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Identitatsbildung durch Glauben?
Zur religiosen Kommunikation mit Kindern und Jugendlichen

1. Religionspidagogik nach dem Verlust der sprachlichen Unschuld

Spitestens seit dem Erscheinen der Fundamentalkatechetik von Hubertus Halbfas 1968
hat die deutsche Religionspidagogik ihre sprachliche Unschuld verloren. Denn Halbfas
zeigte in einer kritischen Analyse des Sprachgebrauchs in den Religionsbiichern dieser
Zeit, wie sehr sie sich einer rein binnenkirchlichen Milieusprache bedienten. Damit
bleibt ihr Blick von vornherein auf eine religiose Sonderwelt beschrinkt. Diese Religi-
onsbiicher sprachen nur formelhaft vom Glauben und konnten so die Erfahrungswelt
der Schiilerinrien und Schiiler nicht mehr einholen. Sie forderten statt dessen ein schab-
lonenhaftes Verstindnis des Christentums. Inhaltlich vermittelten sie eine deduktiv kon-
zipierte Sittenlehre, die rein formal blieb und keine wirklichen Erfahrungen erschloss.'
Zwanzig Jahre spiter gehorte diese Fundamentalkritik an der iiberkommenen Glaubens-
semantik zum theologischen Allgemeingut. Man war sich einig, dass die Sprache der
alten Katechismen nicht mehr weiter half. Die Frage, was an ihre Stelle treten konnte,
wurde in einer Situation gestellt, in der die allgemeine Plausibilitat des Christentums
verloren gegangen war. Das.Stichwort von der Tradierungskrise des Glaubens machte
die Runde. In dieser Lage versuchte man an die lebensweltlichen Erfahrungen der
Schiilerinnen und Schiiler anzukniipfen und diese in eine lebendige Wechselbeziehung
mit den Traditionen des christlichen Glaubens zu bringen. ,,Die Sprache der Glaubens-
weitergabe muB dann aus der Lebensform des Glaubens kommen. Das heifit nicht, daB
Glaubensweitergabe auf eine religise, sakrale Sondersprache angewiesen ware. Wenn
unser Ansatz bei der Wechselbeziehung von Leben und Glauben tragfahig bleiben soll,
dann ist die lebendige Alltagssprache Ausgangspunkt fiir alles sprachliche Erfassen, also
auch fiir die Glaubensweitergabe. Was die Eigenart der Glaubenssprache ausmacht, ist
der Versuch, mittels allgemein verfiigharer Sprachzeichen Glaubenserfahrungen zum
Ausdruck zu bringen, sie verstehbar, vermittelbar zu machen. “?

Wiederum (fast) zwanzig Jahre spiter ist Erniichterung iiber diesen korrelativen Ansatz
der Glaubenskommunikation spiirbar. Zwar sind die alten Katechismen mit ihrer Son-
dersprache endgiiltig passé. Sie sind nur noch in pastoralhistorischen Seminaren ein
Thema; diese Texte sind jungen Menschen heute vollig unbekannt. Doch auch die kor-
relative Ankniipfung an deren Erfahrungswelt, um diese dann metaphorisch auf die je
tiefere Wirklichkeit des christlichen Glaubens hin zu erschlieBen — auch dieser Weg ist
heute problematisch geworden, Denn die Ankniipfung gelingt nicht mehr bruchlos. Die
Lebenswelt der Schiilerinnen und Schiiler wird fiir den Religionspadagogen zum Ritsel.
Thre Erfahrungswirklichkeit ist eine plurale Wirklichkeit und bleibt fiir den Erwachse-
nen haufig eine Terra incognita. Es ist unklar, wie daran ein Gesprach tber den Glau-

' Vgl. H. Halbfas, Fundamentalkatechetik. Sprache und Erfahrung im Religionsunterricht, Diissel-
dorf 1968, 111-192.

® E. Feifel, Tradierung und Vermittlung des Glaubens als katechetisches Problem, in: ders. / W.
Kasper (Hg.), Tradierungskrise des Glaubens, Miinchen 1987, 53-100, hier 77.
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ben anzukniipfen ist. Die Uberlieferungsschwierigkeiten des Christentums scheinen so-
mit fortzuschreiten.

Um in dieser Situation einen kleinen Uberblick zu bekommen, schlage ich vor, das Feld
zunichst von hinten aufzurollen. Ich mochte zuriickblicken auf die erwéhnte Funda-
mentalkatechetik von Halbfas, insofern diese grundlegende Elemente zusammenstellt
fiir die Frage, wie mit Kindern und Jugendlichen iiber Gott kommuniziert werden kann.
Halbfas selbst verstand sein Werk ja als Einfithrung in eine fundamentale Sprachlehre,
die Schiiler wie Lehrer in die religiose Grundgrammatik einiiben sollte. Zugleich will
ich dieses Werk paradigmatisch verstehen fiir einen bestimmten Ansatz in der Religi-
onspadagogik (vgl. 2).

Glaubenskommunikation muss immer zeit- und ortsnah geschehen, d.h. sie bleibt le-
bendig nur in der Auseinandersetzung mit der Alltagswelt der daran Beteiligten. In ei-
nem zweiten Schritt soll darum nach den heutigen Lebensbedingungen von Kindern und
Jugendlichen gefragt werden. Dabei wird der Fokus gemil unserer Fragestellung auf
ihre Religiositit gelegt (vgl. 3). Nach diesen beiden Durchgingen konnen dann ab-
schlieBend Thesen zu einer adiquaten Glaubenskommunikation mit der nachwachsen-
den Generation zur Diskussion gestellt werden (vgl. 4).

2. Fundamentalkatechetik revisited

Halbfas setzte in der Fundamentalkatechetik mit einer Bestimmung des Religionsbe-
griffs ein, der fiir eine erneuerte Religionspadagogik grundlegend sein sollte. Im An-
schluss an die Theologie Paul Tillichs entwarf er ein universal menschliches Verstind-
nis von Religion (Singular!). Er hebt also ab auf eine ,,wesensgeméfie Religiositit, die
der Mensch nicht loswerden kann. Immer wenn dieser leidenschaftlich nach dem letzten
Sinn und dem Bestimmungsgrund seiner Existenz fragt, wenn er sein Dasein in einer
Tiefendimension begreift, vollzieht er damit einen religidsen Akt.

Die Religionen (Plural!) verleihen diesem inneren Vollzug dufere Form und Ausdruck.
Religiositit bleibt aber nicht auf sie beschrinkt. Vielmehr kénnen auch die ,Distanz zu
den geschichtlichen Religionen und der Auszug aus religiésen Konventionen [...] Zei-
chen wacher und gewissenhafter Religiositit sein.“* Dies gilt insbesondere vor dem an-
gedeuteten Hintergrund der Verkiimmerung der traditionellen Religionen und ihrer
Sprache. Sie konnen darum dem existentiellen religidsen Vollzug keine addquate Form
mehr geben, sondern behindern ihn haufig eher. So konnte auch die Gottesrede der Kir-
chen zur aufengesteuerten Sprachregelung werden. Die ‘Sprachsklerose’ (Karl-Josef
Kuschel) grassierte.

Religion bzw. Religiositit ist das eine wichtige Stichwort bei der Frage nach den Be-
dingungen einer adiquaten Glaubenskommunikation mit der nachwachsenden Generati-
on. Offenbarung ist das zweite, insofern wir nicht aus uns heraus von Gott reden, son-
dern nur, weil dieser sich zuerst in Jesus Christus selbst als Ursprung jeder Glaubens-

? Halbfas 1968 [Anm. 1], 26. Die Diskussionen, die dieses Werk ausgelost hat, werden im Weiteren
nur implizit eine Rolle spielen. Vgl. ausfithrlich G. Stachel (Hg.), Existentiale Hermeneutik. Zur
Diskussion des fundamentaltheologischen und religionspadagogischen Ansatzes von Hubertus Halb-
fas, Ziirich u.a. 1969.

“ Halbfas 1968 [Anm. 1], 25.
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kommunikation geoffenbart hat. Dieses Offenbarungsereignis, auf das wir durch das
Zeugnis der biblischen Schriften und durch die Tradition der Kirche Bezug nehmen
konnen, ist der eigentliche Motor der christlichen Rede von Gott.’

Bei Halbfas korrespondiert nun das Verstandnis von Offenbarung (als Ursprung jeder
Glaubenskommunikation) mit seiner umfassenden Bestimmung von Religion bzw. Reli-
giositit. Offenbarung wird somit nicht, wie in klassischer Form bei Karl Barth, als Ge-
gensatz und als Aufhebung der Religion verstanden (Religion als Angelegenheit des
Menschen, die das ersetzen soll, was doch nur Gott allein tun kann). Einem solchen
Verstindnis von Offenbarung als Wort Gottes von oben hilt Halbfas entgegen, dass
Gott sich in menschlicher Sprache offenbart. Es gibt Offenbarung darum nicht als
‘Wort-an-sich’, sondern immer nur als ,, Wort-fiir-mich“®. Sie ist ein existentieller An-
ruf, der sich nicht anders realisiert denn in menschlichen Worten. Die Selbstoffenba-
rung Gottes verdndert und qualifiziert somit die Wirklichkeit der Welt. Diese wird zu
dem Ort, auf den Theologie und Kirche zuerst verwiesen sind. Von dort aus muss dann
nach dem Wort Gottes und seiner Bedeutung fiir die Menschen gefragt werden. Welt-
lich ist von Gott zu reden.’

Halbfas bezieht sich also auf die inkarnatorische Grundstruktur der christlichen Offen-
barung. Durch sie wird die Welt als Ort der Glaubenserfahrung qualifiziert, eben weil
sich Jesus Christus in der Welt offenbart hat. Mit seinem weiten Begriff von Religion
als anthropologischer Konstante - ‘Religion’ wird als sinngebende Struktur im innersten
Kern des Menschen verortet — relativiert er gleichzeitig die Rolle der historischen Reli-
gionen und der verfassten Kirche.

Nun ist der Glaube, der sich auf diese Art auf das Hier und Jetzt verwiesen weiB, in der
Moderne mit einem Wirklichkeitsverstindnis konfrontiert, das empirisch und rational
ist. Erkenntnis steht unter dem Primat der instrumentellen Vernunft. Das Christentum
braucht sich mit ihr nicht iiber die Faktizitiit ihrer Erkenntnisse zu streiten (Darwin und
die biblischen Schopfungsberichte stellen nur noch fiir Fundamentalisten einen Wider-
spruch dar), muss wohl aber deutlich machen, dass die Realitdt im empirisch Messba-
ren nicht aufgeht. Der Glaube darf dazu aber keine Sonderwelt aufrichten, wie sich dies
in den Gegensatzpaaren profan-sakral, dieseitig-jenseitig, Weltdienst-Heilsdienst mani-
festiert, um von dort aus iiber die Welt zu sprechen, sondern es gibt nur eine Wirklich-
keit. Religion, mit Halbfas verstanden als gegebene Religiositit jedes Menschen, zielt
gerade auf die Tiefendimensionen aller Wirklichkeit. Dies sind Dimensionen, die in den
Kategorien der instrumentellen Vernunft nicht fassbar sind.

Die Wahrheit jeder Glaubenskommunikation bleibt somit auf den ,,Anspruch der Situa-
tion“® bezogen, in der sie geschieht. Sie muss die Wirklichkeit dieser Situation in ihrer
Tiefe erschlieBen. Dabei kann prinzipiell jedes weltliche Thema auch religios zur Spra-
che kommen. Denn Religion ist im Halbfasschen Sinn zwar nicht fiir alles zustindig,
> Vgl. S. Girtner, Gottesrede in (post-)moderner Gesellschaft. Grundlagen einer praktisch-
theologischen Sprachlehre, Paderborn u.a. 2000, 129-150.

® Halbfas 1968 [Anm. 1], 34.

7 Vgl. D. Bonhoeffer in einem Brief aus der Haft vom 30.4.1944, in: ders., Widerstand und Erge-
bung. Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, Giitersloh 1978, 131-135.

¥ Halbfas 1968 [Anm. 1], 74.
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wohl aber fiir das Ganze. Fazit: ,,Von Gott reden heiBt, von der Wirklichkeit reden, um
in der Sprache der Wirklichkeit zu ihrer Wahrheit zu verhelfen. “®

Diese Wahrheit der Wirklichkeit ist nicht fassbar im heute vorherrschenden Modus lo-
gischen Denkens, sondern nur im Mythos. Gleichwohl ist die Sprache der Religionen in
ihrer geschichtlichen Entwicklung dem ,,Prozef einer inneren Vernichtung des Mythos
durch den iiberfremdenden Logos“'® ausgesetzt gewesen. Eben hierin sieht Halbfas die
Ursache, warum christliche Gottesrede haufig so erfahrungsarm und weltlos und damit
unwahr geworden ist. Religiose Rede hat dabei durchaus auch mit dem Logos zu tun -
und dies muss insbesondere fiir die christliche Rede von Gott festgehalten werden. Nur
darf er ihren eigentlichen und urspriinglichen Modus nicht iiberformen, sondern muss
den Mythos erginzen."

Sosehr aber der Mythos auf den Logos verwiesen ist, so ist doch fiir Halbfas alles, was
den Menschen unbedingt angeht, letztlich nur im Mythos vollgiiltig aussagbar und hat,
so ist aus seinem Religionsverstindnis zu folgern, damit eine religidse Valenz. Immer
wenn der Mensch in der Tiefe seiner Existenz angesprochen ist und diese Erfahrung in
mythischer Sprache ausdriickt oder ausgedriickt findet, macht er eine religiose Erfah-
rung. Sie ist auf die konkrete Situation bezogen und macht diese gleichzeitig transparent
fiir einen letzten Sinn.

Solche religitsen Erfahrungen bleiben fiir Halbfas im Anschluss an Wilhelm von Hum-
boldt und Hans-Georg Gadamer immer an Sprache gebunden. Er verkniipft Erfahrung
und Wirklichkeit iiber das Medium Sprache und erreicht so, dass einerseits eine religio-
se Mitteilung als nicht nur auBerliches Geschehen verstanden werden kann, sondern
sich mit den inneren menschlichen Erfahrungen verbinden ldsst. Andererseits bleiben
diese Erfahrungen damit immer auf die Welt bezogen. Die Sprache bildet somit das
Medium zwischen innerem Geschehen und der Wirklichkeit. Erfahrung ist in Sprache
verstandene Wirklichkeit — eine kranke Sprache leidet an Erfahrungsverlust und Wirk-
lichkeitsferne.

Sich tiber die Welt verstindigen bedeutet demnach eine gemeinsame Sprache sprechen.
Ihr wird alles zugelastet. Sie ist das ,universale Medium, in dem sich das Verstehen
selber vollzieht.“" Sich zu verstehen bedeutet demnach nicht nur eine oberfléchliche
Verstindigung dariiber, was der Fall ist, sondern in der Sprache kann die empirische
Welt selbst transparent werden. Denn ,,Sprache bezeichnet [...] nicht nur die Dinge,
sondern macht sie offenbar. “'* Dieses umfassende Verstindnis von einer wirkmachtigen
Sprache lduft bei Halbfas im Mythosbegriff zusammen: Zum einen versteht er Mythos
eben als ein solches erschliefendes Sprachereignis. Zum anderen entfaltet nur im My-
thos die Sprache ihre offenbarende Wirkung. Anders gesagt: Sprachliche Verstindigung

2Fpd 75

0 Bbd., 232.

"' Vgl. zum Verhiltnis von Logos und Mythos ebd., 264-269.
2 ygl. ebd., 76-81.

B H.-G. Gadamer, Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik (Gesam-
melte Werke 1/ Hermeneutik 1), Tiibingen 1990, 392.

" Halbfas 1968 [Anm. 1], 71.
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ist fiir ihn Ubereinkunft in der zur Sprache kommenden Wirklichkeit, die in der Spra-
che des Mythos transparent wird fiir einen letzten Sinn.

Fassen wir zusammen: Glaubenskommunikation ist mdglich, weil Gott sich in der
Wirklichkeit selbst geoffenbart hat. Er setzt damit den Ausgangspunkt jeder christlichen
Gottesrede und hat gleichzeitig die Welt als ihren Ort qualifiziert. Vom Ursprung unse-
res Glaubens selbst her sind wir somit auf Zeit und Geschichte verwiesen. Der vorziig-
liche Modus dieser Rede ist der bei Halbfas so genannte Mythos, der gegen die positi-
vistischen Verengungen im Wirklichkeitsverstindnis der Neuzeit zur Geltung gebracht
werden muss und der die vorgegebene Welt auf ihre Tiefendimensionen hin erschlieft.
Eine solche Kommunikation kann ankniipfen an die Religiositit jedes Menschen, wenn
er in bestimmten Momenten seines Lebens die Fragen nach einem letzten tragenden
Grund stellt und so die Vorgegebenheit seiner alltiglichen Wirklichkeit transzendiert.

3. Die Lebenswelt Jugendlicher als Ort der Glaubenskommunikation

Um nun dem Mythos angemessen Ausdruck verleihen zu konnen, sind wir in eine
Sprachgemeinschaft mit unseren Zeitgenossen, aber auch mit den Generationen vor uns
gestellt. Denn mit dem Erlernen einer Sprache erlernen wir immer auch ein bestimmies
Welt- und Selbstverstindnis. In ihren mythischen Anteilen kommen dabei die funda-
mentalen Glaubenserfahrungen der Viter und Miitter auf uns. Sie miissen sich aber mit
der sich verindernden Wirklichkeit wandeln und stellen doch zugleich eine sprachlich
vermittelte Kontinuitit im Wissen um uns, die Welt und tiber Gott her.

Diese Dialektik von Verinderung und Kontinuitit prigt die je aktuellen zeitgendssi-
schen Formen der Glaubenskommunikation. Um nun zu wissen, in welche Zeit hinein
wir heute von Gott reden, werden wir in diesem Abschnitt fragen, wie es um die Le-
benswirklichkeit von Kindern und Jugendlichen in der Postmoderne bestellt ist. Dabei
wird sich unser Interesse in besonderer Weise auf die Frage nach ihrer Religion bzw.
Religiositit richten, insofern hier die Ankniipfungspunkte fiir die christliche Glaubens-
kommunikation zu suchen sind. Zugleich kann so der hermeneutische und existentiale
Ansatzpunkt des Halbfasschen Religionsbegriffs um eine soziale und geschichtliche Di-
mension geweitet werden. Die Lebenswelt von Kindern und Jugendlichen wird damit
zum Ort der Rede von Gott. Es ist wichtig dies auch theologisch ernst zu nehmen und
die religiésen Implikate ihrer Welt zu entdecken."”

3.1 Individualisierung

Die Alltagswelt von Heranwachsenden ist heute von fundamentalen Verinderungen be-
troffen. Fiir diese gewandelten Sozialisationsbedingungen in der Postmoderne liefert das
individualisierungstheoretische Gesellschaftskonzept das weitestgehendste Erklarungs-
modell." Es braucht hier nur kurz aufgerufen zu werden: Kinder und Jugendlichen
wachsen heute nicht mehr selbstverstindlich in eine vorgegebene Welt hinein, sondern

5 Vgl. A. Prokopf / H.-G. Ziebertz, Abduktive Korrelation - eine Neuorientierung fiir die Korrelati-
onsdidaktik? in: RpB 44/2000, 19-50, hier 30-48.

' ygl, U. Beck, Risikogeselischaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, Frankfurt/M. 1986;
ders. / E. Beck-Gernsheim (Hg.), Riskante Freiheiten. Individualisierung in modernen Gesellschaf-
ten, Frankfurt/M. 1994.
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sie miissen sich ihren Lebensweg aus einer Vielzahl von Moglichkeiten selbstbestimmt
zusammensetzen. Sie miissen sich dazu permanent zwischen verschiedenen Méglichkei-
ten entscheiden. Dies betrifft alle Lebensbereiche: Kleidung, Beruf, Freizeitgestaltung,
Lebensstil, Freundeskreis, Religion etc. Die Traditionen und die soziale Umwelt bieten
fiir den bestéindigen Auswahlprozess keine unhinterfragbare Orientierung mehr."”

Mit dem damit verbundenen Freiheitsgewinn gehen auch Gefihrdungen einher. So
werden die Risiken einer falschen Entscheidung zunehmend dem Individuum selbst zu-
gelastet. Denn es ist tendenziell immer weniger durch seine sozialen Beziige vor dem
Scheitern abgesichert. Daneben bleibt der Plural an Optionen fiir viele Jugendliche eine
Fiktion, weil sie durch ihre Herkunft, ihre Sprache, ihr Geschlecht, ihre Ausbildung
etc. von vornherein von bestimmten Moglichkeiten ausgeschlossen sind. SchlieBlich ist
auch an die weiterhin fiir Heranwachsende selbstverstindliche Giiltigkeit bestimmter
Vorgaben, insbesondere im Bereich der Familie und in den neuen Erlebnismilieus'®, zu
denken, die die optimistischen Annahmen der strengen Individualisierungstheoretiker
relativiert. '

Trotzdem liefert dieses Modell eine Erklirung, warum die Entwicklung einer Identitiit
in der Adoleszenz heute mit besonderen Herausforderungen behaftet ist. Die Welt ist
nicht mehr die eine Welt, sondern sie ist eine vielschichtige und plurale geworden. In
ihr muss ich fiir meinen individuellen Lebensweg mithsam Orientierung suchen. Die
funktionale Differenzierung der postmodernen Gesellschaft auf der Makroebene® spielt
auf der Meso- und Mikroebene bis in die personliche kleine Welt jedes/jeder Einzelnen
hinein. Unsere Wirklichkeit ist eine segmentierte Wirklichkeit. Identititssuche bleibt
darin immer ein nach vorne hin offenes Projekt. ,,Ich bin viele“, so haben Gymnasias-
ten dies einmal ausgedriickt.” Junge Menschen haben heute viel mehr Wahlméglichkei-
ten als alle Generationen vor ihnen. Aber der damit gegebene Zwang zur Hiiresie (Peter
L. Berger) ist eben ein Zwang, aus dem es kein Entweichen gibt.

Zudem miissen Kinder und vor allem Jugendliche in verschiedenen Bereichen ganz un-
terschiedlichen Anspriichen und Erwartungen geniigen: Schule, Elternhaus, Freundes-
kreis, Medien etc. In jedem dieser Bereiche gilt zusitzlich eine Binnendifferenzierung,
die genau zu beachten ist. Beispiel: In der ersten Stunde ‘Religion” den existentiellen
Bezug einer biblischen Geschichte pantomimisch darstellen, in der zweiten Stunde in
einer Klassenarbeit unter Notendruck Lateinvokabeln aufschreiben und danach in der
Pause (was vermutlich der weitaus wichtigste Teil von Schule ist) Anschluss an die an-
gesagteste Clique finden und sich daneben auch noch um das Friihstiick und um den
lastigen kleinen Bruder kimmern, der auf dieselbe Schule geht. Diesem schnellen
Wechsel von Anspriichen und Erwartungen kann man eigentlich nur mit einer Zap-
pingmentalirit begegnen. Heranwachsende miissen heute ihre Identitit in einer Vielzahl
solch unterschiedlicher Lebensbereiche und Situationen gestalten und diese vielen Ichs
" Vgl. H.A. Zwergel, Identitit und Sinnstiftung in der (post-)modernen Lebenswelt. Herausforde-
rung an den Religionsunterricht, in: RpB 45/2000, 43-58.

"% Veol. G. Schulze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegénwart, Frankfurt/M. - New
York 1992,

" Vgl. N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft, Frankfurt/M. 1997.
* So der Titel des Auftaktstiicks zu den Schultheatertagen in Miinster/Westfalen 2001.
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dann auch noch zu einem konsistenten Ganzen zusammenfiigen, was ihnen immer nur
vorldufig gelingen kann.”

Fiir die Religion bzw. Religiositit von Kindern und Jugendlichen gelten, was das be-
trifft, keine grundsétzlich anderen Regeln.”? Dass Religionspidagogen bei ihren Schiile-
rinnen und Schiilern mit einer Ad-hoc-Orientierung in Wertefragen konfrontiert sind,
dass diesen manchmal jegliche Kenntnis von biblischen Texten abgeht oder dass bei ih-
nen Sinnstiftung plausibel nur im Zusammenhang mit der Frage nach der persénlichen
Identitét eine Rolle spielt ~ solche Erfahrungen miissen auch vor dem Hintergrund der
beschriebenen Verdnderungen in den Sozialisationsbedingungen junger Menschen in der
Postmoderne gedeutet werden.

In der Religionspidagogik kommt es somit darauf an, den Herausforderungen Auf-
merksamkeit zu schenken, die sich aus den skizzierten Individualisierungsschiiben erge-
ben. Insofern das Individuum und seine Entscheidungen heute den Ausgangspunkt fiir
alles bilden, miissen Heranwachsende auch in Fragen des Glaubens als eigenstindige
Subjekte angesehen werden. Ziel wire es dann, die Entscheidungskompetenz des Ein-
zelnen angesichts des allgemeinen Zwangs zur Haresie im Bereich der Religion, aber
auch in anderen Bereichen seines Lebens zu stirken und ihm bei der Suche nach einem
Ich die Traditionen und die Gegenwart des Christentums glaubwiirdig und identitéitsbil-
dend anzubieten. Es miisste mit anderen Worten versucht werden, die Subjektwerdung
des/der Einzelnen im Licht des Evangeliums zu beférdern.” Dieser Ansatz korrespon-
diert mit der beschriebenen Notwendigkeit in der postmodernen individualisierten Ge-
sellschaft, sich auch fiir den Glauben in freier Zustimmung zu entscheiden und sich die
Traditionen der Kirche und die aktuellen Manifestationen des Christentums in kreativer
Weise selbst anzueignen. Die Individualisierungstendenzen in der heutigen Gesellschaft
lassen somit den Subjektbezug der religionspiadagogischen Bemiihungen als wesentlich
und notwendig erscheinen.*

Fiir die Glaubenskommunikation bedeutet dies, dass sie an die Lebenswelt von Kindern
und Jugendlichen ankniipfen kann, um dort als Entscheidungshilfe wirkméchtig ins
Spiel zu kommen. Theologische Begriffe und traditionelle Sprachspiele miissen sich
darum in der religiosen Erziehung lebensweltlich beweisen und bewahrheiten; sie miis-
sen hier ein glaubwiirdiges Ubernahmeangebot machen kénnen. Dies gelingt in einer
*' W.AJ. Meijer, The plural self. A hermeneutical view on identity and plurality, in: British Journal
of Religious Education 17 (1994) 92-99; H. Bilden, Das Individuum - ein dynamisches System
vielfiltiger Teil-Systeme. Zur Pluralitit in Individuum und Gesellschaft, in: H. Keupp / R. Hofer

gl—lg.), Identitatsarbeit heute. Klassische und aktuelle Perspektiven der Identititsarbeit, Frankfurt/M.
1998, 227-249.

# Vgl. H.A. Alma, Geloven in de leefwereld van jongeren, Kampen 1993; C. Wippermann, Religi-
on, Identitdt und Lebensfihrung. Typische Konfigurationen in der fortgeschrittenen Moderne. Mit
einer empirischen Analyse zu Jugendlichen und jungen Erwachsenen, Opladen 1998.

# Vgl. N. Mette, Religionspidagogik, Diisseldorf 1994, 156-172; G. Hilger, Prinzipielle religionsdi-
daktische Grundregeln I, in: E. GroB / K. Konig (Hg.), Religionsdidaktik in Grundregeln. Leitfaden
fiir den Religionsunterricht, Regensburg 1996, 9-29, hier 9-19; R. Englert, Haben wir die Theorien,
die zu unserer Geschichte passen? Religionspadagogische Konzepte vor dem Hintergrund glaubens-
geschichtlicher Erfahrungen, in: D. Dormeyer / H. Molle / Th. Ruster (Hg.), Lebensgeschichte und
Religion, Miinster u.a. 2000, 211-236.

* H.-G. Ziebertz, Im Mittelpunkt der Mensch? Subjektorientierung der Religionspadagogik, in: RpB
45/2000, 27-42, hier 33-36.
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individualisierten Gesellschaft immer dann, wenn die mit den Begriffen verbundene
Glaubenswirklichkeit von den Heranwachsenden als fiir ihr Leben wichtige Wirklichkeit
erschlossen werden kann. Theologische und auch allgemein religiése Sprache hat ihren
Sinn dann (auch!) darin, ,,Menschen einen gemeinsamen Schatz zur Verfiigung zu stel-
len, der ihnen hilft, ihre ‘religiosen Landkarten’ im Handlungsraum zwischenmenschli-
cher Beziehung kritisch zu bewéhren, tiber ihre Religiositit angemessen sprechen zu
konnen und sie sich in einem vertieften Verstehen je neu anzueignen. “* Umgekehrt ist
davon dann iibrigens auch eine Befruchtung fiir den theologischen Sprachgebrauch zu
erwarten.

3.2 Sakularisierung und Pluralisierung

LieBen sich die Verdnderungen in der postmodernen Lebenswelt von jungen Menschen
mit dem Individualisierungskonzept beschreiben, so muss auch die soziale Kehrseite
dieser Entwicklung beleuchtet werden. Man kann dies mit den Stichworten Sékularisie-
rung und Pluralisierung tun. Was sich fiir den Einzelnen als Potenzierung seiner Wahl-
moglichkeiten darstellt, bedeutet mit Blick auf das religiose Feld, dass hier die traditio-
nelle Stellung der christlichen Kirchen als dominierende Sinnstiftungsinstanzen ge-
schwunden ist und dass ein Biindel neuer Agenten auf der Bildfliche erscheint.

Halbfas war davon ausgegangen, dass Fragen nach dem Sinn des Lebens und nach den
Tiefendimensionen der Existenz zu den wesensgeméBen Bedingungen des Menschseins
gehoren. Dass die Wirklichkeit nicht im Vorgegebenen aufgeht und dass die Alltagswelt
transzendiert werden kann, gehort demnach zu den Grunderfahrungen der Existenz. Die
religidsen Akte, in denen dies bewusst wird, bediirfen immer auch einer duBeren Form,
um ihren Ausdruck zu finden. In einer sikularisierten Gesellschaft kann dies aber von
den traditionellen Trigern der Religion (den Kirchen) nicht mehr fiir alle gewihrleistet
werden. Denn die dafiir notwendigen Ausdrucksformen des Religitsen (Singular!) miis-
sen individuell und synkretistisch sein. Sie miissen ja zu den Auswahlkriterien der Ein-
zelnen passen.

Diese Lage braucht nun nicht als Subjektivierung des Glaubens oder als allgemeiner
Religionsverlust gedeutet werden. Zumindest haben die Kirchen bereits mit einem par-
tiellen Wandel ihrer traditionellen Verfassung auf diese Situation reagiert.® So verlieren
in Deutschland zwar die verkirchlichten und milieugebundenen Formen des Christen-
tums an Bedeutung. Dafiir ist aber eine neue Vielzahl von Netzwerken aus kleinen
Gruppen mit hoher Verbindlichkeit entstanden. In ihnen fragen Christinnen und Chris-
ten nach der Bedeutung der Frohen Botschaft fiir ihr Leben, und sie versuchen diese in
einer gemeinsamen Praxis zu realisieren. Dies passt besser zu den heute notwendigen
Ausdrucksformen des Religiosen.

Daneben lassen sich in der postmodernen Gesellschaft auch neue Erscheinungen einer
unsichtbaren Religion ausmachen, die vorgeben, die alten Aufgaben der Kirchen zu

* U. Baumann, ,Wenn wir sagen, Gott sei in der Sprache der Theologie verstorben...“, in: T. van
den Hoogen / H. Kiing / J.-P. Wils (Hg.), Die widerspenstige Religion. Orientierung fiir eine Kultur
der Autonomie? FS zum sechzigsten Geburtstag von Hermann Haring, Kampen 1997, 185-202, hier
191.

* Vgl. M. Hochschild, Religioser Gezeitenwechsel?, Wiirzburg 2000.
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iibernehmen.”’ Damit sind funktionale Aquivalente zur traditionellen Religion gemeint,
die jeweils einen Teil der umfassenden Rolle ausfiillen, die diese lange ungebrochen
wahrnehmen konnte. Es handelt sich hierbei um eine wenig institutionalisierte und da-
rum sehr fliichtige, aber eben auch sehr flexible Religiositit, die vor allem der individu-
ellen und privatisierten Sinnsuche erfolgreich Ausdrucksformen anreicht.

Es vollzieht sich also in manchen Bereichen ein Wandel von der traditionellen, offent-
lich verankerten und kirchlich organisierten Religion hin zu einer Vielzahl von deinsti-
tutionalisierten christlichen Netzwerken und privatisierten funktionalen Aquivalenten.
Fiir Kinder und Jugendliche kann zumindest ein Plural der zuletzt genannten Formen
einer unsichtbaren Religiositit ausgemacht werden.” Dazu zihlt etwa der Gebrauch von
bestimmten ‘Kultbiichern” zur Lebensorientierung, die ekstatischen Erfahrungen beim
gemeinsamen Musikerlebnis, die korperliche Entgrenzung beim Extremsport, die quasi-
liturgische Inszenierung der Produktprisentation in den Konsumtempeln, die ozeani-
schen Gefiihle durch Drogengebrauch etc.

Allerdings ist an dieser Stelle zu bedenken, dass diese Formen mitnichten auch selbst
den Anspruch erheben, eine religiose Integrations-, Kontingenzbewiltigungs- oder
Sinnstiftungsfunktion zu erfiillen. Dies ist vielmehr nur Vehikel fiir ihren eigentlichen
Zweck. Und der ist hiufig im Bereich der Okonomie zu suchen. Darum kénnen die
Aquivalente der traditionellen Religion eigentlich nur Interesse an einer solchen Art von
unsichtbar-religitser Funktionalisierung haben, die ihr originares Ziel nicht beeintrach-
tigt. Alles was storend, fragwiirdig und gebrochen bleibt an der Existenz von Men-
schen, alles was also nicht ‘funktioniert’, hat keinen Platz. Zudem konnen die Aquiva-
lente der Religion ihre Funktion nur dann erfolgreich erfiillen, wenn sie dafiir nicht auf
einen potentiell storenden Transzendenzbezug zuriickgreifen.

Mit dem Prae der wirtschaftlichen Interessen bei den funktionalen Aquivalenten hingt
eine zweite Problematik zusammen, auf die Rainer Dobert bereits 1978 hingewiesen
hat. Der Vorrang der Okonomie betrifft heute neben der Religion auch alle anderen Le-
bensbereiche. Dies driickt sich fiir den Einzelnen etwa aus in Konsumverhalten, Ar-
beitsiiberlastung und im Mediengebrauch. Damit sind dem Menschen viele praktische
Moglichkeiten an die Hand gegeben, um die Fragen nach einem letzten Sinn gar nicht
erst an sich herankommen zu lassen. ,In unserer Gesellschaft gibt es eine Fiille von
Mechanismen, die das Individuum relativ gut davor schiitzen, allzu ausgiebig liber sein
Leben und den Sinn des Ganzen reflektieren zu missen.“* Die transzendenzunfiihlige
Existenz wird so zu einer alltaglichen Lebensform.

Entsprechend ,,scheint die individualisierte ‘postmoderne’ Gesellschaft zunehmend an
einer Unfahigkeit zu leiden, Kategorien wie Religiositit, Sinn, Werte, Glaube, Spiritua-

" Vgl. Th. Luckmann, Die unsichtbare Religion, Frankfurt/M. *1993,

 Vgl. H. Barz, Religion ohne Institution. Eine Bilanz der sozialwissenschaftlichen Jugendforschung
(Jugend und Religion 1), Opladen 1992; ders., Postmoderne Religion. Die junge Generation in den
Alten Bundeslindern (Jugend und Religion 2), Opladen 1992; ders., Postsozialistische Religion. Am
Beispiel der jungen Generation in den Neuen Bundesldndern (Jugend und Religion 3), Opladen 1993.
¥ R. Dobert, Sinnstiftung ohne Sinnsystem? Die Verschiebung des Reflexionsniveaus im Ubergang
von der Frith- zur Spétadoleszenz und einige Mechanismen, die vor moglichen Folgen schiitzen, in:
W. Fischer / W. Marhold (Hg.), Religionssoziologie als Wissenssoziologie, Stuttgart u.a. 1978, 52-
72, hier 65. '
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litdt angemessen zur Sprache zu bringen. Mitten im Zeitalter der Kommunikation und
Information schwinden die gemeinsamen Formen des Austauschs iiber das ‘“Warum’,
‘Wozu’ und “Woraufhin’ menschlichen Lebens. Es fehlt an religioser Kommunikations-
fahigkeit und damit an der Fahigkeit sich mitzuteilen, Sinnstrukturen auszutauschen,
Werteorientierungen kritisch zu hinterfragen, Spiritualitit zu (er)leben. Eine verhing-
nisvolle Situation in einer Epoche, in der der Mensch darauf angewiesen ist, seine Sinn-
und Werteorientierung selbstindig, das heiBt ohne verpflichtende Vorgabe zu ‘designen’
und umzusetzen. “* Es ist fiir die Theologie und die Religionspadagogik im Besonderen
eine Herausforderung, hier Sprachféhigkeit zu vermitteln.

Fiir die Frage der Glaubenskommunikation mit Kindern und Jugendlichen kann dies
bedeuten, dass unter Umstinden vorrangig eine Grundalphabetisierung stattfinden muss,
um die Formen einer transzendenzverschliefenden unsichtbaren Religion zu entlarven
und positiv fiir existentielle Sinnfragen tiberhaupt erst zu sensibilisieren. Dies wire dann
ein diakonisches Angebot des Religionsunterrichts. Es richtet sich an Heranwachsende,
die fiir eine wesentliche Dimension ihres Lebens sprachlos geworden sind, ohne dass
sie dies selbst héufig als Verlust empfinden.

4. Bedingungen und Chancen einer identititsbildenden religitsen
Kommunikation mit Kindern und Jugendlichen

Damit haben wir bereits die Frage nach den religionspadagogischen Chancen und Gren-
zen der religiosen Kommunikation in der postmodernen Gesellschaft beriihrt. Hierzu
sollen abschliefend unter Riickgriff auf die Fundamentalkatechetik und auf die be-
schriebenen Merkmale der (religiosen) Lebenswelt von Kindern und Jugendlichen eini-
ge Thesen zur Diskussion gestellt werden. Dabei werden die Uberlegungen von Halbfas
gleichsam mit den Einsichten des zweiten Teils gegengelesen.

4.1 Religiose Grundalphabetisierung

Wir haben auf die Notwendigkeit einer religiosen Grundalphabetisierung hingewiesen.
In einer Zeit, in der mit der Fiihligkeit fiir die Transzendenz, von der Halbfas noch un-
gebrochen ausgehen konnte, auch die Sprache fiir die Verbalisierung solcher Erfahrun-
gen verloren gegangen ist, miissen Heranwachsende (und Erwachsene) in diesem Be-
reich ‘nachsozialisiert’ werden: Sie miissen die Sprache des Religiosen wieder erlernen.
Dies kann bereits auf der Ebene einer Entschliisselung der historischen Zeugnisse des
Christentums geschehen, ohne deren Kenntnis viele Werke der Literatur, der Baukunst,
der Malerei etc. und auch die Ideengeschichte der westlichen Welt unverstindlich blei-
ben.”

Uber diesen kognitiven Zugang hinaus muss es einer religiésen Grundalphabetisierung
aber auch darum gehen, fiir die Erfahrung der Tiefendimensionen der Existenz selbst zu
sensibilisieren und dafiir eine angemessene Sprache als Ausdrucksform anzubieten. Dies
kann etwa bedeuten, fiir die rudimentiren Spuren manifester Religion im Leben von

* Baumann 1997 [Anm. 25], 186.

' In diesem Sinn werden von manchen kirchlichen Akademien mit Erfolg Kurse fiir Kunsthistoriker,
Sprachwissenschaftler usw. angeboten, die in die grundlegenden Inhalte des Christentums einfithren,
wie sie in den Zeugnissen der westlichen Kultur ihren Ausdruck gefunden haben.
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Kindern und Jugendlichen zu sensibilisieren (Ursprung religioser Festtage, Erinnerun-
gen der Eltern/GroBeltern, kirchenpidagogische Erschliefung liturgischer Raume, Dar-
stellungen von Religion in den Medien etc.) oder ihnen einen Zugang zu religiser
Symbolik und Narrativitat oder zu den Grundgesten der Religion (Essen, Trinken, Fei-
ern, Singen etc.) zu erschlieBen.

Ein solcher Ansatz hat allerdings mit einer Schwierigkeit zu rechnen. In einer funktional
differenzierten und segmentierten Gesellschaft ist religidse Sprache per se eine Binnen-
sprache, d.h. sie verliert auBerhalb dieses Binnenbereichs ihre soziale Plausibilitit. Dies
gilt sowohl fiir die Sprachspiele der traditionellen christlichen Religion als auch fiir die
ihrer funktionalen Aquivalente. So kann jemand heute ohne Probleme im geschiitzten
Raum einer esoterischen Wochenendveranstaltung mit seinem Schutzengel kommunizie-
ren - beim Gesprich mit seinem Versicherungsmakler wird er am Montag dann doch
eine Unfallversicherung abschliefen. Dieses Beispiel zeigt, wie sehr religitse Kommu-
nikation heute auf den Bereich des im engeren Sinn Religiosen beschrénkt bleibt. Dage-
gen erhebt der christliche Glaube immer einen Anspruch auf die Durchgestaltung des
ganzen Lebens. Er ist damit im Nachteil gegeniiber den Formen einer unsichtbaren Re-
ligion, die ihre Stirke auch daraus ziehen, dass sie sich von vornherein in der sozialen
Nische der religidsen Sprachspiele eingerichtet haben.

4.2 Subjektwerdung durch Glaubenskommunikation

Es ist deutlich geworden, dass ein grundlegendes Ziel der Kommunikation mit Kindern
und Jugendlichen tiber den christlichen Glauben darin besteht, sie in der Kompetenz zu
bestérken, die eigene Existenz mit Blick auf ihre religiose Dimension zur Sprache zu
bringen. So kann ein Beitrag geleistet werden, dass sie ihr Leben auch unter den
schwierigen Bedingungen der Postmoderne zu einer Identitit formen.® Dies gelingt
heute nicht mehr durch die fraglose Ubernahme bestehender religioser Verhaltensmus-
ter. Statt dessen stehen viele Optionen zur Wahl. Darum muissen junge Menschen befi-
higt werden, wie in allen anderen Bereichen ihres Lebens, so auch in religiosen Dingen
zu verantworteten Entscheidungen zu kommen. Nur so kann heute Identititsfindung
gelingen.

Die soziale Plausibilitdt des iberkommenen christlichen Glaubensgutes schwindet heute
(unbeschadet seiner Wahrheit!) schon allein dadurch, dass in einem pluralen religitsen
Feld auch andere Angebote in den Blick kommen. Dies relativiert fiir Schiilerinnen und
Schiiler den Anspruch einer einzelnen Religion ungemein. Eben darum gelingt Glau-
benskommunikation nicht mehr als Ubertragung eines fest vorgegebenen und geschlos-
senen Inhalts. Die Hinfilligkeit eines solchen Ansatzes hat bereits Halbfas erwiesen.
Statt dessen miissen heute individuelle Aneignungsprozesse der Lebensgeschichte im
Licht des Evangeliums angeregt, moderiert und kritisch begleitet werden.”

Dieser subjektorientierte Ansatz hat Konsequenzen fiir die Art und Weise der Glau-
benskommunikation mit Heranwachsenden. , Wo ein geteiltes BewuBtsein von fraglos
vorgegebenen giiltigen religidsen Traditionen schwindet, kommt der soziale Charakter

2 Vgl. Gartner 2000 [Anm. 5], 151-169.

¥ Vgl. W. Griib, Lebensgeschichten — Lebensentwiirfe — Sinndeutungen. Eine praktische Theologie
gelebter Religion, Giiterloh 1998, insb. 39-76.252-282.
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von Kommunikation in den Blick. Deren Leistung liegt darin, Verstdndigung herbeizu-
fithren. Verstehen richtet sich nicht nur auf das ‘Verstehen des angebotenen Inhalts’ - in
diesem Fall wire Kommunikation ‘Mittel’ — sondern auch darauf, wie Schiiler von ihrer
je eigenen Biographie her religios Verstehen. Kommunikation verliert den Charakter
einer Technik, Kommunikation ist selbst das Ziel. Kommunikation ist sinnstiftendes und
sinnerhaltendes Handeln. Thr emanzipatorischer Wert liegt darin, daB Schiiler an der
Produktion von Bedeutungen beteiligt werden, “*

Dazu konnen die alten Texte des Christentums trotz der bestehenden sprachlichen Dis-
tanz als wesentliches Identifikationsangebot vorgestellt werden. Dies nicht nur, weil in
ihnen die Heilsbedeutung der Frohen Botschaft fiir jeden Menschen beschlossen liegt.
Dartiber hinaus sind Kinder und Jugendlichen héufig damit iiberfordert, aus sich selbst
heraus eine eigene Sprache fiir die religiosen Erfahrungen zu formen. Denn Religion
(Plural!) kann eben nicht je neu produziert werden, sondern bleibt auf die kreative An-
eignung von gepragien Ausdrucksformen angewiesen. Diese haben aber nur insofern
lebensweltliche Bedeutung, als sie von den Kindern und Jugendlichen vor dem Hinter-
grund ihrer individuellen Biografien angeeignet werden konnen. Dazu miissen sie in
verstindigungsorientierten Kommunikationsprozessen die semantischen Gehalte der tra-
ditionellen christlichen Sprachspiele identititsstiftend erschlieBen.

Empirisch ldsst sich zeigen, dass die Chancen fiir den Erfolg einer solchen grundlegen-
den Zielsetzung der Glaubenskommunikation so schlecht nicht stehen. Denn ,,je stirker
und je fruher sich Jugendliche und junge Erwachsene mit einer Weltanschauung identi-
fizieren, ihre Alltagstheorien transzendieren und in dem Deutungssystem denken, um so
besser und frither gelingt die stabile Formierung der Identitit, die dann in der Regel
auch weitere Erfahrungen sinnvoll zu integrieren vermag.“* Dies macht deutlich, wie
wichtig es vor dem Hintergrund der beschriebenen gesellschaftlichen Verinderungen
mit ihren Individualisierungsschiiben ist, dass es der Religionspadagogik gelingt, Gott in
diesem Sinn identitétsstiftend ins Gespréch zu bringen.

4.3 Hdresiekompetenz als Lernziel

Heranwachsende stehen heute bei der Suche nach einer religiosen Identitét vor der Her-
ausforderung, eine Wahl zu treffen und diese dann selbstbestimmt verantworten zu
miussen. Denn sie sind vom Zwang zur Haresie betroffen. Eine Glaubenskommunikati-
on, die einen Beitrag zur Subjektwerdung der Einzelnen leisten will, muss auch die Er-
ziehung zum kompetenten Umgang mit diesem Wesensmerkmal der Postmoderne ent-
halten.** Haresiekompetenz kann entsprechend als ein wichtiges Lernziel in der religio-
sen Bildung gelten.

Joseph Ratzinger hat einmal mit Blick auf die Dogmengeschichte darauf hingewiesen,
dass Héresien als nach langem Ringen ausgeschiedene Moglichkeitsformen des Glau-
bens eine bleibende Bedeutung behalten. Sie sind also nicht nur Ausdruck des Schei-

3 Ziebertz 2000 [Anm. 241, 37.
* Wippermann 1998 [Anm. 22], 297.

* Vgl H. Steinkamp, Zur Bedeutung religionssoziologischer Jugendforschung fiir die kirchliche Ju-
gend(verbands)arbeit, in: K. Gabriel / H. Hobelsberger (Hg.), Jugend, Religion und Modernisie-
rung. Kirchliche Jugendarbeit als Suchbewegung, Opladen 1994, 139-153, hier 140f.147-150.
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terns. ,,Jede Hiresie ist vielmehr zugleich Chiffre fiir eine bleibende Wahrheit, die wir
nur zusammenhalten miissen mit anderen gleichzeitig geltenden Aussagen, von denen
losgetrennt sie einen falschen Eindruck ergibt. Anders gesagt: Alle diese Aussagen sind
weniger Grabmonumente als Bausteine einer Kathedrale, die aber freilich nur dann niit-
zen, wenn sie nicht allein bleiben, sondern hineingestellt werden ins GroBere, so wie ja
auch die positiv iibernommenen Formeln nur gelten, wenn sie sich gleichzeitig in ihrem
Ungentigen wissen. “*” Mit Blick auf junge Menschen und die sich bei ihnen vollziehen-
de Entwicklung im Glauben, die sich heute notwendigerweise als Abfolge von héreti-
schen Auswahlentscheidungen darstellt, ist eine dhnliche Gelassenheit am Platz.
Niherhin ist zu fragen, wie in der Kommunikation mit jungen Menschen ihre Kompe-
tenz befordert werden kann, in religisen Dingen zu verantworteten Entscheidungen zu
kommen. Dazu gilt es zuerst und vor allem, ihnen das Christentum als eine (im wortli-
chen Sinn) ansprechende Glaubenspraxis zu vermitteln. Dies kann immer nur im Modus
des Angebots geschehen. Dieses Angebot muss in einer im Halbfasschen Sinn mythi-
schen Sprache formuliert werden, die eine Vielzahl von Anschluss- und Assoziations-
moglichkeiten bietet und so die kreative Aneignung des Gehérten mit Blick auf die je
individuelle Lebenssituation ermdglicht. Die Glaubenskommunikation braucht also heu-
te eine Sprache, die Entscheidungsspielraume erdftnet.

Nach einer einmal getroffenen Entscheidung und fiir ihre intellektuelle Verantwortung
darf dann aber auch die Sprache des Logos nicht zu kurz kommen. Dieser stirker ratio-
nale Sprachgebrauch beriihrt die formale Seite des Lernziels Haresiekompetenz. Es geht
hier um die Griinde und Motive, warum ich mich fiir oder gegen etwas entscheide. An
dieser Stelle konnen originire Impulse des christlichen Glaubens als Entscheidungskrite-
rien ins Spiel gebracht werden. So ist etwa mit Blick auf die funktionalen Aquivalente
kritisch zu fragen, wie stark einzelne religiose Anbieter eine rein privatistische Religio-
sitit fordern und wirkliche Gemeinschaftsbildung verhindern. Kommen bei einer Ent-
scheidung in religiosen Dingen auch die Menschen in den Blick, denen jede Mdoglich-
keit, sich zu entscheiden, genommen ist? Welche kognitive Tragfahigkeit haben be-
stimmte religiose Vorstellungen, die fiir mein Leben wichtig sind? Umfasst meine Reli-
giositit auch die Ubereinstimmung der Worte mit den Taten? Wie verlisslich ist mein
Glaube? Dies sind Schliisselfragen, die in der Auseinandersetzung die Kompetenz jun-
ger Menschen befordern, sich kritisch auf dem religitsen Markt zu orientieren und fiir
ihr eigenes Leben zu verantwortlichen Entscheidungen zu kommen.

4.4 Die Bedeutung des personalen Angebots fiir die Glaubenskommunikation

Auch das christliche Angebot selbst muss sich natiirlich auf dem Markt der Religionen
zur Entscheidung stellen. Seine Glaubwiirdigkeit héingt vor allem an der Glaubwiirdig-
keit derer, die dieses Angebot mit ihrer Person zur Sprache bringen. Kinder und Ju-
gendliche sind heute zwar mit einer ungeheuren Vermehrung ihrer medialen Kommuni-
kationsméglichkeiten konfrontiert. Sie erschliefen sich ihre Wirklichkeit wie keine Ge-
neration vor ihnen virtuell, d.h. vermittelt durch Fernsehen, Kino, Internet etc. Hier
stellt sich die (typisch postmoderne) Frage, ob angesichts dieser vielfltigen virtuellen

¥ J. Ratzinger, Einfilhrung in das Christentum, Miinchen 1986, 134,
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Fragmentarisierung von Wirklichkeit die Gestaltung einer konsistenten Identitit nicht
von vornherein zum Scheitern verurteilt ist.

Es lasst sich aber zeigen, dass gerade fiir religiése Fragen und die lebensanschauliche
Orientierung die personliche Begegnung mit signifikanten Anderen trotzdem von ent-
scheidender Bedeutung bleibt. ,,Zwar kann die mediale Kommunikation Anstéfe geben,
auch fiir die individuelle Auseinandersetzung mit Sinn- und Glaubensfragen, sie kann
das personliche Gesprich, den Dialog jedoch nicht ersetzen. Das gilt besonders fiir die
Kommunikation mit Kindern und Jugendlichen. Ihre Mdglichkeiten, zu religiosen Fra-
gen und Uberzeugungen Zugang zu finden, werden entscheidend von den Impulsen be-
einflusst, die von der personalen Kommunikation ausgehen.“* Die reprisentative Un-
tersuchung ,Religiose Kommunikation 2000“ des Instituts fiir Demoskopie Allensbach
zeigt, dass es bei der Kommunikation tiber Religiositit und auch fiir den Erfolg der
Glaubensweitergabe keinen Ersatz gibt fiir die personliche Begegnung und die Ingroup-
Kommunikation. So héngt das Interesse an der expliziten Auseinandersetzung mit reli-
gidsen Fragen und auch die Nutzung medialer Kommunikationsmittel fiir diese Ausei-
nandersetzung entscheidend ab von der Qualitit und Intensitit der personalen Kontak-
e

Kinder und Jugendliche bekommen somit nur dann einen Zugang zu den Traditionen
des Christentums, wenn ihnen in ihrer Lebenswelt Menschen begegnen, die in Glau-
bensdingen ein glaubwiirdiges Identifikationsangebot machen, welches dann fiir die in-
dividuelle Lebensgestaltung selbststindig und kreativ angeeignet werden kann. In die-
sem Zusammenhang ist von entscheidender Bedeutung, dass bei diesen signifikanten
Anderen eine Ubereinstimmung besteht zwischen der Rede von Gott und dem ‘Gottes-
handeln’ (Udo F. Schmilzle), also der aktionalen Praxis des Glaubens.

4.5 Orte der Glaubenskommunikation

Die erwéhnte Untersuchung zur religitsen Kommunikation an der Jahrtausendwende
zeigt auch, dass die Religionspidagogik in diesem Zusammenhang nur eine kleinere
Rolle spielt. Die entscheidenden Impulse fiir die Wahl einer Lebensorientierung aus
dem christlichen Glauben gehen von den Eltern aus. Wenn sie mit ihrer Glaubenspraxis
ein glaubwiirdiges Angebot zur Ubernahme, aber auch zur produktiven Abgrenzung
machen, dann hat die Kommunikation iiber den Glauben als lebensorientierendes Mus-
ter eine grofe Chance - unbeschadet der Beobachtung der Familiensoziologie, dass
Kinder und Jugendliche selbst heute viel stirker als friiher an den Entscheidungen auch
tiber diese Fragen beteiligt sind.* Ist die Familie der vornehmliche Bezugspunkt fiir die
grundsitzliche Orientierung in Glaubensfragen, so bildet die Peergroup mit zunehmen-
dem Alter Orientierung in den segmentierten Teilbereichen der jugendlichen Lebens-

* R. Kocher, Probleme und Chancen religiéser Kommunikation. Erkenntnisse aus Allensbacher
Langzeituntersuchungen, in: Communicatio Socialis 33 (2000) 276-295, hier 279f.

* Vgl. ebd. u. R. Schulz, Religiose Kommunikation heute — Erkenntnisse aus dem ,, Trendmonitor
2000%. Situationsanalyse und Empfehlungen, in: Communicatio Socialis 33 (2000) 296-322.

“ Vgl R. Nave-Herz, Familie heute. Wandel der Familienstrukturen und Folgen fiir die Erziehung,
Darmstadt 1994,
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welt(en). Der Einfluss des Religionslehrers / der Religionslehrerin, der Katechetin oder
des Pastors reicht dagegen lange nicht so weit.*

Diese Einsicht begrenzt einerseits die Reichweite der religionspadagogischen Bemiihun-
gen um eine lebendige Glaubenskommunikation. Andererseits entlastet dies aber auch
von iiberhohten Anspriichen und Erwartungen an die eigene Praxis. Hier ist davon aus-
zugehen, dass die Schule, die Gemeinde und/oder die kirchliche Jugendarbeit den Aus-
fall der Familie bei der religidsen Sozialisation nicht substituieren und den Einfluss der
Gleichaltrigengruppe nicht aufheben konnen.

5. Was nach dem Verlust der sprachlichen Unschuld bleibt

Die vorgestellten Thesen erheben nicht den Anspruch, das weite Feld der Chancen und
Grenzen der Glaubenskommunikation mit jungen Menschen unter den sozialen Bedin-
gungen der Postmoderne umfassend und abschliefend zu beschreiben. Es ging uns um
Anregungen fiir die religionspadagogische Debatte. Denn nachdem die Religionspéida-
gogik ihre sprachliche Unschuld schon vor langer Zeit verloren hat, kommt es nun dar-
auf an, sich den Herausforderungen theoretisch zu stellen, vor denen Kinder und Ju-
gendliche bei der Bewiltigung ihres Lebens und bei der Ausbildung einer religifsen
Identitat heute praktisch stehen.

# Vgl. Alma 1993 [Anm. 22], 138-202.



