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Verinderungen im »religiésen Feld«
Osterreichs: Theoretische Zuginge

Entwicklungen, Ereignisse und Interpretationen seit 2000
Das Jahr 2000 brachte fiir die Europiische Wertestudie (EVS) un-
erwartete Ergebnisse (Zulehner, 2002): Seit 1990 waren mit Aus-
nahme von Paris in allen europiischen Grof3stidten die Indikatoren
fiir religiose Selbstkonzeptionen gestiegen. Wihrend im lindlichen
Raum die seit den 1970ern in Osterreich konstant fortschreiten-
de Erosion religioser Selbstverstindnisse ungebrochen weiterging,
bezeichneten sich in den Metropolen Europas statistisch hochsig-
nifikant mehr Menschen als religids, gaben an, an Gott zu glauben,
und besuchten hiufiger den Gottesdienst. Auch in Wien lief$ sich
dieser Trend beobachten: So stieg im Zeitraum von 1990 bis 1999
der Glaube an Gott von 71 % auf 79 %, der Glaube an einen per-
sonalen Gott von 19 % auf 24 %, die Wichtigkeit Gottes im Leben
von 27 % auf 35 %, und sogar der Kirchgang blieb stabil bei 13 %
(Zulehner, 2002, S. 40).

Damit begann im deutschsprachigen Raum ein kontroverser
Diskurs. Wihrend das Forschungsteam der EVS eine »Wieder-
kehr der Religion« (Zulehner et al., 2001; Polak, 2006) und im
Weiteren einen »Megatrend Spiritualitit« (Polak, 2002; Zulehner,
2004) konstatierte, erthoben andere deutlichen Widerspruch gegen
diese Interpretation (Kértner, 2006; Hohn, 2015). Der evangeli-
sche Theologe Ulrich Kértner sprach sogar von einem »Megaflop«
(Kértner, 2006). Der Religionssoziologe Detlef Pollack war der An-
sicht, bei der Rede von der Wiederkehr des Religiosen handle es
sich um eine »Megalegende« und eine »neue Meistererzahlung der
Soziologen« (Pollack, 2006, S. 6). Gleichzeitig kam es zu einem
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Boom qualitativ-empirischer Forschung, die diesen Verinderungen
subjektiver religioser Selbstverstindnisse auf die Spur ging. Mithilfe
der Labels »Spiritualitit« und »Esoterik« wurden diese Entwicklun-
gen inhaltlich niher bestimmt und bilden bis heute einen zentralen
Bereich religionssoziologischer Forschung auf der Ebene des Indivi-
duums, das einige Zeit als quasi letztes »Reservat« betrachtet wurde,
in dem Religion noch Bedeutung habe (Barth, 2012; Héllinger &
Tripold 2012; Knoblauch, 2009; Martin, 2005; Siegers, 2012; Stolz
et al., 2014).

In den vergangenen 20 Jahren haben einschneidende Ereignis-
se das »religiose Feld«*® in Europa und auch in Osterreich uner-
wartet und nachhaltig verindert. Dazu gehort als »Initialziindung
der Terroranschlag auf das World Trade Center in New York am
11. September 2001. Dieser und die weiteren Terroranschlige in
europiischen Stidten (z.B. Madrid, Frankreich) riickten den sog.
politischen Islam(ismus), den Dschihadismus sowie den religidsen
Fundamentalismus in den Fokus des 6ffentlichen Interesses (siche
auch Hajdinjak in diesem Band). Damit war die in Europa von vie-
len totgesagte Religion auf die Bithne zuriickgekehrt. Religion war
wieder zum Politikum geworden.

In Osterreich erhielt die bereits 1996 in den USA von Hun-
tington propagierte These vom »Kampf der Kulturen« (Hun-
tington, 1996) Auftrieb. Die Zuwanderungsdebatte, die nach
der EU-Osterweiterung 2004 in Osterreich bereits intensiv im
Gange war, fand in dieser Interpretation globaler Konflikte auch
ein »Framing« fiir die nationalen Auseinandersetzungen. Ins-
besondere die FPO reformatierte bereits damals ihr politisches
Programm einer »Auslinder raus«-Politik zu einem christlich-isla-
mischen Kulturkampf. Die einst antiklerikale Partei stilisierte sich
zur Verteidigerin des »christlichen Abendlandes« (Hadj-Abdou,
2016). Auch die OVP forcierte in diesem Zeitraum das Narrativ

einer dichotom konstruierten Auseinandersetzung zwischen einer

% Im Anschluss an Bourdieu (Bourdieu, 2000) verstehen wir unter dem »religiésen Feld« je-
nen Raum, in dem nicht mehr die christlichen Grofkirchen das Deutungsmonopol haben,
sondern unterschiedliche Akteure (z. B. Einzelpersonen, religiése und nichtreligiése Institu-
tionen, sowie die Wissenschaften) in einem Kampf um 6konomisches, soziales, kulturelles
und symbolisches Kapital ringen, was »Religion« und »Religiositit« in Theorie und Praxis
bedeutet bzw. wer sich (nicht) als religios bezeichnen darf.
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christlich-aufgeklirten Kultur des Abendlandes und einem unauf-
geklirten Islam. So zeigte Mattes (2016) anhand einer Analyse
von lber 800 Parlamentsprotokollen, Presseberichten sowie po-
litischen Stellungnahmen aus Osterreich, Deutschland und der
Schweiz, wie in einem Zeitraum von 20 Jahren v.a. die christ-
demokratischen Parteien dieser Linder den Islam zum Politikum
gemacht haben. Auf diese Weise konnten sie ihre inneren Schwie-
rigkeiten bearbeiten: sei es durch die Problematisierung des Islam,
die Aufspaltung in einen »guten« und einen »bosen« Islam oder
die Konstruktion einer »universalen Religion« auf Basis des christ-
lichen Erbes. Der Islam wurde zunehmend hiufiger pauschal mit
Fundamentalismus, Indoktrinierung, Frauenunterdriickung und
Gewalt in Verbindung gebracht, man sprach von »Islamisierung
und vom Scheitern der »Multikulti-Experimente«*’, und das musli-
mische Kopftuch ist Dauerthema. Sozio6konomische Probleme —
wie z. B. die Bildungsferne migrantischer Kinder, armutsbedingte
Kriminalitit oder Gewalt gegen Frauen — werden mit der Zugehs-
rigkeit zum Islam begriindet: Sie werden »religionisiert«. Die sog.
Fliichtlingskrise im Herbst 2015 hat diesen Tendenzen Auftrieb
gegeben, wie sich an der Rezeption der sexuellen Ubergriffe auf
Frauen zur Silvesternacht in Kéln nachvollziehen lisst (Dietze,
2016). Das Integrationsbarometer (in dem bemerkenswerterweise
nur Angehérige der Aufnahmegesellschaft befragt werden) zeigt,
wie weit die Ablehnung von Musliminnen und Muslimen mittler-
weile gediehen ist (Hajek & Stark, 2017): Das Zusammenleben
mit der »muslimischen Integrationsgruppe« wird am schlechtes-
ten bewertet; 74 % bejahen die Existenz von Parallelgesellschaften,
die mehrheitlich mit Musliminnen und Muslimen in Verbindung
gebracht werden; 73 % negieren die Aussage, dass der Islam zu
Osterreich gehore. Religion — konkret: der Islam — wird jedenfalls
zum Stdrfaktor fiir Integration erkldrt, ungeachtet der Tatsache,
dass nach Osterreich gefliichtete Menschen (d. h. grofteils miann-
liche Muslime sunnitischer Prigung) zwar religidser sind als die
einheimische Bevolkerung, aber sich nur 9,6 % als »sehr religios«

® Z.B. Heinz-Christian Strache: »Multikulti-Experimente gescheitert«: https://diepresse.com/
home/politik/innenpolitik/5064147/Strache_MultikultiExperimente-gescheitert (Zugriff:
12.12.2018).
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verstehen und 75% ein Zusammenleben der Religionen duflerst
positiv finden (Kohlbacher et al., 2017).

Aber nicht nur der Islam, auch die katholische Kirche in Os-
terreich hatte in den vergangenen Jahrzehnten mit »Krisenzeiten«
zu ringen (Zulehner & Polak 2006, S. 45-49). Zum einen zeigten
die konservativen Bischofsernennungen, die in den 1980er Jahren
die Kirche im Inneren wie im Aufleren polarisiert und zu Aus-
trittswellen gefiihrt hatten, ihre pastoralen und gesellschaftlichen
Folgewirkungen. Das Image der Kirche war nachhaltig beschidigt.
Innerkirchliche Reformprozesse — wie z. B. der »Dialog fiir Oster-
reich« 1997/98, die »Stadtmission« 2002 oder das 2013 gestartete
»Zukunftsforum3000« — hatten inner- wie auferkirchlich Hoff-
nungen auf Reform geweckt, waren aber zum Stillstand gekommen
und hatten wenige, medial kaum rezipierte Auswirkungen. Kata-
strophal wirkten und wirken sich vor allem die zahlreichen Skanda-
le um den weltweit sichtbar werdenden sexuellen Missbrauch von
Minderjihrigen durch katholische Geistliche aus, die in Osterreich
1995 mit dem Missbrauchsskandal um Kardinal Hans Hermann
Groer eroffnet wurden (spater z.B. auch in den USA 2002 und
2018, Irland 2009, Deutschland 2018). Wer der Kirche gegeniiber
bis dahin ohnehin bereits skeptisch eingestellt war, konnte sich in
Bezug auf die »Gefahrlichkeit« von Religion bestitigt sehen. Das
symbolische und moralische Kapital der Kirchenhierarchie ver-
lor damit jedenfalls gravierend und nachhaltig an Wert. Zu die-
sen selbstverschuldeten Krisen gesellt sich — auch fiir die etablierte
evangelische Kirche in Osterreich — eine wachsende Konkurrenz
im Bereich von Esoterik und neuen Spiritualititen sowie Ritual-
begleitung bei Hochzeiten und Todesfillen (Schweighofer, 2018).
Antworten auf die zentralen Lebensfragen geben heute nicht mehr
nur die christlichen Kirchen.

Dass es in der EVS 2008 wieder zu einem deutlichen Riickgang
religiser Indikatoren kam, ist also wenig verwunderlich. Das reli-
gi6se Niveau pendelte sich wieder auf das der Untersuchungswel-
le von 1990 ein. Die Entwicklung um 2000 scheint aus heutiger
Perspektive ein »Ausreifler« zu sein, der vielleicht als Reaktion auf
die Jahrtausendwende und die damals modernen spirituellen Such-
bewegungen ausgeldst worden sein kénnte, der durch die Politisie-
rung von Religion nach 9/11 aber abrupt gestoppt wurde.
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Wenn 2018 das Thema Religion eine zentrale und umstrittene
Rolle in den 6ffentlichen Diskursen hat, wird dies also weniger mit
einer neuen Vielfalt individualisierter Religiosititen abseits kirch-
licher Institutionen zu erkliren sein, sondern ist vermutlich der
verstirkten Konfrontation mit globalen religiosen und religionspo-
litischen Entwicklungen geschuldet, die durch politische Ereignisse
und Migrationsbewegungen auch nach Osterreich gelangen. Statt
von »Wiederkehr der Religion« zu sprechen, wire es daher wohl
angemessener, von einer erhohten und polarisierten Aufmerksam-
keit fir Religion zu sprechen. Diese muss mit einer Intensivierung
individueller Religiositit nur wenig zu tun haben, wohl aber mit
dynamisierten Pluralisierungsprozessen im religiosen Feld.

Brennpunkte religionssoziologischer Theoriebildung

Auch die Mehrheit der empirisch Forschenden in Soziologie und
Theologie geht davon aus, dass das Thema Religion gesellschaftlich
an Bedeutung gewonnen hat. Scharfe Differenzen zeigen sich aller-
dings bei der Hermeneutik sowie bei der theologischen Bewertung
dieses Phinomens.

Bis in die 1970er Jahre herrschte die These vor, dass Religion
und Moderne inkompatibel seien. Prozesse der Rationalisierung,
Technisierung, funktionalen Differenzierung der Gesellschaft, An-
hebung des Wohlstandsniveaus sowie des Zuwachses an Bildung
und Urbanisierung wiirden demnach zwangsliufig zu Sikulari-
sierungsprozessen fithren. Der Begriff Sikularisierung beschreibt
hierbei potenziell drei Ebenen oder Szenarien: die Trennung von
Staat und Kirche, die Erosion religioser Institutionen bei konstanter
Religiositit der Bevolkerung und den generellen Bedeutungsverlust
von Religion und Religiositit in der Gesellschaft (Casanova, 1994).
Wihrend etwa Pollack einer der wenigen Vertreter eines klassischen
Sikularisierungstheorems ist (Pollack & Rosta, 2015), dem zufolge
Religion in modernen Gesellschaften erodiert, favorisieren andere
»pfadabhingige«, das heift von Geschichte, Politik, Kultur einer
Region abhingige (Pickel, 2011) bzw. »multiple« Sikularititen
(Burchardt & Wohlrab-Sahr, 2013; Multiple Secularities, 2017).
Gegenwirtig wird sogar diskutiert, ob die Sikularisierung sberbaupt
ein integraler und konstitutiver Bestandteil der Moderne ist (Joas
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& Wiegandt, 2007). Indem die historischen Entstehungsbedingun-
gen der Moderne zunehmend in den Blick kommen, stellt sich ver-
schirft die Frage, ob es sich bei der Moderne um eine »universale
gesellschaftliche Entwicklungsstufe« oder um das »kontingente Er-
gebnis einer partikularen kulturellen Praxis« handelt (Willems et al.,
2013, S. 11). Bei aller Kritik an diesem Konzept sind sich die meis-
ten Forscherinnen und Forscher jedoch einig, dass Sikularisierung
weltweit nach wie vor ein zentraler Treiber fiir Verinderungen ist.

Das Theorem der Pluralisierung ist demgegeniiber eines der
jungeren Paradigmen in der religionssoziologischen Forschung.
Es reagiert auf die Realitit anderer (als christlicher) Religion und
Religiositit in der Gesellschaft. So sieht z.B. Berger (2015) im
Pluralismus die zentrale globale Herausforderung sowohl fiir die
Gesellschaft, die Politik als auch die Religionen selbst. Nachdem er
als einer der Ersten das Theorem der Sikularisierung durchbuch-
stabiert hatte, in den 1990er Jahren von der Desikularisierung der
Welt sprach und Europa als globalen Ausnahmefall bezeichnete
(Berger, 1999), fokussiert er in seinem letzten Werk auf Pluralitit.
Er unterscheidet zwei Formen des Pluralismus: erstens die Koexis-
tenz pluraler Religionen und zweitens die Koexistenz des religiésen
und des sikularen Diskurses. Bei den meisten Menschen gibe es
allerdings keine starre Dichotomie zwischen einem religiésen und
sikularen Selbstverstindnis. Gleichwohl wirkt sich dieser plurale
Dualismus auf das politische Management von Religion ebenso aus
wie auf das friedliche Zusammenleben in Verschiedenheit. So ist die
Frage nach der Pluralitit fiir ihn die Schliisselfrage fiir alle Gesell-
schaften und alle Religionen: Wie verhalten sie sich zur religiésen
Pluralitat?

Fokus und Aufbau des Beitrages

In unserem Beitrag gehen wir von der These aus, dass die Plu-
ralisierung der zentrale Faktor der religiosen Entwicklungen in
Osterreich ist. Dabei orientieren wir uns an den Forschungsergeb-
nissen von Goujon und anderen (2017), denen zufolge Sikulari-
sierung und Migration in Osterreich die zentralen Treiber dieser
pluralisierenden Dynamik sind. Sikularisierung kann in der EVS
unter den Aspekten der Entkonfessionalisierung (Austritt aus einer
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Religionsgemeinschaft), der Abnahme traditionell kirchlich forma-
tierter Praxis®® sowie des Verlustes von Glaubens betrachtet werden.
Migration macht diese in allen Religionen stattfindenden Prozesse
sichtbar und beschleunigt sie. Religionsgemeinschaften pluralisie-
ren sich vor allem in ihrem Inneren, etwa auch der Islam in Oster-
reich (Zulehner, 2016). Die Zusammensetzung des religiésen Feldes
verindert sich. Damit nimmt auch die religiése Diversitit in Oster-
reich zu, wenngleich aus globaler Perspektive reichlich moderat.”

Trotzdem wird die Verinderung der sozioreligiosen Landschaft
durch Migration immer sichtbarer, wie etwa in europiischen Grof3-
stddten wie Hamburg und Rotterdam, in denen die Mehrheit der
Christinnen und Christen aus einem nichteuropiischen Land
stammt (Biinker, 2011). Diese »Enteuropiisierung des europdischen
Christentums« (Collet, 2010) ist auch in Osterreich zu beobachten.
So gibt es allein in der Erzdiézese Wien bereits 35 anderssprachige
Gemeinden (Erzdiozese Wien, 2018) und ein wachsender Anteil
der Priester kommt aus dem Ausland (Der Standard, 7. Juni 2018).
Der Religionsbegriff der EVS folgt v.a. einem substanziellen Ver-
stindnis von Religion und orientiert sich dabei aus Griinden der
zeitlichen Vergleichbarkeit stark am kirchlich formatierten Chris-
tentum, das die lingste Zeit das religiose Feld dominierte. Unter-
scheiden lassen sich in der EVS drei Dimensionen von Religiositit:
individuelle Religiositit, soziale Religiositit sowie die Ebene der
Glaubensinhalte. Alle drei Dimensionen gehoren in einem tradi-
tionell kirchlich formatierten Religiosititsverstindnis untrennbar
zusammen, haben sich aber im Zuge von Entkonfessionalisierungs-
prozessen teilweise entkoppelt.

Von daher erklirt sich auch der Aufbau des vorliegenden Bei-
trages: Wir widmen uns zunichst in Abschnitt 2 dem Wandel von

% Jene Form von Religiositit, in der individuelle Religiositit (Selbstverstindnis, Gebet), so-
ziale Religiositit (Zugehorigkeit und Engagement in einer religiosen Gemeinschaft, Got-
tesdienstbesuch) sowie Glaubensinhalte, die sich am christlichen Dogma orientieren, eng
zusammengehéren.

5! Das PEW-Research Center hat in seinen Messungen religiéser Diversitit festgestellt, dass die
europiischen Nationen nach wie vor vergleichsweise homogen sind. Wihrend allein in der
asiatisch-pazifischen Region sechs Linder einen religiosen Diversitits-Index (RDI) von iiber
7 (auf einer Skala von 1 bis 10) haben, hat kein einziges europiisches Land einen hohen RDI.
Osterreich erreicht einen RDI von 3,8, Deutschland 5,3 und der Vatikan 0,0 (PEW-Research
Center, 2017).
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religiosen Identititen in Osterreich. Ausgehend von Verinderun-
gen in der konfessionellen bzw. religidsen Zusammensetzung der
osterreichischen Bevolkerung, wird der Frage nachgegangen, wie
sich seit 1990 individuelle und soziale Religiositit sowie Glaubens-
vorstellungen verindert haben. In Abschnitt 3 werden diese religi-
osen Merkmale in einer Typologie kumuliert. Aufgrund der oben
dargestellten hohen gesellschaftspolitischen Aktualitit und Brisanz
der Religion, vor allem im Bereich der Politik, konzentriert sich Ab-
schnitt 4 schliefSlich auf die Auswirkungen religioser Selbstverstind-
nisse auf politische Werthaltungen. Ein besonderes Augenmerk
liegt dabei auf der Rolle von Religion als »Distinktionsmarker«:
Unterscheiden sich Menschen, die sich selbst als religios verstehen,
von jenen, die das nicht tun? Einstellungen zu Zuwanderung, zu
abweichendem Verhalten sowie zu Autorititen stehen hierbei im
Zentrum. Zuletzt folgt in Abschnitt 5 eine interpretierende Zusam-
menfassung der Befunde mit dem Versuch, Zukunftsperspektiven
zu skizzieren.

Wandel von religiésen Identititen in Osterreich

Wie in nahezu allen europiischen Staaten war auch um die Wende
zum 20. Jahrhundert im Habsburgerreich das katholische Christen-
tum Grundlage der Staatsverfassung und die Taufe die Bedingung,
um in den vollen Genuss der biirgerlichen Rechte und der Rechts-
fahigkeit zu gelangen (Zulehner & Polak 2006, S. 28). So waren im
Jahr 1900 91,6% der Osterreicher rémisch-katholisch (Zulehner
& Polak 2006, S. 14). Damit verband sich eine Gesellschaft, in der
der christliche Glaube noch eng in die Alltagskultur und Lebensfor-
men der Menschen eingebettet war, sowie eine kirchlich formatierte
Form von Religiositit.

Seit den 1970er Jahren erodiert diese Form der Religiositit em-
pirisch nachweisbar. Daraus resultieren Kirchenaustritte und kul-
turelle Entbettungsprozesse, die Religion zu einer Weltanschauung
»verdunsten« lassen®?, sowie wachsende Maoglichkeiten, auch ohne

52 Méglich wire auch eine umgekehrte Entwicklung: Zuerst verschwindet der Glaube, dann
die Praxis sowie institutionelle Anbindung (z. B. Scharfe, 2004, der zeigt, wie sich Desinter-
esse, Zweifel und Atheismus bereits in der Frithen Neuzeit inmitten der Volksfrémmigkeit
entfaltet haben). Sowohl die EVS 2008 (Polak & Schachinger 2011) als auch die religionsso-
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kirchliche Zugehérigkeit religiés sein zu konnen. Die Kirche(n)
verlieren ihre Funktion sozialer Kontrolle; individuelle und insti-
tutionalisierte Religiositit entkoppeln sich, d.h. dass zunehmend
mehr Menschen der Ansicht sind, dass man auch ohne kirchliche
Zugehérigkeit und Praxis religios sein koénne. Diese Entkoppe-
lungsprozesse machen es notwendig und moglich, dass wir im Fol-
genden die verschiedenen Dimensionen von Religiositit getrennt
voneinander beschreiben und dabei drei Ebenen untersuchen:
a) die individuelle Religiositit, b) die soziale Religiositit sowie
¢) die Glaubensinhalte.

Da nicht zuletzt vor allem die wachsende religiose Pluralisierung
zu diesen Erosionsprozessen fiihrt, gilt unsere erste Aufmerksamkeit
jedoch zunichst der Konfessionszugehorigkeit. In den Verschiebun-
gen, die sich dabei im Zeitvergleich in der EVS beobachten lassen,
spiegelt sich die Verinderung von Religiositit in Osterreich am
deutlichsten wieder.

Konfessionszugehorigkeit

Auch in einer traditionell konfessionellen Monokultur wie Oster-
reich ist die Pluralisierung angekommen. Tabelle 4.1 zeigt, dass das
Bekenntnis zu Religion kontinuierlich sinkt und mittlerweile ca. ein
Fiinftel der Osterreicherinnen und Osterreicher keiner Konfession
angehort. Nur ca. zwei Drittel verstehen sich weiterhin als Mitglied
der romisch-katholischen Kirche. Dieser Riickgang — seit 2008 um
10% — lisst sich vor allem auf Kirchenaustritte® zuriickfithren.
Deutlich angestiegen sind aber auch die Anteile der muslimischen
und orthodoxen Bevolkerung. Letztere machen mittlerweile je nach
Datenquelle ca. 9% der Bevolkerung aus und stellen daher oster-
reichweit eine grofiere Gruppe dar als Angehérige von islamischen
(max. 8 %) oder protestantischen Glaubensgemeinden (max. 6%).

ziologische Langzeitstudie »Religion im Leben der Osterreicherlnnen 1970-2010 (Zulehner,
2017) zeigen allerdings tendenziell die gegenliufige Entwicklung: dass trotz stetig sinkender
Praxisformen der Glaube an Gott konstant hoch bleibt. Diese Dynamik bezeugen auch histo-
rische und ethnologische Studien zur Volksfrdmmigkeit (Ebertz, 1986; Ehalt, 1989).

>3 Bspw. traten 2017 ca. 53.500 Personen aus der rémisch-katholischen Kirche aus, vgl. Eigen-
angaben der katholischen Kirche: https://www.katholisch.at/statistik (12.12.2018).
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Die hier angegebenen Zahlen sind allerdings mit gewisser Vor-
sicht zu interpretieren. Da seit der Umstellung der Volkszihlung
auf Registerdaten im Jahr 2001 Religionszugehorigkeit nicht mehr
amtlich erhoben wird, sind exakte Zahlen nicht verfiigbar. For-
schende stiitzen sich auf Teil-Stichproben, Schitzungen sowie An-
gaben von Mitgliedszahlen der einzelnen Religionsgemeinschaften.
Tabelle 4.1 kontextualisiert aus diesem Grund die Zahlen der EVS
mit aktuellen Vergleichsstudien der Statistik Austria (Goujon et
al., 2017), Mirtgliedszahlen der Religionsgemeinschaften (Mayr &
Rohrhofer, 13. September 2018) und aktuellen Zahlen des Social
Survey Osterreichs (Hollinger & Janschitz, 2018). Viele religiose
Menschen definieren aufSerdem ihre Zugehérigkeit nicht tiber die
theologische oder »amtliche« Zugehérigkeit — wie etwa in der ro-
misch-katholischen oder evangelischen Kirche iiber die Taufe oder
das Zahlen des Kirchenbeitrags (auch »Kirchensteuer« genannt)>;
die erlebte Zugehorigkeit hangt vielmehr mafigeblich vom Selbst-
verstindnis der Befragten ab.

St.At  Mitglied  SSO

EVS 1990 1999 2008 2018 20179 20182 2016
Romisch-katholisch 78 80 73 63 64 58 70
Evapectizchil bty B T 4 5 3 6
protestantisch

Orthodox <l 1 1 3 9 9 -
Muslimisch <1 <1 2 7 8 8 5

Andere (jiidisch,

Freikirche, Buddh.) i bl gad - i 2
Konfessionslos / 0..B. 15 12 L Sy 17 22 14
n 1464 1372 1496 1936 . S 2005

Tabelle 4.1: Konfessionszugehérigkeit zwischen 1990 und 2018.
Quelle: EVS 1990-2018. " Goujon et al. (2017), ? Mayr & Rohrhofer (13. Sept. 2018),
¥ Héllinger & Janschirz (2018).

5% Auch fiir Katholikinnen und Katholiken auf8erhalb des deutschsprachigen Raums ist das
Zahlen einer »Kirchensteuer« als Indikator fiir Kirchenmirgliedschaft befremdlich, da es diese
Praxis nur in Osterreich und Deutschland gibr.
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Die wachsende religiose Pluralisierung in Osterreich bildet sich in
der EVS also zunichst in der konfessionellen Zugehérigkeit ab. Der
Pluralisierung liegt eine Vielzahl von Trends zugrunde, die sich in
den vergangenen zehn Jahren dynamisiert haben. Erstens ist die
konstant hohe Anzahl von Kirchenaustritten zu nennen, die nicht
nur als Abkehr von institutionalisierter Religiositit, sondern auch
unter dem Gesichtspunkt einer Zunahme individualisierter religi-
oser und spiritueller Identititen gesehen werden muss. Zweitens
spielen Migrationsbewegungen fiir die Zusammensetzung der Be-
volkerung eine entscheidende Rolle. Besonders die steigende EU-
Binnenmigration seit der EU-Osterweiterung 2004 sowie die seit
2015 forciert eingetroffenen Fliichtlinge tragen durch den Zuzug
orthodoxer und muslimischer Menschen zur religiosen Vielfalt in
Osterreich bei. Nicht zuletzt kam es seit 2008 auch zur staatlichen
Anerkennung einer Reihe von Religionsgemeinschaften in Oster-
reich. Dazu zihlen etwa die Zeugen Jehovas (2009), die Alevitische
Glaubensgemeinschaft (2013) und die Freikirchen (2013).

Zieht man die Altersstruktur der Befragten der EVS in Betracht,
wird die Dynamik der Pluralisierung noch deutlicher erkennbar.
Wihrend rund ein Viertel der Katholikinnen und Katholiken in
Osterreich iiber 65 Jahre alt ist, sind nur rund 20% jinger als 34
Jahre. Demgegeniiber sind etwa zwei Drittel der Musliminnen und
Muslime unter 34 Jahre alt. Konfessionslosigkeit hingegen ist tiber
alle Altersgruppen hinweg relativ gleichmifig verteilt, mit Ausnah-
me der Personen unter 24 Jahren, unter denen es besonders wenig
Konfessionslose gibt. Dies mag daran liegen, dass diese jungen Er-
wachsenen in Osterreich oft noch stark mit ihrem Elternhaus ver-
bunden sind, .noch keinen Kirchenbeitrag zahlen oder den Nutzen,
den sie durch eine Kirchenmitgliedschaft erfahren, im Vergleich
zum Kirchenbeitrag noch nicht als mangelhaft erfahren (zu Kir-
chenaustrittsmotiven vgl. Institut fiir Demoskopie Allensbach,
1993, Berghammer etal., 2017).

Die konfessionelle Zusammensetzung zeigt — laut Daten der EVS
2018 —auch in Bezug auf urbane und rurale Wohngebiete deutliche
Unterschiede. In 6sterreichischen Kleinstidten (unter 5.000 Einw.)
waren 2018 im Schnitt 78% der Bevolkerung katholisch, 16%
konfessionslos und knapp 1% muslimisch. Demgegeniiber ist in
Wien die grofite Gruppe zwar ebenfalls katholisch, aber nur mehr
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mit 42 % der stidtischen Befragten. Darauf folgen mit 30 % bereits
die sogenannten »Konfessionslosen«** und mit 13 % Personen mus-
limischen Glaubens.

Die Hilfte der Katholikinnen und Katholiken Osterreichs lebt
2018 demnach in Kleinstidten (weniger als 5.000 Einw.); 14%
sind in Stidten (ab 20.000 Einw.) zu finden; und weitere 14% in
Wien. Demgegeniiber lebt rund ein Drittel aller Konfessionslosen
und muslimischen Menschen in Wien. Muslime und Muslimin-
nen haben zudem zum gréfiten Teil Migrationshintergrund, d. h. es
handelt sich um selbst Zugewanderte und deren Kinder. 359% der
muslimischen Befragten stammen laut Daten der EVS 2018 aus der
Tiirkei, 23 % aus Regionen des ehemaligen Jugoslawiens und 36 %
aus anderen Lindern.

Die Pluralisierung der konfessionellen Zusammensetzung stellt
damit die wichtigste Verschiebung im religiosen Feld in Osterreich
dar. Sie ist eines der zentralen Kennzeichen, die die Verinderun-
gen des religiosen Selbstverstindnisses und der religiésen Praxis in
Osterreich erkliren. Um Verzerrungen durch diese verinderte Zu-
sammensetzung zu vermeiden, haben wir daher fiir die folgenden
Auswertungen durchgehend getrennte Analysen nach Konfessi-
ons- und Religionszugehorigkeit durchgefiihrt. Dabei fokussieren
wir auf Mitglieder der katholischen Kirche, Konfessionslose sowie
Musliminnen und Muslime, da diese in der Erhebung der EVS
2018 erstmals durch ausreichende Fallzahlen reprisentiert werden
kénnen (siehe Kapitel 9 zu Details der Stichprobe).*s Angehorige
der evangelischen und orthodoxen Kirchen stellen in Osterreich
selbstverstindlich ebenfalls relevante Teile der religiosen Pluralitit
dar. Da sie jedoch in der EVS — wie in vielen anderen nationalen
Studien — leider nur durch kleine Fallzahlen vertreten sind, kon-
nen wir keine stichhaltigen Aussagen iiber diese Gruppen treffen.
Da das konfessionelle Selbstverstindnis iiberdies signifikante Aus-
wirkungen auf andere Einstellungen hat (Arts & Halman, 2011),

55 Dieser Begriff bezieht sich auf die Bezeichnung, wie sie die EVS vorgibt. Personen iiber
ihre »Losigkeit« zu definieren, ist freilich sowohl religionssoziologisch als auch theologisch
hochproblematisch. Die Heterogenitit dieser Gruppe zeigt auflerdem, wie unpassend dieser
Begriff ist.

% Fiir die Musliminnen und Muslime liegen 2018 erstmals reprisentative Zahlen vor.
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haben wir auch davon abgesehen, alle »Christinnen und Christenc
in einer unterschiedslosen Gruppe zusammenzufassen.

Bemerkenswert in der konfessionellen Zusammensetzung Os-
terreichs ist auflerdem, dass 77 % der Konfessionslosen zumindest
einmal einem Religionsbekenntnis angehért haben (in tiber 90 %
der Fille einer christlichen Kirche). Deshalb sind religiose Einstel-
lungen von Konfessionslosen fiir unseren Vergleich ebenfalls von
groflem Interesse.

Individuelle Religiositit

Die erste Dimension von Religiositit, der sich der Beitrag zuwen-
det, ist die individuelle Religiositit. Damit sind jene Praktiken und
Einstellungen gemeint, die Menschen abseits der Zugehdorigkeit zu
einer Gemeinschaft selbst definieren bzw. ausiiben kénnen. Indivi-
duelle Religiositit kann eine wichtige Basis fiir soziale Religiositit
sein, ist aber nicht notwendigerweise mit ihr verkntipft. Theoretisch
lieRe sich fiir die Entwicklung individueller Religiositit einerseits
davon ausgehen, dass sie sich durch den Riickzug ins Private am
besten vor Sikularisierung schiitzt (vgl. Knoblauch, 1991), ande-
rerseits ist auch plausibel, dass umgekehrt der Verlust individueller
Religiositit (sog. »Verdunstung«) der Sikularisierung vorrausgeht
und Anschub leistet. In der EVS lisst sich individuelle Religiositit
an drei Indikatoren festmachen:

Selbstbezeichnung als »religids«

2018 identifizieren sich etwa 71 % der katholischen und 80 % der
muslimischen Glaubigen als religios (Tabelle 4.2). Im Zeitvergleich
zeigt sich bei Personen katholischen Glaubens eine erstaunliche
Stabilitit, die zunichst gegen eine Verdunstung oder Aushéhlung
von Religiositit sprechen konnte. Starke Verinderungen zeigen
sich hingegen in der Gruppe der Konfessionslosen. Wihrend 1999
noch knapp die Hilfte der Bevélkerung ohne Bekenntnis angab,
religios zu sein, sind es aktuell nur mehr 33 %. Dies lisst sich ver-
mutlich dadurch erkliren, dass ein religioses Selbstverstindnis in
dem Maf3e sinkt, wie der Kontakt zu einer Religionsgemeinschaft,
eine gelebte religiose Praxis wie Gebet oder Gottesdienstbesuch
und damit eine im Alltag gelebte Religion abnimmt. In gewissem
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Sinn »verdunstet« Religiositit und wird 6ffentlich »unsichtbar«
(Luckmann, 1991).

1990 1999 2008 2018 n
Religise Person 74 80 70 gl
‘-§' Nichtreligidse Person 11 53 24 24
e 4561
3 Uberzeugte/r Atheist/in 1 1 1 1
Unentschieden / keine Antwort 14 5 5 4
3 Religise Person 43 49 19 33
‘g Nichtreligiose Person 34 35 59 46
2 % 1042
'-i‘é Uberzeugte/r Atheist/in 8 10 17 17
< Unentschieden / keine Antwort 15 6 5 4
Religiose Person - - - 80
3
i Nichtreligiose Person - - - 18
e 145
EE Uberzeugte/r Atheist/in - - - 0
Unentschieden / keine Antwort - - - b A
Religi6se Person 69 75 61 63
§ Nichtreligiése Person 15 18 30 29
@ A 6269
& Uberzeugte/r Atheist/in 2 2 4 4
Unentschieden / keine Antwort 14 5 ¥ 4

Tabelle 4.2: Selbstbezeichnung der Religiositit. »Wiirden Sie sagen, Sie sind ...%« (An-
gaben in Prozent).

Quelle: EVS 1990-2018. Anm.: In der Umfrage 1990 wurde als vierte Antwort-
kategorie »unentschieden« angeboten, welche in spiteren Befragungen nicht genannt
wurde, daher werden hier auch Unentschiedene und fehlende Werte (»keine Antwort«)
prozentuell abgebildet.

Die Gruppe iiberzeugter Atheistinnen und Atheisten betrigt in
dieser Gruppe immerhin 17 %. Welche Bedeutungen sich mit die-
sem »religiosen« Selbstverstindnis verbinden, lassen diese Daten
allerdings nur begrenzt vermuten. Die semantischen Verschie-
bungen im religiésen Feld — d.h., dass Menschen zunehmend
den Anspruch erheben, selbst zu definieren, was »religios sein«
bedeutet — lassen damit rechnen, dass sich hinter diesen Zahlen
sehr verschiedene Interpretationen verbergen. Insofern »religios
sein« in Osterreich traditionell allerdings mit »katholisch sein«
und »in die Kirche gehen« assoziiert wird, scheint es plausibel,
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dass sich Konfessionslose vor allem von der (katholischen) Kirche
abgrenzen.

Beten aufSerhalb von Gottesdiensten

In den 1990er Jahren ist in Osterreich laut Daten der EVS ein kla-
rer Riickgang jener Bevolkerungsgruppe zu verzeichnen, die einmal
pro Woche oder ofter betet (Tabelle 4.3).” Seit 2008 lassen sich
hingegen nur minimale Verinderungen ausmachen. Knapp 40 %
der Katholikinnen und Katholiken und 10 % der Konfessionslosen
beten auch aktuell mindestens wochentlich. Der Riickgang bei der
Gesamtanzahl von Personen, die regelmifSig beten von 36% auf
33% lisst sich somit durch den Zuwachs konfessionsloser Men-
schen erkliren. Innerhalb der Konfessionen ist die Praxis des Betens
erstaunlich stabil.

Erstmals kann die EVS auch Ergebnisse zu den muslimischen
Osterreicherinnen und Osterreichern angeben: In dieser Gruppe
betet knapp die Hilfte mindestens wochentlich zu Gott. Diese
hohe Zahl hingt auch damit zusammen, dass im Islam das person-
liche Gebet die zentrale Rolle als religiose Praxisform einnimmt,
vergleichbar dem Stellenwert des Sonntagsgottesdienstes im katho-
lischen Christentum.

1990° 1999 2008 2018 n
Katholisch 61 49 41 38 4467
Kox.\fessionslos - 23 14 10 10 1041
Muslimisch - - - 95 186
Gesame i s i 36 3 6268

Tabelle 4.3: Beten aufierhalb des Gottesdienstes (Antwort »Einmal in der Woche oder
ofter«, in Prozent).

Quelle: EVS 1990-2018. 2 Anm.: 1990 hatte die Frage noch andere Antwortkategorien:
»oft« und »manchmal« statt »mind. 1 x pro Woche« sind hier abgebilder.

%7 Dies kénnte allerdings auch durch Umstellung der Fragebogenfrage der EVS nach 1999
bedinge sein: die nach 1990 von den Antwortkategorien »oft« und »manchmal« auf konkrete
Angaben wie »mindestens einmal pro Woche« wechselte.
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Wichtighkeit von Religion und Gott im Leben
Ein dritter Indikator individueller Religiositit ist die Wichtigkeit,
die Religion und Gott im Leben des Einzelnen beigemessen wird.
In Tabelle 4.4 zeigen sich gravierende Verinderungen der Wichtig-
keit von Religion, auch bei Personen katholischen Glaubens. Gaben
1990 noch 28 % an, Religion sei in ihrem Leben sehr wichtig, sind
es 2018 nur noch 16%. Dies kénnte darauf zuriickzufiihren sein,
dass das Wort Religion mit institutionalisierter Religion gleichge-
setzt wird, und eine solche auch bei Katholikinnen und Katholiken
Verdunstungs- und Entkoppelungsprozessen unterliegt. Die Vorstel-
lung, Religion sei Privatsache, kann ebenfalls damit verbunden sein.

In der Gruppe der Personen muslimischen Glaubens hat Reli-
gion eine weitaus hohere Wichtigkeit: Fiir 44 % ist Religion sehr
wichtig im Leben. Hierbei konnte es sich auch um einen Effekt des
Antwortverhaltens handeln. Denn Musliminnen und Muslime be-
werten im Schnitt fast alle Lebensbereiche als wichtiger als katholi-
sche Befragte.’ Zu beriicksichtigen ist auch, dass Religion bei vielen
muslimischen Menschen noch weitaus mehr ein Bestandteil geleb-
ter Alltagskultur und daher eng mit dieser verbunden ist (Heine
et al., 2012) — im Unterschied zu einer weitgehend sikularisierten
Alltagskultur, in der Religion primir mit Weltanschauungsfragen
verbunden wird.

Von Konfessionslosen wird die Wichtigkeit von Religion im
Leben wie erwartet weitaus geringer eingeschitzt (4 % sehr wichtig)
und ist im Zeitvergleich stabil.

: S 1990 1999 2008 2018 n
Katholisch 28 23 21 16 4512
Korgfcssionsli:;s 2 6 3N 3 4 1027
Muslimisch - - - 44 145
Gesamt 24 -20 19 16 6203

Tabelle 4.4: Wichrigkeit von Religion im Leben (Antwort »sehr wichtigg, in Prozent).
Quelle: EVS 1990-2018.

% Familie: katholisch 88 %, muslimisch 96 %; Freunde: katholisch 60 %, muslimisch 70 %;
Arbeit: katholisch 49%, muslimisch 53 %.
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Ein dhnliches Muster zeigt auch das Antwortverhalten auf die Frage
nach der Wichtigkeit von Gott im Leben (Tabelle 4.5). Unter den
Katholikinnen und Katholiken gaben in den 1990er Jahren noch
knapp 50 % an, Gott sei ihnen sehr wichtig, seit 2008 ist es ca. ein
Drittel. Wenn Religion als Lebensform im Alltag weniger wichtig
wird, verwandelt sich das Wort Gott tendenziell in eine Idee bzw.
Vorstellung, an die man glaubt, und verliert seine Bedeutung als
Gegeniiber, zu dem man in Beziehung steht.

Unter den muslimischen Befragten messen knapp drei Viertel
Gott in ihrem Leben grofle Wichtigkeit zu, was in der Zusammen-
schau mit der Intensitdt der Gebetspraxis auf eine durchaus vitale
individuelle Religiositit schliefen ldsst.

Auch in der Gruppe der Konfessionslosen messen erstaunliche
13% Gott eine sehr hohe Wichtigkeit im Leben zu — ein weiterer
Beleg fiir die Entkoppelungsthese, der zufolge individuelle Religi-
ositdt nicht notwendig an Konfessionszugehorigkeit gebunden sein
muss.

1990 1999 2008 2018 n
Katholisch 46 Sl 36 36 4524
Konfessionslos 14 18 8 13 1021
Muslimisch - - - 73 143
Gesamt 40 46 33 35) 6208

Tabelle 4.5: Wichtigkeit von Gott im eigenen Leben (Antwort »sehr wichtige, in
Prozent).

Quelle: EVS 1990-2018. Anm.: »Sehr wichtig« bedeutet hier, dass mindestens 8 Punkte
auf einer 10-teiligen Skala gegeben wurden.

Zusammenfassung

Ein Blick auf die Gesamtzahlen erweckt zunichst den Eindruck,
dass die individuelle Religiositit seit den 1990er Jahren in Osterreich
deutlich abgenommen hat. Eine nach Konfessions- bzw. Religions-
zugehorigkeit differenzierte Analyse macht jedoch eine weitaus pri-
zisere Beschreibung moéglich. Wihrend die Rolle von Religion und
Gottim Leben auch fiir Katholikinnen und Katholiken zunehmend
geringere Relevanz hat, ist das Selbstverstidndnis als religiose Person
in dieser Gruppe (sowie bei einem Drittel der Konfessionslosen)
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weiterhin stark verbreitet. Die Befragten muslimischen Glaubens
wiederum zeigen bei allen Indikatoren individueller Religiositit
deutlich hohere Werte (dhnlich auch Héllinger & Janschitz, 2018).
Die Verinderungen individueller Religiositit lassen sich also vor
allem durch eine Zunahme der (ausgetretenen) Konfessionslosen
sowie der muslimischen Gldubigen (und anderer hier nicht abge-
bildeter Religionsgemeinschaften) erkliren, d.h. durch die Bevol-
kerungszusammensetzung. Innerhalb der Glaubensgemeinschaften
ist die individuelle Religiositit in Osterreich im vergangenen Jahr-
zehnt vergleichsweise stabil.

Soziale Religiositit

Religiositdt hat immer auch eine soziale Dimension, d.h. Inhalt,
Form, Funktion und Organisation werden von anderen geprigt
und gemeinsam mit anderen gebildet und ausgeiibt. Zudem tiber-
nimmt sie soziale Funktionen wie z. B. Angebote von Riten, Festen
und Feiern in Gemeinschaft, Bildung von Gemeinschaft und an-
deren Formen sozialer Anbindung (wie z. B. Vereine, Gemeinden,
Bewegungen) oder die Moglichkeit institutioneller Zugeharigkeit.
Diese Dimension nennen wir im Folgenden »soziale Religiositit«
und machen sie an folgenden Indikatoren fest:

1éilnahme an Gottesdiensten/Freitagsgebet
In der Gruppe der Katholikinnen und Katholiken zeigt sich beziig-
lich des Gottesdienstbesuchs erneut eine gewisse Stabilitit (Tabelle
4.6). Der Riickgang vergangener Jahrzehnte scheint sich seit 2008
eingebremst zu haben. Heute wie vor zehn Jahren besucht unge-
fihr ein Drittel dieser Gruppe mindestens einmal im Monat den
Gottesdienst. Ein weiteres Drittel nimmt an speziellen religiésen
Feiertagen an der Messe teil. Der regelmifiige sonntigliche Gottes-
dienst, in der katholischen Kirche verpflichtend, ist jedoch gravie-
rend zuriickgegangen: Wihrend dies 1990 noch etwa 30% taten,
geben 2018 nur mehr 17% an, den Gottesdienst wochentlich zu
besuchen.

In der Gruppe der Musliminnen und Muslime besucht knapp
die Hilfte monatlich das Freitagsgebet, das zwar kein Gottes-
dienst im christlichen Sinn ist, und zu dem auch nur Minner
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verpflichtet sind, aber die zentrale soziale Form des Gebetes dar-
stellt. Dies erkldrt auch, warum regelmifSiger Besuch des Frei-
tagsgebetes unter Muslimen stirker verbreitet (57 %) ist als unter
Muslimas (40 %). Im Kontrast dazu sind es iiberwiegend katho-
lische Frauen (41 % vs. 33% der Minner), die monatlich am
Gottesdienst teilnehmen.

Dass der Gottesdienstbesuch als Form der sozialen Religiositit
unter Konfessionslosen wesentlich seltener ist als Formen individuel-
ler religioser Praxis, ist erwartbar, da die Distanzierung der Konfessi-
onslosen primir von der Kirche erfolgt. 10 % dieser Gruppe besuchen
dennoch zu besonderen Feieranlidssen (Weihnachten, Hochzeit) den
Gottesdienst. Zwei Drittel bleiben der Kirche ganzjihrig fern.

1990 1999 2008 2018 n
Katholisch b14 49 36 SV 4529
Konfessionslos 8 5 1 3 1036
Muslimisch 47 144
Gesamt 43 43 30 30 6228

Tabelle 4.6: Teilnahme an Gottesdiensten/Freitagsgebet (Antwort »einmal im Monat
oder ofter«, in Prozent).
Quelle: EVS 1990-2018.

Engagement in religiosen Organisationen

Der Anteil von Engagierten in religiésen und kirchlichen Organi-
sationen hat unerwarteterweise 2018 deutlich zugenommen und
liegt unter katholischen und muslimischen Gliubigen bei etwas
tiber 40 % (Tabelle 4.7). In den Jahren davor schwankte der An-
teil katholischer Freiwilliger immer wieder deutlich, zwischen
14% und 29%. Unter Konfessionslosen lisst sich nur in Aus-
nahmefillen eine solche Mitgliedschaft feststellen. Auffallend zu
beobachten ist, dass sich die Angaben zur Mitgliedschaft in ande-
ren Organisationen im Langzeitvergleich eher senken oder stabil
bleiben (z. B. Parteizugehérigkeit, Gewerkschaften, Umwelt- und
Tierschutz), wihrend religiose Organisation einen umgekehrten
Trend verzeichnen.
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1990 1999 2008 2018 n
Katholisch 18 29 14 45 4547
Konfessionstos s 3 <1 1 1027
Muslimisch 43 145
Gesamt 16 26 12 36 6238

Tabelle 4.7: (Ehrenamtliches) Mitglied in religiésen oder kirchlichen Organisationen
(»ja«, in Prozent).

Quelle: EVS 1990-2018. Anm.: Die angebotenen Antwortkategorien haben sich zwi-
schen 2008 und 2018 teilweise verindert und kénnten Verschiebungen im Antwort-
verhalten bewirkt haben.

Diese unerwartete Zunahme kénnte zum einen eine Auswirkung
verinderter Messkonzepte sein (hier: etwa der angebotenen Ant-
wortkategorien). Allerdings erscheint ein Anstieg des Engagements
in religiosen bzw. kirchlichen Organisationen durchaus plausibel,
wenn man z.B. die Zahlen grofler christlich geprigter Hilfsorga-
nisationen heranzieht. So verzeichnete die osterreichische Caritas
(2010, 2017) in ihren Wirkungsberichten 2010 noch 27.000 frei-
willig Engagierte, von denen 20.000 im Rahmen der Pfarrcaritas
titig waren. 2017 ist die Gruppe der Freiwilligen auf 50.000 ange-
stiegen, von denen 30.000 in eine Pfarrcaritas eingebunden sind.
Auch die Diakonie Osterreich verzeichnet laut Jahresbericht 2017
einen Anstieg freiwilliger Helferinnen und Helfer, insbesondere im
Bereich der Fliichtlingshilfe (Diakonie 2017).

Vertrauen in die Kirche

Auch das Vertrauen in die Kirche (Tabelle 4.8) ist ein wichtiger In-
dikator fiir soziale Religiositit, denn es zeigt die Qualitit der Bezie-
hung zur Institution. Jene Personengruppe, die der Kirche ziemlich
oder sehr viel vertraut, ist in den letzten zehn Jahren in Osterreich
leicht gewachsen: unter Katholikinnen und Katholiken von 43 %
auf 49 %, unter Konfessionslosen von 3 % auf 6 %. Interessanterwei-
se geben auch 42% der Musliminnen und Muslime 2018 an, »der
Kirche« zu vertrauen. Das kirchliche Engagement fiir Gefliichtete
aus muslimischen Lindern konnte dabei eine wichtige Rolle spielen.
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Vertrauen in Kirche 1990 1999 2008 2018 n

Katholisch 56 43 43 49 4493
Konfessionslos 13 7 3 6 1018
Muslimisch 42 i3
Gesamt 48 39 37 39 6146

Tabelle 4.8: Vertrauen in die Institution Kirche (Antworten »ziemlich viel« bis »sehr
viel«, in Prozent).

Quelle: EVS 1990-2018.

Zusammenfassung

Die soziale Dimension der Religion gewinnt an Bedeutung — am
markantesten deutlich wird dies in einer steigenden und im Ver-
gleich zum individuellen Selbstverstindnis hohen aktiven Mit-
gliedschaft in religiosen und kirchlichen Organisationen. Vielleicht
lasst sich dieses Phanomen dadurch erkliren, dass der Hohepunkt
der Individualisierung von Religion, den wir bereits 2000 kons-
tatiert hatten (Friesl et al., 2009), mittlerweile iiberschritten ist,
und Menschen wieder verstirkt nach sozialem Anschluss oder auf
der Suche nach Sinn nach sozialem Engagement suchen, wofiir die
Kirchen nach wie vor viele Andockméglichkeiten bieten. Ob sich
dieses verstirkte soziale Engagement mit intensivierter christlicher
Religiositdt verbindet oder gar nachhaltig ist, ist allerdings zu be-
zweifeln (worauf etwa die sinkenden Gottesdienstbesuche hinwei-
sen). Es speist sich wohl aus anderen, noch niher zu erforschenden

Quellen.

Glaubensinhalte
Glaubensinhalte sind eine weitere Dimension von Religiositit. Sie
bezeichnen das Was und Woran des Glaubens. Infolge kulturellen,
historischen und sozialen Wandels unterliegen sie Verinderungen,
die sich in unterschiedlichen Deutungen zeigen konnen. Zeitge-
nossische gesellschaftliche Herausforderungen und Diskurse fithren
dazu, dass Glaubensinhalte fiir religiose und nichtreligiose Akteure
hochst unterschiedliche Relevanz haben konnen.

Erneut zeigt sich laut Daten der EVS (Tabelle 4.9) unter Katho-
likinnen und Katholiken im Zeitvergleich erstaunliche Stabilitit.

109



2018 glauben 82 % an Gott, 57 % an ein Leben nach dem Tod, und
46% an den Himmel. Mit 28 % glaubt ein geringerer Teil an die
Holle. 28% der Katholikinnen und Katholiken glauben sogar an
eine Wiedergeburt. 1990 nehmen diese Anteile ungefihr das glei-
che Verhiltnis ein. Nur der Glaube an das Leben nach dem Tod
(+9 %) und die Hoélle (+9 %) sind seitdem signifikant angestiegen.
Neben dem selbstgewihlten Austritt von Personen, die nicht (mehr)
an diese christlichen Uberzeugungen glauben, kénnen auch gesell-
schaftliche Relevanzverschiebungen als Ursache angefiihrt werden.

1990 1999 2008 2018 n
Gott 82 88 82 82
-§ Leben nach dem Tod 48 54 57 57
¢ | Holle 19 18 27 28 4561
3 Himmel 42 42 41 46
Wiedergeburt o. Reinkarnation ¥ 25 18 25 28
Gott 44 50 28 35
'§ Leben nach dem Tod 25 29 21 32
E Holle 6 6 5 6 1040
g | Himmel 16 15 10 1
Wiedergeburt o. Reinkarnation 23 21 15 27
Gortt 92
?§ Leben nach dem Tod 77
;E Halle 68 145
= | Himmel 76
Wiedergeburt o. Reinkarnation ¥ 32
Gorr 76 83 73 3
.~ | Leben nach dem Tod 44 50 51 53
% Hélle 17 17 25 27 6267
& Himmel 38 38 37 41
Wiedergeburt o. Reinkarnation ¥ 23 19 24 29

Tabelle 4.9: Glauben Sie an ...? (Antwort »ja, in Prozent).

Quelle: EVS 1990-2018. Anm.: Aufgrund der hohen Anzahl an fehlenden Werten
(Missings) wurden hier auch fehlende Antworten prozentuell beriicksichtigt. # Die ge-
samre Fragestellung lautet hier: »Glauben Sie an die Wiedergeburt oder Reinkarnation, also
daran, dass wir schon frithere Leben hatten und dass wir erneut in diese Welt geboren
werden?«
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Der verstirkte Glaube an Jenseitsvorstellungen kann etwa daran
liegen, dass fiir die nun grofiteils alteren Katholikinnen und Ka-
tholiken das Thema Tod wichtiger wird. Héllenvorstellungen sind
zudem in Siid- und Ostmitteleuropa stirker verbreitet (Arts 8 Hal-
man, 2011) und kénnten durch die Zuwanderung von Christen
und Christinnen aus dieser Region auch in Osterreich zunehmen.
Vielleicht lisst sich darin aber auch eine pessimistische Reaktion auf
ein wachsendes Krisenbewusstsein infolge der zahlreichen globalen
Probleme erkennen.

Deutliche Unterschiede in den Glaubensinhalten zeigen sich
nach religioser Zugehorigkeit. Unter den 2018 befragten Musli-
minnen und Muslimen geben 92% an, an Gott zu glauben, und
damit deutlich mehr als unter Personen katholischen Glaubens. Ein
Grofteil glaubt auflerdem an ein Leben nach dem Tod (62 %), die
Holle (68 %) oder den Himmel (76 %). Der Glaube an die Wieder-
geburt ist bei muslimischen Personen ebenso wie bei katholischen
Befragten bei circa einem Drittel verbreitet.

Unter Konfessionslosen lasst sich eine dhnliche Abstufung beob-
achten. Der Glaube an Gott und ein Leben nach dem Tod ist bei
rund einem Dirittel der Befragten anzutreffen. Beinahe ebenso hoch
schneidet jedoch auch der Glaube an Wiedergeburt ab (27 %), was
fir eine stirkere Orientierung an fernostlichen, evtl. auch esoteri-
schen Glaubensinhalten in dieser Gruppe spricht.

Da der Glaube an Gott zu den zentralen Glaubensinhalten
monotheistischer Religionen gehért, wird in der EVS auch dif-
ferenzierter auf die Vorstellungen von Gott eingegangen (Tabelle
4.10). Unterschieden wird dabei zwischen der Vorstellung eines
personlichen Gottes und der Vorstellung eines hoheren Wesens
(bzw. einer geistigen Macht). Wie schon in den Jahren zuvor
dominiert sowohl unter katholischen Glaubigen als auch unter
Konfessionslosen die Vorstellung eines hoheren Wesens. Nur
32 % der Katholikinnen und Katholiken glauben 2018 an einen
personlichen Gott. Dies kann am Verlust personlicher Gottesbe-
ziehungliegen, aber auch grundlegende Verinderungen in den ge-
sellschaftlichen Gottesbildern zum Ausdruck bringen. So kénnte
die Vorstellung eines Gottes als Person auch manchen spirituell
orientierten Christinnen und Christen zu eng oder unpassend
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erscheinen®, weil es ihrer personlichen Erfahrung Gottes nicht
entspricht.

1990 1999 2008 2018 n
Personlicher Gort 32 35 28 32
s . » o
El Héheres Wesen / geistige 50 59 54 -
_—g‘ Macht 4479
S | Weif niche 12 8 1 9
Glaube nicht daran 53 5 7 7
% Personlicher Gott 8 13 5 9
= . o
g Hoheres Wesen / geistige 42 47 37 44
3 Macht 1003
o
é Weif§ nicht 5 15 25 17
Glaube nicht daran 25 25 32 30
Personlicher Gott 5%/
_F‘,J. Héheres Wesen / geistige
= B7
E Macht 144
g Weif3 nicht 5
Glaube nicht daran 0
Personlicher Gott 28 31 2 30
g ?ﬁl;;:es Wesen / geistige 50 52 49 48
8 d 6133
=2 Weif3 nicht 14 9 14 11
Glaube nicht daran 8 Y/ 11 11

Tabelle 4.10: Gottesvorstellung (Antwort skommt meiner Uberzeugung am nichstenc,
in Prozent).
Quelle: EVS 1990-2018. Anm.: Prozentsitze wurden gerundet.

Unter Personen muslimischen Glaubens sind es immerhin 58 %,
die der Vorstellung eines persénlichen Gottes zustimmen. Eine
klare Ablehnung des Glaubens an Gott vertritt nur ca. ein Drittel
der Konfessionslosen. Auch in dieser Gruppe glauben 44 % an ein
hoheres Wesen und sogar 9 % an einen personlichen Gott. Weitere
17 % geben an, dass sie nicht richtig wissen, was sie glauben sollen.

* Der Personenbegriff wird dabei mit dem Konzept eines Individuums identifiziert; das theo-
logische Verstindnis von »Personalitit« im Sinne einer Aussage iiber die Qualitit Gottes als
einem dialogischen Gegeniiber ist weitgehend unbekannt. Abgelehntwiirde dann — aus theo-
logischer Sicht — zu Recht eine anthropomorphe Vorstellung Gorttes.
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In Osterreich wurden durch die EVS zusitzlich zu allgemeine-
ren Glaubensinhalten auch einige ausgewihlte spezifisch christliche
Glaubenssitze abgefragt (Tabelle 4.11). Am meisten Zustimmung
unter Katholikinnen und Katholiken erhilt dabei die Aussage,
dass es einen Gott gibt, der sich in Jesus zu erkennen gegeben hat
(60%). Die Hilfte (51 %) glaubt, dass die Auferstehung Jesu ihrem
Tod einen Sinn gibt. Knapp die Halfte glaubt auch an einen Gott,
der sich personlich mit Menschen befasst (47 %), und 41 % stim-
men der Aussage zu, dass die Zukunft im Reich Gottes liegt. Auch
bei diesen Fragen zeigt der Zeitverlauf tiberraschend stabile Glau-
bensinhalte, sogar bei den Konfessionslosen — wobei die wachsen-
de Anzahl von Konfessionslosen den genannten Glaubensinhalten
freilich deutlich seltener zustimmt.

Interessant ist hier auch die Haltung von Musliminnen und
Muslimen. Ein Grof3teil, und damit beinahe doppelt so viele wie
unter Personen katholischen Glaubens, stimmt dem Glauben an
einen Gott zu, der sich persdnlich mit Menschen befasst (80 %). Da
auch fiir Musliminnen und Muslime Jesus ein wichtiger Prophet ist,
stimmen sogar bis zu 16 % jenen Glaubenssitzen zu, die mit Jesus
verbunden sind.

Andere Glaubensinhalte, die nicht konfessionsspezifisch for-
muliert wurden, finden in Osterreich allerdings deutlich mehr
Zustimmung als spezifisch christliche Glaubensiiberzeugungen
(Tabelle 4.12). So stimmen z.B. 82% aller Personen mit katho-
lischem Glauben und 85% der Konfessionslosen der Aussage zu,
dass das Leben seinen Sinn in sich selbst trigt. 83 % beider Grup-
pen glauben auflerdem, dass das Leben letztlich durch Naturgeset-
ze bestimmt wird. Die Zustimmung von Personen muslimischen
Glaubens zu diesen Aussagen sind 2018 zwischen 61 % und 69 %
etwas niedriger, aber trotzdem mehrheitlich vertreten. An den Tod
als Ubergang in eine andere Existenz glauben rund 62% der ka-
tholischen und 73 % der muslimischen Befragten. Konfessionslose
stimmen dem nur zu 41 % zu. Noch niedriger ist der Anteil jener,
die an die Wiedergeburt der Seele glauben: Er liegt in allen Grup-
pen bei rund einem Drittel.
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1999 2008 2018 n
Es gibt cmfn F}ott. der sich mit jedem Men- 46 48 47
schen persénlich befasst.
_f_-,% Es gibt einen Gott, der sich in Jesus zu erken- 65 58 60
2 nen gegeben hat.
3] 3064
= Die Auferstehung von Jesus Christus gibt 1]
2 meinem Tod einen Sinn. a9 4 H
Die Zukunft liegt im von Jesus Christus 46 4 41
verkiindeten Reich Gottes. : >
Es gibt emfn Qott. qcr sich mit jedem Mcn- 14 i 17
schen persénlich befasst.
3 i v 9 )
2 Es gibt einen Gott, der sich in Jesus zu erken 2% 14 16
8 nen gegeben hat.
2 o - - 730
&= Dle' Au ersteh9ng von Jesus Christus gibt 12 5 10
N meinem Tod einen Sinn.
Die Zukunft liegt im von Jesus Christus 12 - 1
verkiindeten Reich Gottes.
Es gibt einen Gott, der sich mit jedem Men-
e - 80
schen persénlich befasst.
£ Es gibt einen Gott, der sich in Jesus zu erken-
2 16
g nen gegeben hat.
i) 139
3 Die Auferstehung von Jesus Christus gibt 16
= meinem Tod einen Sinn.
Die Zukunft liegt im von Jesus Christus %
verkiindeten Reich Gottes.
Es gibt cinen Qott. der sich mit jedem Men- 42 44 44
schen persénlich befasst.
o Es gibt einen Gott, der sich in Jesus zu erken- 60 30 47
£ nen gegeben hat.
§ S i ) 6267
. D1<=i Auferste ung von Jesus Christus gibt 43 39 40
meinem Tod einen Sinn.
Die Zukunft liegt im von Jesus Christus ’
verkiindeten Reich Gottes. " i L

Tabelle 4.11: Christliche Glaubensinhalte (Antwort »stimme zug, in Prozent).
Quelle: EVS 1999-2018. Anm.: Aufgrund der hohen Anzahl an fehlenden Werten
(Missings) wurden hier auch fehlende Antworten prozentuell beriicksichtigt.
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1999 2008 2018 n

}iur mich trigt das Leben scinen Sinn in 74 76 82
sich selbst.
= Das l',eben wirld letztlich durch die Geserze 76 72 83
] der Natur bestimme.
3 3284
S Es gibt cine Reinkarnation (Wiedergeburt)
v 5 ak 28 31 33
der Seele in einem anderen Leben.
[_)ctr Tod ist ein Ubergang zu ciner anderen 52 54 6
Existenz.
P’ur mich trigt das Leben scinen Sinn in 80 78 85
sich selbst.
8 ; el lereilia islCemle
3 Das Leben mrfi letztlich durch die Gesertze 80 76 83
8 der Natur bestimmt.
Z 765
'-g Es gibt eine Reinkarnation (Wiedergeburt)
E SR 23 18 30
< der Seelc in einem anderen Leben.
Dér Tod ist ¢in Ubergang zu einer anderen 29 2% 41
Existenz.
Fiir mich trédge das Leben seinen Sinn in
k 69
sich selbst.
i Das L.eben wird lerzelich durch die Gesetze
2 ; 61
E der Natur bestimmt.
= 139
3 Es gibt eine Reinkarnation (Wiedergeburt) 32
= der Seele in einem anderen Leben.
Der Tod ist ein Ubergang zu einer anderen 73
Existenz.
Eur mich trigt das Leben seinen Sinn in 74 76 8l
sich selbst.
5 Das Leben wnr'd letzelich durch die Geserze 76 73 80
£ der Natur bestimmt.
E sty ) . L 6267
L s gibt cine R.emkarnauon (Wiedergeburr) 27 29 33
der Seele in einem anderen Leben.
e I
[?gr Tod ist ein Ubergang zu einer anderen 50 51 sg
Existenz.

Tabelle 4.12: Andere Glaubensinhalte (Antwort »stimme zu«, in Prozent).
Quelle: EVS 1999-2018. Anm.: Aufgrund der hohen Anzahl an fehlenden Werten
(Missings) wurden hier auch fehlende Antworten prozentuell beriicksichtigt.
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Zusammenfassung

Im Bereich der Glaubensinhalte lassen sich vor allem im Umfeld
der Frage nach einem Weiterleben nach dem Tod Verinderun-
gen feststellen. Dies kénnte mit der demografischen Entwicklung
in Osterreich und damit einem groferen Anteil ilterer Personen
zusammenhingen. Sikulare Vorstellungen, dass das Leben seinen
Sinn in sich selbst trigt und Naturgesetze das Leben bestimmen,
dominieren und verweisen auf das kulturelle Deutungsprimat von
Naturwissenschaft und einer immanenzorientierten Weltsicht, der
auch von religiésen Menschen zunehmend mehr Plausibilitit ein-
gerdumt wird. AufSerdem gehort der Glaube an Gott — wenn auch
in unterschiedlichen Formen — zu den am weitesten verbreiteten
Glaubensinhalten.

Sozioreligiose Typologie

Ein Vergleich der aktuellen EVS-Befunde mit den vergange-
nen Dekaden hat gezeigt, dass einzelne Dimensionen von Re-
ligiositdt erstaunlich stabil sind, wenn man die Verinderung der
religivsen Zusammensetzung Osterreichs in getrennten Analy-
sen berticksichtigt. Die Pluralisierung religioser Zugehorigkeiten
scheint damit entscheidender als die Verinderung innerhalb der
Glaubensgemeinschaften.

Die méglichen Positionen innerhalb der von uns diskutierten
Dimensionen von Religiositit méchten wir nun anhand einer Ty-
pologie vertiefend darstellen. Dabei gehen wir mit zahlreichen re-
ligionssoziologischen Studien davon aus, dass in weltanschaulich
pluralen Gesellschaften »jeder ein Sonderfall« (Dubach & Cam-
piche, 1993) ist und das Phinomen religidser »Bricolagen« (Her-
vieu-Léger, 2005) bzw. von »Religionskompositionen« (Zulehner,
2002) zur sozioreligiésen Normalitit geworden ist. Die in diesem
Abschnitt entwickelte Typologie hat das Ziel, diese Pluralitit deut-
licher sichtbar zu machen. Dazu verschrinken wir die zuvor darge-
stellten drei Dimensionen von Religiositit: individuelle und soziale
Religiositit sowie Glaubensinhalte. Auf diese Weise gewinnen wir
einen vertieften Einblick in die Vielfalt sozioreligiser Positionen.
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Methode der Typenbildung
Zur Typenbildung haben wir eine Clusteranalyse nach dem Ward-
Verfahren durchgefithre.® Als Grundlage wurden sieben religiése
und drei soziodemografische Variablen ausgewihlt, die in jeweils
ein oder zwei binire Variablen umkodiert wurden. Die Auswahl der
Variablen erfolgte aufgrund der im ersten Abschnitt dargestellten
Ergebnisse sowie in Hinblick auf stark variierendes Antwortverhal-
ten innerhalb der 6sterreichischen Bevolkerung.
Berticksichtigt wurden:
® Glaube an Gott (ja / nein)
® Wichtigkeit von Gott im Leben (stark > 8 / mittel / schwach <3)
* Selbstverstindnis (religiése Person / tiberzeugter Atheist / andere)
® Besuch des Gottesdienstes (mind. 1x im Monat / andere / nie)
® Beten auflerhalb des Gottesdienstes (mind. 1x pro Woche / an-
dere / nie)
* Mirtglied einer religiésen Organisation (ja / nein)
* Mitglied einer Religionsgemeinschaft (katholisch / konfessions-
los / andere)
® Geschlecht (minnlich / weiblich)
® Alter (unter 35/ 35-64 / iiber 64)
® Wohnort (unter 5.000 Einw. / 5.000—-500.000 Einw. / Wien)
Personen, die eine der oben genannten Fragen nicht beantwortet
haben, mussten aus der Analyse ausgeschlossen werden, wodurch
sich die Anzahl der Fille tiber alle Wellen der EVS hinweg auf 5.340

reduziert hat.

Merkmale, Zusammensetzung und Zeitvergleich religioser
Typen .

Die gewihlte Clusterlosung unterscheidet sechs religiose Typen
in Osterreich. Sie weisen sowohl in Bezug auf die Intensitit ihrer
individuellen religiésen Praxis als auch hinsichtlich ihrer sozialen
Religiositit starke Differenzen auf. Auflerdem spielt die Konfessio-
nalitit — wie schon in den vorhergehenden Analysen — eine zentrale

% Diese unterteilt eine Menge von Daten in méglichst homogene Cluster, und zwar anhand
von vorgegebenen Merkmalen. In unserem Fall werden alle befragten Menschen so grup-
piert, dass die Gruppen méglichst Zhnliche Einstellungen und religigse Lebensweisen haben.
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Rolle. Im Folgenden werden die sechs Typen kurz anhand der ent-
scheidendsten Merkmale charakterisiert (siche auch Tabelle 4.13).

Rurale Hochreligidse (T1)

Die erste Gruppe zeigt Merkmale einer traditionell kirchlich for-
matierten Religiositit, wie sie innerhalb der romisch-katholischen
Konfession (zu der 89 % gehéren) praktiziert wird. Zu ihr gehoren
Menschen, die sich selbst als religiés bezeichnen (97 %), an Gott
glauben (99%) und ihm eine hohe Wichtigkeit in ihrem Leben
zusprechen (76 %). Das regelmiflige Gebet (86 %) und der zumin-
dest monatliche Kirchgang (88 %) werden von einem groflen Teil
dieser Gruppe praktiziert. Menschen dieses Typs leben zudem vor-
wiegend in ruralen Gebieten (68 %) und sind hiufig tiber 65 Jahre
alt (59 %). Viele von ihnen sind Mitglied einer religiosen Organi-
sation (54 %). Soziale und individuelle Formen des Religiésen sind
hier miteinander verbunden. Weitere Variablen (die jedoch nicht
in die Clusterbildung eingeflossen sind) zeigen, dass diese Gruppe
sich mehrheitlich aus autochthonen Osterreicherinnen und Oster-
reichern zusammensetzt (91 %).%'

Urbane Hochreligidse (T2)

Die zweite Gruppe weist dhnliche Merkmale auf, unterscheidet sich
von den ruralen Hochreligisen (T1) aber stark durch ihre Konfes-
sionszugehorigkeit. 44 % sind Mitglieder der romisch-katholischen
Kirche, 12 % sind christlich-orthodox und 26 % sind muslimischen
Glaubens. In dieser Gruppe besuchen weniger Menschen den Got-
tesdienst (52 %). Fast alle beten jedoch (97 %) und weisen Gott in
ihrem Leben eine hohe Wichtigkeit zu (96 %). Ein Grofiteil enga-
giert sich als Mitglied einer religiésen Organisation (58 %). Urba-
ne Hochreligidse bestehen zu einem groflen Teil aus Frauen (67 %)
und sind altersmiflig stirker durchmischt als rurale Hochreligiose

(T1). Etwa ein Drittel der Gruppe ist in Wien wohnhaft. Die

St Hier muss erneut darauf hingewiesen werden, dass in friiheren Wellen der EVS (1990-2008)
deutlich weniger Migrantinnen und Migranten befragt wurden, als fiir die 8sterreichische
Bevélkerung reprisentativ war. Daher ist es durchaus méglich, dass Befragte mit Migrations-
hintergrund auch in dieser Typologie nicht ausreichend reprisentiert werden. Der folgende
Abschnitt (4.) verzichtet daher bei Detailanalyse auf Zeitvergleiche und beschrankt sich auf
die ausgewogenere Stichprobe von 2018.
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Verschiebungen in der Religionspraxis (im Vergleich zu T1) las-
sen sich zum einen durch den 50%igen Anteil von Personen mit
Migrationshintergrund in dieser Gruppe erklaren. So ist der Got-
tesdienstbesuch bei Orthodoxen weniger verpflichtend, weil sich
der einzelne Glaubige darin von den anderen Gliubigen vertreten
wissen darf. Fiir Muslime wiederum ist das personliche Gebet und
nicht der Gottesdienst verpflichtend. Religiositit in der Stadt ist
zum anderen in der Regel individualisierter als am Land.

Katholische Theisten (T3)

Die dritte Gruppe zeigt ein deutlich geringeres, mittelreligioses
Selbstverstindnis. Zwar glaubt auch hier eine Mehrheit an Gott
(95 %) und begreift sich selbst als religiose Person (82 %), aber Gott
ist nur fir einen kleinen Teil der Gruppe wichtig (27 %). Eben-
so gering ist der Anteil von Personen, die beten (24 %) oder den
Gottesdienst regelmiflig besuchen (299%). Trotz dieser geringeren
religiosen Praxis sind Personen dieses Typus teilweise ehrenamtlich
(45%) und grofiteils konfessionell mit der romisch-katholischen
Kirche verbunden (90 %). Auch hier iiberwiegt zudem die Zahl an
Frauen (59 %) und Personen ohne Migrationshintergrund (80 %).

Konfessionslose Theisten (T4)

Auch der vierte Typ positioniert sich im mittleren religiésen Bereich.
Der Glaube an Gott (96%) und Identifikation als religiése Per-
son (76 %) stehen hier einer noch geringeren religiosen Praxis (7 %
beten und 10 % besuchen den Gottesdienst) gegeniiber. Zudem ist
die Mehrheit dieser Gruppe konfessionslos (55 %) und kaum in re-
ligidse Organisationen eingebunden (6%). Hier iiberwiegt somit
eine individuelle Form der Religiositit. In jener Minderheit, die
einer Glaubensgemeinschaft a}lgehért, sind Personen dieses Typus
protestantisch (bzw. evangelisch) (17 %) oder muslimisch (20 %).
Soziodemografisch ist die Gruppe relativ ausgewogen, wobei erneut
ein Drittel dieser konfessionslosen Theisten in Wien wohnt.

119



T1 T2 T3 T4 TS5 T6
Rurale Urbane Kath Konf.- Kath, Konf.-
Hoch- Hoch- Tha' t.n lose Nicht- lose
religiose  religiose elste Theisten  Religiose ~ Atheisten

Glaube an Gort 99 99 95 96 32 17
Gortt (sehr wichtig) 76 96 27 33 1 3
Religiése Person 97 99 82 76 11 16
Nichtreligisse 4 <1 18 24 85 59
Person
Uberzeugter -
Atheist <1 <1 <1 <1 5 26
Kirchgang (1x/
Monat o. éfter) 88 52 2 7 7 1
Beten (1x/Woche 86 97 2% 10 < 2
o. ofter)
Mitglied rel. Org. 54 58 45 6 36 3
Konfessionslos <l 11 <1 55 2 96
Romisch-
katholisch 89 44 90 <! 92 <l
Protestanten 3 6 1 17 2 3
Orthodoxe <1 12 3 6 2 1
Muslimisch 3 26 5 20 3 <1
Frauen 52 67 59 48 36 43
Unter 35 Jahre 7 2 26 26 44 27
Uber 65 Jahre * 59 12 17 20 10 17
< 5.000 Einwohner 68 17 45 17 28 32
Wien <1 35 20 35 17 32
n 284 224 638 127 168 270
Gruppengrofie % 17 13 37 7 10 16

Tabelle 4.13: Merkmale religioser Typen 2018 (in Berechnung eingeflossene Variablen,

in Prozent).

Quelle: EVS 2018, eigene Berechnungen.

Katholische Nicht-Religiose (T5)
Die fiinfte Gruppe ist kaum religios. Nur ein geringer Teil dieser
Personen glaubt an Gott (32 %), und die meisten verstehen sich als
nichtreligiose Person (85 %). Die Gruppe ist zwar zu grofien Teilen
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Mitglied der r.-k. Kirche (92 %), aber damit geht so gut wie keine
religiése Praxis einher. Dennoch engagieren sich 36 % in religiésen
Organisationen. Dieser Typ fasst somit vor allem jene Menschen
zusammen, die zwar formal einer Konfession angehéren, in deren
Leben Glaube aber keine Rolle spielt, die sich aber durchaus kirch-
lich engagieren. Die Gruppe ist vergleichsweise jung (44 % sind
junger als 35 Jahre), tiberwiegend minnlich (64 %) und weist grof3-
teils keinen Migrationshintergrund auf (91 %).

Konfessionslose Atheisten (TG6)

Schliefllich besteht die letzte Gruppe aus jenen Personen die keine
religiése Praxis leben (<39%) und konfessionslos sind (96 %). Per-
sonen dieses Typus verstehen sich mehrheitlich als nichtreligios
(59 %) oder sogar als iiberzeugt atheistisch (26%). Minner tiber-
wiegen erneut (57 %), und 32 % leben in Wien. Neben einem gro-
en Teil der autochthonen Bevélkerung (89 %) finden sich in dieser
Gruppe auch viele Tiirkinnen und Turken (13 %).

Neben den demografischen Entwicklungen und einer Pluralisierung
des religiosen Feldes zeigt diese Typologie gravierende sozioreligiose
Verschiebungen und Differenzlinien. Bei den Hochreligiosen zwi-
schen Stadt und Land: Die demografische Zusammensetzung der
ruralen Hochreligiosen (T'1) ldsst davon ausgehen, dass eine tradi-
tionell formatierte Form kirchlichen Glaubens rapide zuriickgehen
wird. Hochreligiositit als im Alltag gelebte Praxis wird ein Phino-
men individualisierter Stidterinnen und von Migrantinnen und
Migranten (T2). Bei den Theisten zwischen jenen, die mehrheit-
lich katholisch sind (T3), und jenen, die keiner oder einer anderen
Konfession angehéren (T4): Bei Ersteren scheint die konfessionelle
Zugehorigkeit nur eine Art Identitits-Marker zu sein, der Zuge-
hérigkeit signalisiert, aber sonst keinerlei religiése Konsequenzen
haben muss. Sonst unterscheiden sich die Gruppen kaum. Religion
markiert dann vor allem kulturelle Zugehérigkeit. Diese Funktion
scheint Konfessionszugehorigkeit sogar bei jenen zu tibernehmen,
die sich als nichtreligids (T5) oder als Atheisten verstehen (TO0).
Weitere Differenzlinien werden erkennbar beim Geschlecht und
beim Alter. Minner und jiingere Menschen gehéren iiberdeutlich
zu den weniger religiosen Typen (TS5 & T6).
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Grafik 4.1 stellt die sechs Typen in einem Raum nach der Wichtig-
keit Gottes und dem Gottesdienstbesuch dar. Die Gréfle der Kreise
entspricht den Fallzahlen im Jahr 2018. In der Grafik wird ersicht-
lich, dass die sozial orientierten Gliaubigen (mehrheitlich rémisch-
katholisch) hiufiger den Gottesdienst besuchen, aber individuell
orientierte Glaubige Gott (verschiedene Konfessionen) eine hohere
Wichtigkeit in ihrem Leben zuschreiben.
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Grafik 4.1: Religiése Typen nach Wichtigkeit Gottes und Gottesdienstbesuch
(Haufigkeit in Prozent, 2018).
Quelle: EVS 2018, eigene Berechnungen.

Nicht zuletzt hat ein Blick auf den Migrationshintergrund in den
einzelnen Typen ein interessantes Ergebnis gebracht. Unsere Ty-
pologie zeigt nimlich, dass die wesentlichen Differenzlinien nicht
zwischen hiesiger und (angeblich) fremder Religion® liegen, wie
die offentlichen Diskurse nahelegen. Personen mit Migrationshin-
tergrund finden sich in allen Gruppen. Die weitaus relevanteren
Distinktionen bestehen in der Intensitit von Religiositit, den Ge-
nerationen, dem Wohnort und dem Geschlecht. Die These von
einem Kulturkampfzwischen Christen und Muslimen ldsst sich mit
unseren Daten nicht belegen.

 Der Islam ist seit 1912 in Osterreich staatlich anerkannte Religionsgemeinschaft.
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Spezialschwerpunkt: Religion und der Blick auf
die Anderen

Ein besonderer Fokus dieses Beitrags widmet sich der Frage, wie
sich Religiositit auf politische Einstellungen mit Blick auf die als
gesellschaftlich »Andere« definierten Personengruppen auswirke.
Arts und Halman haben bereits in der EVS 2008 nachgewiesen,
dass Religiositit europaweit der entscheidende Erklirungsfaktor
fir nahezu alle anderen Werthaltungen ist.* So wirkt sich die sog.
»normativ-religidse« Komponente signifikant auf andere Werthal-
tungen aus. Das bedeutet, dass Personen, die ein iiberdurchschnitt-
lich ausgeprigtes religioses Selbstverstindnis haben — d. h. angaben,
einen hohen Glauben an Gott zu haben, regelmifig die Kirche zu
besuchen, hiufig zu beten —, ein signifikant héheres Vertrauen in
autoritative Institutionen wie die Armee und die Kirche zeigen. Au-
8erdem hat in ihren Erzichungswerten Autoritit Vorrang gegeniiber
der Autonomie, sie zeigen sich als intoleranter gegeniiber ethnischen
oder sozialen Minorititen wie z. B. Migranten und Homosexuellen,
kulturelle Homogenitit ist fiir sie ein hoher Wert, sie bevorzugen
materialistische gegeniiber postmaterialistischen politischen Zielen,
sprechen sich gegen erwerbstitige Miitter aus und haben eine stark
regional dominierte Identitit gegeniiber einem europiischen oder
gar globalen Selbstverstindnis (Arts & Halman 2011, S. 86ft.).

Zu dhnlichen Ergebnissen kommt auch die Studie Being a Chris-
tian in Western Europe (PEW-Research Center, 2018). Thr zufolge
bleibt eine christliche Identitit auch im Kontext der westeuropi-
ischen Sikularisierung ein zentraler Identitits-Marker. Die Studie
zeigt, dass Menschen, die sich als Christinnen und Christen be-
zeichnen — und zwar unabhingig davon, ob sie den Gottesdienst
besuchen oder nicht —, sich in ganz Westeuropa deutlich von der
Gruppe der Nicht-Religiosen unterscheiden. Sie sind stirker tiber-
zeugt, dass der Islam unvereinbar mit Kultur und Werten des
Landes ist (O: Praktizierende 61%, Nicht-Praktizierende 45%,

® Der Zusammenhang ist in den historisch orthodox geprigten Lindern am stirksten, in den
historisch protestantisch dominierten Lindern am geringsten. Osterreich befindet sich dabei
im Mittelfeld.
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Konfessionslose 35%). Sie sprechen sich deutlicher fiir die Re-
duktion von Zuwanderung aus (Osterreich: Praktizierende 54 %,
Nicht-Praktizierende 37 %, Konfessionslose 28 %). Uberdies stellt
die Studie fest, dass Katholikinnen und Katholiken den Islam hiu-
figer fiir inkompatibel mit der nationalen Kultur halten oder sich
hiufiger gegen religios konnotierte Kleidung aussprechen.

Erinnert man sich iiberdies der gesellschaftspolitischen und medi-
alen Entwicklungen und Diskurse der vergangenen Jahre, die »denc
Islam in Osterreich zum Politikum gemacht haben, wird evident,
warum diese Thematik betrachtet werden sollte. Das Islamgesetz
2015, das Anti-Verhiillungsgesetz 2017, diverse Moscheen-Schlie-
8ungen, die aktuellen Debatten um Kopftuchverbote in Kinder-
girten und Schulen; diese Entwicklungen hinterlieflen vermutlich
auch auf der Ebene der Einstellungen der Befragten ihre Spuren.*

Bedauerlicherweise sind die fiir 2008 vorliegenden Berechnun-
gen der EVS infolge verinderter Fragestellungen mit der aktuel-
len Welle nicht replizierbar. Ein Vergleich mit der PEW-Studie
ist ebenfalls nicht moglich, weil diese andere Frageschwerpunkte
aufweist. So kdnnen wir z. B. keine empirischen Angaben iiber die
Einstellungen zum Islam machen, wohl aber zur Frage, ob man
»Muslime« als Nachbarn haben méchte. Wir haben uns daher fiir
die folgenden drei Einstellungsfaktoren entschieden, mit denen wir
priifen wollen, ob sich dhnliche Tendenzen wie eben beschrieben
auch in der EVS 2018 zeigen: a) die Akzeptanz diverser Gruppen
als Nachbarn sowie diverser moralisch anst6fliger Verhaltensweisen,
b) Einstellungen zu Zuwanderung und Autoritarismus und c) die
politische Selbstverortung.

¢ Es gibt Belege, dass die Ubernahme von fremdenfeindlichen Einstellungen eng damit zu-
sammenhingt, dass die jeweils nationalen politischen Grofparteien die Diskurse rechtspo-
pulistischer Parteien tibernehmen. Das bedeutet, dass die Ablehnung (Antipathie) gegeniiber
bestimmten Gruppen weniger von der Zahl der Zugewanderten, der Grée der rechtspopuli-
stischen Parteien oder psychologischen Faktoren abhingt, sondern vor allem vom politischen
»Framing« der Mainstream-Parteien (vgl. Rosenberger & Seeber, 2011).
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Akzeptanz

Um die Akzeptanz diverser Gruppen zu messen, werden im Fol-
genden zwei Skalen verglichen: »Personen, die man nicht gerne als
Nachbar hitte«, sowie »Handlungen, die man unter keinen Um-
stainden in Ordnung findet«. Beide Skalen zeigen die Offenheit
gegeniiber anderen Lebensweisen, eine fokussiert jedoch auf Identi-
titszuschreibungen, wihrend die andere auf tatsichliches Verhalten
abzielt (eine ausfiithrlichere Erlduterung der Skalen bietet Aichhol-
zer in diesem Band).

Dieser Vergleich zeigt, dass die vier Gruppen der Hochreligiosen
(T1 & T2), der Nicht-Religiésen (T5) und Atheisten (T6) jeweils
stirkere Vorbehalte beziiglich bestimmter Personengruppen haben
als die der Theisten (T2 & T3). Diese Vorbehalte sind jedoch un-
terschiedlich gelagert (siche Tabelle 4.14).

Urban Hochreligiose (T4) bezichen ihre Ablehnung vorwie-
gend auf moralisch anstdfliges Verhalten, weisen etwa stirkere
Ablehnung gegeniiber Betrunkenen oder Homosexuellen auf.
Katholische Nicht-Religiose (T5), konfessionslose Atheisten (T6)
und rurale Hochreligiose (T1) — alle vorwiegend Angehdérige der
autochthonen Bevolkerung — mochten hingegen Angehéorige ande-
rer Religionen (v.a. Muslime, aber auch Juden, Roma und Sinti)
vermeiden. Dies ldsst auf rassistische Ordnungsvorstellungen® in
der nichtmigrantischen Bevélkerung schliefen, denen zufolge es in
einer Gesellschaft etablierte und daher héherwertige Gruppen gibr,
und solche, die in der Hierarchie als geringer angesehen werden
und daher im Krisenfall auch weniger Leistungen in Anspruch neh-
men diirfen (Heitmeyer, 2002-2011). Mittelreligiése Theisten (T3
& T4) sind gegeniiber den oben genannten Gruppen durchgehend
liberaler — sowohl in Bezug auf Herkunft als auch auf Verhalten.
Religiositit spielt also offenbar dann eine bedeutsame Rolle in Fra-
gen der Akzeptanz, wenn sie besonders intensiv ist — in Form der
Zustimmung, aber auch der Ablehnung solcher.

¢ Rassismus wird hier niche als psychologische Kategorie, sondern als politisches Ordnungs-
system verstanden, das auf der Spaltung und Hierarchisierung gesellschaftlicher Gruppen
entlang von Differenzlinien beruhe, die von der Mehrheitsgesellschaft zum Zwecke der Ex-
klusion festgelegt werden (Geulen, 2004).

125



Drogenabhingige 72 78 76 77 77

Roma und Sinti 31 30 24 21 32

Muslime 25 15 17 15 25

Menschen anderer

Hautfarbe

Christen <1 3 <1 1 1

73

25

75

27

20

Tabelle 4.14: Personen, die Sie nicht gerne als Nachbarn hitten (Angaben »genannts,

in Prozent).

Quelle: EVS 2018. Anm.: Aufgrund der hohen Anzahl an fehlenden Werten (Missings)

wurden hier auch fehlende Antworten prozentuell beriicksichtigt.

Fremdenfeindlichkeit und Autoritarismus

In einem weiteren Schritt soll die Einstellung der sechs religiésen
Typen zu Autoritarismus und Fremdenfeindlichkeit gepriift wer-
den. Grafik 4.2 stellt die Positionen der religiésen Gruppen anhand
zweier Indizes dar (siche methodische Details zur Indexbildung
in Kapitel 9). Auf der x-Achse bildet sich der Mittelwert auf dem

Index Fremdenfeindlichkeit ab.
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Grafik 4.2: Religiose Typen nach Fremdenfeindlichkeit (Anti-Mig.) und Autoritaris-
mus (AUT).
Quelle: EVS 2018, eigene Berechnungen.

Zunichst wird hier ersichtlich, dass sich die Gruppen der Hochre-
ligidsen (wie schon bei der »Nachbarsfrage«) deutlich unterschei-
den. Wihrend rurale Hochreligiose (T1) gegeniiber Zuwanderern
besonders negativ eingestellt sind, sind urbane Hochreligiose (T2)
deutlich liberaler. Rurale Hochreligiose verlangen etwa zu 90 %
stirkere Anpassung von Zugewanderten, bei stadtisch Hochreligio-
sen sind es »nur« 78 %. Dies mag unter anderem daran liegen, dass
Letztere (ebenso wie die Gruppen 3 und 5) zu wesentlich geringe-
ren Anteilen katholisch sind und viele Personen in diesen Gruppen
(oder deren Eltern) selbst Migrationserfahrungen gemacht haben.
Vor allem aber ist man in der Stadt pluralititserfahrener und die
Ablehnung von »Andersheit« ist am Land in der Regel stirker als
in der Stadt.

Diewenigerreligiosen Gruppensindsich in ihren Ansichten zu Zu-
wanderung deutlich naher. Dies lsst die Vermutung entstehen, dass
»Konfession« als Distinktionsmerkmal zwar die manifeste Erklirung
fiir die Unterschiede in Fragen von Akzeptanz darstellt, tatsichlich
aber Herkunft und Intensitit von Religiositdt die weitaus entschei-
denderen Faktoren sind, die tiber Akzeptanzfragen entscheiden.

In einer Gesellschaft, in der die mittelreligiosen Theisten (T3 &
T4) die Mehrzahl bilden, die Gruppe der Menschen mit Migrati-
onshintergrund wichst und die Zahl der Hochreligiésen abnimmt,
konnte dies bedeuten, dass die Akzeptanz von Zugewanderten
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durchaus zukiinftig steigen wird. Dafiir spricht auch der auffillig
niedrige Wert jener, die Migrantinnen und Migranten politische
Betitigung im Inland untersagen méchten (48 %) und die niedrige
Zustimmung (33 %) dazu, Zugewanderte bei Arbeitspldtzemangel
wieder in ihre Heimat zuriickzuschicken.

Anti-Mig.-Index
(Mircelwerrt)

Wenn Arbeitsplitze knapp
werden, sollte man die
Auslinder wieder in ihre
Heimart zuriickschicken.

43 26

Tabelle 4.15: Einstellungen zu Migration (Antworten »stimme [voll und ganz] zug, in

Prozent).
Quelle: EVS 2018.

Die y-Achse von Grafik 4.2 reiht die Gruppen nach dem Mittel-
wert im Index zu Autoritarismus. Die hochsten Werte weisen hier
erneut Hochreligiose (T1 8 T2) auf. Ca. 30% in Typ 1 und Typ 2
sind etwa der Uberzeugung, dass dort, wo strenge Autoritit ist,
auch Gerechtigkeit herrscht (Tabelle 4.16). Auch dies spiegelt tradi-
tionelle Vorstellungen kirchlich formatierter Religiositit wider, die
allerdings kaum noch vertreten wird. Geringere Autoritarismuswer-
te lassen sich demgegeniiber bei den katholischen Theisten (T3)
sowie bei katholischen Nicht-Religiésen (T5) finden, die mit ihren
Antworten ungefihr im 6sterreichweiten Durchschnitt liegen. Die
niedrigsten Werte wiederum weisen die konfessionslosen Atheisten
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(T6) und konfessionslose Theisten (T4) auf. Sie zeigen besonders
starke Zustimmungen zur Priorisierung von Freiheit gegeniiber
Sicherheit und Wohlstand (21% bzw. 26%). Autoritarismus ist
somit relativ deutlich von der Nihe zur Glaubensgemeinschaft (also
religiose Praxis, Mitgliedschaft, Konfession) geprigt.

AUT-Index
(Mirttelwerr)

Sicherheit und Wohl-
stand sind wichriger als 31
Freiheit.

Der Sinn des Lebens
besteht darin, eine
angesehene Position zu
gewinnen.

32 29 33 34 25 28 31

Tabelle 4.16: Autoritire Einstellungen (Antworten »stimme [voll und ganz] zug, in
Prozent).

Quelle: EVS 2018.
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Politische Einstellung

Zuletzt fragen wir, wie sich unsere sechs religiosen Typen hinsicht-
lich von Wahlentscheidungen und politischer Selbstverortung
unterscheiden. Zum einen gibrt es in Osterreich seit jeher enge Zu-
sammenhinge zwischen religiéser Einstellung und parteipolitischer
Zugehorigkeit; zum anderen spiegeln die politischen Selbstveror-
tungen auch Einstellungen zu der verhandelten Frage des »Blickes
auf die Anderen« wider.

Tabelle 4.17 zeigt zunichst die politische Selbstverortung auf
einem Rechts-links-Spektrum sowie die Parteipriferenz. Auch hier
wird die Uberschneidung von religiser Intensitit und Konfession
(bzw. Herkunft) deutlich. Rurale Hochreligiose (T1) verorten sich
in der Mitte des politischen Spektrums und tendieren dabei in ihrer
Parteipriferenz tiberwiegend zur OVP (59 %). Katholische Nicht-
Religiése (TS) verorten sich tiberdurchschnittlich oft rechts und
geben zu 27 % an, FPO zu wihlen. Konfessionslose Atheisten (T6)
hingegen geben besonders hiufig an, politisch links zu stehen und
SPO (35%) oder die Griinen (12 %) zu wihlen.

Die anderen Gruppen weisen deutlich heterogene politische Po-
sitionen auf. Auffillig hoch ist aber der Anteil von Nichtwihlern
innerhalb der konfessionslosen Theisten (T4), was vermutlich auf
den hohen Anteil von Personen mit Migrationshintergrund (die
tlw. nicht wahlberechtigt sind) zuriickzufiihren ist.

Die Daten verdeutlichen, dass sich die Osterreicherinnen und
Osterreicher mehrheitlich als politisch in der Mitte stehend be-
trachten — ein relativer Begriff, da diese Mitte ja inhaltlich nicht
absolut definiert ist, sondern immer in Relation zu den Positionen
verschiedener Parteien zu verstehen ist. Mit Blick auf das Thema
Religion, das wir hier verhandeln, machen die Ergebnisse deut-
lich, dass das Thema Islam, das derzeit vor allem von der OVP
und der FPO intensiv eingebracht wird, vor allem bei den rura-
len Hochreligiosen (T1) und den katholischen Nicht-Religiosen
(TS) sowie konfessionslosen Atheisten (T6) eine wichtige Rolle
zu spielen scheint. Die anderen Typen sind hinsichtlich ihrer po-
litischen Einstellungen weitaus heterogener und lassen aufgrund
der demografischen Entwicklungen und der damit verbundenen
Verinderungen im sozioreligiosen Feld fiir die Zukunft einige Ver-
schiebungen erwarten.
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Links 18 35 29 39 30 40 31

Rechts 20 24 21 15 26 20 21

OvP 59 31 33 12 12 10 30

Griine 2 6 9 8 10 12 8

PILZ <1 1 1 7 <1 1 1

Tabelle 4.17: Politische Selbstverortung (Antworten in Prozent).

Quelle: EVS 2018, Die ideologische Selbsteinschitzung auf einer 10-stufigen Skala
wurde als »links« (1-4), »Mitte« (5—6) und »rechts« (7-10) zusammengefasst, eigene
Berechnungen.

Zukunftsperspektiven

Dieses Buchkapitel untersuchte Verinderungen im religiosen Feld
Osterreichs. Im Folgenden soll der Versuch unternommen wer-
den, auf der Basis der Ergebnisse einige Zukunftsperspektiven zu
skizzieren. =

Nach den Befunden der EVS-Wellen seit 1990 wire eine wei-
tergehende Erosion der traditionell kirchlich formatierten Religio-
sitat sowie der individuellen Religiositdt zu erwarten gewesen. Die
Ergebnisse der EVS-Untersuchungswelle von 2018 zeigen jedoch
deutlich komplexere Entwicklungen. Dies hingt wesentlich auch
damit zusammen, dass die EVS 2018 erstmals mit einem Zusatz-
Sample fiir bestimmte Gruppen von Migrantinnen und Migranten
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die sozioreligidse Zusammensetzung der Bevolkerung deutlicher
abbildet. Dadurch wird erkennbar, dass sich die individuellen Reli-
giosititen langsamer verindern als gedacht und die Verinderungen
vielmehr stirker mit der demografischen Zusammensetzung der
Bevélkerung zusammenhingen.

Auf der Ebene der individuellen Religiosititen ldsst sich im Zeit-
vergleich eine erstaunliche Stabilitit beobachten. Denkbar wire,
dass es sich dabei um einen vorliufigen, gleichsam »eingefrorenen«
Zustand handelt. So gibt es trotz eines konstant hohen Niveaus des
Glaubens an Gott durchaus Signale fiir einen schleichenden Verlust
spezifisch christlicher Glaubensiiberzeugungen sowie der Dimen-
sion des Transzendenten — und zwar auch unter jenen, die sich als
religios verstehen. So glauben auch Katholikinnen und Katholiken
zunehmend weniger an Auferstehung oder ein Weiterleben der Seele
nach dem Tod. Die Konzentration auf die immanente Dimension
von Religion — eine Folge der Sikularisierung — kann aus der Sicht
von Religionen zu einer zunehmend eingeschrinkteren Reichweite
des Lebenshorizontes fithren und dazu, dass viele Menschen mit
dem Transzendenzbezug religiéser Aussagen immer weniger anfan-
gen konnen. Die Dominanz weltimmanenter, naturwissenschaftli-
cher Weltdeutungen, denen die grofSe Mehrheit zustimmt, ist ein
Indikator fiir diese Tendenz. Religion als Deutungsmodell fiir das
gesamte Leben und als im Alltag praktizierte Lebensform kénnte
an Bedeutung verlieren. Die Stabilitdt, die wir 2018 beobachten,
konnte also in den kommenden Jahren zu Ende gehen. Dominiert
gegenwirtig noch die Generation der Baby-Boomer — die Gruppe,
die akruell unter Menschen katholischen Glaubens in Osterreich
die Mehrheit ausmacht —, wird das religiose Feld mit den nachfol-
genden Generationen vermutlich in Bewegung geraten. Religions-
gemeinschaften konnten in den kommenden Jahren z.B. stirker
unter Druck geraten, die eigene Legitimitit und Rationalitit be-
griinden zu miissen.

Demgegeniiber steht die Gruppe der Musliminnen und Muslime
in Osterreich, deren Religiositit insgesamt hoher und weniger von
Transzendenzverlust gekennzeichnet ist. Ein erster, oberflichlicher
Blick auf die Daten kénnte den Eindruck erwecken, dass in Oster-
reich einem schwichelnden kirchlich formatierten Christentum ein
vitaler Block gliaubiger Musliminnen und Muslime gegeniibersteht
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und um religiése Dominanz kimpft — Religion also ein zentraler
Faktor soziokultureller und politischer Konflikte ist.- So werden
die Entwicklungen jedenfalls vielerorts gedeutet (z.B. fiir den Be-
reich Schule als »Kulturkampf im Klassenzimmer«: Wiesinger &
Thies, 2018). Unsere Ergebnisse legen aber nahe, dass diese Inter-
pretation sozioreligiéser Konflikte deutlich zu kurz greift. Inner-
halb der Konfessionsgruppen ist der Ausprigungsgrad religioser
Haltungen héchst heterogen.® Konfliktlinien zeigen sich vielmehr
zwischen den Generationen, entlang von Geschlecht und der kon-
fessionsunabhingigen Intensitit von Religion sowie zwischen Stadt
und Land. Wihrend die Hochreligiosen vor allem unter ilteren
Personen zu finden sind, gehéren die Jiingeren tendenziell zu den
Theisten, Nicht-Religiosen und Atheisten. Konfliktlinien sind in
dieser Konstellation also vor allem zwischen Hoch- und Niedrigre-
ligidsen zu erwarten und werden durch demografische Dynamik,
wachsende Religionsskepsis und grassierende Vorbehalte gegen den
Islam voraussichtlich noch verstirkt. So konnten z. B. hochreligiose
Migrantinnen und Migranten (muslimische wie christliche) die Si-
kularisierung in Osterreich als Bedrohung —z. B. fiir die Religiositit
der eigenen Kinder — erleben. Die Zunahme von offentlich prak-
tizierten Formen von Glaube, die in Osterreich fremd geworden
sind, konnte wiederum den Einheimischen bedrohlich erscheinen.

Dass es tatsichlich weniger um Religion als vielmehr um die An-
passung des Verhaltens an eine angebliche »christliche« Monokultur
gehen diirfte, lassen auch die Ergebnisse zur sozialen Akzeptanz ver-
muten. Eine Mehrheit in Osterreich ist durchaus bereit, Menschen
anderer Herkunft anzuerkennen — solange diese sich an die fiktional
herrschenden kulturellen Vorstellungen einer als homogen vorge-
stellten Mehrheit halten (siehe auch Kapitel 6 fiir weitere Beispiele).
Dass der Kampf um Integration dabei — wie eingangs erwihnt —
politisch und medial im Zeichen der Religion gefithrt wird, macht
aus dem sekundiren Merkmal Religiositit erst den so hochbedeut-
samen Distinktions-Marker, quasi im Sinne einer »self-fulfilling

% Entgegen der 6ffentichen Diskurse finden diese Pluralisierungsprozesse auch innerhalb
aller religisen Gruppen mit Migrationshintergrund statt. Auch innerhalb der islamischen
Community in Osterreich gibt es schon seit lingerem intensive Auseinandersetzungen um
die zunehmende interne Pluralitit. Entkonfessionalisierungsprozesse lassen sich dabei unter
Musliminnen und Muslimen ebenso beobachten wie Zunahme religiéser Intensitat.
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prophecy«. Wie sich diese Konflikte entwickeln werden, wird auch
davon abhingen, ob und wie es im (grof$)stadtischen Raum gelingt,
mit religios-sakularer Pluralitit umzugehen, da die Konfliktlinien
in der Stadt am deutlichsten zu erkennen sind.

Solche manifesten wie latenten Konflikte konnen aber auch als
Zeichen der Lebendigkeit eines fruchtbaren Integrationsprozes-
ses gedeutet werden (El-Mafaalani, 2018). Sie bergen zahleiche
Chancen des Dialoges, der Begegnung und des Lernens, wie man
in Verschiedenheit zusammenlebt. Osterreich als jahrhundertelang
vorwiegend katholisches Land steht hier vor zahlreichen Heraus-
forderungen. Eine flichendeckende Erneuerung von katholischer
Hochreligiositit ist kaum zu erwarten.

Entscheidend wird die Frage sein, welche Narrative der grofien
Gruppe der mittelreligiosen Theisten durch die medialen und po-
litischen Diskurse als Deutung zur Verfiigung gestellt werden: Was
konnen sie dazu beitragen, diese Spannungen zu bearbeiten? Sol-
len diese geschwicht oder gestirkt werden? Wie und mit welchen
Funktionen wird das Christentum als Identitdts-Marker dabei ins
Spiel kommen? Als exkludierender Abgrenzungs-Marker oder als
inklusive Kraft und Institution (wie etwa das hohe kirchliche En-
gagement fuir Fliichtlinge zeigt)? Wichtige Faktoren sind auch zu-
kiinftige Richtungsentscheidungen innerhalb der islamischen und
orthodox-christlichen Gemeinschaft, Maglichkeiten gesellschaft-
licher und politischer Partizipation von Osterreicherinnen und
Osterreichern mit Migrationshintergrund sowie die Qualitit der
Religionsdiskurse in Bildung, Medien und Politik.

Die EVS zeigt eine beeindruckende Pluralitit und Komplexitit
im religivsen Feld. Religion bleibt Thema in Osterreich. Wohin
die Reise geht, entscheiden dabei nicht zuletzt die Identifikation
der tatsichlichen Konfliktlinien sowie die Narrative, Framings
und Positionierungen, welche von den Bildungssystemen, Medien,
Parteien und Religionsgemeinschaften der Gesellschaft angeboten
werden.
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