Zur Pluralisierung religioser Identitit(en)

Christel Girtner

Die religitse Zugehdrigkeit war in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts fiir
den iiberwiegenden Teil der Bevolkerung durch ihr Herkunftsmilieu fraglos
gegeben und die konfessionelle Identitit gehorte zum Kern der Identitits-
struktur. Diese konfessionelle Identitit hat seit dem Sikularisierungsschub
der 1960er Jahre in westeuropdischen Lindern eine deutliche Schwichung
erfahren;' in den jiingeren, nach 1970 geborenen Generationen hat sie sich
nahezu aufgeldst. Religiositit ist seither in die Verfiigbarkeit des Individu-
ums gestellt und zu einer biografischen Entscheidung geworden,” zudem hat
sich der Kontext fiir die Ausbildung religidser Identititen stark verindert:
Westliche Gesellschaften haben sich von christlichen zu religits und kultu-
rell pluralen Gesellschaften transformiert.

In dem Beitrag werde ich mich zunichst dem Phinomen der Identitit
aus soziologischer Perspektive nihern (1.) und zu kliren versuchen, inwie-
fern Identitit eine religidse Dimension besitzt (2.). Danach werde ich einen
knappen historischen Uberblick iiber die Pluralisierung des religiésen Feldes
in Europa, insbesondere in Deutschland, geben (3.) und anschlieflend die
Auswirkungen dieser Entwicklung auf Prozesse der Identititsbildung the-
matisieren. Dabei werde ich versuchen, die Vielfalt religiéser Identitit(en)
zu systematisieren (4.) und einige dieser Fille an exemplarischen Beispielen
zu verdeutlichen.

1Vgl. McLeod 2007, 2.
2Vgl. Luhmann 2002.
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1. Soziologische Anniherung an den Identititsbegriff®

Dem Auseinandertreten kohirenter Sinngefiige in modernen, funktional
differenzierten Gesellschaften® entspricht eine Fragmentierung und Plura-
lisierung von Identititen.’ In diesem Prozess ist es zu einer sozialen Norm
geworden, sich von anderen unterscheiden zu miissen, und das Ich-Ideal ist
mit einem Zwang zur Individualitit und Einzigartigkeit verbunden.®

Da Identitit aus soziologischer Perspektive nur als gesellschaftlich ver-
mittelte {iberhaupt gedacht werden kann, stellt sich aber die Frage: Wie kann
man sich individuieren, wenn Identitdt sozial erworben wird?” Da Menschen
schon immer in Sozialitit eingebettet sind, erwerben sie durch die sozialisato-
rische Interaktion in Familie und Herkunftsmilieu, aber auch im Austausch
mit anderen bedeutsamen Personen und relevanten Institutionen, einen so-
zialen Habitus beziehungsweise eine soziale Identitit, die die kollektiven
Selbstbilder und sinnstiftenden Mythen einer Gesellschaft mit ihren Chan-
cen und Zumutungen enthilt, wobei diese sich je nach Milieu unterscheiden
kénnen.® Aufgrund ihrer Fihigkeit zur symbolischen Interaktion sind Indi-
viduen bereits sehr friih in der Lage, sich selbst aus der Perspektive von an-
deren zu betrachten. Dadurch entwickelt sich ein Selbst, das George Herbert
Mead in ein soziales, vergesellschaftetes »me« und eine spontane, kreative
Instanz, das individuelle »l«, differenziert. Soziale Identitit wird durch Teil-

3 Der Identititsbegriff ist aus soziologischer Perspektive ein schwieriger Begriff, der seit
Jahren kontrovers diskutiert wird. Kritisiert werden vor allem Auffassungen, die einen
das ganze Leben hindurch Kontinuitit und Orientierung gewihrenden Identitits-
kern annehmen; zudem werden Aspekte wie individuelle Autonomie, Kohirenz und
personale Einheit hinterfragt (vgl. Elias 1997; Willems/Hahn 1999; Straub/Renn 2002;
Keupp/Hohl 2006; Keddi 2011). Ein Grund, trotz seiner Schwichen am Identititsbe-
griff festzuhalten und ihn theoretisch neu zu konzeptualisieren, liegt in dem differen-
zierten Gesellschaften inhirenten normativen Zwang zur Individualitit und dem damit
verbundenen Anspruch, den Personen an sich und andere stellen (Renn/Straub 2002,
11-12).

4 Vgl. Weber 19564, 193.

5 Vgl. Giddens 1991; Herbert/Ziebertz 2010, 111.

6 Vgl. Elias 2003, 192; Soeffner 1994.

7 Dahinter steht die Frage nach dem Verhiltnis von Individuum und Gesellschaft (vgl.
dazu Elias 1997, 57-73), die die Soziologie seit ihren Anfingen beschiftigt und bis heute
in Teilen der Rational-Choice-Theorie oder handlungstheoretischen Ansitzen nicht ge-
lost ist (vgl. Oevermann 1991).

8 Vgl. Mead 1962; Elias 1997, 50; Bourdieu 1974 und 1976; Oevermann 1991; dabei beste-
hen schicht- und konfessionsspezifische Differenzen. In der Phase der Adoleszenz ver-
fliissigen sich die erworbenen Strukturen und erlauben eine eigene Positionierung.
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habe an der sozialen Praxis erworben und im Spiel entsteht die Identifikati-
on mit einem »generalisierten Anderen, der sich nochmals in einen genera-
lisierten »In-group other« und »Out-group other« trennen lisst® — mit dem
einen identifiziert man sich, von dem anderen grenzt man sich ab. Identitit
wird somit immer auch durch Grenzziehungen konstituiert.

Im Anschluss an Mead konzipieren Hubert Hermans und Harry Kem-
pen beide Anteile des Selbst dialogisch — das »I« reagiert damit nicht nur
korrigierend auf gesellschaftliche Erwartungen, sondern steht auch mit ih-
nen im Dialog." Sie iibersetzen das Konzept des »generalisierten Anderen« in
das von »collective voices«, die sowohl die gesellschaftlichen Erwartungen als
auch das kreative Potenzial des »l« enthalten. Der wechselseitige Einfluss er-
klirt sowohl die strukturelle Ahnlichkeit zwischen Identitit und Gesellschaft
als auch die Maglichkeit der Individualisierung. Der dialogische Prozess der
Identititsbildung verliuft nach diesem Konzept nicht eindimensional, son-
dern fiihrt aufgrund verschiedener »collective voices« zu unterschiedlichen
Ich-Positionen. Die dynamische und plurale Identitit konstituiert sich folg-
lich aus den Dialogen dieser verschiedenen Stimmen, die aus verschiedenen
Bereichen wie Familie, Peers, Schule, Kirche, Religion, Nation, Beruf kom-
men, mit denen Individuen im Austausch stehen, und die je nach Kontext
unterschiedlich ins Gewicht fallen oder sich iiberlagern kénnen.

Soziologische Identititstheorien, die narrativen Konzepten den Vorrang
geben, schreiben dem kreativen Potenzial des »I« eine kohirenzstiftendende
Funktion zu. Insofern Identitit als dynamischer Prozess verstanden wird, der
in seiner Bedeutung offen, auslegungsfihig und -bediirftig ist, sind Beschrei-
bungen von personaler Identitit »an Motive, Intentionen, Relevanzsetzun-
gen, Interessen und Situationsdefinitionen des Akteurs und der ssignifikan-
ten Anderen« gebundene hermeneutische Akte," die eine Einheit innerhalb
der Vielfalt durch Erzihlen der eigenen Geschichte herstellen.”? Narrative
Selbstthematisierungen konstruieren das Selbst in der Zeit und sind zugleich
auf Gemeinschaft angewiesen, nimlich einen Zuhdrer vor dem die Identi-
tit plausibel in der Interaktion konstruiert werden muss. Im Erzihlen wer-
den Ereignisse und Standpunkte in die Lebensgeschichte so integriert, dass
sie, obwohl sie sich kontinuierlich indern, kohirent erscheinen.” In biogra-

9 Vgl. Herbert/Ziebertz 2010, 114.
10 Vgl. Hermans/Kempen, zit. n. Herbert/Ziebertz 2010, 117-118.
11 Renn/Straub 2002, 14.
12 Vgl. Kébel 2009; Herbert/Ziebertz 2010.
13 Vgl. Herbert/Ziebertz 2010, 115; Giddens 1991, 5.
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fischen Interviews finden wir diese Narrative, wenn die religidse Identitit
beispielsweise auf die Sozialisation, die Eltern oder andere wichtige Perso-
nen zuriickgefiihrt wird, wenn eine religiése Erfahrung geschildert wird oder
wenn Adoleszente erzihlen, dass kirchlich-dogmatische Antworten fiir sie
keine Relevanz besitzen.

2. Rcligiésc Dimension von Identitit

Da der Identititsbegriff in einem engen Bezug zu Sinnfragen™ steht, lisst
sich dariiber ein Anschluss an Religion(en) herstellen. In ihren mythischen
Konstruktionen und Weltdeutungen stellen Religionen Antworten auf Fra-
gen der Herkunft, der Identitit und der Zukunft von kollektiven und indivi-
duellen Lebensformen bereit und sind daher eng mit der Frage der Identitit
verbunden. Religidse Traditionen stellen auch in modernisierten Gesell-
schaften ein Reservoir von mdglichen Sinnantworten dar, an die angeschlos-
sen werden kann, die aber, da sie nicht mehr allgemein geteilt werden, je
individuell gedeutet und in die Identitit integriert werden miissen. Indivi-
duelle Religiositit wird vor allem als Mglichkeit und Fahigkeit verstanden,
die biografischen Grundsituationen des Lebens anzusprechen, zu bearbei-
ten und zu entfalten, wobei Religionen — gerade im Angesicht von fragmen-
tierten Identititen — anbieten, das Leben aus einer Gesamtperspektive zu
deuten.”

Ahnlich argumentiert Niklas Luhmann: Weil in der Moderne die Unge-
wissheit zunimmt und das einzelne Individuum zu erfahren suche, was sei-
ne Identitit ausmache, biete Religion »mit oder ohne Gott, die Mdglichkeit
einer Kommunikation der Einheit von Immanenz und Transzendenz, einer
Kommunikation also, die dem Individuum bestitigt, dass es in allem, was
geschieht, sich selbst wieder finden kann«.'® Aus der Tatsache, dass die Plu-
ralisierung von Weltbildern zur Relativierung aller Weltdeutungen, der reli-

14 Nach Max Weber (1956b, 408) entsteht die Frage nach dem Sinn des Lebens aus dem
Problem der Theodizee, also der Leiderfahrung, die sich aus der prinzipiellen Unvoll-
kommenheit der Welt sowie der Erfahrung der Inkongruenz zwischen Verdienst und
Schicksal ergibt (vgl. auch Girtner 2011, 2014); Ulrich Oevermann leitet sie aus dem
Bewusstsein der Endlichkeit des Lebens ab (Oevermann 1995).

15 Vgl. Kochanek 1999, 33.

16 Luhmann 2002, 111.
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gidsen wie der sikularen, fithrt, schliefft Luhmann, dass eine »Entscheidung
fiir ein religidses Bekenntnis« allenfalls noch biografisch begriindet werden
kann.” Wenn dann noch das individuelle Erleben als Letztgrund fiir die re-
ligidse Uberzeugung aufgewertet werde, folge daraus, dass Individuen die
Wahl ihrer Religion, wenn iiberhaupt eine gewihlt wird, freigestellt wer-
de miisse.” In dem Mafle, in dem Religionen nicht mehr als Stifter von
gesellschaftlicher Konsistenz fungierten, konne »das Anders-Denken als die
anderen, ein starkes Motiv fiir religiose Uberzeugungen werden«.” Unter
der Bedingung, dass das Ideal der Selbstverwirklichung zur Norm gewor-
den ist und nichtreligise Griinde, religits zu sein, wegfallen, kann Religion
zu einem Distinktionsmittel und zur Quelle von Einzigartigkeitsentwiirfen
werden.

Religion kann somit in differenzierten Gesellschaften zum kulturellen
Identitits- und Differenzmarker,”® aber auch zu einem Stigma werden, weil
man — aus der Perspektive der Mehrheitsposition — der falschen oder fiber-
haupt einer Religion angehort. Wie Individuen mit Stigmatisierung und
Ausgrenzung umgehen, hingt vom Vertrauen ab, das sie in ihrer primiren
Sozialisation erworben haben, sowie der Fihigkeit, Kontingenzen auszuhal-
ten.? Ob und inwieweit Religion zum Bestandteil der Identitit wird, hingt
wiederum von einer Reihe von Faktoren ab: beispielsweise dem religionskul-
turellen Kontext, der Generationenzugehdrigkeit, sozialisatorischen und mi-
lieuspezifischen Bedingungen, der adoleszenten Positionierung sowie dem
beruflichen und lebensweltlichen Umfeld.

3. Zur Pluralisierung des religiésen Feldes in Europa und

Deutschland

Im Folgenden werde ich die Entwicklungen des religiosen Feldes in Westeu-
ropa, insbesondere in Deutschland, die den Rahmen fiir die Pluralisierung
religidser Identititen darstellen, skizzieren. Die religidsen Verhiltnisse in den
westeuropdischen Landern haben sich seit den 1960er Jahren grundlegend

17 Ebd., 292.

18 Vgl. ebd., 293; vgl. dazu auch Wendel 2012.
19 Luhmann 2002, 293.

20 Vgl. Ziebertz u. a. 2010, 80.

21 Vgl. Krappmann, n. Veith 2010, 196.
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verindert. Wir beobachten Prozesse, die gleichzeitig, teilweise auch gegen-
liufig ablaufen: Eine fortschreitende Sikularisierung, die Zunahme von Ent-
kirchlichung auf der einen und die Zunahme von Religion durch Einwande-
rung auf der anderen Seite, das Aufkommen und die Vervielfiltigung neuer
Formen von Religiositit, die Etablierung verschiedener Milieus und Str-
mungen in den christlichen Grofkirchen, aber auch eine Religiositit ohne
institutionelle Zugehdrigkeit und eine wachsende Religionslosigkeit.? Wah-
rend der Befund, dass die religiése Landschaft sich in hohem Mafle plurali-
siert hat, unstrittig ist, variiert die Deutung dieser Entwicklung, je nachdem,
welche Daten und Methoden zugrunde gelegt werden, zwischen der These
der Sikularisierung und der der »Wiederkehr der Religionen«.”

Die religiése Pluralisierung in Europa ist freilich kein neues Phinomen
und ldsst sich grob in zwei Phasen unterscheiden: die Differenzierung der
christlichen Kirchen (a) und die Entstehung einer religiésen Vielfalt, an der
auch nichtchristliche Religionen mitwirken (b).

(a) Die Ausdifferenzierung der christlichen Kirchen hat bereits im Mit-
telalter mit neuen Ordensgriindungen und hiretischen Bewegungen begon-
nen und sich in der Frithen Neuzeit, dem sogenannten »Konfessionellen
Zeitalter«,” fortgesetzt.” Im Wesentlichen haben sich nach der Reformation
die drei christlichen Konfessionen ausdifferenziert: katholische, lutherische
und calvinistische. In allen westeuropiischen Lindern haben sich zudem in
dieser Zeit spezifische Verhiltnisse zwischen diesen Konfessionen und dem
Staat ausgebildet und etabliert, die die europdischen Nationalstaaten entwe-
der mono- oder gemischt-konfessionell prigten.

22 Vgl. Lehmann 2005; Casanova 2007; Gabriel 2009; Hero/Krech 2011; Knoblauch 2009;
Pollack 2009; Pollack u. a. 2012.

23 Aktuell werden in der Religionssoziologie vor allem auf Max Weber und Shmuel Ei-
senstadt basierende Ansitze diskutiert (vgl. Endref 2011; Gabriel 2008; Koenig 2008;
Schwinn 2013; Wohlrab-Sahr/Burchardt 2011), die die Schwichen der beiden Deutun-
gen zu iiberwinden versprechen; fiir eine knappe Zusammenfassung der neueren Ansit-
ze vgl. Girtner 2014, 486-487.

24 Reinhard 1983; Schilling 2009.

25 Neuerdings unterscheidet Wolfgang E8bach (2014) zwei Typen von Religionen inner-
halb des neuzeitlichen Christentums: die durch die >Konfessionalisierung« beférderte
»Bekenntnisreligion« und die als Reaktion auf die damit verbundenen Glaubenskriege
entstandene »Rationalreligion«. Dariiber hinaus argumentiert Ebach, dass gerade die
Reformatoren die komplexe Vieldeutigkeit des Spitmittelalters, die sich durch ein gra-
dualistisch-plurales Welt-, Kirchen- und Fréommigkeitsverstindnis auszeichnet, zu einer
trennenden Vereindeutigung hin treiben (79-82).
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Dies bedeutet jedoch nicht, dass die verschiedenen Nationalkirchen mo-
nolithische Blocke darstellen. Vielmehr gehoren zu ihnen unterschiedliche
kirchliche, religidse und theologische Traditionen. Jede der Nationalkirchen
hat seit dem 17. Jahrhundert interne Prozesse der Differenzierung durch-
laufen und nationale Besonderheiten entwickelt, die bis heute beobachtbar
sind.? Das bedeutet zum Beispiel, dass katholische, lutherische oder cal-
vinistische Kirchen in den verschiedenen Lindern unterschiedliche Muster
entwickelten, die die Identitit bis weit in die 196 0er Jahre hinein prigten;
zudem kdnnen sie sich — wie etwa in Deutschland — regional stark unterschei-
den. Der Variantenreichtum ist somit schon in dieser Entwicklung angelegt
und hat sehr unterschiedliche und sich historisch wandelnde Muster der Ver-
kniipfung und Trennung von Kirche, Staat und Nation hervorgebracht.?

Neben der innerkirchlichen Differenzierung haben seit dem 16. Jahr-
hundert viele kleine mystisch-spirituelle Sekten oder Gruppen zur religidsen
Pluralisierung beigetragen. Die Reformation hat nicht nur die »modernen
Bekenntnisreligionen« hervorgebracht, sondern auch die Entstehung einer
aufgeklirten Vernunftreligion begiinstigt, die ihrerseits den Weg fiir pietis-
tische Erweckungsbewegungen ebnete, die auf individuelle Glaubenserfah-
rung setzten und kirchenlose Sozialformen entwickelten.?® Seit Mitte des
19. Jahrhunderts pluralisierte sich das religidse Feld zudem durch die Entste-
hung christlicher Sekten und Freikirchen.? Blickt man auf diese Entwick-
lung, so stellt man fest, dass neben den etablierten orthodoxen Religionen
immer auch Heterodoxien existierten, die alternative Antworten auf die Fra-
ge nach einem sinnvoll geordneten Kosmos entwarfen, Identititsangebote
bereitstellten und dafiir auch Gefolgschaft fanden.®

Deas religidse Feld ist durch die Differenzierung der christlichen Kirchen
und die Entstehung christlicher Gruppen aber nur unzureichend beschrie-
ben: Seit dem Mittelalter lebten auch nichtchristliche religidse Minderhei-
ten wie Juden und Muslime in Europa und gegen Ende des 19. Jahrhun-
derts entstanden neue Formen nichtchristlicher, »vagierender Religiositit,
aber auch gegenkirchliche, atheistische Bewegungen und sikulare Formen
der Sinngebung.”

26 Vgl. Lehmann 2005, 8.

27 Vgl. Martin 1978.

28 Vgl. Efbach 2014, 186 und 212-217; Pietsch/Stollberg-Rilinger 2013.
29 Vgl. Lehmann 2005, 8.

30 Vgl. dazu Auffahrt 2009.

31Vgl. Nipperdey 1988.
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(b) In den letzten 50 Jahren ist die religiése Lage Europas vor allem durch
die Globalisierung und den Zuwachs nicht-christlicher Religionen durch
Zuwanderung vielfiltiger und auch mehrdeutiger geworden; fiir Deutsch-
land haben Studien iiber verschiedene Metropolregionen gezeigt, dass dort
nicht selten iiber 200 Religionsgemeinschaften anzutreffen sind.? Zu den
christlichen Kirchen, Freikirchen und Sekten sind kleinere christliche Ge-
meinschaften, die sich von den Mutterkirchen in verschiedenen Phasen ab-
geldst haben, hinzugekommen. Derzeit sind die orthodoxen Kirchen, die in
Deutschland circa 1,8 Millionen Mitglieder zihlen, die drittgréfSte christli-
che Kirche. Daneben sind alle groffen Weltreligionen — das Judentum so-
wie islamische, hinduistische und buddhistische Religionen — vertreten
und stellen inzwischen eine wahrnehmbare Realitit im europiischen Alltag
dar?* Die Migrationsprozesse der letzten Jahrzehnte haben vor allem zum
Anwachsen der islamischen Religionsgemeinschaften gefiihrt, die in vielen
Lindern Europas zur dritt- oder zweitgrdfiten religidsen Gruppierung ange-
wachsen sind. Damit ist der Islam zu der Einwanderungsreligion schlechthin
geworden.” Dazu kommen noch neureligiése und synkretistische Gemein-
schaften und Bewegungen,® deren Einfluss auf die religiése Szenerie deut-
lich hoher sein diirfte als ihre Mitgliederzahlen vermuten lassen;” sie haben
vor allem zu einer qualitativen Verinderung beigetragen.’® Der Anstieg des
Anteils der Bevdlkerung, der keiner Religion angehdrt, auf circa 30 Prozent
hat das religidse Feld ebenfalls gravierend verindert.?

Bei der Beschreibung der religidsen Lage in Europa besteht heute nahe-
zu Einigkeit, dass diese sich nicht mehr gravierend von der US-amerikani-
schen unterscheidet.” Karl Gabriel weist jedoch auf eine scharfe Differenz
zwischen Westeuropa und den USA hin: »Westeuropa besitzt [...] Regionen,
in denen die Nichtmitgliedschaft in irgendeiner Religionsgemeinschaft fiir

32 Vgl. Casanova 2007.

33 Vgl. Hero/Krech 2011.

34 Vgl. Gabriel 2009; Krech 2007, 35.

35 Vgl. Gabriel 2009.

36 Vgl. Krech 2005; Barker 2005.

37 Vgl. Gabriel 2009, 16.

38 Vgl. Barker 2005.

39 Vgl. Hero/Krech 2011.

40 Vgl. Casanova 2007; Gabriel 2009; Lehmann 2005, 8. Wihrend die USA in Sachen Re-
ligion lange als die Ausnahme von der Regel (der Sikularisierung) unter westlichen Ge-
sellschaften galt (vgl. Gabriel 2003), drehte sich diese These in den 2000er Jahren um
und Europa wurde als Sonderweg betrachtet (vgl. Lehmann 2004).
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die Mehrheit der Bevolkerung nicht nur ein Faktum darstellt, sondern sich
auch als Norm etabliert hat.«! So gibt es etwa stidtische Zentren wie Basel,
wo die Konfessionslosen inzwischen die Mehrheit darstellen. Aufgrund der
historischen Entwicklung ist die Religionslosigkeit besonders in Osteuropa
stark verbreitet: Ostdeutschland steht dabei an der Spitze, denn Dreivier-
tel der Bevolkerung gehdren keiner Religion an; das gilt ebenso fiir Estland,
Tschechien, aber mitterweile auch fiir die Niederlande. Trotz dieser Ent-
wicklung nimmt die Zahl der iiberzeugten Atheisten unter den Konfessi-
onslosen nicht zu. Dagegen prigt der Sikularismus, der in keiner Glaubens-
gemeinschaft organisiert ist, den europdischen religiésen Kontext in hohem
Mafle — gerade unter den Gebildeten.*> Umgekehrt ist auch das Ausmaf§ von
Religiositit (gemessen an religidser Erfahrung) im Vergleich zu den USA all-
gemein recht niedrig.%

4.  Zur Pluralisierung rreligicser Identitit(en) — ein

Versuch der Systematisierung

Prozesse der Pluralisierung religidser Gemeinschaften, insbesondere durch
Migration, Entkirchlichung, Individualisierung und Sikularisierung, haben
das religise Feld in Deutschland verindert. Diese Entwicklung hat Auswir-
kungen auf das religidse Selbstverstindnis, die im Folgenden reflektiert wer-
den sollen. Ich werde zunichst versuchen, das Spektrum religiéser Identiti-
ten zu systematisieren und dabei vier verschiedene Dimensionen, die sich
auf die Ausbildung von Identititen auswirken, beriicksichtigen: Zum einen
die Zeitdimension (a), mit der zweitens je wechselnde Spannungslinien und
Asymmetrien verbunden sind (b) — beide Dimensionen betreffen die gesell-
schaftliche, also kollektive Ebene; dann drittens die Pluralitit des religidsen

4] Gabriel 2009, 16.

42Vgl. ebd., 17.

43 Es bewegt sich in einem Spektrum zwischen zehn Prozent in Ostdeutschland und
Zypern, elf Prozent in Tschechien und 31 Prozent in Italien, das mit Abstand die héchs-
ten Werte aufweist; Osterreich liegt mit 17 Prozent im unteren Mittelbereich. In den
aktuelleren Daten des Religionsmonitors 2008, der zwischen der religiésen Selbstein-
schitzung und der gemessenen Zentralitit von Religion differenziert, weichen die ent-
sprechenden Werte davon ab: In Ostdeutschland sind nur sechs Prozent hochreligios,
wihrend in Osterreich 20 Prozent hochreligiés sind (Zulehner 2007, 148).
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Selbstverstindnisses von Personen mit konfessioneller beziehungsweise reli-
gidser Zugehorigkeit (c) und viertens die Vielfalt der Identititen unter Per-
sonen, die religits-institutionell nicht gebunden sind (d).

(a) Auf der Zeitachse haben sich im Laufe des 20. Jahrhunderts die reli-
gidsen, identititsprigenden Kollektive verindert. In den 1920er Jahren be-
kannten sich etwa zwei Drittel der deutschen Bevolkerung zum evangeli-
schen, ein Drittel zum katholischen Glauben; die religidsen Minderheiten
und Konfessionslosen lagen zusammen unter 5 Prozent. Die Mehrheit der
Bevélkerung war mehr oder weniger intensiv in Familie und Kirche religi-
s sozialisiert, so dass man — bis in die 1960er Jahre hinein — von einer sich
als christlich verstehenden Gesellschaft sprechen kann.* Nach dem Zweiten
Weltkrieg hat sich die Lage durch die deutsche Teilung sowie durch Fliicht-
linge und Vertriebene verindert: In der Bundesrepublik®® waren Protestan-
ten und Katholiken nun in etwa parititisch verteilt, es gab kaum noch Ju-
den, die bis 1933 die groffite Minderheitenreligion darstellten, und die Zahl
der Religionslosen war immer noch vergleichsweise gering, auch wenn sie in
den 1930er Jahren voriibergehend leicht gestiegen war. Die grofSte Verinde-
rung beobachten wir jedoch seit den 1960er Jahren: In der Folge von Wirt-
schaftswunder, Prozessen der Enttraditionalisierung und Liberalisierung kam
es zu einer Pluralisierung moglicher Lebensentwiirfe.*¢ Die katholische Kir-
che war, durch das Zweite Vatikanum und die Aufldsung der katholischen
Milieus,¥ stirker von diesen Verinderungen betroffen als die evangelische.®
Generell gilt aber, dass Dogmen hinterfragt wurden und kirchliche Autoriti-
ten an Macht verloren. Ende der 1960er Jahre sahen sich die Kirchen der ers-

ten groflen Austrittswelle ausgesetzt. Zugleich haben sich neue religiése und

44 Vgl. Grofibolting 2013; McLeod 2007; detailliert auch zu Groflbritannien: McLeod
2010.

45 Ich lasse hier unberiicksichtigt, dass die DDR nach 1945 eine andere Entwicklung
nahm. Aufgrund der religionsfeindlichen Politik der SED und der Férderung eines wis-
senschaftlichen Atheismus gehérten am Ende der DDR nur noch circa 25 Prozent der
Bevolkerung einer der beiden Kirchen an (vgl. Pollack 2009).

46 Vgl. Grofbslting 2013; McLeod 2007.

47 Auch wenn bereits die Modernismuskrise und der Erste Weltkrieg die Integrationskraft
des katholischen Milieus geschwicht hatten, entfaltete der Milieu- und Verbandskatho-
lizismus fiir einen grofien Teil der katholischen Bevolkerung noch bis in die Mitte der
1960er Jahre eine identititsstiftende Kraft. Eine knappe Zusammenfassung des For-
schungsstandes zur Erosion des katholischen Milieus findet sich bei Marc Breuer (2012,
193-206).

48 Vgl. Liedhegener 2012.
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spirituelle Gruppen verbreitet.” Seither hat sich die Zusammensetzung des
religidsen Feldes stark verindert: Die katholischen und evangelischen Kir-
chenmitglieder sind auf je 30 Prozent gesunken, zehn Prozent gehéren einer
anderen Religion an und diejenigen, die formal keiner Religion angehdren,
sind auf 30 Prozent angestiegen.

Die Zeitdimension spielt nicht nur eine Rolle, weil die Identititen, die
wir heute vorfinden, sich zu verschiedenen Zeiten in je unterschiedlichen (re-
ligidsen) Kollektiven ausgebildet haben und deshalb je nach Generationen-
zugehdrigkeit anders auf gesellschaftliche Verinderungen reagieren, sondern
auch, weil die religiése Sozialisation in den Familien seit den 1960er Jahren
stark zuriickgegangen ist;° heute sind die Schulen zum Hauptvermittlungs-
ort des Christlichen geworden.” Dies fiihrte zu einer Schwichung religidser,
insbesondere konfessioneller Identititen, die jedoch im Zusammenhang mit
der generellen Schwichung kollektiver Identititen zu betrachten ist, weil in-
dividuelle Freiheiten und Wahlmdglichkeiten sich enorm erweiterten und
wichtiger wurden.” In welcher Weise sich Identititen im Laufe des Lebens
transformieren, hingt neben den gesellschaftlichen auch von milieuspezifi-
schen, sozialisatorischen und individuellen Faktoren ab. Auf der Zeitachse
lisst sich zudem die Verinderung des Einflusses der jeweiligen Kollektive
als identititsprigendem Faktor beobachten, was in der Zunahme individu-
alisierter Formen von Religiositit zum Ausdruck kommt.”?> Migranten, die
religidsen und ethnischen Minderheiten angehdren, stehen zudem im Span-
nungsfeld einer ganzen Reihe von konkurrierenden Bezugssystemen und de-

49 Vgl. Grof8bslting 2013, 191-198.

50 Huber 2014, 106-107; schon das vom Institut fiir Demoskopie Allensbach durchgefiihr-
te Generationen-Barometer von 2009 belegt diese These, vgl. http://www.familie-stark-
machen.de/files/gb09_download.pdf (27.2.2014).

51 Oertel 2004, 405. Dass die Schule heute gesellschaftsweit jener Ort geworden ist, wo sich
(immer noch) die Schiilermehrheit im Religionsunterricht mit dem »Thema Religion«
befasst, wird von der Religionspidagogik reflektiert: Sie begriindet die Notwendigkeit
einer »religidsen Bildung, die an die Stelle der religidsen Sozialisation treten miisse (vgl.
Dressler 2012).

52 Vgl. McLeod 2007 und 2010, 259.

53 Da das Bediirfnis nach Zugehérigkeit, Anerkennung und Gemeinschaftserleben Win-
fried Gebhardt (2013, 310-313) zufolge auch unter der Bedingung der Individualisie-
rung besteht, bleibe Religion auf Formen der Vergemeinschaftung angewiesen. Das
gelte auch fiir die »Selbstermichtigung des religiésen Subjekts«, das Autonomie, Sou-
verinitit und Eigenkompetenz in Anspruch nehme und institutionell verankerte Auto-
ritit wie normative Vorgaben institutionalisierter Religion ablehne, ohne deshalb auf
Gemeinschaftserfahrungen zu verzichten. Vielmehr fiihre dieses Phinomen zu neuen
Formen der Kollektivitit.
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ren Erwartungen, die sich — insbesondere bei Jugendlichen — auf die religiése
Identitit auswirken.*

(b) Die Verinderungen auf der Zeitachse gehen mit der Verschiebung
von Spannungslinien, die freilich nicht immer eindeutig verlaufen, einher
und sind jeweils mit Asymmetrien im Hinblick auf das, was fraglos gilt und
kommunizierbar ist, verbunden.” Die erste, religitse Spannungslinie verlief
bis in die 1960er Jahre hinein zwischen Protestanten und Katholiken. Die
zweite verlduft seither eher zwischen religis und sikular Gebundenen: War
die Religionslosigkeit bis in die 1960er Jahre begriindungspflichtig, drehte
sich die Beweislast danach allmihlich um® — heute muss ein religiéses Be-
kenntnis begriindet werden. Die Aufldsung der konfessionellen und religic-
sen Identitit kann auch zwischen den Generationen zu Konflikten fiihren.
Die dritte Spannungslinie besteht zwischen der Mehrheitsbevdlkerung, die
christlich oder sikular gebunden ist, und den muslimischen Minderheiten;
hier besteht nach wie vor durch die hegemoniale Stellung der christlichen
Kirchen weitgehende Fraglosigkeit hinsichtlich ihrer Anerkennung wie ihrer
Kompatibilitit mit der modernen westlichen Welt; es ist der Islam, der als
fremde und als problematische Religion aufgefasst wird und unter Rechtferti-
gungsdruck steht.”’

(c) Die Spannbreite der religiésen Identititen derjenigen, die einer Re-
ligionsgemeinschaft angehdren, erstreckt sich heute auf einem Kontinuum
von autonom-individuierter iiber eine konfessionelle oder (unverbindliche)
Patchwork-Religiositit bis hin zu fundamentalistischer Religiositit. Die gro-
3e Mitte besteht aus einer Vielfalt von religiésen Identititen, die von christ-
lichen und anderen Religionstraditionen geprigt sind. Die christlichen Iden-
tititen verlaufen zwischen enger kirchlicher oder konventioneller Religiositit
und distanzierter, rein nominaler Zugehdrigkeit. Darunter finden sich auch

54 Vgl. Schiffauer 2006; Levitt 2009; Girtner 2013, 223-226.

55 Die Asymmetrien hingen mit dem Verhiltnis von Mehrheits- und Minderheitenposi-
tion, aber auch mit Interessenkonstellationen zusammen. Hier kann nicht geniigend
beriicksichtigt werden, dass man innerhalb der Konfliktlinien etwa zwischen Elitendis-
kursen und gelebter Religiositit in der Bevélkerung, aber auch zwischen den Generati-
onen und politischen Interessen unterscheiden muss. Zwar haben sich seit den 1960er
Jahren die Konfliktlinien zwischen den Konfessionen grofenteils aufgelést, kénnen aber
immer mal wieder aufflammen, etwa wenn das eigene Profil droht verlorenzugehen, z. B.
wenn Vertreter der evangelischen Kirche sich von der katholischen Kirche abgrenzen,
weil diese am Ende des Pontifikats von Johannes Paul II. und am Anfang des Pontifikats
von Benedikt X V1. iiber lingere Zeit die ganze Medienaufmerksamkeit auf sich zog.

56 Vgl. Jagodzinski/Dobbelaere 1993.

57 Vgl. dazu Schiffauer 2007.
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sikulare Christen, die ganz ohne religitse Semantik auskommen, sich aber
bisweilen eine Offenheit fiir Transzendenz bewahren. Dazwischen finden wir
sogenannte Patchwork-Religiositit und multiple religiése Identititen. Ne-
ben diesem breiten Feld christlicher Identititen finden wir auf der einen Sei-
te individuiert und autonom Religidse, die auf institutionell dogmatische
Vorgaben und autoritative Vergewisserung verzichten, auf der anderen Seite
fundamentalistische Formen von Religiositit, die zur Vereindeutigung von
Identititen neigen. Die Grenzen zwischen diesen Typen sind nicht starr; es
gibt Verbindungen und fliefende Uberginge.

(d) Auch die Gruppe der religids-institutionell nicht Gebundenen und
der Religionslosen, die zum {iberwiegenden Teil nicht in einer Gemeinschaft
organisiert sind, stellt keine einheitliche Gruppe dar.® Das Spektrum der
Pluralitit von Identititen reicht von sikular- oder kultur-christlichen Iden-
titdten, Gliaubigen, die aus der Kirche ausgetreten sind, iiber religis vollig
Indifferente bis hin zu glithenden Atheisten, deren Identitit von der Abgren-
zung von Religion und Kirche lebt.® Auch hier gibt es Verbindungs- und
Trennlinien sowie Uberschneidungen zur Gruppe derjenigen mit instituti-
oneller Religionszugehdrigkeit: zum einen hinsichtlich der Formen der Re-
ligiositit, zum anderen auch bezogen auf Koalitionen und Abgrenzungen.

Aus diesem breiten Spektrum will ich ndher auf drei Typen eingehen und
diese durch Beispiele aus meiner eigenen Forschung im Bereich des Katho-
lizismus illustrieren. Zunichst werde ich darlegen, was heute unter Patch-
work-Religion und multiplen religidsen Identititen verstanden wird. An
einem Fall werde ich zeigen, wie die Liberalisierung und religiose Plurali-
sierung ab den 1960er Jahren eine Offnung erméglicht und die katholische
Identitit verindert (4.1). Zweitens werde ich auf die>Fundamentalisierung®
religidser Identitit eingehen und dies an einem Fall konkretisieren, fiir den
das Aufbrechen der relativen Geschlossenheit des katholischen Milieus als
eher bedrohlich erlebt wird (4.2). Drittens werde ich Fille von individuierter

58 Vgl. Grof8bslting 2013, 198-201. Neuerdings werden auch nichtreligiése Identititsfor-
men zum Gegenstand der Forschung gemacht (vgl. Quack 2013).

59 Vgl. etwa die Pressemitteilungen zum parallel zum Katholikentag stattfindenden Hu-
manistentag 2014, http://www.bfg-regensburg.de/humanistentag-2014/ (15.6.2014).

60 Den Begriff verwende ich im Sinne Martin Riesebrodts, demzufolge der Fundamenta-
lismus aus dem Spannungsverhiltnis von Tradition und Moderne entsteht (2004, 18).
Riesebrodt fasst fundamentalistische Bewegungen als Kulturmilieus, die sich in be-
wusstem Gegensatz zu modernistischen Milieus formen und verorten. Zudem versuch-
ten jene, »durch Dramatisierung letzter Werte und zeitloser Ideale krisenhafte Moder-
nisierungserfahrung zu bewiltigen« (2001, 56).
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Religiositit in der Jugendgeneration aufgreifen, bei denen sich die katholi-
sche Identitit aufgeldst hat, aber eine Offenheit fiir religiose Fragen besteht
(4.3). Die Fallbeispiele sind zwar nicht reprisentativ, zeigen aber eine typi-
sche Entwicklungslinie in der generationellen Abfolge von einer relativ ge-
schlossenen katholischen Identitit, fiber eine liberale Transformation hin zu
einer religis individualisierten bis religi6s indifferenten Identitit.”

4.1 Patchwork-Religiositit — multiple Identititen

Patchwork-Religiositit wird heute als »die Integration von Glaubensinhal-
ten und -praktiken aus verschiedenen religidsen oder spirituellen Traditio-
nen in das eigene Leben, ohne dass eine Verpflichtung gegeniiber den je-
weiligen Traditionen eingegangen wird«,® verstanden, wobei der Regelfall
wohl eher der ist, dass Personen einer Religion angehoren und bei Bedarf
auch andere Traditionen aufgreifen. Laut Religionsmonitor 2008 praktizie-
ren 22 Prozent aller Deutschen eine Patchwork-Religiositit, das heif§t sie
kombinieren Elemente aus verschiedenen Religionstraditionen.* Ein Motiv
dafiir ist die Suche nach religidsen Antworten, die man in der eigenen Tra-
dition nicht findet.

Multiple religidse Identititen gelten als Spezialfall von Patchwork-Religi-
on, in dem nicht nur bei Bedarf auf eine andere religidse Traditionen zuriick-
gegriffen wird, sondern eine dauerhafte Bindung zu zwei (oder mehr) Religi-
onstraditionen besteht® — etwa bei jiidischen oder christlichen Buddhisten.
Diese Gruppe von Menschen, die Reinhold Bernhardt und Perry Schmidt-

61 Vgl. dazu Giirtner 2016.

62 Schnell 2008, 167.

63 Bertelsmann-Stiftung 2007.

64 Vgl. Krech 2007, 39-40; fiir die USA hat Robert Wuthnow bereits in den 1990er Jahren
festgestellt: »growing numbers of Americans piece together their faith like a patchwork
quilt« (1998, 2).

65 Perry Schmidt-Leukel (2015) geht davon aus, dass es sich bei dieser Unterscheidung
nicht um eine kategoriale Differenz, sondern um ein Kontinuum handelt. Gleichwohl
versuchen nur wenige Religionsvirtuosen, explizit eine Synthese von religiésen Wahrhei-
ten aus verschiedenen Traditionen herzustellen wie dieses Zitat von Raimon Panikkar,
einem romisch-katholischen Priester, der in einer interreligiésen und interkulturellen
Familie aufgewachsen ist (spanische Mutter und indischer Vater), verdeutlicht: »Ich bin
als Christ >gegangeny, ich habe mich als Hindu >gefunden< und ich >kehrec als Buddhist
»zuriicks, ohne doch aufgehért zu haben, ein Christ »zu sein« (Bernhard/Schmidt-Leu-
kel 2008, 8).
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Leukel als »spirituelle Sinnsucher« bezeichnen, 6ffnen sich nicht nur Einfliis-
sen anderer religidser Traditionen, sondern »bringen auf diese Weise neue,
sich aus mehreren Quellen speisende Formen religidser Identitit hervor«.%
Das Phinomen der religiésen Mehrfachidentitit oder multiplen religiésen
Zugehorigkeit setzt voraus, dass das religiose Feld nicht mehr von Monopol-
anbietern beherrscht wird und nicht mehr angenommen wird, dass religiése
Identitdt nur von einer religisen Tradition exklusiv geprigt werden kann.

Religiése Mehrfachidentititen unterscheiden sich je nach Kontext, in de-
nen sie erworben werden: In den Kulturen Asiens wird dieses Phinomen
seit langem praktiziert und ist Bestandteil der kulturellen Identitit. In Ja-
pan sind zu den traditionalen Religionen Buddhismus und Shintoismus im
20. Jahrhundert viele neue Religionen hinzugekommen: »So gibt es etwa die
Tendenz, dass jemand an besonderen Lebensabschnitten oder zu besonderen
Zeiten einen Shinto-Schrein aufsucht, in einer christlichen Kirche heiratet,
sich in Krankheit oder Krisen an verschiedene japanische Neu-Religionen
wendet und seine/ihre Beerdigungsriten von einem buddhistischen Tempel
durchfiihren lisst.«” Damit dient jede Religion einer bestimmten Funktion
und wird, je nach der ihr zugeschriebenen spezifischen rituellen Wirksam-
keit, genutzt. Catherine Cornille wertet die multiple Religionszugehdrigkeit
in Asien deshalb nicht als Sache der persdnlichen Wahl, »sondern als eine
kulturelle Gepflogenheit, wobei jeder Religion eine klar umschriebene Rolle
innerhalb der iibergreifenden nationalen oder kulturellen Identitit zufillt«.®
Die asiatische Identitit beruhe somit auf einem eher funktionalen Verstind-
nis von Religion, das sich an ihrem unmittelbaren Nutzen und diesseitigen
Gewinn orientiere.

Dariiber hinaus entstehen multiple Religionszugehérigkeiten durch in-
terreligidse Ehen, weil Kinder an Festen, Riten und Traditionen beider El-
tern teilhaben. Sie kdnnen damit, abhingig von der Bindung der Eltern, eine
interreligitse Identitit erwerben.

Ein weiterer Kontext ist der Bereich von Esoterik, bei der es um die Su-
che nach Erkenntnis oder Erleuchtung sowie die Verinderung im Hier und
Jetzt geht. Wir finden auf der einen Seite die sogenannte New Age-Bewe-
gung, die auf Individualitit setzt, einen anti-institutionellen Charakter hat
und mit einer geringen Bindung verbunden ist. Auf der anderen Seite gibt es

66 Bernhardt/Schmidt-Leukel 2008, 7.
67 Cornille 2008, 17.
68 Ebd., 18.
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wenige Religionsvirtuosen, die versuchen, eine Synthese religiéser Wahrhei-
ten aus verschiedenen Traditionen herzustellen.®

Frau und Herr Mertens, die ich in den 1990er Jahren interviewt habe, re-
prisentieren einen Typus, der Mitglied einer Religionstradition ist, aber auf
andere Traditionen zuriickgreift, um sich religics weiterzuentwickeln oder
die eigene Religiositit zu stirken.”® Herr Mertens ist wihrend, sie kurz nach
dem Zweiten Weltkrieg geboren. Beide sind noch im katholischen Milieu
sozialisiert worden und studieren in den 1960er Jahren. Sie werden sowohl
durch die allgemeine gesellschaftliche Liberalisierung und die Studentenbe-
wegung als auch den innerkirchlichen Aufbruch durch das Zweite Vatika-
num beeinflusst. Liberale Priester werden zu den zentralen religiosen coflec-
tive voices, wihrend die Stimme der Amtskirche — zum Beispiel im Umgang
mit Sexualitit und Verhiitung — in den Hintergrund tritt. Auf der Suche
nach modernen, fiir sie angemessenen religiésen Antworten griinden sie ei-
nen Familienkreis. Das trigt zum (religidsen) Autonomiegewinn und zur
weiteren Entfernung von der Amtskirche bei. In der eigenen Familienpha-
se — vor der Erstkommunion der Kinder — engagieren sie sich stark in einer
Gemeinde, wodurch die Kirchenbindung wieder enger wird. Nach einigen
Jahren iibernimmt ein neuer Pfarrer die Gemeinde; es kommt zu einer Spal-
tung infolge der Einschrinkung der gewonnenen Gestaltungsmédglichkeiten,
was erneut zur Distanz zur Kirche fithrt. Beide bleiben zwar Mitglied der
Kirche, suchen aber nach einer »echten Gemeinschaft« unter reflektierten
Christen, weil kirchliche Dogmen und Katechismus der eigenen Lebenser-
fahrung nicht gerecht werden oder ihr sogar widersprechen. Sie engagieren
sich fiir die Okumene und schlieffen sich enger dem alternativen kirchlichen
Milieu an, wie es etwa auf der Burg Rothenfels vertreten ist. Zudem &ffnen
sie sich auch fiir religidse Botschaften und Weisheiten aus asiatischen Kultu-
ren. Sie haben sich einen Satz des indischen Dichters und Mystikers Tagore
zu Eigen gemacht: »Gott hat der Wahrheit viele Tiiren gegeben, damit jeder
eine findetl« Sie stehen fiir einen Typus von modernen Katholiken, die so-
wohl ihr religidses Selbstverstindnis als auch ihre katholische Identitit wei-
terentwickeln und transformieren.

69 Vgl. Bernhardt/Schmidt-Leukel 2008.
70 Vgl. Girtner 2005.
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4.2 Fundamentalisierung der religidsen Identitit

Die Pluralisierung von Werten, Weltbildern und Identititen fiihrt aber auch
zu deren Relativierung, die verunsichern und einen religidsen Fundamenta-
lismus begiinstigen kann.”" Dies kann zur Suche nach Kollektiven fiihren,
die eine stabile Basis fiir die Identitit bilden — zum Beispiel fundamentalisti-
sche Gruppen oder stirker strukturierte religidse Sekten.

Martin Riesebrodt zufolge haben fundamentalistische Milieus eines ge-
meinsam: Sie geben Antworten auf die Erfahrung der »Krise der Moderne«.”
Insbesondere die »marginalisierte Mitte:, die von einer heterogen zusam-
mengesetzten traditionalistischen Mittelschicht geprigt ist, befindet sich
oder wihnt sich in einem Prozess des Abstiegs und Prestigeverlustes. Die-
ses Milieu ist in besonderem Mafle von den gesellschaftlichen Modernisie-
rungs- und Umwilzungsprozessen betroffen: Politisch werde seine partielle
Autonomie untergraben; konomisch sei es durch Nationalisierung und In-
ternationalisierung des Markts bedroht; sozial fiihlt es sich durch neu auf-
strebende Mittelklassen und die organisierte Arbeiterschaft bedringt; kul-
turell durch Sikularisierungspolitik und einen neuen Lebensstil, verstirkt
durch die Massenmedien, seiner privilegierten Rolle als Reprisentant einer
moralischen Lebensfithrung beraubt; Entfremdung zwischen den Genera-
tionen durch den gefdrderten Aufstieg der eigenen Kinder, die sich von der
Elterngeneration abwenden und zugleich die elterliche und patriarchalische
Autoritit und Moral herausfordern.”? Der Fundamentalismus der smargina-
lisierten Mitte« setze dem erfahrenen Statusverlust und den damit verbunde-
nen Krinkungen »die GewifSheit einer gottgewollten, moralischen Ordnung
entgegen«.”d

Aus diesem Milieu der»marginalisierten Mitte« will ich einen Fall prisen-
tieren, der dem Umfeld katholisch fundamentalistischer Medjugorje-Netz-
werken angehdrt und der in einem Projekt zur Solidaritit mit Osteuropa
erhoben wurde”> Es handelt sich um eine Gebetsgruppe, die sich in acht
Lindern in Osteuropa, vor allem mit Geld und Sachspenden, engagiert.

71Vgl. Roy 2011

72 Riesebrodt 2001, 78.

73 Vgl. ebd., 79. Riesebrodt entwickelt diese Deutung vor allem am protestantischen
Fundamentalismus in den USA, sie ldsst sich aber auf andere Religionstraditionen
iibertragen.

74 Ebd., 80.

75 Vgl. Gabriel u.a. 2002, 323-367.
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Herr und Frau Anders sind in den 1930er Jahren geboren und stammen aus
der Grafschaft Bentheim. Beide sind also in einem katholischen Milieu in
der Diaspora aufgewachsen und haben eine strenge, sehr konservative Form
katholischer Identitit erworben, die zur scharfen Abgrenzung nach auflen
und Gruppenbildung nach innen neigt. Der generalisierte Out-group-other
ist zunichst der Protestantismus, der sich spiter auf die Okumene auswei-
tet. Sie sind mit ihrer Familie — sie haben vier Kinder, spater kommen zwdlf
Enkel hinzu — zundchst in die Kolpingsfamilie der Gemeinde integriert und
griilnden dann zusitzlich einen Familienkreis. Die katholische Kirche und
ortliche Gemeinde sind das zentrale Kollektiv, das vor dem Zweiten Vatika-
num mit der Amtskirche nahezu identisch war.

In den 1970er Jahren gerit das Ehepaar in eine tiefe Krise. Der Anlass ist
die Entwicklung der eigenen Kinder. Die Pluralisierung von Lebensentwiir-
fen (fiir Jugendliche insbesondere im Hinblick auf Sexualitit und Verhii-
tung; mdglicherweise auch Drogen) geht mit der Relativierung ihrer eigenen
Lebensweise einher. Vor diesem Hintergrund fithrt die Familienkrise zu ei-
ner Identitdtskrise. Diese wird nicht nur religids gedeutet — Frau Anders be-
zeichnet sie als »die groffen Kreuze« —, sondern auch religits gelést: Um Hil-
fe zu erlangen wenden sie sich an Maria, die Muttergottes. In einem lokalen
Marienerscheinungsort erfahren sie von Medjugorje, einem Marienerschei-
nungsort in Bosnien/Herzegowina. Auf der ersten Wallfahrt dorthin kommt
es zu einer »Umkehr-Erfahrung«, worauthin sie den Gebetskreis griinden
und eine Form der Frommigkeit entwickeln, die der von Medjugorje ver-
pflichtet ist: Sie folgen dem Grundsatz O et Labora, vertreten forciert Idea-
le wie Reinheit und Keuschheit und entwickeln missionarische Ambitionen.
Als Folge davon kommt es zur Isolation des Ehepaares in der Gemeinde,
die als Gemeinschaftsform nicht mehr zu dieser neuen fundamentalistischen
Identititsform passt. Die ehemaligen Freunde werden zu Gegnern — also zur
Out-group. Die Gemeinde, die Priester, aber auch die deutsche Amtskirche
insgesamt werden als zu liberal angesehen und verlieren an Autoritit. Zur
neuen identititsstiitzenden Gemeinschaft werden neben der engeren kleinen
Gebetsgruppe, die Ordensangehdrigen der Franziskaner, die Medjugorje be-
treiben, katholische Priester und Gemeinden in Osteuropa sowie Radio Va-
tikan, das zur neuen collectiv voice wird.

Dariiber hinaus entwerfen sie einen religiosen Herkunftsmythos: Sie
spielen auf die Regelung des cuius regio, eius religio nach dem DreifSigjihri-
gen Krieg an, als »von oben« bestimmt worden sei, welcher Konfession man
anzugehdren hatte. Damals habe sich »in diesen ganzen Wirren« keine fes-
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te Identitit des religiosen Bekenntnisses ausbilden kénnen. Sie machen aber
drei standfeste katholische Familien aus, die auch beim Wechsel der Kon-
fession der Landesherren ihren katholischen Glauben beibehielten, mit de-
nen sie sich in eine Kontinuititslinie stellen. Damit bekriftigen und sichern
sie die eigene Identitit als entschiedene, glaubensstarke Katholiken, die un-
ter schwierigsten gesellschaftlichen (und innerkirchlichen) Bedingungen be-
wusst katholisch bleiben.

Insgesamt erweist sich ihre strenge katholische Identitit als eine, die we-
nig flexibel ist und sich nicht mit den verinderten Bedingungen entwickeln
kann. Dies ist aber nur eine mégliche Reaktion. Dass es auch andere Mog-
lichkeiten gibr, zeigen die im Interview angefiihrten ehemaligen Freunde und
jetzigen Gegner, die einen anderen Weg wihlen und sich in und mit der Kir-
chengemeinde liberalisieren, was zum Beispiel darin zum Ausdruck kommt,
dass sie auch konfessionelle Mischehen bei ihren Kindern akzeptieren.

4.3 Individuierte religidse Identitit

Die gegenwirtige Jugendgeneration wichst schon mit den Kontextbedin-
gungen der Individualisierung, Pluralisierung, Sikularisierung und Ent-
kirchlichung auf’¢ Diese spannen die gesellschaftlichen Méglichkeitsriume
auf, innerhalb deren sie ihre Identitit entwickeln und sich eigenverantwort-
lich verorten miissen.” Diese Generation lehnt mehrheitlich dogmatische
Glaubensinhalte sowie konventionell christliche Uberzeugungen ab,’® hat
keine starke Bindung an die Kirchen, begegnet ihnen aber eher indifferent
als mit einer Antihaltung. Weil die Jugendlichen, wenn sie {iberhaupt noch
religios sozialisiert wurden, in der Regel als Kinder eine liberale, zugewandte
Gemeinschaft erfahren haben, sind sie durchaus offen fiir religiése Angebo-
te, die jedoch individuiert aufgenommen und verarbeitet werden. Christli-
cher Glaube ist als Option nur noch in einer reflektierten und begriindeten
Form méglich.” In der Regel erwarten die Jugendlichen von den Kirchen
keine relevanten Antworten auf adoleszente Fragen der Sinn- und Identitits-
stiftung. Ein kirchliches Angebot, sich gemeinwohlorientiert zu engagieren,

76 Vgl. Krech 2005 Casanova 2007; Gabriel 2009; Ziebertz u. a. 2010; Hero/Krech 2011;
Pollack u. a. 2012

77 Die Ausfithrungen basieren auf Girtner 2013.

78 Vgl. Pickel 2010.

79 Vgl. Gabriel u.a 2002.
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kann jedoch einen Anschluss an Religiositit erdffnen. Gerade privilegiert
aufgewachsene Jugendliche haben eine als Verpflichtung begriffene Haltung
erworben, etwas aus ihrem Leben zu machen. Sie suchen nach der Méglich-
keit, etwas Sinnvolles auflerhalb ihres Alltags und der iiblichen Freizeitge-
staltung zu tun und sind bereit, ein Commitment auf Zeit zu iibernehmen *

Am Beispiel von zwei Jugendlichen, die an einer Aktion eines katholi-
schen Jugendhauses teilnehmen, das fiir die Hilfe am Wiederaufbau eines
vom Krieg zerstdrten Dorfes in Bosnien wirbt, will ich darlegen, wie ein so-
lidarisches Engagement im kirchlichen Rahmen religidse Identitit in durch-
aus unterschiedlicher Weise begriinden kann.®

Sofia benennt explizit die Entwicklung einer »eigenen Religion« als zu-
sdtzliches Motiv, an dieser Aktion teilzunehmen. Sie hat im Vorfeld von de-
ren religidsem Element, den sogenannten sMorgenimpulsens, gehdrt. Durch
ihre Teilnahme sucht sie eine »Art und Weise, im Glauben zu leben, die sich
von der zu Hause, in der Schule und in der Kirche unterscheidet. In ihren
Ausfiihrungen kontrastiert sie die ihr kirchlich vermittelte Religion mit einer
eigenen, die fiir sie selber relevant ist: Sie sucht nach einer aus der eigenen
Biografie begriindeten Form von Religionspraxis. Dazu verhelfen der religi-
dse Impuls sowie die Gruppe, die den Impuls durch — mehr oder weniger
ernsthafte — Deutungen der Erfahrungen den ganzen Tag iiber prisent hilt.

Hanna steht diesen religidsen Impulsen dagegen skeptisch gegeniiber,
weil sie »nicht so die Superreligidse« sei. Sie hat auf der einen Seite Beden-
ken, dass diese sMorgenimpulse« sie »nerven« kdnnten. Auf der anderen Sei-
te befiirchtet sie, dass sie sich selbst aus der Gruppe ausschlieffen kénnte,
weil sie vielleicht keinen Zugang zu der angebotenen morgendlichen religi-
Ssen Kontemplation und Reflexion findet. Um diese Spannung abzubauen,
tauscht sie sich iiber religitse Erfahrungen vor allem mit denjenigen Jugend-
lichen aus, die ihr als nichtreligits erscheinen oder »gar keiner Religion ange-
héren«. Fiir Hanna ist es vor allem wichtig, dass niemand indoktriniert wird
und die Teilnahme am (tiglichen) Gottesdienst freiwillig ist. In der nach-
triglichen Reflexion stellt sie die als »steif« erlebte katholische Kirche und die
lebendige Erfahrung in Bosnien gegeneinander: »Religion bedeutet da eben,
konkret im Alltag einfach Hilfe zu leisten oder so, oder nett zu anderen zu
sein, jemandem ein Licheln zu schenken.« Mit dieser lebenspraktischen Ge-
stalt von Religion kann sie sich identifizieren.

80 Vgl. ebd.; Girtner 2013.
81 Das Fallmaterial, eine Gruppendiskussion, stammt aus dem bereits erwihnten Projekt
zur Solidaritit mit Osteuropa: Gabriel u. a. 2002, 105-164; vgl. auch Girtner 2013.
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Fiir diese sreligidse Erfahrunge der Jugendlichen sind drei Momente kon-
stitutiv: die AufSeralltiglichkeit der Aktion, ihr gemeinwohlorientierter In-
halt und die Vergemeinschaftung mit Gleichaltrigen. Die eigene Peer-Group
wird zur zentralen collectiv voice, um die neuen Erfahrungen zu artikulieren,
zu reflektieren, als giiltig anzuerkennen und zu integrieren.

5. Fazit und Ausblick

Abschlieffend will ich meine Ausgangsthese der Schwichung der konfessio-
nellen Identitit im 20. Jahrhundert reflektieren und einen Ausblick geben.
Die dargestellten Fille stehen nicht nur fiir spezifische Formen katholischer
Identitit, sondern auch stellvertretend fiir aufeinander folgende Generatio-
nen, an denen man den religiosen Wandel ablesen kann. Wihrend das Ebe-
paar Anders eine Generation reprisentiert, bei der die konfessionelle Iden-
titit noch zum Identititskern gehdrt, der jedoch allmihlich ab den 1960er
Jahren das evidenzstiftende Umfeld verliert, pluralisiert sich bei der nach-
folgenden Generation, dem das Ebepaar Mertens angehort, diese Identitits-
struktur bereits. Dabei ist die Richtung, die der Prozess der Identititsbil-
dung nimmt, einerseits durch die Sozialisation vorbestimmt — es macht zum
Beispiel einen Unterschied, ob man in einer Form des Katholizismus, der
aufgrund der protestantischen Umgebung unter Rechtfertigungsdruck steht,
aufwichst oder in einem liberalen katholischen Milieu, in dem der katho-
lische Glaube geteilt wird und als selbstverstindlich gilt. Andererseits be-
einflusst der gesellschaftliche Kontext, insbesondere die Beschaffenheit des
religiosen Feldes, die Identititsbildung. Genauer formuliert: Der religitse
Woandel in den 1960er Jahren stellt einen Scheidepunkt dar, nach dem sich
das Selbstverstindnis einer christlichen Gesellschaft allmihlich auflést. Fiir
Individuen, deren adoleszente Phase mit diesem Wandel zusammenfills, er-
offnen sich ganz andere Optionen und Chancen fiir individuelle Lebensent-
wiirfe als fiir diejenigen, die zu diesem Zeitpunkt bereits erwachsen sind.
Das religiose Selbstverstindnis kann zwar immer noch ein konfessionelles
sein, durchliuft zugleich jedoch eine Transformation. Indem religidse Dog-
men befragt und reflektiert werden (in bestimmten Bildungsschichten wird
die Kirchen- und Religionskritik sogar zur Norm), erhdht sich die Mglich-
keit der religitsen Individuierung. Wihrend diese Generation, sofern sie den
katholischen Glauben beibehilt, noch mehr oder weniger nach autoritativer
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Vergewisserung ihres Glaubens sucht, sind deren Kinder insofern mehrheit-
lich religis indifferent, als sie sich nicht einmal mehr die Frage stellen, ob
sie noch katholisch sind.®

Diese ab 1970 Geborenen wachsen bereits in eine plurale Gesellschaft
hinein und treffen in der Phase der Adoleszenz auf eine dominant sikulare
Umwelt, die zugleich religiés-kulturell immer vielfiltiger wird. Komplemen-
tir zur abnehmenden religidsen Erziehung steigt die generative Qualitit in
den Familien, vor allem im Hinblick auf Toleranz gegeniiber den Lebensent-
wiirfen ihrer Kinder, die von den eigenen abweichen kdnnen. Eine an den
Kirchen orientierte Lebensfithrung ist fiir die Mehrheit dieser Generation
keine Option mehr. An die Stelle einer konfessionellen Identitit tritt die in-
dividuelle und reflexive Aneignung von religids-kulturellen Sinndeutungen,
wobei die (religitsen) Elemente im Dienste der Individuierung biografisch
gedeutet werden. Bei allen religionskulturellen Unterschieden, in denen sie
lebt, hat diese Generation eines gemeinsam: Sie setzt sich reflexiv mit reli-
gidsen Fragen auseinander. Fiir konfessionsgebundene Jugendliche gilt, dass
ihre Bindung auch und vor allem vom gesellschaftlichen Kontext abhingt: Je
stirker das Umfeld die Religionstradition als kulturelles s»Normalmodelk ak-
zeptiert, umso hdher ist die Freiheit, sich selbstbestimmt dazu positionieren
zu kénnen. Fiir muslimische Jugendliche, fiir deren Lebenspraxis die islami-
sche Religionstradition oftmals eine hohe Relevanz besitzt, ist das nicht der
Fall: Sie stehen hiufig unter Rechtfertigungsdruck oder werden wegen ihres
religidsen Bekenntnisses diskriminiert. Gleichwohl iibernehmen sie die reli-
gidse Tradition ihrer Eltern nicht unreflektiert, sondern setzen sich mit dem
Sinn der religidsen Gebote und Praxis auseinander.® Fiir die Jugendlichen
aus West- und Ostdeutschland ist zudem eine Bewegung hin zur Immanenz
von Transzendenzbeziigen ablesbar.®é Es ist im Prinzip zwar méglich, weiter-
hin konventionell und unreflektiert religids zu sein, dazu bedarf es aber eines
besonderen Umfeldes.® Starke Abgrenzungen nach auflen bestehen am ehes-
ten in Sekten und solchen Milieus, die Konformitit gegeniiber Gruppennor-

men und soziale Kontrolle unterstiitzen.2¢

82 Vgl. dazu Girtner 2005, 307.

83 Vgl. Giirtner 2013.

84 Diese deutliche Verlagerung von der Transzendenz in die Immanenz erldutern Andreas
Feige und Carsten Gennerich (2008) in ihrer Wertefeldstudie mit jugendlichen Berufs-
schiilern exemplarisch an den Kategorien Gewissern, Siinde und Sinn, bei denen sie je-
weils mogliche Anschliisse an Transzendenzen herausstellen.

85 Vgl. Kébel 2009.

86 Streib/Gennerich 2011, 46.
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