn hat, wenn man ihm
selber einen Sinn gibt" (vgl. Abb. 60). Sinn kann offensichtlich fiir immer weniger
Europaer nomozentrisch Gbernommen, sondern nur noch autozentrisch erschlossen

werden.

Diese religidse Konsensformel findet allerdings auch in den USA (65%) hohe Akzeptanz,
und eine noch starkere in Brasilien (78%). Die spannende Frage ist deshalb, weshalb in
Europa - grosso modo - die Durchsetzung der Religionsfreiheit dazu flihrte, dass die
Bindungen an Religion und Kirche zunehmend schwdcher wurden, wahrend die
programmatische Religionsfreiheit in den USA und die Auflésung staatskirchlicher

Monopole wie etwa in Brasilien zu ganz anderen Auswirkungen flhrten.

Erklarungs- und Deutungsversuche

Die haufig genannten Erklarungen fiir den Wandel der Religiésen, Christlichen und
Kirchlichen in der modernen Gesellschaft wie Verstadterung, Industrialisierung
(Arbeiterschaft), Bildungszuwachs treten z. B. in den USA entweder Uberhaupt nicht
oder nur schwach als die ,Religiositat’ schwachend auf. Und selbst Bauern kdnnen in den
skandinavischen Landern oder in GroBbritannien oder in Ungarn eine
unterdurchschnitttliche Kirchlichkeit ausweisen (vgl. Hoéllinger 1996, 265; Maté-Téth
2004). Ebenso wenig religiositats- bzw. kirchlichkeitsschwachend scheint, wie oben
bereits gesagt, der Wettbewerb der Religionen und Weltanschauungen oder - das
Gegenteil - die monopolistische Lage einer Religion zu sein. Dagegen macht die neuere,
im Wesentlichen von David Martin initiierte religionssoziologische Diskussion und
international vergleichende Forschung eher folgende Griinde fir das Niveau der
Kirchlichkeit, Christlichkeit und Religiositdt und seinen Wandel geltend, thesenhaft
formuliert:

1. Uber das Niveau der Kirchlichkeit, Christlichkeit und Religiositidt entscheidet vor
allem ein jeweils landerspezifisch ,einzigartiges Geflecht von historischen
Merkmalen und Umstanden™ (Szawiel 2003, 24; vgl. Hoéllinger 2009, 461).

2. Europa nimmt im Ubergang in die Moderne insofern eine Sonderstellung ein, als
hier dieser Ubergang seinen Anfang nahm, der ,das ZerreiBen des (iber
Jahrhunderte hinweg entstandenen Geflechts von Religion und Gesellschaft
unausweichlich gemacht hat" (Martin 1996, 170). Nicht zuletzt ,die religitésen
Institutionen Europas waren so stark in einer Monopolstellung verankert und so

weitgehend in das Geflecht der alten gesellschaftlichen Strukturen eingebunden,
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dass mit der Umwalzung dieser Institutionen und Strukturen ein bruchloses
Fortbestehen der Religion unmdglich war® (Martin 1996, 170; vgl. auch Casanova
1996, 185f).

In Europa, besonders West-Europa, wurden — anders als etwa in Brasilien — durch
das Christentum, das schon Augustinus als eine Lehre verstand, in der Erkenntnis
und Aufklarung Religion geworden sei (vgl. Ratzinger 1954, 265ff), auch in
Kooperation mit den politischen Gewalten Formen ,mythischer’, ,mystischer’ und
,magischer’ Religiositat schon frith bekampft (vgl. Fdégen 1997) oder
kirchlicherseits anverwandelt und durch den Priester monopolisiert und schlieBlich
durch Reformation und Gegenreformation konsequent marginalisiert, wenn nicht
ausgerottet, so dass ein weitgehend entsinnlichtes, ,nlchternes, purifziertes"
Format von Religion entstand, dem etwas fehlt, worin ,flir viele Menschen die
eigentliche Quelle des Religiésen™ liege (Hollinger 2009, 468).

Wichtig erscheint dann die Bedeutung der Aufklarung, insbesondere antiklerikaler
Aufklarungsbewegungen, die z. B. in den USA nur schwach ausgepragt waren:
,Der Gegensatz sakularer Humanismus - Fundamentalismus in den USA ist eine
harmlose Angelegenheit im Vergleich zu dem regelrechten Krieg zwischen
Kirchenanhangern und Kirchengegnern in Frankreich oder Spanien" (Martin 1996,
163, 176).

Hohe Bedeutung haben auch antiklerikale sozialistische Bewegungen, die in den
USA ebenfalls nur schwach ausgepragt waren. Anders als dort kam es ,zu einem
fortlaufenden Kampf zwischen den Beflirwortern des Monopols der staatlich
etablierten Kirche und ihren Gegnern. Im allgemeinen kommt es in Europa mit
den Folgen der industriellen Revolution zu einem massenhaften Riickzug groBer
gesellschaftlicher Gruppen aus dem kirchlichen Leben, vor allem unter den
radikalen Mittelklassen und der in den Industriestadten zusammengeballten
Arbeiterklasse, aber auch in Teilen der Landbevdlkerung® (Martin 1996, 161f).

Wo ,der klassische Konflikt der romanischen Léander Europas zwischen klerikalen
und antiklerikalen Kraften® (Martin 2007, 446; mit Hinweis auch auf Mexiko) die
letzteren als ,Gegeneliten® an die Macht brachte, hatte dies ,antireligiose
MaBnahmen®™ zur Folge: ,In den relativ kleinen und zentralisierten Landern
Europas bewirkten diese mehr, als in den Vereinigten Staaten je méglich gewesen
ware. Da die Medien und das Bildungswesen ebenso zentral gesteuert waren wie
der Staatsapparat, konnte eine einmal an die Macht gelangte antiklerikale Elite
Waffen ins Feld flihren, die einst dem religiésen Establishment zu Gebote standen™
(Martin 1996, 163) - ein Grund, der auch historisch spater, im 20. Jahrhundert,
als Erkldarung der massenhaften Entkirchlichung in einigen osteuropdischen
Léandern, insbesondere in der DDR und in der Tschechoslowakei herangezogen

werden kann. ,So vermochte eine aufgeklarte Staatsfiihrung das kirchliche Leben
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ernstlich einzuengen - oder wenigstens, wie in Skandinavien, das bestehende
staatskirchliche System zu Ubernehmen ... In protestantischen Landern ... kann
die Kirche von befreundeten oder kulturell benachbarten halbsakularen Eliten so
kooptiert werden, dass sie von innen heraus ausgehohlt wird, wahrend sie die
unterschiedlichsten Dienstleistungen fiir den Staat und die Gemeinschaft erbringt
- bis sie dann eines Tages erkennen muss, dass sie selbst Uber keine aktiven
Mitglieder oder keinen eigenen Inhalt mehr verfigt" (Martin 1996, 163).

7. Der vielleicht ausschlaggebende Faktor ist ,offenbar, ob eine gegebene religidse
Institution offiziell in den zentralen Machtkomplex einbezogen wird" (Martin 1996,
164), also die ,Verknlpfung einer zentralen religiosen Institution mit den
Kernbereichen der gesellschaftlichen Macht" (Martin 1996, 165). Indirekt wird
diese These auch durch die europdischen Ausnahmeldnder Italien, Irland, Polen
bestatigt (vgl. Kriedte 1997).

Varianten der ,Sakularisierung’ in Europa

Man wird freilich noch weiter nach kulturspezifischen Varianten der Sakularisierung,
Entchristlichung und Entkirchlichung in den unterschiedlichen europdischen Landern
unterscheiden miussen: Eine in der international vergleichenden Religionssoziologie zu
Uberprifende und noch kaum aufgegriffene These wird von Franz Hoéllinger vertreten und
lautet, ,dass der Wandel der christlichen Religiositat in modernen westlichen
Gesellschaften maBgeblich davon abhangt, welche gesellschaftliche Stellung die
christlichen Kirchen im Verlauf der Geschichte in einem bestimmten Land bzw.
Kulturkreis einnahmen und welche Erfahrungen Individuen und Kollektive mit der
institutionalisierten christlichen Religion machten™ (Héllinger 1996, 249). Diese Erfahrung
sieht z.B. in solchen Landern, wo die Kirchlichkeit auch heute noch relativ stark
ausgepragt ist (wie in Irland oder in Polen), gilnstiger aus als in den Landern, wo die
Kirchlichkeit relativ schwacher oder schwach ist. Franz Hollinger (1996, 250ff) geht
davon aus, dass die grundlegenden Weichenstellungen fiir die Beziehungen der
Bevdlkerung eines Landes zur Kirche bereits in der Phase der Christianisierung und in
den Jahrhunderten danach getroffen wurden. So sei die Christianisierung der irischen
Kelten ausgesprochen friedlich und erfolgreich verlaufen, was auch darin begriindet liege,
,dass dieses Volk in den Druiden eine Priesterschaft hatte, deren Lebensweise
Ahnlichkeiten mit der des christlichen Ménchtums hatte". Dagegen habe sich die
angelsachsische Mission bei den deutschen und nordischen Germanenstdmmen ,der
Strategie der Christianisierung von oben™ bedient und bei diesen Vélkern ein ,kollektives
Trauma" hinterlassen, ,das sich langfristig, wenn nicht in einer Antipathie gegen die
christliche Religion Uberhaupt, so doch in einer distanzierten Haltung zur Rdémischen

Kirche niederschlug®. Ahnlich spat wie in Norwegen, nédmlich im 10. Jahrhundert, aber
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nicht per koéniglichem Dekret und Gewalteinsatz, sondern als tiefgreifendes Werk

iroschottischer Mdnche, ,traten die Polen zum katholischen Glauben Uber".

Noch entscheidender als der Vorgang der Christianisierung war Hoéllinger (1996, 255)
zufolge die Vereinbarkeit mit den und die Anknlpfbarkeit der christlichen Religion und
Lebensformen an die religidsen und kulturellen Traditionen der christianisierten Vélker,
ob zum Beispiel die ,europdischen Voélker aufgrund ihrer eigenen kulturellen Traditionen
in unterschiedlichem MaBe bereit und in der Lage (waren), die flr die mittelalterliche
Lebensform des Moénchtums in ihren vollen Konsequenzen, d.h. unter tatsachlicher
Einhaltung der Zdélibatsforderung, zu Ubernehmen". Die irischen Mdénche hatten dabei
positiv an die Tradition des Druidentums anknipfen kénnen, wahrend ,in den deutschen
und in den anderen mittel- und westeuropaischen germanischen Gebieten™ der Zélibat
,VvOllig im Widerspruch mit den bisherigen religiésen Traditionen® stand, was zu
Glaubwdirdigkeitsverlusten des Klerus gefiihrt habe, da er seine sexuellen Beziehungen
immer mehr vor den Augen der Offentlichkeit verbarg. Die Sexualmoral des italienischen
Klerus dirfte sich, so Héllinger (1996, 252f), ,wenn man etwa von Boccaccios

Schilderungen ausgeht, kaum von der des deutschen Klerus unterschieden haben®.

Ob die Bevdlkerung eines Landes eine eher vertrauensvolle Beziehung zur Kirche
aufbauen konnte oder nicht, hing ferner vom Verhaltnis der Kirche zur politischen Macht
ab: von der Stellung der Kirche im politischen System, von der Beziehung zwischen
kirchlicher und weltlicher Herrschaft und von der Art und Weise, in der die Kirche selbst
Macht auslibte, ab™ (Hollinger 1996, 255). Zwar sei die Kirche in Italien wie in
Deutschland ,eine reiche Herrschaftskirche™ gewesen. ,Im Unterschied zu Deutschland
bestand aber in Italien®, so Hollinger (1996, 257f), ,eine stdrkere Trennung von
geistlicher und weltlicher Herrschaft. Als nach dem Zerfall des Westrémischen Reiches
fremde Voélker vom Reichtum des Landes angelockt in Italien einfielen, es zerstérten,
plinderten und kurzfristige politische Herrschaften errichteten, war die Kirche die einzige
Institution, die der ansdssigen Bevélkerung Schutz und dem Land eine gewisse Stabilitat
geben konnte. Auf der Suche nach festen Strukturen trat das Papsttum an die Stelle der
romischen Imperatoren [...], als moralische und politische Autoritat im Volke anerkannt.”
Durch die ,Interessensgegensatze und das Spannungsfeld zwischen Kirche und weltlicher
Herrschaft" sei es in Italien ,weder zu einer so weitgehenden Identifizierung mit Kirche
und Staat wie in Deutschland, noch zu einer einseitigen Identifizierung mit der einen oder
anderen Seite, wie dies seit der Aufklarung in Frankreich der Fall war, gekommen". So
sei in Italien das Verhéltnis zwischen der Kirche und ihren ideologischen Gegnern im
Unterschied zu Frankreich oder Spanien ,viel freundschaftlicher, wie in humoristischer
Weise die Filme tber Don Camillo und Peppone zeigen" (Héllinger 2009, 466). Ahnlich

wie in Italien bildete die Kirche in Polen ,eine eingestandige Gegenmacht zur weltlichen
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Herrschaft", schuf eine ,enge Bindung ... an Rom", was die kirchliche ,Unabhdngigkeit
von den polnischen Ko&nigen und Firsten® gestdarkt habe. So habe sich die
~gesellschaftliche Stellung der Kirche in Irland, Polen und Italien ... im Mittelalter in
wesentlichen Punkten vom germanischen Landeskirchentum™ unterschieden, indem sich
die Kirche als eine Institution etablierte, ,die zwar mit der weltlichen Herrschaft
kooperierte, zu dieser aber eine kritische Distanz hielt" (Héllinger 1996, 258f). In
denjenigen katholischen Landern, wo die Kirche nicht - wie in Polen oder Irland - ,die
symbolische Institution nationaler Integration gegeniber einer illegitimen duBeren Macht
ist", sondern - wie in Frankreich oder Spanien oder auch Tschechien - eine ,Institution,
die mit einem illegitimen Nationalstaat verbunden™ war (Casanova 2007, 331), ist
Kirchlichkeit, Christlichkeit und dariber auch Religi6sitat weitgehend diskreditiert. Ein
weiterer Punkt muss im Ensemble der soziohistorischen Erkldrungsvariablen mitgedacht
werden, namlich das Verhaltnis der katholischen Kirche zur Volksreligiositat. So wurde -
anders als in Mittel-, Nord- und Nordwesteuropa - in Irland, Italien und Polen bis heute
die Verbindung zwischen popularer und kirchlicher Religion starker aufrechterhalten (vgl.
Hoéllinger 2009, 468; Ebertz/Schultheis 1986). So lasst sich das jeweilige Niveau von
Kirchlichkeit, Christlichkeit und Religiositat in Europa nur aus der ldanderspezifischen
historischen Dynamik von Staat, Kirche, Nation und popularer Religiositdt, also aus einer
in der historischen Erinnerung mental fortwirkenden Konflikt- und

Herrschaftskonstellation heraus verstehen.

Freilich wird das Thema Religion in Europa in Zukunft wohl immer weniger ,verstehbar,
wenn man es nur im Lichte seiner eigenen religidsen und kulturellen Traditionen
betrachtet® (Hahn 1997, 30). Die wachsende Zahl von Migrantinnen und Migranten
lassen die von ihnen importierte Religion in einem doppelten Sinn erkennen. ,Einmal ist
sie die kulturspezifische Form, in der fir die eingewanderten Gruppen Sinngebung
formuliert und Transzendenz erfahren werden kann. Zum anderen aber ist sie zugleich
Ausdruck der anderen kulturellen Identitét und damit flr die AuBenstehenden eben auch
Zeichen von Fremdheit. Dies gilt insbesondere dann, wenn mit dieser Demonstration
fremder Identitat neuartige Anspriche artikuliert oder Integrationsforderungen abgelehnt
werden™ (Hahn 1997, 30). Allerdings wird Europa wohl auch nicht mehr konstruktiv
gestaltbar sein durch die bloBe Behauptung des jeweils nationalkulturellen Formats der
Legierung von Religion und Politik, von Religion und Gesellschaft. Die neue
europakulturelle Herausforderung und Perspektive der Legierung von Religion und Politik,
von Religion und Gesellschaft, liegt m. E. vielmehr in der Anerkennung der friedlichen
Koexistenz verschiedener religidser (und nicht-religiéser) Identitdten und Muster, welche
die Integritat und Freiheit aller Menschen, der religios Gebundenen wie Ungebundenen,

respektieren und dieser dienen. Und vielleicht wird der einwandernde Islam eine der
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letzten Chancen der Kirchen in Europa sein, Uber die Fremdreligion das Eigene und das

besonders Christliche wiederzuentdecken und schatzen zu lernen.
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