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Abstract

Der Beitrag gibt einen Uberblick zu Fragestellungen und Ergebnissen sozialwissen-
schaftlicher Forschung zur Bedeutung von Religionen bzw. Religiositat fir Jugendliche in
Deutschland. Dabei wird erstens akzentuiert, dass nicht mehr, wie noch in den 1970er Jah-
ren, von einer Tendenz zunehmender Distanzierung Jugendlicher von Religion ausgegangen
werden kann. Zweitens wird aufgezeigt, was den Form- und Funktionswandel jugendlicher
Religiositat kennzeichnet. Dabei wird drittens auch auf die Folgen der Herausbildung einer
soziokulturell pluralisierten Einwanderungsgesellschaft fir jugendliche Religiositat eingegan-
gen.

1. Jugendliche Religiositat im gesellschaftlichen Wandel

In der sozialwissenschaftlichen Jugendforschung wird Religionen gewoéhnlich keine
zentrale Bedeutung fur die Erziehung und Sozialisation Jugendlicher sowie fiur ju-
gendliche Praktiken und Jugend(sub)kulturen zugesprochen.! Dass Jugendliche
auch Mitglieder von Religionsgemeinschaften sind, sowie sich mehrheitlich selbst als
religios bezeichnen, wird vielmehr — vom Sonderfall jugendlicher Migrantinnen mit
islamischer Religiositat abgesehen, auf den wir im Weiteren noch zurickkommen
werden — als ein fur das Verstandnis der Lebenssituation, der Identitatsbildung und
der Praktiken gegenwartiger Jugendlicher nachrangiges Faktum betrachtet.

Hintergrund dessen ist zum einen die Beobachtung, dass Teilnahme an religibser
Kommunikation in der modernen, funktional differenzierten Gesellschaft nicht mehr
unverzichtbar ist: ,Ohne Geld kann man praktisch nicht leben, ohne Rechtsschutz
ebenso wenig. Auch werden alle [...] auf Schulen geschickt und missen sich dann
fragen lassen, was sie erreicht haben. [...] Aber an Kunst muss sich niemand beteili-
gen, an Politik vielfach nur passiv Gber die Massenmedien [...]. Und an Religion auch
nicht.“ Dem entspricht der Sachverhalt, dass Religionen nicht mehr die Funktion ei-
ner umfassenden Regulierung der alltaglichen Lebensfihrung, etwa im Hinblick auf
Erziehungsstile und Geschlechterbeziehungen, zukommt und auch nicht davon aus-
gegangen werden kann, dass Religionszugehorigkeit weitreichende Auswirkungen
auf politische Einstellungen hat. Zudem kénnen Religionen fir die Suche nach Ant-
worten auf existenzielle Grundfragen kein Deutungsmonopol mehr beanspruchen;
sie konkurrieren auch in dieser Hinsicht mit vielfaltigen nicht-religiosen Sinnanbie-
tern.

Zum anderen ist das eher geringe Interesse der Jugendforschung an Religion Folge
einer Entwicklung, die vereinfachend wie folgt zusammengefasst werden kann: Die
Jugendbewegungen und Jugendkulturen, die sich seit dem Ende der 1960er Jahre in
Westdeutschland entwickelten, waren Bestandteil eines soziokulturellen Umbruchs,
der mit einer weitreichenden Infragestellung von den Normen und Werten, insbeson-
dere der repressiven Sexualmoral sowie den arbeitsethischen Pflicht- und Akzep-
tanzwerten einherging, die institutionell nicht zuletzt durch die christlichen Kirchen
reprasentiert wurden. Obwohl sich dann seit dem Ende der 1970er Jahre — auch in
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der ehemaligen DDR — Wiederannaherungen zwischen den christlichen Kirchen und
von Jugendlichen mitgetragenen sozialen Bewegungen, wie z.B. der Anti-Atom-,
Okologie- und Friedensbewegung beobachten lassen, ist nach wie vor eine Rand-
standigkeit des Themas Religiositat in der Jugendforschung zu konstatieren.® GroRRe
Jugendstudien wie die Shell-Studie gewichten andere Themen (wie z.B. politische
Einstellungen, Zukunftserwartungen, generatives Verhalten Jugendlicher usw.) we-
sentlich starker.

Auch in der Religionssoziologie sind bis heute ,intensivere Auseinandersetzungen
mit jugendlicher Religiositat [...] Mangelware**. Hierin ist eine Folge der etablierten
wissenschatftlichen Arbeitsteilung zu sehen: ,Interessiert den Jugendforscher Religi-
on zumeist nur als ein Teilaspekt der in der Lebensphase auffindbaren Lebensstile,
so beschaftigen sich Religionssoziologen wiederum relativ wenig mit den Grundlagen

der Jugendforschung*®.

Demgegeniber wird im Weiteren versucht, Befunde aus beiden Teildisziplinen zu
integrieren und dadurch zu einer Einschatzung der Bedeutung von Religionen und
Religiositat fur gegenwartige Jugendliche zu gelangen.

2. Von der konfessionell sozialisierten zur sakularisierten Jugend?

Empirisch lassen sich zunachst drei Sachverhalte konstatieren: Erstens hat sich die
religiose Landschaft in Deutschland pluralisiert; die religiose Monopolstellung der
christlichen Kirchen ist, vor allem in Folge von Migration, in Frage gestellt (s. Tabelle
1).

Religionsgemeinschaft Mitgliederzahl (REI\[/)I?IZJ[)?glt):r?(ijS\]/;néherlZ)
Romisch-Katholische Kirche 24.909.332 2009
Evangelische Landeskirchen 24.194.986 2009

Islam 4.000.000 2010

Orthodoxe Kirchen 1.377.700 2005
Buddhismus 245.000 2005
Judentum 104.024 2010
Hinduismus 92.500 2005

Yeziden 40.000 2005
Freireligiose / freie Humanisten 40.000 2005

Tabelle 1: Mitgliederzahlen groRer Religionsgruppen in Deutschland; Quelle: REMID - URL:
http://www.remid.de/index.php?text=Info_Zahlen, Zugriff: 31.01.2012.

Bo0s-NUNNING / KARAGASOGLU 2004, 462; SCHERR 2009, 156ff.; STREIB / GENNERICH 2011, 183.
PickeL 2011, 396.
Ebd.
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Zweitens ist die Mitgliederzahl der grofRen christlichen Kirchen in Westdeutschland
gesunken. Und drittens ist der Anteil konfessionell gebundener Jugendlicher in den
neuen Bundeslandern gering (s. Tabelle 2)°.

Konfessionslosigkeit

Alter Westdeutschland Ostdeutschland

1980 | 1991 | 2000 | 2008 | 1991 | 2000 | 2008

18-20 4 5 7 16 75 82 84
21-25 8 9 10 21 71 80 84
26-29 14 13 17 21 77 78 78

Ges.Bev. 6,5 11 13 16,5 65 71 74

Kirchgang (Mittelwert der Gottesdienstbesuche pro Jahr)

18-20 9 12 55 5,5 3,5 4,5 2
21-25 6,5 10 6 55 2,5 2 1,5
26-29 6,5 7 6 6 4 2 15
Ges. Bev. 13 12 9,5 9,5 3,5 3 25

Tabelle 2: Konfessionslosigkeit und Kirchgang nach Altersgruppen Jugendlicher in %o,
Quelle: ALLBUS/Pickel 2011, 398; bearb. Griinder 2012

Insofern liegt zunéchst die These eines anhaltenden Sakularisierungsprozesses na-
he, der auch dadurch bedingt ist, dass die intergenerationelle Tradierung von Identi-
fikationen und Mitgliedschaften nicht mehr selbstverstandlich ist (vgl. Knoblauch
1999: 114f). Auch in Hinblick auf das Zustimmungsverhalten zu konfessionellen
Glaubensaussagen (Gottesbild, religiose Lehren usw.) und die nachlassende regel-
mafige Beteiligung alterer Jugendlicher an rituellen Handlungen, die im Rahmen
einer institutionalisierten Religion zu vollziehen sind (Gottesdienstbesuch), ist der
racklaufige Trend dieser traditionellen Ausdrucksformen von Religiositat uniberseh-
bar (s. Tabelle 2 — Kirchgang).

Die Auspragung dieser Items weist zugleich auf die starke Abhangigkeit Jugendlicher von der reli-
gidsen Sozialisation im Elternhaus (insbesondere in den alten Bundeslandern) hin. Dieser Einfluss
lasst mit zunehmender wirtschaftlicher Selbststandigkeit und wachsender Mobilitat Jugendlicher
etwa ab 18 Jahren rasch nach. ,Solange sich die Jugendlichen und jungen Erwachsenen noch im
Einflussbereich der (meist noch traditionell mit der Kirche oder Religion verbundenen) Eltern befin-
den, bleiben sie der Kirche eher treu. Verlassen sie das Elternhaus und organisieren sie ihr Leben
fern von elterlicher Beobachtung, dann treffen sie, vorausgesetzt Religion ist fur sie von geringer
bis keiner Bedeutung, die Entscheidung zum Kirchenaustritt oder reduzieren zumindest ihre religi-
6sen Aktivitaten.” (PICKEL 2011, 397) Aus diesen Griinden sind die Befunde zur Entwicklung der
Religiositat Jugendlicher in den Shell-Jugendstudien von 2006 und 2010 von eingeschrénkter Aus-
sagekraft, da hier nur Daten fir die Gesamtaltersgruppe Jugendlicher von 12 — 25 Jahren vorge-
legt wurden und mithin die Auswirkungen adoleszenzbedingter Ablésungsprozesse von religidosen
Pragungen des Elternhauses (zwischen 18 u. 20 Jahren) kaum sichtbar werden.
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Gleichwohl ist die Annahme eines umfassenden und sich kontinuierlich fortsetzenden
Sakularisierungsprozesses nicht haltbar. Denn einerseits sind Tendenzen zur Dis-
tanzierung von den Kirchen nicht mit einem umfassenden Bedeutungsverlust des
Religiosen gleichzusetzen: Wenngleich fiur viele Staaten (West-)Europas ein RUck-
gang der kirchlichen Integration feststellbar ist, liegen gegenlaufig dazu Hinweise auf
eine Ruckkehr des Religiosen in Gestalt individualisierter Spiritualitéat wie in Form
religivser Fundamentalismen vor.” Andererseits weisen Untersuchungen zum Wan-
del individueller Gottesbilder sowie zur Schicht- bzw. Milieuspezifik konfessioneller
Einbindung darauf hin, dass es sich nicht um einen umfassenden Sakularisierungs-
prozess handelt, der alle gesellschaftlichen Teilgruppen gleichermaRen betrifft.?

In der SINUS-Milieu-Studie U27° zeigt sich etwa, dass katholische Jugendverbande
drei der sieben SINUS-Herkunftsmilieus durchaus erfolgreich adressieren. Auf
Grundlage der Daten der Shell-Jugendstudie (2006) lasst sich weiter zeigen, dass
die Mehrheit der Jugendlichen in Westdeutschland nach wie vor Mitglied einer christ-
lichen Kirche ist.

christl. | christl. christl isla- andere keine
Konfession/Religion katho- | evange- X : Reli- Konfes-
; . andere misch : .
lisch lisch gion sion
Gesamt 31 35 3 5 1 25
West 37 39 4 6 2 12
Ost 4.5 15 0,5 0,5 0,5 79
Untere Schicht 32 35 3 10 1 19
Mittlere Schicht 29 35 3 1 1 31
Obere Schicht 31 35 3 2 3 26
In Deutschland gebo- 315 38 2 1 05 27
rene Deutsche
Nicht in Deutschland 32 o8 2 1 05 27
geborene Deutsche
Auslander 21 5 14 42 6 12

Tabelle 3: Konfessionszugehorigkeit nach sozialen Gruppen; Jugendliche im Alter von 12 bis 25 Jahren
in %; Quelle: Gensicke / Shell Jugend 2006, 204; bearb. Grinder 2012.

RIESEBRODT 2000; PICcKEL 2010, 220.

GENSICKE 2006.
WIPPERMANN 2008.
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Die Zahlen der 15. Shell-Jugendstudie von 2006 verdeutlichen zudem die territorial
heterogene religiose Landschatft in der Bundesrepublik. Dabei sind die Auswirkungen
des historisch bedingten Effektes der Dechristianisierung der nach 1945 zunachst
noch protestantisch gepragten DDR-Gesellschaft offenkundig.’® Deutlich wird dort
auch, dass die Einwanderung aus islamisch gepragten Landern eine Gegentendenz
zum Séakularisierungsprozess darstellt, ohne dass gegenwartig eine Einschéatzung
dazu mdglich ist, ob sich auch bei migrantischen Jugendlichen der nachsten Genera-
tion Sakularisierungstendenzen bzw. Tendenzen zur Herausbildung eines jugendkul-
turellen ,Pop-Islam* verstarken werden.*

Nach den Befunden der 16. Shell-Jugendstudie (2010) sind jedoch nur noch 54% der
nominell katholischen Jugendlichen als religiés’ einzuschéatzen, sofern man daflr
das Kriterium eines Glaubens an einen personalisierten Gott zu Grunde legt, auf den
man sich selbst bezieht. Im Jahr 2006 waren es noch 63%. Damit haben katholische
Jugendliche etwa das Niveau des unpersonlichen bzw. ,versachlichten’ Gottesbildes
der evangelischen (49% in 2010) erreicht.*? Jugendliche aus ,anderen Religionen’
(unter denen islamische Bekenntnisse dominieren) verfugten 2010 hingegen zu 81%
Uber ein stabiles Gottesbild, wobei die Uberzeugung eines ,personlichen Gottes’ seit
2006 von 60 auf 57% leicht rucklaufig ist.

Mit den vorstehenden Daten ist exemplarisch auf vielfaltige Briiche und Inhomogeni-
taten des Trends zur Sakularisierung (verstanden als institutionelle Einbindung Ju-
gendlicher in traditionelle religiése Praxisformen und Gruppen) hingewiesen: In Ab-
hangigkeit von der Wirkung eines milieuspezifischen religibsen Familienhintergrun-
des, der sozialen Positionierung der Herkunftsfamilie innerhalb der Gesellschaft und
von sozio6konomischen Faktoren (Einkommen, Bildung) vollzieht sich der Sakulari-
sierungsprozess in sozialen Gruppen unterschiedlich schnell bzw. Giberhaupt nicht.

3. Von der Sakularisierung zur Individualisierung? ,Eventisierung®,
.verszenung“ und ,Spiritualisierung” religibser Weltbezlige bei
Jugendlichen

Anders als empirische Studien zu Sakularisierungstendenzen (die meist von Mitg-
liedschaftsdaten und der Beobachtung institutioneller Strukturen und Praktiken aus-
gehen), basiert die These von einer zunehmenden ,Individualisierung der Religion“*?
bzw. individualisierter Religiositat(en) letztlich auf einer funktionalistischen Theorie
von Religion. Dabei wird davon ausgegangen, dass deren individuelle und soziale
Funktionen (wie etwa Kosmisierung des Weltbezuges, Kontingenzbewaltigung, Ge-
meinschaftsfundierung) in der Gegenwartsgesellschaft keineswegs mehr notwendig
an institutionalisierte Religionsgemeinschaften gebunden sind, sondern auf eine Viel-

19 BARTH (2012, 82, FN) argumentiert diesbezuiglich, dass die ausgebliebene Rickkehr kirchlicher

Religiositat nach der Wende von 1990 in die 6stlichen Bundeslander ein Beleg fiir den Wandel der
Bedeutung von Religion in modernen Gesellschaften sei: ,Anders als zu Zeiten Max Webers (als
die Religion zur Selbstpositionierung innerhalb des sich etablierenden marktwirtschaftlichen Sys-
tems diente) trat mit der Auflésung der DDR eine Gesellschaft, in der die Mehrheit nicht Gber histo-
risch-kulturell verankerte religiése Sinnstiftungsstrukturen verfiigte, in ein postmodernes marktwirt-
schaftliches System ein. Dies kann [...] als ein ,historisches Laborexperiment’ betrachtet werden,
das aufzeigt, wie bei frei wahlbaren Sinnstiftungssystemen ohne familidre Vorpragung heute nicht
(mehr) der Glauben als adaquates Mittel zur Selbstpositionierung in der Gesellschaft bevorzugt
wird.”

"' S.u. sowie GERLACH 2006, 2011.

? GENSICKE 2010, 206.

** BEck 2008.
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falt konkurrierender religiéser und quasi-religioser Sinnangebote auch auf3erhalb der
Kirchen verweisen. Zudem wird angenommen, dass im Kontext der Kirchen zugleich
von Dogmen abweichende Deutungen der Glaubensgrundlagen sowie synkretisti-
sche Umdeutungen zugelassen werden. So lasst sich etwa feststellen, dass Praxis-
formen (wie Meditation/Yoga oder Mandala-Gestaltung) aus dem esoterischen
Spektrum bzw. der New-Age-Spiritualitdt von kirchlichen Institutionen aufgegriffen
und (wenn auch nicht kritiklos) sogar angeboten werden.'* Dies wird auch daran
deutlich, dass 35% der Mitglieder von Sekten und Psychogruppen evangelische
Christen und 10,5% katholische Christen sind.'® Selbst Angehérige naturreligiser
bzw. neuheidnischer Gruppen erhalten ihre Kirchenmitgliedschaft (etwa aus berufli-
chen Griinden) haufig aufrecht,*® so dass es auch hier zu einer Nichtiibereinstim-
mung formaler und faktischer Religiositaten kommit.

Zwischen individueller Religiositat und (statistisch) sichtbarer konfessioneller Einbin-
dung der Individuen besteht folglich kein zwingender Zusammenhang mehr. Aus ei-
ner theologisch-dogmatischen Perspektive betrachtet schreitet damit die ,Erosion’
kirchengebundener Religiositat im Innern der christlichen Konfession — gerade bei
jungeren Mitgliedern — voran.

Eine individualisierte Religiositat stellt demzufolge heute nicht zwangslaufig eine Al-
ternative zur Religionsmitgliedschaft dar.

Obwohl einerseits von einer Ruckkehr zu institutioneller Religion bei gegenwartigen
Jugendlichen keine Rede sein kann, zdgern Religionssoziologen andererseits kaum,
gerade den jungeren Generationen eine Avantgarde-Rolle bei der Konstruktion mehr
oder minder kreativer ,Mischformen’ individueller Religiositat zuzuschreiben. Pickel’
fasst die relevanten Beitrdge zum einschlagigen Diskurs (unter Verweis auf die be-
nutzten Schlagworte wie Bastelglaube, religiose Bricolage, Patchwork-Religion) als
~multireferentielle Collage religidser Uberzeugungen* zusammen. Kritisch wird gege-
niber der Formulierung eines solchen Basistrends jugendlicher Religiositat auf die
temporére wie quantitative Begrenztheit individualistischer ,Bastelreligionen’ hinge-
wiesen. Gleichzeitig wird unter dem Topos ,fluide Religion“*® eine Entwicklung nach-
gezeichnet, die noch innerhalb des Spektrums neuer religioser Bewegungen vom
Bedeutungsverlust totalinkludierender Gemeinschaften (bzw. autoritarer ,Sekten’)
ausgeht und auch hier eine Zunahme unverbindlicherer Formen religioser Zugeho-
rigkeit diagnostiziert. Ahnlich argumentiert Knoblauch,*® der von einer regelrechten
Durchdringung institutionalisierter Kirchenreligion durch neue religiose Strdomungen
ausgeht.

Gleichzeitig kommt es unter den Bedingungen der Gegenwartsgesellschaft zu einer
Popularisierung der Religion, die vor allem von einer wechselseitigen Durchdringung
der Sphéaren von Massenmedien und religibsen Organisationen bestimmt ist. Knob-
lauchs Auffassung, nach der die Eventisierung® traditioneller Religion (Stichworte:
Papstbesuch, Weltjugendtage) ein Eindringen populérkultureller Medienlogiken in
diesen Bereich darstellten und andererseits zentrale religiose Inhalte und Topoi aus

4 KEDEN / HEMMINGER 2002; LAMPRECHT 2003; HOLLINGER / TRIPOLD 2012, 11.

> BARTH 2012, 81.

'® GRUNDER 2010, 336.

" PickeL 2011, 401.

8 L UDDECKENS / WALTHERT 2010.
19 KNOBLAUCH 2009, 40f.

2 HiTzLER 2011.
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dem religidsen Kosmos in die Popularkultur einwandern,? verweist auf bedeutsame
Entwicklungen der Religiositét jingerer Altersgruppen.®

Im Rahmen des Religionsmonitors wurde nach der Bedeutsamkeit bestimmter religi-
Oser Vorstellungen und Praxisformen bei 18-29-Jahrigen gefragt, die sich zum Teil
nach den Kategorien ,individualistische Spiritualitat’ und ,traditionelle Religionszuge-
horigkeit' ordnen lassen. Dabei erhielten Items, die eher fir Spiritualitat stehen,
durchweg niedrigere Zustimmung — das heil3t, sie besitzen demnach in der befragten
Altersgruppe keine Dominanz gegenuber Mustern traditioneller Religiositat.

Prozentualer Anteil der Personen (Deutsche, 18-29 Jahre,
n=171) mit ...
mittlerer Ty
Items individualisier- AUSDIA- hoher Aus- | Items traditioneller mittlerer Aus- | Auspra
ter Spiritualitat guﬁg pragung Religiositat pragung pra-
gung
spirituelles Selbstbild 22 7 religioses Selbstbild 32 10
panthglg_tlsche Spiri- 15 3 theIS'tI_S_}Che Spiritua- 31 16
tualitdtsmuster litdtsmuster
Meditation 9 6 Gebet 22 22
All- / Einheits- 19 10 Du-Erfahrung Got- o5 10
erfahrung tes

Tabelle 4: Bedeutsamkeit spiritueller und religiéser Praxisformen unter Jugendlichen. Quelle: Ziebertz
2007, 53; bearb. Griinder 2012.

Im internationalen Vergleich der Erhebungen des Religionsmonitors deutet sich ein
Zusammenhang zwischen dem Industrialisierungsgrad eines Landes und der Domi-
nanz von ,spirituellen* gegeniber starker ,religiosen* Selbsteinschatzungen Jugend-
licher an, so etwa in den USA, GroRbritannien und der Schweiz.?® Allerdings gerat
das Erhebungsinstrumentarium angesichts der kulturbedingt unterschiedlichen Se-
mantiken von ,Spiritualitat® bzw. ,Spirituality” an eine Grenze bezuglich der Ver-
gleichbarkeit der Befunde.

Erganzend sei an dieser Stelle auf die Verbreitung ,aul3erchristlicher Religiositat’
(hier: Wissensbestande aus dem Spektrum von Esoterik/New-Age und religiéser Bri-
colage) unter Jugendlichen in Ost- und Westdeutschland®* hingewiesen.

KNOBLAUCH 2009, 266f.

S. dazu HuNOLD / ENGELFRIED-RAVE 2007; PFADENHAUER 2007.
% BUCHER 2008, 12.

24 Nach PIckeL 2011, 350.
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Westdeutschland | Ostdeutschland

Alter Glau- Glau- Glau- Brico- Glaube | Glaube | Glaube | Brico-

be an | be an | be an | lage an an an lage

Magie | Astro- | Amu- Magie Astro- Amulet-

logie lette logie te

18-21 21 30 21 18 9 14 11 14
22-25 16 18 16 20 24 14 21 17
26-29 13 13 22 18 19 26 19 13

Tabelle 5: auBerchristliche Religiositat* unter Jugendlichen in %,
Quelle: Pickel 2011: 350, bearb. Grinder 2012.

Bei der Verbreitung dieser ,aul3erreligiosen’ Glaubensformen féllt einerseits auf, dass
sich (im Gegensatz zu traditionellen religiosen Uberzeugungen) keine Zunahme bei
Alteren findet und dass sie sich — vergleichbar der Rezeption von Esoterik — gehauft
bei Personen mit christlichen Glaubensvorstellungen finden. Dies spricht zum einen
abermals fur die quer zur Sakularisierungsachse verlaufende Tendenz zur Individua-
lisierung von Religion, aber zugleich auch dafur, in diesen Ph&dnomenen noch keine
Indizien einer Ruckkehr von Religion bzw. Spiritualitat erkennen zu kénnen. Vielmehr
vollzieht sich die Pluralisierung von Religiositat schwerpunktmaflig nicht auf3erhalb
religions-affiner Milieus, sondern gerade dort, wo durch sozialisatorische Einflisse
religiose bzw. spirituelle Orientierungen bereits angelegt sind. Ergebnisse der Biele-
felder Online-Befragung unter 12-25-Jahringen in Deutschland® zeigen allerdings
auch, dass ,der harte Kern der Okkultfaszinierten und Magiebegeisterten vermutlich
unter der 3% Marke liegt".

In Teilen der Jugendforschung wird seit der Jahrtausendwende verstarkt auf die Be-
deutung religiéser Weltbeziige Jugendlicher eingegangen, ohne dabei allein die Mitg-
liedschaft in religivsen Organisationen hervorzuheben. Ferchhoff?® formuliert in ei-
nem aktuellen Uberblick zu Jugendgenerationen in Deutschland die These, dass
nach dem Ende der materialistisch-hedonistischen Jugendphasen in den 1990er
Jahren heute ,wieder vermehrt existenzielle Werte- und Lebenssinnfragen gestellt*
wurden; neben einer neuen ,6konomisch-6kologischen Gemeinwohlorientierung” sei
etwa z.B. auch eine ,neue Enthaltsamkeit* in einigen Jugendszenen zu beobachten.
Anhaltspunkte fir diese These sieht Ferchhoff im Erfolg der ,boomenden, eine Mi-
schung aus Mystik und Herzschmerz, zum Sexverzicht vor der Ehe aufrufenden und
vor allem weibliche Vampir-Fans anziehende(n) Twilight-Serie / New Moon-Saga“?’.
Im Rahmen einer Rickkehr der ,Sehnsucht nach intensiver wohlfihliger Gemein-
schaft, Gemeinsamkeit und dichter Kommunikation [...] nicht nur auf Kirchentagen,
bei FuRballweltmeisterschaften und christlichen Weltjugendtagen“ *® werde Religion
im Zuge einer ,Eventisierung des Glaubens“?® erneut zum ,Thema’ fiir einen nicht
unerheblichen Teil gegenwartiger Jugendlicher. Diese anlassgebundene Form popu-
larer Religiositaten sei einerseits als explizit ,jugendtypisch’ anzusehen (da die ent-
sprechenden Grol3events die Zielgruppe umfassend zu adressieren suchen), auf der
anderen Seite werden dabei religiose Vergemeinschaftungsangebote und Sinnstif-
tungsprozesse zugleich ihrer metaphysischen ,Besonderung’ entkleidet. Ferchhoff
folgert aus diesen Einschatzungen: ,Die von der Produktions-, Dienstleistungs- und

%5 STREIB / GENNERICH 2011, 44f.
%6 FERCHHOFF 2011, 168.

T Ebd.

8 Ebd., 169.

2 HITZLER 2011, 23-43.
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Erlebnisindustrie angebotenen Guter und Gétter werden nicht [...] mehr umstandslos
und unhinterfragt akzeptiert, gleichwohl die spal3gesellschaftlichen Anteile des Le-
bens und Feierns keineswegs verschwunden sind*“*°.

Vor diesem Hintergrund liegt die Annahme nahe, dass in einer mystischen (Selbst-)
Erfahrungs-Spiritualitéat heute Bedurfnisse Jugendlicher deutlich werden, die inner-
halb traditioneller religidser Institutionen nicht oder nur peripher bedient werden.

Ein Grundproblem in der Messbarkeit solcher oftmals diffus-subjektiv konsumierten
Formen spiritueller Religiositat besteht darin, dass sich ihre Tragerinnen nicht unbe-
dingt im Sinne substanzialistischer Religionsdefinitionen als ,religiés’ verstehen. Das
Wissen um und die Ausibung von bestimmten spirituellen Praxisformen Gben dann
keinen hinreichend starken Einfluss auf die personliche ldentitatskonstruktion aus.
Dies wird besonders dort offenkundig, wo sich soziologische Jugendforschung der
Erkundung von Jugendkulturen und -szenen zuwendet, fur die eine ,Beschaftigung
mit Religion(en)’ im Zentrum der ldentitatsbildung stehen — wie etwa Gothic / Dar-
kwave oder Straight Edge Hardcore.®* Jugendkulturen im rechtsextremen Spektrum
zeichnen sich ebenso durch eine (von ideologischen Rahmungen bestimmte) selekti-
ve Rezeggtion religioser Wissensbestande aus christlichen wie neopaganen Entwur-
fen aus.

Exemplarisch fur die Verbindung von Popkultur und Alternativreligion soll an dieser
Stelle auf das Phanomen der sogenannten Occulture bzw. Okkultur eingegangen
werden. Der Topos wurde zunachst in der englischsprachigen Religionswissen-
schaft®® eingefiihrt. Fur Partridge zeigt sich in dem Phanomen, dass die Begeiste-
rung Jugendlicher fur esoterische und okkultistisch-magische Weltbilder und Praxis-
formen zum Teil eng an jugendkulturelle Mechanismen des Fan-Seins bezuglich be-
stimmter Bands/Kunstler gekoppelt ist, eine Form von ,contemporary cultic religiosi-
ty* im Sinne ,auRerinstitutioneller Mystik’®*. Mit Okkultur umschrieben wird dabei ,ein
spirituelles Ideenreservoir, welches sich im Schatten des institutionalisierten Chris-
tentums im Westen durch Filme, Musik und urbane Mythen entwickelt habe und
nunmehr beganne, eine ,Wiederverzauberung des Westens’ einzuleiten. ,Okkultur’
ware demnach die Form moderner Bricolage-Spiritualitdt zu nennen, die [...] ihre
Haltungen und ldeen aus dem popkulturellen Bereich, statt von Priestern, Kirchen
und sonstigen ,popfernen’ Institutionen bezieht.“*®

Am Beispiel einzelner Sub-Genres der in sich Uberaus heterogenen Musikszenen
von Industrial, Black-Metal und Gothic / Dark-Wave kann gezeigt werden, dass in der
Verbindung jugendkultureller (Selbst-)Inszenierung durch Distinktion, musikastheti-
sche Praferenzen und Fan-Kult ein nachhaltiger Transmissionsprozess fiur spezifi-
sche alternativreligiése Sinnangebote realisiert wird.*

Diese unter anderem auch religionsbezogene ,Verszenung der Gesellschaft*’ zeigt

sich in der Herausbildung jugendkultureller Habitusformen, in denen etwa ein Inter-
esse an mittelalterlicher Geschichte, einer Mitgliedschaft in Rollenspieler-Gruppen,
dem Ho6ren von Pagan-Metal-Musik und einer solitdren Praxis neuheidnisch-

% Ebd., 169.

31 ScHMIDT / NEUMANN-BRAUN 2004; MAYBAUM 2003.
%2 HOYNINGEN-HUENE 2003.

%3 PARTRIDGE 2004, 62-86.

3 |.S.v. TROELTSCH.

% TISCHLEDER 2012, 205.

% Vgl. dazu DIESEL / GERTEN 2005, 348-362.

37 GEBHARDT 2002.
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magischer Rituale (nach Anleitungen aus Internet-Quellen) subjektiv sinnhaft (etwa
fur die Erlangung guter Schulnoten) verbunden werden.

Helsper® interpretiert solche ,okkultistischen’ Formen religidser Individualisierung als
eine Reaktion auf den Modernisierungsdruck. Jugendliche sehen sich demnach un-
terschiedlichen Krisen des Selbst ausgesetzt (Orientierungs-, Integrations-, Domesti-
zierungs-, Identitats- bzw. Autonomiekrise), die zur ,Entlassung des Selbst aus tradi-
tionalen Einbindungen, ganzheitlichen Lebenszusammenhangen und religiés Uber-
wolbten Verortungen“® fiihren.

Praxisformen wie ,Magie’ oder auch meditative Achtsamkeitshaltungen sowie asketi-
scher Verzicht (auf bestimmte Speisen, Sexualitat, Konsumprodukte usw.) sind in
diesem Sinne Formen eines ,spirituellen Protests’ gegen die Ubermacht abstrakter
gesellschaftlicher Verhaltnisse.

4. Von den ,Jugendsekten zur politisierten Religion bzw. zu religidésen
Fundamentalismen?

Die Debatte um die Konsequenzen der wachsenden Individualisierung jugendlicher
Religiositaten auf3erhalb etablierter Kirchenstrukturen fand 1996 durch die Einrich-
tung einer Enquetekommission des Bundestages ,,.So genannte Sekten und Psycho-
gruppen"*® einen (vorlaufigen) Abschluss. Ziel war es, gesellschaftliche Gefahrenpo-
tenziale neureligioser Phanomene abzuschéatzen und politischen Interventionsbedarf
auf diesem Gebiet zu eruieren. In ihren Schlussfolgerungen legt die Kommission eine
entdramatisierende Sichtweise des Phdnomens nahe. So wird aus den verfligbaren

Daten dort folgende Einschatzung abgeleitet:

.Deshalb kdnnen hochproblematische, das geistige, seelische und kérperliche Kin-
deswohl verletzende, autonomienegierende und misshandelnde Erziehungsvorstel-
lungen und -praktiken neuen religiosen und ideologischen Gemeinschaften und Psy-
chogruppen nicht generalisiert unterstellt werden“**.

Die ,Riickkehr der Religion? in einer ,post-sakularen Gesellschaft*® vollzieht sich
heute zudem weniger auf dem Gebiet ,neuer Religionen“ bzw. von New-Age und
Esoterik, sondern vor allem in der Popularisierung und Politisierung traditionalisti-
scher Varianten bestehender Glaubensformen. Spatestens seit den Terrorangriffen
auf das World-Trade-Center von 2001 werden Thesen zur Sakularisierung und Priva-
tisierung bzw. Unsichtbarwerdung von Religion hinterfragt. In Zusammenhang mit
der Beobachtung eines erheblichen Bedeutungszuwachses von Religionen, insbe-
sondere des Islam in einigen Regionen der Welt, wird vor diesem Hintergrund unter
anderem die Beflirchtung formuliert, dass auch ,fundamentalistische’ Auspragungen
des44|slams bei Jugendlichen mit Migrationshintergrund zunehmend einflussreich sei-
en.

143

% HELSPER 1995, 66.

¥ Ebd., 67.

0" Deutscher Bundestag 1998.

*1 Ebd., 82.

2 RIESEBRODT 2002.

3 HABERMAS 2002.

* Fundamentalistische Tendenzen sind nicht nur im Islam zu beobachten. Zu beobachten sind auch
ein Erstarken evangelikaler und charismatischer Strémungen im Protestantismus, insbesondere in
den USA (KNOBLAUCH 2009, 84), die Popularitat der katholischen Pius-Bruderschaft und ihrer tri-
dentinischen Messe oder aber die Unterminierung judischer Gemeinden durch die messianische
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Angezeigt ist damit, dass sich die Thematisierung jugendlicher Religiositat in
Deutschland seit dem Ende der 1990er Jahre grundlegend verandert hat. Zugespitzt
formuliert: An die Stelle eines ,einheimische’ Jugendliche als potenzielle Opfer von
Sekten fokussierten Diskurses tritt ein Gefahrdungsdiskurs, der migrantische Jugend
als Angehorige einer [fremden Kultur* sowie als Tragergruppe eines religiosen Fun-
damentalismus®® imaginiert.*°

In diesem Diskurs, der an die Ideologie eines globalen ,Kulturkonfliktes zwischen
Islam und ,westlicher Welt*" ankniipft, werden religiése Einstellungen Jugendlicher
mit Migrationshintergrund als Bedrohung fur die Sicherheit bzw. das aufgeklarte
Selbstverstandnis westlicher Staaten thematisiert. Dem korrespondiert eine erhebli-
che Verbreitung anti-islamischer Einstellungen in der Bevdlkerung: Mehr als die Half-
te aller Deutschen (58,4%) stimmen der Forderung zu, dass ,fur Muslime in Deutsch-
land [...] die Religionsausiibung erheblich eingeschrankt werden® soll.*®

Im Gegensatz zu diesem einflussreichen Bedrohungsdiskurs konturiert sich in der
empirischen sozialwissenschatftlichen Forschung ein eher unspektakulares Bild der
Bedeutung des Islams fiir migrantische Jugendliche in Deutschland.*®

Insgesamt schétzen sich 36% aller deutschen Muslime als ,sehr stark glaubig®, 50%
als ,eher glaubig” und 10 % als ,eher nicht* bzw. 4% als ,gar nicht glaubig” ein. Die
etwa 4 Millionen Muslime, die 2009 in Deutschland lebten, sind zu 72% sunnitisch,
zu 14% alevitisch und zu 7% schiitisch gepragt. Weitere Stromungen (Sufi/Mystiker,
Ahmadiyya, Ibaditen sowie nicht ndher bezeichnete Konfessionen) machen zusam-
men etwa 7% der hier lebenden Muslime aus.* Die individuelle Glaubigkeit ist dabei
(wie auch die Glaubenspraxis) unter den Sunniten und Ahmadis besonders stark,
unter Aleviten und Schiiten (meist iranisch-stammigen Flichtlingen) dagegen relativ
schwécher ausgepragt.*

Brettfeld/Wetzels®* konstatieren unter jugendlichen Muslimen eine ,starkere religidse
Bindung“ als in der muslimischen Allgemeinbevélkerung (20,3% der Jugendlichen
seien ,in hohem Mal3e religios” und 44,7% ,deutlich religios*) und als in der jugendli-
chen Gesamtpopulation. Eine nahere Betrachtung der Religiositat von Jugendlichen
mit muslimischem Familienhintergrund zeigt jedoch ein differenziertes Bild, das einer
pauschalisierenden Zuschreibung von ,islamistischem Fundamentalismus’ in dieser
Gruppe widerspricht.>®

und neo-orthodoxe Chabad Lubawitsch-Organisation in Nachfolge des Rabbi Menachem Mendel
Schneerson (vgl. RUNGE 2009; BRuMLIK 2009).

Fundamentalismus ist nach soziologischem Verstandnis eine religionsunspezifische Reaktion von
Gruppen, auf der Grundlage eigener religidser und/oder ethnokultureller Traditionen den Heraus-
forderungen der Moderne gegenuberzutreten. Im religiésen Fundamentalismus kehrt ,die Religion’
nicht ,zurlick’, sondern wird vielmehr — in selektiver (kritischer) Abarbeitung an Modernisierungser-
fahrungen — neu gestaltet. KNOBLAUCH (2009, 96-99) argumentiert entsprechend, dass die Verbrei-
tung (neo-)fundamentalistischer Interpretationen des Islams in westlichen Staaten gerade nicht als
Ausdruck eines ,Modernisierungsriickstandes’ ihrer Trager zu verstehen ist, sondern vielmehr als
Ph&nomene religidser Individualisierung und Enttraditionalisierung der in besonderem Maf3e Mo-
dernisierungstendenzen unterworfenen Milieus.

S. dazu SCHIFFAUER 2008.

HUNTINGTON 2002.

*® DECKER u.a. 2010, 134,

493, als Uberblick Boos-NUNNING / KARASOGLU 2005, 462-476.

* HAUG / MussIG / STICHTS 2009, 135.

°' Ebd., 141/ 148.

°2 BRETTFELD / WETZELS 2007, 339.

% BRETTFELD / WETZELS 2007, 242ff.
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Dabei zeigt sich u.a., dass anti-demokratische Einstellungen unter muslimischen Ju-
gendlichen kein direkter Effekt ihrer religiosen Orientierung sind: Werden Muslime
mit vergleichbarem Bildungsniveau hinsichtlich des Ausmal3es von Autoritarismus /
Demokratiekritik mit einheimischen Jugendlichen verglichen, so lassen sich keine
statistisch bedeutsamen Unterschiede mehr erkennen. D.h. fir Muslime und deren
Distanz zu Demokratie und Rechtsstaatlichkeit gilt, ganz ahnlich wie fur einheimische
Jugendliche, dass diese umso wahrscheinlicher ist, je schlechter deren Bildung ist.>*
Damit ist darauf hingewiesen, dass Problemlagen, die im anti-islamischen Diskurs
als Folge islamischer Religionszugehorigkeit wahrgenommen werden, angemesse-
ner als Ausdruck problematischer Verarbeitungsformen der strukturellen gesell-
schaftlichen Benachteiligung und der Diskriminierungserfahrungen von Jugendlichen
mit Migrationshintergrund zu analysieren sind. Dies gilt auch fiir die Verbreitung anti-
semitischer Einstellungen.>®

Die Migrantinnen-Milieu-Studie des SINUS Instituts kam zu dem Ergebnis, dass etwa
drei Viertel aller Migrantinnen eine starke Aversion gegeniber fundamentalistischen
Einstellungen und Organisationen aufwiesen. Gleichzeitig kdme lediglich im ,religios
verwurzelten* Milieu, dem etwa 7% der Migrantinnen zuzuordnen sind, der Religion
eine ldentitdt pragende und alltagsbestimmende Rolle zu. Innerhalb dieses traditi-
onsorientierten Milieus betragt der Anteil von Muslimen 54%.>°

Ein jugendspezifisches Phanomen stellt die Entwicklung einer migrantischen Ju-
gendkultur dar, die Julia Gerlach als ,Pop-Islam’ in Deutschland beschreibt:*’

»Sle greifen Elemente globaler Jugendkultur auf und versehen Mode, Musik und TV
Formate mit islamischem Vorzeichen. Erfolg und das Engagement fir die Gesell-
schaft werden als Dienst an der Umma und damit am Islam gesehen. Pop-Muslime
sind zugleich tief religiés und trendbewusst. Sie verstehen sich in Abgrenzung zum
traditionellen Islam der &alteren Generation und zum gewaltbefirwortenden bzw. ge-
sellschaftsabgewandten Islam der Dschihadis und Salafis.“*®

In den USA fuhrt der Trend zu starker individualisierenden Jugendkulturen islami-
scher Pragung mit den ,Tagwacores’ (ein ,Remix aus Punk und Islam’) mittlerweile
zur Infragestellung theologischer Lehrmeinungen — etwa zum gemeinsamen Gebet
von Frauen und Méannern in der Moschee. Auch wenn der Fixpunkt dieser islami-
schen Jugendszenen letztlich die Orientierung an der eigenen religibsen Bezugs-
gruppe (Umma) ist und die personliche Lebensfiihrung an der Einhaltung religitser
Normen (namentlich im Bereich Sexualitat, Gebetspraxis und Kleidung/Speise) aus-
gerichtet wird, fiihrt die Ubernahme westlicher Jugendkultur-Konzepte (Hardcore-
Punk, HipHop-Musik, soziales Engagement geschlechter-gemischter Jugendgrup-
pen) zu einer Annaherung der Lebenswelten muslimischer und nichtmuslimischer
Jugendlicher im Rahmen der Jugendkultur.®

Insgesamt zeigt sich hinsichtlich der empirisch feststellbaren Formen der Religiositét
muslimischer Jugendlicher heute ein Uberaus heterogenes Bild, das in deutlichem
Gegensatz zu pauschalisierenden Annahmen uber ,die Muslime® und der Vorstellung
eines unter Jugendlichen durchgangig verbreiteten ,islamischen Fundamentalismus*
steht. Haufig erfolgt die 6ffentliche Thematisierung des Islams in Deutschland unter

> Ebd., 273f.

5 MANSEL / SPAISER 2012.
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kulturchauvinistischem sowie sicherheitspolitischem Vorzeichen. Nicht berlcksichtigt
wird dabei, dass nicht die Religion (der Islam) als urséachlich fur die Resonanz fun-
damentalistischer bzw. antiwestlicher Orientierungen unter bestimmten Gruppen von
Jugendlichen anzusehen ist, sondern gesellschaftliche Strukturen, die zu ihrer Be-
nachteiligung und Ausgrenzung fihren. Aber auch unter Bedingungen von Benach-
teiligung und Ausgrenzung tendiert nur ein geringer Teil migrantischer Jugendlicher
zu solchen Orientierungen.
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