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~<Schwarz greift ein®

Vom kritischen Verhdltnis kirchlicher Religiositat zur ,civil religion”

«Das will ich sehen®, saglen am 5. Mai 1999
fast 5 Millionen Fernschzuschauer. Nach
dem Ende der Tagesschau driickten sie auf
ihrer Fernbedienung den Knopf fiir SAT. 1.
Hier begann um 20.15 Uhr die dritte und
letzte Staffel der Fernsehserie ..Schwarz
greift ein”, Schauplatz ist die Pfarrei St.
Antonius im TFrankfurter Bahnhofsviertel,
im Mittelpunkt des Geschehens steht ihr
Plarrer Henning Schwarz. Allerdings haben
wir es hier nicht mit einer der inzwischen
aufler Mode geratenen Pfarrerserien zu
tun. Nicht die Arbeit in der Pfarrei, nicht dic
personlichen Krisen und Konflikte des Pfar-
rers, nicht Zolibat und Kirchensteuer ste-
hen im Vordergrund. ,Schwarz greift ein®
ist eine Krimiserie, ihr Titelheld ein ehema-
liger Fahnder der Kriminalpolizei, der nach
sciner Priesterweihe nun als ,Detektiv
Gottes” aktiv wird. Diebstahl, Mord, Er-
pressung — Schwarz greift ein und ist seinen
ehemaligen Kripokollegen meist einen
Schritt voraus. Denn er ist nicht nur mit
kriminalistischem Spiirsinn ausgestattet,
sondern kennt auch etliche ,himmlische
Tricks”, um Titer zu iiberfiilhren und
bisweilen Gnade vor Recht ergehen zu
lassen.

Dass ,.Schwarz greift ein* nicht als Pfarrer-,
sondern als Krimiserie konzipiert wurde, ist
kein Zufall. Man darf den Fernsehmachern
unterstellen, dass sie ein feines Gespiir fiir
verinderte Erwartungshaltungen und Inter-
essen der Zuschauer haben. Das gilt auch

fiir religiose Themen. Auch hier ist das
Fernsehen ein wichtiger Indikator. An
WSchwarz greift ein” wird symptomatisch
deutlich, wie es zurzeit um die gesellschaft-
liche Nachfrage nach Religion steht: Fiir
sich allein genommen ist Religion nicht
mehr interessant genug,. Religion kann nur
dann Aufmerksamkeit und Beachtung fin-
den, wenn sie das, was von sich aus bereits
interessant ist, auf neue Weise noch einmal
interessant macht. Religidse Akteure finden
nur wenig Publikum, wenn sie in ihrer
angestammten Hauptrolle auftreten. Wer
allein den Glauben vertritt — sola fide —
bleiht mit seinem Glauben meist allein.
Religitse Akteure miissen in der Lage sein,
auch in anderen Gewindern aufzutreten —
sola fide numquam sola. Fiir Drehbuch und
Regie sind sie dabei nicht mehr verantwort-
lich und ehe sie auf die Besetzungsliste
kommen, miissen sie ein entsprechendes
scasting” iiberstchen. Kurzum: Religion
macht nicht mehr durch sich selbst, d.h.
durch Religion auf sich aufmerksam. Sie
muss Funktionen miterfiillen, die keine
religivsen sind. Vielleicht liegt darin ein
Trend. Vielleicht hingt die kulturelle Pra-
senz der Religion davon ab, dass sie zn
einem Tausch von traditioneller Haupt- und
sikularer Nebenrolle fihig ist!?

Damit aus diesen Vermutungen diskursfihi-
ge Thesen werden kinnen, ist es nitig, die
Frage nach der gesellschaftlichen Antreff-
barkeit und Bedeutung religioser Motive,

Themen und Traditionen auf eine breitere
empirische Basis zu stellen. Vor allem gilt
es, diesseits und jenseits der ,.ctablierten"
Kirchen und Konfessionen in unterschied-
lichen sozialen Kontexten und Konstellatio-
nen - Politik, Medien, Marketing - nach Ort
und Funktion des Religitsen zu fragen. Und
damit diese religiose Spurensuche auch
professionellen Anforderungen entspricht,
bedarf es auch entsprechender religionsso-
ziologischer ,.Theoriceinblendungen®, die
den theologischen Blick auf diesen Gegen-
standsbereich um eine nicht-theologische
AufSenperspektive erweitern.

1. Aufhoren und anfangen:
Religion — nach ihrem Ende

In der Religionssoziologie findet seit einiger
Zeit ein Paradigmenwechsel statt. Verab-
schiedet werden jene Sikularisierungsthe-
orien, die angesichts technisch-wissen-
schaftlicher Fortschrittspotentiale von ei-
nem modernisierungshedingten Komplett-
verschwinden der Religion ausgingen. In-
zwischen sind diese religions-theoretischen
Verdunstungstheorien  verdunstet, nicht
aber die Religion. Das Ende der Religion ist
nicht so gekommen, wie prognostiziert.
Keine Soziologie vertritt noch die Pauschal-
behauptung, dass dic Zeit der Religion
abgelaufen ist, so dass man iiber sie am
besten im Stile eines Nachrufes reden sollte
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oder — je nach dem Grad der personlichen
Betroffenheit — die Totenklage anzustim-
men habe. Zu reden ist heute iiber ,,Reli-
gion — nach ihrem Ende". Denn offen-
sichtlich hat die Religion ihr Ende iiberlebt.
Sie ist hinweggegangen iiber eben jene Zeit,
die meinte, iiber Religion einfach hin-
weggehen zu konnen: die Moderne.

Die Moderne versteht sich als die Epoche
der Verabschiedung aller kulturellen Be-
stinde, die sich auf metaphysische Illusio-
nen griinden. Sie war iiberzeugt, man miis-
senur iiber den illusiondren Charakter reli-
gioser Heilsversprechen aufkliren und an
die Stelle ihrer Jenseitstriumereien sikula-
re Fortschrittsverheiffungen setzen, dann
wiirde unweigerlich das Ende der Religion
kommen. In der Tat sind viele Fortschritts-
versprechen der Moderne erfiillt worden.
Und dennoch hat Religion, die einmal iiber-
holt schien, sich am Leben erhalten. Sie
besteht fort, obwohl die Griinde fiir ihre
Verabschiedung auch heute noch zu iiber-
zeugen vermogen: Religion als Angelegen-
heit der Welfliichtigen, Jenseitsspekulierer
und Tlusionisten.

Hat die Religion also wieder Zukunft, weil
sie ihr Ende hinter sich hat? Oder ist sie nur
noch in der Weise jener Grofden vorhanden,
die sich selbst iiberlebt haben? Ist das Ende
ciner bestimmten Form von Religion der
Anfang einer ganz anderen Form von Reli-
giositit? Fragen dieser Art arbeiten sich an
Widerspriichen ab. Und in der Tat muss
heute, wer angemessen iiber die Lage und
die Zukunftschancen der Religion reden
will, eine auf den ersten Blick widerspriich-
liche Doppelthese vertreten. Auf der Biihne
moderner Gesellschaften wird ein Stiick
aufgefiihrt, das zugleich vom Verschwinden
und vom Forthestand des Religidsen han-
delt. Fiir diese Doppelthese, dass das Ende
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der Religion gekommen ist und dieses Ende
nicht das Ende alles Religitsen bedeutet',
liisst sich jedoch nur dann Zustimmung fin-
den, wenn Hinsichten angebbar sind, die
eine nicht-widerspriichliche Erkldrung die-
ser Doppelthese leisten. Zwei mdgliche
Deutungsmodelle will ich niher vorstellen.

Das erste Modell bezieht sich auf die vor
allem in den 1980er Jahren intensiv
gefiihrte Debatte um Phiinomene und The-
orie der sogenannten , Zivilrefigion. Ihr
zentrales Thema ist das Verhiltnis von
Gesellschaft und Religion nach der vollzo-
genen Trennung von Kirche und Staat. Die-
ser Ansatz macht Ernst mit dem empiri-
schen Befund des Riickgangs ciner gesell-
schaftlichen Abstiitzung  konfessioneller
Christlichkeit und des gleichzeitigen Fort-
bestandes eines religiosen Sedimentes*
in der Gesellschaft, das, unabhiingig von
kirchlichen und konfessionellen , Verwal-
tungen* des Religiosen, kulturell prisent
ist. Seine Pointe besteht darin, dass hier an
einer gesamtgesellschaftlichen Bedeutung
von Religion fesigehalten wird, ohne diese
Bedeutung davon abhingig zu machen,

dass Religion noch ein Leitsystem der Ge-
sellschaft bildet.

In eine andere Richiung geht in den spiten
1990er Jahren die sog. , Dispersionstheo-
rie der Religion>. Thr zentrales Thema
sind Verinderungen im Aggregatzustand
religidser Bestéinde einer Gesellschaft. Die
Beschreibung einer ,dispersen” Religio-
sitdt konzentriert sich buchstéblich auf die
,Liquidierung” des Religitsen, d.h. auf die
Verfliissigung der einstmals kirchlich-insti-
tutionel! gebundenen Formen und Inhalte
religitser Praxis. Sie heohachtet ihr kulw-
relles Versickern und ihr Aufgefangenwer-
den in den unterirdischen Bewisserungs-

systemen der Medien, der Wirtschaft, des
Sports. Thre Pointe besteht darin, dass sie
die bleibende Bedeutung der Religion an
den nicht-religitsen Aneignungen und Ver-
wertungen religioser Stoffe und Traditionen
in den nicht-religidsen Segmenten der
Gesellschaft festmacht.

1.1.Zivilreligion: Das religiose
Sediment moderner Gesell-
schaften

Das Urheberrecht fiir den Begriff ,,religion
civile® darl fean Jacques Roussean (1712-
1778) fiir sich beanspruchen. Am Ende
seiner Abhandlung iiber den Gesell-
schaftsvertrag® stellt er sich die Frage, von
welchen nicht-politischen Ressourcen ein
solcher Gesellschaftsvertrag bestandsab-
hingig ist. Wenn in cinem aufgekLirten
Staat hierfiir die Religion in Frage kommen
soll, kann dies jedoch nicht ein konfes-
sionell und regional zersplittertes Christen-
tum sein. Eine Religion, die in ibren eige-
nen Reihen den Dissens aufrechterhilt,
kommt kaum fiir die Herstellung eines
gesellschaftlichen Konsenses in Betracht.
Wenn iiberhaupt, kommen hierfiir nur
religiose Leitbilder in Frage, die nicht im
Definitionsbereich einer partikularen Kon-
fession stehen. Wenn iiberhaupt, kommt
ein religioser Minimalkonsens in Frage,
dessen Bestand und Geltung nicht eine
Kirche, sondern der aufgeklirte Staat ver-
biirgt. Diese religitsen Minima sind rasch
aufgezihlt: die Annahme der Existenz
Gottes, die Wahrnehmung der Welt als
Gottes Schopfung, die Praxis der Toleranz,
die Erwartung des Jiingsten Gerichtes mit
der Belohnung der Guten und Bestrafung
der Bisen, die Anerkennung der Heiligkeit
gerechter weltlicher Ordnungen.

Die eigentliche Karriere des Begriffs ,,civil
religion“ beginnt jedoch im Herbst 1967,
als der amerikanische Soziologe Robert N.
Bellah in der Zeitschrift , Daedalus” ihn als
Uberschrift wihlt fiir den Versuch, religiése
Phiinomene in der Politik zu orten und Reli-
gion als Quelle einer offentlichen Moral
auszuzeichnen, die den Fliehkriiften eines
politischen und Skonomischen Liberalis-
mus entgegenwirkt.” Dieser Versuch ist
cbenso interessant wie gewagt. Bekanntlich
zeichnet sich das US-amerikanische Modell
der Verhiltnisbestimmung von Religion
und Politik dadurch aus, dass einerseits
eine strikte institutionelle Trennung von
Kirche und Staat etabliert wurde, der Staat
sich in religiose Angelegenheiten nicht ein-
mischt und im Interesse des sozialen und
religivsen Friedens kein religitses Bekennt-
nis privilegiert. Zugleich aber durchzieht
die amerikanische Geschichte das De-
miihen des Staates, auch cine religios be-



griindete Zustimmung 7u sich selbst bzw.
mm amerikanischen Gemeinwesen her-
wstellen. Bellah nennt als Beleg die ver-
breitete Formel vom Volk der USA als dem
.neuen Israel*, dem Gott mit der Unab-
hingigkeitserkliirung einen neuen his-
jorischen Auftrag gegeben habe. Dieser
.neue Bund" verleihe den von Gott gegebe-
nen Grundrechten auf Unversehrtheit, Frei-
heit, auf das Streben nach Gliick mit der
Verpflichtung auf Toleranz, Gerechtigkeit
und Niichstenlicbe eine besondere Qualitiit.
Ein solches Argumentationsmuster ent-
deckte Bellah in den Antrittsreden aller
amerikanischen Prisidenten, in mehr als
90% der Predigten an Unabhingigkeitsta-
genund im Selbstverstindnis zahlloser Ver-
binde, die sich im gelobten Land der unbe-
grenzten Moglichkeiten formiert haben. Es
stehit ebenso hinter der Uberzeugung, die
USA seien ,,God's own country“, wie es auch
erklirt, warum auf der Dollar-Note zu lesen
ist ,,In God we trust".

Zum Kern dieser ,,Civil Religion* gehért ein
entkonfessionalisiertes Credo, das wie-
derum die Voraussetzung fiir ein religiés
grundiertes Bekenntnis zum Gemeinwesen
ist. Da die Civil Religion in ihren Inhalten
gleichsam die ,.Quersumme" der zahlrci-
chen Denominationen darstellt, ist sie reli-
gios pluralititsfahig. Da sie nicht wiederum
eine neue und zusitzliche Denomination
darsiellt, sondern im Bereich der politi-
schen Symbolik und Asthetik, der nationa-
len Historiographie und der &ffentlichen
Moral angesiedelt ist, bleibt sie kompatibel
mit einem Staat, der sich in konfessionelle
Angelegenheiten nicht einmischt und den-
noch das Politische vom Religitisen nicht
ganzlich entkoppeln michte. Die beson-
dere Funktion der Civil Religion besteht
hier nicht nur darin, dass sie als Legitima-
tionsbeschaffer der Regierung oder natio-
naler Lovalititsverstirker auftritt. Sie steht
auch fiir jene Flemente, aus denen sich die
historische und kulturelle Identitit der US-
Gesellschaft zusammensetzt, die ihrerseits
nach Bellah nicht ohne ein moralisches
Wertesystem auskommen kann.

Bellahs Studien haben eine Vielzahl von
weiteren Untersuchungen — auch auf3er-
halb der USA — angestoRen. Fiir nicht weni-
ge Soziologen und Philosophen haben sich
diese Impulse jedoch in ganz anders ge-
lagerten ~ Auffassungen und  Schlussfol-
gerungen niedergeschlagen. Bellah musste
sich entgegenhalten lassen, dass seine Ar-
heit als religitse Verbrimung der ameri-
kanischen Politik empfunden oder als
utopische  Gemeinschaftsromantik ~ ver-
standen werden kénnte. Bei seinem Plido-
yer fiir eine , Remoralisierung"* und zivilre-
ligigse ~ Grundierung politischer und
Okonomischer Abliufe wurde ihm ein
anachronistisches Politik- und Religions-

verstindnis vorgehalten. Angezeigt sei nicht
eine weitere religiése Aufladung der Politik,
sondern deren Entideologisierung.

In diese Richtung weist auch Hermann
Libbe als prominentester  deutsch-
sprachiger Zivilreligionstheoretiker® Ihm
geht es nicht um die Entgrenzung von Moral,
Religion und Politik, sondern um die Selbst-
begrenzung des politischen Systems durch
die Anerkennung von Sachverhalten, iiber
die die Politik nicht verfiigen kann. Diese
Selbsthegrenzung  unterscheidet liberale,
aufgekliirte Politik von totalitiren Systemen
und ist Ausweis ihrer Legitimilit. In den For-
men und Gehalten der Zivilreligion mani-
festiert sich die Anerkennung des politisch
Unverfiigharen. Als Platzhalter und Aus-
druck dieses Unverfiigbaren legitimiert sich
wiederum die Zivilreligion, aufgrund dieser
Funktion ist sic kompatibel mit weltan-
schaulich pluralen und liberalen Gesell-
schaften, Zur Zivilreligion zihlt Liibbe , exk-
lusiv diejenigen  Svmbole, symbolischen
Handlungen, rituellen und freien Bekun-
dungen, Normen und freien Gewohnheiten,
durch dic innerhalb des politischen Systems
dffentlich ein Sinnbezug zu prinzipicll nicht
disponiblen Voraussetzungen seiner cige-
nen Existenz hergestellt wird und durch die
dariiber hinaus der Grund benannt und
anerkannt wird, der uns normativ festlegen
lisst, was prinzipicll menschlicher Disposi-
tionsfreiheit entzogen sein soll* .

Diese Definition klingt abstrakt, ldsst sich
aber unschwer aus der politischen All-
tagskultur mit Beispielen und Belegen illus-
trieren. So gilt etwa die . invocatio Dei* im
Grundgesetz als jene ,offene Stelle” in der
Verfassung, durch deren Wahrung sich

totalitire und antitotalitire Systeme unter-
scheiden. Ahnliches wird fiir den religidsen
Zusatz. (,So wahr mir Gott helfe!") bei der
Vereidigung von Ministern geltend ge-
macht. Wer Macht hat, gesteht ein, bei der
Ausiibung dieser Macht auf ctwas ange-
wiesen 7u sein, das nicht in seiner Macht
steht. Zu einem Politiker, der dies einriumt,
haben religitse Menschen mehr Vertrauen
als in jemanden, der auf dicses Bekenntnis
verzichtet. Insofern erfiillt dic religitse
Eidesformel eine zentrale zivilreligiose Auf-
gabe: Staatshiirger werden durch sie auch
in ihrer religiosen Existenz an das Gemein-
wesen gebunden, und dieses Gemeinwesen
selbst stellt sich ihnen auch hinsichtlich
ihres religiosen Weltverstindnisses als an-
erkennungsfihig dar.

Die besondere Zustandigkeit der Zivilreli-
gion liegt aber in der Bewiltigung positiver
wie negativer Kontingenzen, die das Ge-
meinwesen als Ganzes betreffen. Wer Bun-
destagsreden aus dem Wendejahr 1989/90
studiert, entdeckt zahlreiche Aussagen, die
in dem unverhofften und unverdienten
Gliick einer friedlichen Revolution cine
Gnade Gottes erkennen. Das Unverfiighare
und Unverrechenbare wird fiir Staat und
Politik unmittelbar und dramatisch dort
deutlich, wo als Folge staatlichen Handelns
etwas eintritt, was nicht wieder gut zu
machen ist. Unter diesen Umstiinden ist
Zivilreligion das, was ein Staat tut, wenn
nichts mehr 7u machen ist. Unter dieser
Riicksicht sind Kranzniederlegungen vor
den Denkmilern fiir die Gefallenen der bei-
den Weltkriege — meist unter Einbeziehung
der katholischen und evangelischen Geist-
lichkeit — zivilreligiose [landlungen. Wenn
etwa angesichts ,humanitirer Katastro-
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phen” das profane Trauer- und Kondolenz-
vermdgen am Ende ist, kommt die politi-
sche Elite des Landes nicht umhin, ihre
metaphysische Verbliiffungsfestigkeit auf-
zugeben. Das Vertrauen in die politische
Fiihrung hingt hier daran, dass sich ihre
Vertreter nicht indifferent gegeniiber dem
Schicksal der Opfer zeigen. Als im Sommer
2000 fiir die Opfer des Flugabsturzes der
,Concorde* im Kolner Dom auf Anregung
staatlicher Stellen cin Gedenkgottesdienst
abgchalten wurde, war dies ein bemer-
kenswertes Dementi der zuvor in Regie-
rungskreisen geduflerten Meinung, Reli-
gion sei Privatsache. Von den Vertretern der
christlichen Kirchen wurde allerdings beim
Reden iiber Leiden und Tod dogmatische
Diskretion verlangt. Es wurde stirker auf
den Trost menschlicher Nihe und Solida-
ritét gesetzt als die christliche Hoffnung auf
ein Leben nach dem Tod geniihrt.

An diesem Beispiel wird ein wesentlicher
Zug der Zivilreligion deutlich: Thr Inhalt
tendiert auf jenes Minimum hin, das inner-
halb einer weithin sikularen und weltan-
schaulich pluralen Gesellschaft als maximal
konsensfihig erachtet wird. Ferner muss er
zum gemeinsamen kulturellen Erbe aller
Staatsbiirger zihlen und unterliegt daher
nicht mehr dem bestimmenden Finfluss
konfessionsgeprigter  Religionsgemein-
schaften. Offentlich sichthar wird die Zivil-
religion schliefSlich auf Veranlassung poli-
tischer Akteure. Gleichwohl bleibt ihnen
das genuin religiose Moment der jeweiligen
Anlisse unverfiighar. Es hat zu tun mit
Ereignissen und Konstellationen mensch-
lichen Daseins, die auch nach erfolgreich
verlaufener Sikularisierung und Aufkli-
rung ciner religiGsen Deutung zuginglich
sind. An den Grenzen der Politik wird deut-
lich, dass der Mensch anch in modernen
Gescllschaften vieles zum Leben bitter nétig
hat, das politisch nicht verfiighar ist. Wer
die Bitterkeit der Not und des Lebens zu
spiiren bekommt, braucht mehr und an-
deres als nur Politik. Liibbes Analysen ver-
weisen auf die sikularisierungsresistenten
Anteile von Religion und wecken begriin-
dete Hoffnungen auf einen Forthestand des
religiosen Segmentes liberaler Gesell-
schaften. Offenkundig gehért die (Zivil-)
Religion zu den kulturellen Erhaltungsbe-
dingungen der Errungenschafien der Auf-
Klirung, die sich u.a. in einer freiheitlichen
Demokratie niedergeschlagen haben. Wer
diese Errungenschaften auf Dauer be-
wahren will, muss sich bewusst sein, hier-
bei auf Voraussetzungen angewiesen zu
sein, die sich mit den Mitteln der Politik
nicht schaffen lassen. Davon scheint auf den
ersten Blick auch das kirchlich institutio-
nalisierte Christentum zu profitieren. Denn
die Zivilreligion ist nicht nur angewiesen
auf die Produktion von Symbolen und Ritu-
alen der christlichen Konfessionen, die fiir
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die Zwecke der politischen Asthetik weiter-
verarbeitet werden konnen (vgl. Europa-
fahne). Sie zehrt in vielfiltiger Hinsicht von
dem, dessen Schwundstufe sie darstellt; Sie
braucht ein lebensweltlich verankertes
Ethos der Solidaritit und Toleranz, ohne
das politische Aktionen gegen Auslinder-
feindlichkeit nur Strohfeuer bleiben. Sie
braucht ein kulturelles Gedichtnis, das
auch gefihrliche Erinnerungen” (J. B.
Metz) birgt und das Skandalise des Skan-
dals von Krieg, Vertreibung und Rassenhass
benennt, soll das Gedenken an die Opfer
nicht ein hohles Ritual werden, das dann
seinerseits zum Gegenstand zynischer Kom-
mentare verkommt.*

Diese Hoffnung ist jedoch im Bereich der
Theoric und der Empirie in den letzten
Jahren deutlich eingeschrinkt worden. Die
Griinde sind zum Teil im sprachlichen Lay-
out des zivilreligidsen Ansatzes
suchen. Der Schliisselbegriff des ,Biirgers*
bzw. ,Biirgerlichen* bleibt ohne zurei-
chende Trennschiirfe und ist zudem in wei-
ten Teilen der sozialwissenschaftlichen
Diskussion negativ besetzt.” Vor allem aber
hat sich Liibbes Konzentration auf das
Vorkommen zivilreligidser Elementc in der
Sphire der Politik als problematisch
erwiesen. Denn einerseits ist gerade hier in

den letzten Jahren eine fortschreitende
Auszehrung der Priisenz und Funktion zivil-
religioser Kontingenzformeln beobachtbar.
Und andererseits verhindert dieser Focus
die Wahrnehmung | religionsvirulenter*
Prozesse in anderen Bereichen der Ge-
scllschaft, die fiir die Frage nach Ort und
Relevanz des Religitsen in der Moderne viel
wichtiger sind.

Eine entscheidende Schwachstelle in Liib-
bes Theorie ist die Auffassung, die Zivilreli-
gion diene der gesellschaftlichen Integra-
tion. Eher trifft heute das Gegenteil zu:
Ldass die Religion selbst auf cin hohes Mafl
an gesellschaftlicher Integration ange-
wiesen ist“'"’. Dic eingetretene Pluralisic-
rung des Religiosen kommt nicht einer ver-
mehrten Nachfrage einer religionsvermit-
telten Integration der Gesellschaft nach,
sondern crhoht den Bedarf einer Stabili-
sierung pluralistischer Religionsverhali-
nissc von seiten der Gescllschaft. Der
Kruzifixbeschluss“ des Bundesverfas-
sungsgerichtes (1995) war hierfiir ein
deutlicher Beleg. Ahnliches gilt fiir die
regelmiiflig aufflammende Diskussion iiber
Bestand und Erhalt des schulischen Reli-
gionsunterrichtes. Besonders an berufs-
bildenden Schulen ist seine Absicherung
mnehmend abhingig von einem immer



ifter zu erneuernden Konsens zwischen
Kirche, Wirtschaft und Schulverwaltung.
AufRerdem haben sich fiir die Aufgabe der
gesellschaftlichen Integration und Kontin-
genzbewiltigung lingst Alternativen gefun-
den. Die Einweihung 6ffentlicher Gebiude
erfolgt heute vielerorts durch das Durch-
schneiden eines bunten Bandes durch die
politische Lokalprominenz und kommt
ohne das Weihwasser des Ortspfarrers aus.
In GrofSstidten wird bei der Anlage never
Friedhofe immer hiufiger auf die Verwen-
dung jedweder religioser Symbole ver-
zichtet. An die Stelle des Religitsen tritt das
Asthetische in Gestalt einer Architektur, die
allenfalls in ihrer formalen Bausprache an
etwas Sakrales erinnert. Wie anders soll
auch eine multikulrelle und multire-
ligiose Gesellschaft sich selbst gegen-
iibertreten, wenn sie dabei niemanden
ausschlieSen will? Sie orientiert sich an je-
nem Minimum, das innerhalb einer weithin
sikularen und weltanschaulich pluralen
Gesellschaft als maximal konsensfihig er-
achtet wird. Und das ist offensichtlich
immer seltener das Religidse.

Vor diesem Hintergrund wird auch ver-
stindlich, warum die Theorie der Zivilreli-
gion in der gegenwirtigen Religionssozi-
ologie kaum eine Rolle spielt. Religion hat
anfgehdrt zu existieren als (staatstragende)
gescllschaftliche Primdrinstanz der Iden-
titdtsbildung und Kontingenzbewiltigung,
als Legitimationsbiiro sozialer Ordnung, als
metaphysisches Bindemittel des chemals
.christlichen Abendlandes”. Der EURO
weist im Unterschied zum Dollar keine
Spuren christlich-religioser Symbolik mehr
auf. Eine Theorie der Zivilreligion, deren

Erklidrungsgegenstand im Schwinden be-
griffen ist, wird ihrerseits dieses Schwinden
nicht lange iiberleben. Da aber anderer-
seits, wenngleich andernorts neue Phiino-
mene ciner kulturellen Antreffharkeit der
Religion entstehen, bedeutet dies nicht das
Ende der Religionssoziologie, sondern die
Notwendigkeit, die religionssoziologische
Reflexion neu 7zu formatieren.

1.2.Zerstreuungen: Phiinome-
ne einer Dispersion des
Religiosen

Wer das Schwinden zivilreligitser Bestinde
in der Gegenwartsgesellschaft beobachtet,
ist geneigt, dies als spiten Beleg fiir die
fortschreitende Verdrdngung des Reli-
gibsen in den Privatbereich zu deuten. Als
woffentliches Gut* scheint Religion keinen
besonderen Kurswert mehr zu haben.
Allerdings zeigt sich bei néiherem Hinsehen,
dass hinter dem vermeintlichen Unsicht-
barwerden religioser Kulturbestinde Pro-
zesse der | Dispersion stehen. Dieser
Begriff steht fiir das Phinomen der Aussied-
lung des Religidsen in die nicht-religitsen
Segmente der modernen Kultur, fiir die
Durchmischung von Glaubensinhalten un-
terschiedlicher Herkunft und die Ieraus-
bildung neuer religiéser Charaktere, dic
virluos Versatzstiicke aus verschiedenen
Religionen kombinieren und neu aufberei-
ten. Dispersion heifSt hier Dekonstruktion:
weder Destruktion noch Tradition, sondern
zerlegendes Zusammensetzen. Zerlegt und
neu zusammengesetzt wird das Ensemble
religioser Anbieter und Adressaten, das Set

religioser Erwartungen und Bediirfnisse
sowie die bisherige Zuordnung religidser
Funktionen und Institutionen. Diese , Zer-
streuung” geht so weil, dass Funktionen,
die einst vom Christentum als dem reli-
giosen Leitsystem einer Gesellschaft gebiin-
delt wahrgenommen wurden, heute von
Instanzen, Institutionen und  Akteuren
erfiillt werden, die sowohl von ihrem
Selbstverstandnis her als auch im allge-
meinen Bewusstsein  kaum noch als
religios* gelten. Auf dem Gesundheits-
markt ist bisweilen kaum mehr entscheid-
bar, ob man es mit religids getarnten Psy-
chokonzernen 2 la Scientology oder mit
Therapieanbietern zu tun hat, die sich
ungewollt mit einem auf psychische Hei-
lung umformatierten Bediirfnis nach Heil
und Erlosung konfrontiert sehen. Die
religiose Dispersion ldsst neue Berufe
entstehen, in denen die dsthetisch-thera-
peutischen Sinnelemente des Christentums
aus ihrem dogmatischen Sinnsystem her-
ausgeldst und von freischaffende , Ritende-
signern” an den Wendepunkien einer Bio-
graphie zur Selbst- und Sinnvergewisserung
verunsicherter Individuen eingesetzt wer-
den. Als Resultate religivser Dispersion
lassen sich auch jene sikularen Liturgien
und Wallfahrien verstehen, die aus Anlass
von ,Kultevents” bei Rock- und Popfestivals
oder sportlichen Grofiereignissen ver-
anstaltet werden. Fiindig wird man bei dem
Bemiihen um die Verifikation der Disper-
sionstheorie natiirlich auch in vielen Berei-
chen medialer Kommunikation, sei es, dass
hier religivse Motive ,,umgebucht* und fiir
nicht-religivse Zwecke eingesetzt werden
(2.B. in Werbespots)'' oder sei es, dass be-
stimmten Genres (z.B. Talkshows, Fern-
sehserien) religiose Funktionen zuwachsen
(2.B. Ritualisierung des Alltags)."®

Die Bandbreite von ,Dekonstrukten des
Evangeliums, die etwa im Fernschen zu
neuen ,Sinnbildern“ verarbeitet werden,
deckt nahezu alles ab, was (einst) zum
Bestand  kirchlich  institutionalisierter
Christlichkeit gehdrte: Man denke etwa an
die Neuauflage des Gleichnisses vom ver-
lorenen Sohn in ,,Bitte melde dich* (SAT. 1).
Wer will, kann Wunder erbitten und er-
leben (,Lass Dich iiberraschen®, ZDF). Es
geniigt, einen passenden Wunschzettel an
cinen Sender zu schicken, sich vor laufend-
er Kamera dariiber 7u grimen, einen engen
Angehbrigen seit Jahrzehnten nicht mehr
gesehen zu haben und schon geschieht das
Wunder, dass auf das Stichwort des Mode-
rators eben jener Verwandte aus den Kulis-
sen hervorkommt und man sich triinen-
reich in die Arme fillt. Man kann sich auch
selbst als barmherziger Samariter erweisen
und in den Sparten des ,.Charity-TV*(,Ein
Herz fiir Russland/“Menschen fiir Men-
schen*) — vorzugsweise im Advent — sich an
Spendenaufrufen beteiligen. Es ist sogar
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moglich, Zeuge der Wiederauferstehung
Verstorbener zu werden. Wird in den 20-
Uhr-Nachrichten der Tod cines prominen-
ten Schauspielers vermeldet, geschieht dies
nicht ohne den Hinweis, dass er am setben
Abend noch einmal im einem seiner
grifiten Kinoerfolge zu sehen sein wird.
Prompt ereignet sich nach 23 Uhr seine
elektronische Wiederauferstehung.

Fernsehsendungen haben nicht nur Schau-
und Zeigefunktionen; sie vermitteln auch
das, was sie zeigen, und erfiillen damit
rudimentir die theologischen Definitions-
bedingungen eines Sakramentes: Offent-
lich Siindiges bekennen und Vergehung
crlangen kann man in Sendungen 2 la
,Verzeih mir und |, Nur die Licbe zhlt”.
Ahnliches bieten Beichtstunden in den
Talkshows von Hans Meiser & Co. (RTL)"
oder in der 6ffentlich-rechtlichen Variante
bei Jiirgen Fliege (ARD)". Hier gibt es
Bekenntnisse und buffreic Absolutionen
am lavufenden Band. Die .Talkgiste*
sprechen sich dffentlich aus oder machen
sich Luft und sind hinterher froh, etwas
endlich losgeworden zu sein. Aber nicht
um Erlsung geht es hier, sondern um Ent-
lastung und , Erleichterung“." Den groRen
medialen Segen gibt es fiir Heiratswillige in
der , Traumhochzeit* (RTL)'", als Kleinfor-
mat ist er erhiltlich bei Nina Ruge, die ihr
Klatsch- und Glamourmagazin ,Leute
hente* (ZDF) mit dem Schlusssatz verziert:
,Alles wird gut!”

Viele der in den Medien
antreftbaren  Fragmente
und  Versatzstiicke  des
Christentums sind  auf
ihren religisen Hinter-
grund kaum noch trams-
parent. Sie sind hin-
sichtlich ihrer christlichen
Herkunft noch stirker als
die Inhalte der Zivilreli-
gion ,anonymisiert”" wnd
inhaltlich ..entkernt".
Gleichwohl erinnern sie im
Phiinotyp, in Asthetik und
Semantik noch an die alten
Erscheinungsformen — wie
ctwa diverse Videoclips
belegen, die .Cover-Ver-
sionen™  gregorianischer
Chorile bieten. Es sind
diese entkonfessionalisier-
ten und dekontextua-
lisierten ,,updates™ religio-
ser Traditionen, in denen
die Religion weiterlcht.

Die Frage ist jedoch, ob sic darin auch als
Religion weiter existiert. Kann es scin, dass
..die* Religion ihr Ende {iberlebt hat, ohne
dass erkennbar ist, dass si¢ als Religion
weiterlebt? Haben hier nicht Haupt- und
Nebenrolle die Plitze getauscht? Das
Religitse lebt in einer sikularen Kultur fort
hinsichtlich seiner #sthetischen Neben-
wirkungen, aber nicht hinsichtlich seiner
primiren Gelungsanspriiche fiir eine
transzendenzorientierte Lebensfiihrung des
Menschen. Religion besteht fort als Fundus
Okonomischer Marketingstrategen, als Lie-
ferantin von Zcichen und Symbolen, die aus
ihrem urspriinglichen Sinnzusammenhang
gerissen werden und fiir Werbezwecke her-
halten miissen, als kulturelles Treibgut, das
an nicht-religiése Ufer angeschwemmt wird
und dort auf die sikulare Restverwertung
wartet.

Es dringt sich der Verdacht auf, dass die
okonomischen, isthetisch-medialen und
therapeutischen Dekonstruktionen, De-
kontextuierungen und Inversionen religis-
ser Themen, Symbole und Uberlieferungen
in Wahrheit Dubletten eines Gkonomi-
schen, therapeutischen oder isthetisch-
medialen Lebensverhiltnisses sind. Einst-
weilen bleiben dann lediglich die #stheti-
schen und therapeutischen Erlebnisfor-
mate und Folgewirkungen der Religion
erhalten; ihre Inhalte aber werden im Lauf
der Zeit aufgezehrt. Kurzum: Das Erschein-
ungsbild der dispersen Religion ist nur noch

religionsfdrmig", benutzt werden religiose
konnotierte Layouts, Asthetiken und Seman-
tiken fiir nicht-religidse Inhalte und Ziele.

Wenn diese Schlussfolgerungen zutreffen,
dann ist das definitive Ende der Religion
nur aufgeschoben. In diesem Fall wiiren die
Neukompositionen des Religiosen nur kul-
turelle Einwegprodukte. Die Frage ist, ob
von seiten des Christentums diesen Zer-
strenungen etwas entgegengesctzt werden
kann. Diese Entgegensetning diirfte aller-
dings kaum Aussicht auf Erfolg haben,
wenn sie sich abkoppelt von der modernen
Kultur. Wir haben bereits gesehen, dass fiir
sich allein genommen Religion im Wetthe-
werb um dffentliche Aufmerksamkeit wenig
interessant ist. Religion kann nur dann
Beachtung finden, wenn sie das, was von
sich aus bereits interessant ist, auf neue
Weise noch einmal interessant macht. Aus-
sichtsreicher als ein (raditionalistisches
Umgehen mit der eigenen Tradition scheint
mir der Versuch, das Bemiihen um eine
kulturelle Selbsthehauptung des Christen-
tums zu verkniipfen mit Themen und Pro-
blemen moderner Gesellschaften, zu denen
eine genuin religivse Finstellung einzu-
nehmen sich keineswegs eriibrigt. Das
Christentum hat eine Zukunft, wenn es sich
den religionsproduktiven Momenten stellt,
welche in jenen Prozessen autkommen, in
denen sich die Moderne fortwihrend mo-
dernisiert. Genau darin liegt die Sikulari-
sierungsresistenz der Religion. Das kul-
turclle  Selbstbehauptungsvermégen  des
Christentums wird davon abhingen, ob es
ihm gelingt, resonanzfihig fiir solche siku-
larisierungsresistenten  Daseinslagen zn
werden und seine Resonanz zugleich
modernititskompatibel zu artikulieren.

2. Aufbriiche: Neuformatie-
rung religioser Sinnsuche

Als modernititskompatibel und sikulari-
sierungsresistent kann das Religiose sich
dann behaupten, wenn sich | religionspro-
duktive* Prozesse ausmachen lassen, die
auch in modernen Gesellschaften ablaufen.
Allerdings wird man hierbei auf spezifisch
moderne , Produktionsbedingungen”
achten haben, d.h, im Unterschied 7
agrarisch geprigten Kulturen, mit einer
Verschiebung von Griinden und Anldssen
rechnen miissen, dic ¢s nahelegen, nach
Religion 7u fragen. Fiir den religionssozio-
logischen Beobachter erhirtet sich dann
die Vermutung, dass die Religion deswegen
ihr Ende iiberlebt, weil sich Nachfrage und
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Deutsch-deutsche Wiedervereinigungen:
Warum sind Ost-Frauen erotischer?

Angebot neu formieren bzw. formatieren.
Moglicherweise liegt die Krise des kirchlich
institutionalisierten Christentums gerade
darin begriindet, dass seine Fiihrungseliten
und pastoralen Akteure diese Neufor-
maticrungen nicht wahrnchmen und das-
jenige eine Tradierungskrise nennen, was
in Wirklichkeit eine Innovationskrise ist.

Religiose Fragen driingen sich auf aus den
Zumutungen und Hirten einer technisch-
industriellen Kultur."” Sie resultieren aus der
Zuriickverlagerung der Bewiltigung von
Daseinsrisiken in die personliche Lebens-
welt, nachdem die staatlichen Sicherungs-
systeme an die Grenze ihre Leistungsfihig-
keit gekommen sind: Was ist die Berechti-
gung menschlicher Existenz jenscits der
Méglichkeit bzw. des Zwangs, durch Leistung
oder Geld einen Platz in der Gesellschaft zu
behaupten?'® Wie kann es der Mensch ver-
winden, dass seine Gedanken, Worte und
Werke ihn nicht in der Welt halten konnen
und dass der Lebenssinn, den er sich selbst

gibt, ebenso verganglich ist wie sein Stifter?
Was fehlt dem Menschen, der alles hat und
dennoch iiber das Ganze sciner Lebenszeit
nicht verfiigen kann? Ist das Leben in einer
Welt Giberhaupt ustimmungsfihig, in der es
vieles gibt, das kategorisch zu verneinen
bleibt?

Da in modernen Gesellschaften solche
religivs-existentiellen Fragen modernisie-
rungsbedingt keineswegs verschwinden, hat
auch der Angebotssektor fiir religitse
Lebensdentungen  Konjunktur.  Allerdings
werden auf die ,alten” Sinnfragen in verén-
derter Form Antworten gesucht und gege-
ben. Neu formatiert werden diese Fragen
und ebenso dic Erwartungshaltung gegen-
iiber misglichen religiosen Antworten. Wer
heute abseits doktrindrer Fundamentalis-
men am ReligiGsen interessiert ist, sucht
meist , Weisheit " statt , Dogma” und . Spiritu-
alitie” statt ,Moral”. Neu formatiert wird
auch die Finstellung gegeniiber moglichen
Quellen religioser Daseinsvergewisserung.

An die Stelle der Autoritit iiberlieferter
heiliger Schrifien tritt auch bei den
Anhiingern des Christentums zunehmend die
im eigenen Erleben gefundene Glaubens-
gewissheit. Wic alle religios Aufgeschlos-
senen dicser Tage suchen sie Indizien dafiir,
dass dic Tiiren der Offenbarung nicht schon
vor 2000 Jahren definitiv geschlossen wur-
den. Sie wollen sich nicht zufriedengcben
mit , secondhand-Artikeln* der Kirchenge-
schichte, mit Abschriften einer einmaligen
und unwiederholbaren Offenbarung Gottes.
Ihr Interesse gilt neuen Maglichkeiten des
Direktkontakts mit dem Unbedingten, von
denen nur bekannt ist, dass sie Wege der
(Selbst-) Erfahrung und des eigenen Erle-
bens sein sollen.

Was bedeuten diese Umstellungen fiir die
Frage, als was Religion in diesem Kontext
nachgefragt wird? Sie signalisieren zum
cinen, dass dieses hermeneutische ,Als*
abhingig ist, vom ,,Sitz im Leben™, den das
Religitse einnimmt. Dieser Ort ist immer
seltener in bestchenden sozialen Struk-
turen, sondern immer héufiger das Leben
des Individuums. Das hermeneutische
LAls* des Religitisen ist zum anderen ab-
hingig von der Art und Weise, wie ein Indi-
viduum Zugang zum Thema der Religion
findet. Hierbei geht es weniger um das, was
die Menschen glauben, als um die Weise,
wie sie glauben, d.h. welches Verhiiltnis zu
religiosen Einstellungen sie einnehmen, mit
denen sie sich in ein besonderes Verhéltnis
zu ihren Lebensverhiltnissen setzen. "

3.1.,.Yon auflen nach innen‘:
Psychische Transzendenzen

Wihrend in den 1970er Jahren noch eine
sich sozial und politisch definierende Reli-
giositit die Relevanz jeder Glaubenspraxis an
gesellschafilich erhofften Auswirkungen fest-
machte, hat sich die subjekt- und erleb-

niszentrierte Nachfrage nach Religion in den
1990er Jahren zunehmend mit 4sthetischen
und therapeutischen Interessen legiert. Eine
solche Religiositit ist hiufig 7ugleich
innenorientiert, dh. sie hilt religiosc
Objektivierungen (Riten, Bekenntnisse) nur
insoweit fiir belangvoll, wie sie bestimmte
Wirkungen im religiosen Subjekt hetvor-
rufen: Gefiihle, Stimmungen, Ekstasen,
Betroffenhcit, Ergriffenheit, Trance. Das Pa-
radigma ,.Innenorientierung” und , Selbster-
fahrung" findet seinen empirischen Reflex
auch in der Psychologisierung religivser
Erfahrung. Die Betonung des Gefiihls, die
Hervorkehrung mystischer Traditionen bei
der Erkundung der unbekannten Tiefen-
schichten der Psyche als Lagerstiitten unbe-
wusster Potenzen des Subjekts deuten darauf
hin, dass der Wegfall gesellschaftlich abge-
stiitzter Plausibili¢iten in religiosen Fragen
fiir das Individuum folgenlos bleibt. Es baut
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sich in seiner Innenwelt einen eigenen Plau-
sibilititshorizont auf.

Vor diesem Hintergrund ist auch der Erfolg
der von E. Drewermann angestof3enen
tiefenpsychologischen bzw. therapeutischen
Jnversion  religios-metaphysischer  Aus-
sagen zu sehen. Der neuzeitliche Einsturz
metaphysischer Gewissheiten bleibt hier fol-
genlos. Das  Woher* religidser Offenbarun-
gen crweist sich im Zug der Entdeckung des
Unbewussten als das tiber eine ,Transzen-
denz nach innen* zugingliche menschliche
Sclbst. Was zuvor ,,von oben®, ..aulerhalb*
und unabhingig vom Menschen als , hohere
Macht" vorgestellt wurde, wird nun als Auf-
bruch aus den Tiefen der menschlichen Psy-
che gedeutet. Matrix fiir die Plausibilitit aller
Theologoumena ist das Ensemble archety-
pischer Bilder der Seele.

Dieser Riickbezug auf das religiose Erleb-
nis bietet zudem den Vorzug, dass er alle
Formen eines institutionell-kirchlichen Zu-
griffs auf das religiGse Bewusstsein un-
terlduft, was wiederum dem Grundzug des
neuzeitlichen Zivilisationsprozesses mit sei-
ner umfassenden Individualisierung der Le-
bensformen entgegenkommt. Religion im
Zeitalter der Individualisierung wird hier
unversehens zu einer Anleitung fiir psychi-
sche Transzendenzen. Auch religitse Aus-
landsreisen in den fernen Osten enden letzt-
lich in der Innenwelt des Subjekis. Wer
Reisekosten sparen will, lisst sich zum
~Psychonauten” des eigenen Selbst aus-
bilden und spiirt jene inneren Ressourcen
von Kreativitit und Energie auf, ohne die im
harten Wetthewerb um soziale Anerken-
nung, Karriere und privates Gliick weder
heruflich noch privat etwas zu erreichen ist.

Die Phinomene der religiosen Erlebnis-
suche, der Innenorientierung sowie der
isthetisch-psychologisch bzw. therapeutisch
bestimmten Plausibilitit religioser Gehalte
sind zwar primér diesseits und jenseits des
kirchlich institutionalisierten Christentums
m  finden. Aber Lingst lassen sich
entsprechende ,.Umstellungen* ebenfalls in
den Vollzugsformen und Ausdrucksgestalten
kirchlicher Glaubenspraxis nachweisen.
Dabei £illt auf, dass auch hier die sozialinte-
grative Funktion der Religion hinter jhre
Diographie-integrative* Funktion zuriick-
tritt. Der Gemeindebezug ist sekundir, die
Biographienihe aber unabdingbar, wenn es
7u einem fiir das Subjekt belangyollen Kon-
takt mit der Kirche kommen soll.”

3.2.,.Do it yourselfl: Der
Traum vom eigenen Leben

Es gehort zv den Ambivalenzen der Gegen-
wart, dass einerseits von vielen Kirchen-
angehirigen die lebensgeschichtlich-ord-
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nende Funktion der kirchlich institutionali-
sierten Religiositit - etwa im Blick auf die
kirchenoffizielle Sexualmoral - als Motiv zur
Distanzierung von der Kirche beschrieben
wird. Andererseits wird gerade von Men-
schen, welche oft die dogmatischen Teilnah-
mebedingungen nicht erfiillen, um kirch-
liche Travungen und Taufen nachgesucht.
Bei niherem Hinsehen wird jedoch deutlich,
dass diese meist weniger daran interessiert
sind, von der Kirche biographieprigende
Deutungsmuster zu erhalten. Die Nachfrage
nach Riten und Symbolen richiet sich
vielmehr auf Formen, die im Institutioncllen
das Individuelle akzentuieren. Es geht den
Nachfragern hiiufig mehr um das Ritual als
solches und um die darin aufscheinende
Relevanz des Lreignisses, um dessentwillen
es dieses Ritual gibt, als um eine , offizielle"
Sinndeutung, Das Interesse an religiosen
Inhalten bemisst sich hier weitgehend
danach, ob und inwieweit sic Prozesse der
Selbstthematisierung  und  Selbstvergewis-
serung in Gang setzen. Zunchmend lassen
sich auch Phinomene der .spirituellen
Selbstmedikation  beobachten. In  Eso-
terikkreisen kursiert bereits die Formel
,»Was Gott ist, bestimme ich!**

Die Griinde fiir diese Trends und Tendenzen
diirften Giberwicgend im nicht-religitsen
Bereich liegen. Das Individuum ist in einer
differenzierten und komplexen Gesellschaft
in sciner Lebensfilhrung immer hiufiger
abhiingig von Lebensbedingungen, die sich
seiner individuellen Steuerung und Beein-
flussung entziehen. Aufgrund des Bediirf-
nisscs, wenigstens iiber die Gestaltung der
eigenen, engeren Lebenswelt autonom und
souverén zu verfiigen, kommt es zur Auspri-
gung von Lebensstilen, die Ausdruck eines
Entwerfens und Experimentierens mit vari-
ablen Mustern von . Lebenssinn® sind. Fine
Religionszugehorigkeit, die gekoppelt ist mit
einer festen und kontinuierlichen Gemein-
dezugehorigkeit, ist darum im Riickgang
begritfen. Religion nach dem Ende kommu-
nitir verfasster und definierter Zugeho-
rigkeiten wird nicht zur Privatsache, sondern
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transformiert sich zur ., Individualreligion*.

Es wire jedoch ein religions- und sozialtheo-
retischer Kurzschluss, wollte man aus dem
Riickgang der lebensordnenden Kraft christ-
lich-kirchlicher Lebensdeutungen ein Ver-
schwinden jener Daseinsprobleme ableiten,
auf die sich diese Deutungen bezichen. Mag
der Lebensalltag in funktional differenzierten
Gesellschaften weithin einer eigenen Logik
und Rationalitit folgen, so bedarf es doch
eines Vermogens, das von den einzelnen
sikularen Teilsystemen nicht bereitgestellt
wird, angesichts der Wechselfille des
Daseins diesen Alltag bestehen zu kbnnen.
Religion hat es mit dem Protest zu tun, allen
fragmentarischen, negativen, ambivalenten
Erfahrungen zum Trotz eine konsistente

Lebensdisposition nicht aufzugeben, um ein
eigenes Leben fiihren zu kbnnen.

3.3,Alles Alltag“? Die Suche
nach dem unbestimmten
Besonderen

In der Suche nach einem eigenen Leben
driickt sich in hochgradig individuali-
sierten Gescllschaften eine letzte, kollektive
Sehnsucht aus. ,,Wer heute ... herumreist
und fragt, was die Menschen wirklich
wollen, was sie anstreben, wofiir sie
Kimplen, wo fiir sie der Spaf3 aufhort, wenn
man es ihnen nehmen will, dann wird er auf
Geld, Arbeitsplatz, Macht, Liebe, Gott usw.
stoRen, aber mehr und mehr auf die Ver-
heifungen des eigenen Lebens. Geld meint
cigenes Geld, Raum meint eigenen Raum,
eben im Sinne elementarer Voraussetzun-
gen, ein eigenes Leben zu fiihren. 2

Religivse Individualisten sind jedoch nicht ex
definitione ,,unsoziale” Mitmenschen. Wie
erzwungene Gemeinsamkeiten zu einer Beto-
nung des Individuellen fiihren, so weckt die
Individualisierung des Lebens eine neue
Bercitschaft zur Interaktion. Nicht selten zei-
gen sich religiose Individualisten als ,,anleh-
nungsbediirftige” Einzelganger, dic auf der
Suche nach einer doppelten Gnade sind: Sie
michten ein eigener Mensch sein, aber sie
wollen es nicht allein sein miissen. Thre Indi-
vidualitiit soll bestitigt und zugleich transzen-
diert werden. Daher begeben sie sich auf die
Suche nach temporiren Gemeinschaften. Sie
favorisieren zeitlich und réumlich begrenze
Kontakte, passagere Zugehorigkeiten, par-
tielle Identifikationen. Religitse Singleexis-
tenzen finden sich in scheinbar zufilligen
Frlebnisgemeinschaften” wieder, weil sie
die Orienticrung an demselben Typ von
Erlebnissen zusammenfiihrt. Gesucht werden
Frlebnisse, die ein ,,unbestimmtes Besonde-
res* zum Thema haben. Die Berliner , Love
Parade” kommt ebenso wic das Bonner Feu-
erwerks- und Touristenspekiakel ,,Rhein in
Flammen* ohne bekenntnismiige Zugeho-
rigkeiten aus. Das Auferordentliche wird
hier nicht durch Exklusivititen definiert. Alles
ist hier ,,umsonst und draufen“. Dennoch
sind alle bei etwas Besonderen dabei. Ihnen
wird die Gnade zuteil, etwas Besonderes und
etwas Gemeinsames zu erleben, ohne Abstri-
che an ihrer Individualitét machen zu miis-
sen. Sie erleben etwas AuBeralltigliches, das
gemeinsam kommuniziert wird.

4. Ausblick: Uberlebt die ,,Indi-
vidualreligion“ das Chris-
tentum?

Fiir die Frage, als was Religion weiterlebt,
die ihr Ende als sozio-strukturell abgestiitz-



te Konfession hinter sich hat, ergibt sich
angesichts der Vielfalt der .Dekonstrukte*
herkémmlicher Glaubensformen kein kla-
res und einheitliches Bild. Deutlich
erkennbar ist allenfalls, dass es sich iiber-
wiegend um eine dogmatisch ,entkernte”
Spiritualitit und um die ,light-Versionen*
eines religiosen Ethos handelt. Thre Prota-
gonisten kniipfen bei der ,unerfiillten
Imerlichkeit des Subjekts und seinem
Bewusstsein defizitdrer Authentizitit an
und bieten diesem eine Projektionsfliche,
in der sich das Subjekt wiedererkennt,
statt diesem mit einer Umkehrforderung
cine Anderung seiner Lebenspraxis zuzu-
muten*”. Eine solche Form von ,Reli-
gion“ hat gute Zukunftschancen in ciner
komplexen, funktional differenzierten
Gesellschaft, die sich ansonsten von religi-
gsen Imperativen unbeeindruckt zeigt.
Denn sie ist bezogen auf ein Folgeproblem
funktionaler Differenzierung, das von kei-
nem der geselischaftlichen Teilsysteme
bewiltigt werden kann: Moderne Gesell-
schaften sind darauf angewiesen, dass die
Individuen nicht mit ihrer Individualitit
und dem Ganzen ihrer Personlichkeit in
ihre Teilsysteme eingebunden werden,
sondern nur partiell und zeitweise - in der
Politik als Wihler/in, in der Wirtschaft als
Produzent/in oder Konsument/in. Was
vom Individuum aus betrachtet zunéchst
als Erweiterung seines Handlungsraumes
erscheinen mag, erweist sich aus der Per-
spektive der Gesellschaft als funktionale
Voraussetzung ihres Bestehens. Gefragt in
einer arbeitsteiligen Gesellschaft ist das
mobile und flexible Subjekt, das nur ,auf
Zeit" ihren Teilsystemen angehort und fir
das diese passagere Partizipation die
moderne Weise der Zugehorigkeit zu einer
Gesellschaft geworden ist.

Die sozio-strukturell bedingte Freisetzung
des Individuums konfrontiert die Menschen
in steigendem Maf mit zuvor unbekannten
Problemen der Daseinsgestaltung. Wo in
einer Gesellschaft mit verteilten Zustindig-
keiten iihergreifende Sinnzusammenhiinge
nicht mehr bestehen, kann die Sinnhaftig-
keit des Lebens nur noch in einem eigenver-
antworllichen und selbstdefinierien Um-
gang mit dem Leben erfahren werden. Auf-
grund der Notigung und des Bediirfnisses
der Individuen, wenigstens iiber die Gestal-
tung der eigenen, engeren Lebenswelt zu
verfiigen, kommt es zur Ausdifferenzicrung
von Lebensstilen, die Ausdruck eines Ent-
werfens und Experimentierens mit variablen
Mustern von , Lebenssinn“ sind. Das Religi-
ose begegnet hier als Impulsgeber und Kata-
lysator solcher Prozesse.

Dass diese Prozesse mit Inhalt gefiillt wer-
den, liegt sowohl im Daseinsinteresse des
Individuums als auch im Bestands- und Sta-
bilititsinteresse der Gesellschaft. Insofern

ist dicse Form der sozialen Priisenz des
Religitsen kompatibel mit einer Gesell-
schaft, die fiir religiose Institutionen ten-
denziell keinen strukiurellen AuRenhalt
mehr vorsicht. Sie erweist sich auf den
ersten Blick auch als sikularisierungsresis-
tent, da nicht absehbar ist, ob und wann die
Nachfrage nach |, bestimmungsoffenen
und biographienahen Sinnofferten zum
Erliegen kommt. An cin Ende kiinnen aber
durchaus jene religiésen Sinnsysteme kom-
men, denen an der Vermittlung von Sinn
nur in eins mit der Vermittling eines
bestimmten (dogmatischen oder ethi-
schen) Systems gelegen ist und die nicht
bereit sind, das Depot ihrer Symbole und
den Inhalt ihres Credos der selbsthestimm-
ten Ancignungskompetenz jener Gliubigen
zu iiberlassen, die ihre eigene Lebens- und
Glaubensgeschichte schreiben kdnnen und
wollen.

Allerdings ist auch 7u hezweifeln, ob eine
Hndividualreligion* auf Daver Bestand hat,
wenn sie ~ okonomisch gesprochen — nur
konsumtiv vom Erbe der grof8en spiritucl-
len Traditionen des Christentums oder
anderer Religionen lebt und keinen Beitrag
leistet, dass diese Ressourcen auf regenera-
tivem Niveau bleiben. Wenn sic selbst nicht
spirituell ,,produktiv wird, niitzt ihr der
Vorteil der strukturellen Kompatibilitit mit
einer sikularisierten Gesellschaft gegen-
iiber den einstmals ,.etablierten” Kirchen
und Konfessionen nur wenig,

Fiir das Christentum ist dic dogmatisch
~deregulierte”, diakonisch passive, poli-
tisch enthaltsame und ethisch weitgehend
anspruchslose , Individualreligion* nur in
sehr engen Grenzen cin mogliches Vor-
hild. Vom Christentum wird man trotz aller
Bemiihungen, seine religis aufgeschlos-
senen, aber distanzierten Zeitgenossen
dort abzuholen, wo sie stehen, kaum
erwarten konnen, das Interesse am ,,unbe-
stimmten Besonderen* derart aufzugrei-
fen, dass es auf vage Transzendenzerwar-
tungen und diffuse Heilshoffnungen
wiederum ,,unbestimmt* reagiert. Es kann
sich nicht damit begniigen, im Interesse
am ,unbestimmten Besonderen® bercits
den Glauben an den unbekannten Gott*
zu wihnen (vgl. Apg 17,23). Denn es kann
sein, dass die Anhdnger des unbestimmten
Besonderen in diesem Besonderen letzt-
lich nur das Echo ihrer eigenen Wiinsche
und Angste héren - und sich am Ende
immer nur selbst begegnen. Es mag sein,
dass ihnen der religiose Psychomarkt
dabei behilflich ist, ihr ,,wahres Selbst* zu
finden. Eine solche Transzendenz, die nur
den Abstand zwischen ,Ich* und ,Selbst*
verringert, ist aber noch keine religiose
Transzendenz. In religiosen Transzenden-
zen findet sich der Mensch, indem er von
sich loskommt. Fiir die Individualreligion

gilt dagegen das Motto: , Unruhig ist mein
Herz, bis es ruht — in mir!*

Fiir das Christentum ist dies eine beunruhi-
gende Vorstellung: Religion als Mittel 7ur
Selbstberuhigung? Fiir Christen ist ihr Glaube
unablijsbar vom Moment der Unruhe, deren
Ziel nicht der Mensch ist. Mit dem Hinweis
auf diese Differenz von Christentum und
wIndividualreligion” ist nicht gemeint, dass
das Christentum von vornherein unumstrit-
ten als iiberlegen gilt. Die besondere Situa-
tion des Christentums ist gegenwiirtig ohne-
hin dadurch bestimmt, dass es alle seine
Inhalte nur noch in der Weise des Strittig-
seins besitzt. Aber dies ist allemal besser als
die Existenzweise des Unbestimmten.

Anmerkungen:

' Religion meint im Folgenden ein spezifi-

sches Verhiltnis des Menschen zu seinen
Lebensverhdltnissen. Am Leben sein heifdt:
wein Verhilinis haben* (E. Jiingel). Jeder
Mensch ist in der Weise am Leben, dass er/sie
ein Verhdltnis hat 7ur Gesellschaft, Natur,
Geschichte und zu sich selbst. Diese (pri-
miren) Verhiltnisse werden nach MaBgabe
bestimmter Parameter gestaltet und gedeutet,
die sich aus der ,existenzialen“ Verfassung
menschlichen Daseins ergeben und mit der
Befristung menschlicher Lebenszeit, der
Erschopfbarkeit der Lebensressourcen sowie
der Ungewissheit kiinftiger Lebenslagen in
Zusammenhang stehen. Menschliche Lebens-
verhiltnisse kénnen z.B. nach 6konomischen
Gesichtspunkten bestimmt und gestaltet wer-
den. Okonomisch gestaltete Lebensverhilt-
nisse beziehen sich auf die Frage, wie unter
Knappheitshedingungen (von Ressourcen und
Lebenszeit) eine optimale Relation von Mitteln
und Zwecken bei der Produktion und
Verteilung von Glitern hergestellt werden kann
und wie teuer es cinem kommt, wenn man
diese optimale Relation verfehlt. Zu diesen
(priméiren) Lebensverhiltnissen, ihren Deu-
tungen und kulturellen Ausformungen kann
man nun wiederum unterschiedliche Einstel-
lungen haben. Denkbar ist eine moralische
Einstellung, die an das 5konomische Umge-
hen mit den Knappheitsbedingungen mensch-
licher Existenz die Frage anschliefSt, wic unter
Ungewissheitsbedingungen menschlichen Er-
kennens eine veraniwortbare Relation von
Handlungsmotiven, -zielen und -folgen gefun-
den werden kann. Die Schliisselfrage kann
hier lauten: Sind (6konomische) Handlungen
verantwortbar, deren Folgen nicht abzu-
schiitzen sind bzw. von deren Folgen nicht Klar
ist, ob sie die Zustimmung aller mog-
licherweise Betroffenen finden? Es ist aber
auch moglich, auf dieser Reflexionsstufe
erncut nach okonomischen Parametern zu
verfahren und eine moralische Einstellung in
eine dkonomische zu intcgrieren. Die Leit-
frage lautet dann: Was kostet es mich, unter
okonomischen Knappheitshedingungen nach
den moralischen Parametern des Handelns
unter Ungewissheitshedingungen zu verfah-
ren? Im Unterschied 7u diesen Lehenseinstel-
lungen, deren Maf$ das Integral der weltim-
manenten Lebenshedingungen bildet, wird als
religios" eine solche Einstellung 7u diesen
Lebensverhiltnissen bezeichnet, welche diese

11



wn

~

12

Lebensverhidltnisse ,.transzendiert*, d.h. auf
das bezieht, was den Menschen unbedingt
angeht, ihn unausweichlich betrifft und zu-
gleich im Integral der weltimmanenten
Lebensbedingungen nicht aufgeht. Religionen
sind lkulturelle Ausdrucksformen eines
solchen Verhéltnisses zu unseren Lebensver-
hiltnissen. In diesen Ausdrucksformen (z.B.
in Gestalt von Riten und Liturgien, Bekenninis-
sen, Lehrschriften und einem lebenswelt-
lichen Ethos) ist Religion gesellschaftlich
antreffbar und soziologisch beschreibbar.

Vgl hierzu H. Kiecer/A. Miuer (11g.), Reli-
gion des Biirgers. Zivilreligion in Amerika
und Europa, Miinchen 1986; R. Scrieper, Civil
Religion. Die religidse Dimension der politi-
schen Kultur, Giitersloh 1987, W. VoGuiE,
Zivilreligion in der Bundesrepublik
Deutschland, Giitersloh 1994; M. Hupe-
BravDT, Politische Kultur und Zivilreli-
gion, Wiirzburg 1996.

Vgl. M. N. Eserrz, Die Dispersion des
Religidsen, in: H. Kochanek (Hg.), Ich habe
meine eigene Religion. Sinnsuche jenseits der
Kirchen, Ziirich/Diisseldorf 1999, 210-231;
H.-J. Homy, Zerstreuungen. Religion zwi-
schen Sinnsuche und Erlebnismarkt, Diissel-
dorf 1998, 12-26 (Lit.).

Vgl. J.-J. Rousseau, Vom Gesellschaftsver-
trag. Stuttgart 1977.

Vgl R. N. Beiay, Zivilreligion in Amerika,
in: H. Kleger/A. Miiller (Hg.), Religion des
Biirgers, 19-41.

Als einschlagig gilt der Aufsatz von 1. Lisst,
Staat und Zivilreligion. Ein Aspekt politi-
scher Legitimitit, in: H. Kleger/A. Miiller
(Hg.), Religion des Biirgers, 195-220. Eine
umfassende Auswertung weiterer Veroffent-
lichungen Liibbes und der Sekundirliteratur
bietet W. Vocrig, Zivilreligion in der Bun-
desrepublik Deutschland, 74-207.

H. Lisst, Religion nach der Aufklirung,
Graz/Wien/Koln 1986, 320 f. Vgl. ebd.: . Zivilre-
ligion ist das Ensemble derjenigen Bestinde
religioser Kultur, dic in das politische System
faktisch oder sogar formlich-institutionell...,
integriert sind, die unbeschadet gewihrleisteter
Freiheit der Religion die Biirger unabhéngig von
ihren konfessionellen Zugehtrigkeitsverhilt-
nissen auch in ihrer religiosen Existenz an das
Gemeinwesen binden und dieses Gemeinwesen
selbst in seinen Institutionen und Repriisentan-
ten als in letster Instanz religiés legitimieren,
das heit auch im religiosen Lebensvollmg
anerkennungsfihig darstellen.*

Vgl. hierzu E. Kiausa, Die deutsche Ge-
denkreligion des Holocaust, in: Merkur
53 (1999) 911-921.

Auch innerhalb einer gesellschafilich enga-
gierten Theologie dominieren kritische Reak-
tionen auf ein Konzept von Zivilreligion, das
dem Religitisen die Rolle eines prophylaktisch
oder therapeutisch einzusetzenden Mittels
gegen Politikversagen zuweist, das Christen-
tum avf die Funktion eines politischen Sedativ
reduziert und seine kulturelle Priisenz in die
Nihe von Folklore riickt. Vgl. hierzu etwa J. B.
Mutz, Jenseits biirgerlicher Religion,
Miinchen/Mainz 1980.

N. Lunman, Die Religion der Gesellschaft,
Frankfurt 2000, 125.

""" vgl. hierzu mit zahlreichen Beispielen W. Istn-

BERG/M. SeiLMany (Hg.), Konsum als Reli-
gion? Uber die Wiederverzauberung der Welt,
Mbnchengladbach 2000.

Vgl. G. THomas, Medien — Ritual — Religion.
Zur religisen Funktion des Fernsehens,
Frankfurt 1998.

Vel. J. Retcneriz, \Wem Meiser die Siinden
vergibt*, in: Familienbildung 4/1996, 38-41.

1 Vgl. R. Schientr, Die Talkshow als ,siku-
larisierte Beichte“? Jiirgen Flieges Seel-
sorge und der Wille zum Wissen, in: medien
praktisch 22 (1998) 51-56.

Vgl. P. Winteriore-Spurw/K. Linpert (Hg.), Die
Lust am offentlichen Bekenntnis. Person-
liche Probleme in den Medien, St Ingbert
1999; E. lurty, TV-Talk und Beichte, in:
Communio 27 (1998) 165-178.

Vel. J. Reichertz, LIch liebe, liebe, liebe
Dich!“ Zum Umgang mit der Fernsehsendung
JTraumhochzeit’, in: Soziale Welt 45 (1994)
1-23.

Vgl. ausfiihrlicher H.-J. Hony, GegenMythen.
Religionsproduktive Tendenzen der Gegen-
wart, Freiburg/Basel/Wien *1996.

Vel. hierzu die hinsichtlich religioser Apolo-
gelik unverdichtige Studie von A. Gorz, Kritik
der okonomischen Vernunfl. Sinnfragen
am Ende der Arbeitsgesellschaft, Hamburg
1994.

Dic folgenden Ausfihrungen greifen riick
auf I1-]. Hows, Vom Lebenssinn znm
Lebenstil? Religidse Spurensuche in moder-
nen Lrlebniswelten, in: Renovatio 55 (1999)
67-74.

Vgl. vor diesem Hintergrund die Problem-
anzeige von M. Ilocnschin, Wie verdndern
sich die gesellschaftlichen Vorausset-
zungen fiir die Gemeinde?, in: LebSeel 51
(2000) 18-23.

Vgl. ausfithrlicher K. Gagrizr (11g.), Religidse
Individualisierung oder Sikularisie-
rung. Biographie und Gruppe als Berugs-
punkte moderner Religiositdt, Giitersloh
1996; M. KricarLsw/F Sroiz (H1g.), Ein jedes
Herz in seincr Sprache... Religiose Indivi-
dualisiernng als Herausforderung fir die
Kirchen, Ziirich/Basel 1996.
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H. Saver, Abschied von der sikularisier-
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