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Sich selbst finden im Schnittpunkt von Handeln und Erzdhlen,
(¢ Religidse Identitdt als interaktive und narrative Selbstverortung

In den letzten Jahrzehnten avancierte der Begriff der Identitit zur tibergreifenden Leit-
idee religiéser Erziehung. Sowohl in kirchlichen Dokumenten' als auch in religionspé-
dagogischen Arbeiten’ wird das elementare Ziel religibsen Lernens im Aufbau von
Selbstbewusstsein und Handlungsfahigkeit im Blick auf religiése Traditionen bestimmt.
Anlass dieser Hinwendung zum Identititsbegriff ist die zunehmende Sékularisierung
und Pluralisierung, wie sie seit Mitte der 1960er Jahre erfahren werden konnte® und
auch gegenwirtig eine Herausforderung religiosen Lernens darstellt’. Angesichts der
lebensweltlichen Vielfalt religioser Sinnangebote ist es zu einer offenen Frage gewor-
den, welche religiose Tradition dem eigenen Leben Sinn, Halt und Sicherheit vermittelt.
Dabei fillt auf, dass mit Identitiit unterschiedliche Bedeutungen verbunden werden.® Die
vorliegende Abhandlung will einen Identititsbegriff entwickeln, der den Bedingungen
einer religios pluralen Gesellschaft gerecht wird. Dazu wird zuerst das Beziehungsgefii-
ge zwischen Religion und Identitit bilanziert, wie es sich in theologischen, (religi-
ons)psychologischen und (religions)soziologischen Untersuchungen darstellt (Kap. 1).
Dann werden idealtypische Positionen im Diskurs der Identitdt beschrieben und zuein-
ander in Beziehung gesetzt (Kap. 2). Im Riickgriff auf diese konzeptuelle Klirung des
Identititsbegriffs wird ein Modell von Identitit als interaktiver und narrativer Selbstver-
ortung herausgearbeitet (Kap. 3) und in seiner religionspadagogischen Anschlussfihig-
keit diskutiert (Kap. 4).
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1. Identitit und Religion

Identitit ist seiner Abstammung nach ein soziologisches und psychologisches Konzept,
das jedoch sehr schnell Aufmerksamkeit in der Theologie gefunden hat. Im Folgenden
wird der Zusammenhang zwischen Identitit und Religion skizziert, wie er sich in theo-
logischen, (religions)soziologischen und (religions)psychologischen Studien darstellt.
Unter Identitit wird dabei im Sinn einer ersten Arbeitsdefinition der individuelle Selbst-
entwurf eines Menschen verstanden. Ein knappes Fazit beschlieBt diesen Abschnitt.

1.1 Identitit und Religion theologisch

Identitit ist kein Begriff, der in der Bibel oder der traditionellen Theologie heimisch
wire. Allerdings lassen sich viele innertheologische Beziige zur und auf die Identitéts-
thematik finden.® Die diesbeziigliche Diskussion ist vor allem durch zwei Fragenkom-
plexe geprigt: Welchen Beitrag leistet eine biblisch fundierte Anthropologie zur Identi-
titsdiskussion? Und: Welchen Beitrag leistet der Glaube zur Identititsentwicklung?

Mit dem ersten Fragenkomplex ist ein sensibles Thema angesprochen, denn im klassi-
schen philosophischen Diskurs erwachst Identitit aus einem Prozess, in dem der
Mensch ganz zu sich selbst kommt.” Innerhalb der christlichen Theologie wird der
Mensch dagegen stets im Horizont des Heilshandelns Gottes begriffen. Angesichts sei-
ner Geschopflichkeit ist jegliche Autonomie des Menschen im eigentlichen Sinn Theo-
nomie.® Hinsichtlich der Frage, welche Freiheit dem Menschen innerhalb dieses Ver-
hiltnisses zukommt, unterscheidet Gisbert Greshake zwei Antwortmoglichkeiten.” Der
sog. transzendentaltheologische Ansatz denkt den Menschen als Subjekt der Selbstof-
fenbarung Gottes. Ruf Gottes und Antwort des Menschen stehen in einem wechselseiti-
gen Verhiltnis und bedingen sich gegenseitig. An dieser relativen Autonomie des Men-
schen entziindet sich die Kritik derzweiten Position, die den Menschen als Adressaten
der Selbstoffenbarung begreift. Bei diesem Ansatz kommt dem Ruf Gottes ein objekti-
ver Charakter zu, der unverriickbare MaBstiibe setzt, auf die der Mensch nur reagieren
kann, Unabhiingig davon, welche der beiden Lesarten man gelten ldsst, kommt der
Mensch in der christlichen Anthropologie erst ganz zu sich, wenn er sich auf Gott ein-
Iasst und sich an dessen Ruf bindet. Die Theologie legt damit einen Identitétsbegriff na-
he, der sich selbst am und im Anderen gewahr wird und dort auch realisiert. Identitit
ereignet sich in der Ubereignung an die Instanz, die den Menschen ganz in seine Frei-
heit entlédsst, ist somit immer auch Differenz.'® Theologisch bestimmt sich Identitit als
theonom, d.h. als relational bzw. dialogisch.

Der zweite Fragenkomplex wird hauptséchlich innerhalb der Praktischen Theologie dis-
kutiert. Grundtenor ist die Frage, wie ein Glaube, der an Gott und die Gemeinschaft der

¢ Vgl. Hans-Giinther Heimbrock, ,Religious Identity”: Between home and transgression, in: Interna-
tional Journal of Education and Religion 2 (1/2001) 63-78.
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$ Emst Haag, Anthropologie. B. Als Thema der Theologie. I. In der Exegese, in: LThK I (1993) 725f.
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Glaubigen riickgebunden ist, die Entwicklung des Menschen zu einer eigenverantwort-
lichen Personlichkeit stiitzen und beférdern kann. Die groBte Aufmerksamkeit innerhalb
dieser Diskussion hat wohl das Identititskonzept Erik H. Eriksons gefunden."! Als glo-
bales Konzept menschlicher Entwicklung bietet es sich sowohl an, um die religitse
Selbstfindung entlang des Lebenslaufs nachzuvollziehen'?, als auch, um religiose Identi-
tat als spezifische Entwicklungsaufgabe des Jugendalters auszuarbeiten'®. Inhaltlich
kénnen beide Ansiitze auf ein groBes Spektrum an Beitrigen des Glaubens zur Identi-
titsentwicklung zuriickgreifen. So korrespondiert das Gefiihl, von Gott unbedingt ange-
nommen zu sein, mit dem Urvertrauen, das zu Beginn des Lebens aufgebaut werden
muss; die Erfahrung echter Versohnung ermoglicht im Kleinkindalter einen Aufbau ei-
ner Autonomie, die sich selbst nicht absolut setzt; die Figur Gottes als liebender Vater
etabliert einen Zugang zur Initiativkraft im Spielalter, die Machbarkeit mit Liebe kom-
biniert; im Schopfergott stellt der Glaube dem Schulkind ein Bild vor Augen, bei dem
Leistung in den Zusammenhang der Schépfung eingebunden ist; in der Person Jesu
Christi finden Jugendliche ein Vorbild, bei dem Ich-Stirke aus der Perspektive der So-
lidaritit heraus erwéchst; usw.'" Gemeinsam ist diesen Beziigen zu Erikson, dass sie
sein Modell rezipieren und mit hermeneutisch-systematischen Mitteln in den eigenen
Diskurs einfiigen.
Neben dem Modell Eriksons werden in jiingster Zeit verstirkt plurale und dialogische
Ansitze der Identititsdiskussion rezipiert.”® Sie reagieren auf die Erfahrung religioser
Vielfalt im Alltag und deren Konsequenzen fiir die Identititskonstruktion. An die Stelle
einer zentrierten und potenziell stabilen Identitit tritt in diesen Ansitzen der Gedanke
eines dynamischen Gewebes verschiedener Ich-Positionen, das sich in Abhéngigkeit von
der konkreten Lebenslage immer wieder neu konfiguriert (vgl. Kap. 2.1.2). Der inhalt-
liche Beitrag des christlichen Glaubens zur Identititsentwicklung bleibt durch die Re-
zeption derartiger Modelle ~ soweit gegenwirtig absehbar — unberiihrt, weil sie sich in
erster Linie in der Art und Weise, wie religiose Uberzeugungen in der Erziehung zur
Sprache gebracht werden, niederschlagen. 'S
Einen eigenstéindigen Beitrag zum Zusammenhang von Religion und Identitét trigt die
theologische Genderforschung bei, die sich auf die Wirkungen des christlichen Symbol-
" Joachim Kunstmann, Religionspidagogik, Tibingen 2004, 70-72; Godwin Limmermann / Elisa-
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Donauwirth "1997, 100-128, 115-121; Ziebertz 2001 [Anm. 2], 124-127.
2 vgl. Wolfgang Esser, Gott reift in uns. Lebensphasen und religiose Entwicklung, Miinchen 1991.
° Vgl. Bernhard Grom, Religionspadagogische Psychologie des Kleinkind-, Schul. und Jugendalters,
Diisseldorf *2000.
“‘ Vgl. Jiirgen Werbick, Glaube im Kontext. Prologomena und Skizzen zu einer elementaren Theolo-
gie, Ziirich u.a. 1983, 179-520.
i Vgl. Hans Alma / Hetty Zock, 1 and Me. The Spiritual Dimension of Identity Formation, in: Inter-
national Journal of Education and Religion 3 (1/2002) 1-15; Heimbrock 2001 [Anm. 6]; Hubertus
Hermans, Conceptions of Self and Identity: Towards a Dialogical View, in: International Journal of
Education and Religion 2 (1/2001) 41-62; Paul Vermeer / Johannes van der Ven, Religious identity
formation: An educational approach, in: International Journal of Education and Religion 2 (2/2001)
107-125; Ziebertz 2001 [Anm. 2], 127-132; ders., Religion, Christentum und Moderne. Verinderte
f}cligionspriisenz als Herausforderung, Stuttgart u.a. 1999, 70-87.

Vegl. Ziebertz 2001 [Anm. 2], 132-135.
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systems auf die Biografie von Frauen konzentriert."” Die verschiedenen Untersuchungen
konvergieren im Nachweis der Kategorie ‘Geschlecht’ als eines wirksamen Faktors im
Beziehungsgefiige von Religion und Identitit: Die starke Androzentrik zentraler religio-
ser Symbole steht weiblicher Identitatsarbeit vielfach im Wege. Es spielt also eine Rol-
le, ob Identititsarbeit von einer Frau oder einem Mann geleistet wird. Identitét ist kein
geschlechtsloses Konzept.

1.2 Identitit und Religion (religions)soziologisch

Aus soziologischer Perspektive entfaltet die formale Zugehorigkeit zu einer religiosen
Gemeinschaft bei jungen Menschen kaum noch identititsstiftende Kraft. Prégt Kirchen-
zugehorigkeit noch das Selbstkonzept élterer Menschen, spielt sie fiir die Selbstentwiirfe
von Jugendlichen praktisch keine Rolle mehr.'® Diese Beobachtung ist in einen Prozess
der Auflésung konfessioneller Milieus eingebettet. Mit ihnen schwindet der sinnstifien-
de Rahmen fiir religi¢se Inhalte und Praktiken. Eine Ausnahme von dieser allgemeinen
Beobachtung bilden Angehorige religitser Minderheiten. Viele Moslems und Juden, die
in Deutschland im Alltagsbewusstsein als Fremde wahrgenommen werden, finden in
den Traditionen ihrer Religion und im Leben ihrer religiésen Gemeinschaften einen 4u-
Beren Rahmen fiir ihren individuellen Selbstentwurf. Allerdings suchen sich auch hier
vor allem junge Menschen eine Lebensperspektive auBerhalb dieser institutionalisierten
Religiositit.”® Es bleibt also festzuhalten, dass die Bedeutung der Religionszugehorigkeit
fiir die Identititsentwiirfe in einer modernen Gesellschaft schwindet.

Allerdings ist der Bedeutungsverlust institutionell gestiitzter Religiositit nicht mit einer
Erosion des Religidsen gleichzusetzen.® An die Stelle konfessioneller Milieus ist ein
Feld vielfiltiger religidser Angebote getreten. Diese religiése Pluralisierung korrespon-
diert mit einer verinderten Bedeutung von Religion fiir die Identitatsbildung in einer
modernen Gesellschaft. Religion ist dann relevant, wenn sie in der eigenen Biografie
oder der sozialen Bezugsgruppe einen nachvollziehbaren Beitrag leistet.' So nehmen
nach wie vor viele Menschen an den kirchlichen Sakramenten teil, die einen Ubergang
im Lebenslauf markieren. Sie tun dies in der Regel wegen der personlichen Bedeutung,

'" Birgit Hoyer, Lebensbilder kinderloser Frauen als fruchtbare Dialograume fiir Pastoral und Pasto-
raltheologie, Miinster 1999; Angela Kaupp, Religiose Identitét in der Postadoleszenz. Eine qualitativ-
empirische Studie zur Rekonstruktion der narrativen religiésen Identitat katholischer junger Frauen,
Ostfildern 2005; Ursula Silber, Zwiespalt und Zugzwang. Frauen in Auseinandersetzung mit der
Beichte, Wiirzburg 1996; Regina Sommer, Lebensgeschichte und gelebte Religion von Frauen. Eine
qualitativ-empirische Studie liber den Zusammenhang von biographischer Struktur und religidser
Orientierung, Stuttgart 1998.
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Frankfurt/M. 1998.
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gen, Miinster u.a. 1996.
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Ziebertz 1999 [Anm 15]; ders. (Hg.), Erosion des christlichen Glaubens? Umfragen, Hintergriinde
und Stellungnahmen zum , Kulturverlust des Religiosen”, Miinster 2004.

' Karl Gabriel (Hg.), Religiose Individualisierung oder Sikularisierung. Biographie und Gruppe als
Bezugspunkte moderner Religiositit, Giitersloh 1996; Hans-Georg Ziebertz / Boris Kalbheim / Ulrich
Riegel, Religitse Signaturen heute. Ein religionspidagogischer Beitrag zur empirischen Jugendfor-
schung, Giitersloh - Freiburg/Br. 2003, 235-262.
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die dieser rituelle Rahmen fiir sie entfaltet.”? Inneres Kennzeichen dieses verinderten
Zugriffs auf religidse Sinnangebote ist die Betonung individueller Autonomie auch in
religiosen Angelegenheiten.> AuBerer Ausdruck ist die Vielfalt religiéser Selbstentwiir-
fe, die sich oftmals als Patchwork verschiedenster religioser Traditionen erweisen.?*
Religiositét bleibt somit in einer modernen Gesellschaft relevant fiir die Identititsbil-
dung. Thre Bedeutung erschliet sich jedoch nicht mehr iiber ihre institutionelle Gestalt,
sondern tiber ihre Plausibilitit im Leben der bzw. des Einzelnen.

Dieser religitse Formwechsel wirkt sich auf die Rolle des religiosen Umfelds fiir indi-
viduelle Selbstentwiirfe aus. Individualisierte Religiositiit bleibt in das kulturelle Umfeld
verwoben, nimmt dieses aber vor allem als Angebot wahr, Auf makrosoziologischer
Ebene zeigt sich dieser Zusammenhang darin, dass die herkémmlichen Religionen nach
wie vor das dominante Reservoir an Sinnangeboten und Symboliken zur Bewiltigung
des taglichen Lebens zur Verfiigung stellen.” Ohne diese Ressource fehlten den Men-
schen signifikante Erzahlungen und Symbole, in denen sie ihre Identititsarbeit ausdrii-
cken konnten. Auf mikrosoziologischer Ebene zeigt sich besagter Formwechsel in der
Rolle kleiner sozialer Netzwerke mit hoher Verbindlichkeit. Neben dem Aufblithen cha-
rismatischer Kirchen bilden sich innerhalb der beiden etablierten Kirchen verstirkt Fa-
milienkreise, Bibelkreise oder neue Jugendverbiinde, in denen die Menschen nach dem
Sinn der christlichen Botschaft fragen und nach Wegen suchen, sie im eigenen Leben
umzusetzen.”® Thnen ist gemeinsam, dass sie in ihrer Mitgliederstruktur iiberschaubar
sind und somit der bzw. dem Einzelnen ein personales Netzwerk als Stiitze der eigenen
religiosen Orientierung bieten. Durch den hohen Verpflichtungscharakter ihrer Mitglie-
der gewinnen diese Gruppen an Glaubwiirdigkeit.

1.3 Identitit und Religion (religions)psychologisch

Ungeachtet der relativ langen Geschichte gegenseitiger Ablehnung zwischen Theologie
und Psychologie® gilt Religion innerhalb der Psychologie als eine mogliche Ressource
gelingender Identititsbildung. Religiositit wirkt sich normalerweise positiv auf das
Selbstwertgefiihl eines Menschen und dessen Bedeutungszuschreibung an das eigene
Leben aus.”® Allerdings schwankt sowohl der Grad an Signifikanz als auch die Stirke

i Vgl. Georg Ritzer, Taufmotive: Zwischen Initiation und Konvention. Empirische Einblicke in die
Motivation, ein Kind taufen zu lassen, in die Religiositit von Eltern und in religiose Primérsozialisa-
tion, Graz 2001; Ziebertz / Kalbheim / Riegel 2003 [Anm. 21], 158-198.

" Ebd., 381-413.

* Alfred Dubach / Roland Campiche, Jede(r) ein Sonderfall? Religion in der Schweiz, Ziirich 1993
Karl Gabriel, Wandel des Religiosen im Umbruch der Moderne, in: Werner Tzscheetzsch / Hans-
Georg Ziebertz (Hg.), Religionsstile Jugendlicher und moderne Lebenswelt, Miinchen 1996, 47-64;
Carsten Wippermann, Religion, Identitit und Lebensfithrung. Typische Konfigurationen in der fort-
geschrittenen Moderne. Mit einer empirischen Analyse zu Jugendlichen und jungen Erwachsenen,
Opladen 1998; Ziebertz / Kalbheim / Riegel 2003 [Anm. 21], 381-413.

® Vgl. Heinz Déring, Synkretismus oder kreative Integration?, in: Giinter RiBe u.a. (Hg.), Wege der
Theologie. An der Schwelle zum dritten Jahrtausend (FS Hans Waldenfels), Paderborn 1996, 433445,

* Vgl. Fritz Daiber, Religitse Gruppenbildung als Reaktionsmuster gesellschaftlicher Individualisie-
rungsprozesse, in: Gabriel 1996 [Anm. 21], 86-100.

“' Vgl. Anton Bucher, Religionspidagogik und Psychologie, in: Hans-Georg Ziebertz / Werner Si-
mon (Hg.), Bilanz der Religionspidagogik, Diisseldorf 1995, 119-136, 119f.

* Benjamin Beit-Hallahmi / Michael Argyle, The Psychology of religious behaviour, belief and ex-
perience, London 1997, 163.187-189; Bernhard Grom, Religiositit und das Streben nach positivem
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des Zusammenhangs stark zwischen den einzelnen Untersuchungen. Mit Blick auf das
Selbstwertgefiihl gibt Bernhard Grom zu bedenken, dass es in der Regel aus Generali-
sierungen von wenigen Selbstbewertungen in Einzelbereichen entsteht. Religiositit er-
setzt also eine Arbeit am Selbstkonzept nicht.? Ahnliches gilt fiir das Gefiihl, ein sinn-
volles Leben zu fithren. Religion ist eine klassische Quelle fiir Sinnangebote, allerdings
gibt es auch Sinnquellen, die keinen religiosen Bezug aufweisen, und es lassen sich
auch Formen von Religiositit finden, die nicht in eine Bedeutungszuschreibung an das
eigene Leben miinden. Nach einer explorativen Studie Peter Halamas bedarf es fiir die
Sinngebung des eigenen Lebens aus religiosen Quellen heraus einer intrinsischen Moti-
vation fiir die eigene Religiositat, einer hohen Ubereinstimmung mit den grundlegenden
Uberzeugungen der betreffenden Religionsgemeinschaft und der Bereitschaft, die Werte
dieser Gemeinschaft im eigenen Leben umzusetzen.*® Uberhaupt erweist sich Gordon
W. Aliports Unterscheidung zwischen einer extrinsischen und einer intrinsischen Religi-
ositit als fruchtbar fiir einschlagige Untersuchungen. Sie legen es nahe, dass Menschen
mit einer extrinsischery Religiositit eher Vorurteile, Dogmatismus, autoritire Persén-
lichkeitsziige und eine externale Kontrolle zeigen, wihrend Menschen mit einer intrinsi-
schen Religiositit sich eher als sozial interessiert, verantwortungsbewusst, leistungsori-
entiert und selbstdiszipliniert erweisen.*

Unterstiitzung finden diese Ergebnisse durch Untersuchungen zum Zusammenhang zwi-
schen individueller Religiositit und dem Identititsstatus einer Person.* Demnach beten
Jugendliche mit einer erarbeiteten Identitét iiberdurchschnittlich oft, zeigen einen ent-
schiedenen Glauben und bekennen sehr hiufig, eine religiose Erfahrung mit einem
transzendenten Wesen gemacht zu haben. Auch Jugendliche mit einer {ibernommenen
Identitét beten tiberdurchschnittlich oft, greifen aber hauptsdchlich auf tradierte Gebete
zuriick. Sie hegen kaum einen Zweifel an der Existenz Gottes. Jugendliche, die sich in
einer Identititsdiffusion befinden, beten kaum, bezweifeln die Existenz Gottes iiber-
durchschnittlich und stellen die relativ grofite Gruppe derer, die noch keine Transzen-
denz-Erfahrung gemacht haben. Bei Jugendlichen im Identitditsmoratorium finden sich
noch viele offene Fragen in ihrem Glauben an die Existenz Gottes. Fasst man diese Be-
funde zusammen, ist eine lebendige Religiositit vor allem bei Jugendlichen anzutreffen,
die bereits einen fiir sie giltigen Identititsentwurf gefunden haben. Dieser Schluss wird

Selbstwertgefithl, in: Gunther Klosinski (Hg.), Religion als Chance oder Risiko. Entwicklungsfor-
dernde und entwicklungshemmende Aspekte religioser Erziehung, Bern u.a. 1994, 102-110; Eva
Nanistova / Julia Halamova, Relationships as sources of forming self in the religious groups, in: Ar-
chiv fiir Religionspsychologie 24 (2003) 202-217.

» Grom 1994 [Anm. 28], 108.

* Peter Halama, On the relationship between religiosity and life meaningfulness, in: Archiv fiir Re-
ligionspsychologie 24 (2003) 218-233.

3! Beit-Hallahmi / Michael Argyle 1997 [Anm 28], 173-175; Ernst Plaum, Religion aus persénlich-
keitspsychologischer Sicht, in: Edgar Schmitz (Hg.), Religionspsychologie. Eine Bestandsaufnahme
des gegenwirtigen Forschungsstandes, Gottingen 1992, 25-64, 39.

2 Dominic Verhoeven / Dirk Hutsebaut, Identity Status and Religiosity. A Research among Flemish
University Students, in: JET 8 (1/1995) 46-64. Beide Autoren beziehen sich auf die Typologie James
Marcias, der zwischen vier Zustinden unterscheidet: Erarbeitete Identitat, Identititsmoratorium, I-
dentititsdiffusion, und iibernommene Identitit (ders., Identity in Adolescence, in: Joseph Adelson
(Hg.), Handbook of Adolescent Psychology, New York 1980, 159-187).
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von einer Folgeuntersuchung gestiitzt, in der Dirk Hutsebaut die vier Identititstypen mit
vier kognitiven religiosen Stilen verglichen hat.*® Wiederum zeigen Jugendliche mit ei-
ner erarbeiteten oder einer iibernommenen Identitit ein religitses Profil, Jugendliche im
Identititsmoratorium oder in der Identititsdiffusion sind dagegen skeptisch bis kritisch
religiosen Angeboten gegeniiber.

Eng mit der Unterscheidung verschiedener Identititszustinde ist die eher alltagspsycho-
logische Annahme verbunden, Jugendliche im Status der Identititsdiffusion wiirden sich
vermehrt fundamentalistischen Gruppen und Jugendreligionen sowie okkulten Sekten
anschliefen. In diesen religiésen Gruppen wiirden sie die fehlende Ich-Identitit mit der
symbiotischen Anlehnung an einen Guru kompensieren und die Uniibersichtlichkeit des
religiosen Pluralismus durch ein holzschnittartiges Gut-Bose-Raster bewiltigen.* Ein-
schlagige empirische Untersuchungen vor allem zum Jugendokkultismus kommen je-
doch zu dem Ergebnis, dass die Teilnahme Jugendlicher an spiritistischen Sitzungen
eher experimentellen Charakter hat und die dominierenden Motive der Teilnahme Neu-
gier und die Suche besonderer Reize sind.*

1.4 Religion und Identitiit: ein erstes Fazit

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass sich Religion und Identitiit gegensei-
tig beeinflussen kénnen. Religion stellt in ihren Erzihlungen und Symbolen nach wie
vor eine mogliche Ressource individueller Identititsarbeit dar, wie sich auch der Status
des aktuellen Selbstentwurfs auf die religiose Orientierung auswirken kann, Allerdings
unterliegt dieses Beziehungsgefiige den Rahmenbedingungen der Moderne. Religion ist
kein notwendiger Bezugspunkt fiir Identitit mehr, weil in einer strukturell differenzier-
ten Gesellschaft Religion nur ein Lebensbereich neben anderen ist. Identitit selbst er-
weist sich dabei als relationales und dynamisches Phinomen. In keiner der drei wissen-
schaftlichen Disziplinen wurde Identitit im Sinne eines absolut autonomen Egos ver-
standen, das unabhingig von seiner Umwelt sich selbst verwirklicht. Identitit war stets
auf ein Gegeniiber verwiesen, das Gott, Mitmensch oder Kultur genannt werden konn-
te. Auch beruhten die obigen Uberlegungen auf der Einsicht, dass Identitit kein stabiler
Zustand ist: Die einzelnen Identititszustande blieben in gewisser Weise fragmentarisch
und kontextuell verwoben. Offen bleibt jedoch die Frage, welches Verstindnis von
Identitit einer modernen Gesellschaft angemessen ist. Hier liegt noch konzeptueller Kla-
rungsbedarf,

* Dirk Hutsebaut, Identity Statuses, Ego-Integration, God Representation and Religious Cognitive
Styles, in: JET 10 (1/1997) 39-54; vgl. Claudia Appel / Dirk Hutsebaut, Einstellungen zu Religion -
Vorschlage fiir die Anwendung der Post-Critical-Belief-Skala im deutschen Sprachraum, in: Archiv
fir Religionspsychologie 24 (2003) 97-120.

* Bucher 1995 [Anm. 27], 131.

* Werner Helsper, Okkultismus: Die neue Jugendreligion? Die Symbolik des Todes und des Bisen in
der Jugendkultur, Opladen 1992; Johannes Mischo, Okkultismus bei Jugendlichen. Ergebnisse einer
empirischen Untersuchung, Mainz. 1991; Heinz Streib, Jugendokkultismus. Uberblick iiber die Er-
gebnisse empirischer Forschung, in: Werner Ritter / Heinz Streib (Hg.), Okkulte Faszination. Sym-
bole des Basen und Perspektiven der Entzauberung. Theologische, religionssoziologische und religi-
onspadagogische Annaherungen, Neukirchen-Vluyn 1997, 15-24.
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2. Der Diskurs der Identitit

Der Diskurs der Identitit ist ein Phinomen der Moderne, denn in einer Gesellschaft
ohne tiberwélbende ,Metaerzahlung“ (Jean-Frangois Lyotard) ist die Frage ‘Wer bin
ich?” ohne eindeutige Antwort. Identitit ,ist niemals zum Problem ‘geworden’, sie
konnte tiberhaupt nur als Problem existieren, sie war von Geburt an ein ‘Problem’“%.
Im Folgenden wird unterschieden, ob Identitit vor allem als Produkt oder als Prozess
aufgefasst wird. Diese grobe Unterscheidung fiihrt zu zwei klassischen Positionen des
Identititsdiskurses, die beide in den letzen Jahren nochmals vor dem Hintergrund der
Pluralitit der Moderne hinterfragt wurden.

2.1 Identitit als Produkt

Eine typische Position im Diskurs der Identitit ist die Auffassung, Identitit resultiere
aus einem Personkern, der im Lauf des Lebens entfaltet wird, Das Individuum gilt als
autonomes Subjekt, das mit Vernunft, Bewusstsein und Handlungsvermdagen begabt ist.
Diese Anlagen befhigen das Individuum, eine in sich zentrierte Identitit aufzubauen,
die in ihren wesentlichen Ziigen durch das weitere Leben trigt.

2.1.1 Identitét als zentrierter Selbstentwurf

Erik H. Eriksons Modell menschlicher Entwicklung verkorpert diese Auffassung in cha-
rakteristischer Weise.”” GemiB der psychoanalytischen Tradition begreift er Identitit als
eine aktive Syntheseleistung des Individuums. Eine gesunde Personlichkeit meistert ihre
Umwelt aktiv, zeigt dabei eine gewisse Einheitlichkeit und ist imstande, die Welt und
sich selbst richtig zu erkennen.* Es gelingt ihr, die tiglichen Selbst-Erfahrungen in den
vorliegenden Bestand an Erfahrungen zu integrieren, ohne das Gefiihl von Kontinuitit
und Konsistenz zu verlieren. Identitit entwickelt sich nach Erikson somit im Spannungs-
feld psychischer und sozialer Kontexte.

»Das bewusste Gefiihl, eine persénliche Identitit zu besitzen, beruht auf zwei gleichzeitigen Beobach-
tungen: der unmittelbaren Wahrmehmung der eigenen Gleichheit und Kontinuitct in der Zeit, und der
damit verbundenen Wahrnehmung, dass auch andere diese Gleichheit und Kontinuitéit erkennen. “*
Besagtes Gefiihl bildet sich im Durchlauf biografisch definierter Entwicklungsphasen.
GemaB dem ,epigenetischen Prinzip“, demnach ,alles, was wichst, einen Grundplan
hat, dem die einzelnen Teile folgen““’, gliedert sich die menschliche Entwicklung in
Eriksons Modell in acht Stufen. Jede dieser Stufen ist durch einen typischen Konflikt
gekennzeichnet, der vom Individuum gelost werden muss. Dabei héngen die acht Ent-
wicklungsstufen in zweifacher Weise miteinander zusammen. Zum einen ist ,,jedes [...]
Problem der gesunden Persénlichkeit systematisch mit allen anderen verbunden“*": Die
Losung eines epochentypischen Konflikts hiéingt auch davon ab, wie die typischen Kon-
flikte im Vorfeld gel6st wurden. Zum anderen existiert ,jedes Problem in irgendeiner

* Zygmunt Baumann nach Heiner Keupp u.a., Identititskonstruktionen. Das Patchwork der Identiti-
ten in der Spéitmoderne, Reinbek 1999, 27.

*" Erik Erikson, Identitit und Lebenszyklus. Drei Aufsitze, Frankfurt/M. “1977.

% Ebd:, 57.

* Ebd., 18.

“ Ebd. 51.

“! Bbd. 59.
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Form schon [...], bevor es normalerweise in seine entscheidende, kritische Zeit ein-
tritt. ““* Fiir Erikson sind alle Entwicklungsaufgaben zu jeder Zeit prisent, wobei auf
jeder Stufe der Entwicklung die Bearbeitung der typischen Aufgabe die Bearbeitung der
anderen deutlich {iberlagert. Somit lassen sich im S#uglings- und Kleinkindalter Friih-
formen von Identitit beobachten, die durch die Bearbeitung des entwicklungstypischen
Konflikts beeinflusst werden, ohne dass sie im Vordergrund der Auseinandersetzung
stehen.

Identitit ist also nicht nur ein Thema des Jugendalters, sondern auf allen Stufen mensch-
licher Entwicklung prisent. Es stellt jedoch in der Adoleszenz das beherrschende The-
ma dar. Hier miinden die Erfahrungen mit den vorangegangenen Hauptkrisen in die
,,ﬂberzeugung [...], dass man auf eine erreichbare Zukunft zuschreitet, dass man sich
zu einer bestimmten Personlichkeit innerhalb einer nunmehr verstandenen sozialen
Wirklichkeit entwickelt.“* Die Herausforderung des Jugendalters liegt darin, ein
Selbstbild zu entwickeln, auf dessen Basis die eigene Zukunft selbstsicher gestaltet wer-
den kann. Es wird in der Auseinandersetzung mit den fiir den Identititskonflikt typi-
schen Polen der Identitit und Identititsdiffusion entwickelt. Der Pol der Identitit ist da-
bei durch das Gefiihl gekennzeichnet, die Erfahrungen mit sich selbst in einen in sich
stimmigen Zusammenhang gebracht zu haben, wobei die Kontinuitiit zu den bisherigen
Selbsterfahrungen gewahrt bleibt und das auch von der Umwelt so gesehen wird. Identi-
tit steht also fiir eine zentrierte Selbsterfahrung, in der die verschiedenen Facetten har-
monisch aufeinander bezogen sind. Der Gegenpol der Identititsdiffusion reprisentiert in
der Folge das Gefiihl, keinen hermetischen Punkt zu finden, von dem aus die Erfahrun-
gen mit sich selbst in schliissiger Weise gedeutet werden konnen. Eine zukunftstriichtige
Losung des Konflikts zwischen Identitit und Identititsdiffusion ist dann gefunden, wenn
ein relatives Gleichgewicht zwischen beiden Polen erreicht ist. Nach Erikson ist dieses
Gleichgewicht dann erreicht, wenn die bzw. der Einzelne ein zentriertes Ich entwickelt
hat, das im Bewusstsein potenzieller Identititsdiffusion nicht starr ist, sondern flexibel
auf neue Herausforderungen reagieren kann, ohne dabei die Anspriiche an Kontinuitiit
und Konsistenz zu verletzen.

2.1.2 Identitit als Gewebe pluraler Ich-Positionen

Das Konzept eines zentrierten bzw. ausbalancierten Personkerns, wie es von Erikson in
charakteristischer Weise formuliert wird, wurde in den letzten Jahrzehnten einer grund-
satzlichen Kritik unterzogen. Ausgehend von den divergenten Erfahrungen innerhalb
einer strukturell differenzierten Gesellschaft wurde angefragt, ob es iiberhaupt noch
moglich sei, diesen Plural an Selbst-Erfahrungen zu einem zentrierten Personkern zu
verschmelzen.* Im Verlauf dieser Diskussion wurde die Vorstellung einer ausbalancier-

* Ebd.

* Ebd. 107.

* Lothar Krappmann, Die Identititsproblematik nach Erikson aus einer interaktionistischen Sicht, in:
Heiner Keupp / Renate Hofer (Hg.), Identititsarbeit heute, Frankfurt/M. 1998, 66-92: Florian
Strauss / Renate Hofer, Entwicklungslinien alltiglicher Identitatsarbeit, in: ebd., 270-307.
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ten Identitit durch das Konzept einer Identitit als plurales Gewebe verschiedener Ich-
Positionen ersetzt. **

Charakteristische Vertreter dieser Position sind Hubertus Hermans und Harry Kem-
pen.* Den Ausgangspunkt ihres Modells eines dialogischen Selbst nehmen sie bei Mi-
khail Bakhtins Konzept der ,,polyphonic novel“”’. In der polyphonen Erzihlung treten
verschiedene Akteure auf, die alle ihre eigene Perspektive, Interessen und Strategien in
die Geschichte einbringen. Eine polyphone Erzdhlung ist somit eine Komposition unter-
schiedlicher Standpunkte und Blickwinkel, bei der es keinen zentralen und allwissenden
Autor mehr gibt. Ihre Erzihlinhalte lassen sich nur in ihrem Verhiltnis zueinander er-
schlieBen. Ihren besonderen Wert fiir den Ansatz Hermans’ und Kempens erhilt die
polyphone Erzdhlung, weil sie es erlaubt, intrapsychische Prozesse als Dialoge autono-
mer Personen darzustellen. Im Riickgriff auf William James’ klassische Unterscheidung
zwischen I und ,,Me* begreifen sie das Ich als Autor und das Selbstbild als Akteur
einer Autobiografie.”* Demnach verfasst das I eine Geschichte iiber sich selbst, in der
das Me die Hauptrolle spielt. Polyphon gewendet besteht diese Autobiografie jedoch
aus verschiedenen Akteuren — namlich einzelnen Mes - mit jeweils individuellen und
relativ autonomen Blickwinkeln und Standpunkten - ndmlich verschiedenen Is.

»In the polyphonic translation of the self there is not an overarching I organizing the constituents of
the Me. Instead [...; it] leads to the supposition of a decentralized multiplicity of I positions that finc-
tion like relatively independent authors, telling their stories about their respective Me's actors. “*
Identitit im Modell des dialogischen Selbst besteht somit aus verschiedenen Ich-
Positionen, die jeweils ein relativ autonomes Handlungszentrum innerhalb des Identi-
titsgewebes bilden. Jede dieser Ich-Postionen hat eine eigene Geschichte und verfolgt
ihre eigenen Interessen und Strategien. Untereinander konnen die verschiedenen Ich-
Positionen in Beziehung treten.

~Moreover [...] the different authors, localized at different positions in the imaginal landscape, may
enter into dialogical relationships with one another, agreeing or disagreeing with each other. “*°
Hermans und Kempen denken das dialogische Selbst also dynamisch, aber nicht harmo-
nisch.”® AngestoBen durch eine konkrete Situation werden verschiedenen Ich-Positionen
aktiviert. Sie treten in einen Dialog, wobei jede Ich-Position bemiiht ist, den eigenen
Blickwinkel durchzusetzen. Inwieweit ihr das gelingt, hingt davon ab, welches Gewicht
ihr im Verhéltnis zu den anderen Ich-Positionen in Abhéngigkeit von der konkreten Si-
tuation zukommt, und den Allianzen, die sie mit anderen Ich-Positionen einzugehen
vermag. Im Dialog verdndert sich somit die Konstellation des Selbst. Ehedem dominan-
te Ich-Positionen konnen im Dialog ihre Bedeutung verlieren, andere sich in den Vor-
dergrund schieben.

** Helga Bilden, Das Individuum - ein dynamisches System vielfiltiger Teil-Selbste. Zur Pluralitit in
Ié%?ividuum und Gesellschaft, in: Keupp / Hofer 1998 [Anm. 44], 227-249; Keupp u.a. 1999 [Anm.
“ Hubertus Hermans / Harry Kempen, The Dialogical Self. Meaning as Movement, San Diego 1993.
1 Ebd. 39-44.

“ Ebd. 44-47.

“ Ebd. 47.

* Ebd.

! Ebd. 72-88.
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»The activity of dialogue may reorganize the self and create a high degree of discontinuity over fi-
me. «52

Fiir die Kohérenz im dialogischen Selbst zeichnet nach Hermans und Kempen ein sog.
»Self verantwortlich.*® Innerhalb des dialogischen Selbst wirkt das Bemiihen der ein-
zelnen Ich-Positionen, ihre Autonomie zu wahren, wie die Zentrifugalkraft auf einen
rotierenden Korper. In ihren empirischen Studien stellten Hermans und Kempen jedoch
fest, dass sich im Dialog verschiedener Ich-Positionen mit der Zeit eine Art Metapositi-
on einstellt, die die Beziehung der Dialogpartner in den Blick nimmt. Aus dieser Positi-
on heraus ist es méglich, die Standpunkte der kommunizierenden Ich-Positionen gegen-
einander abzuwégen und eine gemeinsame Haltung zu formulieren. Die Metaposition ist
eine ,synthesizing activity“>*, Die Autoren nennen diese Metaposition ,,Self“ und be-
greifen sie als Ich-Position mit der Fihigkeit, andere Ich-Positionen miteinander in Be-
ziehung zu setzen. Um im Bild zu bleiben fungiert das Self als Zentripetalkraft inner-
halb des dialogischen Selbst und setzt einen Gegenpol zu den Autonomiebestrebungen
der anderen Ich-Positionen. Allerdings reicht die integrierende Kraft dieses Self nach
Hermans und Kempen nicht aus, eine dauerhafte stabile Einheit innerhalb des dialogi-
schen Selbst herzustellen. Unter Umstinden ist es sogar méglich, dass das Self von ei-
ner anderen Ich-Position dominiert wird, sodass sich Letztere in der Interaktion durch-
setzt.

»In sum, the Self represents a metaposition that is actively oriented to synthesize the self as a whole.
In this process, the different characters never give up their relative autonomy and, therefore, resist
any final unification. >

An die Stelle Eriksons zentrierter und potenziell stabiler Identitit tritt in diesem Ansatz
der Gedanke eines dynamischen Gewebes verschiedener Ich-Positionen, das sich in Ab-
hangigkeit von der konkreten Lebenslage immer wieder neu konfiguriert.

2.2 Identitiit als Prozess

Neben der Auffassung, Identitit wurzele im geistbegabten Subjekt, findet sich im Dis-
kurs der Identitit auch die Auffassung, Identitit verdanke sich sozialer Interaktion. Im
Umgang mit seinen Mitmenschen bekomme das Individuum Auskunft dariiber, wer es
eigentlich sei. Identitat ereignet sich nach dieser Auffassung im Zusammenleben der
Menschen.

2.2.1 Identitit als symbolische Interaktion

Ein klassischer Vertreter dieses Ansatzes ist George Herbert Mead, nach dem Identitit
in symbolischer Interaktion griindet.”® Individuen kommunizieren mittels ‘signifikanter
Symbole’, d.h. Gesten, Worten oder Zeichen, denen von den Interagierenden eine ana-
loge Bedeutung zugeschrieben wird.”’ In der Auseinandersetzung mit Anderen erhilt
das Individuum durch derartige Symbole ein vielfiltiges Feedback. Die Menschen sei-

2 Ebd. 87.

* Ebd. 88-100.

* Ebd. 92.

% Ebd. 95.

:: g;grge Mead, Mind Self and Society. From the standpoint of a social behaviourist, Chicago 1947.
. 68-75.
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nes Umfelds teilen ihm mit, wie sie es erleben, welche Erwartungen sie an es stellen
und welche Rollen es einnehmen soll. In diesem personlichen Feedback erfihrt die
bzw. der Einzelne, wie sie oder er auf Andere wirkt und welche Bedeutungen sein Um-
feld ihr bzw. ihm zuschreibt. Diese soziale Erfahrung ist nach Mead unabdingbar fiir
den Aufbau einer personlichen Identitit.

» We cannot realize ourselves except in so far as we can recognize the other in his relation to us. It is
as he takes the activity of the other that the individual is able to realize himself as a self. [...] When a
self does appear it always involves an experience of another; there could not be an experience of a

self simply by itself. “°°

In der symbolischen Interaktion entsteht ein Selbstbild, das Mead das ,Me* nennt.
Diesem Me steht nach Mead ein ,,I“ gegeniiber. Das Individuum reagiert nicht nur auf
seine Umwelt, sondern verortet sich aktiv in ihr. Es nutzt den Gestaltungsspielraum,
den ihm die Erwartungen und Rollenzuschreibungen seiner Interaktionspartner eroff-
nen. In dieser individuellen Selbstbestimmung dufert sich das I. Es ist nach Mead pure
Aktivitit, derer man nicht habhaft werden kann. Es artikuliert sich als unmittelbare Au-
Berung in einer Situation und wird mittels Selbstreflexion bzw. sozialen Feedbacks in
das Selbstbild integriert. Insofern das I immer nur rekonstruktiv als Me erfahren wird,
ist es nicht kontrollierbar. Das I ist eine vorbewusste Aktivitéit. Sie ist fiir den kulturel-
len Fortschritt verantwortlich, denn in dieser Aktivitit griinden die kleinen Veranderun-
gen, die das Individuum in der Ubernahme der Erwartungen und Rollen aus seiner
Umwelt vollzieht. Signifikante Symbole werden auf diese Weise nicht nur reproduziert,
sondern fortgeschrieben.

Identitat entsteht im symbolisch-interaktiven Ansatz somit im Zusammenspiel von I und
Me.” Dem I kommt in diesem Zusammenspiel die Funktion des Impulses zu, der eine
Interaktion antreibt und ausrichtet. Das Me steht dagegen fiir die Formvariable, die den
individuellen Ausdruck sozial verstehbar macht. Normalerweise liegen beide Momente
von Identitit im Widerstreit. Das Me kontrolliert das I und das I treibt das Me vor-
warts. In bestimmten intensiven Momenten fusionieren I und Me aber auch, sodass sich
beide Facetten von Identitit gegenseitig verstirken. In diesen Momenten fiihlt sich der
Mensch besonders lebendig, ruht in sich selbst und ist mit sich selbst im Reinen.% Fiir
Mead sind etwa religiose Erfahrungen ein klassisches Feld dieser Fusion von I und Me.
Zusammenfassend sind I und Me fiir Mead also die beiden Facetten, in deren Bezie-
hungsgefiige sich die bzw. der Einzelne als einzigartig und individuell erfihrt. Beider
Facetten wird sich das Individuum erst in der Auseinandersetzung mit seiner Umwelt
und mit den Mitteln dieser Umwelt gewahr. Dieser soziale Prozess ist fiir Mead primér,
Identitit ist stets aus ihm abgeleitet.

~Mead’s endeavour is to show that mind and the self are without residue social emergents. “*

% Ebd. 194f.

% Ebd. 209-222.

% Ebd. 273-281.

®! Chris Morris, Introduction, in: Mead 1947 [Anm. 56], IX-XXXV, XIV.
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2.2.2 Identitit als narrative Selbstvergewisserung

Der Ansatz einer Identititskonstruktion {iber signifikante Symbole wird in einer moder-
nen Gesellschaft durch die Pluralitit an Bedeutungszuschreibungen zugespitzt. Das Zu-
sammenspiel von I und Me ereignet sich in einem Umfeld, in dem signifikante Symbole
ihre relative Eindeutigkeit verloren haben. Angesichts der Vielfalt an Sinnpotenzialen,
die mit bestimmten Worten, Gesten oder Zeichen verbunden werden, erschlieft sich
ihre jeweils aktuelle Bedeutung aus ihren Beziigen zum Kontext. Identititskonstruktion
erfolgt somit in der Einschreibung situativ schliissiger signifikanter Symbole in den neu-
en Kontext der eigenen Lebensgeschichte,

Ein exemplarischer Vertreter dieser Position ist Paul Ricoeur, der die Konstruktion per-
sonaler Kohirenz und Kontinuitét als narrative Selbstvergewisserung begreift.®® Fiir Ri-
coeur steht die bzw. der Einzelne vor der Herausforderung, in der Vielfalt alltiglicher
Ereignisse die Treue zu sich selbst zu erhalten und zu kommunizieren. Das kann auf
der einen Seite dadurch geschehen, dass man als die bzw. der Selbe erkennbar ist, als
die bzw. der man durch das Umfeld erinnert wird.** Diese Seinsweise der ,Idem-
Identitit ist jedoch nur in relativ stabilen und tiberschaubaren Lebenslagen mdglich.
Ereignen sich bedeutsame Verinderungen im eigenen Leben oder im Umfeld, gilt es,
die Selbstheit der eigenen Identitit im Wandel zu entwickeln.®® Das geschieht mittels
der (auto)biografischen Narration.*® In einer Erzihlung wird der Heterogenitit tiglicher
Ereignisse ein roter Faden eingeschrieben, denn sie ordnet Personen und Handlungen in
einen Sinnzusammenhang ein.

,Erzihlen bedeutet zu sagen, wer was getan hat, wie und warum - indem man die Verkniipfung zwi-
Schen diesen Gesichispunkten in der Zeit ausbreitet. ““

Der Zusammenhang eines Lebens beruht somit in wesentlicher Weise auf seiner narra-
tiven Konfiguration.

Dass es sich hierbei nicht um einen nachtraglichen Akt der Rekonstruktion vorgegebe-
nen Sinns handelt, wird daraus ersichtlich, dass sich die Bedeutung der einzelnen Ereig-
nisse einer Biografie erst aus ihrer Stellung innerhalb dieser Biografie erschlieBen lasst.
Umgekehrt kann ein und dasselbe Ereignis seine Bedeutung fiir die bzw. den Einzelnen
verandern, wenn es einen neuen Platz innerhalb der Lebensgeschichte zugewiesen be-
kommt. In diesem Sachverhalt kommt die Dialektik zwischen Interaktion und Narration
zum Tragen, denn ein Ereignis zwingt als Geschehnis zur narrativen Integration in das
bisher Geschehene, erschliefit sich in seiner Bedeutung aber erst auf der Grundlage die-
ser narrativen Integration. ,,Die als Figur der Erzihlung begriffene Person ist keine von
ihren ‘Erfahrungen’ verschiedene Entitit. “® In diesem Sinn bildet sich eine Identitit im
Tun aus, indem dieses Tun reflexiv auf sich selbst bezogen wird. Die narrative Identitit

 Werner Kraus, Das erzihlte Selbst. Die narrative Konstruktion von Identitat in der Spatmoderne,
Herbolzheim 2000, 122-184; Robert Perinbanayagam, The Presence of Self, Oxford 2000, 83-181.
@ Paul Ricoeur, Das Selbst als ein Anderer, Miinchen 1996.
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resultiert aus den Interaktionen des Individuums, indem sie Letztere in einen Sinnzu-
sammenhang einordnet, der das bisherige Leben in die Gegenwart hinein fortschreibt
und auf diese Weise einen Standpunkt fiir die Zukunft erdffnet.

Nach Ricoeur bleibt das Individuum in seiner narrativen Selbstvergewisserung immer in
den situativen Kontext verwoben und kulturellen Mustern unterworfen. Die bzw. der
Einzelne ist nicht absolut handlungsmichtig, sondern selbst Gegenstand der Handlungen
Anderer. Diese Erfahrung schléigt sich auch in der eigenen Biografie nieder, denn die
narrative Integration des eigenen Handelns muss die Grenzen, die das Handeln Anderer
dem eigenen Handeln setzt, in den eigenen Lebenszusammenhang einordnen — und
zwar auf eine Art und Weise, dass die Integration von den Anderen akzeptiert wird.
Die Erzihlung des eigenen Lebens vermittelt dieses Leben mit dem Leben Anderer so,
dass es vor dem Anspruch der Anderen besteht. Interaktion und Narration konstruieren
somit das Selbst am Anderen. Dariiber hinaus setzt sich das Besondere der individuellen
Biografie aus dem Allgemeinen der verschiedenen Erzihlgattungen und -figuren zu-
sammen. Das Individuum rezipiert in seiner Lebensgeschichte vorgegebene Erzihlmus-
ter und bleibt so in seiner biografischen Erzihlung an die vorliegende symbolische Ord-
nung riickgebunden. Die soziale und symbolische Verankerung der Identititskonstrukti-
on, wie sie in Meads Beziehungsgefiige von I und Me grundgelegt ist, wird im Konzept
einer Identitét als narrativer Selbstvergewisserung also aufgenommen und im Blick auf
die Vielschichtigkeit alltiglicher Bedeutungszuschreibungen zugespitzt. In der (Au-
to)Biografie werden alltigliche Erfahrungen so in die eigene Lebensgeschichte einge-
ordnet, dass sie die Treue des Individuums zu sich selbst durch alle Verinderungen hin-
durch nachvollziehbar machen, und zwar fiir die bzw. den Einzelnen selbst wie auch
fiir das soziale Umfeld.

2.3 Idennitit als interaktive und narrative Selbstverortung

In der Zusammenschau erfuhren beide idealtypischen Zuginge zu Identitit unter den
Bedingungen einer modernen Gesellschaft markante Zuspitzungen, die sich als Verviel-
faltigung der Identititsoptionen und als Bedeutungszuwachs des situativen Kontextes
duBern. Zum einen differenziert sich die zentrierte Identitit Eriksons ebenso in das plu-
rale Gewebe verschiedener Ich-Positionen Hermans’ und Kempens aus wie die relative
Eindeutigkeit signifikanter Symbole Meads in die Vielfalt der Bedeutungsoptionen der-
artiger Symbole bei Ricoeur. Zum anderen erschlieBen sich die Bedeutungen einer
Konstellation an Ich-Positionen im Sinn Hermans’ und Kempens und der Lebensge-
schichte nach Ricoeur aus der Interaktionssituation heraus, in der sie entstanden, wih-
rend Eriksons zentrierte Identitit und Meads Me vor allem an die kulturellen Standards
des sozialen Umfelds gebunden sind.

Mit der Vervielfaltigung der Identititsoptionen und dem Bedeutungszuwachs konkreter
Interaktionen geréit die situative Identititskonstruktion selbst in den Blick.” Konzepte
ubergreifender Selbstentwiirfe scheinen ihre erklirende Kraft fiir konkretes Verhalten
einzubiifen. Vor dem Hintergrund einer strukturell differenzierten Gesellschaft verspre-
chen Konzepte verschiedener Teil-Identititen, die untereinander in Beziehung stehen,
diesbeziiglich ein hohere Passung. Dariiber hinaus erweist sich das Beziehungsgefiige
® Vgl. Keupp u.a. 1999 [Anm. 36].
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dieser Teil-Identititen als flexibel und dynamisch. In Abhéngigkeit von der konkreten
Situation und von den individuellen Darstellungsméglichkeiten lassen sich unterschiedli-
che Konfigurationen der Teil-Identititen beobachten. Identitét erschlieft sich somit als
individuelle Selbstverortung innerhalb konkreter Interaktionen.™

Im Anschluss an den skizzierten Diskurs der Identitit eignet dieser individuellen Selbst-
verortung eine interaktive und eine narrative Komponente. Die bzw. der Einzelne ist in
sozialen Interaktionen herausgefordert, Stellung zu beziehen. Jede Handlung und jede
AuBerung ist dabei ein potenzieller Kandidat fiir die Identitéitskonstruktion, denn sie las-
sen sich daraufhin hinterfragen, inwieweit sie ins bisherige Selbstbild bzw. ins Bild des
Interaktionspartners passen. Identitit konstituiert sich somit zum einen interaktiv. Koh-
renz und Kontinuitdt ergeben sich in Interaktionen jedoch nicht notwendig aus dem
Handeln selbst heraus, denn jede Aktion ist polyvalent und bedarf der stimmigen Integ-
ration in die individuelle Lebensgeschichte. Identitit konstituiert sich somit zum anderen
narrativ. Nach Ricoeur sind Interaktion und Narration dabei konstitutiv aufeinander be-
zogen. In der Summe legt der Diskurs der Identitit eine Vorstellung von Identitit nahe,
die sich aus der interaktiven und narrativen Selbstverortung des Individuums erschliefit.

3. Religitse Identitat als interaktive und narrative Selbstverortung

Die Vorstellung einer Identitit als interaktiver und narrativer Selbstverortung lasst sich
problemlos auf das Konstrukt einer religiosen Identitit iibertragen. Wie in Kapitel 1 ge-
sehen, stellt Religion eine mogliche Ressource der Identititsarbeit dar, auf die vor allem
im Modus der Individualisierung zugegriffen wird: Religiositit erschlieft sich zuneh-
mend durch die individuelle Plausibilitdt der Inhalte und Vollziige. Damit ist jedoch die
Grundkonstellation gegeben, die zum konzeptuellen Blick auf die situativen Identitéts-
konstruktionen gefiihrt hat. Dariiber hinaus ergeben sich aufgrund der nach wie vor
starken Verwurzelung der beiden christlichen Kirchen in der deutschen Gesellschaft
viele durch Religion legitimierte Situationen, in denen die bzw. der Einzelne Stellung
beziehen muss. So etwa in Taufgesprichen, der Vorbereitung auf die Kommunion,
Firmung oder Konfirmation oder im Religionsunterricht. In allen diesen Fillen ge-
schieht eine interaktive und narrative Selbstverortung, die potenziell identititsrelevant ist
- und sei es, um in den geschilderten Situationen ‘das Gesicht zu wahren’. Im Folgen-
den soll deshalb die Vorstellung einer religiosen Identitat als interaktive und narrative
Selbstverortung konzeptualisiert werden.

3.1 Voice, Audience und Scripts

GemiB der Auswertung des Diskurses der Identitit erfolgt die Konzeptualisierung der
Vorstellung religioser Identitit als interaktive und narrative Selbstverortung auf der Ba-
sis des sog. ‘narratory principle’. Demnach ist jede Bedeutung in eine narrative Struktur
eingebettet, die einer Interaktion durch ihr spezifisches Arrangement Sinn zuspricht.”
Ubertragt man diesen Ansatz auf den Bereich von Religion, gilt jede Interaktionssituati-

™ Vgl. Glynis Breakwell, Coping with threatened identities, London 1986; Jerome Bruner, Actual
Minds, Possible Worlds, Cambridge 1986; ders., Acts as Meaning, Cambridge 1990.

™ James Day / Mark Tappan, The narrative approach to moral development: From the epistemic
subject to dialogical selves, in: Human Development 39/1996, 67-82, 69f.
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on als religios relevant, die in eine Erzahlung integriert wird, die auf religiose Traditio-
nen Bezug nimmt. So ist etwa ein Taufgespriich durch das institutionelle Setting, das in
der christlichen Tradition griindet, religios aufgeladen, wihrend der mittlerweile klassi-
sche Zigarrenstummel aus Leonardo Boffs ,Kleiner Sakramentenlehre* seine religiose
Ladung durch die narrative Zuordnung zum christlichen Konzept des Sakraments er-
halt.”

Nimmt man die heuristische Perspektive des narratory principle auf, werden in derarti-
gen Interaktionen - seien sie real oder imaginiert — verschiedene Sinnpotenziale akti-
viert, die im kulturellen Gedéchtnis eines sozialen Feldes existieren und je nach Be-
kanntheit bzw. Vertrautheit dem Individuum zur Konstruktion einer situationsadsiquaten
Erzdhlung zur Verfiigung stehen. Folgt man James Wertsch in Anlehnung an Mikhail
Bakhtin, erlebt das Individuum die Sinnpotenziale als ,voices“”. Es nimmt Stimmen
wahr - wiederum real oder imaginiert -, die einen bestimmten Handlungs- und/oder
Erzéhlimpuls beinhalten. Jede Voice steht somit fiir eine spezifische Perspektive auf die
betreffende Situation. In Abhéngigkeit vom kulturellen Gediichtnis des sozialen Feldes
und der individuellen Sozialisation und Erziehung weist jede Voice einen spezifischen
Bezug zu religidsen Traditionen auf. Nimmt man die Situation religidser Pluralitit
ernst, werden in religiés geladenen Interaktionen nicht nur mehrere Voices aktiviert,
auch folgen die Beziige dieser Voices auf religiése Traditionen nicht notwendig institu-
tionellen Grenzziehungen. So wird in Deutschland etwa das ferndstliche Konzept der
Wiedergeburt oft mit der eher christlichen Wertschiitzung des Lebens verkniipft.” Die
vielfdltigen, z.T. auch widerspriichlichen Voices miissen vom Individuum bei der Kon-
struktion seiner bedeutungsstiftenden Handlung und Erzéihlung gegeneinander abgewo-
gen und aufeinander bezogen, einzelne eventuell auch unterdriickt werden.

Innerhalb der Voices kann zwischen solchen unterschieden werden, die vom Indivi-
duum selbst stammen, und solchen, die von den Interaktionspartnern geduBert werden.
Stimmen des Individuums selbst konnen im Sinn des Konzepts von Hermans und Kem-
pen als Ich-Positionen begriffen werden. Sie stehen jeweils fiir eine Teil-Identitit des
Individuums, die durch die Interaktionssituation aktiviert wurde und nun ihre spezifi-
sche Perspektive auf die Situation beisteuert. Das Verhiltnis dieser Ich-Positionen zu-
einander ist durch die bisherige Lebensgeschichte bestimmt. So kann angenommen
werden, dass einige Ich-Positionen lebensgeschichtlich miteinander verkniipft sind. Fiir
einige Frauen ist etwa die Beichte eng mit einem Ohnmachtsgefiihl gegeniiber dem
ménnlichen Priester verkntipft.” In konzeptueller Hinsicht bedeutet das, dass mit der
Aktivierung einer Position aus einem derartigen Verband auch die anderen Positionen
dieses Verbandes aktiviert werden. Lebensgeschichtlich verkniipfte Ich-Positionen sind
durch eine performative Spur aneinander gebunden, was sich auf der narrativen Ebene

" Leonardo Boff, Kleine Sakramentenlehre, Diisseldorf 1984, 27-33.

’39§Iames Wertsch, Voices of the Mind. A sociocultural approach to mediated action, Cambridge
1991

’ Rainer Sachau, Individueller Synkretismus als Lebensform moderner Religiositit. Westliche Rein-
karnationsvorstellungen im Kontext neuzeitlichen Christentums, in: Kristian Fechtner / Friederike
Benthaus-Apel (Hg.), Religion in der Lebenswelt der Moderne, Stuttgart 1998, 67-87.

" Silber 1996 [Anm. 17].
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in einem relativ stabilen Erzahlfaden niederschligt. Allerdings kénnen nach Hermans
und Kempen derartige Verbande in der Interaktion auch aufgeldst und neu konfiguriert
werden.

Dieser Input an Neuem wird u.a. durch die Voices veranlasst, die von den Interaktions-
partnern beigesteuert werden. Kehrt man zur heuristischen Perspektive des natratory
principle zuriick, bleibt jede Handlung und Erzdhlung in das situative Beziehungsge-
flecht verwoben. Handlung ist immer ‘situated action’ und die konkrete Gestalt einer
Erzihlung hingt auch von ihren Adressaten ab. James Day und Mark Tappan fassen
diese strukturierende Funktion der Situation als ,audience®, wobei sie betonen, dass es
keine Rolle spielt, ob die Horer/innen der Erzahlung konkret anwesend sind oder vom
Individuum imaginiert werden.” Ubertragen auf das Konzept der Voices stellt die Au-
dience damit die Stimmen, die von den Interaktionspartnern formuliert werden. Auch
sie stellen eine spezifische Perspektive auf die Situation dar, die jedoch in die Lebensge-
schichte des Interaktionspartners verwoben ist. Zusammen mit den Ich-Positionen des
Individuums konstituieren sie das Sinnpotenzial der Interaktionssituation. Insofern sind
Audiences Kandidaten fiir die Aneignung durch das Individuum, denn dieses kann sie in
die eigene Lebensgeschichte integrieren. Gleichzeitig formuliert die Audience aber auch
die Plausibilitatsanforderungen fiir die Erzahlung des Individuums. So zeigten die De-
batten um das Kreuz im Klassenzimmer, dass christliche Symbole nicht mehr selbstver-
stindlich von den Schiiler/innen und deren Eltern akzeptiert werden und es je nach El-
ternschaft einer eigenen Erklarung bedarf. Die Struktur der vorliegenden Situation, die
wesentlich durch die Interaktionspartner, d.h. die Audience, bestimmt ist, pragt die
Gestalt der interaktiven und narrativen Selbstverortung. Der Audience kommt somit
eine doppelte Funktion im konzeptuellen Modell zu: Sie ist sowohl ein Teil des Sinnpo-
tenzials der Interaktionssituation als auch der Mafistab fiir die Plausibilitit der interakti-
ven und narrativen Selbstverortung.

Ein letzter konzeptueller Impuls des narratory principle liegt im Verweis auf den kultu-
rellen Rahmen, der eine situtated action prigt. Die Sinnpotenziale, die eine Interaktions-
situation kennzeichnen, erwachsen nicht aus dem Ereignis selbst, sondern werden ihm
in Anlehnung an den kulturellen Kontext eingeschrieben. Er stellt die moglichen Hand-
lungs- und Erziihlmuster zur Verfiigung, die sich in den Voices als Sinnpotenziale reali-
sieren. Um im Bild zu bleiben, bildet der kulturelle Kontext das Reservoir an ‘scripts’,
die sowohl sozialer Art sein kénnen (im Sinn eines Handlungsmusters) als auch symbo-
lischer (im Sinn eines Erzdhimusters). In diesen Scripts sind die bisherigen Erfahrungen
des sozialen Felds niedergelegt, die von den aktuellen Akteuren in ihren Interaktionen -
in Abhingigkeit von der individuellen Vertrautheit mit den einzelnen Scripts — abgeru-
fen werden konnen. So gibt es bestimmte Verhaltensregeln beim Besuch eines Gottes-
hauses, die — nimmt man aktuelle Veréffentlichungen derartiger Regelkataloge als MaB-
stab - von vielen jungen Menschen nicht mehr selbstverstindlich abgerufen werden.”
Umgekehrt mutet eine Kniebeuge auf offener Strafe kurios an. Eine Voice im Speziel-

" Day / Tappan 1996 [Anm. 71], 69f.
" August Heuser, Manieren in Kirchenrdumen? Kleiner rémisch-katholischer Knigge, in: RU-Kurier
25/2004, 18-21.
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len und die Interaktionssituation im Allgemeinen blieben ohne ihren kulturellen Hinter-
grund also bedeutungsoffen, weil ein Referenzrahmen fehlt, in Bezug auf den sich ihre
Bedeutung erschliefien liefe.

Fasst man den Gang entlang des narratory principle zusammen, ergibt sich folgendes
konzeptuelles Modell einer Identitét als interaktive und narrative Selbstverortung:
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Abb. 1: Konzeptuelles Modell interaktiver und narrativer Selbstverortung

Jede identitétsrelevante Interaktion verlduft innerhalb eines kulturellen Settings, das als
symbolisches und soziales Reservoir von Scripts erfahren wird (Abb. 1: gestrichelter
Kasten). Dieses Setting deckt die Gesamtheit aller in der betreffenden Situation mogli-
chen Sinnpotenziale, d.h. Handlungs- und Erzdhlmuster ab. Im Fall der religiésen Iden-
titét handelt es sich bei diesem Setting um die Summe aller Beziige auf religitse Tradi-
tionen, die in der konkreten Interaktion méglich sind. Innerhalb dieses Settings aktiviert
die konkrete Situation verschiedene Voices, die sowohl vom Individuum selbst (Abb. 1:
V und v) als auch von den Interaktionspartnern (Abb. 1: A) stammen konnen. Jede die-
ser Voices steht fiir einen eigenstindigen Zugang zur vorliegenden Situation, der sich
gemiB dem Ansatz von Hermans und Kempen aus der individuellen Geschichte der
betreffenden Voice ergibt (vgl. Kap. 2.1.2). Im Fall der Ich-Positionen ist es denkbar,
dass einige von ihnen aufgrund der bisherigen Lebenserfahrungen des Individuums
durch einen Erzéhlfaden miteinander verkniipft sind. Mit Blick auf die Identititsarbeit
bedeutet das, dass alle narrativ verkniipften Ich-Position in einer Situation aktiviert wer-
den, sobald eine von ihnen aktiviert wird. Auch zeigen sie eine gewisse Widerspenstig-
keit, wenn dieser Erzihlfaden in der narrativen Integration der Ich-Positionen aufgeléist
werden soll. Die interaktive und narrative Selbstverortung des Individuums innerhalb
der vorliegenden Situation geschieht dann durch die narrative Integration der aktivierten
Voices, woraus sich ein Handlungsmuster ergibt. Bei dieser Integration miissen nicht
alle Voices eine Rolle spielen. So konnen sowohl Positionen der Audience als auch Ich-
Positionen in der ausschlaggebenden Erzihlung unberiicksichtigt bleiben. Ebenso liegt
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es nahe, dass die ausschlaggebende Erzahlung aus Positionen der Audience und des In-
dividuums besteht (Abb. 1: gestrichelte Linie). MaBstab der Selbstverortung ist in je-
dem Fall das vorliegende Beziehungsgeflecht zwischen Ich-Positionen und Audience.
Im Fall der religiosen Identitit bedeutet die interaktive und narrative Selbstverortung die
situativ stimmige Konstruktion einer Erzahlung, die das gezeigte Verhalten schliissig in
die aktivierten religitsen Handlungs- und Erzahlmuster einordnet.

3.2 Dualitit als Grundbedingung religidser Identitiit

Mit der Konzeptualisierung religioser Identitét als interaktiver und narrativer Selbstver-
ortung liegt der Schwerpunkt der Aufmerksamkeit auf der Konstruktion identititsrele-
vanter Handlungen und Erzihlungen. Die Situation religidser Pluralitdt, die diesen Per-
spektivenwechsel angestofen hat, pragt dabei auch den Konstruktionsprozess selbst.
Das lésst sich an den identititsspezifischen Herausforderungen des Realitdtsbezugs, der
Kohirenz, der Kontinuitéit, der Individualitit und der Identifikation nachvollziehen.”

(1) Realitdtsbezug: Das zentrale Konzept des vorliegenden Ansatzes ist die interaktive
und narrative Selbstvergewisserung des Individuums. In der Lebensgeschichte wird den
Ereignissen, die das eigene Leben und das Zusammenleben mit den Anderen prégen,
eine Bedeutung zugeschrieben. Erst auf der Grundlage dieser Narration kann die
Bedeutung eines einzelnen Ereignisses erschlossen werden. Die Bedeutung des eigenen
Lebens griindet somit in der Narration. Allerdings erfolgt dieses Erzdhlen nicht unab-
hingig von den sozialen Interaktionen. In den Ereignissen und in ihrer zeitlichen Abfol-
ge liegt eine Kontur vor, die von der Erzihlung beriicksichtigt werden muss, um
glaubwiirdig zu bleiben. Ferner sind Erzahlungen selbst stets interaktiv eingebettet, sie
stellen eine besondere Form von sozialer Interaktion dar. Narration und Interaktion sind
in der Losung des Realititsproblems also konstitutiv aufeinander bezogen und konver-
gieren in der Vorstellung einer Identitit als narrativ integrierter Interaktivitit. Im Fall
der religiosen Identitit handelt es sich dabei um die Erzihlungen, die den personlichen
religiésen Ausdrucksformen einen Platz in der eigenen Lebensgeschichte zuweisen und
somit das eigene Tun und Handeln im Zusammenleben mit Anderen in den Kategorien
der betreffenden religitsen Traditionen nachvollziehbar machen.

(2) Kohdirenz: Identitéit wird im vorliegenden Ansatz als plurales Gewebe gedacht, das
aus einer Vielzahl von Ich-Positionen besteht. Sie vertreten einen jeweils eigenstindigen
Standpunkt und verhalten sich im Dialog wie strategische Akteure, da sie bestrebt sind,
ihren eigenen Blickwinkel beizubehalten. Allerdings wird Vielfalt als aufeinander ver-
wiesenes Gewebe begriffen, dem das Potenzial zu zeitlich begrenzten Zentrierungen
innewohnt. Die einzelnen Teil-Identititen stehen miteinander in Beziehung und ihre Au-
tonomie bestimmt sich relativ zur synthetisierenden Kraft des Dialogs. Insgesamt kon-
vergieren Vielfalt und Einheit in der Losung des Kohdrenzproblems in der Vorstellung
einer Identitit als flexibel-dynamischen Gewebes, das sich in zeitlich begrenzten und
situativ abgestimmten Beziehungsgefiigen zwischen verschiedenen Positionen realisiert.
Im Fall der religidsen Identitit handelt es sich dabei um eine zeitlich begrenzte Konfigu-

" Vgl. Hans-Peter Frey / Karl Haufer, Entwicklungslinien sozialwissenschaftlicher Identititsfor-
schung, in: dies. (Hg.), Identitit, Stuttgart 1987, 3-26, 16-19.
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ration religidser Uberzeugungen, die sich in einem situativ anschlussfahigen, d.h. narra-
tiv integrierbaren Interaktionsmuster dufert.

(3) Kontinuitar: Mit zeitlich begrenzten Zentrierungen des Identititsgewebes ist das
Kontinuititsproblem beriihrt. Auf der einen Seite erwartet das soziale Umfeld, dass die
interaktive und narrative Selbstverortung des Individuums im Rahmen dessen erfolgt,
was aufgrund der Vorerfahrungen mit diesem Individuum erwartet werden konnte. Auf
der anderen Seite bleibt die bzw. der Einzelne in der Selbstverortung an die situativen
Gegebenheiten riickgebunden, die u.U. eine groBere Anpassungsleistung verlangen.
Stabilitdt und Dynamik stellen somit zwei wesentliche Merkmale von Identititsarbeit
dar. Sie konvergieren in einer Vorstellung von Identitéit, die den Anspruch auf Stabilitit
in sich trégt, welcher jedoch immer wieder neu und situationsgerecht eingelost werden
muss. Im Fall religioser Identitét handelt es sich dabei um situationsgerechte Selbstver-
ortungen in religids relevanten Interaktionsprozessen, die schliissig und nachvollziehbar
in die bisher giiltigen narrativen Selbstentwiirfe eingepasst werden kénnen.

(4) Individualitit: Tm vorliegenden Ansatz spielt der kulturelle Rahmen fiir die Identi-
tatsarbeit eine entscheidende Rolle. Er stellt nicht nur das Material fiir die Selbstentwiir-
fe zur Verfiigung, sondern macht der bzw. dem Einzelnen auch konkrete Vorgaben fiir
diesen Entwurf und bildet den Referenzrahmen fiir die Riickmeldungen, ohne die
Identititsarbeit nicht méglich ist. Das Individuum ist in seiner Identititsarbeit an diese
Kontextbedingungen gebunden. Allerdings ereignet sich die Beziehung des Individuums
zu seiner Umwelt nicht nur als bloBe Rolleniibernahme bzw. Reproduktion des
Vorgegebenen. In der Auseinandersetzung mit den Erwartungen und Modellen der
Umwelt kann das Individuum eigene Akzente setzen, seien es Variationen der Vorgabe,
sei es die Rebellion gegen sie. Reproduktion kultureller Muster und deren originelle
Variation bilden somit zwei Eckpunkte von Identititsarbeit, die in der Vorstellung einer
Identitdtskonstruktion konvergieren, die im Rahmen der Moglichkeiten, die das soziale
Umfeld einrdumt, kreativ mit den Erwartungen und Rollenzuschreibungen umgeht.
Individuelles wird mit den Mitteln der Umwelt zum Ausdruck gebracht, indem kulturell
tradierte Stilmuster geméf den individuellen Bediirfnissen zu einem einzigartigen
Selbstentwurf kombiniert werden. Im Fall der religitsen Identitit werden Anleihen
vorfindlicher religitser Muster zu einem individuell stimmigen religi¢sen Stil adaptiert.
(5) Identifikation: Es ist charakteristisch fiir den Identititsansatz interaktiver und narra-
tiver Selbstvergewisserung, dass Identitit aus sozialen Interaktionen und deren narrati-
ver Reflexion erwichst und sich derart in die Person der bzw. des Einzelnen ein-
schreibt. Identitit ereignet sich in den kulturell vorliegenden Identititsmustern, die im
Gegeniiber konkret vorliegen und in ihrer Relevanz fiir das Selbst in der Interaktion mit
dem Gegeniiber an diesem selbst aufscheinen. Damit griinden Identitatsentwiirfe jedoch
in Fremdem und Allgemeinem. Allerdings markiert der eigene Identititsentwurf einen
besonderen Ort im allgemeinen Diskurs, aus dem sein personaler Charakter als Eigenes
erwichst. Im Ausprobieren verschiedener Identititsmuster in sozialen Interaktionen
werden nicht nur individuelle Konstellationen des Allgemeinen erzeugt, sondern durch
die narrative Integration auch mit Bedeutung belegt. In dieser Bedeutungszuschreibung
wird das Fremde zum Eigenen. Fremdes und Eigenes sind somit konstitutiv aufeinander
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bezogen und konvergieren in der Vorstellung einer interaktiven und narrativen Selbst-
verortung innerhalb kulturell definierter Identititsmuster, die in ihrem Verpflichtungs-
charakter, der aus der Selbstverortung erwéchst, zum Eigenen wird. Im Fall religioser
Identitit handelt es sich dabei um die Auseinandersetzung mit verschiedenen religidsen
Sinnpotenzialen, die durch ihre Anspriiche an das individuelle Verhalten zu eigenen
Glaubensiiberzeugungen und -vollziigen werden.

Zusammenfassend spielt sich die interaktive und narrative Selbstverortung jeweils zwi-
schen zwei Polen ab, die konstitutiv aufeinander bezogen sind: Narrativitit versus Inter-
aktivitat, Einheit versus Vielfalt, Stabilitit versus Dynamik, Originalitit versus Repro-
duktion und Eigenes versus Fremdes. Alle diese Spannungsfelder lassen sich nicht im
Sinn eines Entweder-oder 16sen.” Die Logik des Entweder-oder beruht auf der Denkfi-
gur der Dichotomie, in der sich zwei Zustinde gegenseitig ausschliefen. Eine derartige
Logik wird sozialen Zusammenhangen nicht gerecht. Statt dessen bedarf es einer Logik
der Dualitit, um die skizzierten Problemlagen zu losen.

Unter Dualitiit wird dabei ,,a single conceptual unit“ verstanden ,that is formed by two inseperable
and mutually constitutive elements whose inherent tension and complementarity give the concept rich-
ness and dynamism. “*

Dualitit ist eine Grundbedingung der interaktiven und narrativen Selbstverortung der
bzw. des Einzelnen.

4. Ausblick: Religionspidagogische Perspektiven
Das hier vorgestellte Modell einer Identitit als interaktiver und narrativer Selbstveror-

tung wurde vor allem auferhalb der Theologie entwickelt. Im Folgenden sollen seine
Anschlussfihigkeit an den Diskurs der Religionspadagogik kurz diskutiert werden.

4.1 Theoretische Anschlussfahigkeit

In theoretischer Hinsicht weist das hier entwickelte Identititsmodell eine hohe Passung
mit dem Menschenbild der theologischen Anthropologie auf. In beiden Fillen wird
Identitit als relationales und dynamisches Konzept begriffen. Im Begriff der Audience
ist die Position des Gegeniibers ein fester Bestandteil der Systematik des vorliegenden
Modells, die sich auch einer Anwendung auf Gott nicht verschlieBt. Insofern die Au-
dience vom Individuum als Voice erfahren wird, ist das Modell geeignet, den theologi-
schen Topos des Anrufs durch Gott in seinen identititsrelevanten Aspekten auszudeu-
ten.

Dariiber hinaus schlieft obiges Identitdtsmodell durch seine konstruktionistische Grund-
legung an die zentrale Stellung des Subjektbegriffs innerhalb der Praktischen Theologie
an. Als dezidiert verstehender Zugang zur Wirklichkeit, der sein Erkenntnisobjekt aus
der situated action ableitet, weist er den handelnden Subjekten einen zentralen Platz im
Erkenntnisgewinn zu. Identititsrelevante Theoriebildung wird nicht iiber die Subjekte
hinweg, sondern mit thnen gewonnen. Damit 16st das Modell die Forderungen inner-

™ Vel. Barbara Stauber, Junge Frauen und Minner in Jugendkulturen, Selbstinszenierungen und
Handlungspotenziale, Opladen 2004, 37-40.

® Etienne Wenger nach Stauber 2004 [Anm. 79], 39.
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halb der Praktischen Theologie ein, die den Menschen in den Mittelpunkt des Erkennt-
nisgewinns stellen wollen.®

Drittens schlieBlich erdffnet es einen Zugang zur Religiositit der Menschen, der im
Schnittpunkt von tradierter und individueller Religion liegt. Religitse Identitit im Sinn
interaktiver und narrativer Selbstverortung geschieht als individueller Riickgriff auf eine
kulturell prisente soziale und symbolische Ordnung. Im konzeptuellen Modell kommt
diese Verschrinkung durch den kulturellen Rahmen, der notwendig zum Modell gehért,
zum Ausdruck. In der theoretischen Entwicklung schligt sich diese Verschrinkung in
den Dualititen nieder.

4.2 Praktische Anschlussfihigkeit

Mit dem Bezug zu tradierter Religiositit ist ein praktischer Anschluss an den religions-
padagogischen Korrelations-Diskurs gegeben. Religionsunterricht und Katechese stehen
zunchmend vor der Frage, auf welche Art und Weise die historisch bewihrten Ge-
schichten und Uberzeugungen des Christentumns bei Kindern und Jugendlichen ins Spiel
gebracht werden kénnen. Das vorliegende Identititsmodell impliziert ein kommunikati-
ves Verfahren. Demnach wirken die Sinnpotenziale religiéser Traditionen nur in der
interaktiven und narrativen Integration in die eigene Lebensgeschichte. Im Sinn des
skizzierten Modells geschieht diese Aneignung in der gemeinsamen Auseinandersetzung
um die Bedeutung des angesprochenen Traditionsstiicks. Die Lehrerin bzw. der Lehrer
stellen aus Sicht der Lernenden in dieser Auseinandersetzung eine (oder mehrere) Posi-
tion(en) der Audience dar, ebenso wie die Beitriige der Mitschiiler/innen.

Ferner lenkt das Identititsmodell die Aufmerksamkeit iiber die kognitiven Prozesse hin-
aus auf das Beziehungsgeschehen in den Lerngruppen. Die Audience reprisentiert nicht
nur einen inhaltlichen Beitrag zum Diskussionsgegenstand, sondern sie pragt auch die
Plausibilitdtsstruktur, innerhalb derer sich Bedeutung entwickelt. Angesichts der religi6-
sen Heterogenitit, die Schulklassen und Katechesegruppen faktisch auszeichnet, sind die
Beitrdge der Lernenden nicht einfach richtig oder falsch, sie definieren vielmehr die
Position der bzw. des Sprechenden innerhalb der Gruppe. Dariiber hinaus sind die ein-
zelnen Beitrége durch die Beziehung, die die Horenden zur bzw. zum Sprechenden ha-
ben, gewichtet. Das skizzierte Modell riickt diese Prozesse in den Fokus der Aufmerk-
samkeit.

* Hans Mend!, Im Mittelpunkt der Mensch. Prinzipien, Méglichkeiten und Grenzen eines schiilerori-
entierten Religionsunterrichts, Winzer 2004; Hans-Georg Ziebertz, Im Mittelpunkt der Mensch? Sub-
Jektorientierung der Religionspadagogik, in: RpB 45/2000, 27-42.



