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Einleitung

Mediale wie gesellschaftspolitische Aufmerksamkeit wird Religion und Reli-
gionen wieder verstarkt zuteil. Die lang gehegten Erwartungen fortschreiten-
der Rationalisierung und Sékularisierung und damit zugleich der unausweich-
liche Bedeutungsverlust des Religiésen fiir die moderne Gesellschaft haben
sich so offenbar nicht erfillt. Religion ist aus den modernen komplexen Ge-
sellschaften keineswegs verschwunden; sie hat sich weder im Zuge eines Si-
kularisierungsprozesses aufgeldst, noch ist sie nur noch residual in traditio-
na]istl:schen Randbezitken verweigerter Modernitit vorhanden. Religion ist
ganz im Gegenteil quer durch die gegenwirtigen Gesellschaften bemerkens-
wert prisent und bisweilen sogar ausgesprochen potent. Manche betrachten
sie zunehmend als Gefahr und Gefihrdung fiir den gesellschaftlichen Zu-
sammenbhalt, was sich am Ruf nach einer neuen Sikularitit westlicher Gesell-
schaften zeigt (Richard Rorty; John Rawls; Charles Taylor). Andererseits wird
von Religion auch und wieder vermehrt eine Stirkung gesellschaftlicher So-
lidaritit, der Zusammengehorigkeit und des Zusammenbhalts erwartet (Ernst-
Wolfgang Béckentorde; José Casanova; Jlirgen Habermas). Religion ist ein-
mal mehr als Herausforderung, aber auch als mégliches Movens fiir gesell-
schaftliche Integration — sei es durch Konflikt oder Konsens — im \x;gissen—
schaftlichen und 6ffentlichen Gesprich.

Der seit 2009 an der Universitit Luzern bestehende universitire For-
schungsschwerpunkt «Religion und gesellschaftliche Integration in Europa»
(REGIE) stellt sich dem neuen Interesse an Religion als Bedrohung bzw. als
Erméglichung sozialet' Inklusion, indem er den Zusammenhang von Reli—
gion und gesellschaftlicher Integration wissenschaftlich interdisziplinir un-
tersucht. Er geht der grundlegenden Frage nach, welche Rolle Religion und
Religionen heute fiir die soziale und politische Integration in den Lindern
Europas spielen. Die am Projekt beteiligten Forscher, der Politikwissen-
schaftler Antonius Liedhegener, der Religionswissenschaftler Martin Bau-
mann, der Fundamentaltheologe Edmund Arens, der Dogmatiker Wolf-
gang W. Miiller sowie der Kirchenhistoriker Markus Ries, fragen danach, wie
und unter welchen Bedingungen Religion bzw. Religionen sich positiv :)der
negativ auf den Zusammenhalt und die Stabilitit demokratischer Gesell-
schaften und ihrer Verfassungsstaaten auswitken. Welchen Platz, welche Be-
deutung und Funktion nimmt Religion in den modernen, sikular verfassten
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Religion als zivilgesellschaftliche Ressource.
Integration und Konflikt seit den 1950er-Jahren —
das Beispiel der Bundesrepublik

In den Sozial- und Geschichtswissenschaften hat sich in den letzten Jahten
ein neues Bild des Verhiltnisses von Religion und modetner Gesellschaft
durchgesetzt.! Die klassische Sikulatisierungsthese, nach der Religion — sei
es organisierte Kirchlichkeit, sei es als persénliche Frémmigkeit — in moder-
nen Gesellschaften immer meht verkiimmett und allenfalls in individualisietr-
ten und privatisierten Nischen weitetlebt, findet inzwischen kaum noch An-
hinger. Zu offenkundig ist, gerade im Blick iiber Europa und das
Christentum hinaus, die empirische Evidenz einer Kontinuitit, moglichet-
weise sogar eines Erstarkens von Religion unter den Bedingungen der Mo-
derne. Religi6se Fundamentalismen, im Islam ebenso wie im Christentum,
werden als Reaktion auf die Herausforderungen einer komplexeren, sozial
und kulturell fragmentierten Gesellschaft verstanden, also als Potenziale det
Sicherheit und Identitétsbildung in Zeiten der rapiden Verinderung. Wih-
rend Kirchen und Frémmigkeitskulturen in Europa, in Ost und West, fraglos
von Auszehrung betroffen sind, etleben die USA - in klassischer Sicht der
Pioniere der westlichen Modetne par excellence — seit den 1970er-Jahren eine
religidse Erweckungsbewegung im Aufschwung des evangelikalen Protestan-
tismus.?

Man kénnte argumentieren, solche Phinomene erhirteten die Sikulari-
sierungsthese dem Grunde nach, insofern es sich um dezidierte Gegenbewe-
gungen gegen die Moderne handelt: den Versuch, gestutzt auf Religion tra-
ditionale Sozial- und Kulturformen gegen die Zumutungen der Moderne zu
verteidigen oder wiederzugewinnen. Aber schon im amerikanischen Fall
trifft das nur begrenzt zu, denn die neuen protestantischen Kirchen lassen

1 Im Folgenden greife ich an einigen Stellen auf Ubetlegungen zuriick aus: Nolte, Religion
und Biirgergesellschaft.
2 Vgl. Schafer, Countetcultural Conservatism,
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sich nicht ohne weiteres einem gesellschaftspolitisch konservativen oder gar
reaktioniren Lager zurechnen; schon in ihrer Entstehung waren sie zugleich
eng mit den linken» Protestbewegungen, mit der Suche der «Countercul-
ture» nach neuer, expressiver Sinnstiftung verkniipft.” In Europa ist die Lage
mindestens ebenso kompliziert, denn seit den 1960er-Jahren stehen Kirchen
und religiése Kulturen fiir beides: fur antimoderne Haltungen oder doch fiir
eine Skepsis gegeniiber einem modernistischen Fortschrittsbegriff, so wie es
weithin der AuBenwahrnehmung, unter Papst Benedikt XVI. aber durchaus
auch dem Selbstverstandnis der katholischen Kirche entsprach;* und zugleich
dezidiert fiir eine Agenda der Reform, des Aufbruchs, der kritischen Moder-
nitit, so wie im neuen, anti-traditionalistischen Selbstverstindnis des (west-)
deutschen Protestantismus seit den 1970er-Jahren.

Eine erste allgemeine Beobachtung lautet also, dass Religion-ihren Platz
nicht nur in modernen Gesellschaften, sondern auch als Teil moderner Be-
wegungen behauptet hat. Gewiss haben sich Frémmigkeitsformen gewan-
delt, sind friihere Selbstverstindlichkeiten religidser Dutchtrinkung des All-
tagslebens ebenso wie der Polifk verloren gegangen, und nicht zuletzt
Mitgliederzahlen gesunken. Doch hat Religion zugleich neue Aggregatzu-
stinde in der Modetne angenommen, auch jenseits privatisierter (wie tenden-
Jiell eher im Falle des Protestantismus) oder von der weltlichen Sphire sepa-
rierter (wie tendenziell eher im Falle des Katholizismus) Sonderrdume.
Religion hat im spiten 20. Jahrhundert cine neue Bedeutung in der Offent-
lichkeit gewonnen, als Medium des dffentlichen Diskurses, det Integration
und Konfliktregulierung modetnet Gesellschaften. In diesem Sinne spricht
man, vor allem im Anschluss an José Casanova, von den neuen «public reli-
glons»® und von einer «Renaissance» oder «Wiederkehr» von Religion». Die
letzteren Begtiffe sind gewiss missverstindlich, weil sie in der Regel —jeden-
falls in Europa — keine Umkehrung von Sikularisierungsprozessen meinen,

etwa eine rasante Kircheneintrittsbewegung, sondern eher auf neue Formen .

der &ffentlichen Prisenz von Religion verweisen, die mit religidser Entlee-

rung an anderet Stelle ohne weiteres vereinbar ist. So haben in Deutschland -

3 Aufschlussreich dazu: Luhrmann, When God Talks Back.

4 Zum Streit um die Einmischung in die Zivilgesellschaft vgl.: Alt, Hg., Entweltlichung oder ‘

Einmischung. .
5 Vgl Casanova, Public Religions; Casanova, Public Religions Revisited; Gabslel, Hg., Reli-

gionen im Sffentlichen Raum.
6 Vgl Graf, Die Wiedetkeht der Gétter; Baumann/Neubert, Hg., Religionspolitk — Of-

fentlichkeit — Wissenschaft.
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Mitgliederschwund und teligidser Traditionsabbruch vor allem in den jiinge-
ren Generationen keineswegs verhindert, dass die &ffentliche Rolle der Kir-
chen und Religionsgemeinschaften zugenommen hat, und dass politische
Grundfragen der Moderne (etwa im Bereich der Ethik und Medizin) wie
kaum zuvor unter Riickgriff auf religiose Bestinde diskutiert werden.
Daraus leitet sich eine zweite, spezifischere Beobachtung ab: Religion ist

in den letzten Jahrzehnten — grob gesprochen, im letzten halben Jahrhundert,
vor allem seit den 1960er- und 1970er-Jahren — zu einem mafBgeblichen Fak-,
tot einer neuen «Zivilgesellschaft» geworden, die ihrerseits den politischen
Rahmen und die soziale Ausgestaltung der Moderne mafigeblich prigt.” Li-
berale und demokratische Gesellschaften verstehen sich nicht mehr, wie im
klassischen Modell des 19. bis mittleren 20. Jahrhunderts, als Summe’interes—
segeleiteter Individuen, die die Vertretung ihrer Interessen auf Zeit Repri-
sentanten in Parlament und Regierung Uberlassen. Vielmehr konstituiert sich
demokratisches Engagement in der Selbstorganisation der Biirgerinnen und
Biirger und in der Vertretung ganz unterschiedlicher «Betroffenheiten». Das
kénnen (weiterhin) eigene materielle Interessen sein, aber zunehmend auch
die Betroffenheit angesichts des Leidens anderer oder die Sorge um eine le-
bensfihige Gesellschaft fiir spitere Generationen. «Zivilgesellschaft» be-
zeichnet aber nicht nur einen bestimmten Organisationstypus, der sich von
den dlteren Verbdnden der frilhmodernen, kotporatistischen Gesellschaft
u.nterscheidet — Biirgerinitiative statt Partei, NGO statt Gewerkschaft — oder
ein neues thematisches Spektrum, das zum Beispiel die Menschenrechte oder
den Verbraucherschutz nach vorne riickt. Der Begriff schlieBt auch einen
neuen Modus von Konflikt, Integration und Aushandlung ein, in dem mo-
ralische Untetfiitterung und ethische Bewertungen eine groB3e Rolle spielen
Jedenfalls haben sich die Gewichte in diese Richtung verschoben verglicher;
mit dem Primat des rationalen Interessenkalkiils fritherer Zeiten.,

_ Religion und Kirchen haben von diesen Verinderungen, die hiufig als
Ubetgang von det «Hochmodetne» in die «Postmoderne» auf den Begriff
gebracht werden, profitiert. In otganisatorischer Hinsicht konnten sich Kir-
chen und Religionsgemeinschaften als zivilgesellschaftliche Organisationen

7 Zum Verhiltnis von Religion und Zivilgesellschaft vgl. u.a.: Tenfelde/Damberg, H
Religion in der Gesellschaft; Liedhegener/Werkner, Hg., Religion zwischen Zivﬂ’escij
schaft und politischem System; Geyer/Holscher, Hg,, Die Gegenwart Gottes; Bukfiﬁski
Hg,, Religions in the Public Spheres. ’ ’
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neu erfinden: als moralisch inspirierte Gemeinschaften in einer pluralisti-
schen Gesellschaft des Engagements.® Diese Umdeutung vollzog (und voll-
zieht) sich nicht konfliktfrei; sie gelingt dem Protestantismus in der Regel
leichter als dem Katholizismus (der sie teilweise auch grundsitzlich ablehnt);
aber insgesamt sind die Kirchen damit durchaus erfolgreicher gewesen als
manch andere Organisationstypen det Hochmoderne, unter Einschluss von
Parteien und Gewerkschaften. Die religiose Pluralisierung europdischer Ge-
sellschaften durch Migration, auch durch die Prisenz des Islam, hat diesen
Prozess nicht behindert oder beschidigt, sondern sogar befordert; sie hat es
den etablierten, ehemaligen Staats- und Verbandskirchen nimlich erleichtert,
sich als «Player einer multireligiésen und kulturell vielfdltigen Zivilgesell-
schaft zu behaupten. Erst recht haben Religion und Kirchen aus der neuen
Moralisierung politisch-gesellschaftlicher Aushandlungsprozesse in der Post-
moderne Gewinn gezogen, denn hier konnten sie eine besondere Kompe-
tenz ausspielen: als Spezialisten fiir Bewertungsfragen von gut und bése, rich-
tig und falsch; auch als Verantwortungsagenturen, deren Soziallehre schon
immer einen besonderen Akzent auf die Sorge fiir den anderen statt die ratio-
nale Verfolgung der Eigeninteressen gelegt hat — wie im christlichen Gebot
der Nichstenliebe, auch wenn die praktischen Folgen oft héchst ambivalent
waref.

Wie kénnen wir diese Transformation genauer verstehen? Dazu kann hier
keine umfassende Untersuchung angeboten werden, sondern nur der Ver-
such, den historischen Rahmen der Verinderung etwas genauer abzustecken.
Im Folgenden witd vor allem die deutsche Entwicklung seit den 1950er-Jah-
ren betrachtet sowie dabei das Spannungsfeld von kirchlich-religiésem Wan-
del einerseits und allgemeinem gesellschaftlichen (politischen und kulturel-
len) Wandel andererseits ins Auge gefasst. Wie sind Religion und Kirchen in
die neue, zivilgesellschaftliche Rolle hineingewachsen; haben sie die allge-

meine Transformation bloB widerstrebend mitvollzogen oder in ihr vielleicht.
sogar eine Pionierfunktion ausgeiibt? Im Blick auf die Leitfrage nach der ge-
sellschaftlichen Integration muss zweierlei unterschieden werden: Integra- -

tion kann sich auf religiés-kirchliche Binnengemeinschaften beziehen, auf die
Stiftung von Zusammenhalt in Sondetkulturen und Minderheitengruppen
gegen den «Mainstreamy — oder auf den Beitrag von Religion fiir die Integra-

tion der Gesellschaft im Ganzen. Dabei ist zweitens zu bedenken, dass «In- -

tegration» nur eine Méglichkeit, nur einen Pol der Zivilgesellschaft be-
schreibt. Man wird nimlich dem «Konflikt» eine ebenso groe Bedeutung

8 Vgl Nolte, Religion und Biirgergesellschaft.
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beimessen miissen, denn ohne Konflikt erstarrt Integration zur Konformitit
und moderne Gesellschaften verlieren ihre Innovationsfihigkeit. Schon deli
oberflichliche Blick auf die Geschichte von Religion in westlichen Gesell-
schaften der Nachkriegszeit ldsst aber klar erkennen, dass Dissens, Konflikt
und Innovation — also gewissermaflen, das Aufbrechen einer «falscheny» In-
tegration — zu ihren wesentlichen Leistungen gehérte, von den christlichen
Impulsen der amerikanischen Biirgerrechtsbewegung tber die religiése Dy-
namik in den «neuen sozialen Bewegungen» der Bundesrepublik bis zu den
kirchlichen Oppositionsgruppen in den realsozialistischen Staaten vor 1990.

Zunichst wird die Geschichte des letzten halben Jahrhunderts, mit Fokus
auf Deutschland, knapp skizziert und dazu ein Modell dreier aufeinanderfol-
gender Phasen entworfen: eine von Kontinuititen geprigte «traditionellen
Phase der 1950ez- und 1960er-Jahre (II), eine von Protest und Konflikt ge-
prigte «Bewegungsphase» der 1980er- und 1990er-Jahre (I1), und schlieBlich
eine «postsikulare Phase» von Wertekonflikten und multireligiéser Gesell-
schaft seit den 1990er-Jahren (IV). Daran schlieBen sich noch einige grund-
sitzliche und erweiternde Ubetlegungen zum Verhiltnis von Religion, Mo-
derne und Zivilgesellschaft im Spannungsfeld von Integration und Ko’nﬂikt

an (V).

I1.

Die Zésuren der Sozialgeschichte, aber auch der Religions- und Kulturge-
schichte folgen nicht immer den groBen politischen Einschnitten.® Blickt
man auf die Zeit nach Nationalsozialismus und Zweitem Weltkrieg, also auf
die deutsche, europiische und globale Zisur von 1945, so st6Bt man zu-
ndchst auf zahlreiche Indizien der relativen Stabilitit und der historischen
Kontinuitit, nicht nur in die vorausgehenden Jahrzehnte, sondern bis weit
zartick ins 19. Jahrhundert.” Dariiber besteht heute in der geschichtswissen-
schaftlichen Forschung ein breiter Konsens, ohne dass damit die iltere These
einer simplen «Restauration» kapitalistisch-autoritirer Verhiltnisse in der fri-
hen Bundesrepublik wiederaufleben wiirde. Exst in den 1960er-Jahren, aber

9 Als Uberblicke mit weiterfithrender Literatur vgl. v. a.: Ziemann, Sozialgeschichte der Re-
ligion; Besier, Kirche, Politik und Gesellschaft im 20. Jahrhundert; und neuerdings: GroB3-
bélting, Der verlorene Himsmel.

10 Zur allgemeinen und Sozialgeschichte der Bundestepublik u.a.: Wolfrum, Die gegliickte
Demokratie; Wehler, Deutsche Gesellschaftsgeschichte, Bd. 5: 1949-1990; zu den deut-
schen Traditionen am besten: Nipperdey, Religion im Umbruch; Hélscher, Geschichte
der protestantischen Frémmigkeit in Deutschland. ’
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durchaus schon vor der eigentlichen «68er-Bewegung», brachen soziale und
kulturelle Selbstverstandlichkeiten immer mehr auf und verschoben, jenseits
von Verinderungen im ptivaten Leben, auch die gesellschaftlichen Grundla-
gen von Politik und Demokratie. Auch wenn es biirgerschaftliches Engage-
ment und Selbstorganisation lingst vorher gegeben hatte, bildete sich doch
erst seit den 1970er-Jahren die moderne Zivilgesellschaft in den westeuropai-
schen Staaten, auch in der Bundesrepublik, heraus. Von daher lassen sich fiir
die folgende Skizze zwei Phasen unterscheiden: zunichst die einer Kon-
tinuitit des traditionellen Modells im Verhiltnis von Kirche, sozialem Enga-
gement und allgemeiner, staatlicher Birgergesellschaft; sodann eine neue
Phase der Transformation von Religion und Gesellschaft in das zivilgesell-
schaftliche Modell, bei dem die «neuen sozialen Bewegungen» eine wichtige
Rolle spielten. Obwohl vieles davon witksam bleibt, lief diese «Bewegungs-
phase» doch mit dem Ende der 1980er-Jahre, also nach gut zwei Jahrzehnten,
wieder aus. Seitdem, so mochte ich argumentieren, sind wir in eine dritte
Phase eines wiederum verinderten Koordinatensystems von Religion, Politik
und Zivilgesellschaft eingetreten, die ich als die postsikulare oder Post-Be-
wegungsphase bezeichnen méchte.

Wie lisst sich die «traditionelle Phase» charakterisieren? Vor allem muss
auf die lingerfristigen Kontinuititen und Voraussetzungen des Arrange-
ments hingewiesen werden, dass die 1950er- und 1960er-Jahre noch weithin
uneingeschrinkt beherrschte, dessen Ausldufer aber bis weit in die 1970er-
Jahre hineinreichten. Die Bundestepublik hatte mit dem Grundgesetz von
1949 im Verhiltnis von Staat und Kirche keine grundsitzlich neuen Wege
beschritten, sondern ganz bewusst an die Tradition einer engen Verbindung
und konkret an die Regelungen der Weimarer Reichsverfassung von 1919
angekniipft. Mit ihrer «anstaltlichen» Organisation, wie man mit Max Weber
sagen kann, blieben die beiden gro3en christlichen Kirchen auch in ihrer in-
neren Verfassung in vieler Hinsicht — die evangelische Kirche gewiss mehr

als die katholische — Spiegelbilder des Staatsaufbaus. Die sozialkirchlichen
Institutionen, vor allem Diakonie und Caritas, erhielten in dem wiederaufge- -

bauten und mit dem Ausbau des Sozialstaats seit den 1950er-Jahren stark
expandierenden System der freien Wohlfahrtspflege einen privilegierten
Platz als Leistungstriger der staatlichen Sozialsysteme. So lag ein Schwer-

punkt des kirchlichen Engagements (jenseits von Verkiindigung und Seel- -

sorge) in der institutionalisierten Teilhabe an sozialer Fiirsorge, die gewisser-
maBen treuhinderisch fiir die 6ffentlichen Hinde der weltlichen Sphire
{ibernommen wurde. Auch andere Merkmale sozial engagierter Kirchlichkeit
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bzw. sozialer Religiositit wirkten in die Nachkriegsjahrzehnte fort, nicht zu-
letzt das Modell einer «feminisierten», also vor allem von den Frauen getra-
genen (und mit der spezifischen «Fursotglichkeity als vermeintlich natiirli-
cher Wesensart ihres Geschlechts begriindeter) Sozialreligion. Im evangeli-
schen Raum etwa bildete die freiwillige, vor allem von Ehefrauen bzw. Wit-
wen getragene «Frauenhilfe» ebenso wie die Institution der «Diakonissen»
mit ihrer Verpflichtung zum z6libatéren Leben zugunsten sozialer Fiirsorge
am Nichsten bis in die 1970er-Jahre hinein ganz wesentliche Anker einer
religiésen Zivilgesellschaft mit gesamtgesellschaftlich integrativer Wirkung,
Sozial und demografisch gesehen, beruhte dieses Modell auf der weithin
selbstverstindlichen, kaum hinterfragten Identitit von christlicher Gemein-
schaft und sdkularer Gesellschaft; anders gesagt, auf dem volkskirchlichen
Charakter der beiden gro3en Konfessionen, auf der Mitgliedschaft von iiber
90 Prozent der Bevolkerung, die im Generationswechsel weitergegeben
wurde. Die fast vollstindige Vertreibung und Vernichtung der wichtigsten
religiésen Minderheit, der Juden, durch das nationalsozialistische Deutsch-
land hatte die christliche Homogenitit der deutschen Nachkriegsgesellschaft
sogar noch verstirkt. Durch die territoriale Konstellation von 1945, mit der
Bundesrepublik als Erbin der west- und siiddeutschen Gebiete des Reiches,
stellte sich gegentiber der fritheren protestantischen Dominanz eine auch
quantitative Paritdt von Katholiken und Protestanten ein, in mancher Hin-
sicht sogar, beférdert durch die lange Regierungszeit der Adenauer-CDU,
eine kulturelle Dominanz des rheinischen und siiddeutschen Katholizismus.
Gesellschaftlich prigend wirkte aber nicht so sehr die neue Balance der Mit-
gliedschaft im Gesamtstaat, sondern die bis in die Reformation zuriickrei-
chende konfessionelle Prigung von Territorien. Auf dieser frithneuzeitlichen
Grundlage waren im spiteren 19. Jahrhundert soziale «Milieus» entstanden,
in denen Konfession, politisches Verhalten und soziales Engagement weit-
gehend iiberlappten.’! In katholischen Gegenden wihlte «man» die Zent-
rumspartei, und der Katholizismus prigte hier auch das gesellschaftliche Le-
ben in hohem AusmaB, in Schule, Freizeit und Eintichtungen der sozialen
Unterstiitzung, teils auch am Arbeitsplatz. Analog verhielt es sich in iiber-
wiegend protestantischen Regionen, wo vor allem die konservative Partei zu-
gleich die Rolle einer protestantischen Konfessionspartei spielte (und damit
den staatstragenden, konformen Charakter des deutschen Protestantismus

11 Als sehr gute Fallstudie zum Milieuwandel vgl.: Damberg, Abschied vom Milieu?. Zu Be-
griff und deutschen Traditionen: Lepsius, Demokratie in Deutschland.
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lange Zeit zusitzlich befestigte). Das Milieu der sozialdemokratischen Arbei-
terbewegung bildete seit der Zeit des Kaiserreichs so etwas wie eine dritte
Siule, mit ganz dhnlichen Ubertlagerungen «groBen Politik und sozialem En-
gagement an der «Basis»; in mancher Hinsicht sogar mit einer quasi-religidsen
Komponente, die zwischen einem dezidierten Atheismus und der Ersatzre-
ligion sozialistischer Erlésungserwartungen changjerte.

All das prigte in den ersten beiden Nachkriegsjahrzehnten die Formen
sozialen Engagements von Religion und Kirchen; insofern war die Zeit um
1955 oder 1960 den Verhiltnissen um 1890 oder 1910 noch niher als denen
von 1980. Der Schwerpunkt lag auf Integration und Identitit von Religion
und «sikularer» Gesellschaft. Doch machten sich auch Verdnderungen und
erste Aufbriiche bemerkbar. Der Zusammenbruch des «Dritten Reiches»
und das Ende des Krieges bildeten auch sozialgeschichtlich eine Zasur, nicht
zuletzt durch die Bevélkerungsverschiebungen im Zuge von Flucht und Ver-
treibung. Damit begann eine soziale und konfessionelle Mischung, die teil-
weise vielhundertjihrige regionale «IKonfessionsmonopole» etodieren und
Milieus briichig werden lie8. Als Reaktion auf den Verlust seiner friheren
Mehrheitsposition, vor allem aber als Antwort auf das eigene Verhalten im
«Dritten Reich» zwischen Anpassung und Widerstand, zwischen Obrig-
keitstreue und dem Barmer Bekenntnis von 1934, begann sich der Protestan-
tismus in seinem Selbstverstindnis, seiner Theologie, seinen gesellschaftspo-
litischen und staatstheoretischen Entwiirfen zu «entstaatlichen». Mit dieser
Liberalisierung schuf er die Voraussetzungen fiir die eigene Offnung gegen-
iiber den neuen Formen von Zivilgesellschaft, die sich schon in den 1950er-
Jahren, wenngleich noch zaghaft und in einzelnen Episoden, artikulierten:
etwa dem politischen Protest gegen die Wiederbewaffnung oder die Austis-
tung der Bundeswehr mit Atomwaffen.

Die Kirchen holten in dieser Phase nicht nur allgemeine Entwicklungen
nach, sondern iibernahmen auch eine neue, vor allem fiir den Protestantis-

mus durchaus ungewohnte Rolle als «Vordenker», als Produzent von Dissens

statt als Bestitiger von Konsens und Integration. Beispiele dafiir sind die
Griindung und frithe Arbeit der «Evangelischen Akademien», die bewusst
einen Akzent gegen die politisch-soziale Selbstaufgabe der Kirche im «Drit-
ten Reich» setzen sollten,’” und manche «Denkschriften» der Evangelischen

Kirche in Deutschland (EKD), etwa die sogenannte «Ostdenkschrifty von -

1965, die der spiteten «neuen Ostpolitik» der von Willy Brandt seit 1969 ge-

12 Vgl. Treidel, Evangelische Akaderﬁien im Nachktiegsdeutschland.
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fihrten Bundesregierung den Weg bereitete. Hier brach eine Differenz zwi-
schen Kirchen und Staat auf, nicht nur im institutionellen und politischen

Sinne, sondern auch als eine kulturelle Differenz zwischen religiéser und -

weldicher Moral, zwischen religidsen und weltlichen MaBstiben des Alltags-
lebens, die eine wesentliche Voraussetzung fiir die Ausdifferenzierung einer
Zivilgesellschaft als Zone biirgerlichen Engagements nicht «im», sondern
auch «gegentiber» dem Staat bildete. Zugleich wirkten in dieser ersten Phase
wie kurz skizziert, jedoch die integrativen Selbstverstindlichkeiten re]igiése;
Lebensbegleitung und sozialreligiésen Engagements im Alltag weithin fort.

III.

Gegen Ende der 1960er-Jahre, vollends im Laufe der 1970et-Jahre vollzog
sich der Ubergang in eine Konstellation, die hier als «Bewegungsphase» be-
zeichnet wird. Damit ist nicht gemeint, dass nun Bewegung und Dynamik an
die Stelle von Erstarrung oder doch Kontinuitit getreten sei, sondern der
Begriff soll die besondere Bedeutung «sozialer Bewegungen» als eines Hand-
lungs- und teilweise auch Otrganisationstypus hervorheben. Politische Ak-
tion, soziales Engagement und kulturelle Erneuerung verlagerten sich ten-
denziell aus der staatlichen Sphire in jene der Gesellschaft, die auBerdem
staatskritischer — und allgemein, autorititskritischer — auftrat. Sie verschoben
sich zugleich von klassischen Mitgliederverbinden wie den Parteien und Ge-
werkschaften —und auch die anstaltlich verfassten Kirchen kann man diesem
Typus zurechnen — zu neuen oder jedenfalls expandierenden Formen der
Blirgerinitiative, der anwaltschaftlichen Interessensgruppe, sofern iiberhaupt
noch Interesse an formaler und dauerhafter Organisation bestand. Hinter
den starken Mauern einer institutionellen Kontnuitit (also in Deutschland:
Rechts- und Verfassungsordnung von 1949) entwickelten sich neue Ver-
stindnisse von Demokratie und Partizipation. Die moderne Zivilgesellschaft
war wesentlich ein Produkt dieser Bewegungen.

Diese gesellschaftlichen und politischen Verinderungen bildeten eine groBe
Herausforderung fiir Kirchen und Religion; fiir ihr Selbstverstindnis und
ihre innere Verfassung ebenso wie fiir die Frage nach ihrem Platz im Gefiige
von Staat und biirgerschaftlichem Engagement. Die hergebrachten Milieus
mit ihrer zumeist auch religiés-konfessionellen Verankerung 16sten sich auf;
kulturelle Selbstverstindlichkeiten der Zugehérigkeit wurden seit den frithen
1970er-Jahren nicht mehr ohne weiteres im Generationswechsel weitergege-
ben —und dazu gehérte auch die Zugehorigkeit zu einer (christlichen) Kirche
sowie die Identifikation mit Glaube und Frémmigkeit. Ein Jahrzehnt spiter,
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in den 1980er-Jahren, machte sich ein weiterer Schub der radikalen
Individualisierung in der Bundesrepublik (wie, teilweise zeitversetzt, auch in
anderen westlichen Gesellschaften) geltend; fir die Institution Kirche und
die Kulturform Religion, deren Selbstverstindnis in Prinzipien det «com-
munio» wurzelte (sozialethisch, ekklesiologisch oder wie auch immer begrin-
det), konnte das nicht folgenlos bleiben. Doch zugleich stitzten sich die
«neuen sozialen Bewegungen» auf ein ganz dezidiertes Gemeinschafts-
prinzip, das wiederum eine hohe Affinitit zu religios-kirchlichen Sozialfor-
men aufwies. Der Erfolg vieler neuer Protestbewegungen beruhte auf der
Erfahrung, «gemeinsam stark» zu sein.

Davon profitierte das Biindnis von Zivilgesellschaft und Religion nicht nur
langfristig; in wichtigen Fillen stellte Kirche auch den ersten Kitt, das soziale
Geriist der Proteste und zivilgesellschaftlichen Artikulationen zur Verfi-
gung. Das war schon in den 1950er-Jahren in der amerikanischen Biirger-
rechtsbewegung ganz deutlich: ohne Kirchen und ihr Netzwerk von Ge-
meinde- und Gemeinschaftsstrukturen ist etwa der beriihmte Busboykott
von Montgomery 1955/56, in dem Martin Luther King zur nationalen Fih-
rungsfigur aufstieg, nicht vorstellbar. Von hier zieht sich eine globale Spur
bis in die religiés-kitchlichen Infrastrukturen in den Biirgerrechts- und Op-
positionsbewegungen kommunistischer Staaten in den 1980er-Jahren, in der
cher protestantischen Variante der DDR ebenso wie in der dezidiert katho-
lischen Variante Polens. Es waren nicht zuletzt polnische Intellektuelle, die
den Begriff der «Zivilgesellschaft als Sphire der birgerlichen Autonomie
gegeniiber einem Gbermachtigen Staat neu formulierten, sodass er nach dem
Fall des IKommunismus auch im Westen anschlussfihig und auf die eigenen
Erfahrungen anwendbar wurde.”” Der zivilgesellschafiliche Gemeinschafts-
begriff ermdglichte ein neues Verstindnis von sozialem Zusammenhalt, von
sozialer Integration. Das ist in Abgrenzung zu dem lteren deutschen Begriff
von «Gemeinschaft, der bis zu seiner rassistischen Pervertierung in der na-
tionalsozialistischen Volksgemeinschaft eher die Spur einer konformisti-
schen und staatsnahen Integration gelegt hatte,'* besonders bemetkenswert.
Nicht nur in neuen Handlungs- und Organisationsformen, sondern auch in
wichtigen Aspekten des kulturellen Umbruchs um 1970 eréffneten sich reli-

gios-kirchliche Anschlussmdglichkeiten — oder umgekehrt, religicse Motive

13 Vgl Arndt, Intellektuelle in der Opposition; siche auch: Nolte, Was ist Demokratie?, 369—

383.
14 Vgl. Nolte, Die Ordnung der deutschen Gesellschaft.
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und Lebenshaltungen, teils in sikularisierten Varianten, trieben den kulturel-
len Wandel jener Jahte ganz entscheidend mit voran. Vordergriindig handelte
es sich um zentrale Themen der Protest- und Birgerbewegungen, die sich
grob mit Stichworten wie «Okologie», «Frieden», «Dritte Welt» bezeichnen
lassen.” Die meisten dieser Themen wiesen eine starke Affinitit zu religio-
sen, teils auch im engeren Sinne zu christlichen Leitthemen und Werthaltun-
gen auf. Aber man muss sich das als einen Prozess der wechselseitigen An-
niherung und Reformulierung vorstellen, denn die genannten Themen (und
erst recht, dazu vertretene Positionen!) mussten sich ihren legitimen Platz in
der Kirche oder in der Theologie teilweise erst sehtr mithsam erstreiten. Den-
noch war die Konvergenzbewegung dieser Phase gewiss kein Zufall, denn

hinter der Vielfalt der issues, der Themen und Bewegungen, stand eine domi- |
nierende Grundeinstellung, eine Lebenshaltung und Gemeinschaftsethik, die
mit christlichen Traditionsbestinden gut zusammengehen konnte, insbeson-
dere mit einem neutestamentlich-jesuanisch begriindbaren moralischen Ri-
gotismus, mit einer spezifischen «Briidetlichkeitsethik».' Diese Haltung ist
dann nicht zufillig selbst zum Gegenstand teils heftiger Kontroversen ge-
worden, wie in der Debatte um Legitimitit einer «Gesinnungsethik» im

- NAT'O-Nachriistungsstreit der frithen 1980et-Jahre. Ein zweites kulturelles

Grundmotiv liegt in dem Streben nach «Authentizitits und Expressivitit,’?
Die Suche nach der eigenen, unverfilschten Identitit, nach dem authenti-
schen Ausdruck von Gefiihlen, von «Befindlichkeits und «Betroffenheits
wies sogar selbst eine Nihe zu religidsen Formen der Sinnsuche auf.

Auf diese Weise moralisch und mental neu ausgestattet, verinderten vor al-
lem Jugendliche und junge Erwachsene die Handlungs- und Vergemein-
schaftungsformen im kirchlichen Raum. Kirchliche Otganisationsformen
und religiése Praxis ndherten sich dem auch anderswo praktizierten zivilge-
sellschaftlichen Modell an. Das vielleicht wichtigste Beispiel dafiir in der Ge-
schichte der Bundesrepublik ist der Aufschwung und die soziokulturelle Um-
prigung der Kirchentage in den spiten 1970er- und frithen 1980er-Jahren,
der Katholikentage und, wohl noch dezidierter, der Evangelischen Kirchen-
tage. Sie entwickelten sich zu nachgerade paradigmatischen Marktplitzen der
neuen Zivilgesellschaft, mit Raum fiir die religiése (oder parateligise) Ver-
gewisserung der «communio» ebenso wie fiir politische GroBkundgebungen
und fiir den Austausch vielfdltigster Initiativen und dsswes. Gewiss wandelte

15 Zur Friedensbewegung vgl.: Gerster, Friedensdialoge im Kalten Kirieg.
16 Einflussreich z.B: Jonas, Das Prinzip Verantwortung.
17 Dazu grundlegend: Taylor, Quellen des Selbst.
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sich — das miisste man noch untersuchen — auch die soziale Praxis in den
herkémmlichen kirchlichen Strukturen, wenn sich etwa Jugendgruppen in
den Gemeinden die neuen Themen, aber auch die neuen Sprachen und Dis-
kursformen aneigneten. Diese Medaille hatte aber wohl auch eine andere
Seite, insofern als zur selben Zeit traditionelle sozialreligiose Vergemein-
schaftungen und zivilgesellschaftliche Handlungsformen im kirchlichen
Raum Bedeutung vetloren; oft schon deshalb, weil sie sich personell nicht
mehr erneuern konnten. Bastelkreise alterten; die «Frauenhilfe» wurde zum
Seniorinnentreff. Das war also ein langer Prozess der Ubetlagerung — ob es
zum volligen Traditionsabbruch kam oder eine Erneuerung gelang, entschied
sich oft erst Jahrzehnte spiter und teilweise lokal sehr unterschiedlich.

Andererseits diffundierten religiose Motivlagen und christlich inspirierte
Semantiken auch in den sikularen Bereich der Zivilgesellschaft. Auch hier
muss man differenzieren: von ihrem Gewicht in der amerikanischen Biirger-
trechtsbewegung war schon die Rede; in der «Bewegungsphase» der Bundes-
republik machten sie sich in der Friedens- und Umweltbewegung — «Bewah-
rung der Schépfungy! — sehr dezidiert geltend; die neue Solidaritit mit der
«Dritten Welt» (oder spiter, «in» der «Einen Welt») ist in Westdeutschland
ohne die religidsen Infrastrukturen iiberhaupt nur schwer vorstellbar. Dage-
gen blieben sich der Feminismus der «neuen Frauenbewegung» und religicse

Zivilgesellschaft eher fremd; ein wichtiger Grund liegt wohl in der Zentralitdt

der koérpetlichen Selbstbestimmung gerade auch im Sinne einer Straffreiheit
der Abtreibung fiir die (frihe) Frauenbewegung, und in den ethischen Dif-
ferenzen, die sich dabei zu chtistlichen — nicht blof3 kirchlichen — Positionen
auftaten. Eine ganz starke Konzentration teligids-politischer Motive in der
neuen Zivilgesellschaft wiederum findet sich in der Partei der «Griinen». Ge-
wiss gilt das nicht fiir alle ihre Wurzeln und Strdmungen, aber doch insge-
samt so deutlich, dass man die westdeutschen — spiter nicht weniger: den
gesamtdeutschen — Griinen auch im internationalen Vergleich auf singulire
Weise als eine religics inspitierte Parteibildung der neuen zivilgesellschaftli-
chen Demoktatie interpretieren kann.

So lassen sich die Verinderungen in der zweiten, der «Bewegungsphase», in
den folgenden Punkten zusammenfassen: Das dominietende Mustet im Ver-
hiltnis von Kirche und Religion zur Gesamtgesellschaft und insbesondere

zum Staat verschob sich von der Integration zum Konflikt und Dissens. Da- -

bei entstanden jedoch neue Formen der zivilgesellschaftlichen Binnenin-
tegration, der religiGs-sozialen Vergemeinschaftung. Religidse Motivlagen
und Handlungsmuster diffundierten in die neuen sozialen Bewegungen, ja
trieben diese zum Teil maBgeblich voran; und das wirkte wiederum auf den
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Binnenraum der Kirchen zuriick und verinderte ihr Selbstverstindnis, auch
das Bild von ihrer eigenen Rolle in Staat und Gesellschaft. So begann zu-
gleich ein Wandel der Kirchen auf dem Weg von anstaltlichen, von parastaat-
lichen Verbinden zu zivilgesellschaftlichen Akteuren einer pluralistischen
Gesellschaft.

Iv.

Blickt man nun auf die Zeit seit den 1990er-Jahren, wird das Bild etwas un-
schirfer. Das liegt weniger daran, dass die gegenwirtigen Verhiltnisse grund-
sitzlich komplizierter wiren als frithere (was meist nur ein perspektivischer
Irttum der Zeitgenossen ist); vielmehr ist die noch nicht abgeschlossene Zeit
des eigenen Etlebens naturgemil schwerer auf den Begriff zu bringen. Den-
noch spricht bereits seht vieles dafiir, etwa um 1990 den Ubergang in eine
dritte Phase des Verhiltnisses von Religion, Kirchen und Zivilgesellschaft zu
schen, die bis heute andauert. Ich méchte hier von der «postsikularen
Phase»’® sprechen; man kdnnte sie aber auch als «Post-Bewegungsphase»
oder als «multireligiése Phase» bezeichnen. Die sozialen Protestbewegungen
im Bogen von der Studentenbewegung zu den «(Neuen Sozialen Bewegun-
gen» flauten in den westlichen Lindern schon seit Mitte der 1980er-Jahte ab;
in den chemals kommunistischen Lindern erreichten Opposition und Pro-
test mit der groBen Transformation von 1989/90 ihre wesentlichen Ziele.
Das bedeutete keine Riickkeht zu den «tuhigeren» Verhiltnissen der unmit-
telbaren Nachkriegszeit; vielmehr etablierte, institutionalisierte und regulati-
sierte sich das neue Modell der Zivilgesellschaft, von biirgerlich artikulierten
Interessen gegeniiber dem Staat; der Protest wurde vom Stdtfall der Demo-
kratie zu ihrem Bestandteil.

Zugleich setzte sich der in der zweiten Phase begonnene gesellschaftliche
Wandel fort: die Erosion von Milieus, der Traditionsabbruch im Genera-
tionswechsel, die Abwendung vieler jiingerer Menschen von den «GroBver-
binden», die das Leben in der klassischen Industriegesellschaft strukturiert
hatten. Tiefgteifende Skonomische Prozesse beschleunigten die Auflésung
traditioneller Strukturen und den Zug zur Individualisierung: die neue Welle
der Globalisierung, Migrationen, die Herausbildung neuer sozialer Ungleich-
heit. All das blieb nicht ohne Auswirkungen auf die etablierten christlichen
Kitchen und auf den Ort und die Funktionen von Religion im 6ffentlichen

18- Vgl. Habermas, Glauben und Wissen; Butler u.a., The Power of Religion in the Public
Sphere.
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Raum. Auf der einen Seite brach die Selbstverstindlichkeit der Kirchenmit-
gliedschaft nun auch in der — vergréBerten, wiedervereinigten — Bundeste-
publik definitiv ab. Die Entleerung Ostdeutschlands von Kirchenbindung
und Frommigkeit lieB sich nach 1989 nicht wieder rlickgingig machen; vor
allem in nérdlichen GroBstidten der alten Bundesrepublik (wie Hamburg)
zeigte sich bald ein dhnliches Muster. In diesem Sikularisierungsschub wurde
Glaube zur «Option»", zu einer Méglichkeit der personlichen Identitit und
Lebensfithrung neben andeten, und nicht zuletzt: neben der nicht-religidsen
Option, die mehrheitlich eher eine Option der Gleichgltigkeit als eine des
dezidierten Sikulatismus oder Laizismus ist.

Auf der anderen Seite gehorte die Bundesrepublik zu jenen Lindern, in
denen seit den 1990er-Jahren, besonders seit dem ersten Jahrzehnt des
21. Jahrhunderts die Bedeutung von Religion in Offentlichkeit und Zivil-
gesellschaft in vieler Hinsicht deutlich zunahm. Das resultierte, paradoxer-
weise, zum Teil gerade aus der Schrumpfung, aus der Auflésung der Selbst-
verstindlichkeit, als Staatsbiirger zugleich Kirchenmitgliedschaft, evange-
lischer oder katholischer Christ zu sein. Die religiése Identitit begann sich
schirfer abzuheben, teils schon deshalb, weil sie anders als friher um die
Anerkennung ihrer Minderheitenposition kdmpfen musste. Vor allem jedoch
fihrte die Realitit und diskursive Anerkennung des Islam als einer Religion
in der Mitte der europiischen Migrationsgesellschaften zu einer vollig
verinderten Sicht auf religiésen Pluralismus und auf die Legitimitit religidser
Identitit von Biirgerinnen und Biirgern. Der 11. September 2001 bildete
dafiir einen archimedischen Punkt: Die Konfrontation mit dem islamischen
Fundamentalismus und islamistischen Terrorismus weckte gewiss Angste
und Abgrenzungsgefithle; innerhalb eines Jahrzehnts hatte sich der
dominante Diskurs aber zu einer historisch ganz neuartigen Anerkennung
gewandelt — nicht nur der Anerkennung des Islam als einer Religion in
Deutschland (und anderen westlichen Gesellschaften), sondetn dariiber
hinaus zu einen neuen Paradigma der «Multireligisitao.

Was fir die christlichen Kirchen zunichst wie eine doppelte schlechte
Nachricht aussah — nicht nur gaben Menschen ihre Konfession ab; man hatte
nun gewissermaBen auch Konkurrenz auf eigenem, religidsem Gelinde -,
enthielt also durchaus eine gute Nachticht. Eine «multireligiése» Gesellschaft

konnte dezidiert «sikulan nicht sein; der neue Begriff ging wieder von reli- -

giGser Bindung (und ihrem 6ffentlichen Bekenntnis) als Normalfall aus, statt
sie als Restbestand untergehender Tradition zu interpretieren. In zahlreichen

19 Vgl. Joas, Glaube als Option; Taylot, A Secular Age.
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politischen Konflikten, etwa um religidse Symbole und Praktiken an Schulen
aber auch in sozialphilosophischen und vetfassungsrechtlichen Debatter;
wurde die (positive) Religionsfreiheit wiederentdecks; sie riickte sogar ins
Zentrum eines neuen Verstindnisses von pluralistischer und multikultureller
Gesellschaft.® Gegen das Weiterlaufen der Sikularisierung stand eine Anet-
kennung von Religion und ihrer éffentlichen, zivilgesellschaftlichen Funktio-
nen, sodass man mit Jirgen Habermas von einer «postsikularen» Konstel-
lation sprechen kann.?

Wenn Religion bei Muslimen, aber nicht nur bei ihnen, ein wichtiger Teil
individueller und kollektiver Identitit mit dem Anspruch auf 6ffentliche
Sichtbarkeit und Praxis war, flihrte das insofern auch in einen verinderten
Begriff der Zivilgesellschaft hinein.* Nicht nur der Ort von Religion i der
Zivilgesellschaft wandelte sich damit erneut, sondern die Zivilgesellschaft
wurde anders aufgefasst: weniger als Ort des Protestes und des Konfliktes
zwischen Blirgern und Staat wie in der vorigen Phase, sondern als ein Aus-
handlungsraum kultureller Identitdten verschiedener Gruppen, die dennoch
ibr friedliches Zusammenleben organisieren wollen. Gegeniiber dem Kon-
flikt trat jetzt also wieder die Integration (aber ganz anders als in der ersten
Phase) in den Vordergrund, und die Schauplitze der religidsen Zivilgesell-
schaft (bzw. der Uberlappung von Religion und Zivilgesellschaft) verscho-
ben sich. In den neuen Protestbewegungen des frithen 21. Jahthunderts — in
der «Occupy»-Bewegung, bei den «Piraten» oder auch bei den deutschen
«Wutblirgem-Protesten spielen religiése Motive ebenso wie kirchliche Insti-
tutionen und Netzwerke eine auffillig geringere Rolle als in den 1970er- und
1980et-Jahten. Stattdessen ist Religion, ist kirchliche Beratung und auch
theologische Kompetenz in kulturellen Konfliktsituationen und grund-
legenden Wertedebatten gefragt. Religiése Sprache und religiése Rituale sind
in Situationen der Krisenbewiltigung, der kollektiven Trauer, der Sinn-
stiftung nach schweren Verbrechen oder Katastrophen offenbar schwer ver-
z"ichtbar — hier zeigt sich die integrative Funktion besonders deutlich.
Ahnliches gilt flir die ethischen Debatten tiber den Anfang und das Ende des
menschlichen Lebens, in denen religiose Dimension, kirchliche Beteiligung
und theologische Argumente in Deutschland wihrend der letzten fiinfzehn
Jahte sehr prominent waren, auch im Vergleich zu parallelen Debatten in
anderen westlichen Lindern.

20 Vgl. Nolte, Religion und Biirgergesellschaft.
21 Vgl Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion.
22 Vgl. Gole/Ammann, Hg., Islam in Sicht.




148 Paul Nolte

Bei genauerem Hinsehen haben sich damit auch die soziale Basis und der
politische Kontext der religiésen Zivilgesellschaft verschoben. Anders als in
den 1970er- und 1980er-Jahren ist Religion kaum mehr das Vehikel des
Volksprotests gegen die politischen Eliten, gegen Regierung und Obrigkeit.
Vielmehr haben sich, wiederum in Deutschland besonders auffillig, die po-
litischen Eliten die «neue Religionsfreundlichkeit» in hohem Mal3e zu eigen
gemacht; «Religionspolitik» mit dem Ziel einer toleranten, pluralistisch-inte-
grierten Gesellschaft ist ein neues Handlungsfeld in den Patlamenten und
Ministerien geworden.” Man konnte zugespitzt sagen: das Innenministerium
ist ein Stiick weit «Kultusministerium» geworden, zumal das Bundesinnen-
ministerium unter der Leitung Wolfgang Schiubles (2005-2009). Auch in so-
zialer Hinsicht ist religios-ziviles Engagement in dieser Phase manchmal «ex-
klusiver» geworden. Ein neues Interesse an der Vermittlung von Werten hat
kirchlichen bzw. konfessionellen Schulen, gerade auch in Ostdeutschland, zu
einem markanten Boom verholfen. Vor allem akademisch gebildete Mittel-
schichten suchen, wenngleich meist unbewusst, soziale Distinktion durch
Religion. Im deutschen Protestantismus, bei dem diese Neigung stiirker ist
als im Katholizismus, setzt sich damit freilich auch eine sehr alte Tradition
der biirgerlichen Bildungsreligion fort.

V.

Ob auf die dritte, die postsikulare Phase des Verhiltnisses von Religion und
Zivilgesellschaft irgendwann eine neue, eine vierte Phase folgt? Das kann fiir
den Historiker ptinzipiell gar nicht zweifelhaft sein — gleichwohl: Gegenwir-
tig gibt es keine Anzeichen, dass sich die Grundkonstellation der postsikula-
ren Phase tiefgreifend verindert. Am Ende dieses skizzenhaften Uberblicks
iiber ein gutes halbes Jahrhundert der Sozial- und Religionsgeschichte gilt es
ohnehin, gegen den Eindruck eindeutiger Zisuren die Uberlappungen und
Kontinuititen zu betonen. Die Uberginge sind flieend; die Anfinge der
«Bewegungsphase» koénnte man schon in neuen religidsen Dissenskulturen
der 1950er-Jahre schen, wihrend das traditionelle Modell, wie oben schon
angedeutet, mindestens bis weit in die 1970er-Jahre hinein witksam blieb.
Man hat sich das nicht nur als eine zeitweise Koexistenz von Altem und

Neuem — Mentalititen, Handlungsformen, Theologien, Sozialethiken u.a.m. —

vorzustellen, sondern durchaus als einen konfliktreichen Prozess. Das

23 Vgl Nolte, Religion und Biirgergesellschaft.
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misste Gegenstand genauerer empirischer Untersuchungen sein: Wie for-
derten sozialreligiése Formen des Protests, der Obrigkeitskritik einschliel-
lich alternativer kultureller Stile die etablierten Muster kirchlichen Sozialhan-
delns heraus? Welche generationellen Konflikte wurden dabei ausgetragen?
Wie sah das in den groflen Stidten aus und auf dem Land; welche regionalen
und konfessionellen Unterschiede machten sich geltend?

Neben den konfliktreichen Uberlappungen stehen die langfristigen Kon-
tinuititen. Grundlegende Strukturen, nicht zuletzt im Verhiltnis von Kir-
chen und Staat, wirkten in der Bundestepublik fort aus der Zeit des Kaiser-
reichs bis in die Gegenwart. Diese Kontinuititen nahmen der Dynamik des
histotischen Wandels manche Spitze, sie federten die Verinderungen gewis-
sermaflen in einem Bett der Tradition bzw. der «Pfadabhingigkeit, wie Oko-
nomen sagen wiirden, ab. Man kénnte auch sagen, Geschichte ist Uberhaupt
selten radikaler Wandel; eine neue Entwicklungsphase machte nicht Tabula
rasa, sondern erscheint eher als eine Uberschreibung des Vorhergehenden.
Dieser «Palimpsest»-Charakter des historischen Wandels l4sst sich an unse-
rem Gegenstand gut nachvollziehen. Traditionelle Formen des sozialkirchli-
chen Handelns — in der Gemeinde; in Diakonie und Caritas — blieben erhal-
ten; Protest, Dissens und soziale Bewegung sind im Ubergang in die 1990ez-
Jahre nicht wieder véllig verschwunden, sondern haben sich, wie Historiker
und Kulturwissenschaftler neuerdings gerne sagen, in das sozialreligiése Feld
dauerhaft «eingeschrieben».

Viele andere Fiden mussten weiterverfolgt, viele Unterscheidungen ge-
nauer getroffen werden. So sind «Religion» und «Kirche» hier zwar keines-
wegs synonym verstanden worden, aber doch als nah beieinanderliegend.
Gerade fir den deutschen Fall, und dariiber hinaus innerhalb des Christen-
tums, gibt es dafiir sogar gute Griinde. Uber den hier verfolgten Wandel hin-
weg spielte die kirchliche Verfasstheit oder «Rahmung» von Religion immer
eine wichtige Rolle. Vor allem in der zweiten Phase artikulierten Protestbe-
wegungen ihr Unbehagen an Kirche als Institution und Hierarchie, aber
selbst ein Konzept wie «Kirche von unten» zeigt noch das Festhalten an der
kirchlichen Verfasstheit von Glauben und sozialreligiésem Engagement. Da-
bei verinderte sich auch das Verstindnis von «Kirche» — auch davon war ja
dic Rede: von einer hierokratischen Anstalt zu einem auch in sich plural ver-
fassten zivilgesellschaftlichen Akteur. Jedenfalls hat sich die Dynamik «kit-
chenfreien» Religiositit — genauer miisste man sagen: religidser Uberzeugun-
gen und Gemeinschaften auBerhalb der groBen monotheistischen Tradi-
tionen und ihrer herkémmlichen Verfasstheit — in Deutschland sehr in
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Grenzen gehalten. Die sogenannte «vagierende» Religiositit, etwa in fernost-
lich angeregter Spiritualitit oder in anderen Formen der individuellen Heils-
und Transzendenzsuche — ist ein Randphidnomen geblieben; mehr als man
das in den 1970er-Jahren vermuten konnte.? Nicht zuletzt ist von ihr, fur
unsere Fragestellung besonders wichtig, kaum eine die Zivilgesellschaft pra-
gende Kraft ausgegangen.

Fiir die meisten europiischen Gesellschaften, einschlieBlich des orthodo-
xen oder des postkommunistischen Osteuropas, war das insgesamt dhnlich.®
In globaler Perspektive markierten vor allem seit den 1970er-Jahren nicht
«freie» religivse Bewegungen, sondern die Ausbreitung des Evangelikalismus
die wohl bedeutendste sozialreligi¢se Dynamik der letzten Jahrzehnte, neben
der neuen politisch-sozialen Dynamik des Islam seit der Iranischen Revolu-
tion. Ob sich in dem hier fokussierten deutschen Beispiel mehr nationale
Besonderheiten oder Elemente einer allgemein-europdischen oder westli-
chen oder sogar globalen Entwicklung seit dem Zweiten Weltkrieg spiegeln,
wire ebenso genauer zu iberprifen. Zweifellos folgte die Bundesrepublik
einem breiteren Fahrwasser: in der Traditionsvergewisserung der unmittel-
baren Nachkriegszeit, erst recht in der Protestwelle seit den 1960er-Jahren,
und dann auch wieder in der Teilhabe am Phidnomen der weltweiten public
religion in der postsikularen Phase. Besonders aufschlussteich erscheint etwa
ein Vergleich mit den USA: Zunichst war Amerika, besonders mit der reli-
giésen Inspiration der Biirgerrechtsbewegung, Vorbild fiir religiése Protest-
kulturen, die in Deutschland mit zeitlicher Verzdgerung ankamen. Dann
trennten sich, mit dem Durchbruch des Evangelikalismus in den USA, die
Wege zumal in der politischen Konnotierung des Protestantismus auf beiden
Seiten des Atlantiks: «konservative» versus «linke» Wende, um es einmal sehr
vereinfacht zu sagen. Und dennoch blieben Gemeinsamkeiten bestehen,
denn religise Identitit und Gemeinschaft erfubr in beiden Fillen eine Auf-
wertung als ein Faktor der zivilgesellschaftlichen Integration und Dynamik.

SchlieBlich kénnte man das Verhiltnis von «Integration» und «Konflikt
in den Konstellationen zivilgesellschaftlicher Religion genauer erforschen
und miisste auch die unterschiedlichen Formen und Funktionen sozialer In-
tegration in kirchlich und religi6s vermittelter Zivilgesellschaft sauberer tren-

nen. Zusammenfassend hat sich der folgende Eindruck ergeben: In der ersten,

24 Vgl Bertelsmann Stiftung, Hg., Religionsmonitor 2008; Bertelsmann Stiftung, Hg., Woran
glaubt die Welt?; der Begriff «vagierende Religiositit» bei: Nipperdey, Religion im Um-

bruch.
25 Vgl. Buksiriski, Hg,, Religions in the Public Spheres.
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traditionellen Phase setzten die christlichen Kirchen, gerade in der Nach-
kriegs- und Postdiktatursituation, ihre Funktion als Integrationsspender fort.
Dies galt sowohl im Sinne einer iibergreifenden Integration der Menschen in
die Loyalitit zur (neuen) Staatsordnung, also auf der Spur eines traditionellen
(Protestantismus) oder in der Bonner Republik sich neu etablierenden (iKa-
tholizismus) Nahverhiltnisses von Kitche und Staat, als auch in der Binnen-
integration: d.h. im Versuch, die je eigenen, auch territorial noch halbwegs
separierten Milieus zusammenzuhalten. In der gwesten Phase brachen beide
Integrationsmuster auf oder wurden ganz bewusst infrage gestellt; das neue
Verstindnis von der gesellschaftlichen Funktion von Religion bewertete
Konflikt und Dissens hoch. Diese Konfliktorientierung ist jedoch nicht mit
einer desintegrativen Wirkung zu verwechseln. Denn zum einen entwickelten
die neuen sozialreligisen Bewegungen eigene Anspriiche auf Integration,
auf Solidaritdt und Zusammenhalt, nicht zuletzt in der internationalen Soli-
daritit wie in der Dritte-Welt-Bewegung, aber auch in der nationalen Oku-
mene. Zum anderen spricht einiges dafiit, dass die Kirchen nur auf diese
Weise modernisierungs- und modernititsfihig blieben, also ihre integrativen
Funktionen auch in verdnderter, heterogener und pluralistischer Gesellschaft
wahrehmen konnten, statt sich als Verteidiger traditioneller Integration
selbst zu marginalisieren. In der dristen, bis in die Gegenwart reichenden
Phase verkntipfen sich Integration und Konflikt wiederum auf eine ganz spe-
zifische Weise: Aus den heftigen Konflikten um die europiische Prisenz des
Islam, um den 6ffentlichen Ort religidser Symbole und religiésen Handelns
in der (vermeintlich) sikularen Gesellschaft und um den neuen Aggregatzu-
stand der «Multireligiositdt» entstanden neue Notmen und Verhaltensmuster
der zivilgesellschaftlichen Religion ebenso wie der Integration und Inklusion
einer vielfaltigen und gleichzeitig religionsbewussten Gesellschaft.
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