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Religiose Transformationsprozesse im Schweizer
Katholizismus vierzig Jahre nach dem Zweiten Vatikanum —
aus religionssoziologischer Perspektive

Alfred Dubach

Das Zweite Vatikanum war der grosse Aufbruch zu einem welt- und zeitoffenen
Christentum. Das Konzil brach den Schutzpanzer auf, mit dem sich die Kirche
jahrhundertelang gegen den sich immer mehr beschleunigenden Wandel in der
Gesellschaft zu immunisieren suchte. Die Konzilsviter diirften sich wohl kaum
ganz im Klaren dariiber gewesen sein, in welche Transformationsprozesse die
Kirche in den modernen westlichen Gesellschaften dadurch geraten sollte. Infol-
ge des 6konomischen und technologischen Modernisierungsschubs der letzten
Jahrzehnte hat sich auch das religiose Selbstverstindnis der Katholikinnen und
Katholiken in der Schweiz nachhaltig veréndert.

Die Kirche stellt keinen geschichtsenthobenen Raum reiner Geister dar. Sie
muss als Werk von Menschen fiir Menschen, als sozialer Kommunikations- und
Handlungszusammenhang in enger Wechselbeziehung zu den kulturellen und so-
zialen Lebensverhiltnissen einer Zeit verstanden werden, als Teil eines gesell-
schaftlichen Ganzen, in Verschrinkung mit den sozialen Konstitutionsbedingun-
gen und Eigengesetzlichkeiten einer Zeitepoche.

Funktionale Differenzierung als Baustein der Moderne

Wenn es einen common sense soziologischer Gesellschaftstheorie gibt, dann be-
steht dieser ohne Zweifel in der Annahme, dass Gesellschaften in der entfalteten
Moderne ausdifferenzierte Einheiten sind. In Anlehnung an Niklas Luhmanns
Theorie funktionaler Differenzierung lassen sich moderne Gesellschaften begrei-
fen als Einheiten aus operativ autonomen, eigenlogisch organisierten funktiona-
len Teilsystemen. Mit der durchgesetzten funktionalen Differenzierung der Ge-
sellschaft werden die einzelnen Teilsysteme zu ausschliesslichen Referenzpunk-
ten ihrer selbst. Das Wirtschaftssystem etwa besteht aus allen Kommunikationen,
die als Zahlung oder Nicht-Zahlung fungieren, Recht kommuniziert Sachverhalte
im Hinblick auf Recht und Unrecht, Politik im Hinblick auf machtférmige Ent-
scheidungen, die wissenschaftliche Kommunikation operiert stets im Hinblick
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auf wahre und nicht-wahre Sachverhalte. Religion unterscheidet sich von ande-
ren Teilsystemen tiber den bindren Code Transzendenz/Immanenz. Fir Wirt-
schaft, Recht, Politik, Wissenschaft und Religion erscheint die Welt stets nur als
okonomischer, rechtlicher, politischer, wissenschaftlicher und religioser Kos-
mos. Aus den eigendynamischen Prozessen in und den Interdependenzen zwi-
schen den gesellschaftlichen Teilsystemen sowie der Verarbeitung von deren
Anspriichen durch die betroffenen Menschen resultiert das typische Bewusstsein
von Dynamik und Wandelbarkeit in modernen Gesellschaften.

Als besonderes Signum der Modeme ergibt sich aus dieser systemtheoreti-
schen Perspektive, dass die moderne Gesellschaft sich nicht mehr durch einen
iiberwilbenden Gesamtsinn oder normative Ordnungen integrieren ldsst. Die Re-
priasentation des Ganzen im Ganzen wird per se paradox, weil kein Teilsystem
mehr in der Lage ist, fiir das Ganze zu sprechen.

Die gesellschaftlichen Funktionsbereiche werden nicht mehr durch einen allen
gemeinsamen Sinn integriert.' Es ist nicht mehr moglich, die Welt als Ganzheit
von einem Standpunkt aus zu begreifen. «Moderne Gesellschaften sind konstitu-
tionell multiperspektivisch verfasst.»® Die Welt lasst sich nicht mehr aus einer
Zentralperspektive begreifen.

Subjektivierung der Lebensfiihrung

Dieser Transformationsprozess impliziert die Entlassung der Lebensfiihrung aus
der totalen Konditionierung durch die Gesellschaft wie in der Vormoderne, den
Verlust einer umfassenden sozialen Einbettung und Sinnstiftung. «Der einzige
Ort, an dem die disparaten Teile der Gesellschaft verbunden werden, ist das Indi-
viduum, das die unterschiedlichen sozialen Anspriiche in Einklang zu bringen
hat.»’ In einer nach Funktionsbereichen differenzierten Gesellschaft kann keine
Weltanschauung mehr in Anspruch nehmen, einen Gesamtsinn und eine Lebens-
ordnung zu reprisentieren, die fiir alle Bereiche und alle Personen gleichermas-
sen Giltigkeit besitzt. Es wird daher mehr und mehr zur Aufgabe jeder und jedes
einzelnen, in Bezug auf sich selbst ein Deutungsmuster fiir das eigene Leben zu
entwerfen. Fiir den einzelnen verschirft sich das Problem, wie er die Frage nach
dem Sinn des Lebens beantworten soll.

Das Individuum wird gewissermassen zum letzten Fluchtpunkt seiner selbst.
Es muss sich zukunftsoffen und flexibel unter sich stindig verdndernden Um-
stinden je neu entwerfen und in Szene setzen, sich in Kommunikation mit an-
deren vergewissern. Mit den im Zuge der Modernisierung verdnderten Bedin-

Siehe Wolfgang Welsch, Unsere postmoderne Moderne, Weinheim 1988.

Franz-Xaver Kaufmann, Die Entwicklung von Religion in der modernen Gesellschaft, in:
Klaus D. Hildemann (Hg.), Religion — Kirche — Islam. Eine soziale und diakonische Heraus-
forderung, Leipzig 2003, 21-37, 27.

Armin Nassehi, Religion und Biographie. Zum Bezugsproblem religioser Kommunikation in
der Moderne, in: Monika Wohlrab-Sahr (Hg.), Biographie und Religion. Zwischen Ritual
und Selbstsuche, Frankfurt a.M. 1995, 103-126, 114.
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gungen der Identitdtsfindung sieht sich jede und jeder gezwungen, sich selbst zu
(er)finden. «Identitat, Selbstverwirklichung werden nun zu quasi religiésen Me-
taphern.»*

Die Integration in die Gesellschaft erfolgt nicht mehr wie in der Vormoderne
durch eindeutige Zuordnung und Einordnung, durch die der individuellen Exis-
tenz ein fester Platz innerhalb der Gesellschaft zugewiesen wurde. Unter den Be-
dingungen struktureller Differenzierung geschieht Integration iiber partielle Ein-
bindungen in funktionsspezifische Kommunikations- und Handlungskontexte.
Individuelle Existenz konstituiert sich im Verlaufe einer Biographie durch Selbst-
festlegungen im Bestimmungsbereich der Funktionssysteme durch Synthese im
Einzelnen selbst.’

Die Individuen sehen sich erhéhten Anforderungen in ihrer Identititsfindung
ausgesetzt. «Dem Individuum wird jetzt zugemutet, sich durch Bezug auf seine
Individualitdt zu identifizieren. [...] Dem Individuum wird zugemutet, in Selbst-
beobachtung und Selbstbeschreibung auf seine Individualitit zu rekurrieren. Das
heisst aber nicht zuletzt: sich selbst in einer Weise zu verstehen, die fiir ein
Leben und Handeln in pluralen, nicht integrierten Kontexten geeignet ist.»®
Identitdt entwickelt sich nicht mehr in Aneignung einer gesellschaftlich verfass-
ten Ordnung, sondern im Gegeniiber zu einer multiplen Wirklichkeit. «An die
Stelle des schlichten Modells der Ubernahme eines Musters von Identitdt und
Lebenslauf tritt die Perspektive der lebenslidnglichen Arbeit an der Biographie
und der Suche nach Sinn und Identitit.»’

Nachdenken iiber sich selbst ist «eine spezifisch moderne Attitude» gewor-
den.® Nicht von allen Zeiten und Gesellschaftsordnungen, sondern nur von der
«neuesten» Moderne, ldsst sich sagen, sie sei einem Selbstthematisierungsschub
sondergleichen unterworfen worden. Nie waren die Lebensverhiltnisse derge-
stalt, dass sich die Menschen so stark auf die Fragen der eigenen Selbstwerdung
einlassen mussten. «Fiir das Individuum bedeutet dies, dass es die Suche nach
der Identitdt und damit auch die Ausbildung der Individualitit im stindig erneu-
erten Bezug auf sich selbst vorantreibt.»’ Kaum je glaubten zumindest so viele
Menschen in ganz unterschiedlichen Lebenslagen, schicksalshaft zu personlicher
Selbstthematisierung und Selbstvergewisserung gezwungen zu sein.

Franz-Xaver Kaufmann, Religion und Modernitit. Sozialwissenschaftliche Perspektiven,
Tibingen 1989, 193.

Siehe Armin Nassehi, Inklusion, Exklusion, Integration, Desintegration. Die Theorie funk-
tionaler Differenzierung und die Desintegrationsthese, in: Wilhelm Heitmeyer (Hg.), Was
hilt die Gesellschaft zusammen? Bundesrepublik Deutschland: Auf dem Weg von der Kon-
sens- zur Konfliktgesellschaft, Frankfurt a.M. 1997, 113-148.

Niklas Luhmann, Gesellschaftsstruktur und Semantik. Studien zur Wissenssoziologie der
_ modernen Gesellschaft, Bd. 3, Frankfurt a.M. 1993, 215.

Karl Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg 1992, 141.

Robert Hettlage, Einleitung: Identititen in Umbruch. Selbstvergewisserung auf alten und
neuen Biihnen, in: ders./Ludgera Vogt (Hg.), Identititen in moderner Welt, Wiesbaden 2000,
9-51,9.

Rainer Zoll, Der soziokulturelle Wandel in der Bundesrepublik. Die These eines neuen kul-
turellen Modells — eine kurze Darstellung der Ergebnisse der sozialwissenschaftlichen Un-
tersuchung «Arbeitsorientierungen von Jugendlichen», in: ders. (Hg.), Ein neues kulturelles
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Der Ubergang von einer Knappheits- zu einer Wohlstandsgesellschaft riickte
das «Projekt des schonen Lebens»'’ ins Zentrum menschlicher Aspirationen. Die
explosionsartige Ausdehnung des Spielraumes fiir Geschmack und Stil, fiir An-
sichtssachen und Lebensphilosophien, fiir Moralitdt und Lebensfiihrung begriin-
det Subjektivitit als relevantes Ordnungsprinzip der Gegenwartsgesellschaft.

Die Subjektivitdt und ihre prekdr gewordene Stabilitdt gewinnt an Bedeutung
auch in der Ausgestaltung von Religiositit. Subjektive Erfahrungen, Priferenzen
und Interessen werden «zum Massstab, Leitfaden und zur Quelle fiir Weltauftas-
sungen».'' Mit dem Begriff der Subjektivierung der Religion bezeichnet Hubert
Knoblauch «die zunehmende Verlagerung der religiosen Themen in das Subjekt
und damit die zunehmende Relevanz des Selbst und seiner subjektiven Erfahrun-
gen. Subjektivierung bezieht sich also darauf, dass sich Religion fiir einen gros-
ser werdenden Teil der Gesellschaft in der jeweils eigenen, subjektiven Erfah-
rung bewihren muss».'”

Ernst Troeltsch versuchte bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts diese Form
von Religiositit mit dem Begriff «Mystik» zu erfassen."” «Der Begriff der Mys-
tik ist insofern angemessen gewihlt, weil hier das Verhiltnis zur christlichen
Uberlieferung nicht primir tiber Lehre bestimmt wird, sondern iiber Formen re-
ligioser Erfahrung, die héchst individuell sind, kaum kommuniziert werden kon-
nen»'* und inhaltlich hochst Vielfiltiges umfasst.

Der Giitemassstab fiir die religiose Daseinsdeutung wird tiber die innere Fort-
entwicklung des Selbst ermittelt. Subjektivierung bezeichnet die Tendenz einer
wachsenden Zahl von Gesellschaftsmitgliedern, die personliche Entwicklung als
Evidenz- und Giitekriterium ihrer Religion anzusehen. Im Blick auf sich selbst
fragt der einzelne nach dem Sinn des Lebens, hier gilt es, grundlegende Orientie-
rung zu gewinnen.

Der religios interessierte Einzelne wird zur letzten Instanz in Fragen der reli-
giosen Wahrheit und der richtigen Lebensfithrung. Die Perspektive des «Gan-
zeny» ldsst sich nur mehr aus der Perspektive der individuellen Konstitution von
Wirklichkeit gewinnen. «Denn die Perspektive des «Ganzen» ldsst sich nicht wei-

Modell. Zum soziokulturellen Wandel in Gesellschaften Westeuropas und Nordamerikas,
Opladen 1992, 11-22, 16.

' Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt a.M.
1992, 38.

"' Hubert Knoblauch, «Jeder sich selbst sein Gott in der Welt». Subjektivierung, Spiritualitit
und Markt der Religion, in: Hettlage/Vogt (Hg.), Identititen in der modernen Welt (wie
Anm. 8), 201-215, 205.

> Hubert Knoblauch, Die Sichtbarkeit der unsichtbaren Religion. Subjektivierung, Markte und
die religiose Kommunikation, in: Zeitschrift fir Religionswissenschaft, 5 (1997), 179-202,
180.

' Emnst Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen. Neudruck der Aus-
gabe Tubingen 1912, Teilband II, Tiibingen 1994/1912, 967.

'* Karl-Fritz Daiber, Religiose Gruppenbildung als Reaktionsmuster gesellschaftlicher Indivi-
dualisierungsprozesse, in: Karl Gabriel (Hg.), Religiose Individualisierung oder Sikularisie-
rung. Biographie und Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositit, Giitersloh 1996, 86—
100, 93.
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ter aus der Sicht des Kosmos oder der Geschichte gewinnen, sondern lediglich
aus der Perspektive individueller Konstitution von Wirklichkeit. Das «Ganze»,
worauf Religion immer zu rekurieren hat, kann demnach heute nur mehr das
«Ganze> des je individuellen Lebensprozesses sein, d.h. die je eigene sinnkonsti-
tuierende <innere Dauer>.»'

In der Religion geht es nach Thomas Luckmann um «das individuelle System
detzter Bedeutungen»»'®, «die gewissermassen die legitimatorische Ebene der
personlichen Identitit bilden»'’. Ulrich Oevermann verkniipft mit moderner Re-
ligiositdt den Bewdhrungsgedanken. Stehen gesellschaftlich verbiirgte Vorstel-
lungen fiir die Beantwortung der Sinnfrage nicht mehr zur Verfiigung, dann ver-
bleibt als einzige Moglichkeit, dass jedes Subjekt in der Rekonstruktion der eige-
nen Biographie eine Antwort entwickelt, sei es wie bei Oevermann als «Bewih-
rung»'® oder wie bei Luckmann als subjektbezogene Lebensfiihrung aus letzten
Relevanzen.

Gemeint ist damit eine innere Fortentwicklung des menschlichen Selbst im
Sinne einer personlichen Spiritualitit. «Der Begriff der Spiritualitdt erlaubt es
zum einen, auf eine religiose Wirklichkeit Bezug zu nehmen, ohne an instituti-
onell definierte Vorstellungen des Religiosen anschliessen zu miissen. Dies ge-
lingt ihm, zum anderen, gerade deswegen, weil er auf die Dimension der subjek-
tiven Erfahrung der Transzendenz rekuriert.»'”

«Die Produktion personlicher Identitdt verlagert sich [...] in kleine Unterneh-
mungen privater Hand, namlich in das menschliche Individuum.»* Jede und je-
der scheint auf der Suche nach seiner verlorenen Identitdt zu sein. Wie die hete-
rogenen gesellschaftlichen Anspriiche ausbalanciert und zu einem stimmigen Ge-
samtentwurf verbunden werden konnen, stellt sich jedem einzelnen als dauernde
Aufgabe.

«Werden Individuen zum Ort, an dem sich Religion anlagert, wird Identitét zu
einem Leitthema»®' einer neuen Sozialgestalt der Religion. Zentral erscheint
«das Problem der Identititsgewinnung und -erhaltung unter den Bedingungen
manifester Uberkomplexitit der «Welt>».*

' Armin Nassehi/Georg Weber, Tod, Modernitit und Gesellschaft. Entwurf einer Theorie der
Todesverdriangung, Opladen 1989, 416.

'* Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religion. Mit einem Vorwort von Hubert Knoblauch,
Frankfurt a.M. 1991, 123.

'” Monika Wohlrab-Sahr, Religionslosigkeit als Thema der Religionssoziologie, in: Pastoral-
theologie, 90 (2001), 157167, 161.

' Ulrich Oevermann, Ein Modell der Struktur von Religiositit. Zugleich ein Strukturmodell
von Lebenspraxis und von sozialer Zeit, in: Monika Wohlrab-Sahr (Hg.), Biographie und
Religion. Zwischen Ritual und Selbstsuche, Frankfurt a.M. 1995, 27-102, 27 ff.

' Knoblauch, «Jeder sich selbst sein Gott in der Welt» (wie Anm. 11), 214.

*® Thomas Luckmann, Lebenswelt und Gesellschaft, Paderborn 1980, 138.

*' Monika Wohlrab-Sahr/Michael Kriiggeler, Strukturelle Individualisierung versus autonome
Menschen oder: Wie individualisiert ist Religion? Replik zu Pollack/Pickel: Individualisie-
rung und religiéser Wandel in der Bundesrepublik Deutschland, in: Zeitschrift fiir Soziolo-

" gie, 29 (2000), 240-244, 241.

“ Franz-Xaver Kaufmann, Auf der Suche nach den Erben der Christenheit, in: Max Haller et
al. (Hg.), Kultur und Gesellschaft, Verhandlungen des 24. Deutschen Soziologentags, des
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Identitatsfindung tiber Kommunikation

Man wiirde der gegenwirtigen religiosen Situation nicht gerecht, wenn man da-
von ausginge, die Subjektivierung flihre zu lauter «Sonderfillen» in Sachen Reli-
gion, jede und jeder miisste fuir sich allein entscheiden, was fiir sie/ihn die rich-
tige Religion sein soll.

Die Wabhl seiner Lebensgestaltung trifft der einzelne nicht véllig autonom und
allein nach Massgabe seiner Authentizitat. Identitit ergibt sich aus der Perspek-
tive, die andere von uns haben. «Der Weg zum Ich geht vom Du aus oder durch-
lduft es doch als wichtigste Station.»™

Identitdt verwirklicht sich im Wechselspiel zwischen Selbststeuerung und
Fremdzuschreibung. In der Reziprozitit der Perspektiven, der wechselseitigen
Spiegelung, bildet sich Identitat aus.

«Die Ausbildung der personlichen Identitit ist in der Kommunikation mit an-
deren begriindet.»”* Kommunikation fiihrt zu einem «Spiegeleffekt», der es er-
moglicht, den Sinn eigener Erfahrungen aus der Reaktion anderer zu erschlies-
sen. «Das Individuum erfdhrt sich nicht direkt als solches, sondern nur indirekt,
namlich von den Standpunkten der anderen» aus.”

In der Kommunikation mit anderen entstehen Symbole und Deutungen, die
den Umgang mit Transzendenz regeln. «In der Wir-Beziehung sind unsere Er-
fahrungen voneinander nicht nur koordiniert, sondern auch wechselseitig be-
stimmt und aufeinander bezogen.»**

In der Kommunikation wird eigenes Erleben mit spezifisch religidsem Sinn
versehen. Oder um es mit Niklas Luhmann zu sagen: «Nur als Kommunikation
hat Religion eine gesellschaftliche Existenz. Was in den Kopfen der zahllosen
Einzelmenschen stattfindet, konnte niemals zur «Religion» zusammenfinden — es
sei denn durch Kommunikation.»”’

Well es so etwas wie Normalitdt in unserer Gesellschaft nicht mehr gibt, ist
alles zum Gegenstand der Kommunikation geworden. In unserer vieldeutigen
Zeit und ihren unterschiedlichen Lebensformen und -varianten, in der eingefah-
rene und zugleich sicherheitsgewidhrende Verhaltenskonventionen verblassen,
chemals giiltige Lebensregeln und Alltagsroutinen nachhaltig in Frage gestellt
und Normalitdtsmassstdbe «aus einem Guss» aufgeweicht werden, muss die Le-
bensfithrung stidndig situativ in Kemmunikaticn mit anderen ausgehandelt wer-
den.

11. Osterreichischen Soziologentags und des 8. Kongresses der Schweizerischen Gesell-
schaft fur Soziologie in Ziirich 1988, Frankfurt a.M. 1989, 277-288, 280.

> Alois Hahn/Herbert Willems, Modemnitit und Identitdt, in: Sociologia Internationalis, 34
(1996), 199-226, 199,

** Knoblauch, Die Sichtbarkeit der unsichtbaren Religion (wie Anm. 12), 188.

- George Herbert Mead, Mind, Self and Society, Chicago 1950, 138.

6 Alfred SchiitzzThomas Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, Bd. 1, Frankfurt a.M. 1991,
96.

%’ Niklas Luhmann, Religion als Kommunikation, in: Hartmut Tyrell/Volkhard Krech/Hubert
Knoblauch (Hg.), Religion als Kommunikation, Wiirzburg 1998, 135-145, 137.
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Kommunikation wird zur Form, in der vor allem Jugendliche und junge
Erwachsene ihre Welt erfahren. «Alles ist zum Gegenstand der Kommunikation
geworden, weil nichts mehr sicher ist. Alles muss sich in und durch Kommuni-
kation legitimieren»™ — ob es sich um eine berufliche Entscheidung oder den
Glauben an Gott handelt. In der Kommunikation geschieht die Kreation von sich
selbst. Sie ist iiber weite Teile Identititsrhetorik, «Rhetorik einer Identitit, die
sich ausprobiert, die sich herausbildet. Selbstverwirklichung {iber Kommunika-
tion».*’

Jugendliche und junge Erwachsene eignen sich ihre «Identitit in einem inter-
subjektiven Zusammenhang in eigener Kompetenz» an.’’ In einer Zeit, in der es
immer weniger lebensweltliche Selbstverstiandlichkeiten gibt, sind die Jugendli-
chen und jungen Erwachsenen gezwungen, in Kommunikation mit anderen ihre
eigenen Lebensoptionen zu gewinnen. Alles muss erst kommunikativ verhandelt
werden, bevor Weiteres angegangen wird. Das Bediirfnis nach Kommunikation
ist so grundlegend, dass von einer kommunikativen Grundhaltung gesprochen
werden kann. «Die kommunikative Vergewisserung schliesst alle Inhalte ein,
auch Gott.»"'

Ein kommunikatives Leitmedium in unserer Gesellschaft ist das Fernsehen.
Nach der neuesten Univox-Umfrage gehort das Fernsehen zur Lieblingsbeschif-
tigung in der Freizeit. 80% der Bevdlkerung sehen fast tdglich mindestens eine
Stunde fern und weitere 16% mindestens wochentlich. Es versorgt die Menschen
mit Lebensdeutungsoptionen. Sogenannte «Daily Soaps» und Talkshows werden
von Jugendlichen oft und gerne gesehen. In ihnen wird viel gesprochen und alles
wird ausdiskutiert. Jugendliche verstehen sie als Lernprogramme, mit sozialen
Problemen umzugehen. Sie lernen, wie Beziehungen ablaufen oder Konflikte ge-
16st werden, was relevant im Leben ist. In den Chatrdumen des Internet wird das
Dauerpalaver fortgesetzt. In Verbindung mit dem Mobiltelefon und dem Internet
wird das Fernsehen zu einem interaktiven Kommunikationsmedium.

Die Vielfalt der individuellen Wahlmoglichkeiten, ohne verldssliche Orientie-
rungen, Entscheidungen fillen und Diskrepanzen zwischen der denkbaren Viel-
falt von biografischen Entwiirfen und der beschrinkten Realitdt verarbeiten zu
miissen, ldsst keine andere Wahl als iiber stindige Kommunikation mit anderen
eine valable Daseinsinterpretation fiir sich selbst zu finden.

Die Kommunikation dient den Jugendlichen und jungen Erwachsenen «der
intersubjektiven Koordination von Handlungen, wo sozial selbstverstindliche
Geltungsanspriiche nicht oder nicht mehr vorhanden sind und daher intersubjek-
tiv erst hergestellt werden miissen».”> In ihr werden dariiber hinaus Entschei-
dungsgriinde fiir das individuelle Verhalten verhandelt, um «Entscheidungshilfen
fir das eigene Handeln zu gewinnen. Gespriache z.B. mit Freunden und Freun-

fg Zoll, Der soziokulturelle Wandel in der Bundesrepublik (wie Anm. 9), 16.

* Ebenda, 21.

** Rainer Zoll et al., Nicht so wie unsere Eltern! Ein neues kulturelles Modell?, Opladen 1989,
78.

* Ebenda, 200.

** Ebenda, 236.
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dinnen iiber Berufsvorstellungen, das alltigliche Zusammenleben usw. dienen
dazu, eigene Handlungsentwiirfe, die sich eben nicht mehr von selbst verstehen,
auf fiir einen selbst tiberzeugende Griinde zu stiitzen. Gerade fiir Jugendliche, die
Probleme damit haben, sich selbst zu verstehen, dient das alltigliche Klonen
auch dazu, sich im Prozess ihrer eigenen Identititsfindung zwischen den Polen
der Stabilisierung und des Ausprobierens zu bewegen».”

Mit den neuen Kommunikationstechnologien iibernehmen die Jugendlichen
die Hoheit tiber ihre Kommunikation. Auf dem digitalen Wunschzettel steht an
erster Stelle das Handy, dicht gefolgt vom Computer mit dem dazugehéorigen In-
ternetzugang. Aus einst passiven Rezipienten werden aktive Gestalter von Infor-
mationen und Teilnehmer oft mehrerer virtueller Gemeinschaften. Sie werden
von ihnen als offene Netzwerke verstanden, in denen ein stindiges Kommen und
Gehen herrscht. Diese Netzwerkkultur steht im klaren Gegensatz zur Mitglied-
schaft und Dauereinbindung in sozialen Verbdnden jedweder Art. In der virtu-
ellen Welt des Netzes haben die Jugendlichen und jungen Erwachsenen selbst
das Sagen und nicht soziale Autorititen. In sogenannten Web-logs verfassen sie
Artikel, Aufsitze, kommentieren das Zeitgeschehen, schreiben Tagebiicher. Hier
findet ein permanenter Meinungs- und Wissensaustausch statt.

Ein Leben ohne Handy konnen sich Jugendliche kaum mehr vorstellen. «Die
Lust an der Kommunikation ist der jetzigen Jugendgeneration in die Wiege ge-
legt worden.»** Sie halten iiber das Handy den Kommunikationsfluss aufrecht.
Indem sie sich stdndig mitteilen und dadurch ihren Standpunkt iiberpriifen, fin-
den sie heraus, was fiir sie richtig und was falsch ist. Um aus der Unzahl von
Moglichkeiten, die das Leben bietet, die besten fiir sich herauszufinden, muss
man stdndig Rat einholen.

Wir sind tiberall erreichbar und erreichen andere iiberall. Die ortsbezogene lo-
kale Kommunikation wird von personenbezogenen Netzwerken iiberlagert oder
gar verdrangt. Die mobile Kommunikation 6ffnet den Weg zu fluideren Koope-
rations- und Koordinationsstrukturen, die mit einem sehr viel niedrigeren Grad
an Fixierungen und Festlegungen auskommen und deshalb flexibler an unvorher-
sehbar sich wandelnde Motivations- und Umweltbedingungen adaptierbar sind.
Internet wie Mobiltelefon bieten Hand zur Entstehung von sozialen Kollektiven
und Netzwerken, die sich iliber ad-hoc Verstindigung und einen permanenten
Strom von immer neu ausgehandelten Absprachen und Neuplanungen konstituie-
ren und sich am Leben erhalten. Die Vergangenheit in Form iiberkommener Ver-
stindigungen und institutionalisiertem Sozialverhalten wie die Zukunft in der
Form von Planungen, verbindlichen und verldsslichen Absprachen und Ver-
pflichtungen verlieren an Bedeutung. Fiir den einzelnen bedeutet diese Auflo-
sung fixierter Interaktionsstrukturen einen Zuwachs an personlicher Autonomie,
andererseits aber auch einen Verlust an sozialer Erwartungssicherheit, der die
Moglichkeiten gezielter Lebensplanung reduziert.

3 Ebenda, 237.

** Trendbiiro Andreas Steinle/Peter Wippermann, Die neue Moral der Netzwerkkinder. Trend-
buch Generationen, Miinchen 2003, 128.
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Eine subversive Wirkung tiben die neuen mobilen Kommunikationsmittel in-
sofern auf die Kirchen aus, als sie ihre ortlich-pfarreiliche Organisationsstruktur
unterminieren. Die Kirchen verlieren zusehends ihre Koordinationsfunktion und
Steuerungskapazitit im religiosen Bereich, weil sich die Menschen untereinander
in eigener Regie religios absprechen. Die kirchlich hierarchische Kommunikati-
onsstruktur wird durch kurzgeschlossene Horizontalkontakte ersetzt.

Die massenmediale und On-line Kommunikation verdndert nachhaltig die
Strukturen religioser Kommunikation. Sie nimmt immer mehr die Gestalt eines
religiosen Marktes an und ist prinzipiell den Gesetzen des Marktes ausgesetzt.
Marktwirtschaftliche Prinzipien halten Einzug ins religiose Feld. Man spricht
von einer «religiosen Okonomie». In den Worten von Rodney Stark: «Religiose
Okonomien dhneln insofern den wirtschaftlichen, als sie aus einem Markt an ak-
tuellen und potenziellen Kunden, einigen religiosen Firmen, die den Markt be-
dienen, und den von ihnen angebotenen «Produktionslinien> bestehen. Wenn ich
von oftmals als heilig geltenden Dingen in der Marktsprache rede, dann nicht et-
wa, um sie herabzusetzen, sondern um grundlegende Einsichten der Wirtschaftst-
heorie zur Erkldrungen religiéser Phinomene nutzen zu kénnen.»*’

Die Theorie der religiosen Okonomie besagt, dass Menschen sich am 6kono-
mischen Prinzip der Nutzenmaximierung orientieren. Sie richten ihr Handeln an
Kosten-Nutzen-Erwédgungen aus. Marktwirtschaftliches Handeln «beinhaltet die
Einschdtzung des vermutlichen Kosten-Nutzen-Verhiltnisses eines Handelns so-
wie das Bestreben, im Sinne einer Maximierung des Nettonutzen zu handeln».*®
Fiir diesseitige Aufwendungen an Zeit und Geld werden Ertrage fur die subjek-
tiv-jenseitige Selbstverortung erwartet.

Im deregulierten religiosen Markt, in dem die christlichen Kirchen heute noch
den Kern bilden, herrscht grundsétzlich freier Wettbewerb der Anbieter und of-
fene Kommunikation tiber die Angebote. Religidses Konsumverhalten greift um
sich. Der Markt fordert zur Entscheidung gegeniiber seinen Angeboten heraus,
oder man reagiert auf seine Angebote mit Indifferenz oder Abstinenz. Das Ver-
halten den Angeboten gegeniiber wird von subjektiven Priferenzen, Vorlieben
und Interessen bestimmt. Die Angebote haben keine verbindliche Geltung mehr,
sondern nur noch optionale Geltung. Die Identititsangebote relativieren sich ge-
genseitig und verlieren ihren Verbindlichkeitsanspruch.

Religiose Tyvpen unter Katholikinnen und Katholiken in der Schweiz

Religiose Identitit bildet sich zusehends in kommunikativen Kontexten aus, die
nicht als religios gelten. Es erhoht sich die Wahrscheinlichkeit fiir individuell
verschiedene Resultate der Suche nach religigser Orientierung. Statt einer allge-
mein geteilten Sinn- und Wirklichkeitsauffassung zeigt sich eine zunehmende
Diversitit religioser Einstellungen als lebensweltliches Faktum in der Schweizer
Bevolkerung. Die Profile religidser Identitdt in Reprédsentativuntersuchungen zur

35 Rodney Stark, Der Aufstieg des Christentums. Neue Erkenntnisse aus soziologischer Sicht,
Weinheim 1997, 226.
** Ebenda, 197.
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Religion in der Schweiz lassen ein Stiick religioser Moderne von innen her be-
greifbar werden.

Als Ausdruck zunehmender Subjektivierung der Lebensformen ldsst sich eine
Entstandardisierung von Religion, eine abnehmende Gleichférmigkeit in der
Ausformung von Religion beobachten. Die Ergebnisse von zwei Reprisentativ-
befragungen zur Religion und Weltanschauung der Schweizer Wohnbevélkerung
1989 und 1999 scheinen die generelle Rede von der Subjektivierung der Lebens-
formen auf Kosten iibergreifender verbindlicher Vorgaben auch fiir den religio-
sen Bereich zu bestitigen. Als Sonderfall-Studien werden sie in der Offentlich-
keit bezeichnet, weil die Ergebnisse der ersten Erhebung unter dem Titel «Jede(r)
ein Sonderfall? Religion in der Schweiz» erschienen sind.”’

In der Clusteranalyse der beiden Untersuchungen haben sich fiinf verschiede-

ne religidse Typen (Vgl. Schaubild 1) unter den Katholikinnen und Katholiken
herausgebildet’®:

Schaubild 1
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Exklusive Christen: Ausschliesslich und exklusiv an christlicher Lebensdeutung
orientieren sich 11,7% der Katholikinnen und Katholiken. Der Einstellungstyp
«exklusive Christen» fasst alle jene Personen zusammen, die eine exklusive
christliche Glaubenshaltung vertreten. Er prisentiert sich als kohédrente und in
sich geschlossene Orientierung und grenzt sich gegeniiber allen anderen religié-

*7 Alfred Dubach/Roland Campiche (Hg.), Jede(r) ein Sonderfall? Religion in der Schweiz,
Ziirich/Basel 1993.

* Alfred Dubach/Brigitte Fuchs, Ein neues Modell von Religion. Zweite Schweizer Sonder-
fall-Studie-Herausforderung fiir die Kirchen, Ziirich 2005.
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sen Orientierungen deutlich ab. Exklusive Christen erkennen im christlichen
Glauben das unhinterfragbare Fundament ihrer Lebensfiihrung. Man trifft sie
vorzugsweise unter den regelmissigen Gottesdienstbesuchern an. Explizite
Christlichkeit bedarf der dauernden Bestitigung, Stiitzung und Absicherung
durch Kontakte mit Gleichgesinnten.

Synkretistische Christen: Der zweite und gleichzeitig grosste Typ mit 30,2 %
zeichnet sich durch ebenso hohe Zustimmung zu den christlichen Glaubensinhal-
ten aus wie die exklusiven Christen. Im Unterschied zeigt er sich dariiber hinaus
empfinglich flir Orientierungsangebote neureligids-esoterischer Art. [hn zeichnet
eine ausgesprochene Sensibilitit fiir religiose Interpretationen jedweder Art aus.
Wir haben es hier mit Wanderern zwischen unterschiedlichen religiésen Welten zu
tun. Die Suche nach einem zumindest haibwegs sinnhaften Leben treibt sie um.

Eine wichtige Quelle religidser Orientierung bleibt nach wie vor das Christen-
tum. Die Verwendung religioser Deutungsmuster verschiebt sich indessen von
exklusiv kirchlicher Religiositat hin zu individuell gewihlter, aus unterschiedli-
chen Quellen zusammengesetzter Religiositidt. Aus dem Angebot bereitstehender
Sinndeutungsmuster wird tibernommen, was fiir die Lebensfiihrung aufgrund der
eigenen individuellen Situation personlich als einschligig erachtet wird. Gegen-
iiber den exklusiven Christen favorisieren synkretistische Christen eine Collage-
Religiositit.

Neureligiose: Neureligiose (20%) werden sie genannt, weil sie sich auf anderen
religiésen Pfaden als im Rahmen der traditionell abendldndischen christlichen
Weltauffassung bewegen. Sie suchen nicht Konsistenz und Eindeutigkeit im
christlichen Religionsverstindnis mit seinen vorformulierten, verbindlichen In-
halten. Lebensfundierung wird erhofft auf dem Weg zum «hoheren Selbst», zum
Wesenskern des Selbst, zum inneren Géttlichen. Die eigene Erfahrung, das Hin-
einhorchen in die Transzendenz des eigenen Selbst bekommt religiosen Charak-
ter. Der Typ des Neureligidsen verkorpert einen Perspektivenwechsel von einem
geoffenbarten, in einer Lehre verfassten hin zu einem subjektbezogenen Religi-
onsverstandnis. Der Zugang zu den Tiefendimensionen der Welt fiihrt nach in-
nen in das eigene Selbst. Der Schliissel zur anderen Realitit heisst Verdanderung
des Bewusstseins.

Religiose Humanisten: Den vierten Typ bilden mit rund einem Viertel (27,2%)
jene Katholikinnen und Katholiken, die eine tibernatiirliche Wirklichkeit aner-
kennen, ohne aber an ein Weiterleben nach dem Tod zu glauben. Die religiésen
Humanisten fiihlen sich lose in die kulturelle Tradition des Christentums einge-
bunden, ohne aber die Uberzeugung zu teilen, dass der Tod als Ubergang zu ei-
ner anderen Existenz verstanden werden kann. Gleichzeitig neigen sie einem
Weltbild im Horizont des New Age als Kreislauf zwischen Mensch, Natur und
Kosmos zu.

Areligiose: 10,2% der Katholikinnen und Katholiken sympathisieren mit einer
religionsfreien Lebensfiihrung. Die oder der einzelne thematisiert sich als Souve-
rin des eigenen Lebens, als mit sich selbst identisches Subjekt, das an die leer-
stehende Stelle «Gottesy tritt.
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Tendenz zu einer synkretistisch-christlichen und esoterisch-neureligiosen Da-
seinsauffassung

Die zentrale Anfrage an die empirischen Befunde der ersten Sonderfall-Studie im
Jahre 1989 lautete: Ist es tatsdchlich so, dass ein ganzheitliches, alles umfassen-
des, geschlossenes Wirklichkeitsverstindnis, wie es das Christentum vertritt, auf
Schwierigkeiten stosst in einer Gesellschaft, die ungeheuer differenziert gewor-
den ist und nicht nach der Logik einer allumfassenden Wirklichkeitsauffassung
funktioniert? Bestitigt sich in der vorliegenden zweiten Sonderfall-Studie der da-
mals diagnostizierte Sachverhalt eines «Formwandels der Religion»™ unter den
Bedingungen der neuzeitlichen Gesellschaftsverhiltnisse? Erhdrten die neuen
Befunde die Einsicht von vor zehn Jahren, dass das Phinomen der funktionalen
Differenzierung der Gesellschaft institutioneile Verbindlichkeiten zugunsten
subjektbezogener Identitidtsformationen auflost und kirchlich institutionalisierte
Religiositdt durch eine Tendenz zu einer synkretistisch-christlichen und esote-
risch-neureligiosen Daseinsauffassung ersetzt wird?

In der zweiten Sonderfall-Studie bestitigt sich der Sachverhalt, dass aufs Gan-
ze gehender Sinn immer weniger als mit der gesellschaftlichen Wirklichkeit ver-
einbar angeschen wird, die ohne letzten Sinn und tiefere Bedeutung aus der Ba-
lance autonomer, selbstreferenzieller Teilsysteme funktioniert. Die grossen Deu-
tungsentwiirfe haben an gesellschaftsintegrativer Kraft eingebiisst und vermégen
bestenfalls noch fiir eine bescheidene Minderheit sinnkonstitutiv zu wirken.

Religion ldsst sich immer schwerer in ein eindeutiges Schema einpassen. Sie
lasst sich immer weniger als ein fest umrissener Komplex von Einstellungen und
Verhaltensweisen erfassen. Religion verliert ihre gewohnte Ausformung und
Sichtbarkeit in den christlichen Kirchen, die dem Religiésen bis anhin scharf ge-
zogene, klare und sichtbare Grenzen gaben. Was Religion ist oder nicht ist, wur-
de lange Zeit in unseren Breitengraden durch das Christentum in den grossen
Kirchen vorgegeben. In der Zwischenzeit hat sich das religiose Feld ausgeweitet
und verliert seine festen und klar umrissenen Konturen. Die Ldosung von Sinn-
fragen wird von immer mehr Menschen jenseits der auf das Religiose speziali-
sierten Kirchen gesucht.

Mit den beiden Sonderfall-Studien verfiigen wir nun erstmals iiber Zahlenma-
terial, mit dem sich der religiose Wande! innerhalb von 10 Jahren empirisch aus
der religiosen Selbsteinschdtzung der Bevélkerung analysieren und beschreiben
ldsst.

Ein fliichtiger Blick auf Schaubild 2 macht deutlich, dass der Riickgang der
sogenannten exklusiven Christen und die Tendenz zu einer synkretistisch-christ-
lichen und esoterisch-neureligidsen Daseinsauffassung am markantesten den reli-
gidsen Wandel in den Jahren vor der Jahrtausendwende kennzeichnet. Hohere
Wertschitzung finden religiése Deutungsmuster mit einem offen-variablen Inter-
pretationsspielraum fiir eigene Vorstellungen von einer transzendenten Wirklich-
keit. Man gewinnt den Eindruck einer zunehmenden Scheu vor Festlegungen in

* Wilfried Ferchhoff, Jugend an der Wende vom 20. zum 21. Jahrhundert. Lebensformen und
Lebensstile, 2. iiberarbeitete Auflage, Opladen 1999, 252.
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religioser Hinsicht und eines offensichtlichen Anspruches, eine eigene religiose
Standortbestimmung vorzunehmen. Die Verdnderungen der religiosen Typen in
Schaubild 2 signalisieren ein Bediirfnis, religidse Festlegungen und Eindeutig-
keiten zu vermeiden, was — positiv gefasst — als Neigung zu einer semantisch
facettenreichen Transzendenzoffenheit verstanden werden kann. Religidsen Aus-
schliesslichkeitsanspriichen wird mit Skepsis begegnet. Mit einer solchen Hal-
tung fillt es leichter, sich immer wieder eigene Zuginge zur Transzendenz zu er-
schliessen.

Schaubild 2
Zunahme/Abnahme der Religionstypen
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Neben die Bindung einer Minderheit an eine Sinngebung, die «das menschli-
che Dasein insgesamt, von seinem Anfang bis zu seinem Ende und gar dariiber
hinaus und iiber alle Verrichtungen, Verflechtungen und Verstrickungen hinweg,
in seiner Individualitdt und in seiner Sozialitét also, sinnhaft iiberwdlbt bzw. in-
tegriert»*’, tritt ein Streben nach Entfaltung und Manifestation des Selbst im Ho-
rizont eines gottlich-universalen Geistes, der unterschiedliche Auslegungen zu-
lasst. Durch Vertiefung in den eigenen géttlichen Seinsgrund versichert sich das
Individuum seine Eigenart und wird in seinen individuellen Mdglichkeiten und
Kriften bestitigt und bestidrkt. Die Begegnung mit dem Géttlichen bedeutet nun
Begegnung mit dem eigenen Selbst.

* Roland Hitzler, Individualisierung des Glaubens. Zur religiosen Dimension der Bastelexis-
tenz, in: Anne Honer/Ronald Kurt/Jo Reichertz (Hg.), Diesseitsreligion. Zur Deutung der
Bedeutung moderner Kultur, Konstanz 1999, 351-368, 351.
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Ausgesprochen selbstreferenzielle Religiositdt unter Jugendlichen

Deutlichere Konturen gewinnen die bisherigen Befunde zur religiosen Befind-
lichkeit der Schweizer Wohnbevdélkerung und deren Entwicklung in den 10 Jah-
ren vor der Jahrtausendwende im Blick auf die junge Generation (Vgl. Schaubild
2). Thre Religiositat widerspiegelt in besonderem Masse die Strukturen moderner
Lebenswelt.

Bei Jugendlichen und jungen Erwachsenen, die sich den strukturellen, kultu-
rellen und sozialen Verdnderungsprozessen der Gesellschaft in besonderer Weise
ausgesetzt sehen, ldsst sich vorzugsweise beobachten, welche Ausformungen die
Religion im gegenwirtigen lebenspraktischen Zusammenhang annimmt.

In der jungen Generation setzt sich ein Selbstverstindnis durch, das durch ein
verdndertes Verhiltnis zu sich selbst charakterisicrt ist, «jenseits der liberliefer-
ten und in einem Auflésungsprozess befindlichen Normen, jenseits der traditio-
nellen Normalitit eine eigene Identitit zu finden»*'. Den sozialen Zusammen-
hang stiftenden Kern dieses Selbstverstiandnisses sieht der Jugendforscher Rainer
Zoll in der Selbstverwirklichung als strukturierendes Prinzip der Lebensfiihrung.

Werte oder Ordnungen an sich gibt es nicht mehr. Das Leben hat nicht den
Sinn, der thm von Seiten gesellschaftlicher Institutionen gegeben wird, es hat nur
den Sinn, den ihm jede und jeder gibt. Die Erosion bestehender sozialer Sinn-
strukturen und verbindlicher kultureller Traditionen hat dafiir gesorgt, dass es so
etwas wie «Normalitdt» in unserer Gesellschaft nicht mehr gibt, d.h. ein gesell-
schaftlich giiltiges Modell vom richtigen Leben, nach dem die einzelnen sich
mehr oder weniger orientieren.

Das neue kulturelle Modell kennt keine Gradlinigkeit der Lebensperspektive
mehr. «Zukunft ist nun keine lineare Projektion mehr, der die Gegenwart ge-
opfert wird. Das jetzige Handeln soll Zukunft offen halten, soll die Gegenwart
nicht abschliessen. Zukunft muss daher als mégliches Handeln in die Gegenwart
integriert werden.»** Zukunft offen zu halten bedeutet, sich nicht festzulegen und
bereit sein, neue berufliche, familidre und personliche Entwicklungen zuzulas-
sen. «Leitbild fiir den eigenen Lebensentwurf ist das Ideal eines stindigen Per-
sonlichkeitswachstums und einer Identitit, die sich durch Offenheit und Nicht-
abgeschlossenheit auszeichnet.»*

Die gesamte Lebensfiihrung, mit eingeschlossen ihre transzendentale Veror-
tung, muss ohne Eindeutigkeit, ohne Absicherung, ohne verbindlichen Konsens
und ohne verléssliche Rezepte stindig und situativ ausgehandelt werden.

Eine solche Zukunftsoffenheit kann nur heissen, sich bietende Lebensoptio-
nen «auszuprobieren» und sich vor Festlegungen zu hiiten. «Sich die eigene Bio-
graphie ein Stiick weit offen zu halten, sich nicht (zu weitgehend) festzulegen,
verschiedene Lebensformen erst einmal auszuprobieren»* — dies ist die Antwort
auf die Umbriiche im beruflichen, familidren und privaten Lebensbereich. Aus

! Zoll et al., Nicht so wie unsere Eltern! (wie Anm. 30), 8.
*2 Ebenda, 176.
* Ebenda, 222.
* Ebenda, 222.
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dieser Perspektive erscheinen vorzeitige Festlegungen als Behinderung der per-
sonlichen Entwicklungsmoglichkeit und der Suche nach der eigenen Identitit.
Sich nicht zu frith festzulegen, verschiedene Lebensstile auszuprobieren, kenn-
zeichnet die Situation junger Erwachsener. Berufliche Karrieren und Partner-
schaften werden nicht mehr von vornherein als unabinderliche, das Leben als
Ganzes bestimmende Entscheidungen begriffen. Man legt sich fest, aber nicht
mehr auf ewig, sondern fiir eine gewisse Zeit.

Mit dem differenzierten und reichhaltigen Arsenal an Lebensoptionen und
dem jeweiligen Supermarkt der Stile mit allen Lebensmoglichkeiten kommt es
bei der Mehrheit der Jugendlichen und jungen Erwachsenen «jenseits vorgefer-
tigter, korsetthafter Identititspakete» zu Identititen der Multiperspektivitdt, zu
«Augenblicks-Identitdten», zu «Identititen fir heute», «ldentitdten bis auf wei-
teres».*

Identititen sind «heute mehr denn je jenseits eines Synthesezwangs prinzipiell
unabgeschlossen, hochst prekir konstituiert, werden kontextrelativ montiert und
auch wieder abmontiert».** Das Leben «jenseits der Verbindlichkeiten der gros-
sen sinnstiftenden Wertsysteme, Ideologien und universellen Moral- und Gerech-
tigkeitsvorstellungen, jenseits von Heilsgewissheiten, jenseits von institutionell
unhinterfragbaren, festgelegten und vorgefertigten Weltbildern und jenseits von
strukturell vorgegebener und begrenzter Handlungs- und Beziehungsmustern»®’
erzeugt in der Regel ein collageartiges Religiositdtsmuster.

«Empfindung, Bewusstwerdung und Erlebnisintensitit kennzeichnen die
religivse Suchbewegung.»*® Hans-Joachim Héhn spricht von «erlebnisorientier-
ter Religiositit».*’ Nicht mehr so sehr interessiert Religion als «Auskunft auf die
Frage, was es mit dem Leben eigentlich auf sich hat, worauf man es griinden
kann, um Stand und Stehvermégen im Dasein zu gewinnen»’’, als Lehre, als
Welterkldarung und vorgefertigte Daseinsinterpretation, sondern ihr Erlebniswert,
wieweit sie innere Wirkungen erzeugt, Betroffenheit, Erbauung und Lebenshoff-
nung, Trost und Kraft verleiht. «Gefragt sind Wege und Formen einer unmittel-
baren Erfahrung des Religidsen, des Mythischen, des Gottlichen»®', «angesagt ist
Existenzvergewisserung <aus> der Transzendenz»’".

Gegendiiber der ilteren Generation dominiert in den jiingeren Altersklassen der
Typ des Neureligiosen. Deutlicher als im Durchschnitt der Bevolkerung biisste
das kirchliche Christentum als religiose Lebensoption ein zugunsten einer syn-
kretistisch-christlichen und neureligios-esoterischen Daseinsdeutung (Schaubild 3).

* Ferchhoff, Jugend an der Wende vom 20. zum 21. Jahrhundert (wie Anm. 39), 108.

* Ebenda, 273.

7 Wilfried Ferchhoff/Georg Neubauer, Patchwork-Jugend. Eine Einfiihrung in postmoderne
Sichtweisen, Opladen 1997, 35.

* Joachim Kunstmann, Christentum in der Optionsgesellschaft. Postmoderne Perspektiven,
Weinheim 1997, 107.

* Hans-Joachim Hohn, Zerstreuungen. Religion zwischen Sinnsuche und Erlebnismarkt, Diis-
seldorf 1998, 78.

* Ebenda, 21.

> Ebenda, 70.

** Ebenda, 75.
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Schaubild 3

Typen religioser Orientierung nach Alter
Katholik(inn)en 1999
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Auf Transzendenz ausgerichtete Bediirfnisse der Verarbeitung von Kontin-
genz «suchen heute zunehmend nach Ausdruckgestalten auch jenseits der kirch-
lichen Formen und Deutungsfiguren».”® Bei der nach wie vor vorhandenen, nur
schwieriger gewordenen Suche nach verlésslicher Lebenssinnstiftung erhoffen
sich zahlreiche Jugendliche und junge Erwachsene — ofter als die dltere Genera-
tion — die Erfiillung ihrer Sehnsiichte in ausserkirchlich neureligis-esoterischen
Selbstfindungsangeboten durch persénliche Transformation und inneres Wachstum.

Kommunikative Distanz zu den konfessionellen Grosskirchen

Die christliche Lebensdeutung begegnet den Jugendlichen und jungen Erwachse-
nen in der Gestalt der konfessionellen Grosskirchen. Die von ihnen vertretene
Lehre und die von ihnen propagierte Lebensfiihrung hat unter den Jugendlichen
in den zehn Jahren zwischen der ersten und zweiten Sonderfallstudie markant an
Akzeptanz, Plausibilitdt und Resonanz im Alltagshandeln eingebiisst. Die Kir-
chen spielen im praktischen Alltag von immer weniger Jugendlichen eine immer
geringere oder gar keine Rolle mehr. Orientierung in ithrem Leben glauben sie
immer weniger in den Kirchen zu finden.

In der Haltung der Jugendlichen und jungen Erwachsenen den Kirchen gegen-
tiber dokumentiert sich ausdriicklicher als in der dlteren Generation die Aufwei-
chung fester Lebensordnungen. Die ehemals festgefligte und gemeinschaftsbil-

' Andreas Feige, Jugend und Religion, in: Heinz-Hermann Kriiger/Cathleen Grunert (Hg.),
Handbuch Kindheits- und Jugendforschung, Opladen 2002, 805-818, 805.
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dende christlich-konfessionelle Weltdeutung ist in den Sog der allgemein gesell-
schaftlichen Enttraditionalisierung geraten. Die Religiositit von Jugendlichen
und jungen Erwachsenen 16st sich immer stirker aus der kirchlich-konfessio-
nellen Lebensdeutungshoheit. Sie wird «immer unbestimmter, immer unsichtba-
rer, immer hintergriindiger, vor allem aber auch immer vielfaltiger, widerspriich-
licher und individueller».* Das Band von kirchenbezogener und individueller
Religiositat scheint angerissen, wenn nicht gar gerissen zu sein.™

Der Riickgang institutionell-kirchlicher Einbindung muss im Zusammenhang
eines allgemeinen Abriickens Jugendlicher und junger Erwachsener von engen,
vorgegebenen, institutionellen Formen gesehen werden. Es ist ein seit langerer
Zeit bekanntes Phdnomen, «dass im Lichte von Enttraditionalisierungsprozessen
viele Jugendliche sich zusehends von den herkémmlichen Organisationen und
Institutionen distanzieren, vor allem von denen, die — in welchem Funktionalisie-
rungsansinnen auch immer — auf der Grundlage von enggefiihrten Normverfes-
tigungen und inflexibler vorgefertigter Normalititsentwiirfen verbindliche Mit-
gliedschaft und institutionalisiertes Dauerengagement verlangeny».*®

Joachim Kunstmann sieht die weit verbreitete Institutionsverweigerung ge-
genwidrtiger Religiositdt in engem Zusammenhang mit der «postmodernen»
Denkkultur. «Die christliche Religion ist durch die postmoderne Doppelfigur
von Absolutheits-Verzicht und Pluralisierungs-Bejahung sowie durch die mit
dieser verbundenen Asthetisierung und gesteigerter Reflexivitit in hohem Masse
und in allen Bereichen betroffen.»’’ Deshalb wiirden die Kirchen «als sperrig
erfahren, ja geradezu hinderlich fiir die eigene Entscheidung und Entfaltungy.’®
Postmodernes Selbstverstindnis reagiere geradezu allergisch auf jede Art von
Normierung, iibergeordneter Ganzheit und Vorgabe. In der Postmoderne hitten
Absolutheitsanspriiche keinen geistigen Boden mehr: «Monozentrisches Denken,
normative Vorgaben und allgemeingiiltige Interpretationsanspriiche haben ihren
gesellschaftlichen und kulturellen Kurswert weitgehend verloren.»™

Distanzierte Kirchlichkeit ldsst sich angemessen nur im Zusammenhang der
Verschiebung von Heteronomie zu Autonomie begreifen. Die Kirche wird als
religiose Ordnungsmacht identifiziert, die «sich [...] selbst zum Thema macht
und ihre institutionelle Existenz inszeniert»*® und so eher Widerstand produziert,

il Ferchhoft, Jugend an der Wende vom 20, zum 21. Jahrhundert (wie Anm. 39),252.

> Siehe Ebenda, 181 f., 252; Ferchhoff/Neubauer, Patchwork-Jugend (wie Anm. 47), 12;
Kunstmann, Christentum in der Optionsgesellschaft (wie Anm. 48), 87 ff.; Werner Helsper,
Jugend und Religion, in: Uwe Sander/Ralf Vollbrecht (Hg.), Jugend im 20. Jahrhundert.
Sichtweisen — Orientierungen — Risiken, Niewied 2000, 279-313, 285 ff.; Winfried Geb-
hardt, Signaturen der religiésen Gegenwartskultur. Die Verszenung der Kirchen und die
Eventisierung der Religion, in: Wolfgang Isenberg (Hg.), Orte fiir den Glauben. Die zukiinf-
tige Gestalt des Christentums in einer sdkularen Welt. Bensberger Protokolle 106, Bensberg
2002, 9-23, 12.

* Ferchhoff, Jugend an der Wende vom 20, zum 21. Jahrhundert (wie Anm. 39), 299.

:; Kunstmann, Christentum in der Optionsgesellschaft (wie Anm. 48), 86.

;q Ebenda, 87.

~ Ebenda, 234 f.

% Andreas Feige, Erfahrungen mit Kirche. Daten und Analysen einer empirischen Untersu-
chung iiber Beziehungen und Einstellungen junger Erwachsener zur Kirche, Hannover 1982, 335.
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als dass sie offene Ohren und Herzen findet. «Wo Kirche dagegen als fiir das
eigene Leben und die jeweilige Situation als passend und hilfreich erlebt wird,
wird sie durchaus anerkannt und stdsst auf Interesse.»”’

Institutionell festgeschriebene Uberzeugungen und Handlungsmuster lassen
sich immer schwerer an die jiingere Generation vermitteln. Im Vergleich der bei-
den Sonderfall-Studien aus den Jahren 1989 und 1999 zeigt sich eine deutliche
Tendenz der «Abkehr von kirchlich geprigten religiésen Orientierungen».®? Es
kommt zu einer Differenzierung und einer grésseren Distanz zwischen indivi-
duellen Religionsstilen und der institutionell verfassten Religion in den Kirchen.

Religion — institutionalisiert in den grossen Volkskirchen — und Religiositit
als Disposition des Individuums stehen in einem permanenten Spannungsverhalt-
nis. Die Ergebnisse der Sonderfall-Studien weisen auf eine deutliche Bevorzu-
gung der individuell erlebten und gelebten Religiositdt hin. Bereits vor knapp
hundert Jahren schrieb Ernst Troeltsch in seinen religionssoziologischen Uberle-
gungen zur Gestalt von Religion unter den Bedingungen der Moderne: «Wenn
dann noch etwas Abneigung der empfindlichen Gemiitsart unserer Zeit gegen die
enge und steife dogmatische Form des kirchlichen Wesens und die apologeti-
schen Kiinste der Theologie dazukommt, dann pflegt man sich in das Reich des
Mystischen zuriickzuziehen.»®’ Unter Mystik im weitesten Sinne des Wortes ver-
stand Troeltsch «nicht anderes als das Drangen auf Unmittelbarkeit, Innerlichkeit
und Gegenwirtigkeit des religiosen Erlebens».®

Etwa zur gleichen Zeit wie Troeltsch sah Georg Simmel insbesondere in der
Moderne die Gefahr gegeben, dass die christlichen Kirchen «eine in sich ge-
schlossene, nach eigenen Gesetzen gebaute Welt» wiirden, «in threm Sinn und
Wert ganz gleichgiiltig gegen das Individuum, das sie nur hinnehmen, nur zu ihr
aufschauen kann»®’ und so die Kirchen ihren Bezug zum Leben verlieren wiir-
den. Eine nur auf die Uberlieferung von Inhalten, Lehren und Wahrheiten ausge-
richtete Kirche verkennt die Dimension der Religiositit als eine Funktion des Le-
bens und provoziert zur Adoption von fremden Erlebnisformen von Religion.
Finden religiose Bediirfnisse keine angemessene Form in den Kirchen, schaffen
sie sich eigene neue Ausdrucksmdglichkeiten. Beide, Troeltsch wie Simmel, ga-
ben sich indessen davon iliberzeugt, dass Mystik, die «eine unbestimmte Weite
des religiosen Gefiihls»®® zum Ausdruck bringt und nicht dogmatisch gebunden
ist, die institutionalisierte Form von Religion fiir ihr Uberleben braucht. Die reli-
giosen Bediirfnisse der Individuen unterhéhlen jedoch immer wieder die Struktu-
ren der Kirchen und ihre Lehre. Insofern kann der Trend zu einem synkretisti-
schen Christentum und esoterischen Religionsformen als Suche nach neuen,

®' Kunstmann, Christentum in der Optionsgesellschaft (wie Anm. 48), 125.

52 Kaufmann, Die Entwicklung von Religion in der modernen Gesellschaft (wie Anm. 2), 29.

 Ernst Troeltsch, Religioser Individualismus und Kirche, in: ders., Gesammelte Schriften, Bd.
2: Zur religiosen Lage, Religionsphilosophie und Ethik, 2. Neudruck der 2. Auflage Tiibin-
gen 1922, Aalen 1981/1910, 115.

* Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen (wie Anm. 13), 850.

- Georg Simmel, Rembrandt. Ein kunstphilosophischer Versuch, Leipzig 1917, 141.

% Georg Simmel, Briicke und Tiir. Essays des Philosophen zur Geschichte, Religion, Kunst
und Gesellschaft, Stuttgart 1957, 168.
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nicht verkrusteten, den religiosen Bediirfnissen angemesseneren Formen verstan-
den werden.

Die Schaubilder 2 und 3 signalisieren von Seiten der jungen Generation Dis-
tanz und Skepsis, sich auf die von den Kirchen praktizierte Kommunikation ein-
zulassen. Die von den Kirchen symbolisierte und reprisentierte Daseinsdeutung
wird von den Jugendlichen und jungen Erwachsenen mehrheitlich, «kritisch als
«Vereinnahmung> bzw. als Ausdruck von Fremdbestimmung begriffen und ent-
sprechend abgelehnt».®” Reduziert hat sich insbesondere der Religionstyp des ex-
klusiven Christen zwischen 1989 und 1999 in der Altersklasse der 16 bis 35 Jih-
rigen.

Kirchliche Kommunikation ist bis heute heimlich oder ausdriicklich vom
sonntdglichen Gemeindegottesdienst her und auf ihn hin strukturiert. Die Kir-
chen haben es mehrheitlich mit Jugendlichen und jungen Erwachsenen zu tun,
die keinen Zugang mehr weder zum ortskirchlichen Kommunikationsnetz noch
zum Gottesdienst im Zentrum dieses Netzes suchen und finden. (Vgl. dazu die
Schaubilder 4 und 5)

Schaubild 4
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! Feige, Jugend und Religion (wie Anm. 53), 809.
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Schaubild 5
Verbundenheit mit der Pfarrei nach Alter
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70%
62.2%

60% 58.2%

50%
44 0% 43.1% 42.29%
40%
31.4%

30%
20%
10%
0%

Alter 16-25 26-35 36-45 46-55 56-65 66-75

Je schwiicher die Einbindung in die kirchliche Kommunikation, desto weniger

nehmen sie in ihren Lebensinterpretationen Bezug auf christliche Deutungen.
(Vgl. dazu Schaubild 6).

Schaubild 6
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Der «Lebenskiinstler» oder «jonglierende Spieler» als Leitfigur moderner Ju-
gendreligiositdit

Wie sich die segmentierte und zersplitterte Alltagswelt, die ein flexibles Verhal-
ten und Reagieren auf unterschiedliche Herausforderungen erfordert, kaum mehr
in einen umfassenden und in sich geschlossenen Identitdtsentwurf integrieren
lasst, neigen Jugendliche und junge Erwachsenen mehrheitlich zu einem experi-
mentellen Umgang mit unterschiedlichen Lebensdeutungsmustern und pflegen
eine offene, prozessuale, multiple, bewegliche, intuitive, stets modifizierbare und
vorldufige, in Kommunikation mit anderen ausgehandelte, ereignis- und erfah-
rungsbezogene Interpretationspraxis der Sinnsuche, die stindig um Anschluss-
fahigkeit in einer komplexen Sozialwelt ringen muss. «Das fragmentierte wider-
spriichliche Recherche-Ich oder hoch komplexe Zufalls-Ich, das sich stets neu
suchen muss, geht nicht mehr in einer festgefligten, endgiiltigen und abgeschlos-
senen biographischen Struktur oder Ganzheit auf.»®*

Als selbstorientierter Sinnsucher tendiert der moderne Mensch zu geringerer
religioser Verbindlichkeit und Verbundenheit, Religiositét verlagert sich von der
institutionell-kirchlichen auf die intime Wirklichkeitsebene. Er ldsst gelegentlich
Zige einer Selbsterlosung, einer Erlosung in der Zeit und auf Zeit, erkennen,
sucht eher den selbsterzeugten als den geoftenbarten Sinn, schwankt zwischen
Glaube und Zweifel, Gewissheit und Ungewissheit, ein Fragender und Hoftfen-
der.

In der Religiositdt von Jugendlichen und jungen Erwachsenen widerspiegelt
sich offensichtlicher als in der dlteren Generation — wie Peter Sloterdijk es for-
muliert — die «polyperspektivisch zerbrochene Welt».”’

Die Struktur der modernen Gesellschaft mutet dem Individuum zu, nach dem
Verlust einer ganzheitlichen Weltsicht in kommunikativer Selbstvergewisserung
der eigenen Existenz eine Form zu geben. «Von Nietsche iber Simmel zu Walter
Benjamin, Sartre und Foucault zieht sich», nach Franz-Xaver Kaufmann, «ein
Denkstrang, der den Kiinstler zum exemplarischen Menschtyp der entfalteten
Moderne macht».”

Der Identititsentwurf wird von Jugendlichen und jungen Erwachsenen unter
den gegenwirtigen Existenzbedingungen vergénglicher, verletzlicher, zerstérba-
rer, segmentierter und widerspriichlicher erfahren als zu Zeiten kollektiv ver-
bindlicher und abgestiitzter Lebensregelungen. Stindige Selbstsuche und unbe-
schwerte Entlehnung weltanschaulicher Komponenten aus verschiedenen Religi-
onstraditionen charakterisieren mehr oder weniger jugendliche Religiositét. «Ju-
gendliche werden heute von friih auf mit einer Vielzahl von durchaus unsteten
und vergédnglichen Selbstdarstellungsmustern konfrontiert und tibernehmen diese
gleichsam zusammengesetzt als Arsenal in ihre eigene Lebensentwiirfe.»’' Wer

** Ferchhoff, Jugend an der Wende vom 20. zum 21. Jahrhundert (wie Anm. 39), 238.

‘_’u Peter Sloterdijk, Zur Kritik der zynischen Vernunft, Frankfurt a.M. 1983, 156.

" Franz-Xaver Kaufmann, Selbstreferenz oder Selbstreverenz? Die soziale und religiose
Ambivalenz von Individualisierung, in: Ruhr-Universitit Bochum (Hg.), Ehrenpromotion

_ Franz-Xaver Kaufmann. Eine Dokumentation, Bochum 1993, 25-46, 37.

"' Ferchhoff, Jugend an der Wende vom 20, zum 21. Jahrhundert (wie Anm. 39), 280.
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sich nicht festlegen kann und beweglich bleiben will, verhilt sich auch flexibel
im Blick auf seine letzten Lebensrelevanzen.

Die wachsende Enttraditionalisierung und Entkonventionalisierung, die Stei-
gerung der Erlebnis-, Handlungs- und Lebensmdéglichkeiten unterspiilt die Idee
eines identitétsstiftenden, kohdrenten Lebensprojektes. Die totale Optionalitit
moderner Gesellschaften favorisiert den jonglierenden Spieler als Lebensleitfi-
gur’’, der als einziger noch in der Lage erscheint, eine situationsoffene, flexible
und ereignisorientierte Lebenspraxis auszubilden. Er agiert nicht mehr im Rah-
men eines Lebensplanes, sondern flexibel aus der je aktuellen Situation heraus.
Er entwickelt die besondere Qualitét einer ereignisorientierten Lebenspraxis, die
ihren eigenen Part im Spiel der Spiele moglichst flexibel zu halten sucht. Auf
diese Weise lernt der Spieler Unsicherheiten, Ungleichzeitigkeiten, Unabge-
stimmtheiten, das Auftreten von Briichen nicht als Anomalie zu sehen, sondern
als Normalitit in die hochsituativ ausgerichtete Lebensfiihrung einzubeziehen.

Angesichts einer Religiositit unter Jugendlichen und jungen Erwachsenen, die
unter den Bedingungen der gegenwirtigen Gesellschaft in hohem Masse eine
situative, bewegliche, fragmentierte, spielerisch-experimentelle, balancierende
Identitdt reflektiert, stellt sich der Kirche die Frage, wie sie sich auf das neue
Modell einer selbstreferentiellen Religiositit einzustellen gedenkt und darauf
kommunikativ reagieren will. Will sie ihr, dem konziliaren Grundsatzentscheid
der Offnung auf die Welt hin verpflichtet, Platz gewihren in ihren eigenen Rei-
hen, tiberkommene Denk- und Verhaltensweisen zur Disposition stellen, sich in-
ternen Verdnderungsprozessen aussetzen oder auf einem Kirchenmodell beste-
hen, das einer expressiven Entwicklung und Erkundung von religidser Identitét
keinen Raum lédsst. Attraktiv kann eine Kirche fiir die Mehrzahl der Jugendlichen
und jungen Erwachsenen nur sein, wenn sie sich als Forum religioser Selbstthe-
matisierung anbietet, sie nicht auf vorgingig fixierte Lebensmuster behaftet, son-
dern aus der umgreifenden Heilszusage Gottes in Jesus Christus thnen ermog-
licht, in einer multioptionalen Welt sich ihrer selbst zu vergewissern.

Religiose Transformationsprozesse im Schweizer Katholizismus vierzig Jahre nach dem
Zweiten Vatikanum — aus religionssoziologischer Perspektive

In den Ergebnissen von zwei Repridsentativumfragen aus den Jahren 1989 und 1999 wer-
den auf dem Hintergrund des gesellschaftlichen Wandels die Konturen der religidosen
Transformationsprozesse in der katholischen Bevélkerung der Schweiz vor der Jahrtau-
sendwende nachgezeichnet. Eine vertiefte Thematisierung erfahren die Verdnderungen in
religisem Selbstverstandnis der Jugendlichen und jungen Erwachsenen. Bei ihnen ldsst
sich vorzugsweise zeigen, wie sich Religiositit unter den Bedingungen der gegenwirtigen
Gesellschaft ausformt. Beobachten ldsst sich eine neue Art des Umgangs mit Religicn
weg von der der Einordnung in einen vorgegebenen Ordnungszusammenhang, der Orien-
tierung an zeitlos giiltigen Wahrheiten hin zu einer suchenden, selbstreferenziellen, syn-
kretistisch-neureligiosen, die gesellschaftlichen Anspriiche und Widerspriiche ausbalan-

"? Siehe Hartmut Rosa, Zwischen Selbstthematisicrungszwang und Artikulation? Situative
Identitat als Fluchtpunkt von Individualisierung und Beschleunigung, in: Jiirgen Straub/Joa-
chim Renn (Hg.), Transitorische Identitat. Der Prozesscharakter des modernen Selbst, Frank-
furt a.M. 2002, 267-302, 294.
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cierenden, sich prozessual im Verlaufe einer Biographie sich entfaltenden, in stindiger
Kommunikation mit anderen ausgehandelten, experimentellen und erfahrungsbezogenen
Religiositat. Der «Lebenskiinstler» oder «jonglierende Spieler» wird zur Leitfigur moder-
ner Jugendreligiositit.

A sociology of religion perspective on religious transformation processes in Swiss Catho-
licism forty years after the Second Vatican Council

The results of two surveys carried out in 1989 and 1999 provide an outline of religious
transformation among the Catholic population of Switzerland against a background of
societal change at the end of the millennium. The changes in the religious self-conception
of youth and young adults are especially analysed. This group is especially appropriate to
trace the forms that religion can take within the conditions of contemporary society. A
new form of managing religious commitment can be observed which is shifting away
from the acknowledgement of eternal truths and of an individual’s place in a prescribed
hierarchy and moving towards an investigative, self-referenced, syncretistic, experimental
and new religious approach which balances the demands and contradictions of social life,
and, experienced-based, unfolds gradually in the lifetimes of individuals as a result of
constant interaction with others. The «artist» or «juggler» becomes the model of contem-
porary young persons’ religiosity.

Une approche de sociologie des religions sur le processus de transformation religieuse du
catholicisme suisse quarante ans apres Vatican 11

Grace aux résultats de deux enquétes-témoins menées en 1989 et en 1999, il nous est
possible de définir les grandes lignes des processus de transformation religieuse dans la
population catholique suisse dans le contexte des changements sociaux au tournant du
siecle. Les changements de 1’auto-perception religieuse chez les adolescents et les jeunes
adultes a fait I'objet d’une analyse affinée. Les transformations de la religiosité dans la
société actuelle sont particuliecrement détectables parmi cette catégorie de la population.
Nous avons observé une nouvelle maniére d’aborder la religion, en dehors des institutions
pré-établies, une réorientation des valeurs éternelles et atemporelles vers une religiosité
auto-référencée, en constante recherche, syncrétique, expérimentale, balancant les deman-
des et contradictions de la vie sociale, se développant au cours d’une biographie en inter-
action constante avec les autres. Le «savoir vivre» ou le «jongleur joueur» devient le
modele de la religiosité moderne de la jeunesse.
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