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VORWORT

"Jugend " ist in mehrfacher Hinsicht ein prekdres Thema: Einerseits sind die zu
ihm vorliegenden Untersuchungen und Abhandlungen schon so  zahlreich, daB es
als abgegriffen erscheinen mag; andererseits fordern gerade diese Publikationen
in der Vielfalt ihrer Aspekte und auch der Gegensdtzlichkeit ihrer Bewertungen
zu erneuter Ubersicht und zu weiteren Stellungnahmen heraus. Hinzu kommt,

daB "Jugend" einerseits weit davon entfernt ist, ein eindeutiges gesellschaftliches
Phanomen zu sein, und sich deshalb der wissenschaftlichen Objektivierung immer
wieder entzieht, sich andererseits aber nicht nur unter p&dagogischen, sondern
auch unter politischen und kirchlich-pastoralen Gesichtspunkten massiv als eigen-
standige GroBe aufdréngt. Die Auseinandersetzung mit ihr verlangt analytische
Distanz und setzt doch zugleich notwendigerweise pragmatische Interessen voraus.
Wer sich schlieBlich im besonderen mit kirchlicher Jugend und Jugendarbeit be-
schiftigt, hat es mit Bedingungen eigener Art zu tun und kann doch nicht von den
viel weiter rleichenden gesamtgesellschaftlichen Verhaltnissen mit deren normati-
ven Implikationen absehen. In theologischer Hinsicht helBt dies, daB das Thema
"Jugend" letztlich auch zu ekklesiologischen Uberlegungen zwingt.

Diesen spannungsvollen Beziehungen gehen die Beitrdge dieses Heftes von unter-
schiedlichen Ansdtzen her nach. Bei manchen sind die Interessen vorwiegend und
ausdriicklich - wie schon in den Uberschriften angezeigt - religionspiddagogisch
und pastoraltheologisch; zwei kommen aber auch ausschlieBlich von der Padagogik
(Ferchhoff) und der Soziologie (Dobert) her. Dabei ist dieser letzte Aufsatz iber
"Religitse Erfahrung und Religionsbegriff" primar noch nicht einmal dem Thema
"Jugend" gewidmet; doch spielen die in ihm gestellten Fragen etwa nach der
Erfahrungsbasis von Religiositat, nach deren Funktion fir die Ich-Entwicklung, nach
dem Verhéltnis von Erfahrung und dogmatischer Intellektualisierung, nach der Be-
deutung von religidsen Symbolsystemen und nach dem Gewicht des Ethischen fir
den Bestand von Religion offensichtlich in dem thematischen Zusammenhang die-
ses Heftes eine wichtige Rolle.

Dies gilt letztlich sogar fUr den abschlieBenden Aufsatz Uber die theologische
Bedeutung existentieller Glaubensvermittlung nach John Henry Newman (Bie-
mer). Was hier grundsatzlich und ohne Blick auf die Jugend tber die Notwendig-
keit kirchlicher Verstdndigung gesagt wird, hat verstérkte Bedeutung dort,

wo es um den Aufbau und Erhalt von Glaubwiirdigkeit im Zusammenhang der
Cenerationen geht. i

H. Zirker
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NORBERT METTE

Jugend und Kirche. Sozialisationstheoretische und religionspddagogische
Uberlegungen

1. Vorbemerkungen

Der Untertitel zu diesem Beitrag nimmt nicht, wie gewthnlich, eine Einengung
der zu erbrternden Problematik vor, sondern eine Ausweitung. Er erweitert die
Begriffe des Titels "Jugend und Kirche" um die Kategorien "Gesellschaft" und
"Religion". Dem liegt die These zugrunde, daB nur in diesem groBeren Bezugs-
rahmen die Problematik des Verhdltnisses von Kirche und Jugend addquat ver-
handelt werden kann; der traditionelle ekklesiologische Bezugsrahmen, wie ihn
die Uberschrift nahelegt, reicht nicht aus.

Diese Bestimmung des Ausgangspunktes fir die folgenden Uberlegungen ist al-
les andere als bloB theoretisch belangvoll; sie ist auch praktisch hdchst folgen-
reich. Unverkennbar zeitigt seit einiger Zeit die zunehmende konservative bzw.
restaurative Grundierung der allgemeinen Stimmungslage in Gesellschaft und
Kirche Auswirkungen auch auf den Bereich der kirchlichen Jugendarbeit. Man-
che Verantwortliche, die von Anfang an der zu Beginn der siebziger Jahre vor-
genornmenen tiefgreifenden konzeptionellen Anderung in diesem pastoralen
Handlungsfeld nur halbherzig haben zustimmen kinnen, halten nun die Zeit

1 Doch auch wenn es

fir gekommen, die Entwicklung wieder zurlckzudrehen.
in den letzten Jahren innerhalb der kirchlichen Jugendarbeit zu Einseitigkei-
ten, Versdumnissen und Fehlern gekommen sein mag, ist das kein Grund,

nicht nur die Einsicht, daB gesellschaftstheoretische Uberlegungen unabdingbar
bei der Konzeptionsbildung fiir dieses Praxisfeld einzubeziehen sind, einfach
fallen zu lassen, sondern dariiber hinaus auch den in Theorie und Praxis der
Pastoral milhsam bewerkstelligten Perspektivenwechsel, gem&B dem das gesam-
te Volk Gottes Subjekt kirchlichen Handelns ist, umzukehren und die Jugend
erneut gewissermaBen bloB als Rekrutierungspotential von Kirchenmitgliedern
zu begreifen.2 In einer solchen Betrachtungsweise wird "Jugend” einseitig zum
Problem fiir die Kirche; daB die Kirche umgekehrt auch zum Problem fiir die
Jugend werden kdnnte, erscheint undenkbar.

1 Vgl b, _Heidenreich, "Personales Angebot" - Ausverkauf? Zentrale Aussagen
im SynodenbeschluB Uber Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit haben
eine gute Geschichte, in: K. Wuchterl (Hg.), Der Vergangenheit eine Zukunft -
75 Jahre Jugendhaus Duisseldorf, Dusseldorf 1984, 68-75.

2 Einiges davon kommt in der eigenartigen Krisendiagnose von W. Sondermann,
Kirchliche Jugendarbeit in der Krise?, Minchen 1983,-Z0r | che.




J. Matthes hat eindringlich darauf aufmerksam gemacht, daB eine Pastoral,
die die Jugendlichen lediglich als Rekrutierungspotential betrachtet und nicht
als Subjekte der Kommunikationsgemeinschaft Kirche, sich in ein unldsba-
res Dilemma begibt: "sie soll MitgliedschaftsbewuBtsein fir eine Organisation
wecken, die der zum Jugendlichen Werdende als Bestandteil jener Welt der
Erwachsenen zu erfahren beginnt, in die er nicht etwa eintritt, sondern von
der er sich gerade abzulBsen beginnt - und womdglich als eine Organisation
(und 'Ideclogie"), die die Erwachsenen geschaffen haben zur Unterstitzung
ihrer Sozialisationsbemiihungen in der Welt der Kinder, von der sich der Ju-
gendliche ebenso zu ldsen beginnt. Das mit dem Eintritt in die gesamtgesell-
schaftlich nicht abgesicherte Jugendphase sich steigernde Verlangen nach
Identit&tsbestimmung und eigener Sinngebung ist genau ein Fall der 'Grenz-
erfahrung', an dem sich typisch religidse Erfahrungen bilden. Doch das An-
gebot an Moglichkeiten zum Ausdruck und zur Strukturierung solcher Grenz-
erfahrungen wird als aus 'einer anderen Welt' kommend wahrgenommen und
verfangt daher nicht

Dieser Aporie 188t sich nur entgehen - so wird hier jedenfalls behauptet -,
wenn die praktisch-theologische bzw. religionspadagogische Theoriebildung
zur kirchlichen Jugendarbeit sozialisationstheoretisch fundiert wird und
entsprechende Konsequenzen fir ihre praktische Gestaltung gezogen
werden. Die Sozialisationstheorie, wie sie in einigen Grundzigen im fol-
genden skizziert werden soll, bietet den Vorteil, daB8 in ihr die verschie-
denen fiir die Jugendpastoral relevanten BezugsgroBen - Individuum, Ge-
sellschaft, Religion, Kirche - als im geschichtlichen ProzeB aufeinander
bezogen und dialektisch miteinander vermittelt zu begreifen versucht
werden. Der hier bevorzugte handlungstheoretische Ansatz schlieBt dabei
van vornherein aus, "Jugend" als Objekt theoretischer Uberlegungen

oder praktischer Ma@nahmen fungieren zu lassen.

2. Identitdtsbildung als zentrale Aufgabe des Jugendalters

"Unter 'Jugend' verstehen wir in der Regel eine Lebensphase, die etwa von
der Pubertét (heute beginnend im 12. Lebensjahr, bei Médchen manchmal et-
was frither) bis zum 20. Lebensjahr und ldnger wahrt." Manche Autoren

Bl Mg;ghgsz Volkskirchliche Amtshandlungen, Lebenszyklus und Lebens-
geschichte - Uberlegungen zur Struktur volkskirchlichen Teilnahmeverhal-
tens, in: Ders. (Hg.), Erneuerung der Kirche - Stabilitdt als Chance?,
Gelnhausen/Berlin 1975, 83-112, hier 921f.

4 D. Baake, Die 13- bis 18-jdhrigen: Krisen und Probleme des Jugendalters,
in: WPB 30 (1978) 295-303, hier 295.
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lassen die Jugendphase bereits mit dem Alter von zehn Jahren beginnen. In
Einzelfillen (insbesondere bei Studenten) scheint sie sich bis zum 30. Lebens-
jahr hinziehen zu konnen; bei anderen ist sie bereits mit dem 16. Lebensjahr
- dem Zeitpunkt des Berufseintritts - beenciet.5 Das macht bereits deutlich:
"Die Jugend gibt es nicht." (E. Scheuch) Populére Verbreitung gefunden hat
£. H. Eriksons Bezeichnung "psychosoziales Moratorium"®. Dieses ist deswe-
gen eine fiir die Jugendphase besonders addquate Umschreibung (gemeint ist,
da@ dieser Zeitraum gleichsam einen "Spielraum flr Erprobungen" darstellt),
weil hier die biologische und psychische Dynamik von vornherein im sozio-
kulturellen Kontext verortet wird, was nicht nur erklarlich macht, daB "Ju-
gend" in unseren Breiten ein relativ neuartiges Phanomen darstellt, erst durch
bestimmt gesellschaftliche Entwicklungen erméglicht wurde’, sondern auch
daB ein und dieselbe Kultur moglicherweise je nach ihren Erfordernissen unter-
schiedliche Karenzzeiten einraumt.8

Dieses gilt es im Auge zu behalten, wenn im folgenden einige der Eigenschaf-
ten, die diese besondere, von anderen L ebensphasen unterscheidbare biographi-
sche Konstellation ausmachen, charakterisiert werden sollen. Sie werden - im
AnschluB an E. H. Erikson - unter dem Begriff "dentit4tsbildung” geblindelt
als der spezifischen Leistung, die im Jugendalter zu erbringen und deren Ge-
lingen Voraussetzung fiir eine weitere "normale" Entwicklung im Erwachsenen-
alter ist.”

Der Jugendliche steht vor Aufgaben, fiur deren L#sung die alten Kindheitsiden-
tifikationen nicht mehr ausreichen. Das Kind gewinnt im wesentlichen seine
Identitat daher, daB es im Umkreis insbesondere seiner Familie auf Erwartun-
gen trifft, die ihm vertraut sind, mit denen es sich identifiziert und die ibm
darum verldBliche Orientierungssicherheit geben. Genau diese flr den Inter-
aktionsradius des Kindes angemessene Identitat beginnt mit der Pubertét

5 Zur aktuellen Jugendforschung vgl. zusammenfassend J. Bopp, Jugend,
Stuttgart 1983.

6 Vgl E. H. Erikson, Jugend und Krise - Die Psychodynamik im Wandel,
Stuttgart 1970.

7 Vgl. V. Lenhart/F. Stohner, Geschichte der Jugend, in: E-G. §kiba u. a.
(Hg.), Erziehung im Jugendalter - Sekundarstufe I (= Enzyklopadie Erziehungs-
wissenschaft. Bd. 8), Stuttgart 1983, 21-48.

8 Vagl. neben J. Bopp (s. Anm. 5) zusammenfassend D. Eckensberger, Puber-
t4t, in: Skiba u. a. (s. Anm. 7), 49-61; 3. Wilbert, Der jugendliche Mensch,
in + H. Blankertz u. a. (Hg.), Sekundarstufe II - Jugendbildung zwischen
Schule und Beruf. Teil 1 (= Enzyklopédie Erziehungswissenschaft. Bd. 9/1)
Stuttgart 1982, 42-65.

9 Vgl ausfihrlicher Erikson (s. Anm. 6).



briichig zu werden, Ausldser dafir sind nicht zuletzt die biolologischen Rei-
fungsprozesse, die flr den Heranwachsenden mit einer Reihe von neuartigen
Erlebnissen verbunden sind. Zugleich weitet sich sein Interaktionskreis aus,
was zur Folge hat, da@ die bisher primar im familidren Bezugssystem inter-
nalisierten Verhaltenserwartungen keine hinreichende Orientierung mehr zu
geben. verméigen. Der Jugendliche kann sich picht ldnger auf die Rolle be-
schranken, Kind eines bestimmten Elternpaares zu sein; von ibm wird erwar-
tet, daB er am Ende dieser Entwicklungsphase seinen Platz in einem grole-
ren gesellschaftlichen Kontext bestimmt und dabei weiB, "wer er ist, was er
will und wollen soll, warum es sinnvoll sein kann, das zu wollen, was er will,
und warum er in einer bestimmten Art r‘nandellt".10

Dieser ProzeB kann sich vollziehen, chne daB sich besondere Auffalligkeiten
einstellen; er kann aber auch mit hochdramatischen Kenflikten einhergehen.
Wihrend ein Kind weitgehend im Horizont der Urteile und Normen seiner
Eltern und sonstigen Bezugspersonen denkt und handelt, muB der Jugendliche
einen ProzeR der Abldsung von diesen vertrauten Personen einleiten. Diese
Auseinandersetzung mit den tradierten Autoritéten, den Eltern und der durch
sie vermittelten Weltsicht, setzt in der Frihadoleszenz ein. Dabei bekornmt
die Gruppe der Gleichaltrigen (peer group) fur viele Jugendliche eine wich-
tige Funktion: "In Freundschaftsgruppen, Banden oder Cliquen, die sich hdu-
fig an der Schule bilden, suchen sie Bestdtigungen und die Erfahrungen, die
das Elternhaus nicht geben kann: Rivalitét, Abenteuer, Wettkampf, Erotik
werden zu entscheidenden Lebensdimensionen, die bis heute ebenso aus dem
Elternhaus wie aus der Schule ausgeschlossen sind. Insofern libernehmen die
altershomogenen Jugendgruppen eine wichtige Sozialisationsfunktion. Sie un-
terstiitzen die Lasldsung vom Elternhaus, 8ffnen alternative Erfahrungsmaog-
lichkeiten auch zur Schule, helfen, pestimmte Ziige der "Erwachsenenwelt"

ZU antizipieren..."ll

Diese Periode kommt zum AbsechluB, wenn personliche Uberdauernde Bindun-
gen an eine einzelne Person eingegangen werden kinnen, also frilhestens mit
15/18 Jahren: "Im Durchgang durch eine Fulle von Erprobungen lernt der Ju-
gendliche nun im gliicklichen Fall, realistisch einzuschatzen, 'wer ich bin'
und diese Einschitzung zu akzeptieren. Voraussetzung daflr ist, daB er die
Akzeptanz anderer Personen erfahrt. Diese darf sich jedoch nicht nur auf

10 R. Dgbert, Sinnstiftung ohne Sinnsysterne? Die Verschiebung des Reflexi-
onsniveaus im Ubergang von der Frih- zur Spatadoleszenz und einige Mecha-
nismen, die vor moglichen Folgen schiitzen, in: W. Fischer/W. Marhold (Hg.),
Religionssoziologie als Wissenssoziologie, Stuttgart 1978, 52-72, hier 57.

11 Baacke (s. Anm. 4), 296.
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seine korperlichen und geistigen Vorzlige richten, sondern muB seine ganze
Person umfassen, also auch das, was er als Schwachen oder Unzureichendes
an sich selbst erkannt hat."2 Allerdings sind pathologische Fehlentwicklungen
nicht ausgeschlossen: Erikson spricht von der "Identitdtsdiffusion", d. h. einer
Unfahigkeit des Ichs, eine Identitdt auszubilden, die vorlbergehend oder dau-
ernd sein kann. Erscheinungen dafiir sind: Unfahigkeit zur Integration unter-
schiedlicher Rollenerwartungen, sexuelle Unsicherheit, Arbeitsl&hmung, Flucht

in die negative Identit&t (im Extremfall Selbstmord). 2>

3. Identitatsbildung und Sinnstiftung

Im Zusammenhang der Identitétsbildung kann es dazu kommen, daB den Heran-
wachsenden die Frage nach sinnvollen Perspektiven fiir sein Leben mehr oder
minder stark bewegt. Insbesondere wenn es ihm darum geht, die angezielte
oder gewahlte Organisation des eigenen Lebens als sinnvoll und begriindungs-
fahig zu erweisen, muB der eigene Lebenszusarmenhang in Ubergreifende Sinn-
zusammenh#nge eingebettet werden kbnnen. Dafiir kann der Jugendliche aus
der herrschenden kulturellen Uberlieferung mitsamt ihren religigsen, philo-
sophischen u. a. Weltbildern Anregungen beziehen. Inwieweit er sie sich zu
eigen macht, héngt daven ab, ob sie als "glaubhafte Modelle gelebten Lebens"
(H. Scarbarth) begegnen.

Solche Beobachtungen lassen dafir sprechen, daB strukturell im Jugendalter
eine erhdhte Disposition fir die religidse Problematik gegeben ist. Diese These
186t sich durch den Hinweis erharten, daB in dieser Phase auch erst die kogni-
tiven Voraussetzungen erworben werden, die zu einer ernsthaften Auseinander-
setzung mit der religitsen Problematik und zu einer damit einhergehenden Re-
organisation des eigenen Lebenszusammenhanges befahigen. Erst jetzt erwirbt
der Heranwachsende die Fahigkeit zu abstraktem und hypothetischemn Denken.
Er lernt das, was wirklich ist, von dem her, was moglich ist, zu betrachten
und zu relativieren. Die Gegenwart kann auf die Zukunft hin denkerisch Uber-
schritten werden. Alles wird in einen groBeren Zusammenhang gestellt;
"Weltanschauungen" werden gebildet. In diesem Zusammenhang kinnen Fragen
nach einem Gesamtentwurf des Lebens angesichts seiner Zufélligkeiten drén-

gend werden.*

4. Erschwerung der Identitdtsbildung heute

Es ware ein verhangnisvoller Irrtum zu meinen, der Entwicklungsproze@ zur
12 Ebd.

13 Vgl. Erikson (s. Anm. 6).
14 Vgl. ausflihrlicher Dbert (s. Anm. 10), bes. 55-65.



Ich-Identitit hin liefe gleichsam "natiirlich" ab; erst recht kommt es nicht
unweigerlich zu religitsen oder anderen Sinnstiftungen. Die aufgezeigten
strukturellen Dispositionen konrer durch den jeweiligen soziokulturellen Kon-
text beftrdert oder eingeschrénkt werden. Unterschiedliche sozialisationstheo-
retische Ansdtze lassen dafiic sprechen, daB fir das Gelingen der Identitats-
bildung entscheidend ist, ob der Jugendliche auf dafiir férderliche Interaktions-
situationen zu treffen vermag. So finden sich beispielsweise bei Piaget Hin-
weise, daB die Entwicklung des Denkens an bestimmte Erfahrungen des Um-
gangs von Menschen miteinander gebunden ist. Damit der fiir das Jugendalter
charakteristische Entwicklungsschritt zu einem formal-hypothetischen Denken
gelingen kann, das auf der Fahigkeit zu reversiblen Operationen beruht, fiir
die strukturell betrachtet Gleichgewichtsbedingungen gelten, missen eben-
falls in der sozialen Interaktion Gleichgewichtsbedingungen gegeben sein.
"Dieser Schritt zu einem Denken, das die Mdglichkeiten bietet, alle nur vor-
stellbaren Handlungsalternativen zu entwerfen und wieder aufzugeben, und
sich nicht mehr an der: Anschauung, sondern nur noch an den Gesetzen der
Logik kontrolliert, vollzieht sich in solch sozialen Situationen, in denen frei
gesprochen, Interessen eingebracht und Erwartungen gegenseitig anerkannt

werden I«'c?nnen."l5

Fiir die Entwicklung des moralischen BewuBtseins gilt offensichtlich &hnliches.
Heranwachsende missen widersprichlichen Werten, der Problematisierung von
Identitdten und der Notwendigkeit, Entscheidungen zu treffen, ausgesetzt sein,
damit sie zu einem Uberstieg von einer konventionellen Moral, die sich an
sozialen Regeln sowie vorgegebenen Institutionen und Autoritaten orientiert,
zu einer postkonventionellen, fUr die universale ethische Prinzipien als ver-
bindlich gelten, "angestachelt" werden. Dazu gehcrt eine entsprechende kogni-
tiv-moralische Férderung, wie z. B. Diskussionen Uber moralische Probleme.
Weiterhin betont Kohlberg den "Beitrag, den Verantwortlichkeit, die fir an-
dere Ubernommen wurde, zur Reflexion moralischer Prinzipien zu leisten ver-
mag, vor allem dann, wenn dabei koventionelle Vorstellungen in Konflikt mit
Ubergeordneten humanen Werten geraten"ls.

Damit also Jugendliche ihre Identitdt ausbilden und durchsetzen ktnnen, miis-
sen sie Partner haben, von denen sie als vollwertige Partner akzeptiert wer-
den. Dann kommt es darauf an, daB in Interaktionsprozessen fir beide Seiten
befriedigende Verhaltensweisen ausgehandelt werden. Es geht nicht darum,

15 L. Krappmann, Von Zehn bis Sechzehn - leere Zeit. - Findet die Puber-
tdtskrise noch statt?, in: Neue Sammlung 15 (1975) 394-414, hier 398.

16 - Ebhd. 299:



Jugendlichen konfligierende Verhaltensmodelle und Widerstreit der Meinungen
vorzuenthalten. Sie bendtigen die Erfahrungen einer vielfaltigen und in sich
widerspriichlichen Realitdt, um darin einen eigenen Identitatsentwurf zu

wagen.

Fragt man, wo Jugendliche gegenwartig auf solche Interaktionssituationen
treffen konnen, die ihrer Identitatsbildung farderlich sind, wére es sicherlich
{ibertrieben, Fehlanzeige zu melden. Doch ist nicht zu Ubersehen, welchen
Schwierigkeiten entsprechende Bemiuhungen konfrontiert werden. Keine Fa-
milie kann sich dagegen wehren, daB ihre Beziehungsstruktur durch duBere
Einfliisse gepragt wird, die einer verfeinerten Familienkultur nicht gerade
forderlich sind. Die &ffentliche Erziehung, vorab die Schule, steht dermaBen
unter dem Druck widerspriichlicher Erwartungen, daB die Interessen und Be-
diirfnisse der Kinder und Jugendlichen nur allzu hdufig das Nachsehen haben.
Der Raum, den die Jugendlichen flir ibre Freizeit zur Verflgung haben, wird
immer enger; treffend hat ihn einmal S. Kripp als "genormt und steril"
charakterisiert.)” Die Umwelt ist weitgehend homogenisiert - oder sie stellt
sich jedenfalls so dar. Der Jugendliche lauft Gefahr, von einer Beziehungs-
falle in die ndchste zu tappen: Man erwartet von ihm Eigeninitiative, Kre-
ativitdt und Lebenswillen; gleichzeitig wird ihm signalisiert, da@ das in den
vorgegebenen Bahnen zu geschehen hat.28 Er darf Normen finden, aber nicht
erfinden.

DaB manche Jugendliche sich angesichts dessen nicht anders zu wehren wis-
sen, als daB sie dagegen rebellieren oder aus der vorfindlichen Gesellschaft
"aussteigen", kann nicht verwundern. Konformit&t und Apathie sind nur die

Kehrseite der Medaille.

Wer solche Reaktionsweiser: einseitig den Jugendlichen anlastet, macht es
sich zu leicht. Sie sind vielmehr Symptome einer Erschwerung der Identi-
tétsbildung, von der auch die Erwachsenengeneration betroffen ist - nur
kann sie das in der Regel besser kaschieren, weil sie in der Lage ist, defi-
nieren zu konnen, was als "normal" zu gelten hat und was nicht - und die
im Zusammenhang mit der modernen Kultur- und Gesellschaftsentwicklung
gesehen werden muB. Deren Ambivalenz scheint gerade darin zu bestehen,
daB sie einerseits in einem bisher nicht gekannten Maf Identitétsfindung als
subjektive Leistung nicht nur ermdglicht, sondern geradezu erzwingt,

17 Vgl. S. Kripp, Freie Zeit - leere Zeit. - Genormt und steril: Der Spiel-
raum fir Jugendliche wird immer enger, in: Die Zeit vom 7.9.1975.

18 Vgl. ausfiihrlicher H. Reiser, Identitatsproblematik und Religionsun-
terricht, in: KatBl 104 (1979) 106-125, bes. 114.
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andererseits die kulturellen und sozialisatorischer: Voraussetzungen dafiir im
Schwinden begriffen sind.1? £ liegt nahe, daB diese Widersprichlichkeit -
Identitdt wird zugleich gefordert und verhindert - in der Phase der Ontogenese,
in der es prinzipiell um die Frage nach der eigenen Identitdt in der Gesell-
schaft geht, besonders intensiv erlebt wird. Wenn dann keine Uberzeugenden
Orientierungsmuster vorgefunden werden konnen, die ein erwachsenes Leben
Uberhaupt noch als erstrebenswert erscheinen lassen, und wenn zusdtzlich

die Aussicht auf ein erwachsenes Leben in eine kaum noch greifbare Ferne
rdckt, dann bedeutet die Jugendphase - wie Krappmann es formuliert hat -

fir viele "einen Aufbruch ins Leere und wird zum Ereignis der Sinniusigkeit"zo.

5. Sinnvermeidung statt Sinnstiftung?

Diese Sinnlosigkeit braucht jedoch keineswegs als belastend empfunden wer-
den. Fir die meisten Jugendlichen spielt das Problem einer ausdriicklichen
Sinnvergewisserung und einer davon gepragten Lebensflihrung keine bzw.
kaum eine Rolle. R. Dibert hat die These vertreten, daB das deswegen der
Fall ist, "weil es in unserer Gesellschaft eine ganze Reihe von Mdglichkei-
ten gibt, die Gesamtbiographie so zu organisieren, da@ sich die Frage nach
dem Sinn des Lebens iiberhaupt nicht stellt, oder daB das Lebens als sinn-
vell empfunden wird, ohne daB religiose Deutungssysteme irgendeine Rolle
spielen. Man kann es auch so sagen: In unserer Gesellschaft gibt es eine Fiil-
le von Mechanismen, die das Individuum relativ gut davor schiitzen, allzu

ausgiebig Uber sein Leben und den Sinn des Ganzen reflektieren zu miissen®2L,

Der Rickzug in die Konsumsphére dirfte der am meisten verbreitete Mecha-
nismus sein. Aber auch rastlose Berufsarbeit, die Sorge um ein gliickliches
Familienleben, die Ritualisierung des Alltags durch Massenmedien. Drogenkon-
sum, stdndiges Musikhoiren u. a. kdnnen die Funktion erfiillen, die Betroffe-
nen von der beunruhigenden Frage nach dem Sinn des Ganzen zu absorbieren.??
Hinzukemmt, daB es einer beachtlichen Anzahl von Jugendlichen schlichtweg
unmdglich gemacht wird, ihr Leben als sinnvoll zu erfahren, weil ihnen zu der
immer noch dominanten Form der Sinnerfillung - ndmlich durch Arbeit - der
Zugang verwehrt wird.2?

19 Vgl. ausfiihrlicher F.-X. Kaufmann, Kirche begreifen, Freiburg 1979,
159-168; N. Mette, Voraussetzungen christlicher Elementarerziehung,
Diisseldorf 1983, 60-91

20 Krappmann (s. Anm. 15), 407.
21 Dgbert (s. Anm. 10), 65.

22 Vgl. ausfihrlicher ebd. 65-72; vgl. auch R. Oerter, Identitdtsentwicklung
und religitse Erfahrung im Jugendalter, in: rhs 23 (1980) 1-17

23 Vgl. G. Nunner-Winkler, Berufsfindung und Sinnstiftung, in: KZfSS 33
(1981) 115-131.
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Gleichzeitig gibt es allerdings auch andere Ph&dnomene: Zu nennen sind die
Jugendlichen, die aus dem allenthalben seinen Einflul geltend machenden Pro-
duktions-Konsumntions-Zirkel ausgebrochen sind, sei es , daB sie in Horte re-
gressiver Identit&tsbildung flichten, verbunden mit einer Absage an die moder-
ne Welt, sei es, daB sie phantasievoll Lebensformen und Wertorientierungen
kreieren und antizipieren, die in Richtung auf eine lebenswerte Zukunft wei-
sen 24

In diesemn Zusammenhang ist auch auf die Jugendlichen zu verwelsen, die sich
im Umfeld der christlichen Kirchen engagieren und dort ihre Sinnerfillung fin-
den. Das Engagement, das z. B. in den konfessionellen Jugendgruppen anzutref-
fen ist, ist beachtlich. Allerdings - die vorherrschende Einschdtzung der Kir-
chen seitens der Jugendlichen gleicht der der meisten Erwachsenen; es ist eine
Haltung der "distanzierten Toleranz".2® Die Zeit der scharfen Kirchenkritik

ist weitestgehend vorbel. So wie die melisten Jugendlichen Kirche erleben - zu
bestimmten fariliiren Ereignissen etwa und dartber hinaus noch im Religions-
unterricht -, besteht dazu auch gar kein AnlaB. Im AnschluB an die Interpre-
tation vorliegender empirischer Untersuchungen hat H.-J. Benedict lakonisch
formuliert: "Die vorherrschende Religion ist immer noch eine Religion des
Meinens, wobei aufféllt, daB die Jugendlichen vom Christentum eine gute Mei-
nung haben. Aber wie gesagt ohne Verhal’censrelevanz."?6 Jugendliche, die

sich ausdriicklich aus dem christlichen Glauben heraus zu engagieren bemii-
hen, tun dies in der Regel zumindest in kritischer Distanz zu den Kirchen;
vom kirchlichen "Angebot" machen sie selektiven Gebrauch.

6. Zur religionspadagogischen Aufgabenbestimmung

Angesichts der skizzierten gesellschaftlichen Entwicklung, die die Subjektwer-
dung des Menschen prekér werden lassen, wie insbesondere Jugendliche es leid-
voll zu spiiren bekommen, stellt sich immer dringlicher die Frage nach Res-
sourcen, die sinnstiftende Lebensperspektiven zu strukturieren vermagen.
Gerade fiir diese Problematik aufgeschlossene Zeitgenossen &uBern sich skep-
tisch, ob sich hierfir die christliche Tradition noch reaktivieren 188t. Sie habe

24 Zu einer differenzierten Einschitzung vgl. bes. die beiden Texte der Eidoe-
néssischen Kommission fir Jugendfragen; Thesen zu den Jugendunruhen 1980,
ern 1980; Stichworte zum Dialog mit der Jugend, Bern 1981.

25 Vgl. ausfihrlich A. Feige u. a., Erfahrungen mit Kirche. Daten und Analy-
sen einer empirischen Untersuchung tber Beziehungen und Einstellungen Junger
Erwachsener zur Kirche, Hannover 1982.

26 H. J. Benedict, Religionsverlust und Sinnstiftung in der Jugendphase als
Heraustorderung an die Religionspadagogik, in: EE 31 (1979) 2-22, hier 11.
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sich zu sehr in der Legitimation des jeweils vorfindlichen status quo ver-
braucht. Diese Kritik ist ernstzunehmen. Zudem verbietet es der knapp
skizzierte Befund zum momentanen Verhdltnis von Kirche und Jugend, die
Moglichkeiten religionspadagogischen und pastoralen Handelns zu Uberschat-
zen. Auf der anderen Seite kann in dieser Situation eine Chance gesehen
werden, dal Kirchen und Christen sich darauf besinnen, da@ der Glaube in
seinem Kern eine fundamentale Kritik der gegenwartig vorherrschenden ge-
sellschaftlichen Selbstdeutungen enthilt und ihm von daher eine identit&ts-

stiftende Kraft innewohnt.27

Doch mit theologischen Uberlegungen allein ist es nicht getan. Es muB prak-
tisch erfahrbar werden, da@ vom christlichen Glauben unter den Bedingungen
der gegenwartigen Gesellschaft befreiende Wirkungen fir die Selbstfindung
der (jungen) Menschen ausgehen konnen. Das geschieht nicht, wenn die Ge-
halte der christlichen Uberlieferung lediglich in dogmatisch kodifizierter
Form dargeboten werden. Sie sind vielmehr einem gemeinsamen Verstandi-
gungsprozel auszusetzén, in dem sie kommunikativ erarbeitet werden. Das

ist das Gegenteil jenes allzu bekannten einseitigen Belehrungsverhiltnisses,
wie es oft genug in der Kirche praktiziert worden ist und dem vermeintlichen
Ideal einer "Totalidentifikation" Vorschub geleistet hat. Es ist ja keineswegs
so, daB die erwachsenen Gldubigen, vorab ihre "Hiiter", die Tradition fir sich
gepachtet haben. Die Kirchengeschichte bietet fir die These von der besonde-
ren Erneuerungskraft der Jugend gentigend Belege.zs Es spricht einiges daf(r,
daB auch gegenwdrtig von der Sensibilitdt Jugendlicher flr neue Werthorizonte

zentrale Aspekte des Evangeliums neu erschlossen werden kdnnen.2”

7. Kirche fir die Jugend - Kirche der Jugend

Innerhalb neuerer religionspddagogischer Konzepte findet das zuerst von

K. E. Nipkow formulierte Postulat weitgehende Zustimmung, daB eine grund-
legende Aufgabe der Kirchen darin besteht, sich selbstlos in den Dienst am
Jugendlichen in der nicht leichten Phase seiner Identitdt zu begeben. Das
heiBt, daB die Kirche fir die "Sache" der Jugend Partel ergreift und sich da-
flr einsetzt, daB ihr nicht vorenthalten wird, worauf sie elementar angewiesen

27 Vgl. hierzu ausfUhrlicher Mette (s. Anm. 19), 249-282,
28 Vgl. A. Exeler, MuB die Kirche die Jugend verlieren?, Freiburg 1981, 17ff.

29 Hierzu sehr bemerkenswert P. Arrupe, Jugend und Evangelisation,
in: Ordenskorrespondenz 20 (1979) 385-401.
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ist: namlich "eine Sozialisationsbegleitung, die den Jugendlichen

- Erfahrung von Freiheit und Solidaritdt ermdglicht und vermittelt,

- bei der Bewaltigung der genannten altersspezifischen Aufgaben hilft,

- bei der Emanzipation von lebensgeschichtlichen und in diesen sich widerspie-
gelnden gesellschaftlichen Abhzngigkeitsverhaltnissen, soweit die geschicht-
lichen Umstinde es zulassen, beisteht,

- Perspektiven, nach denen es sich lohnt zu leben, eroffnet,

- und mit alledem die Herausbildung einer mit sich selbst identischen Persdn-
lichkeit (Identitét) fordert, die zu selbstverantwortlichen und solidarischem Ver-
halten fahig ist.">0

Der SynodenbeschluB "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit" bietet in
den fiir sein Konzept besonders zentralen Stichworten "Orientierung an Grund-
bedirfnissen”, "reflektierte Gruppe" und "personales Angebot" weitere Konkre-

tionen fiir diese Grundaufgabe p&dagogischen Handelns der Kirche.3!

Die Erflillung dieser Aufgabe kann jedoch nur gelingen, wenn die Jugendlichen -
wie es der Synodenbeschlul programmatisch tut - als Subjekte von Kirche
ernstgenommer: werden. Das schliet das Risiko ein, daB bei der Rezeption des
christlichen Glaubens Verkiirzungen oder Einseitigkeiten vorkommen, insofern
die Jugendlichen insbesondere das herausstellen diirften, was sie besonders an-
spricht und ihnen weiterhilft. Doch braucht dies nicht bloB unter negativem
Varzeichen gesehen werden. Denn zugleich damit ist auch die Chance gegeben,
daB der Glaube aus seinen Erstarrungen befreit wird und sich im lebendigen
Gesprach zwischen den Generationen sténdig regeneriert.32

Identitdtshilfe 148t kirchliches Handeln wieder erfahrunsnah werden. Sie 1aBt
bewudt werden, daB christliche Glaubenserfahrung immer auch Selbsterfahrung
bedeutet: die Befreiung zu sich selbst und zu seiner Menschlichkeit. Christ-

liche Glaubenserfahrung 6ffnet jedoch zugleich den Blick dafiir, daB dieses
Zu-sich-selbst-Kommen erst dann wirklich gelingt, wenn es mit einer Offnung

des Selbst verbunden ist - zu dem und den Anderen und zu Gott. Um mdgliche
MiBverstindnisse zu vermeiden, hat Nipkow das Postulat der "lebensbegleiten-
den, erfahrungsnahen ldentitatshilfe" um drei weitere padagogische Grundaufgaben

30 J. Schildmann/B. Wolf, Konfirmandenarbeit - Analysen und Konzeptionen,
Stuttgart 1979, 150.

3] Vgl. BeschluB: Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit, in: L. Bertsch
u. a. (Hg.), Gemeinsame Synode der BistUmer in der Bundesrepublik Deutsch-
land. Offizielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, 288-311.

32 Vgl. ders., Grundfragen der Religionspadagogik, Bd. 3, Gemeinsam leben
und glauben lernen, Gutersloh 1982, bes. 68-98, 244-261.
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der Kirche ergénzt, die den zur Identit&tshilfe notwendigen Aspekt der Off-
nung des Selbst herausstellen: "gesellschaftsdiakonische politische Verantwor-
tung", "kritische Religiositat" und Skumenische Orient:ierung".33 Das Bestechende
an diesem integralen religionspddagogischen Konzept ist, daB es alle Dimen-
sionen menschlichen Handelns berticksichtigt und insofern den Erkenntnissen

der Sozjalisationsforschung Rechnung trégt: die Verschrédnkung der "pragma-
tischen" Ebene des Handelns sowohl mit ihrer emotional-kommunikativen Fun-
dierung als auch mit ihrer kognitiven Durchdringung. Einige exemplarische
Erlduterungen sollen das verdeutlichen.

So sehr die Identitdtsfindung ibr Fundament in der interaktiven Ebene hat,

so muB sie doch von einer selbstverantworteten Reflexion begleitet werden.
Die Selbstidentifikation verlangt eine Selbst- und Weltdeutung, die allerdings
mit sehr verschiedenen Tiefenscharfen artikuliert werden kann. Eine der an-
spruchsvollen Mdglichkeiten dazu bietet die Auseinandersetzung mit der kul-
turellen Uberlieferung, die nicht nur die formalen Prinzipien, sondern auch
Inhalte bereithdlt, mithilfe derer die Jugendlichen sich und andere besser ver-
stehen lernen konnen. Angesichts der Konkurrenz mehrerer Wert- und Deu-
tungssysteme unterschiedlicher Herkunft ist allerdings immer weniger zu
erwarten, daB der einzelne seine Orientierung ausschlieBlich von einer Welt-
anschauung bezieht. Darlber hinaus muB bezweifelt werden, ob so etwas iber-
haupt wiinschenswert ist, d. h. ob der Einzelne auf diese Weise eine autono-
me Personlichkeitsstruktur, die ihn zu selbstverantwortetem Handeln befahigt,
erlangen kann.

Im Hinblick auf ‘das Verhdltnis von Kirche und Jugend bedeutet das, daB der
jungen Generation die Chance eingerdumt werden mu@, sich in kritischer Aus-
einandersetzung die Inhalte der christlichen Tradition anzueignen. Nicht den
Menschen dirfte in Zukunft eine iberzeugende Reprdsentation des Christlichen
gelingen, die dngstlich den Anfragen der Religionskritik ausgewichen sind.
"Erst die Fahigkeit, die subjektiv verpflichtenden Gehalte der Tradition in der
Kommunikation mit jedermann - nicht nur mit den 'Glaubensgenossen' -
mitteilen, rechtfertigen und verandern zu konnen, garantieren eine autonome
Ich-Ident itat. "

Das bedeutet Mut zu einer selbstkritischen Kirche. Die Jugend kann fir die
Kirche die Chance zu einer kreativen Reorganisation darstellen, aber nur, wenn
sie "der Jugend nicht in einem einseitigen Belehrungsverhaltnis" gegenibertritt,

33 Vgl. Nipkow (s. Anm. 31), 130-228

34 H. Luther, Kirche und Adoleszenz. Theoretische Erwdgungen zur Proble-
matik des Konfirmandenunterrichts, in: ThPr 14 1979) 159-181, hier 177f.
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sondern einen "kommunikativen AustauschprozeB" initiiert, "in dem die kri-
tische Interpretationsféhigkeit der Jugendlichen aufgegriffen und fruchtbar
gemacht werden kann">>. H, Luther fihrt dazu aus: "In diesem kommunika-
tiven Verhiltnis zur Jugerd hdtte Kirche realisiert, was Mitscherlich ganz
allgemein hinsichtlich des Verhdltnisses von Gesellschaft und pubertierender
Jugend erwogen hat: 'Und hier kann es sich ereignen, da@ die Gesellschaft
nicht die Pubertdtsunruhen einzufangen vermag, sondern daB die Jugendlichen
in ihrer psycho-physischen Lebenskrise ihrerseits durchaus Wertgehalte an

die Gesellschaft vermittelt haben.' Dieses kommunikative Verhdltnis zur Ju-
gend bGte der Kirche die Chance zu erneuernder 'Traditionsfartl:nilclung'."36
Wohlgemerkt, hier ist von Kommunikation die Rede: das heiBt, daB die EI-
wachsenen als gleichberechtigte Partner natirlich auch ihren Anteil einzu-
bringen haben.”’ Seine inhaltliche Bindung bringt den christlichen Glauben
unvermeidlich in eine kritische Distanz zu herrschenden Wertorientierungen
und gesellschaftlichen Erfolgstandards. Eine Religiositét, fir die alle mog-
lichen Inhalte gleich giiltig und damit im Grunde belanglos sind, ermdglicht
alles andere als eine Identitatsfindung, wie sie hier verstanden wird. Nicht
zufillig erweisen sich die sogenannten "Jugendreligionen" bzw. viele der
neu aufkommenden religiisen Bewegungen in ihrer narziBtischen Fixiertheit
als Rekrutierungsstatten "beschédigter Identitdten". Es ist - und diesen Zu-
sammenhang gilt es zu beachten - fiir diese "neue Religiositdt" charakteri-
stisch, daB sie nichts anderes tut als der gegenwértigen Gesellschaft einen
Spiegel vorzuhalten: Sie zelebriert "die gesellschaftlichen Leiden und das
Leiden an der Gesellschaft" (H. P. Dreitzel); indem sie diese zu ihrer Tu-

gend erkldren, ist sie auBerstande, sie zu kurieren.>2

Die fir die Kirche Verantwortlichen kinnen nicht nachhaltig genug davor
gewarnt werden, Uberdriissig der Auseinandersetzung mit den gesellschafts-
und kirchenkritisch orientierten Jugendverbénden nun auf eine vermeint-
liche religiise Grundstimmung in Teilen der jungen Generation zu setzen
und diese freudig zu affimieren.

8. Strukturelle Erschwernisse fur die Realisierung des padagogischen
Auftrages der Kirchen.

Die sozialisationstheoretischen Uberlegungen haben gezeigt, da@ mit dem

35 Ebd; L77.
36 Ebd.

37 Darauf legt der SynmodenbeschluB (s. Anm. 31) ein besonderes Gewicht:
vgl. bes. 298ff; vgl. auch H. Steinkamp, Jugendarbeit als soziales Lernen,
Minchen/Mainz 1977.

38 Vgl. K. E. Nipkow, Neue Religiositdt, Jugend und Sinnfrage, in: W. Horn-
stein u. a., Jugend ohne Orientierung? Miinchen 1982, 30-56.
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Eintritt in die Jugendphase ein sich steigerndes Verlangen nach Identit&ts-
bestimmung und eigener Sinngebung einhergeht. Die Gesellschaft scheint zu-
nehmend weniger Mgglichkeiten zu einer zufriedenstellenden Lsung die-

ses Verlangens anzubieten. Hier ldge darum eine wichtige pastorale und religi-
onspadagogische Aufgabe fir die Kirchen. Doch bedarf es dazu eines praxis-
thearetischen Konzepts, das der Situation der Jugendlichen wirklich Rechnung
trégt. In bewuBter Einseitigkeit hat ein niederléndischer Auter als Maxime da-
fir formuliert: "Dabei kann es nicht darum gehen, die Jugend wieder in eine
Kirche zuriickzuholen, die sich selbst nicht genligend verdndert. Die Kirche

ist vielmehr dort erst zu schaffen, wo die Jugend ist, in der eigenen "peergroup",
bei den Fragen (ber das eigene Leben, die etwa lauten: Wer bin ich? Was soll

ich tun? Wie soll ich leben? Wer ist denn jener Gott, Uber den sie sprechen?
39
usw."

Ob die Kirche in ihrer Realitdt von den Jugendlichen - jedenfalls in ihrer Mehr-
zahl - als in solcher Weise einladend empfunden wird, kann bezweifelt werden.
Vielfach wird ihr Angebot an Moglichkeiten zum Ausdruck und zur Strukturie-
rung ihrer eigenen latenten religidsen Erfahrungen von ihnen - wie es In dem
eingangs zitierten Statement von J. Matthes hie@ - als aus "einer anderen Welt"
kommend wahrgenommen und verfangt daher nicht. Aufgrund bisheriger Erfah-
rungen meint W.-D. Bukow als Fazit ziehen zu missen, die gesamte kirchliche
Jugendpastoral leisteé wenig fir die Ausbildung der Ich-Identitdt, wirke eher

als Barriere fiir die weitere Entwicklung, verstelle also eine addquate Fort-
entwicklung der Ich-Identitét; sie ziele weniger auf die reflexive Bewalti-

gung der Alltagswelt des Jugendlichen als vielmehr "auf die taktisch-persuasive

religits-kirchliche Sozialisation™C.

Auch wenn man - dhnlich wie Chr. Biumler - eine solche Analyse nicht génz-
lich unwidersprochen stehen lassen rn'dchte“, gibt es manche Anzeichen da-
fiir, daB die Kirchen unseres Landes in ihrer konkreten gesellschaftlichen Ver-
faBtheit einer Pastoral, die zur Identit&tsfindung beitrégt, nicht gerade for-
lich sind. Denn dazu bedarf es sozialer Situationen, in denen personale

39 P.W.J. v. Hoof, Jugend und Glaube, in: Orientierung 41 (1977) 101-104,
hier 103, Zu einer entsprechenden Praxistheorie vgl. bes. Chr. Baumler,
Unterwegs zu einer Praxistheorie, Gesammelte Aufsatze zur kirchlichen
Jugendarbeit, Minchen 1977; G. Czell, Lernfeld Gemeinde. Sozialisation
durch Jugendarbeit, Stuttgart 1982.

40 W.D. Bukow, Kirchliche Jugendarbeit als Interventionsfaktor, in:
ThPr 12 (1977) 125-136, hier 133.

41 Vgl. Chr. Bdumler, Probleme urd Defizite einer Praxistheorie kirch-
licher Jugendarbelt, n: ThPr 12 (1877) 179-191, bes. 183ff.
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Beziehungen geknlipft und zwischenmenschliche Erfahrungen gemacht werden
kiinnen. Eire iiberm#Bige Bereitschaft der Verantwortlichen in der Kirche,
der dafilir notwendigen Spontaneitit, dem Anspruch auf Unkontrollierbarkeit
und Autonomie sowie der fir derartige Sozialbeziehungen charakteristischen
Diffusitdt entsprechender Raum zu geben, ist nicht erkennbar. Das Schicksal,
das das fiir den SynodenbeschluB zentrale Programm der "reflektierten Gruppe"
gefunden hat, deutet jedenfalls darauf hin: " 'Reflektierte Gruppen' 1Gsen
MiBtrauen aus, weil nicht von vornherein abzusehen ist, welche Themen sie
aufgreifen und welche Organisationsstrukturen und Handlungsstrategien sie
entwickeln werden. Wer in erster Linie an der Erhaltung des gegenwértigen
Zustandes der kirchlichen Institution interessiert ist, wird das Element
reflektierte Gruppe' entweder zu integrieren versuchen oder es, wenn dies
nicht gelingt, ausscheiden.”*? Bei Jugendlichen ist aufgrund ihres ausgeprég-
ten antiinstitutionellen Affekts die Sensibilitdt fur solche Vorgénge besonders
hoch. Erfahren sie Kirche vorwiegend oder ausschlieBlich als Institution, die
ihrer Lebenswelt fremd gegenlibersteht, ziehen sie die naheliegende Konse-
quenz: Sie kehren ihr den Riicken oder kommen erst gar nicht.

Verantwortliche in der kirchlichen Jugendarbeit kdnnten es als ihre spezifische
Aufgabe - im anspruchsvollen Sinn von Berufung - ansehen, stellvertretend fir
diese Jugendlichen ihr Recht in den Kirchen einzuklagen. Sie geraten damit

in eine nicht gerade beneidenswerte Position: Auf der einen Seite bewegt sich
- zumindest unter den gegenwirtigen Verhaltnissen - ihre Beziehung zu ihren
Vorgesetzten stdndig am Rande des offenen Konflikts; sie diirfen froh sein,
wenn ihnen wohlwollend "Narrenfreiheit" eingerdumt wird.*> Auf der anderen
Seite werden sie von den der Kirche distanziert gegeniiberstehenden Jugend-
lichen als Vertreter gerade der Institution wahrgenommen, mit der sie sich
selbst nur partiell identifizieren kénnen. Gleichwohl diirfen sie solche Ubertra-
gungen nicht zuriickweisen, sondern missen sie, so schmerzlich es auch seln
mag, erkennen, annehmen und.gegebenenfalls durcharbeiten, um auf diese Weise
den Heranwachsenden die Chance zu geben, sich mit der Institution Kirche
konkret auseinanderzusetzen und ihnen damit tberhaupt erst einen Zugang zu
dem fiir sie bis dahin entweder unbekannten oder verschiitteten Beitrag des
christlichen Glaubens zur Ausbildung einer Ich-Identitdt zu erschlieBen.

42 Ebd. 184.

43 Vgl. demgegentber die von der lateinamerikanischen Bischofskonferenz
ausgesprochene "Option fir die Jugend": Die Evangelisierung Lateinamerikas
in Gegenwart und Zukunft. Dokument der IIl. Generalkonferenz des latein-
amerikanischen Episkopats in Puebla, Bonn 1979, 198-203.

Prof. Dr. Norbert Mette
Liebigweg 11 a
44 Minster
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HERMANN STEINKAMP

Die Funktion des peer-group-Theorems im Konzept kirchlicher Jugendarbeit

Einleitung

Die verbreitete Klage tber das Theorie-Defizit katholisch-kirchlicher! Ju-

gendarbeit betrifft einen so offenkundigen Tatbestand, dal man sich kaum noch

die Muhe macht, die Mangelsituation auch nur ansatzhaft zu differenzieren.

Das besagte Defizit bezieht sich nadmlich mindestens auf folgende Tatbestinde:

- daB es so gut wie keine wissenschaftlichen Monographien Uber den Gegenstand
"katholisch-kirchliche Jugendarbeit" gibt, die in theoretisch-systematischer Ab-
sicht verfaBt wéren und als theoriefshig gelten kt&nnteﬂ;2

- daB derzeit an katholisch-theologischen Fachbereichen der Bundesrepublik nir-
gends ein diesbeziiglicher Forschungs-Schwerpunkt, geschweige denn ein Lehr-
stuhl oder ein eigengs Forschungsinstitut existiert;

- daB auch andere einschlédgige kirchliche Einrichtungen, soweit ich sehe, sich

nicht direkt mit der Thematik - im Sinne von Theorie-Entwicklung - befassen;3

- schlieBlich wird von Theorie-Defizit im Zusammenhang mit vorliegenden Kon-
zepten kirchlicher Jugendarbeit gesprochen.

Zum letztgenannten Kontext wollen die folgenden Errterungen einen gut 10
Jahre zurlckliegenden versuch rekonstruieren, ein damals neu zu entwerfendes

1 Der diesbezligliche Unterschied zur Situation in der evangelisch-kirchlichen
Jugendarbeit ist so gro@, daB man ihn mit dem Begriff "kirchliche Jugend-
arbeit" nicht unterschlagen sollte, selbst wenn man Chr. Biumlers bekannten
Buchtitel "Unterwegs zu einer Praxistheorie" (Miinchen 1977) immer noch als
zutreffende Charakterisierung der dortigen Situation bezeichnen kann: katho-
lischerseits ware selbst ein solcher Anspruch unangemessen. Zum Stand der
evangelisch-theologischen Diskussion vgl. neuerlich Chr. Baumler, Einleitende
Hinweise zu G. Czell, Lernfeld Gemeinde, Stuttgart 1982, 13-18.

2 Vgl, zur schlaglichtartigen Veranschaulichung allein des gegeniiber der evan-
gelisch-kirchlichen Jugendarbeit relativen Defizits Bdurnler, Unterwegs zu
einer Praxistheorie (s. Anm. 1); M. Affolderbach, Kirchliche Jugendarbeit im
Wandel, Miinchen/Mainz 1977; G. Czell, Lernfeld Gemeinde, Stuttgart 1982;

K. Mollenhauer u. a.,Evangelische Jugendarbeit in Deutschland, Minchen 1969.
Eine Ausnahme katholischerseits, die zugleich den hier gemeinten Typ veran-
schaulichen kann, bildet - inzwischen fast 20 Jahre alt! - H. Halbfas, Jugend
Emd fitche, Disseldorf 1966 (vgl. H. Steinkamp, Nachwort zu Affolderbach
5..0,)

3. Wie z. B. evangelischerseits die aej (= Arbeitsgemeinschaft der evangeli-
schen Jugend in der Bundesrepublik Deutschland und in Westberlin) die immer-
hin ein Grurdsatzreferat unterhlt, das diese Aufgabe im Auge hat. Die ehe-
mals u. a. zu diesem Zweck gegriindete Akademie fiir Jugendfragen, Mirster,
hat mittlerweile véllig andere Schwerpunkte, ndmlich Mitarbeiter-Fortbildung,
u. 8. gesetzt.
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Konzept katholisch-kirchlicher Jugendarbeit theoretisch zu fundierena, ném-
lich den 1975 als SynodenbeschluB "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugend-
arbeit" von der gemeinsamen Synode der Bistimer in der Bundesrepublik
Deutschland verabschiedeten Crundsatztext 2

Dabel besteht nicht die Absicht, die eingangs genannte Klage abzumildern oder

gar als unberechtigt zu erweisen. Im Gegenteil sollen an einem exemplarischen

Versuch, die Konzeptentwicklung an die sozialwissenschaftliche: Theoriediskus-

sion anzubinden, typische Schwierigkeiten erdrtert werden, wie sie in diesem

Zusammenhang entstehen:

- die Problematik, institutionelle und normative Vorgaben als "Daten" einer
Praxisthearie zu konzeptualisieren und mit dem jewelligen Stand der Jugend-
theorie-Diskussion zu vermitteln (1);

- die Schwierigkeit, den Typus und Status einer "Theorie" kirchlicher Jugend-
arbeit zu bestimmen (2).

1. Funktion und Stellenwert des peer-group-Theorems im Entwurf zum
SynodenbeschluB "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit"

DaB einem SynodenbeschluB unter dem Gesichtspunkt eines normativen Konzepts

eine besondere Qualitit zuzugestehen ist, kann nicht nur theologisch als unstrit-
tig gelten, sondern ist - etwa unter konsenstheoretischem Aspekt - auch sozial-
wissenschaftlich evident.

Ob fiir ein solches Dokument auch, wenn man es als einen "Fall" mehr oder min-
der adiquater Rezeption sozialwissenschaftlicher Theorien betrachtet, Ahnliches
gilt, mag mit Recht bezweifelt werden. Daher unterstellen wir im folgenden das
erstere hypothetisch und gehen bezlglich des letzteren vorerst davon aus, daB
die Verfasser der Synodenvorlage6 "eine theoretische Grundlage schaffen (woll-
ten), die ... Uber Ziele und Methoden kirchlicher Jugendarbeit Auskunft gibt“-".
Was immer in diesemn Zusammenhang "theoretisch" bedeutet haben und der Be-
wuBtseinsstand der verschiedenen Beteiligten ber Funktion von "Theorie" dabel
gewesen sein mag: Der Anspruch bestand zweifelsfrei und beinhaltete mindestens
diese zwei Elemente:

4 Vgl. E. Rickal, Einleitung zu: Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit,
in: Gemeinsame Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland, Offi-
zielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, 277-287.

5 Vgl. Gemeinsame Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland

(s. Anm. 4),288-311.

& Sowohl der ProzeB der Entstehung als auch wichtige Hintergrund-Informatio-
nen zur Analsyse des oben genannten Synadenbeschlusses sind dokumentiert bei
Rickal (s. Anm. 4).

7 Vgl. ebd. 278.
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- die Konzeptentwicklung nicht nur an kirchlich-dogmatischen Vorgaben, son-
dern auch am Stand der gesellschaftlichen Theorie-Diskussion iiber auBerschu-
liche P&dagogik und Jugendtheorie zu orientieren;

- dabel gerade auch empirische Befunde zum Verhdltnis von Jugend und Gesell-
schaft zu beriicksichtigen.

DaB ein solcher Anspruch nicht selbstversténdlich, wom@glich durch die politi-
schen Verfahrensweisen im Vorfeld der Synode fiir AuBenstehende zweifelhaft
geworden war, wird an einer scheinbar beildufigen "Personalie" deutlich: Der zu-
néchst als wissenschaftlicher Berater der entsprechenden Unterkommission der
Sachkommission IIT (Diakonie) vorgesehene damalige Direktor des Deutschen Ju-
gendinstituts, Walter Hornstein, hatte diese Funktion mit der Begriindung abge-
lehnt, im Arbeitsplan der Synode sei kein einheitliches Konzept von ("kirchlicher")
Sozialisation erkennbar, eine Praxistheorie kirchlicher Jugendarbeit aber sei -
seines Erachtens nur als Teil einer solchen umgreifenderen Sozialisationstheorie

bzw. von ihr her zu entwerfen.

Die Verfasser der spéter entstehenden Vorlage waren sich dieser Tatsache sehr
wohl bewuBt und wahlten nicht zuletzt deshalb das soziolegische peer-group-

Theorem gleichsam zum soziologisch-empirischen Ausgangs-Datum des Enturfs.®

Freilich bedarf gerade diese "Wahl" einer naheren Beschreibung und Analyse,
um die Pointe der hier vorgetragenen Uberlegungen richtig zu verstehen. Sie
scheint mir in der Rickschau vor allem durch drei voneinander zundchst unab-
hangige Komponenten bestimmt gewesen zu sein:

1.1  Die jugendsoziologische Diskussion der é0er Jahre in der BRD war u. a.
bestimmt durch die Subkultur-Theorieg, die nach B. Hille eines von vier theore-
tischen Konzepten Uber Jugend darstellt, die in der Jugendforschung iiber l&n-
gere Zeit Giiltigkeit behalten haben.!9 Ein wichtiges Datum fir diese Diskussion
bildete das Erscheinen der deutschsprachigen Ausgabe von S. N. Eisenstadts
berihmten Werk "Von Generation zu Generation"“, dessen Grundideen bereits

8 Vgl. H. Steinkamp, Neue Akzente in der kirchlichen Jugendarbeit? in: KatBl
98 (1973) 193-207, hier 198ff; Rickal, (s. Anm. 4), 281f. In den synodalen Kon-
troversen sowie in der nachsynodalen Diskussion um die Jugendvorlage spielt
das Theorem so gut wie keine Rolle. Die Griinde hierfiir zu untersuchen, kdnnte
im Blick auf das Phdnomen "struktureller" Theorie-Defizite in kirchlichen Hand-
lungsfeldern aufschluBreich sein; im folgenden kann diesen Griinden Jjedoch nicht
nachgegangen werden.

9 Vvgl. B. Hille, Jugendsoziologische Forschung in der Bundesrepublik Deutsch-
land. Eine kritische Bilanz in: Zeitschrift fiir Sozialisationsforschung und Erzie-
hungssoziologie 3 (1983), 285-295, hier 287.

10 Vgl. ebd.
11 Minchen 1966 (orig.: Glencoe Ill. 1956).



20

Anfang der 60er Jahre durch F. H. Tenbrucks "Jugend und Gesellschaft"2 in
die hiesige jugendsoziologische Diskussion eingebracht worden waren.

Das peer-group-Theaorem 13 wurde dabel im Kontext unterschiedlicher Theorien

bzw. unter unterschiedlichen ideologischen Vorzeichen interpretiert:

- In einer ersten Phasela, zumal auch im Kontext einer trotz aller gesellschafts-
kritischen Deklamation letztlich system-affirmativen Jugendarbeit, wurde vor al-
lemn das funktionale Element betont: die peer-group als quasi-naturwiichsiges
Sozialisations-Instrument, jugendliche Subkultur als Moratorium, in dem trotz
aller Absetzung van den Normen der Erwachsenen-Gesellschaft letztlich doch
die Integration in diese vorbereitet wird.

]

Gegen Ende der 60er Jahre, als im Zusammenhang mit der studentischen Pro-
testbewegung auch in der Bundesrepublik neue Einstellungen und Verhaltens-
weisen Jugendlicher erklédrbar gemacht werden muBtenlS, setzte sich ein an-
derer Akzent in der Deutung der Funktion der peer-group durch: ihre Bedeu-
tung als Faktor sozialen Wandels 16, Jugend als gesellschaftliches Konflikt-
und Innovationspotential.

Je nach soziologischem bzw. ideologischem Kontext fiel die Wertung des peer-
group-Theorems sehr unterschiedlich aus: gleichwohl machte die offenkundige
Ambiguitit des Phénomens es fiir Konsensfindungs- Prozesse und Schein-Kansense,
wie f%e sich bekanntlich in Grundsatz-Papieren niederschlagen, besonders brauch-
bar.

12 H. Tenbruck, Jugend und Gesellschaft, Freiburg 1962; vgl. auch Baumler,
Unterwegs zu einer Praxistheorie (s. Anm. 1), 248f.

13 Nach Eisenstadt 188t sich in modernen hochdifferenzierten Gesellschaften
sunehmend das Phanomen altershomogener Gruppen von Jugendlichen, zumal

in der Freizeit, beobachten. Diese Gruppen'erleichtern und vermitteln den Uber-
gang von der nach partikularistischen Kriterien geordneten Familie zu der

nach universalistischen Kriterien orientierten Gesellschaften" (Hille - s. Anm. 2 -,
287). Vgl. auch Steinkamp , Neue Akzente (s. Anm. 8), 196f.

14 Vgl. z. B. die berdhmten "4 Versuche" Uber die Frage "Was ist Jugend-
arbeit?", in: C. W. Miller u. a., Was ist Jugendarbeit?, Minchen 1964.

15 Vgl. Hille (s. Anm. 9), 288.

16 Vgl. U. Beck u. a., Zu einer Theorie der Studentenunruhen in fortgeschrit-
tenen Industriegesellschaften, in: KZSS 23 (1971) 439-477; B. Buschhofer u. a.,
Alter, Generationsdynamik und soziale Differenzierung, in: KZSS 22 (1970)
300-334; A. Kiihn, Jugend und sozialer Wandel, in: Soziale Welt (1972) 129-147;

L. Rosenmayr, Jugend als Faktor sozialen Wandels, in: F. Neidhardt u. a.,
Jugend im Spektrum der Wissenschaften, Miinchen 1970, 203-228.

17 Vgl unten 1. 3.
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1.2  Einen ebenso wichtigen, wenngleich indirekten Einflug auf die konzeptio-
nelle Entscheidung, dem peer-group-Theorem eine zentrale Funktion in einer
Praxistheorie kirchlicher Jugendarbeit einzurdumen, hatte die Ende der 60er
Jahre einsetzende "Gruppen—Bewegung“lB, naherhin die unter dem Sammelbe-
griff “Gruppendynamik" auch in der kirchlichen Bildungspraxis zunehmend

"angewandte Kleingruppenforschung"lg.

Die Grundidee hinter dieser EinfluG-Variablen war: Wenn es gelingt, die gerade
auch im Bereich der kirchlichen Jugendarbeit immer noch weitgehend Uber for-
melle Gruppen versuchten pddagogischen Interventionen mit den "neuen grup-

pendynamischen Verfahren zu optimieren, wird das einen entscheidenden metho-

dologischen Fortschritt bedeuten.??

Freilich waren die Verfechter dieser Idee nicht nur von vordergriindig-methodi-
schen Uberlegungen geleitet: Sie sahen in dem in der BRD zunéchst in einigen
elitdren Milieus praktizierten Instrumentarium der Gruppendynamik eine neue
pddagogische Heilslehre, von der sie weitreichende (politische, autoritére
Systeme verdndernde) Transformationen erhofften.

So wurde - konsequenterweise - die neue "Heilslehre" von deren Gegnern be-
kdmpft und dabel zumeist der Sack "Gruppendynamik" geschlagen, wenn man

den Esel "Emanzipation" bzw. "linke P&adagogik" meinte.zl

Was schlieBlich unter dem methodologischen Leitbegriff der "reflektierten
Gruppe" Eingang in das Synodendokument fand und in der Folgezeit zu einer
Art Etikett fUr diesen geriet, hat auf den ersten Blick kaum mehr mit dem
peer-group-Theorem zu tun, als daB beide das Phdnomen der Gruppe zum Ge-
genstand haben. Gleichwohl deutet bereits E. Rickal in ihrem Kommentar zum
SynodenbeschluB einen konzeptuellen Zusammenhang an.22 Tatsichlich ist der
oft als methodologischer Kern des Dokuments apostrophierte Begriff der "re-
flektierten Gruppe" und der darin symbalisierte gruppendynamische Hintergrund
theoretisch nicht anders zu begriinden, als eben in substantiellem Zusammen-
hang mit dem peer-group-Theorem und dem Uber dieses vermittelten Bezug auf

18 Vgl. H. Steinkamp, Die vermarktete Religion, in: WzM 32 (1980) 442-452.
19 Vgl. z. B. K. W. Dahm/H. Stenger (Hrsg.), Gruppendynamik in der kirchli-
chen Praxis, Minchen/ Mainz 1974.

20 Zur naheren Beschreibung vgl. H. Steinkamp, Jugendarbeit als soziales
Lernen, Miinchen/Mainz 1977.

21 Vgl. H. Steinkamp, Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendalj_beit, in:
D. Emeis/B. Sauermost (Hrsg.), Synode - Ende oder Anfang?, Dusseldorf 1976,
167-187; Baumler, Unterwegs zu einer Praxistheorie (s. Anm. 1), 120.

22 vgl. Rickal (s. Anm. 4), 281f.
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den entsprechenden sozialwissenschaftlichen Theorierahmen.23

DaB dieser Zusammenhang in der nachsynodalen Interpretation und Diskussion
des Synodenbeschlusses kaum thematisiert,24 d. h. auch die padagogische bzw.

erziehungswissenschaftliche Relevanz der peer—group25

in der Konzept-Diskus-
sion der katholisch-kirchlichen Jugendarheit26 keine Rolle spielt, ist eine an-
dere Sache. Ich vermute, sie hdngt mit der Tatsache zusammen, daB der Ver-

127 orien-

such eines induktiven, d. h. am empirisch-kritischen Theoriemodel
tierten Denkansatzes der Jugendvorlage ein unvermutetes Defizit an theolo-
gischer Legitimation kirchlicher Jugendarbeit ins Licht gebracht hatzs, daB
dariiber in der nachsynodalen Debatte die Notwendigkeit einer weitergehen-
den sozialwissenschaftlich-theoretischen Fundierung vollends aus dem Blick

geriet.
1.3 KompromiB-Formel

Bevar eine abschlieBende Wertung des Versuches, kirchliche Jugendarbeit theo-
retisch zu fundieren, vorgenommen werden kann, muB ein weiteres Motiv fur
die Orientierung am peer-group-Theorem erwahnt werden. Dieses eignete sich
na@mlich in besonderem MaBe als Vehikel fiir verschiedene ideologische und

23 Ob es sich bei diesem Zusammenhang um einen deduktiven (Ziel =» Methode),
komplementadren (jugendtheoretischer und methodologischer Ansatz von gleichen
Optionen geleitet) oder gar - analog der bekannten Mollenhauer-These von der
nachtrédglichen Begriindung pddagogischer Handlungsmuster (vgl. Evangelische
Jugendarbeit in Deutschland, Minchen 1969, 235, zit. bei Bdumler - s. Anm. 1 -
231) - um eine Umkehrung der Ziel-Mittel-Relation handelt, braucht hier nicht
entschieden zu werden.

24 Soweit ersichtlich, erdrtert lediglich H. Ebel, Kirchliche Jugendarbeit, in:

H. Wollenweber (Hrsg.) AuBerschuliche Jugendbildung und Jugendarbeit, Pader-
born 1981, 139-213, den Zusammenhang, verkirzt dabei freilich die soziologische
peer-group-Theorie auf ihren mikrosoziologischen Aspekt (= "informelle Gruppe")
und bekommt den bei Eisenstedt zentralen makrosoziologischen nicht in den Blick.
vgl. J._A. Schiilein, Mikrosoziologie, Opladen 1983, 9-17. Im Ubrigen miBversteht
Ebel das Konstrukt "reflektierte Gruppe grindlich, so daB er auch den Zusam-
menhang (Grundbedirfnisse Jugendlicher - vgl. dazu K. Arzberger, Stabilitdt und
Wandel im Verhédltnis zwischen den Generationen. Politische Bedlrfnisse und
Werte im Jugendalter, in: K. O. Hondrich/R. Vollmer (Hrsg.), Bedirfnisse im Wan-
del, Opladen 1983, 101-123 -, Seismographen-Funktion der peer-groups, etc.)

nicht erfaBt.

25 Vgl. z. B. B. Naudascher, Die Gleichaltrigen als Erzieher, Bad Heilbrunn 1977,
sowie Jugend und Peer Group, Bad Heilbrunn 1978; H. von Hentig, Jugend oder:
Die Unzustédndigkeit der P&dagogik, in: Jugend in der Gesellschaft. Ein Sympo-
sium, Minchen 1975 (= dtv 1063).

26 Anders in der evangelischen; vgl. z. B. Baumler, Unterwegs zu einer Praxis-
theorie (s. Anm. 1) 249.

27 Vgl. G. Lammermann, Praktische Theologie als kritische oder die empirisch-
funktionale Handlungstheorie? Miinchen 1981.

28 Vgl. zur Veranschaulichung: Miteinander unterwegs. Bischofliches Wort an
die Mitarbeiter in der Jugendpastoral (Bischof Heinrich Tenhumberg). hrsg. vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1979.
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konzeptuelle Kompromisse, von denen das Synodendokument offenkundig ge-
préagt ist.?? solche Kompromisse galt es zu finden:

- zwischen Vertretern einer "politisch-padagogischen" und einer eher an "so-
zial-pddagogischen" Vorstellungen orientierten Konzeption von Jugendarbeit:
Bekanntlich kann man bei der Berufung auf das peer-group-Phanemen mehr
dessen soziologische (s. 0.) oder dessen péddagogische .‘-\spekte30 betonen;
man kann 'Jugend' als Doméane der Pddagogen reklamieren - oder gerade
das Gegenteil, die "Unzusténdigkeit der Pédagogik"ﬁ, jedenfalls was die
peer-groups betrifft, eingestehen;

- zwischen Vertretern herkdmmlicher Leitbilder kirchlicher Jugendarbeit (wie
sich leicht zeigen lieBe, hatte eine Mehrheit der Synodalen eigene Erfahrun-
gen mit kirchlicher Jugendarbeit in der Vorkriegszeit), fiir die "Gruppe"
eine vertraute Kategorie darstellteSz, und Vertretern einer am gegenwér-
tigen Stand der Theoriediskussion-orientierten Konzeption;

-schlieRlich zwischen .den beiden 'politischeﬁ' Fraktionen der Synode: be-
kanntlich wurde die Vorlage wiahrend der Synode immer wieder auch offent-
lich neo-marxistischer Tendenzen geziehen: eine noch stdrkere Akzentu-
iferung des gesellschaftkritischen Ansatzes - etwa im Sinne der damals
heftig diskutierten anti-kapitalistischen .:lugencl:arbeit33 - wére in einer in
ihrer groBen Mehrheit politisch konservativ gestimmten Synodenaula von
vornherein ohne Chance gewesen: Auch fir den 'politischen' Grundkompro-
miB war das Theorem in seiner soziclogischen Vieldeutigkeit wie geschaffen.

2. Ein Lehrstiick fiUr die Genese funktionaler Praxistheorien?

Nehmen wir an, die skizzierten Prozesse, Motive und Entscheidungen bei der
"Verwendung" sozialwissenschaftlicher Jugendtheorie(n) seien paradigmatisch
fir die Entstehung eines Konzepts kirchlicher Jugendarbeit. Nehmen wir ferner
an, solche Konzepte unterschieden sich zwar (wombglich gar qualitativ) in
mancher Hinsicht, aber nicht prinzipiell von dem, was nach dem gegenwértigen

29 Vgl. Steinkamp, Ziele und Aufgaben (s. Anm. 21); P. Miiller, Leben und
arbeiten mit einem KompromiB? Uberlegungen und Anregungen zum Synodenbe-
;gl;l%i;mele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit, in: KatBl 101 (1976)

30 Vgl. Naudascher (s. Anm. 25); C. Rittelmeyer, Gruppenforschung und Grup-
penpédagogik: Ein Uberblick, in: ders. u. a., Erziehung und Gruppe, Minchen 1980,
22-44, hier 13,

31 vgl. von Hentig (s. Anm. 25).

32' Vgl. B. Schifers, Gruppenbildung als Reflex auf gesamtgesellschaftliche Ent-
wicklungen am Beispiel der Deutschen Jugendbewegung, in: KZSS , Sonderheft
25/1983: Gruppensoziologie, 106-125.

2253 Vgl. H. Lessing/M. Liebel, Jugend in der Klassengeseuschéft, Minchen 1974,
1975,
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Stand der Entwicklung der praktischen Theologie eine Praxistheorie”” kirch-
lich-christlichen Handelns genannt wird, so ergeben sich einige wichtige Per-
spektiven zum Verhédltnis von Theorie und Praxis kirchlicher Jugendarbeit,z. B.:

- Welche Erkenntnisinteressen leiten (letztlich entscheidend) die Rezeption
sozialwissenschaftlicher Theorien in kirchlichen Handlungszusammenh&angen?

- Welcher Art ist die dabei stattfindende Selektivitat, bezogen auf den jewei-
ligen Stand der Jugendforschung?

- Welche Unterschiede bestehen zwischen einem "Konzept" und einer Praxis-
theorie (kirchlicher Jugendarbeit)?

- Welche Desiderate ergeben sich aus diesem Verhdltnis fir eine kinftige
Theorie der Praxis kirchlicher Jugendarbeit?

2.1 Geradezu augenfallig erscheint als zentrales Interesse hinter der Rezep-
tion des peer-group-Theorems das der politischen Konsensfahigkeit. Darin dirfte
sich das Synoden-Konzept vor allem von entsprechenden Praxis-Theorien unter-
scheiden, insofern diese - als 'Theorien' einzelner Autoren bzw. Schulrichtungen -
in der Regel konturierte erkenntnisleitende theologische, padagogische, poli-
tische Optionen enthalten.

Aber gerade in dem genannten "Interesse an Konsensfahigkeit" dokumentiert
sich ein typisch kirchliches ("synodales") Interesse, das bei der Rezeption empi-
risch-wissenschaftlicher Theorien durch die Theologie in der Regel zu einem
"funktionalen" Typus von Praxistheorien finrt.>> (Insofern scheint mit die Ana-
lyse eines solchen Dokuments sehr aufschluBreich, weil es diese Tendenz zur
funktionalen, d. h. die vorhandene Fraxis eher affimierenden Handlungstheorie
besonders drastisch veranschaulicht.)

Abgesehen davon, daB im Synodentext das peer-group-Theorem (natirlich) nicht
direkt erscheint, sondern in entsprechenden Umschreibunger‘-36, so wurden selbst
diese Im Erosionsprczeld der verschiedenen Beratungen und Abstimmungsverfahren
nochrels so "ausbalanciert”, daB sich der urspriinglich intendierte analytische
Stellenwert des Theorems nur mihsam rekonstruieren 18@t.

34 Vagl. N. Mette, Theorie der Praxis, Disseldorf 1978; Bdumler, Unterwegs zu
einer Praxistheorie (s. Anm. 1). Bdumler bestatigt ausdriicklich, daB die im Rah-
men und am Rande der Synode gefiihrten Diskussionen Uber das Konzept katho- .
lisch-kirchlicher Jugendarbeit "ohne Zweifel einen wichtigen Beitrag zur Entwick-
lung einer Praxistheorie kirchlicher Jugendarbeit" (245) geleistet habe.

35 Vgl. Lammermann (s. Anm. 27).

36 Z.B. in Hinweisen auf den Generationskonflikt (vgl. Kap. 1), der Rede von
sich wandelnden und zu wandelnden (!) gesellschaftlichen Bedingungen, von der
psycho-sozialen Situation von Jugendlichen, ihren Einstellungen zu gesellschaft-
lichen Normen, Widerspriichen usw. (vgl. Kap. 2).
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2.2 Wenn die bisherige Aralyse zutrifft, dann kann nicht verwundern, daB
der jugendsoziologische Ansatz des Synodentextes (beim peer-group-Ph&nomen)
in der nachsynodalen Fachdiskussion nicht nur kaum erw#hnt wird, sondern in
dieser Grundintention zumindest tendenziell miBverstanden wurde. Besonders
deutlich wird dies in der Rezeption des Synodenbeschlusses durch die evange-
lischen Kollegen M. Affolderbach’’ und Chr. B’a’umierSa, die beide den "grup-
pendynamischen" Ansatz als sein Charakteristikum identifizieren, d. h. nur

den methodologischen (Komplement&r-) Aspekt des jugendsoziologischen Denk-
ansatzes zur Kenntnis nehmen. Das dabei mégliche, fast paradox wirkende
MiBversténdnis scheint bei Ch. Biumlers Nachwort zu meinem Buch "Jugend-
arbeit als soziales Lernen™”
Theorieansatz" als zu begrenzten und partiellen Aspekt einer umfassenden,
sozialisationstheoretisch fundierten Praxistheorie kirchlicher Jugendarbeit ge-

vorzuliegen, wenn er den "gruppendynamischen

geniiberstellt: gerade ein sozialisationstheoretischer will (wollte!) der peer-
group-Ansatz sein! Wie gesagt: Das MiBversténdnis ist in der Endfassung des
Synodentextes grundgelegt und geht am wenigsten zu Lasten der Interpreten!

Aber abgesehen von diesem MiBversténdnis stellt sich natiirlich die generelle
Frage, als wie selektiv der peer-group-Ansatz als solcher (bezogen auf den
Stand der Jugendforschung und jugendsoziologischen Theoriebildung) bewertet
werden muB. Geht man mit B. Hille davon aus, daB es zwar noch keine umfas-
sende jugendsoziologische Theorie gibt, sondern allenfalls mehr oder minder
konsistente Teilthearien, und klassifiziert, wie Hille es tut, letztere nach vier
Haupttypen, so représentiert der peer-group-Ansatz lediglich einen davon,

den der "jugendlichen Subkultur".0

Soweit ich mich erinnere, fand im ProzeB der Genese des Jugend-Beschlusses
keine einzige fachsoziologische Kontroverse iber evtl. alternative Theorie-
Ansdtze und entsprechende alternative Grund-Akzentuierungen des Konzeptes
statt, d. h. die Entscheidung fiir diesen Theorieansatz muB als hochgradig
selektiv gewertet werden. Diese Einsicht entspricht der o. g. Einschitzung,

37 Vgl. Affolderbach, Kirchliche Jugendarbeit ( s. Anm. 2) 206ff; vgl. auch:
Ders., Zwischen Praxistheorie und Notprogramm, in: Ders. (Hrsg.), Praxisfeld:
Kirchliche Jugendarbeit, Gutersloh 1978, $-17, hier 15f.

38 Vgl. Bdumler, Unterwegs zu einer Praxistheorie (s. Anm. 1); 245ff sowie:
Ders. Nachwort zu Steinkamp, Jugendarbeit als soziales Lernen. (s. Anm.20),
118-126, hier 118f.

39 Ders., Nachwort zu Steinkamp (s. Anm. 20), 118-126.

40 Vvgl. Hille (s. Anm. 9), 287. Selbst wenn man - wie z. B. H. M. Griese, Sozial-
wissenschaftliche Jugendtheorien, Weinheim 1977 - anders k]assifiziert‘ und das
peer-group-Theorem (bzw.S. N. Eisenstadt,Von Generation zu Generation, Min-
chen 1966) ausschlieBlich funktionalistiseh interpretiert, ergibi.: sich ein &hnlicher
Befund: das Theorem steht allenfalls als Symbol fir eine bestimmte Richtung
der Jugendforschung.




26

daB es der Synode eher legitimatoerisch um eine theoretische I-'undierungf‘1
ging als um eine Orientierung des zu entwickelnden Konzepts am damaligen
Stand der Jugendtheorie-Diskussion. Das Bedurfnis nach Legitimation {iberwog
das nach theoretischer Konsistenz.

2.3 Um so mehr muB eine (praktisch-theologische) Praxistheorie kirchlicher
Jugendarbeit gerade diese Konsistenz anstreben. Das entsprechende Arbeitspro-
gramm kann freilich in diesem Rahmen nur noch skizziert werden, und zwar
durchaus als "Fortschreibung” des seinerzeit gewéhlten Ansatzes belm peer-
group-Theorem.

2.3.1 Um nicht kurzschlissig eine Praxistheorie kirchlicher Jugendarbeit als
"Anwendung" vorhandener (allgemeiner) Jugendarbeitstheorien (etwa von der Art
der berthmten "vier \.’ersuche""";3 ) zu konzipieren, miBte sie ihren Denkansatz
beim jeweils geschichtlich-konkreten Verhaltnis von Jugend und Gesellschaft??
gewinnen. Dabel diirfte der Vergewisserung iber die jeweiligen erkenntnisleiten-
den Interessen aller Beteiligten (der gesellschaftlichen Gruppen, der Kirchen,

der Theologie, der verschiedenen Jugendthecrien u. a.) am "Gegenstand" Jugendm'

sowie der grundlegenden CJpl:icn‘us:r'f:l5

eine entscheidende Bedeutung zukommen.
Erst als zweiter Schritt stinde dann die Auseinandersetzung mit anderen Theorien

von Jugendarbeit an (die ja ihrerseits Praxistheorien sind).

Diese Forderung muB deshalb so nachdriicklich erhoben werden, weil Jugendthe-
orien nicht nur in hohem Grade Gesellschaftstheorien implizieren, sondern selbst
im Grunde Gesellschaftstheorien sInd'ﬁ"S und (Praktische) Theologie - sofern

41 Vgl. Rickal (s. Anm. 4), 287.

U g ispiele: i ie Jugend-
42 Vgl. Miller u.a. (s. Anm. 14); andere Beu;p]eie. H. Giesecke, Die :
arbeit':g Miinchen 1y 5)?980; D.’Damm Politische Ju%endarbelt, Munch.en lt97'5,
ik Knhan, Bedurfnisorientierte Jugendarbeit, Frankfurt/New York 1980; syste-

matisoh und mit weiterfiihrender Literatur 8. Briicher, f\uBerschulische {Juggnd-
bildung und Jugendarbeit im Spiegel der Fachliteratur, in: WOllenweber s. Anm.
24), 181—209 ugd B. Bierhoff, Theorieansédtze zur auBerschulischen Jugendbildung
und Jugendarbeit, ebd. 135-161.

43 DaB diese Gegeniiberstellung als solche zu problematisieren und _die »fontm—
versen um dieses Verhiltnis selbst Gegenstand der Theol:'iebildung sein missen,

spricht dabei nicht gegen diesen Ansatz; vgl. auch P. r*:’lul}e‘r, Ju_gend in der mo-
dernen Gesellschaft - Aspekte zur Bestimmung ihrer Situation, in: Wollenweber
(s. Anm. 24) 11-33.

44 Vgl. H. Peter/H. Sinker, "Jugendfrage" und Sinnproblematik, in: M. Brusten/
P. Malinowski iHrsg.i, Jugend - ein soziales Problem?, Opladen 1983, 113-133,
bes. 120f.

45 Vgl. H. Steinkamp, Zum Verhgltnis von Praktischer Theologie und Human-
wissenschaft, in: Diakonia 14 (1983) 378-387.

46 Vqgl. H. Griese, Probleme Jugendlicher oder "Jugend als soziales Problem"?,
in: Brusten/Malinowski (s. Anm. 44), 2-16; M. Brusten/N. Herriger/P. Malinowski,
"Jugend" - ein gesellschaftliches Problem - Perspektiven einer sozialwissenschaft-
lichen Analyse der Problematisierung von Jugend und der gesellschaftlichen Ver-
arbeitung von Jugendprablemen, in: Brusten/Malinowski, 17-41.
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Gesellschaft und Geschichte zu ihren unverzichtbaren und wesentlichen Ge-
genstdnden gehtren - beim Thema "Jugend und Gesellschaft" bei ihrer ur-
eigensten Sache ist.

2.3.2 Als praktisch-theologische: "Theorie" kirchlicher Jugencarbeit miiBte

sie natlrlich "im gleichen Atemzug" das Verhéltnis Jugend - Kirche thema-
tisieren: unter den (formal) gleichen Maximen, die fiir das Verhaltnis Jugend -
Gesellschaft gelten.

Dabei konnten D. Borhoeffers berlihmte "Acht Thesen tber die Jugendarbeit
der Kirche" von 1934 noch immer als paradigmatische theologische Optionen
gelten, z.B. "daB der Geist der Jugend nicht der Heilige Geist, daB die Zu-
kunft der Kirche nicht die Jugend, sondern der Herr Jesus Christus allein
ist"a_f, oder: "Unsere Frage ist nicht: was ist die Jugend und was ist ihr Recht?,
sondern: was ist die Gemeinde und welcher Ort komnmt der Jugend in ihr
ZU?..&S, oder: "Das Generationenproblem ist in der Gemeinde aufgehoben"‘ag,
aber auch: "Nicht der, kirchliche Jugendverein ist die Jugend der Gemeinde,
sondern zu ihr gehoren alle getauften Jugeru:ilichen".SD

Solehe theologischen Maximen sind nicht nur in ihrer Funktion als MaBstébe
der Auseinandersetzung mit sczialwissenschaftlichen Jugendtheorien wichtigsl,
sondern dienen gleichzeitig dazu, praktisch-theologische Handlungstheorien
nach kritischen und empirisch-funktionalen zu unterscheidensz: Eine Praxis-
theorie kirchlicher Jugendarbeit darf weder ausschlieBlich als "Anwendungs-
fall" des jeweils geltenden Standes der Jugendforschung bzw. Jugendarbeits-
Theorie konzipiert werden, noch darf sie einfachhin im Dienste der jeweils
angesagten kirchlichen Integrations-Strategien stehen.

2.3.3 SchlieBlich miBte eine Praxistheorie kirchlicher Jugendarbeit die
"notwendige Vermittlung makro- und mikrotheoretischer Perspektiven der Ju-
gendforschung im Blick haben53, d.h. diesen weder ausschlieglich auf die je-

47 Zitiert nach: Grundsatztexte zur evangelischen Jugendarbeit, Minster 1978, 202
(aus einem Vortrag vom 24.4.1934 in London iiber das Thema "Jugend und Kirche").

48 Ebd.
49 Ebd. 203
50 Ebd.

51 Vgl. zum ProzeB interdisziplindrer Theoriebildung und zum Konzept der
"konvergierenden Optionen! Steinkamp, Zum Verhiltnis von Praktischer Theologie
und Humanwissenschaft (s. Anm. 45), 1/0f.

52 Vgl. Lammermann (s. Anm. 27).

53 Vgl. Griese (s. Anm. 46), 4; ferner Bierhoff (s. Anm. 42), bes. 154ff. Grieses
Unterscheidung scheint mir deshalb hilfreicher als die von Bierhoff, der zwischen
"erfahrungsweltlichen", 'wissenschaftlichen" und "Praxistheorien” unterscheidet,
weil in letzterer ein unzureichendes Verstandnis von Wissenschaft durchscheint,
das nicht nur géngige wissenschaftstheoretische Unterscheidung von empirischen
und hermeneutischen bzw. normativen Wissenschaften vernachlassigt, sondern vor
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weiligen besonderen Qualitdten bzw. Wandlungen des Verhaltnisses von
Jugend und Gesellschaft, noch ausschlieBlich auf die sozialisationstheore-
tischen Bedingungen ("Ubergangsphase") der Altersstufe richten. Am peer-
group-Phénomen und -theorem lassen sich beide Aspekte sowie ihr Zusam-
menhang bekanntlich anschaulich deronstrieren. Im Synodenbeschlu werden
zwar beide erwihnt, aber ihr Zusammenhang ist dabei offenbar so undeutlich
geblieben, daB in der nachsynodalen Debatte der letztere (vor allem im Kon-
text des Konstrukts "reflektierte Gruppe") einseitig betont und dabei der
makro-soziologische vernachlissigt wurde. Die damit einhergehende Tendenz
zur "Padagogisierung” des peer-group-Theorems erfolgt dabei um den Preis,
jugendliche Subkulturen nicht mehr als gegenkulturelle Bewegungens‘“, als
"Sejsmographen” gesellschaftlicher und kirchlicher Konfliktpotentiale wahr-
nehmen zu kdnnen.

2.4 Aus der Sicht des gegenwértigen Standes der sozialwissenschaftlichen
Jugendforschung wird man den theoretischen Stellenwert des peer-group-
Theorems nicht mehr so sehr unter dem Aspekt beurteilen, ob es eher funk-
tionalisistisch-systemstabilisierend oder im Sinne von Theorien sozialen Wan-
dels zu interpretieren ist und seine diesbeziigliche Vieldeutigkeit es fir er-
fahrungsbezogene Theoriebildung unbrauchbar macht. Aus der Perspektive des
5" stellen
sich auch die Fragen nach dem Ansatzpunkt von Jugendtheorien zum Teil

gegenwartig vieldiskutierten sogenannten "social-problem-Ansatze

anders: Wenn Jugend als "soziales Problem“ssdefinierhar und damit im Sinne
der "gesellschaftlichen Konstruktion der Wirklichkeit" als solches definiert
ist, stellt sich nicht nur zwangsldufig die Frage, was dann "sozial" anders

als "gesel]schaftiich"57 heiBen kann (d.h. wer "Jugend als Problem" definiert,
damit notwendig auf gesamtgesellschaftliche Defizite hinweist), sondern auch,
wer denn da (mit welchem Interesse und EinfluB) "definiert".

Aus der Perspektive des "social-problem-Ansatzes" der Jugendférschung - das
soll hier abschlieBend nicht mehr ausgefiihrt, sondern nur als These hinge-

stellt werden - muB das peer-group-Theorem noch mehr als "guasi-objektiv",

allem den wichtigen Unterschied zwischen Tatsachenempirie und Totalitatsem-
pirie (vgl. W. BonB, Die Eintibung des Tatsachenblicks, Frankfurt 1982, bes. 18-58)
nicht in den Blick bekommt.

54 Vgl. R. Dibert/G. Nunner-Winkler, Adoleszenzkrise und Identitatsbildung,
Frankfurt 1975, 18; Baumler, Unterwegs zu einer Praxistheorie (s. Anm.1), 249.

55 Vgl. W. Hornstein, Jugend als Problem, Analyse und péadagogische Perspektive,
in: Ztschr. fur Padagogik 25 (1979) 671-696.

56 Vgl. zur Einfihrung Brusten/Malinowski (s. Anm. 44).
57 Vgl. Griese (s. Anm. 46), 8.
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als eine Art Ontologisierung erscheinen, oder anders: "Jugend” ist in noch
weit htherem MaBe "Definition", "gesellschaftliche Konstruktion der Wirk-
lichkeit", als es die herkémmliche Jugendforschung schon wuBte.

Prof. Dr. Hermann Steinkamp
Geistkamp 40
4400 Minster
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MARTIN AFFOLDERBACH

THESEN ZUM THEOLOGISCHEN ORT VON JUGENDARBEIT IN KIRCHE
UND GESELLSCHAFT

Ekklesiologische Aspekte zur kirchlichen Jugendarbeit

Diese Thesen sind als ein Arbeitspapier fir die Jugendkammer der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD) entstanden. Sie versuchen einige Brenn-
punkte zu nennen, an denen im Bereich der kirchlichen Jugendarbeit vor-
dringlich die Frage nach dem Wesen und der Gestalt der Kirche aufbricht.
Insbesondere sind solche Punkte aufgenommen, an denen sich immer wieder
Konflikte oder Reibungsfldchen zeigen, d.h. wo die Arbeit mit Jugendlichen
eine Herausforderung oder einen Impuls fir das Selbstverstandnis der Kirche
darstellt oder wo das Wesen der Kirche Herausforderung fir die Arbeit mit
Jugendlichen bedeutet.

These 1
Gesellschaftlicher Wandel und die Unausweichlichkeit einer lernenden Kirche

Wir leben in einer Zeit, die geprdgt ist durch technische Revolutionen, expo-
nentielles Wachstum und Uberlebensgefahrdung fiir die ganze Menschheit.

Die tiefgreifenden Veranderungen der Alltagswelt und die Bedrohung der Um-
welt sind Herausforderungen, fiir die Uberlieferte MaBstdbe menschlichen Han-
delns nicht mehr ausreichen und die deshalb neue Orientierungen unausweich-
lich machen. Die Gesellschaft schafft technische Errungenschaften, deren
ethische und lebenspraktische Bewiltigung sie dem Einzelnen als Problernlast
auferlegt.

Jugendliche sind davon am meisten betroffen, weil Erwachsene als ihre Vor-
bilder und Begleiter selbst durch den Zwang zur Neuorientierung im Umbruch
begriffen sind. So tragen Jugendliche in hohem MaRe die Last einer sich wan-
delnden Gesellschaft. Es ist téricht, Jugendlichen ihre Unruhe und Unsicher-
heit als Fehlverhalten zuzurechnen und vorzuwerfen.

Die Kirche ist in unserer Gesellschaft in ebensalchem Umbruch begriffen.
Sie muB in einer nachsékularen Gesellschaft ihre Rolle neu bestimmen, weil
weiterhin die Offenheit einer Volkskirche unverzichtbar ist, aber ebenso neue
geistliche Impulse einer bekennenden Kirche notwendig sind. Es reicht nicht
aus, die Botschaft des Evangeliums allein mit den liberkommenen Formen und
sprachlichen Mitteln weiterzugeben, sondern es ist neu zu wagen, die befrei-
ende Botschaft von Jesus Christus in den Herausforderungen dieser Zeit ver-
-stehbar, glaubwiirdig, verbindlich und solidarisch zur Sprache zu bringen.
Kirchliche Jugendarbeit ist deshalb heute und in Zukunft angewiesen auf

eine offene und lernende Kirche, die weiB, daB sie das Evangelium selbst
nicht besitzt, sondern aus der Gegenwart des Geistes, dem Zuspruch der Ver-

heiBung und der Erneuerung ihres Denkens, Handelns und ihrer Strukturen Le-
ben und Impulse erhalt.



31

These 2
Die Geschichtlichkeit der Erfahrungen und die Unausweichlichkeit einer part-
nerschaftlichen Kirche

In einer Zeit rapider gesellschaftlicher Umbriiche veralten die Erfahrungen
der Generationen schnell.

Viele Konflikte in der Kirche haben ihre Ursache in den unterschiedlichen Glau-
benserfahrungen der Generationen. Viele Altere sind geprédgt durch die kirch-
lichen Erfahrungen des Dritten Reiches und die Rolle der Kirche in der Nach-
kriegszeit. Die Jungeren wachsen in einer elektronischen Gesellschaft auf,
die ihre eigenen Lebensgrundlagen aufs Spiel zu setzen im Begriff ist. Sie er-
leben eine Kirche, die im &ffentlichen BewuBtsein eine marginalere oder zu-
mindest andere Rolle spielt.

Sie empfinden andere Defizite im Leben der Kirche als Altere und erleben
andere Ermutigungen z.B. bei Kirchentagen, in Gruppen und Kommunititen.
Wer die Bekehrung der Jugendlichen zu den Lebensformen und den Erfahrun-
gen der dlteren Generation verlangt - wie auch umgekehrt -, nimmt die je-
weilige Generation nicht ernst. Kirchliche Jugendarbeit ist deshalb angewie-
sen auf eine partnerschaftliche Kirche als einer "Gemeinde von Briidern"
(Barmen 111), die die Geschichtlichkeit des Glaubens neu verstehen lernt, die
unterschiedliche Erfahrungen des Glaubens anerkennt und als Bereicherung
bejaht, die das Recht der Jugend und den Ernst ihrer Fragen achtet, die bereit
ist, den Vorteil von Alter, EinfluB und Macht nicht zu miBbrauchen, sondern
Jederzeit Kirche als synodalen ProzeB und kommunikative Praxis im Aus-
tausch der Generationen zu verwirklichen.

These 3
Die Offenheit fiir die Probleme Jugendlicher und die Unausweichlichkeit einer
partizipatorischen Kirche

Viele Jugendliche haben "keinen Bock" auf Kirche, weil sie sie als eine ""ge-
schlossene Gesellschaft" erleben, in deren Sprache, Denkwelt und Strukturen
man sich einzufiigen hat, die aber oft nicht dieSprache der Jugendlichen ver-
steht und manchmal Interesse an ihren Problemen vermissen 1&Gt.

Eine Kirche, in der allein Jesus Christus der Herr ist, ist eine herrschafts-
freie Kirche, die nicht um ihre Tradition und Struktur, ihre Privilegien und
ihren EinfluB bangen sollte, sondern die die Freiheit hat, offen zu sein fiir
andere. Eine solche Kirche ist eine partizipatorische Kirche, die Jugendlichen
Raum gibt fiir Gemelnschaft, Mitarbeit und Mitverantwortung.

Dart, wo Vertrauen entgegengebracht wird, kann Vertrauen und Interesse
wachsen. Deshalb sollten die Mdglichkeiten zur Beteiligung und Mitverantwor-
tung Jugendlicher in allen Bereichen und auf allen Ebenen der Kirche ausge-
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baut werden. Dieses schlieBt ein, daB sie begleitet, angeleitet und infor-
miert werden. Nicht zuletzt sind heutige Jugendliche die in Verantwortung
stehenden Gemeindeglieder von morgen.

These 4
Die Vielgestaltigkeit der Arbeit und die Kontinuitdt des personalen Ange-
botes

Manchmal wird bestimmten Angeboten kirchlicher Jugendarbeit Skepsis ent-
gegengebracht, weil sie an der regelmaBig sich treffenden Gruppe als Ma@-
stab und Grundform aller Jugendarbeit gemessen werden. Nur dort, wo Bin-
dung an eine solche Gruppe gelingt, seien die Merkmale kirchlicher Jugend-
arbeit eingeldst.

Die Erfahrung hat gelehrt, daB mit bestimmten Angeboten nur bestimmte Ju-
gendliche angesprochen, andere ausgeschlossen werden. Jugendarbeit in der
Volkskirche braucht deshalb eine Vielgestaltigkeit und Offenheit ihrer Ange-
bote.

Kirehliche Jugendarbeit hat ihren MaBstab deshalb nicht in einer bestimmten
Form, die anzustreben oder einzulsen ist, sondern in einem personalen An-
gebot, das den Jugendlichen als ganze Person in allen Lebensbezligen an-
spricht und annimmt. Die Kontinuitat kirchlicher Jugendarbeit erweist sich
deshalb nicht in der Kontinuitdt bestimmter Formen und Angebote, vielmehr
vollzieht sich der Prozed der Ubereignung des Evangeliums in vielfacher Ge-
stalt, in einfachen Handlungen und Symbolen, im Eintreten und Zugehen auf
andere, In Gespréch und Beratung, in gemeinsamer Arbeit, in Diensten, Enga-
gement und anderem. In der Qualit&dt der gesamten Arbeit, nicht in ausweis-
baren Pflichtelementen, erweist sich die Spiritualitét der Jugendarbeit, liegt
ihr "Beweis des Geistes und der Kraft" (1 Kor 2,4). Dem Mitarbeiter kommt
dabei zweifellos eine zentrale Rolle zu. Doch darf "personales Angebot" nicht
das Abschieben von Aufgaben auf den Mitarbeiter bedeuten, sondern ist eine
Inpflichtnahme der gesamten Gemeinde.

These 5
Jugendarbeit als Teilhabe an der Sendung der Kirche

Jugendliche sind (in der Regel) nicht das Gegeniiber zur Kirche, nicht Objekt
ihrer Bemihungen, sondern sie sind selbst Kirche, weil sie Glieder der Gemein-
de sind.

Deshalb hat Jugendarbeit teil an dem Auftrag der Kirche, ndmlich an der
Sendung der Kirche als der Bewegung des Geistes als "dem Weg von dem Einen
zu den Vielen, von der Mitte zu dem Ende der Zeiten, von dem Zentrum zu
den Grenzen der Erde" (Berkhof). Die Kirche "ist in die Welt gesandt und hat
Anteil an dem Strom der Liebe, der von Gott, dem Vater, ausgeht. In dieser
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Sendung der Liebe (Mt. 22,37) bemiiht sich die Kirche, mit allen Ausdrucks-
formen ihres Lebens die volle Verwirklichung des Reiches Gottes in Jesus
Christus zu bezeugen." (Mission und Evangelisation - eine Erklarung des dku-
menischen Rates der Kirchen)

Jugendarbeit hat die Aufgabe, darin einzuiiben, was es heiBt, teilzuhaben an
dieser Sendung der Kirche. Wenn Sendung bedeutet, diese Welt "christusfr-
miger" werden zu lassen als Zeichen des kommenden Reiches, dann hat Jugend-
arbeit auch die Aufgabe fiir Liebe, Frieden und Gerechtigkeit einzutreten.
Eine solche Jugendarbeit kann nicht zwischen persdnlichem Glauben und ge-
sellschaftlicher Verantwortung trennen. Denn sie ist immer schon ffentliches
Handeln und damit politische Arbeit.

These 6
Das Zeitalter der Weltkirche und die Notwendigkeit Skumenischen Lernens

Weil wir Gott als den Vater aller Menschen bekennen, kdnnen wir heute die
christliche Kirche theologisch nur noch als die eine Kirche Jesu Christi in
der Vielgestaltigkeit ihrer geschichtlichen und kulturellen Ausprdgungen ver-
stehen.

Deshalb ist fiir viele Christen das BewuBtsein einer weltweiten Gemeinschaft
der Christen selbstversténdlich geworden.

Jugendliche leben heute im Zeitalter weltweiter Kommunikation. Doch die
Rolie als Blirger eines der reichsten Lander der Erde zu begreifen und zu
befragen, ist ein Schritt, der nur van wenigen gegangen wird.

Fir viele Jugendliche existieren keine konfessionellen Grenzen. Katholische
Jugendliche nehmen an Angeboten evangelischer Jugendarbeit teil wie auch
umgekehrt. In vielen Bereichen gibt es Skumenische Zusammenarbeit.
Kirchliche Jugendarbeit hat die Aufgabe, das Interesse Jugendlicher an der
Situation der Christen und Kirchen in anderen Lé&ndern, insbesondere in der
Dritten Welt zu fordern sowie das Versténdnis fiir andere Konfessionen und
deren kulturelle Eingebundenheit. Kirchliche Jugendarbeit als in diesem Sinne
grenziiberschreitende Jugendarbeit kann an vielen Stellen Vorreiterfunktion
fir die Kirche ilbernehmen.

These 7
Die Vielfalt der Aufgaben und die Notwendigkeit der Gemeinde als kritische
Kommunikationsgemeinschaft

Mitarbeitern in der Jugendarbeit wird nicht selten die Frage nach dem
"Eigentlichen" gestellt, in der manchmal die Kritik verborgen ist, daB in der
Jugendarbeit "nur" Unterhaltung betrieben werde, man "nur" eine offene Tiir

anbiete, sich "nur" um auslindische Jugehdlic:he kiimmere, sich "nur" gesell-
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schaftlichen Fragen zuwende u.a. Viele Mitarbeiter erleben in ihrem oft
sehr anstrengenden Arbeitsfeld einen Rechtfertigungszwang, den sie als
eine Belastung erleben.

Hinter der Frage nach dem "Eigentlichen" verbirgt sich manchmal die Er-
wartung des Kritikers, daB Jugendarbeit nicht "mehr" sein soll, sondern dal
sie anders sein soll, ndmlich in der Weise, wie der Kritiker positive Erfah-
rungen mit Jugendarbeit gemacht hat. Doch Jugendarbeit - auch kirchliche -
kann heute nicht geschehen unter Absehung von der heute lebenden Jugend,
ihren Erfahrungen und Voraussetzungen an christlichem Wissen und Lebens-
formen.

Auch in der Kirche kann nicht jeder alles tun. Spezifische Aufgaben, Dienste
oder Zielgruppen decken nicht jeweils den ganzen Auftrag der Kirche ab.
Doch kann jeder seine spezifische Aufgabe wahrnehmen und ernstnehmen,
wenn er sicher sein kann, daB andere das ihrige wahrnehmen. Paulus hat das
mit dem Bild der verschiedenen Korperfunktionen beschrieben, die in ihrer
Verschiedenheit aufeinander angewiesen sind. Entscheidend ist,daB alle Auf-.
gaben in der kritischen Kommunikationsgemeinschaft der Gemeinde stehen;
denn sie delegiert Aufgaben und nimmt deshalb auch die Verantwortung mit
wahr.

Dr. Martin Affolderbach
Lange Steggasse 14/2
7253 Renningen
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WERNER TZSCHEETZSCH

HANDL UNGSFORSCHUNG ALS FORSCHUNGSMETHODE IN DER KIRCH-
LICHEN JUGENDARBEIT

0. Kirchliche Jugendarbeit ist ein religionspédagogisches Praxisfeld, das -
beispielsweise im Gegensatz zum Religionsunterricht - bislang der wissen-
schaftlichen Reflexion weitgehend verschlossen blieb, dagegen aber eine
bunte Vielzahl unterschiedlicher Praxishilfen aufzuweisen vermag. Das liegt
zum einen daran, daB die Praxis kirchlicher Jugendarbeit selbst in eine fast
uniibersehbare Vielfalt der MaBnahmen (vom Grundkurs fiir Gruppenleiter/in-
nen in den Jugendverbinden Uber Klubarbeit/offene Jugendarbeit bis hin zur
Jugendsozialarbeit) gegliedert ist, zum anderen aber auch daran, daB es ausge-
sprochen schwierig scheint, in einem solchen - oft diffusen - Feld religions-
padagogische Forschungsarbeit zu leisten. Zudem st in der kirchlichen Ju-
gendarbeit einerseits Theoriefeindlichkeit nicht selten anzutreffen, weil die
aufgrund des Handlungsdrucks der Praxis an die Theorie gerichteten Erwar-
tungen im Sinne des "Rezeptes fiir gelingende Praxis" von einer Theorie nicht
erfiillt werden. Andererseits fallt die Theoriebildung auch ausgesprochen
schwer, weil in eine Theorje kirchlicher Jugendarbeit neben religionspadago-
gischen auch erziehungswissenschaftliche, psychologische und soziologische
Perspektivenl aufgenommen werden miissen. Da ohnehin nicht zu erwarten
ist, daB fur den Bereich kirchliche Jugendarbeit eine komplexe, die unter-
schiedlichsten Fragestellungen beriicksichtigende Theorie aus einem GuB zu
entwickeln ist, sondern vielmehr nur Einzelbereiche wissenschaftlich reflek-
tiert werden kénnen (mit dem Ziel einer entsprechenden Theoriebildung),
halte ich die Handlungsforschung als Forschungsmethode im Bereich der
kirchlichen Jugendarbeit in Form einer "Doppelstrategie von Projektforschung
und Theorin:—:l:ildung"2 fir einen angemessenen Forschungsweg. Zur Begriindung
eines solchen Vorgehens dienen Uberlegungen zur Religionspddagogik als
Handlungswissenschaft, zu den daraus resultierenden Konsequenzen fur die
religionspadagegischen Forschungsverfahren und zu einer entsprechenden
Forschungsethik.

Daran schlieBen sich einige Uberlegungen zur Praxis der Handlungsforschung
im Feld kirchlicher Jugendarbeit an.

1 Chr. Baumler, Unterwegs zu einer Praxistheorie, Minchen 1977, 241,
pladiert dafir, in eine Theorie der Jugendarbeit Elemente theologischer
und humanwissenschaftlicher Theoriebildung einzubringen und dabei theo-
logische, erziehungswissenschaftliche, gruppendynamische, systemtheoreti-
sche und sozialisationstheoretische Perspektiven zu berlicksichtigen.

2 Ebd. 264.
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1. Religionspédagogik als Handlungswissenschaft

Das Verhdltnis von Theorie und Praxis, ihre wechselseitige Bestimmung sowie
die Vermittlung zwischen ihnen sind die grundlegenden Probleme aller Wissen-
schaften, die sich mit dem Handeln des Menschen beschéftigen. Erziehungs-
wissenschaft versteht Dietrich Benner als Handlungswissenschaft von der und
fiir die Erziehung, sie steht im Primat der Praxis und wendet sich an den im
gleichen Primat stehenden Erzieher als Handlungsorie:ni:ierung.3 Theorie ist
also nicht unmittelbar auf Praxis anwendbar, sondern bedarf der Vermittiung
des in der Praxis T&tigen.

Fir die Praktische Theologie entwickelt Rolf ZerfaB "ein Modellkonstrukt in
Gestalt eines Regelkreises"“ als handlungswissenschaftlich orientierter Re-
flexionsgang, der seinen Ausgang bei konkret vorfindbarer christlicher und
kirchlicher Praxis nimmt. Um Praxis genau beschreiben zu kénnen, sind empi-
rische Situationserhebungen notwendig, die als solche noch keine Handlungs-
anweisungen geben, sondern "zundchst mit dem geltenden Uberlieferungsan-
spruch konfrontiert werden ..., wenn die gesuchten Handlungsmodelle nicht
einfach dem Druck der Fakten folgen, sondern aus dem Impuls christlicher
Uberlieferung kritisch und konstruktiv auf das gegenwdrtige Handlungsfeld
EinfluB nehmen wollen. Wenn freilich diese wechselseitige Anfrage der Daten
an die Uberlieferung und der Uberlieferung an das Datenmaterial nicht in
abstraktem Rasonnement steckenbleiben soll, muB innerhalb des in dieser IWei—
se bewuBt gewordenen Spannungsfeldes zwischen Uberlieferungsanspruch
(Sollbestand) und Gegenwartsanalyse (Istbefund) nach Konvergenzen gefragt,
muf3 ein gemeinsamer Boden ermittelt werden, von dem sich die neuen Hand-
lungsimpulse ... sowohl theologisch wie humanwisserschaftlich verantworten
lassen. Dies ist die Aufgabe praktisch-theologischer Theoriebildung..."s.
Diese Handlungsimpulse konstituieren neue Praxis, die wiederum der theore-
tischen Reflexion zuganglich wird und so wiederum neue Handlungsimpulse
fir aufgegebene Praxis provoziert.

Norbert Mette dagegen weist darauf hin, da@ mit einem solchen Regelkreis-
Modell noch kein " zureichender theoretischer Rahmen fur die praktisch-theolo-

3 vgl. D. Benner, Hauptstrémungen der Erziehungswissenschaft, Minchen
1973, 330-346.

4 R. ZerfaB, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft, in: F. Klo-
stermann/R. Zerfa@ (Hg.), Praktische Theologie heute, Miinchen/Mainz 1974,
164-177, hier 166; vgl. dazu auch R. ZerfaB, Inhalte der Praktischen Theolo-
gie, in: G. Biemer/A. Biesinger, Theologie im Religionsunterricht, Miinchen
1976, 95-107.

5 ZerfaB, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft (s. Anm. 4), 168f.
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gische Forschung"é gegeben sei. Wie Karl Lehmann geht er davon aus, daB
die gesamte Theologie in eminenter Weise als praktische Wissenschaft zu

verstehen 5e1’.7

Bei seinem Entwurf der Praktischen Theologie als Handlungs-
wissenschaft greift Norbert Mette den Ansatz von Helmut Peukert auf, der
eine fundamentale Theologie als Theorie des kommunikativen Handelns und
der im Handeln erschlossenen und erfahrenen Wirklichkeit Gottes®

hat.

entwickelt

Insofern Praktische Theologie als Handlungswissenschaft "an die Beteiligung
und Selbstreflexion aller Betroffenen gebunden (ist)"9 und im Hinblick auf ein
fir die Praktische Theclogie auszuwghlendes Forschungsverfahren ist das Ver-

standnis der Praktischen Theologie als Reflexionswissenschaft wesentlich: Es

geht in der Praktischen Theologie nicht um Wissen, "das gelernt und dann zur
Anwendung gebracht werden kann. Die Sache, um die es der Theologie geht,
kann nicht nach Art von Sachverhalten informativ zur Kenntnis gebracht wer-
den. Sondern es geht hier um die Mitteilung einer Wirklichkeit, die Ursprung
fur ver&ndertes kommunikatives Verhalten ist; d.h., die erkennenden und han-
delnden Subjekte sind unmittelbar in ihrer eigenen Identitét betroffenttC,

Wahrend fir Norbert Mette der induktive Ansatz, die Heranziehung empiri-
scher Methoden, die interdisziplindre Orientierung und Vermittlung als Spezi-

fika der Praktischen Theologie geltenll

, nennt der evangelische Theologe Karl-
Fritz Daiber nur den induktiven Ansatz als das Ausgehen von einem konkre-
ten Einzelhandlungsfeld und die Entwicklung von Perspektiven die charakteri-
stischen Bestimmungspunkte der Praktischen Theologie als Handlungswissen-
schaft. Nach Karl-Fritz Daiber sollen praktisch-theologische Theorien Begriin-

dungen von Handlungszielen fir Praxisfelder der Gemeinde und in Kirchen

sein, als solche haben sie einen begrenzten Geltungsbereich und entwickeln
Aussagen, die nicht auf dem Generalisierungsniveau der Dogmatik liegen kin-
nen. Sie sind kritisch und empirisch orientiert, ihr theologischer Charakter

6 N. Mette, Theorie der Praxis, Disseldorf 1978, 319.

7 Vgl. ebd. 257 und K. Lehrnann, Das Theorie-Praxis-Problem und die Be-
griindung der Praktischen Theologie, in: Klostermann/ZerfaR (s. Anm. 4),
81-102.

8 Vgl. H. Peukert, Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie - fundamentale
Thealogie, Frankfurt 1976.

9 Mette (s. Anm. 6), 352.
10 Ebd. 352.

11 Vgl. N. Mette, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft, in: Dia-
konia 10 (1979) 150-203, bes. 191.
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liegt primér in der Wertung kirchlicher Praxis.12 Er orientiert sich am Regel-
kreissystem, wenn er als Interesse der Praktischen Theologie ausgibt, "durch
wissenschaftlich-kritische Reflexion Prozesse der Erneuerung einzuleiten"l},
die Praxis verdndern und AnlaB zu neuer theoretischer Reflexion werden.

Da praktisch-theologische Theorien Handlungsziele flr die Praxis beinhalten,
sind sie notwendigerweise feld- und situationsbezoger'n.l':l Diese Beschrankung
auf Situationsfelder bedingt eine Selbstbescheidung praktisch-theologischer
Theorien. Rolf Zerfa@ macht deutlich, daB sich Praktische Theologie, "wenn
sie die Offenheit, Vielfalt und Vieldeutigkeit menschlichen Handelns respektie-
ren will, grundsétzlich mit 'Theorien mittlerer Reichweite' bescheiden (muB),
d.h. sie muB in Abgrenzung zu den Universalanspriichen der Systematischen
Theologie einerseits und neomarxistischer Gesellschaftswissenschaften anderer-
seits grundsétzlich mit partiellen, pluralen und vorldufigen Ans&tzen zu arbei-
ten bereit sein™-. Dies bestatigt auch der Systematiker Karl Lehmann: "Der
Sinn von Praxis enthillt sich voll erst im realen Vollzug. Darurn ist es auch
faktisch unmoglich, eine allumfassende Theorie der Praxis wie eine Art ober-
ste Wissenschaft und Technik zu schaffen und auf den ganzen Bereich des
Handelns anzuwenden. Die Praxis ist auch nicht einfach der Gegenstand eines
allmachtigen Herstellens, denn sie bedenkt nicht nur Verfligenktnnen iber Frem-
des, das von uns angeeignet wird, sondern auch Eingehen auf Fremdes nach Art
eines offenen Dialogs. Darum mussen rein theoretische MaBstébe in einer

wirklichen Theorie der Praxis bis zu einem gewissen Grad zuriickgenommen

werden, so z.B. umfassende Allgemeingliltigkeit, schlissige Stringenz und for-
male Ncutwendigkeit."16

2. Konsequenzen aus dem Entwurf der Religionspadagogik als Handlungswis-
senschaft fir ihr Forschungsverfahren: Begrindung der projektorientierten
Forschungsmethode

Fir die Religionspddagogik als- Teildisziplin der Praktischen Theologie hat

Glinter Biemer das Verstandnis einer Handlungswissenschaft von der Praxis

fur die Praxis aufgegriffen.”

12 Vgl. K.-F. Daiber, Grundri@ der Praktischen Theologie als Handlungs-
wissenschaft, Minchen/Mainz 1977, 89f.

13 Ebd. 94.

14 Vvgl. ebd. 168f.

15 ZerfaB, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft (s. Anm. 4), 173.
16 Lehmann, Das Theorie-Praxis-Prablem (s. Apm. 7), 95f.

17 Vagl. G. Biemer, Das Methodenproblem, in: Handbuch der Religionspadago-
gik 11, 287-308, bes. 304f.
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Eine Theorie kirchlicher Jugendarbeit wire als eine Teil-Theorie der Reli-
gionspédagogik - zumindest was ihre didaktischen Beziige betrifft - zu ent-
wickeln. Um eine solche Theorie entwerfen zu kinnen, schlagt Christof
Bdumler als wichtigen Schritt "die wissenschaftliche Begleitung von ausge-
wahlten Modellen der Praxis” vor.'® Fiir diesen Weg der Theoriebildung ware
neben der Bereitschaft der im konkreten Feld kirchlicher Jugendarbeit Han-
delnden, sich wissenschaftlich begleiten zu lassen, die Bereitschaft von Theo-
retikern notwendig, "sich auf die Bedingungen, Funktionen und Strukturen
einer bestimmten Praxis wirklich einzulassen. Das scheint mir nur da mdglich
zu sein, wo wissenschaftliche Begleitung nach dem Modell der Handlungsfor-
schung erfolgt. Hervorragender Grundsatz der Handlungsforschung ist die
These, alle auf dem Praxisfeld Teilnehmende sind Subjekte der Praxis und
also auch - wenigstens potentiell - Subjekte ihrer kritischen Reflexion. In-
sofern konvergiert eine Didaktik emanzipierender Jugendarbeit mit dem Pa-
radigma der Handlungsfarschung: eine wissenschaftliche Begleitung der Ju-
gendarbeit durch Projekte der Handlungsforschung kénnte Hand in Hand gehen
mit der Entwicklung einer Didaktik der Jugendarbeit. Der Zusammenhang von
Thearie und Didaktik lieBe sich dann auf jeweils begrenzten Feldern her-

stellen."19

Diesen Vorschlag von Christof B&umler greife ich deshalb auf, weil
er unter den gegenwartigen Praxisbedingungen verwirklichbar erscheint und
den Weg zwischen Wissenschaft und Praxis im Bereich kirchlicher Jugendar-
beit begehbar beschreibt. Die Begegnung von Wissenschaftlern und Praktikern
in konkreten Projekten der Jugendarbeit kann zum einen dazu beitragen, bei
den betroffenen Praktikern die Skepsis der Theorie gegeniiber zu reduzieren,
zum anderen die Wissenschaftler dazu zu motivieren, sich stédrker als bisher
mit der kirchlichen Jugendarbeit auseinanderzusetzen. Dabei kann auch aufge-
wiesen werden, daB Theorie nicht unmittelbar in der Praxis in Form des "Re-
zeptes" angewendet werden kann, sondern welche Bedeutung in der Vermittlung
den Jugendarbeitern selbst zukommt. Ziel einer solchen Zusammenarbeit ist -
langfristig gesehen - die Entwicklung einer Theorie von und fiir die kirchliche
Jugendarbeit, die insbesondere den Varstellungen von Dietrich Benner und
Glinter Biemer nahekommt, also die Entwicklung eines Interdependenzmodells
(Christof . Biumler) hin zu einem dialektischen Modell (Dietrich Benner/Gun-
ter Biemer).

18 Baumler (s. Anm. 1), 264.

19 Ebd., 265; auch E. Feifel, Dokumentation religionspddagogischer Promo-
tions- und Habilitationsvorhaben des deutschsprachigen Raumes, in: KatBl 108
(1983) 446-451, pladiert fir die Verwendung der Handlungsforschung im reli-
gionspéddagogischen Bereich gerade unter der Perspektive, eine 'Praxistheorie’
der Religionspddagogik zu entwickeln.
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3, Forschungsethische Postulate aus dem Verstdndnis der Religionspadagogik
als Handlungswissenschaft

Der Entwurf der Religionspddagogik als Handlungswissenschaft hat Konsequen-
zen fur die Forschungsverfahren: "Die Forderung, daB die Praktische Theologie
statt nach dem Modell objektivierender theoretischer Kaonstruktionen als Hand-
lungswissenschaft zu konzipieren ist, hat auch Auswirkungen auf die For-
schungsverfahren, die in dieser Disziplin zur Anwendung kc:mmen."ZD Dabei
geht es nicht nur um den Stellenwert der Glaubenspraxis gegentiber der Theo-
rie (als Theologie), sondern vor allem um die Stellung der Glaubenden, d.h.
der Personen. "Sollen die Handelnden nicht als Objekt der Manipulation miB-
braucht werden, sondern sollen sie sich als theoriebildende Subjekte begrei-
fen kdnnen, sind nur solche Forschungsverfahren addquat, die in den Dienst
der hermeneutischen Klirung des Selbstversténdnisses der Betroffenen gestellt
werden kénnen; bereits im Ansatz muB ausgeschlossen sein, daB sie als Herr-

21 | sier wird das Problem der

schaftsinstrumente eingesetzt werden konnen.
Forschungsethik angesprochen. "Diese gilt nattrlich nicht nur fiir den Bereich
der Theologie. Aber die Theologie'hat den Auftrag, diese ethischen Fragen
aufzuwerfen und die Konsequenzen zuallererst bei inren eigenen Forschungs-
vorhaben zu reflektieren. Unter der Varherrschaft und dem Vorbild naturwis-
senschaftlicher Forschungsmethoden besteht auch in den Sozialwissenschaften
eine Tendenz, den Subjektcharakter des Befragten zu miBachten. Die Verobjek-
tivierung der Forschungsmethoden 188t den Untersuchten nicht unbeschadigt.
Im Interesse der wissenschaftlichen Forschung trennen sich die Forschenden

von den Erforschten, schneiden den Lebenszusammenhang ab, in dem beide
Seiten bestehen, und beschrénken ihn auf Teilbeziehungen oder einseitige Be-
ziehungen. Selche verobjektivierenden und depersonalisierenden Verfahren ha-
ben gewiB wichtige Ergebnisse erbracht, aber sie haben sowohl fir den Er-
forschten wie fir den Forschenden Opfer, Zurlickstellung wichtiger BedUrf-
nisse, Entbehrungen mit sich gebracht. Es wére gerade auch theologisch hdchst
fragwiirdig, wenn diese Kaosten wissenschaftlichen Arbeitens nicht reflektiert
wiirden.“22 Gerade die Praktische Theologie muB den Betroffenen ermdéglichen,
Subjekte des Forschungsprozesses zu sein, sie muB sie daher auch an der Be-

étimmung der Ziele des Forschungsprozesses mitwirken lassen.23

20 Mette, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft (s. Anm. 11), 201;
vgl. auch Mette, Theorie der Praxis (s. Anm. 6), 354.

21 Ebd. 201f.

22 Y. Spiegel, Sozialwissenschaftliche Forschungsmethoden in der Praktischen
Theologie, in: Klostermann/ZerfaB (s. Anm. 4), 225-243, hier 242f.

23 Vgl. Chr. Biumler u.a., Methoden der empirischen Sozialforschung in der
Praktischen Theologie, Munchen/Mainz 1976, 253.
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Eine praktisch-theologische Forschung, die sich an der Praxis und den in ihr
handelnden Menschen orientiert, kann nicht unparteiisch sein: "Sie gerét un-
weigerlich in die auf den erforschten Praxisfeldern herrschenden Konflikte,
denen sie sich nicht unter Berufung auf eine 'wertfreie' Wissenschaft entziehen
kann. Der empirisch forschende praktische Theologe mu@ sein erkenntnislei-
tendes Interesse deutlich und der Auseinandersetzung mit anderen Interessen
zuganglich machen."?* Der Verzicht auf den Menschen verobjektivierende For-
schungsmethoden macht gleichzeitig deutlich, daB es wertfreie Forschungs-
methoden in der Praktischen Theologie nicht geben darf. Auch der forschende
Praktische Theologe muB sich analog zu Johann Baptist Metz fragen: "Mu@

der Theologe nicht immer auch die Leute selbst zur Sprache bringen? Hat er
nicht kirchlicher Maieutiker des Volkes zu sein? Mu er nicht dafiir einstehen,
daB die Leute 'dabeisein!, 'mitmachen' konnen, daR sie selbst zur Sprache
finden, zum Subjekt in der Kirche werden? Und all dies nicht etwa als bloRe
Aufklarungsarbeit, als Bildungs- und Informationshilfe, sondern um der Ortho-
doxie der Theologie willen?12® Diese Fragestellung wird vom Synodenbeschluf
"Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit" insofern positiv aufgegriffen,

als dort die Jugendlichen nicht nur als Adressaten, sondern vielmehr als Triger
des kirchlichen Dienstes gesehen werden.26
Die Grundsatzentscheidung, beim Forschungsverfahren der kirchlichen Jugend-
arbeit die betroffenen Jugendlichen als Subjekte am ForschungsprozeB zu be-
teiligen, 188t sich auch von dieser Grundkonzeption kirchlicher Jugendarbeit

her begrijnden.z-"

4. Merkmale der Handlungsforschung

Handlungsforschung ist ein aus der amerikanischen Feldforschung entwickel-
ter Fnrschungsansatzzs, dessen Untersuchungsbereich ein konkretes Hand-
lungsfeld ist,"in dem Menschen agieren, die selber 'Subjekte' sind: Probleme
haben, mit denen sie in ihrem Handeln zurechtzukommen versuchen, die nicht
einfach bleiben wollen, was sie sind, sondern sich und ihre Umstinde bewuBt

27

verandern."™" In das zu untersuchende Handlungsfeld treten die Forscher als

24 Ebd. 253.
25 J.B. Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977, 131.

26 Vgl. SynodenbeschluB "Zlele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit", in:
GemSyn I 1976, 288-311, hier 290.

27 Fur die Anwendung der Handlungsforschung in der kirchlichen Jugendar-
beit pladierte 1974 bereits M. Vollert, Kirchliche Jugendarbeit und empirische
Sozialforschung, in: KatBl 99 (1974) 75-84.

28 K. Lewin, Feldtheorie und Sozialwissenschaften, Bern 1963 untersuchte vor
allem soziale Randgruppen und entwickelte daraus seine "Feldtheorie".

29 H.R. Wohlrapp, Handlungsforschung, in: J. Mittelstra@ (Hg.), Methoden-
probleme der Wissenschaften vom gesellschaftlichen Handeln, Frankfurt 1979,
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Subjekte mit ein, d.h. der in der bisherigen empirisch-analytischen Sozial-
forschung bestehende Subjekt-Objekt-Bezug wird zugunsten eines Subjekt-
Subjekt-Bezugs gedndert. Der Ansatz versucht, den an ihn gerichteten An-
forderungen, wie sie sich aus einem Theoriemnodell der Religionspddagogik

als Handlungswissenschaft ergeben, gerecht zu werden und die dialektische
Beziehung von Theorie und Praxis aufzugreifen. Diese dialektische Beziehung
"wird in der Theoriebildung der Praktischen Theologie dann realisiert, wenn
Theoretiker und Praktiker zwar mit unterschiedlichen Akzenten, aber gemein-
sam an der Entwicklung, der stindigen Uberpriifung und der Korrektur von
Praxistheorien kirchlichen und christlichen Handelns arbeiten™, In der kan-
kreten Forschungsmethodologie soll ein Subjekt-Subjekt-Verhdltnis zwischen
Forschern und Betroffenen erreicht werden.Bl Alle am Forschungsprojekt Be-
teiligten werden Uber die Zielsetzungen des Projekts, uber die Hypothesen
aufgeklért und bestimmen die Zielsetzungen mit, sie wirken mit bei der Eva-
luation und Revision der Ergebnisse. Forschen und Handeln werden als Regel-
kreis angesehen. "Der Handlungsanteil besteht in der praktischen Durchfiih-
rung einer padagogischen, therapeutischen etc. Strategie. Der Forschungsan-
teil besteht in der Entwicklung der Strategie, der Uberpriifung ihrer Wirkungs-
weise und der Veranderung der Strategie."3 2 Forschungsgegenstand ist also ein
ProzeB, in dem sowohl Praktiker als auch Theoretiker ihre Situation verdn-
dern und daraus Handlungsorientierungen fiir zukiinftiges Handeln erlernen.

122-214, hier 134; Handlungsferschung eignet sich in besonderer Weise fir die
Erforschung von berschaubaren Gruppen: "Handlungsforschung scheint be-
grenzt zu sein auf kleine, relativ Uiberschaubare soziale Aggregate. Nur in
solchen kleinen sozialen Kontexten lassen sich die Handlungsforschungsprin-
zipien verwirklichen": H. Reckmann, Sozialisation und Erziehung im Jugend-
verband, Weinheim/Basel 1981, 44.

30 Chr. Bdumler, Probleme der Theoriebildung Praktischer Theologie, in:

R. ZerfaB/N. Greinacher, Einflihrung in die Praktische Theologie, Minchen/
Mainz 1976, 77-95, hier 77; D. Pohlmann, Offene Lernplanung in der Reli-
gionspadagogik, Gottingen 1982, 82, weist darauf hin, daB die Handlungsfor-
schung das Verhdltnis von Theorie und Praxis in der Erziehungswissenschaft

in einer neuartigen Weise zu ldsen versucht: "Indem einerseits der Vollzug

der Forschung als ein Moment der zu erforschenden paddagogischen Praxis auf-
tritt und andererseits die zu erforschende Praxis von Anfang an als eine unter
dem EinfluB der Forschung zu verdndernde betrachtet wird. Handlungsforschung
ist also Innovationsforschung, indem Forschung als integrierender Bestandteil
der schulischen Verdnderungsprozesse verstanden wird. Handlungsforschung ver-
folgt damit keine sogenannte 'Anwendung' der Forschungsergebnisse in der
Praxis, sondern mu@ sich fiir Rickwirkungen dieser von ihr selbst mitbeein-
fluBten Praxis auf die Fragestellungen und Forschungsmethoden im Forschungs-
prozeB selbst offen halten."

31 Val. Mette, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft (s. Anm. 11),
200 f.

32 W. Maschewsky/U. Schneider, Anwendungsorientierte psychologische
Forschung: Zum gegenwértigen Stand der Methodendiskussion, in: C.W. Mil-
ler (Hg.), Begleitforschung, Weinheim/Basel 1978, 38-62, hier 60.
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Somit wird der Anspruch von Aktionsforschung deutlich, "Handeln, Forschung
und Lernen zusammenzubringen"33. Praktische Theologie wird zu einer dia-
lektischen Wissenschaft, die Theologie ohnehin sein sollte: "Theologische Ein-
sichten und Verfahrensweisen lassen sich nicht gewinnen, wenn Theologie
nicht auf eine bestimmte persdnliche und gemeinsame Art betrieben wird.
Dialog und Kommunikation haben darum den Vorrang vor dem Monolog; die
Gruppe ist die bevorzugte sozialdidaktische Lerngemeinschaft. In diesem Sin-
ne laBt sich auch sagen, daB die verschiedenen Methoden der Kommunikation
und der Einlibung in sie durchaus etwas mit Theologie zu tun haben. Sie er-
moglichen vor allem, die Interaktionsmuster kognitiver Art um die dort aus-
geblendeten Dimensionen von Kommunikation zu erganzen; dadurch tragen
sie dazu bei, daB in der Ausbildung wichtige, in Theorie und Praxis bengtigte
Qualitdten erworben werden konnen: Offenhalten des Lernprozesses, Erhal-
tung der Lernflexibilitat, Einlibung in Konflikte, Weckung ven Suchhaltung,
Bereitschaft zum Umdenken etc.; Fahigkeiten, die zusammengenommen die

elementare Handlungskompetenz eines Theologen bilden.>*

Heinz Moser schldgt vor, an die Stelle der in der klassischen empirischen
Farschung geltenden Gitekriterien Objektivitat, Reliabilitdt und Validitat
die folgenden fir den HandlungsforschungsprozeB wichtigen Giitekriterien
zu setzen:

"(A) Transparenz : Nachvollziehbarkeit des Forschungsprozesses fiir alle Be-
teiligten durch Offenlegung von Funktionen, Zielen und Methoden der
Forschungsarbeit;

(B) stimmigkeit : Vereinbarkeit von Zielen und Methoden der Forschungsar-
beit;

(C) EinfluB des Forschers: Der Forscher darf bei der Datensammlung nicht
bewuBt verzerrend auf den Forschungsprozel Einflul nehmen.">>

Allerdings ist eine totale Ablehnung empirischer Forschung meines Erachtens
problematisch, weil fiir eine situationsgem#Be Datenerhebung auf solche For-
schungsverfahren nicht verzichtet werden kann. Empirische Forschung ist
auch in der Handlungsferschung mdglich: Die Subjekt-Subjekt-Beziehung im
ForschungsprozeB erfordert dann die gemeinsame Kemmunikation tiber empi-
risch erhobene Daten. Die empirische Sozialforschung muB also gekoppelt

33 H. Moser, Aktionsforschung als kritische Theorie der Sozialwissenschaf-
ten, Minchen 1975, 53.

34 Mette, Theorie der Praxis (s. Anm. 6), 236.
35 H. Moser, Methoden der Aktiensforschung, Minchen 1977, 18.
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werden mit der Forderung nach der Kommunizierbarkeit ihrer Ergebnisse

mit den Betroffenen: "Fiir die Praktische Theologie legt sich ein solcher wissen-
schaftstheoretischer Rahmen fiir Handlungsforschung deshalb nahe, weil ihr
eigenes erkenntnisleitendes Interesse im Zusammenhang der christlichen Uber-
lieferungsgeschichte auf eine mdglichst unverzerrte Kommunikation hinaus-
lEuft. P8

Ohne Zweifel handelt es sich bel der Handlungsforschung um ein noch recht
wenig differenziertes methodisches Instrument. Fir den Bereich der Religions-
padagogik muB Dietrich Benner zugestimmt werden, wenn er darauf hinweist,
daB erziehungswissenschaftliche Handlungsforschung nicht ohne eine explizite
pdagogische Handlungstheorie auskommt, "welche die Praxis in der Erziehungs-
wirklichkeit orientiert und somit fiir den Gegenstand der Aktionsforschung
Kkonstitutiv wird. Handlungsforschung darf nicht ven einer affirmativen Identi-
tat von Forschungs- und AktionsprozeB ausgehen, sondern hat das Praktisch-
werden padagogischer Handlungstheorie in konkreten Erziehungssituationen zum
Gegenstand, fir welches die padagogische Differenz von Handlungstheorie und
Praxis schlechthin konstitutiv ist. Weil das Praktischwerden von Handlungsthec-
rie tiber die Motivation der erzieherisch Tatigen vermittelt ist, welche sich
ihrerseits an einer handlungsthecretischen Legitimation der Aufgaben und MGg-
lichkeiten erzieherischer Praxis auszurichten hat, dirfen Fbrschung und Aktion
nicht unmittelbar aneinander gebunden werden: ihre Beziehung kann nur Uber
eine erfahrungswissenschaftlich abgesicherte Kritik und Weiterentwicklung
padagogischer Handlungstheorie hergestellt werden, welche die Theorie mit
ihrem eigenen Praktischwerden und die Praxis mit der sie orientierenden Hand-
lungstheorie konfrontiert. Objektivitat, Reliabilitat und Validitdt padagogischen
Handlungsforschung kénnen weder aus einer platten Negation der Gltekriterien
erkenntniswissenschaftlicher Empirie in der traditionellen Sozialforschung noch
aus einer handlungstheoretisch naiven wechselseitigen Anbindung von Forschung
und Aktion gewonnen werden, sondern bemessen sich nach den Kriterien pada-
gogischer Handlungstheorie selber und beziehen praxeologisch-handlungstheore-
tische und praktisch-handlungsorientierende Gijltigkeit."37 Aufgrund dieser
Uberlegungen fordert Dietrich Benner: "der Forschungsbegriff der Aktions-
forschung muB daher differenziert werden in einen Begriff padagogischer Hand-
lungstheorie und einen Begriff pédagoi_:]ischer Handlungsforschung, welche Er-
ziehungspraxis und Handlungstheorie mit deren Praktischwerden kanfrontiert

36 Baumler u.a. (s. Anm.23), 47.

37 D. Benner, Erziehungswissenschaft: Theorie einer Praxis?, in: H.D. Hal-
ler/D. Lenzen (Hg.), Jahrbuch fiir Erziehungswissenschaft 1977/1978, Stutt-
gart 1978, 38-67, hier 47.
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und zur Uberpriifung, Kritik und Weiterentwicklung handlungstheoretischer

Praxisorientierung beitrégt."}a

5. Praxis der Handlungsforschung

Fir den konkreten Ablauf eines Forschungsprojekts schlagt Heinz Moser ein
zyklisches Modell vor, also ein Modell, dessen einzelne Phase mehrmals durch-
laufen werden. Diese Phasen sind: Informationssammlung - Diskurs - Erar-
beitung bzw. Modifikation von Handlungsorientierungen - Handeln im Sozial-
feld.>? Dieses Modell Ubernehme ich fir die konkrete Projektbegleitung in
der kirchlichen Jugendarbeit, ohne damit die Grenzen dieses Modells zu Uber-
sehen. Gerade im Blick auf die von Dietrich Benner genannten Optionen, z.8.
der Vermeidung einer unmittelbaren Anbindung von Theorie und Praxis, er-
fullt das Modell von Heinz Moser nicht den Anspruch einer entsprechenden
Differenzierung zwischen Theorie und Praxis. Gleichwohl ist das Modell vor-
laufig geeignet, die konkrete wissenschaftliche Praxisbegleitung der kirchli-
chen Jugendarbeit zu ermdglichen und zu reflektieren.

Die einzelnen Elemente des zyklischen Modells einer projektbegleitenden
Forschung lassen sich folgendermaBen erldutern:

1. Fur die Informationssammlung sind vier Quellen wichtig: das Alltagswissen,
das Betriebswissen der kirchlichen Jugendarbeit, das theoretische Wissen
(z.B. Grundlagenkonzeption der kirchlichen Jugendarbeit) und systematische
Erhebungen (z.B. Erhebungen Uber die Ausgangslage der an einem Projekt in
der Jugendarbeit beteiligten etu:.).'i‘D

2. Die gewonnenen Informationen werden im Diskurs von den Forschern und
den Betroffenen ercdrtert. Dabei sollen solche Diskurse stattfinden, die als
fortlaufende Arbeit an den selben Themen zu verstehen sind, "die aufgrund
neuer Informationen Uberarbeitet werden. Es sind sogenannte Diskursge-
SChiChEEn' die kommunikatives Handeln immer neu hinterfragen (relative Wahr-
heit)."

3. Aufgrund des Diskurses ergeben sich Handlungsorientierungen fir das Han-

deln in konkreten Projektsituationen. Die versuchte Realisation einer Handlungs-

orientierung schlagt sich nieder in neuem Handeln, Uber das wieder Informa-
tion gesammelt wird, wieder Diskurse stattfinden, aus denen wiederum Hand-

lungsorientierungen gewonnen werden. Deutlich wird, daB im Rahmen der

38 Ebd. 48.
39 H. Moser, Praxis der Aktionsforschung, Minchen 1977, 51.
40 Ebd. 52. :

41 Ebd. 54; unter "Diskurs" versteht H. Moser "die argumentierende Bemihung
um Absicherung und Begriindung von Handlungsorientierungen" (s. Anm. 35, 11).
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Handlungsforschungsprojekte der "Diskurs" eine wichtige Rolle spielt. Wich-
tig fiir die Diskurse ist die Verkniipfung mit den gesammelten und gewonne-
nen Informationen, die den Betroffenen immer wieder neu zugénglich ge-

macht werden mi.'lssen.az

Der zyklische Ablauf dieses Modells scheint mir auch in Einklang zu stehen

mit dem fiir die kirchliche Jugendarbeit nach dem SynodenbeschluB spezifi-

schen Dreier-Schritt von Leben erfahren - Leben verstehen - Leben gestal-
43

ten.

Zu Beginn eines konkreten Forschungsverlaufs steht die Problemfindungsphase,

in der die Forscher ihre Forschungsziele den Betroffenen im konkreten Sozial-
feld vorstellen, mit ihnen zusammen das ProblembewuBtsein erdrtern und in
Gesprache mit ihnen Forschungsziele bestdtigen, uméndern, ergénzen bzw. er-
weitern. In der Projektdurchfiihrung stehen die Ziele und die Vorgehensweise
der Forschungsarbeit immer neu zur Diskussion. Die standige Reflexion der
erfolgten Prozesse ist fUr die Beteiligten unerldBlich. Im AnschluB an die
Projektdurchfiihrung, die sehr sorgfdltig und mit verschiedenen Methoden do-
kumentiert werden muB, ist eine gemeinsame Auswertung der Ergebnisse not-
wendig. Dabei wird der gesémte ForschungsprozeB so dargestellt, daB gerade
auch die Schwierigkeiten thematisiert werden. Im AnschluB an die Auswertung
der Ergebnisse zusammen mit den Betroffenen im kankreten sozialen Feld ist
die Verdffentlichung der Forschungsergebnisse moglich.

Fir den Bereich kirchlicher Jugendarbeit kdnnte auf diesem Wege Projektfor-
schung und Theoriebildung in einer Doppelstrategie so verbunden werden, daB
die in der Praxis auftretenden Probleme in der Theorie aufgegriffen wer-
den und andererseits die Ergebnisse theoretischer Untersuchungen in die
Projektforschung einflieBen:

"Projektforschung und Gesamttheorie der Jugendarbeit sind in einem Lernkreis
zusammengeschlossen: grundsdtzliche Annahmen der Gesamttheorie gehen in
die Projektforschung ein. Die bei dem Versuch der Vermittlung von Theorie
und Praxis in Projekten der Handlungsforschung auftretenden Probleme mis-
sen wiederum fiir die Weiterentwicklung der Gesamttheorie der Jugendarbeit

fruchtbar gemacht werden."M

42 Vgl. Moser, Praxis der Aktionsforschung (s. Anm. 39), 25.

43 Vgl. SynodenbeschluB "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit"
(s. Anm. 26), 289.

44 Baumler (s. Anm. 1), 266.



Es ist der kirchlichen Jugendarbeit zu wiinschen, daB die ihr entsprechen-
de Theoriebildung vorwértsgeht, um gerade dadurch wichtige Argumenta-
tionszusammenhange zu gewinnen, die nicht zuletzt in Konfliktfallen von
hilfreicher Bedeutung sein kdnnten.

Werner Tzscheetzsch, Dipl.Theaol, Dipl.P&d., Akad. Rat
Albert-Ludwigs-Universitat Freiburg

Werthmannplatz

7800 Freiburg i.Br.
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KARL ERNST NIPKOW

Wertwandel und neue Religiositdt - die Suche nach Alternativen als p&adago-
gisches Problem

Die zeitgem3Ben und zukunftsgerechten Formen ethischer und religitser Be-
gleitung Jugendlicher werden sich unterscheiden je nachdem, ob in analytischer
Hinsicht die neuzeitliche Entwicklung nur als Verfallsgeschichte beschrieben
wird (Wertverlust/wertzerfall; Religionsverlust/Entkirchlichung) oder als Wandel
(Wertwandel; religidgser Wandel) mit problematischen, aber auch positiven Ten-
denzen. Befunde aus der Wert- und Jugendforschung - unter besonderer Berlick-
sichtigung der Alternativbewegungen - legen in Verbindung mit Beobachtungen
zur sogenannten neuen Religiositdt nahe, nicht nur von adoleszenzbedingten
Phanomenen auszugehen, sondern von allgemeineren und dauerhafteren Verén-
derungen, ferner nicht nur von destruktiven Erscheinungen, sondern von Veran-
derungen, die auch konstruktive Versuche neuer Lebensgestaltung und Priorita-
tensetzung zeigen - die Suche mach Alternativen der Lebensweise. Aus diesem
Grunde sollte pddagogisch der zweite Denkrahmen zugrundegelegt werden.

Auf dem skizzierten Hintergrund erweisen sich die zwel herrschenden p&adago-
gischen Stromungen, die sich auch in der kirchlichen Padagogik spiegeln, als
unzureichend: die neokonservative Padagogik der sich selbst so bezeichnenden
Bildungspolitik der "Tendenzwende" (seit etwa 1973) mit ihrem Interesse,
ordnungspédagogische Vorstellungen zu verstdrken, und die emanzipatorisch-
kritische Padagogik (seit der zweiten Hilfte der 60er Jahre). Beide Richtun-
gen definieren sich von einem vertikalen Autoritdts- bzw. Herrschaftskonflikt
her, passen aber nur eingeschrankt zu einem horizontalen Wertekonflikt, der
eine Sinn- und Qrientierungskrise einschlieBt und sich bei Jugendlichen darin
HuBert, daB sie nicht (mehr nur) 'von unten nach oben' kritisch protestieren,
sondern sich 'neben' der Gesellschaft in eigenen Nischen aus- und eingrenzen.

Als einer notwendigen, wenngleich nicht hinreichenden Bedingung fiir einen
dritten piddagogischen Weg ist zwar an den Grundgedanken der emanzipatorisch-
kritischen Pddagogik festzuhalten, weil auch Wertwandel und neue Religiosi-
t4t ambivalent sind, viel Fragwiirdiges mit sich fiihren und kritikbedirftig sind.
Dies soll an den neuen religisen Bewegungen exemplarisch verdeutlicht wer-
den. Bei Phdnomenen des kulturellen Wandels im Sinne der Suche nach alter-
nativen Wertprioritdten und Lebensformen missen in den Mittelpunkt jedoch
inhaltliche und normative Fragen riicken, Fragen nach Charakter, Richtung

und MaBstében dieses Wandels. Die pddagogischen Folgerungen missen dem-
entsprechend darauf bedacht sein, die Gefahren nach der einen wie der anderen
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Seite zu vermeliden: eine zwar inhaltlich gefillte, aber der Zukunft nicht an-
gemessene Restauration wie eine zwar zukunftsbewuBte, aber gehaltlose Eman-
zipation; im religisen Bereich analog eine neue Ordnungsreligiositédt mit erzwun-
gener kirchlicher Vereinheitlichung wie die Flucht in die Irrationalitit religioser
Sonderformen, die absolute Befreiung suggerieren.

1. "Wertverlust" und die Antwort neokonservativer Bildungspolitik

Werte bilden jenes Geflige "etablierter Verstandigungsmittel”, ohne die ein sinn-
voller Austausch der Menschen nicht stattfinden kann. Jede Gesellschaft braucht
fraglos glltige Grundwerte. Die Moral einer Gesellschaft enthdlt dann gleich-
sam die "Ausflhrungsbestimmungen" einer solchen zentralen Wertordnung
(Schmidtchen 1977, 12). Demgegentiiber signalisierte die vor zehn Jahren einset-
zende Grundwertediskussion (Kimminich 1977), daB es in der Sicht von Ge-
sellschaftspolitikern in der Bundesrepublik Deutschland erforderlich wurde, eigens
zu thematisieren, was an sich selbstverstindlich gelten sollte, um es zu stiit-
zen oder wiederzugewinmen. Die seit ungefshr demselben Zeitpunkt wiederbelebte
Diskussion Uber ethische Erziehung, Maralerziehung, Werterziehung und die Ein-
fihrung des Faches "Ethikunterricht" bzw. "Werte und Normen" in den meisten
Bundeslédndern ist zum Teil - nicht durchgingig (vgl. zur Einschétzung Nipkow
1979, 1981 a) - Ausdruck einer dhnlichen Sorge: Man diagnostiziert besonders

bei Jugendlichen einen Wertverlust oder zumindest eine mangelnde Bereitschaft

zur Wertakzeptanz.
Die bildungspolitischen und padagogischen Reaktionen sind bekannt. Aufschlug-
reich ist dabei die Verwendung der groBen padagogischen Tradition. 1973 fordert

der bayerische Kultusminister Hans Maier eine "Wiedergewinnung des Erzieheri-
schen" und bemiht hierfiir Immanuel Kant. Er zitiert ihn Jjedoch verkiirzt, indem
er von den vier Seiten der Erziehung in Kants Abhandlung "Uber P&dagogik" be-
zeichnenderweise nur die ersten drei in Erinnerung ruft: Der Mensch soll "diszi-
pliniert, kultiviert und zivilisiert" werden, d. h. "Selbstbeherrschung" und "Selbst-
disziplin" lernen, seine "Individualitat" kultivieren und "durch die Ausbildung
‘ziviler* Sitten und Umgangsformen, sozialer Tugenden' ("Hoflichkeit, Gesellig-
keit und Aufgeschlossenheit fiir den Nebenmenschen") der "Einflgung in den
sozialen Zusammenhang" nachkommen (Maier 1973,7). "Der zivilisierte Mensch
war zugleich (und ganz natiirlich) ein palitischer Mensch” (ebd.). Politische Bil-
dung scheint in dem Gesagten aufgehen zu sollen. Der fir Kant wichtigste vierte
Aspekt der Erziehung wird verschwiegen: die Moralisierung. "Wir leben im
Zeitpunkte der Disziplinierung, Kultur und Zivilisierung, aber noch lange nicht

in dem Zeitpunkte der Moralisierung" (Kant, Werke VI, 708). Was fiir Kant nicht

ausreichte, soll heute fir die Wiedergewinnung des Erzieherischen gentgen:
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realistisch ermaBigte Erwartungen oder um die emanzipatorische Freiheitsidee
Kants erm&Bigte Erwartungen? Wohl eher das letzte, wenn man sich vor Augen
halt, dal der kritische Kant scharf zwischen Legalitdt und Moralitdt unterschei-
det, zwischen dem Charakter bloB "gesetzesmé&Biger Handlungen', wozu "nur
eine Anderung der Sitten" nitig sel (Werke 1V, 697), und jener mindigen Sitt-
lichkeit als "Wirkung seiner freien Willkiir" (d. h. seines freien Willens), wozu
der Mensch "sich selbst machen" muB (694).

Zum Jahreswechsel 1974/75 ruft der baden-wiirttembergische Kultusminister
wilhelm Hahn die bildungspolitische "Tendenzwende" aus, die seitdem zum ge-
fligelten Wort geworden ist (Hahn 1975). Anfang 1978 werden die Thesen des
Bonner Forums "Mut zur Erziehung” proklamiert (Mut zur Erziehung, 1979).

Sie verdiachtigen eine Erziehung, die kritikfahig machen will, klagen die
"Tugenden des FleiBes, der Disziplin und der Ordnung" ein und ermahnen die
Jugendlichen, die gesellschaftlichen "Vorgegebenheiten" anzuerkennen. Zur
gleichen Zeit ergehen - von allen Parteien dbrigens - die versteckten oder offe-
nen Aufforderungen an die Kirchen, zur StUtzung der ins Schwanken geratenen
gesellschaftlichen Werte gebihrend beizutragen (entsprechende Stimmen zitiert
bei K. Lehmann, in: Kimminich 1977, 18). Als 1982 die Koalition von CDU/CSU
und FDP die sozialliberale Koalition abldst, wird das leitende Interesse noch-
mals umfassend formuliert, das Programm einer nicht nur wirtschaftlichen, son-
dern vor allem geistig-moralischen "Wende". In dies Programm flgt sich der
Versuch, z. B. in Baden-Wiirttemberg, den christlichen Charakter der "christli-
chen Gemeinschaftsschule" aus demn Schlaf zu wecken, wonach die Schiiler

"in der Ehrfurcht vor Gott" (LV Baden-Wirttemberg Art 12), "in Verantwortung
vor Gott" (Schulgesetz Baden-Wirttemberg § 1) zu erziehen seien (vgl. zu die-
sem Komplex die beiden Themenhefte der Zs. Lehren und Lernen, 8 (1982),

8 und 9, vor allem die aus evangelischer theologischer Sicht besonnen vorgetra-
genen Abwigungen Ottokar Basses).

In der Perspektive aller dieser Bestrebungen ist die Rede von Werten und Wert-
erziehung sowie die Bemiihung um die Erneuerung christlicher Erziehung in El-
ternhaus und Schule konservativ, d. h. bewahrend gemeint, nicht veréndernd, es
sei denn im Sinne der Wiederherstellung (restaurativ). Die bildungspolitischen
und padagogischen Erwartungen griinden sich auf Annahmen von Verfallsprozes-

sen. Hauptanla sind die Jugendlichen, nicht die Erwachsenen selbst; in der
Erwachsenenwelt scheint alles in Ordnung zu sein:

"Es ist das Erschrecken, die Ratlosigkeit, die Angst angesichts einer Jugend, die
sehr plétzlich sehr anders ist, als wir das gewohnt sind. Der Konflikt der Gene-
rationen hat eine neue Dimension und eine neue Scharfe bekommen. Wir wissen
nicht nur nicht, wie wir dem Terrorismus, der Drogensucht, dem Rockertum, der
steigenden Jugendkriminalitat beikommen sollen, wir haben unsere Not schon
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mit vergleichsweise harmlosen Erscheinungen: der Lernunlust und der Konsu-
mentenhaltung, dem Auseinanderfallen von Anspruch und Leistung, der Unfa-
higkeit, sich Ziele zu setzen und ihr Erreichen konseguent zu betreiben, eine
oft erschreckende Gefihlsk3lte, die Unfahigkeit, Bindungen einzugehen..."
(von der Lieth 1978, 66).

Jugend wird zum Problemfall. Das Problem wird damit aus der Gesellschaft
hinausverlagert, obwoh! es dort verwurzelt ist: die "Konsumentenhaltung" in
den 'Werten' einer Konsumgesellschaft, die "Drogensucht", beginnend mit dem
Alkoholismus, in anerkannten gesellschaftlichen Gewohnheiten sowie in indi-
viduellen Frustationen, die zumindest gesellschaftlich mitverursacht sind. Der
restaurative Erneuerungsanspruch versteht sich auf der Folie der Deutung der
Situation als Moment eines Niedergangs - dhnlich wie die Deutung der religi-
8sen Situation als fortschreitende Entkirchlichung und Sakularisierung. Man
kann die Lage aber auch anders interpretieren.

2. "Wertwandel" und die Ambivalenz geselischaftlicher Lernbewegungen

Seit der zweiten Hilfte der 70er Jahre zeichnet sich eine Diskussion ab, die
die Verdnderungen als Wertwandel auslegt - und im religitsen Bereich ent-
sprechend eher einen Religionswandel und nicht nur Religionsverlust feststellt
(Nipkow 1983). Mit dem Begriff Wertwandel ist allerdings vorsichtig umzuge-
hen. Seinen empirischen Hintergrund bilden Untersuchungen Uber Erscheinun-
gen in den USA und in westeuropdischen Léndern zur sogenannten "silent
revolution", der Verschiebung von "materialistischen" zu "postmaterialistischen"
Werten (Inglehart 1977), ferner die Auswertung empirischer Erhebungen aus
den letzten zwanzig Jahren in der Bundesrepublik (resiimierend P. Kmieciak
1976) sowie die Diskussion hierzu (Klages/Kmieciak 1979).

Die These eines Wertwandels verbindet sich zum Teil mit Annahmen Uber
Unterschiede und Konflikte zwischen den Generatioren (Hornstein 1983), weil
gerade junge Erwachsene und Angehdrige aus bildungsprivilegierten Ausbildungs-
laufbahnen die Tréger des Wandels zu sein scheinen. Wenn das zutrifft, sind die

Verdnderungen hinsichtlich des Wertwandels auch wegen des eingeschlossenen
Generationenproblems pAdagogisch bedeutsam. Eben dieser Sachverhalt erweckte
aber auch Zweifel, ob man es Uberhaupt mit einem stabilen Wandel zu tun habe
(F. Lehner, in: Klages/Kmieciak, 1979, 317).

Die Frage wurde Endé der 70er Jahre aufgeworfen, inzwischen ist zu erkennen,
daB jene gesellschaftlichen Lernbewegungen wie die Okologiebewegung, die Frau-

enbewegung, die hinzugekommene Friedensbewegung und manche andere Stré-
mungen der sogenannten Altermativbewegungen, vorsichtig formuliert, eher eine
noch breitere Ausstrahlungskraft gewonnen und vor allem auch Erwachsene

ergriffen haben: "Wertewandel und Werteverursicherung (Anomie) ist kein
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jugendtypisches Phanomen, sondern 188t sich auch bei einem betrachtlichen

Teil der Elterngeneration diagnostizieren" (Sinus-Untersuchung 1984, 28).

Einer der Uberraschendsten Befunde ist auBerdem, daR "die noch immer weit
verbreitete Meinung, postmaterialistische Werte und alternative Lebensentwirfe
seien vor allem eine Sache der Hohergebildeten..., aufgrund dieser Befunde nicht
ldnger haltbar” ist (Sinus-Untersuchung 1984, 49).

So scheint es doch angemessen zu sein, mit H. Klages und P. Kmieciak "von einer
histerisch bedeutsamen Ubergangs- oder Umbruchssituation auszugehen" oder doch
zumindest die Frage nach einer solchen Situation "als eine sinnvolle Forschungs-
frage zu akzeptieren" (1979, 14). Die grundsdtzlich immer noch in der Deutung
vorsichtig abwigende Sinus-Untersuchung bestdtigt dies und driickt sich heute

- fiinf Jahre spdter - eher noch bestimmter aus: "Alternativ- und Protestbewegung
sind auch auf Grund unserer Befunde keine Randerscheinungen, sondern die poli-
tische Speerspitze viel breiterer Strémungen in der jungen Generation. Alle Anzei-
chen deuten auf die Herausbildung einer meuen dauerhaften sozialen Bewegung hin"
(58; in #hnlichem Sinne Hornstein 1983, 118).

Differenzierende Vorstellungen bleiben freilich gegentiber jenen Interpretations-
mustern geboten, die bei dem Wort "Wertwandel" einen einheitlichen Umbruch an-
nehmen oder in schlichten Gegentiberstellungen denken (einfache Dichotomisie-
rung von "materialistischen" und "postmaterialistischen" Werten). Die Forschungs-
hypothese, die mit dem Konstrukt "Wertwandel" gemeint ist, bezieht sich auf eine
Destabilisierung des Sozialsystems, die nicht durch einen Wandel mit klaren Fron-
ten hervorgerufen wird, sondern durch Asynchronitdt (Kmieciak 1976, 67) und
Asymmetrie. Die Ver&nderungen vollziehen sich ungleichzeitig und in unterschied-
lichen Teilgruppen: Manche Jugendliche brechen Briicken schneller ab, als die
Erwachsenen sich mitverdndern kénnen (asynchron); Teilgruppen von Jugendlichen
und Erwachsenen entwickeln radikaler abweichende Lebensmuster als die Mehr-
heit der sich nur langsam mitwandelnden oder beim Alten beharrenden Bevilke-
rung (asymmetrisch). In einer solchen Situation verschérfen sich die gesellschaft-
lichen Lebensprobleme schneller, als die Lernleistungen nachwachsen knnen.

Zum Teil herrscht Asymmetrie in denselben Personen. "Wertewandel vollzieht

sich im Alltagsleben auBerordentlich widerspriichlich. In sich 'stimmige' Konzepte
(z. B. '"Postmaterialismus') gibt es 'in den Kopfen der Menschen' kaum. Werte-
wandel stellt sich in erster Linie als Ver&nderung der Rangordnung von Werten

dar" (Sinus-Untersuchung 1984, 16). Alte Werte, zum Beispiel das BedUrfnis nach
sozialer Sicherheit (29ff), und neue Werte (einfacher leben, 45, Absage an das
Ideal von Uberlegenheit und Harte, 64) bilden bei der Mehrheit der Bundesbiirger

- auch bei den 15- bis 30jahrigen - "eine Art widerspriichliche Werteharmonie" (16).
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Verschiedene Untersuchungen weisen in dieselbe Richtung. Nach der Shell-
Studie (1982) sind "in der Tat zentrale Fixpunkte des konventionellen Lebens-
entwurfs umstritten..." (267, im Original kursiv), z. B.: "den Betrieb, den Hof,
die Praxis, den Grundbesitz von den Eltern iUbernehmen", von Jugendlichen als
Erwachsener angesehen werden", "heiraten” (ebd.); aber zum einen werden diese
Fixpunkte nicht von denselben Jugendlichen abgelehnt (268), zum anderen wird
kein "konsistenter gegenkultureller Lebensentwurf" sichtbar (269).

"Der konventionelle Lebensbogen wird eher durchldchert als zerschlagen. Bel
diesen gezielten Ablehnungen allerdings vermégen sich viele Jugendliche als
einer gemeinsamen Orientierung verbunden wiederzuerkerinen. Es ist der Be-
griindungszusammenhang fir die Ablehnung, nicht die gelebte Konseguenz, der
sie miteinander verbindet. Einzelne und gezielte Ablehnungen verknipfen sich
iiber umgreifende Auffassungen vom Leben und von der Gesellschaft zu einem
gegenkulturellen Spektrum, das als ganzes kaum gelebt wird" (270, im Original
z. T. kursiv).

Einerseits wird das Erwachsenwerden eine "individuelle", ja, eine "individualistische
Anstrengung", die man "allein vollbringen und erleiden" mu@ (272). Eindeutig ist
nur die eine Halfte der Bewegung, das "heraus und zu sich", wenig eindeutig die
Zielbestimmung des "wohin", des "mit wem" und des “"wozu" (ebd.). Den groBen
sozialistischen wie kapitalistischen Ideologien wird miBtraut (391) - vielleicht
eine der moglichen Ursachen fiir die Anziehungskraft "neuer religioser Bewegun-
gen" (allerdings nur bei wenigen Jugendlichen, s. u.). Auf der anderen Seite
"fligen sich doch alle Einzelbewegungen zu einer Gesamtbewegung" zusammen,
insofern der "Kern der Gesamtbewegung ... in der bewuBten Forderung zu liegen
(scheint), endlich eine wirkliche Lebensqualitét einzultsen" (371). Diese hat frei-
lich einen "neuen radikalen Inhalt bekommen" (ebd.). Fiir die hier gemeinten Al-
ternativbewegungen ist es nicht mehr die Gbliche Verstellung von Prosperitat,
sondern, negativ formuliert, die Absage an alle Farmen menschiicher Selbstzer-

stérung und Naturzerstérung (ebd.), bzw. positiv (mit dem kiihnen, noch nicht
genligend abgesicherten Versuch der Sinus-Untersuchung, es auf eine Formel zu

bringen), das Verlangen nach "Versthnung" (Sinus 1983, 43).

Hierbei ist bezeichnend, daB man sich nicht mit negativem Protest begniigen

und theoretischen Diskussionen zufriedengeben , sondern das, was man flr das
positive Neue hilt, schon jetzt leben mochte, wie fragmentarisch das Ergebnis
auch sein mag. Die Suche nach Alternativitdt nimmt im Unterschied zur stu-
dentischen Protestbewegung der spiten é0er Jahre zur Zeit eine andere Gestalt
an; sie zielt auf alternativen Lebensstil und zeigt Anzeichen eines kulturellen
Wandels. Entsprechend richtet sich die neuere Jugendforschung nicht nur auf die
Erhebung von Meinungen, sondern untersucht verstarkt "Alterskulturen" und
"Gruppenstile” (Shell 1982, 422-673). Neben der Okologiebewegung zeigt sich diese

Ver#nderung besonders in der Frauenbewegung, Wo es nicht mehr nur um
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Emanzipation im Sinne der Gleichberechtigung geht, sondern um "Frauenspi-
ritualitat" als gelebte Lebensform (im angelséchsischen Sprachgebrauch meint
Spiritualitat nicht nur Frémmigkeit, sondern Lebenshaltung, Lebenseinstellung
iterhaupt, vgl. Weaver/Davies 1978; zu christlicher Frauenspiritualitat siehe
besonders die Schriften von E. Maltmann-Wendel).

Eine bewertende Einschatzung verlangt ebenfalls Differenzierungen. Hinsicht-
lich ihrer Verbreitung diirfen die neuen Bewegungen zundchst nicht tberschatzt
werden. Man sollte nicht Ubersehen, daB zahlreiche Jugendliche die Wertvor-
stellungen der auf das moderne Fortschrittsdenken vereidigten Mehrheitskultur
ziemlich ungebrochen Ubernehmen, den Glauben an wirtschaftliches Wachstum
und technologischen Fortschritt, 'lineares', mechanistisches Denken, Leistungs-,
Einkommens- und Komsumorientierung. Die aktiven Mitglieder der Alternativ-
bewegungen bilden eine Minderheit. Z&hlt man jedoch zu ihnen die Jugendlichen
und immer mehr auch die dlteren Menschen hinzu, die jene Bewegung unter-
stiitzen, ergibt sich auf der anderen Seite eine auch schon guantitativ beacht-
liche gesellschaftliche Strémung (s. die einzelnen Zahlen bei Shell, 488, und
Sinus, 57).

Die qualitative Frage nach der menschlichen Bedeutsamkeit ist schwieriger zu
beantworten. Im Bereich von Arbeit, Beruf und Leistung gehen "postmateriali-

stische" Interessen, die der Selbstverwirklichung im Freizeit- und privaten Le-
benssektor Prioritat geben (Kmieciak 1976, 258), mit narziBtischen und hedo-
nistischen Ziigen einher (Shell 1982, 469). Ferner verbindet sich eine neue Lei-
stungsbereitschaft fir nichtentfremdete Arbeit oft mit hemmender Ubersensi-
bilisierung fiir Beziehungsprobleme und der Lustlosigkeit, Uberhaupt etwas anzu-
fangen (Ziehe 1980). - In den geschlechtlichen Beziehungen sowie in Ehe und

Familie ist die Uberwindung traditioneller Geschlechtsrollenstereotype zugunsten
von mehr Partnerschaft sowle die Integration ménnlicher und weiblicher Rol-
lenelemente (hierzu zuletzt Sinus 1983, 63) eine wichtige Entwicklung. Der
sexuelle Liberalisierungsproze, der von falschen Schuldgefiihlen und verkrampf-
ten Intimbeziehungen befreit, kann aber auch zu einem Verlust von Verantwort-
lichkeit und zu neuen Angsten fiihren (Réhm 1980). - Im politischen Raum sind
die neuen Basisbewegungen mit ihrer "Sorge um Freiheit, Partizipation und
Selbstentfaltung" und ihrer tiefen Uberzeugung von der Bedeutung einer Paolitik
"ohne Gewalt" (Sinus 1983, 18) nicht frei von Elementen "anarchistischen Han-
delns", zumindest in bestimmten Teilgruppen (Shell 1982, 468). - Nicht zuletzt
wird im @kologischen Bereich einerseits Uberzeugend ein neues Gefiinl fir die
umfassende Verantwortlichkeit des Menschen fir das Leben splrbar. Dies
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Verantwortungsgefiihl kann sich jedoch andererseits zum Teil in naiver
Nostalgie, Flucht und einer neuen provinziellen Enge (Ideal der smallness) ver-
lieren. Keines dieser Felder des Wertwandels ist ohne Ambivalenz. Die drei
zuerst genannten Bereiche sind im {brigen die klassischen Themenbereiche
christlicher Ethik (Arbeitsethik, Familienethik, politische Ethik) (vgl. zu den
obigen Ausfiihrungen im ganzen Nipkow 1982, 162ff).

SchlieRlich hat, genau besehen, nicht nur die neckonservative bildungspolitische
Reaktion ihre negative, dunkle Folie, eben in Gestalt der durch die Alternativ-
bewegungen anscheinend hervorgerufenen Wertzerstdrungen. Die Alternativbe-
wegungen setzen ihre Antworten ebenfalls von einem dunklen Hintergrund ab,
dem einer drohenden Apokalypse. Ihm steuert ihrer Meinung nach jener reaktio-
ndre Progressivismus zu, der Unbeweglichkeit in der Verteidigung der gegebenen
Wertprioritdten mit einem immer noch kaum gebremsten, selbstzerstérerischen
Fortschrittsglauben verbindet. Vor Zerstsrung wird hier und dort gewarnt. Mythen
werden hier wie dort aufgerichtet. Rationalitit und Irrationalitdt finden sich
auf beiden Seiten. Auf welcher Seite ist mehr Vernunft - bei Prometheus oder
Kassandra? Welche Rationalitdt brauchen wir?

3. Neue Religiositat als Alternative?

Sind die "neuen religidsen Bewegungen" die zukunftsweisende Alternative? Wir
nehmen es vorweg: Die Zweideutigkeit der Erscheinungen ist hier nach groRer.
Der theoretische Bezugsrahmen, dem ich bereits in frilheren Analysen gefolgt
bin (Nipkow 1981 b, 1983, 1984 a und b) sei freilich ebenfalls, wie bei der Wert-
problematik, nicht eine einseitig negative Folie: die pauschale Aburteilung unter
dem Etikett "destruktiver Kulte" oder "Jugendreligionen". Dies trifft nur einige
Bewegungen, besonders neue synkretistische Organisationen (s. noch unten), die
gleichwohl selbst dann mit dem Begriff "Jugendreligionen" unangemessen be-
schrieben sind, weil die Anhéngerschaft hauptséchlich aus jingeren Erwachsenen
besteht. Auch hier ist vielmehr die Hypothese, daB wir es eher mit einem Reli-

gionswandel zu tun haben.

Wie das Aufbegehren gegen die moderne Zivilisation in den gegenwartigen sdku-
laren Alternativbewegungen einen neuen Schub der Zivilisations- und Kulturkritik
darstellt, der bis zur Zeit der Romantik zurlickzuverfolgen ist und daher auf einen
groBeren TransformationsprozeB deutet, scheint die neue Religiositat eine neue
Welle im bereits ebenfalls schon seit langerem sich abzielenden ProzeB weiterer
reli'qiijser Ausdifferenzierung und Religionsmischung darzustellen. Auf der Grund-

lage der neuzeitlichen Uberzeugung vomRecht persdnlicher Freiheit undlebens-
gestaltung - nach vielen Untersuchungen heute einer der ranghtchsten Werte

(vgl. nur Schmidtchen 1977, 64) - wird im Zeichen der parallel verteidigten
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Religionsfreiheit die "Haresie" geradezu zum "Imperativ" (Berger 1980): Abwei-
chungen innerhalb ein und derselben Religion bzw. Konfession (s. hierzu die
"geheime Religion der Gebildeten" im Christentum seit der Aufkldrung,
Campbell 1978) und Religionsmischung aus den frei flottierend zur Verfiigung
stehenden Elementen verschiedener Religionen bestimmen immer mehr das Bild.
Die These scheint sich zu bewahrheiten, "daB Zeiten gesellschaftlicher Ver&nde-
rungen immer zugleich Zeiten aufsteigenden Synkretismus sind" (Schrmidtchen
1977, 74).

Damit aber zeigt sich zugleich die untergriindige Verbindung von Wertwandel
und Religionswandel: Letzterer ist nicht nur ein weiterer Schritt in Richtung

auf groBeren religitsen Individualismus und Pluralismus (und insofern eigentlich
ein sehr modernes Phinomen), sondern zugleich ein komplementares Begleitpha-
nomen des sich vertiefenden "Unbehagens in der Modernitat" (Berger/Berger/
Kellner 1973), eine Reaktion auf die "Heimatlosigkeit" des modernen auto-
nomen Individuums und auf sein Verzweckung in einer Gesellschaft, die von
"funktioneller Rationalitdt" beherrscht wird (ebd.). In diesem Sinne deuten

P. L. Berger u. a. das "Wiederaufleben des Okkultismus" als Teil einer Entmo-
dernisierungsbewegung. Modernitdt gerdt auch von hier gesehen in ein tiefes
Zwielicht; neue Religiositédt als Teil der Reaktion auf sie aber ebenfalls. Steht
nicht die Absage an die europdische Grundiberzeugung von der Selbstandigkeit
des Menschen auf dem Spiel? Verwirft nicht die neue religiose Reaktion gegen
Rationalitét die Vernunft dberhaupt?

Wie schon die sogenannten Alternativbewegungen ist erst recht neue Religiosi-
tat auf ein alternatives Leben gerichtet; "Alternativitdt" ist eine genuin religi-
Ose Kategorie. Anders als selbst eine Ethik im Wertwandel (s. 0.) zielt Religion
auf Verwandlung, auf die Verwirklichung einer neuen Existenz. Es darf nicht ver-
wundern, daB darum auch die Ausdrucksformen neuer Religiositdt oft extremer
und bizarrer sind als die Experimente auf den Wegen sékularer Suche nach dem
Alternativen, Gerade dieser Charakter des Religitsen ist jedoch darum beson-
ders aufschluBreich. An Beispiel der Neo-Sannyas-Bewegung, zugleich mit dem
standigen Blick auf andere nichtchristliche und christliche Bewegungen, sei des-
halb auf die Tragfahigkeit dieser Bewegungen als Orientierung besonders fiir
junge Menschen naher eingegangen.

(1) Auffdllig ist zum einen der Hunger nach intensiver religitiser Erfahrung,

selbst um den Preis selbstzerstorerischer Verdnderungen, die freilich als Heil
gedeutet werden. Diese Erfahrung soll auch kérperlich fihlbar werden; die
physische Wahrnehmung von Verédnderung soll den Ubergang in die Alternati-
vitat Uberzeugend mitteilen.
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Ein erstes Beispiel sei aus der Bewegung der sogenannten Charismatischen
Gemeinde-Erneuerung gewahlt (zum theologischen Hintergrund vgl. vor allem
die Schriften von Heribert Miihlen). Eine 18-jahrige katholische Schiilerin be-
richtet, daB sie es lange Zeit fiir unmoglich gehalten habe, daB Gott auch in
ihr Leben "eingreifen" kinnte. Aber die zahlreichen Beispiele vom "Eingreifen
und Wirken Gottes im Alltag" fihren sie schlieBlich zu der Frage, die sie dann
nicht mehr loslaBt: "Warum kann denn nicht auch ich Gott erfahren?" Gott
soll sich "zeigen". Das Médchen ringt darum tiber ein Jahr "mit Gebet und
schlieBlich mit viel Ungeduld". Die Durchbruchserfahrung wird bezeichnender-
weise durch einen Satz aus einem Lied vorbereitet, der die ganzheitliche,
seelisch-kdrperliche Vereinigung mit Gott ausspricht: "Ich will selbst in dir
wohnen und mit dir vereinigt sein." Der Durchbruch geschieht Uber dem Bibel-
wort: "Firchte dich nicht, denn ich bin bei dir." Die Erfahrung wirft sie "auf
den Boden". In der nachfolgenden Beichte und Absolution "war es Christus
selbst, dessen Hénde ich spiirte und der mir die Lossprechung erteilte". Zwei
Monate spéter setzt sich das Madchen einen Termin fiir ihre "L ebensiibergabe".
Sle wird zundchst nochmals enttduscht; denn die erhoffte unmittelbare reli-
gidse Erfahrung wahrend des Niederkniens vor dem Altar bleibt aus. Endlich,
in der Karwoche, hat sie eine Gotteserfahrung, die ihr die Gemeinschaft mit
Gott auch korperlich fiihlbar bestétigt. Als ihr die Worte zum Dank fehlen,
bricht das "Sprachengebet" (das sogenannte Zungenreden) bei ihr aus (Zitate
aus einem Interview, Archiv des Sliddeutschen Rundfunks).

In der Neo-Sannyas-Bewegung ist das religidse Schllsselwort "Energie"; sie
soll "flieBen", ihr soll sich der einzelne hingeben. Die "neue Erfahrung" ist
"'nur miéglich, wenn du ergriffen wirst und der unendlichen Energie erlaubst,
dich zu bewegen, Das braucht Vertrauen, das Ego muB sterben" (Bhagwan
Shree Rajneesh 1982, 12). Gott st nur ein anderer Name fir diese "Energie"
(98). Sie ist Uberall.

Energie ist vor allem auch im eigenen Korper zu spiiren, und "Sex ist der
unterste Nenner derselben Energie, die wir Gott nennen. Er ist der erste
Schritt zu demselben Tempel" (98). Er ist "in eine hohere Harmonie zu ver-
wandeln, und dann wird er zu Liebe, und Liebe wird zu Gebet. Es geht im-
mer, immer weiter; immer feinere Formen der Energie. Und zuallerletzt wird
der Sex selber zu der Energie, die wir Gott nennen” (ebd.).

Der religigse Erfahrungsweg ist ein Weg einerseits ekstatischer Kirpersen-
sationen, der polemisch gegen den Dualismus von Geist und Kérper im Chri-
stentum gerichtet ist: "Das Christentum schafft Verdammung - und alles Ver-
dammen muB man aufgeben... Du muBt begreifen, deB du ein Korper bist...
Eine Religion, die den Korper nicht akzeptiert, ist nur eine halbe Religion
und kann dir nur zu einer halben Umwandlung verhelfen" (ebd.). Jene religi-
Ose Erfahrung ist andererseits ein Weg der Sublimierung, Entkorperlichung,
Entweltlichung, ein Weg zu immer héherer "BewuBtheit" - mit geheimer Ab-
wertung des Geschlechtlichen! Im Sinne ferndstlicher Religiositét soll dieser

Weg schlieBlich zu vollkommener "Leere" als der "Fiille" flihren.

"Erinnere dich immerzu daran, daB im Inneren nichts ist. Und das ist die Natur
des Menschen, dieses Nichts. Sie bedeutet nicht Abwesenheit, sondern Gegen-
wart, Fille" (65)." ... diese Leere ist deine wahre Natur" (82). Zu einer vor ihm
sitzenden Sucherin, die von einer entsprechenden "Erfahrung" berichtet hat, sagt
Bhagwan: "Du hast sie also einen kurzen Augenblick lang erlebt... es wird eines
Tages wieder geschehen. Es mag wie der Tod erscheinen, aber fiirchte dich nicht -
er ist es nicht. Es ist wirkliches Leben, ‘Sei gliicklich dartiber!" (ebd.)
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Die religitse Erfahrung ist die Erfahrung der Aufhebung aller Gegensdtze; auch
Tod und Leben sind eins; es ist das Ankommen an dem "Punkt...;, an dem sich

die Gegensdtze treffen, miteinander vermischen und verschwinden" (118). Es ist
eine Erfahrung, die in monistischer Sicht alles zusammenschlie@t, d. h. umge-
kehrt: die alle Strukturen und Ordnungen lauflgst; eine entgrenzende und zugleich
den alten Menschen destruierende Erfahrung. Einige Gruppen in der Neo-Sannyas-
Bewegung sind hierauf ausdriicklich ausgerichtet:

“Alle diese Gruppen sind dazu da, dich zu destrukturieren, dich zu zerstoren -

s0 wie du bist - und der Spontaneitdt in dir freien Lauf zu lassen, Zu erlauben,
daB du so bist, wie du vor deiner Geburt warst und nach deinem Tode sein wirst...
Lebe ohne Struktur, chne jegliches Schema, von Augenblick zu Augenblick, wie
ein Strom. Diese Gruppen brauchen keinen Leiter, der selber beschrénkt ist,
strukturiert. Sie brauchen einen Leiter, der wie ein FIuB ist und der anderen hel-
fen kann, auch in FIu@ zu kemmen; jemand, der um sich herum ein Milieu schaf-
fen kann, in dem andere filhlen, da sie auch flie@en kinnen, daB sie hilflos wer-
den kénnen wie Kinder, und daB alles hingenormmen wird" (94).

Psychologisch gesehen, lassen sich diese Erfahrungen mit Hilfe der NarziBmus-
theorie deuten: Wir beobachten Verschmelzungserfahrungen, ozeanische Gefuhle,

Regression in die Kindheit, ja, in ein vorgeburtliches Stadium (vgl. Heimbrock
1977; Nipkow 1981, 392ff). - Eine solche narziBtisch deutbare religitse Erfahrung
soll vor allem die Begegnung mit Bhagwan selbst hinterlassen. Bhagwan und der
Sannyasin verschmelzen zu einer symbiotischen Einheit:

Ein Sannyasin schwirmt: "Wenn du aber wirklich zu seinen FiiBen sitzt, verschwin-
det alles aus deinem Kopf - nur du und er existieren. Dann bist du nicht mehr da,
und er ist nicht mehr die Person, die du zu sehen glaubtest. Sein Gesicht ist gren-
zenlos geworden, unscharf. Dann ist auch das verschwunden, und nur ein ozeanisches
Gefiihl bleibt zuriick, als stiindest du vor einem sich in ungeheuere Weiten erstrek-
kenden Meer" (79f).

Die Gemeinsamkeiten zwischen den beiden Beispielen sind erkennbar, die mystische
Erfahrungsreligiositt ist in beiden Féllen nicht zu Ubersehen, besonders die Verei-
nigungserfahrung mit dem geistlichen Flhrer, dort Christus, hier Bhagwan. Mit an-
deren Worten: Wie seit je in allen mystischen Traditionen ist die "neue Religiosi-
tat", sofern sie unter diesem Gesichtspunkt mit Recht "new mysticism" genannt
worden ist (so in verschiedenen amerikanischen Verdffentlichungen, vgl. zu ver-
wandten Erscheinungen Dienst 1982), auf die schon hier und jetzt erfahrene volle
Realitit des von Gott durchdrungenen Lebens gerichtet: auf die uneingeschrankte
Alternativitdt - ohne eschatologischen Yorbehalt.

Unterschiede sind ebenfalls deutlich sichtbar. Bel der jungen katholischen Charis-
matikerin wird Christus immer noch als Gegenlber erfahren. Ferner bleiben der
christliche Uberlieferungshintergrund und die kirchlichen Bindungen als Orientie-
rungscaum erhalten. Bei den Anhéngern Bhagwans erfolgt demgegentiber auf dem
Hintergrund der religitsen Grunderfahrung im Hinduismus, der All-Eins-Erfahrung,
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jene Identifizierung von Lebenserscheinungen, unendlicher Weltenergie und
"Gott", durch die Gott nur noch Chiffre der "Gottlichkeit" des Lebens und der
Gbttlichkeit des Menschen selbst wird (Bhagwan Shree Rajneesh 1982, 33f).

(2) Ein zweites Merkmal der neuen religidsen Bewegungen hingt mit der fast
tberall hervorgehobenen Rolle des religitsen Fihrers und der religidsen Gruppe
zusammen. Das alternative Dasein kann als die nicht mehr Uberbietbare persén-
liche religitse Erfahrung zundchst fir die eigene Person erwartet werden und
hierauf beschrankt bleiben. Hierzu fallt auf, daB unter den verschiedenen neuen
Bewegungen diejenigen, die auf religitise "Bekehrung" bzw. &hnliche Durchbruchs-
und Umkehrerfahrungen gerichtet sind, relativ stark hervortreten (evangelikale
Strémungen, charismatisch-pfingstlerische; von den synkretistischen Bewegungen
die Neo-Sannyas-Bewegung und die Vereinigungskirche). In der Neo-Sannyas-
Bewegung, die auch hierfir besonders charakteristisch ist, zieht sich der Topos
von "alter" und "neuer" Existenz wie ein roter Faden durch alle Dokumente hin-
durch. Wichtig ist, wie diese Bekehrung zuwege gebracht wird. Wie soll die alter-
native, andere, neue Existenz bewirkt werden? Schon der folgende Fall beleuch-
tet das Problem schlagartig.

Eine junge Frau, deren Mann bereits Sannyasin ist, nennt als einzigen noch vor-
handenen Einwand gegen die Einladung, ebenfalls Sannyasin zu werden, das Tra-
gen orangefarbener Kleider. Darauf Bhagwan: "Alles und jedes, was du tust -
deine Kleider, deine Mdbel, dein Zimmer, dein Haar -, bist du. Alles trdgt deine
Handschrift. Wenn ich also deinen Namen und deine Kleider dndere, versuche ich,
deine ganze Lebensweise zu verandern Auf eine ganz subtile Weise versuche ich,
einen Bruch zwischen deiner Vergangenheit und deiner Gegenwart herzustellen,
so daB die Vergangenheit von dir abfallt und du frisch anfangen kannst" (Bhagwan
Shree Rajneesh 1982, 143).

Das Problem sind nicht die orangefarbenen neuen Kleider - so wenig wie im
christlichen Raum die Mitgliedschaft in einer Ordenskommunitdt mit einem ent-
sprechenden Habitus -, sondern betrifft die Frage, ob suchende Menschen, vor
allem Jugendliche, selbstdndig entscheiden dirfen oder manipulativ verfihrt wer-
den. Scharfer als im Bereich des gesellschaftlichen Wertwandels und seinen neuen
Abhangigkeitsverhidltnissen in jugendlichen Gruppen (die es auch hier gibt) tritt
im religitsen Bereich das alte Problem von autoritdrer Fiihrung und Freiheit ent-

gegen.

Es hat zwei Seiten, die Abh&ngigkeit vom religitsen Guru und die Abhdngigkeit

von der religidsen Gruppe. Bhagwan unterscheidet zwischen denen, die bereits

Sannyas genommen haben, und jenen, die erst vor dieser Entscheidung stehen.
Bei den ersten sagt er unumwunden, daB er das Recht habe, zu "bestimmen"
(1982, 77). "Gehorsam" ist auch in christlichen Orden immer zentral gewesen.

Dokumente Uber die neuen nichtchristlichen religiosen Organisationen zeigen
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jedoch, daB schon vor der Entscheidung des einzelnen und seiner Aufnahme in
die religitse Gemeinschaft eine Beeinflussung stattfindet, die auf die systema-
tische Uberwindung des Willens gerichtet ist. In der Bhagwan-Bewegung dirfte
hierfiir das beschriebene Initiationsritual zweifellos das wichtigste Mittel sein,
zumal dazu oft zundchst spielerisch aufgefordert wird, im Sinne des: Probier es
einmal, es steht (noch) nicht viel auf dem Spiel! Manchmal geht es anscheinend
harmlos zu wie bei einer &rztlichen Visite:

Ein neu angekommenes junges Madchen tritt zum erstenmal vor Bhagwan. Die
junge Frau scheint Angst zu haben. "Worin besteht die Angst?" fragt Bhagwan.
"SchlieBe deine Augen, damit ich die Energie fiihlen kann" (168). "Sharon schlieBt
die Augen und wird von einem lautlosen Schluchzen erschiittert, wahrend Bhagwan
den Strahl seiner Lampe einige Minuten lang auf ihr Gesicht richtet" (169).

"Hm, gut, die Energie ist wirklich gut. Aber da ist etwas, das du tun muBt" (ebd.).
Bhagwan empfiehlt Meditationen und fragt sofort danach bereits: "Und wie steht
es mit Sannyas? Oder zdgert dein Verstand noch ein wenig? Sharon: "Ich versteh'
es nicht, aber ich glaube, ich michte es nehmen." Bhagwan: "(Schmunzelnd)

Hm, hm, du wirst es verstehen, indem du es nimmst. Es gibt zwei Arten von
Leuten: Die einen versuchen Sannyas erst zu verstehen, und nehmen es dann; die
anderen nehmen es erst und verstehen es spiter - und das ist besser! Hm? Soll

ich es dir geben, und du verstehst es spater?" Sharon nickt zustirmmend mit ver-
weinten Augen. Bhagwan legt ihr die Mala um den Hals... "Gut! Werde orange.
Das wird dein neuer Name sein: Ma Prem Marga. Marga heiBt der Weg, und Prem
heiBt Liebe - Weg der Liebe. Liebe ist der Weg... Kleide dich in Orange und werde
der neue Name und der neue Mensch. Dann wirst du ganz allméahlich verstehen.
Es besteht kein Grund zur Eile..." (ebd.).

Diese Szene muB man mit der zuvor zitierten freimitigen AuBerung Bhagwans
von der Initiation als dem "subtilen" Mittel zusammenhalten, das den Bruch her-
beifiihren und das alternative Leben - psychologisch gekonnt - bewirken soll.
Bhagwan ist sich seiner Beeinflussungsfahigkeit bewuBt; es genlgt - er sagt es
selbst - bereits ein allererster Anfang:

"Dy magst zu 99 Prozent nicht mit mir Ubereinstimmen, aber darauf kommt es
nicht an. Wenn ich einen kleinen Raum in dir gewinnen kann, bloB ein Prozent,

ist das genug. Dann werde ich tiefer eindringen, und du kannst nichts dagegen
tun. Dann werden aus dem einen zwei Prozent, drei Prozent - und ganz allméhlich
wirst du sehen, daB du verschwunden bist" (98).

Der erste Sachverhalt in dem hier behandelten zweiten Problembereich, die
"Hingabe" bzw. "Unterwerfung" unter den Guru, wird von seinen Anhangern
besonders gefeiert:

"7y einer der allerbewegendsten und machtvollsten Erfahrungen in Bhagwans
Nzhe kommt es, wenn ein Schiller vor ihm kniet oder seinen FuB berthrt" (156).
Vor allem fir "Leute aus dem Westen (ist es) ein besonders bedeutungsvolles Ver-
halten - das Ego symbolisch aufzugeben, sich selbst in einer Haltung der Ehrer-
bietung und Verletzlichkeit, der tiefen Dankbarkeit und Liebe einemn anderen Men-
schen darzubringen" (157).

Das zweite Merkmal ist bei allen neuen religitisen Bewegungen anzutreffen, auch
dort, wo wie bei christlichen die Gururclle Jesu nicht so ausgeprégt ist. Es ist
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die Funktion der religitsen Gruppe; neue Religiosit&t ist weithin Gruppenreli-
glositét. Im Gottesdienst und im Gemeindeleben der Volkskirche ist nur gele-
gentlich die Warme und Geborgenheit anzutreffen, die besonders von Jugend-
lichen gesucht wird. Genau auf die gemeinsame emotionale Gruppenerfahrung
aber heben die neuen Bewegungen ab.

In der evangelikalen Strémung wirkt die seit dem Pietismus bekannte Tradition
der Gebets- und Bibelkreise der Frommen nach. In den neuen kommunitédren

Lebensgemeinschaften spiegeln sich die noch &lteren christlichen Gemeinschafts-

formen der monastischen Tradition (zur Ubersicht vgl. Gornik 1979). Die in der
Gruppe sich vollziehenden und von ihr miterlebten Geisterfahrungen (Zungen-

reden, Glaubensheilung) starken bei den charismatisch Bewegten nachweislich
deren emotionalen und ideologischen Zusammenhalt (Hine 1974; Pattison 1974).
Die peer group ist fir Jugendliche bekanntlich die soziale Form, die den Uber-
gang von der Familie zur Gesellschaft erleichtern kann (Eisenstadt 1956).

Dieser Umstand allein erkldrt allerdings noch nicht die neue Bedeutung der Grup-
pen. Heute wird offensichtlich nicht nur "Jugend als Ubergang", sondern ver-
starkt "Jugend als Krise" erlebt (Czell 1979). In dieser Perspektive kann die
Gruppe in ihren vielfdltigen Ausprdgungen unterschiedlicher "Gruppenstile" zurm
Ausdruck einer "Alterskultur" werden (Shell 1982).

Besonders aufschluBreich ist in diesem Zusammenhang die Rede von der reli-
giosen Gruppe und Gemeinschaft als Familie. In Kreisen der dkumenischen Bewe-
gung wird immer hdufiger die christliche Kirche selbst als familiadei bezeichnet.
Die Theologen konnten hierbei indirekt Unterstiitzung durch Soziologen erhalten,
die das Schicksal der Familie in der neuzeitlichen Entwicklung analysieren und
die Starkung der Familie oder familiendhnlicher neuer sozialer Einheiten fordern.
Familienahnliche Gemeinschaften sollen soziale Zwischenglieder zwischen dem
isolierten einzelnen und den anonymen gesellschaftlichen GroBinstitutionen wer-
den (Coleman 1982). Der Philosoph Walter Ch. Zimmerli (1983) wendet denselben
Gedanken noch direkter auf die christliche Religion selbst an und meint, daB sie

in Zukunft nur als "Familienreligion" werde Uberleben kénnen (24).

In der "Vereinigungskirche", der sogenannten Mun-Sekte, wird dariber hinaus die
vollkommene Familie zum Heilsmittel schlechthin. Nach der Lehre dieser Orga-
nisation ist in der Person des Griinders der dritte Adam und der zweite, wahre
Messias erschienen, der im Unterschied zu Jesus verheiratet ist und zusammen
mit seiner (zweiten) Frau und seinen Kindern die erneuerte vollkommene Fa-
milie nach dem Willen Gottes darstellt.

In der Arbeit des Bhagwan ist das Familienprinzip ebenfalls nicht unwichtig;
es stellt fir ihn eines der wichtigsten psychologisch-strategischen Mittel dar.

Bhagwan deutet die "Gruppe" als Familie und stellt sie der "Masse” gegeniber.
"Wenn in einer Familie - und Sannyas ist eine Familie - sich einer &ndert, héher-
gelangt und in Beziehung zu anderen steht, werden die anderen mit hinaufgezogen"
(Bhagwan Shree Rajneesh 1982, 107). Bhagwan begann seine Titigkeit zun#chst
auf Massenveranstaltungen. Aber solange er vor "zehntausend Leute(n)" sprach,
blieb "jeder fiir sich, es gibt kein verbindendes Glied. Das hat mich
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darauf gebracht, daB es so nicht geft.

Daraufhin begann ich, eine Familie zu schaffen. Wenn ich jetzt zu dir rede,
ist es nicht so, als wiirde ich zu einem Menschen sprechen; ich spreche zu
einer ganzen Familie. Und ich kann zuschauen - es ist so sichtbar -, wie einer
sich auRerordentlich gut fiihlt, und plotzlich spirt die ganze Gruppe die Aus-
strahlung. Einer fangt an zu lacheln, und plétzlich breitet sich das Lécheln
aus, seine Wellenbewegungen erreichen jeden" (107).

Das abhdngig machende, manipulative Moment besteht hier in der psycholo-
gisch aufgebauten Gruppenzusammengehorigkeit, die zu gleicher Geflihlslage
und dhnlichen, wenn nicht gleichen Grundiberzeugungen zwingt.

nich kann sehen," fahrt Bhagwan fort, "wie einer, der unter ihnen sitzt und
kein Sannyasin ist, wie ein Hindernis wirkt; die Stromung stockt bei ihm.

Er ist nicht Teil des Ganzen" (ebd.).

E£s ist verstindlich, daB dies Hindernis beseitigt werden muB. Dazu trégt der
einzelne schlieBlich selbst bei, indermn er sich anpaBt, weil er sich nicht als
Fremdkorper fihlen will.

(3) Die neuen religisen Bewegungen kreisen nicht nur um individuelle Ver-
wandlung und Wiedergeburt, um unmittelbar religitse Erfahrung (1), die zur
|_ebensiibergabe fiihrt und sich in engster Beziehung zum religidsen Fihrer
und zur religitsen Gruppe duBert (2). Wir treffen auch ausgreifendere Vor-
stellungen an, die sich auf {iberindividuelle gesellschaftliche, ja, universale
Neuerung richten, auf ein "Reich Gottes auf Erden" mit politischen Implika-
tionen - eine universale Problemldsungs- und Erlgsungsprogrammatik.

In welchem Verhaltnis steht solche Programmatik zu den Zukunftsvorstel-
lungen in den nichtreligids orientierten Protest- und Alternativbewegungen?

nwihrend die antiautoritdre und sozialistische Oppositionsbewegung Ende der
60er bis Anfang der 70er Jahre durchweg an die Realisierbarkeit ihrer weit-
gespannten Traume von der befreiten, herrschaftslosen und kollektiv verwal-
teten Gesellschaft glaubte und ihre Vorstellungen ausdriicklich an alle richtete,
sie als gesamtgesellschaftlichen Entwurf zu formulieren suchte, steckt in den
Zielen und Politikformen der heutigen Protestbewegungen ein Verzicht. Ihre
Aktivitat richtet sich weniger auf den gro@en historischen Bruch, nach dem
dann alles gut sein wird. Sie formulieren und betreiben ihre Politik eher wie
eine Feuerwehr-Mannschaft, die weiB oder ahnt, daB das Feuer auf absehbare
Zeit nicht mehr geldscht werden kann. Man kann es hier einddmmen, dort
einen Graben ziehen, woanders wieder jemanden retten. Aber auf lange Zeit
wird es brennen. Das ist sicher. Die ZerstGrungen und der Raubbau konnen ein-
geschrankt und kiinftig vielleicht sogar gestoppt werden. Aber die Folgewirkun-
gen, die sie bis dahin angerichtet haben werden, wird man auf lange Jahre nicht
mehr aus der Welt schaffen kinnen" (Shell 1982, 387).

Kernkraftgegner, Aufriistungs- bzw. Nachristungsgegner, Umweltschiitzer
und andere haben kein einheitliches, theoretisch kohérentes Programm, das

auf einer durchdachten Philosophie beruht: "dennoch handeln sie" (ebd.).
Andere Jugendliche ziehen sich apathisch zurlick, werden unpolitisch und
suchen Erfiillung im Augenblick.
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Dies ist in vieler Hinsicht auch bei der "neuen Religiositdt" der Fall. In der
pietistisch-evangelikalen und charismatischen Frammigkeit steht das indivi-
duelle Heill im Mittelpunkt. In der "human potential movement" bzw. "personal

growth movement" geht es, wie die Bezeichnungen sagen, um das perstnliche
Wachstum und die zwischenmenschlichen Beziehungen. Besonders die epidemischy

gewordenen Selbsterfahrungsgruppen kreisen um das eigene Ich. Dies geschieht
auch dort, wo wie in der Bhagwan-Bewegung das Ego mit seinem gesellschaftlich
verformten Verstand (mind) Uberwunden und ein hoheres Selbst mit einem htheren
BewuRtsein verwirklicht werden soll. Alle diesen religitsen Strémungen sind un-
politisch; sie entwickeln keine ausgearbeitete geschichtsphilosophische Utupie—n;hr.
Die erflillte Zeit soll schon hier und jetzt erfahren werden in der religiosen Be-
kehrung und Verwandlung durch den Heiligen Geist oder in der Begegnung mit dem
Guru: als Beruhigung aller Zukunftsangst, als gegenwartig realisierte "Eschatologie".

Daneben gibt es politisch orientierte junge Christen. Man trifft sie auf den Kir-
chen- und Katholikentagen. Sie bilden einen erheblichen Teil der Anh&ngerschaft
der Protest- und Alternativgruppen der Kernkraftgegner, Okologen und Mit-
glieder der Friedensbewegung. Hier ist das Bild anders und doch auch wieder &hn-
lich. Man will handeln, wiederum jedoch mit dem Nachdruck auf moglichst schon
jetzt zu verwirklichende Verdnderungen. Die VerheiBungen des Reiches Gottes
sollen nicht verkommen, sondern schon in der Gegenwart aufleuchten und wenig-
stens ein Stlick weit zeichenhaft vorweggenommen werden. Aber wie bei den
nichtchristlich motivierten jungen Leuten keine sékulare Geschichtsmetaphysik im
Hintergrund steht, ist auch bei den christlich motivierten Jugendlichen kein aus-
ausgearbeitetes theologisches Vorstellungssystem (Geschichtstheologie, Eschato-

logie) anzutreffen.

In dieser offenen Situation nutzen einige neue religitse Organisationen die Unsi-
cherheit aus und versuchen, die ideologische Liicke auszufiillen. Die Bewegung
der Transzendentalen Meditation und die Vereinigungskirche sind zwei Varianten
pseudoreligitser (die TM bezeichret sich selbst nicht als Religion) und neureligi-
gser Ersatzideologie.

Die Transzendentale Meditation (M. Mahesh Yogi) definiert ihr Programm nicht
nur als Entspannungstechnik, beschrankt sich nicht wie die psychoreligitsen Bewe-
gungen auf Verdnderungen des einzelnen, sondern tritt neuerdings als "Weltregie-

rung des Zeitalters der Erleuchtung" auf. In ganzseitigen Anzeigen wird in bundes-
deutschen Wochenzeitungen fir sie geworben. Das Angebot an Meditationstech-
niken wird durch die "Wissenschaft der kreativen Intelligenz und Technologie

des vereinheitlichten Feldes" ergénzt. Aufforderungen ergehen nicht nur an einzel-
ne, sondern an die Regierungen aller politischen Systeme:
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"DIE WELTREGIERUNG DES ZEITALTERS DER ERLEUCHTUNG ERKLART
ihre Bereitschaft, die Probleme jeder Reglerung zu ldsen, ungeachtet des Aus-
maBes und der Natur des Problems - ob politisch, 8konomisch, sozial oder reli-
gidis, und unabhéngig von dem jeweiligen Systern - sei es Kapitalismus, Kom-
munismus, Sozialismus, Demokratie oder Diktatur. - Jede Regierung ist einge-
laden, zur Lisung ihrer Probleme mit der Weltregierung des Zeitalters der
Erleuchtung einen Vertrag abzuschlieBen, wobei die entstehenden Kosten erst
zu erstatten sind, wenn das gesetzte Ziel erreicht ist" (Der Spiegel, 37. Jg.,
Nr. 35, 29.8.1983).

Versprochen wird ein Leben "frei von Problemen und Leiden." "Jede Nation
wird ein integriertes nationales BewuBtsein, kulturelle Integritét, Eigen-

standigkeit und Unbesiegbarkeit genieBen, und die ganze Vilkerfamilie wird
sich an dauerhaftem Weltfrieden erfreuen" (ebd.). Man kann diese Variante

die optimistisch-harmanistische Weltverbesserungsprogrammatik nennen.

Fiir die Vereinigungskirche, die behauptet, die Offenbarungen des Alten und
Neuen Testaments durch die neuen Offenbarungen S. M. Muns abzuschlie@en,
filhrt "Gottes Wiederherstellungsplan” durch einen weltweiten Entscheidungs-
kampf hindurch. Es gilt, die "Trennung in Kain- und Abel-Welten", die sich zur
Zeit im Gegeniiber der "kommunistischen und der derokratischen Welt" mani-
festiert, zu Uberwinden und den Kampf zwischen Gott und Satan auf seiten
Gottes zu unterstitzen. Dieser Kampf duBert sich auf der politischen Ebene
aufs unerbittlichste:"Am Brennpunkt von Gottes Liebe und Satans Ha@", am
38, Breitengrad auf der Halbinsel Korea", wird "der Herr" erscheinen, wird
die endgiltige Parusie sich ereignen - ja, hat sie sich fir die gldubigen An-
hanger der Vereinigungskirche bereits vollzogen (alle Zitate aus Kwak 1981,
237).

Die Transzendentale Meditation wird von dem monistischen religidsen Denk-
ansatz der Religionen Asiens gepragt. Die Ideologie der Vereinigungskirche
ist ebenfalls von monistischen Vorstellungen bestimmt, mehr aber noch von
einseitig verzerrten dualistischen Denkmodellen christlichen Ursprungs: die
dualistisch-militante Weltverbesserungsvariante. Die Vereinigungskirche ist
daher ein "Christlich-faschistoider Kampfbund" genannt worden (Milden-
berger 1979, 77).

4, Das Thema des Lebens und der dritte padagogische Weg

Wie kann auf die Befunde p#dagogisch geantwortet werden, die sich aus dem
Zusammenspiel von drei Forschungsperspektiven (Wertforschung, Jugendfor-
schung, Religionssoziologie) ergeben haben? Wenigstens thesenhaft seien fol-
gende Ausgangspunkte aufgefiihrt und begrindet.
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1. Nach dem obigen Durchgang solite erwiesen sein, daB die (religions)p&-
dagogische Theorie allen Grund hat, die Annahmen eines "Wertwandels" und
eines fortschreitenden "religidsen Wandels" ernstzunehmen. Sie sollte beson-
ders die Alternativbewegungen beachten, die in manchem die Speerspitze der
Veranderungen bilden und bei Jugendlichen Resonanz finden.

2. Wenn aber dem so ist, geht die seit Mitte der 70er Jahre aufgekommene
neokonservative Bildungspolitik mit ihrem statischen, ordnungsorientierten

Denken am Problem vorbei. Ihr Konzept politisch-ethischer Erziehung ver-
fehlt padagogisch den Punkt, und ihre einseitig auf Stabilisierung gerichtete
Inanspruchnahme "christlicher Werte" ist theologisch bedenklich. Den Charakter
der neuen Frage nach dem Uberleben und nach einem sinnvolleren Leben sowie
nach den selbstzerstorerischen Nebenfolgen der technologisch-industriellen
Entwicklung (von dem schleichenden Vertrauensverlust aufgrund anhaltender
Arbeitslosigkeit ganz abgesehen) kann man auf die Dauer nicht damit beant-
worten, daB man nur die gewohnten Wege weitergeht. Auf Sinnkrisen passen
keine Ordnungsappelle.

Die neokonservative Reaktion macht einen "Kategorienfehler". Sie erkennt nicht,
daB Alternalivitdt und Ordnung nicht auf derselben Ebene liegen. Die anarchi-
stischen Elemente der neuen Protest- und Alternativbewegungen erwecken den

Eindruck, als seien diese Bewegungen gegen Ordnung (berhaupt gerichtet. In
Wirklichkeit zielen sie auf eine andere Lebensordnung, einen alternativen Le-
bensstil. Dies wurce oben im Spiegel der Bedeutung von (religitser) "Gemein-
schaft", "versthntem" Leben und der Sehnsucht nach "Frieden" massiv deutlich.

3. Ist die seit den spdten 60er Jahren bekannte kritisch-emanzipatorische Pa3-

dagogik ein angemessener Denkweg? Er bleibt auf halbern Wege stehen, weil er
verwiegend die eine H&lfte des Aufbruchs thematisiert - Kritik, Befreiung,
Emanzipation, Selbstbestimmung -, aber nicht die wichtigere zweite Hilfte:
"_eben und Erziehen - wozu?" (so bezeichnenderweise das Thema der EKD -
Synode in Bethel 1978). Die Suche nach Alternativen der Lebensweise fragt
nach einer neuen Substanz, wahrend Frei- und Unabha@ngigwerden ein "Steg" ist,
einen Ubergang markiert, aber noch nicht den neuen "Wohnraum" ausmacht.
(Buber 1928, 22).

Auch dieser Pddagogik unterlduft ein Kategorienfehler. Sie verwechselt die Ka-
tegorie des sinnvollen Lebens mit der Kategorie der Freiheit, als sei diese schon
mehr als eine "wiedergewcnnene Moglichkeit" (Buber, 21), eine in der Neuzeit
immer wieder auftauchende T&uschung, besonders in geschichtsvergessenen Stun-
den.
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4. Der gemeinsame Irrtum beider pddagogischer Ansdtze besteht darin, daB
sie auf einen Herrschaftskonflikt als einem vertikalen Konflikt fixiert sind.
Sie sind zugleich damit, sich wechselseitig bestatigend, aufeinander fixiert.
Zwar ist das Thema der Befreiung gegentiber Unterdriickung nach wie vor ein
bleibendes "generatives Thema" (Paolo Freire) unserer Zeit. Daneben aber wird
heute immer mehr das noch elementarere "generative Thema" des Lebens be-
drangend - mit seinen Aspekten des Uberlebens und eines sinnvolleren, eben
alternativen Lebens, wobei die Formeln "anders leben" und "christlich anders

leben" fir manche ineinander Ubergehen. Man spiirt, daB eine Metanoia notwen-
dig ist, eine persénliche und weltweite Umkehr der Lebensprioritaten, mag dies
auch zum Teil sektiererisch zum Ausdruck kemmen (s. o. ).

Damit aber verdndert sich die Konfliktlage. Nicht mehr der Protest gegen "oben",
sondern der Schritt in das alternative oder religitse Lebensexperiment "neben'
der Mehrheitskultur wird kennzeichnend - ein horizontaler Konflikt zwischen

konkurrierenden kulturellen Lebensmustern. "Die Phantasie, zur Zeit der Studen-
tenbewegung zumeist noch aufs Bestehende, Offizielle gerichtet, bindet sich nun
ans Alternative. Das Vorfindliche dient als Baumaterial fir eine Neben-Gesell-
schaft" (Shell 1982, 91).

Jiirgen Raschke (1980) spricht mit Bezug auf analoge Verdnderungen im Bereich
der Politik geradezu von einem Paradigmenwechsel. Er fihre in den letzten 150
Jahren, komplement&r zum gesamtgesellschaftlichen Wertewandel, vorn "Herr-
schaftsparadigma" (zentrale Themen: Demokratisierung des Staates, Parlamenta-
risierung, Vergesellschaftung der Privatwirtschaft, Sozialisierung des Staates)
{iber das "Verteilungsparadigma" (zentrale Themen: Wachstumepolitik, Sozialpo-
litik, Steuerpolitik, Vermdgenspolitik, Bildungspolitik) hin zum neuen "Paradigma
der Lebensweise" mit humanen Bedurfnissen im Mittelpunkt. Zentrale Themen
werden die Begrenzung des industriellen Wachsturrs, Okclogiefragen, politische
Moral, Friedfertigkeit im umfassenden Sinne (Beschreibung in Anlehnung an
Sinus 1983, 43).

5. Die Umrisse eines dritten pidagogischen Weges zwischen bloBer Restauration

und leerer Emanzipation sind im gangigen padagogischen Diskussionsfeld bisher
kaum abzulesen: Antworten sind auch nicht leicht zu geben. Sie missen sich fer-
ner nach den péddagogischen Lernorten richten.

Gesellschaftliche Lernbewegungen gehtren primér in einen offenen gesellschaft-

lichen Raum, wo einer Vielfalt von Einzel- und Gruppeninitiativen freier Spiel-
raum zu geben ist, weil Erziehung zum Frieden, tkologisches Umdenken, entwick-
lungspédagogische BewuBtseinsverdnderung hauptsichlich von informellen Lern-
prozessen leben, oder, mit Paolo Freire gesprochen, von "Reflexions-Aktions-
Prozessen" in Ernstsituationen (zur theoretisch-praktischen Begriindung vgl. u. a.
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Holzbrecher 1978; Dauber/Simpfendtrfer 1981; Zs. f. Entwicklungspddagogik, hg.
von A. K. Treml).

6. Analoges gilt fUr die Kirchen als Lernort, fir das Lernfeld Ortsgemeinde wie
fir Uberparochiale kirchliche Aktivitaten, einschlieBlich kirchlicher Jugendarbeit.
Erfahrungen machen, gemeinsam handeln, Neues ausprobieren, "Mutationen" ent-
decken, die zukunftsweisend sind - Ermutigung und Spielraum hierfir sind beson-
ders die Kirchen den Menschen schuldig. DaB durch divergierende Auffassungen
zwischen unterschiedlichen Bewegungen Gesellschaft und Kirche Konflikten aus-
gesetzt werden, ist produktiv aufzunehmen und selbst ein Gegenstand des Ler-
nens zwischen den Generationen und zwischen den Gruppen. Dieser Ansatz ist
zweifach theologisch begriindbar: im Gedanken der "Konziliaritdt", der Angewie-
senhelt aller geschichtlichen Konkretionen christlicher Wahrheit auf die gréBere
Fllle der Wahrheit in Jesu Christi selbst (vgl. unter religionspddagogischen Ge-
sichtspunkten Nipkow 1975, Bd. 2, 208ff), und in der Volkskirche als einer
"Institution der Freiheit" (Rendtorff, vgl. Lohff/Mohaupt 1977). Aus evangelischer
Sicht meint dies im Sinne der Rechtfertigungslehre, daB die Merkmale der Kirche

Jesu Christi in Wort und Sakrament gegeben, aber nicht in einer bestimmten
Frommigkeitsgestalt oder religigsen Ausdrucksform zu suchen sind. Beide Begrin-
dungsstrange sind fir den Umgang mit neuen christlichen religidsen Bewegungen
wichtig, deren Tendenz zu Abkapselung und Absolutsetzung der religiéisen Grup-
pennormen die Kehrseite ihrer herausfordernden Kraft sein kann. Scharf zu
widersprechen und entgegenzuwirken alterdings sind jenen "neuen Religionen”,

die die Religionsfreiheit ausnutzen und die jungen Menrschen psychisch zu tber-
waltigen suchen (s. oben).

7. Fur das Schulsystem gelten andere p&adagogische Bestimmungen. Gegeniiber
den Erwartungen an Schule als "Erfahrungsraum" ist Zuriickhaltung geboten,
wenngleich manchmal mehr maglich ist, als es auf den ersten Blick erscheint
(gesellschaftlich relevantes Projektlernen mit Jugendlichen an der Hauptschule
beschreiben Heller/Scheufele 1983). Gegeniiber einer p&adagogischen Uberforde-
rung der Schule unter dem Stichwort "Erfahrung" ist sie vielmehr gerade fir die
bedréngenden Zukunftsaufgaben, die beschrieben worden sind, aufs neue auf die
geschichtliche Tradition und ihre sachgem&Be Auslegung verwiesen. Die neokon-

servative Bildungspolitik und P&dagogik nimmt die philosophische Tradition

(s. das Beispiel I. Kant) und die christliche Uberlieferung restaurativ-zweck-
gebunden in Anspruch; die emanzipatorische Padagogik hat sie lange Zeit

ganz vergessen und entdeckt sie erst jetzt Uberraschenderweise wieder (Mollen-
hauer 1872); die Alternativbewegungen wenden sich den biblischen VerheiBungen
wie den sdkularen Hoffnungsutopien zum Teil schwarmerisch-unkontrolliert zu.
Geschichtliche Entwicklungen wirken belastend und hemmend; geschichtliche Erin-
nerungen werden gleichzeitig gebraucht; denn eine Krise der Sinn- und
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Wertorientierungen - so lieBen sich alle neuen Erscheinungen ihrer Natur nach
beschreiben - kann in einer technisierten Welt ihrerseits neuen Sinn nicht ein-
fach 'herstellen'. Sinnstiftung lebt von Sinnerfahrung. Sie aber wird seit je in
geschichtlicher Tradition bewahrt. Darum ist heute die auffdllige Aktualisierung
antiker Mythen in der modernen Literatur kein Zufall, ebensowenig der oft kiih-
ne Riickgriff auf biblische Inhalte, insbesondere die alttestamentlichen Verhel-
Bungen von Frieden und Gereehtigkeit. Selbst sonst sehr sikularisiert denkende
Menschen werden nicht zuletzt immer wieder von der Gestalt des historischen
Jesus fasziniert. Welche bleibende Aufgabe in diesem Zusammenhang dem Reli-
gionsunterricht zur Kldrung der Vorstellungen zukommt, ist unschwer zu er-

kennen.

8. Diese Aufgabe ist auf dem Hintergrund der Verdachtigung der Vernunft in
den antiaufkldrerischen Tendenzen unserer Zeit besonders zuzuspitzen. Bei den
Neokonservativen ist Aufklirung nicht gefragt, weil man zuviel Ideologie- und
Gesellschaftskritik in den Schulen flrchtet. Die Alternativen fiirchten Verlust
von Ganzheitlichkeit, identifizieren Aufkldrung mit verkopfung, Intellektuali-
sierung und linearem Denken - zum Teil durchaus zu Recht aber im ganzen
einseitig. Von der Verteufelung des Verstandes in Bewegungen wie der Neo-
Sannyas-Bewegung sei gar nicht erst gesprochen. In manchen (religigsen) Selbst-
erfahrungsgruppen ist die Preisgabe klaren Nachdenkens erschreckend.

Demgegeniiber geht es um die Rehabilitierung der Vernunft, jener Vernunft, die

niichternes analytisches Denken mit dem verbindet, was man friher mensch-
liche Weisheit genannt hat.Dazu gehort erinnerndes und antizipatorisches Den-
ken zugleich (Club of Rome 1980) und eine ethische Erziehung in den Schulen
(in allen Fachern, besonders aber im Religionsunterricht und im Ethikunter-
richt), die nicht bloB formale Wertkldrung betreibt ("value clarification", Raths
u.a., 1966), sondern historisch bestimmte Wertauseinandersetzung hinsichtlich

der politisch-ethischen Kernfragen.

Als regulative Idee wére dabei, im Sinne einer Ethik des Sein-Lassens, stets zu
fragen, ob tatséichlich das auch gemacht werden sollte, was machbar ist: Was
sollte zugelassen, was belassen und was bewuBt unterlassen werden? Nur das
wire zu verantworten, dessen Nebenfolgen in der ndchsten Generation abge-
arbeitet werden kénnten (Treml 1984). Diese Perspektive verbindet eine auf
Gerechtigkeit und Frieden gerichtete Prinzipienethik mit einer folgebewuBten
Verantwortungsethik, bezogen auf die Aufgabe, "gemeinsam leben und glauben
zu lernen” zwischen den Generationen (des naheren Nipkow 1982, Kap. 3).
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Das emotionale und religidse Verlangen nach Gebargenheit, Gemeinschaft,
Innerlichkeit, perstnlicher Verwandlung ist tief verstandlich und berechtigt.
Das neu zu suchende meditative Leben, die "Hinreise" zu Gott, darf jedoch
die "Rickreise" in die Welt nicht vergessen (Stlle 1975). Angesichts der uni -
versalen Erlésungsprogrammatik der behandelten neuen religiosen Organisa-
tionen sind die Christen nach der universalen weltbezogenen Kraft ihres Glau-
bens gefragt.
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WILFRIED FERCHHOFF

1IUGEND" UND "NEUE SOZIALE BEWEGUNGEN" - NEUE ARBEITS-,
SINN- UND LEBENSORIENTIERUNGEN

1. Abschied von pauschalisierenden Jugendbildern

wenn es auch allmahlich als eine Banalitdt anmutet, stdndig darauf hinzuwei-
sen, daB es immer eine Kluft zwischen den Erwachsenen und den Jugendlichen
gegeben hat, mchte ich dennoch mit drei entsprechenden Zitaten beginnen:

"Die heutige Jugend genieBt den Luxus. Sie hat schlechte Manieren, verachtet
die Autoritit und hat keinen Respekt mehr vor dlteren Leuten; vor allem
schwatzt sie herum, wo sie arbeiten sollte. Die Jungen stehen nicht mehr auf,
wenn Altere das Zimmer betreten. Sie widersprechen ihren Eltern, schwatzen
in der Gesellschaft, verschlingen ohne Sitte bei Tisch die Speisen, legen die
Beine libereinander und tyrannisieren inre Eltern!"

"Der Lehrer firchtet in dieser Lage die Schiller und schmeichelt ihnen, die
Schiiler machen sich nichts aus den Lehrern, nichts aus den Erziehern. Und
Uberhaupt stellen sich die Jungen den Alten gleich ... Die Alten lassen sich zu
den Jugen herab und sind voll ... Gefélligkeit gegen sie und ahmen sie nach,
um nur ja nicht unliebenswiirdig und herrisch zu erscheinen."

"Unverstandlich sind uns die Jungen, wird von den Alten bestdndig gesungen.
Meinerseits mieht ich's damit halten: unverstandlich sind uns die Alten."

Die Zitate sind keine gegenwartsbezogenen Interpretation und Charakterisie-
rungen zur "Lage und Situation® der heutigen Jugend. Das erste stammt aus
einer Komadie des Aristophanes, das zweite aus der Politheia des Philosophen
Platon, das dritte von Theodor Fontane. Sie erscheinen aber heute, ca. 2400
Jahre, bei Fontane ca. 100 Jahre spater, ebenso neuzeitlich wie damals.
Dennoch: Die in unterschiedlichen historischen Epochen und Zeiten immer wie-
der neu auflebenden notorischen und pauschalisierenden Klagen, aber auch die
unverhohlenen ausgesprochenen Sympathiekundgebungen iber "die Jugend" sowie
der allseits auftauchende Topos von dem Aufbegehren, bzw. der Auflehnung
"der Jugend" sind nicht nur alt und modern zugleich; sie nehmen im gegenwdr-
tigen Zeitalter insgesamt - schon allein im Zuge beschleunigter (massen-)
medialer Verbreitung und Vermittlung - auch noch zu.

Das - inzwischen schon wieder ein Stiick weit abklingende - MaB an wohl-
wollender, despektierlicher Beachtung, an einfiihlsamer, liebevoller Zuwendung,
aber auch an stigmatisierender und zynischer Verachtung, das "der Jugend"

zu Beginn der 80er Jahre dieses Jahrhunderts "geschenkt" wurde (und wohl
auch noch wird) tbertrifft bei weitem - schon allein, weil heute gegentiber
frilher eine marktgerechteund massenmediale Aufbereitung weitaus schneller
und effizienter funktioniert - andere, ebenfalls hochbrisante Jugendrebellio-
nen oder Jugendbewegungen in diesem 20. Jahrhundert (Wandervogel um die

Jahrhundertwende, biirgerliche und proletarische Jugendbewegung in den 20er
Jahren, "Halbstarken-Krawalle" in den 50er Jahren, Studentenbewegung in-
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klusive der Schiiler- und Lehrlingsbewegungen Ende der é0er/Anfang der 70er
Jahre). Es fallt immer wieder auf, wie leichtfertig schablonenhaft, schlagwort-
artig und stereotyp auf historisch invariante und gesellschaftsspezifisch absti-
nente Weise gewisse Lebenshaltungen, -gefiihle und -ideologien, die - etwa
seit dem Sturm und Drang aufgefrischt in wiederkehrenden Jugendbewegun-
gen - als speziell jugendlich ausgegeben werden: unangepaBt, orthodoxiefeind-
lich, naturnah; ungehobelt, renitent, rebellisch etc. sind allseits beliebte
Eigenschaften freilich problemreduzierender und -verzerrender Jugendbilder,
die in unregelméRBigen Abstanden immer wieder in neuen Wellen auftauchen.
Solche im Grund genemmen essentialistischen Stereotype werden dann, je nach
Einstellung und Situation, sowohl bei Sympathiekundgabe als auch bei Verun-
sicherung und Verachtung gegeniber den Ausdrucksformen und Verhaltensstilen
verwendet, die man eben als "spezifisch jugendlich" oder als typisch fir "die
heutige Jugend" ausgibt.

Das Thema "Jugend" samt seinen zahlreichen Komposita ( -Probleme, -Arbeits-
losigkeit, -Krawalle, -Unruhen, -Kriminalitat, -Terror, -Alkoholismus, -Sexua-
litat, -Prostitution, -Religionen, -Subkulturen, -Kulte, -Sekten, -Stile, ~Ar-
beit, -Bildung usf.), um nur einige wenige zu nennen, hat neben anderen ge-
sellschaftlich eingelagerten Krisenphdnomenen und -erfahrungen (Krise des
Arbeitsmarktes, Krise des Wohlfahrtsstaates, Krise der Industriezivilisation,
Krise der Technik, Krise der S tellvertretungsverhéltnisse, Krise der Professio-
nen, Krise der Wissenschaften etc.) - wieder einmal und immer noch (wenn auch
inzwischen ein wenig abkligend) Hochkonjunktur.

Ungeachtet der - in erster Linie von und iber Medien inszenierten - ungewshn-
lichen bunten und schillernden Palette ausdifferenzierter vielfaltiger jugendli-
cher (sub-)kultureller Lebensweisen und Stilvarianten ("die Jugend &ndert sich
schneller als ihre Interpreten") ist das Bild, das der Offentlichkeit und der
(Mehrheits-)Gesellschaft ber verschiedene "<anéle" angeboten wird, ungemein
verzerrt. Gerade weil das Bizarre, Abwegige, Exzentrische, Seltene und Ab-
weichende marktgédngiger und publikationswiirdiger als das Nicht-Auffallige,
als die "biedere Normalitadt" erscheinen, entsteht ein getriibtes Bild "der Ju-
gend", das sozusagen die Nicht-Normalitdt zur Normalitdt werden 156t.

Wer sich heute auf eine "Jugenddiskussion" vorbereiten will, der greift nicht
unbedingt mehr zu den durchaus noch vorhandenen seritsen sozialwissen-
schaftlichen Untersuchungen und versucht in der Regel auch nicht, seine
eigenen Primarerfahrungen als Lebenserfahtungen mit jungen Menschen

seiner Umwelt zu ordnen und zu reflektieren. Er tut anscheinend vielmehr

gut daran, die letzten Magazinsendungen und -artikel der Massenmedien iber
die "junge Generation" zu studieren und sich mit der offizidsen Terminologie
bei der angemessenen Bezeichnung mehr oder weniger bedeutender jugendli-
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cher Subkulturen und Stilvarianten wie z.B. Punks oder Popper vertraut zu
machen. Es soll sogar - nicht nur aus Vereinfachungsgriinden umgekehrt -
vorkemmen, da@ Hochschullehrer massenweise Sonderdrucke bei einschlé-
gigen Illustrierten anfordern, um sie als Primarinformation fUr Seminardis-
kussionen einzusetzen, um dann in - aus solchen Seminaren entstehenden -
Publikationen mehr journalistische Produkte zu zitieren als oftmals aus einer
alltagsabgewandten sicheren Distanz verfaBte sozialwissenschaftliche Unter-
suchungen und erhobene Datenberge von empirischen Materialien.

Mit dem zugleich hit-verdédchtigen, hochexplosiven, zurechtgestutzten und
{iberdrissigen Stichwort "Jugend" werden Jugendkulte zelebriert, bemerkens-
werte Geschifte gemacht und auBerordentlich hohe Verkaufserldse erzielt,
mit wissenschaftlichen Expertenmeinungen angereicherte politische Kommis-
sionen eingesetzt, gesellschaftlich induzierte Krisenentwicklungen diagnosti-
ziert, (sozial-)politische Verwertungsinteressen und MaBnahmen gerechtfer-
tigt, institutionalisiertes padagogisches Eingriffshandeln legitimiert, Gewis-
sen, Ethik und Moral be(un)ruhigt und schnellebige Daten und Forschungser-
gebnisse produziert. Im Zeitalter der entgrenzenden Jugendlichkeit ist
"Jugend" aus der Markt-, Konsum-, Medien-, politischen, wissenschaftlichen
und pddagogischen Landschaft nicht mehr wegzudenken. Sie ist in immer
neuen gesellschaftlichem und sozialem wandel unterworfenen Differenzie-
rungen und Stil-Varianten - zumindest als Werbetréger in marktwirtschaft-
licher Hinsicht - stets fest in der Logik des Systems eingeplantes "Kalkula-
tionsobjekt" und wird allein dadurch schon - auch in nicht so hochkenjunktu-
rellen Zeiten - zum Dauerbrenner respektive - Thema.

Die Situation kann mit A. Muschg wie folgt beschrieben werden: "Der Fall
ist gewthnlich, aber immer wieder obszén: Wihrend sich die Gesellschaft
einen Teil ihrer Jugendlichen mit polizeilichen, psychiatrischen und schon
polizeistaatlichen Mitteln vom Leib hélt, saugt der Markt die LebensduBerun-
gen dieser Jugend gierig an, um sie als Nachrichtenware verpackt wieder
dem Kreislauf Bffentlicher Unwirksamkeit zuzuleiten" (Muschg 1981, 179).

welches Etikett von wem auch immer dieser "Jugend" in den 80er Jahren an-
'geheftet wird, (sprachloé, staats- und politikverdrossen, unpolitisch, hedonistisch-
narzi@tisch, orientierungslos, entwurzelt, unbeheimatet, verunsichert, zukunfts-
los, technikfeindlich, lernunwillig, zuversichtlich etc.) ist schlie@lich zum Ver-
stindnis "der Jugendgeneration”, die es als solche gar nicht gibt, nicht so
bedeutsam. Denn auch die sozialwissenschaftlich beeinfluBten heterogenen
Charakterisierungsversuche und Kennzeichnungen, die jeweils epochal jugend-
typisch "in" sind, sind in der Regel - wenn sie als Zuschreibungen fir "die Ju-
gend" als Ganzheit gelten sollen - viel zu pauschalierend und kénnen auf die-
se Weise allenfalls fir einen begrenzten Teilausschnitt "der Jugend" Geltung
beanspruchen.
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Bevor ich zur Differenzierung und Wertevielfalt der "Jugend” und zur Plura-
lisierung von Lebensformen und -stilen im Zusammenhang nicht nur jugend-
spezifischer Konflikte und Bewegungen Stellung nehme, méchte ich stichwort-
artig noch einige Hinweise zu den Strukturverdnderungen und Wandlungspro-
zessen geben, die In den vergangenen zehn bis flinfzehn Jahren stattgefunden
haben (vgl. hierzu ausfihrlicher beispielsweise Ferchhoff 1984):

- die Lebensumgangsformen sind - {brigens auch in den Unterschichten - inner-
haib des Binnenraums der Familie egalitdrer geworden;

- die fUr die Erziehung maBgeblich Verantwortung tragenden elterlichen und
anderen padagogischen Erziehungsstile (der Lehrer, Erzieher, Sozialarbeiter,
Seelsorger etc.) sind - gleichermaBen auch in den Unterschichten - nicht mehr
so autoritdr, sie sind insgesamt, offener, liberaler, aber auch permissiver ge-
wardery;

- Erziehung ist nicht mebr so strikt und rigide auf bestimmte, lebensmilieu-
spezifische und sozialkulturspezifische Tradierungen, Normen, Wert- und Ziel-
vorstellungen, scndern mehr auf Selbstbestimmung und Lebensautonomie hin
ausgerichtet; Lebenssinnorientierungen und Lebensziele pluralisieren und indi-
vidualisieren sich zusehends; die Jugendlichen miissen (das mag wertkonservativ
bedauert oder gegenkulturell begriiBt werden) zunehmend mehr ihre Lebens-
biographie, ihr Leben selbst - ohne sozialkulturell abgestiitzte intersubjektive
Verlaglichkeiten uncl Verbindlichkeiten - in die Hand nekmen; der Zugewinn

an Autonomie und Selbstbestimmung im "ProzeR der Individualisierung und Bio-
graphisierung der Lebenspraxis und der sie begleitenden Sinnwelten" (Fuchs
1983, 369) wird konterkariert durch bedrohliche individualisierte Prozesse z.B.
auf der Basis abnehmender sozialstaatlicher Sicherungen und der Krise des
Arbeitsmarkles; deshalb ist es sinnvoll, die Prozesse der "Individualisierung"
nicht ausschlieBlich als neue, bislang ungeahnte Lebenskonstruktionsméglich-
keiten flr die Jugendlichen zu begreifen, sondern dartber hinaus auch als "ge-
sellschaftliche Anforderungen bei beschrankten individuellen Ressourcen, urd die
damit verbundenen (Scheiterns-)Risiken, Entsolidarisierungsprozesse und neuen
Anpassungszwinge hervorzuheben' (Bilden/Diezinger 1984, 191).

- die "Vater-Rolle" verliert in der Gesellschaft als arbeits- und autoritatspra-
gende Kraft in (familialen) Erziehungsvorgingen ihre ehemals zentrale Bedeu-
tung, dagegen werden (was die latente Erziefung betrifft) die "Mutter-Rolle"
und vor allem die Rolle der Gleichaltrigengruppe (neben den Medien) tenden-
ziell aufgewertet;

- durch wachsende Prozesse der Vergesellschaftung von Erziehung und der
Verschulung von Lebenszeit (Verldngerung cer Schulpflicht, EinflUhrung des
Elementarbereichs, Ausbau und Verschulung des Berufsbildungssystems, Ver-
groBerung des Anteils pro Geburtenjahrgang im Hochschulbereich, Verlange-
rung der Ausbildungszeiten insgesamt, "Parkieren im Ausbildungssystem" und
in der Hochschule im Kontext von - einer zugleich fragwiirdig gewordenen -
Weiterqualifizierung angesichts zunehmender "Restriktionen auf dem Ausbil-
dungs- und Arbeitsmarkt" (Tully/Wahler 1983, 384) findet tendenziell eine ge-
wisse "Homogenisierung" bzw. "Verallgemeinerung" der "Jugend" statt, obwohl
nach wie vor bezliglich der sozialen Herkunft eindeutig "Strukturunterschiede
nact)*u Dauer, Verlauf und Grundfarben des Jugendalters bestehen! (Fuchs 1983,
363);

- die Institution Schule wird fiir die meisten Jugendlichen lebensbiographisch
immer bedeutsamer, sie wird angesichts steigender (Leistungs-)Anforderungen
an die Schiller "bermachtig und wuchert in den Alitag hinein" (Deutsches
Jugendinstitut 1982, 124); die zumeist abstrakt-kognitiven Vor leistungen auf
(vielleicht) spatere, zukiinftige Belohnungen, die die jungen Leute nicht zu-
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letzt im Zuge einer technokratischer: Schulreform und argesichts einer exper-
tokratisch Uberzogenen curricularisierten und standardisiert-didaktisierenden
Unterrichtsplanung in der Schule (Giesecke 1983, 453f) erbringen missen, wer-
den immer hoher geschraubt; dagegen wird der "Ertrag" solcher Mihen und
Anstrengungen immer ungewisser oder gar immer zweifelhafter, denn groBe
Teile der Jugendlichen (insbesondere Madchen, Sonder- und Hauptschiiler, Aus-
ldnder) erleben heute, daB sie - selbst "wenn sie sich noch so sehr anstrengen -
eben nicht jenen Beruf ergreifen, jene Arbeit finden, jene Ausbildung machen
konnen, die sie ihren Neigungen und Interessen entsprechend wahlen mdchten"
(Hornstein 1980, 17); die durch die Krise des Arbeitsmarktes mitverursachte
zunehmende Entkoppelung von Bildungs- und Beschiftigungssystem und die da-
mit einhergehende "Labilisierung" des Ubergangs Jugendlicher von der Schule
in den Arbeitsmarkt hat u.a. dazu gefihrt, daB "die Schere zwischen den durch
das Bildungswesen vermittelten Optionen und VerheiBungen auf die Zukunft

und dem dann tatsdchlich sozial Erreichbaren ... groBer geworden" ist (Deutsches
Jugendinstitut 1982, 129);

- der herkommlich gesellschaftlich erwartbare und gesellschaftlich zugeschrie-
bene "Sinn des Jugendalters", der durch Verzichtleistungen, Anstrengungen und
Bediirfnisaufschiibe als Vorbereitung in der Gegenwart zugunsten einer spate-
ren Gratifikation oder Prémie bestimmt werden kann, ist fir viele Jugendliche
aus Griinden, die sowohl mit den Problemen des Arbeitsmarktes als auch mit
"tieferliegenden" gewandelten Wertorientierungen zusammenhangen, nicht mehr
so ohne weiteres einsichtig (vgl. zum Wertewandel und dem neuen Selbstver-
standnis der Jugend(-phase) u.v.: Hornstein 1982, 109ff; Ferchhoff 1984a).
Jugendzeit ist fUr ein Teil der heute Heranwachsenden nicht mehr nur primar
"Vorbereitung auf etwas Spiteres" (Karriere, materieller Wohlstand in der Zu-
kunft etc.), sondern "selbst Leben, jetzt zu lebendes, gegenwirtiges (manchmal
auch hedonistisch genuBreiches) Leben" (Hornstein 1983, 67);

- das Monopol der &lteren Generationen durch Lebenserfahrung, Weisheit,
Klugheit, Bescheid-Wissen und Vorbildcharakter, die Lebensweisen der jlnge-
ren Generation anzuleiten oder gar zu bestimmen, stoBt an Grenzen, funktio-
niert nicht mehr ungebrochen;

- AblGsungsprozesse vom Elternhaus vollziehen in sozial-kultureller Hinsicht
auf der einen Seite immer mehr Jugendliche zu einem immer frilheren Zeit-
punkt, insofern verliert das Familiensystem Erziehungsfunktionen; auf der an-
deren Seite nimmt die Abhéngigkeit in wirtschaftlicher Hinsicht fiir viele
Jugendliche gegeniber der Familie zu, weil sie auf die finanziellen Unter-
stitzungsleistungen der Familie oftmals existentiell angewiesen sind, es sei
denn, daB sie ihren Lebensunterhalt schon selbsténdig, also ohne "alimentierte
Existenz" (Familie, sozialpolitische MaBnahmen, die in ihren Anspruchsgrund-
lagen und Berechnungsmodi auf das Familieneinkommen bezogen bleiben) be-
streiten kénnen;

- mit dem friheren Erde "patronisierender" Jugend wachsen auch die Anspri-
che an wirtschaftlicher, sozialer und politischer Teilhabe; mindige Teilhabe
an neuen Formen des Zusammenlebens und an der Konsumptionssphédre (wenn
auch unterhalb bzw. treffender jenseits der herkémmlichen Konsumangebote)
ist unbestritten; L lste, Vergniigungen und hochgeschatzte Glter werden so-
wohl in materieller als auch in immaterieller Hinsicht friher in Anspruch ge-
nommen;

- im Zusammenhang der Herausbildung neuartiger Institutionen des voreheli-
chen Zusammenlebens ("partnerschaftliches Zusammenleben ohne Trauschein')
hat u.a. auch eine "Enttabuisierung der Sexualitdt" stattgefunden, eine Auf-
nahme heterosexueller Beziehungen findet nunmehr in allen Schichten zu

einemn frilheren Zeitpunkt statt; sie ist angesichts der Ergffnung erotisch sexuel-
ler Maglichkeiten viel selbstversténdlicher geworden, chne daB standig ein
zermirbendes Versteckspiel, eine lastige Geheimniskrémerei seitens der Ju-
gendlichen stattfinden muR und ohne daB immer nur Verbote, Entsagungen und
Repressalien seitens der Erziehenden zur Anwendung kommen.
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Unter einer ohnehin briichigen Decke gemeinsamer Lebensnormen und -wert-
vorstellungen haben sich zusehends allgemeine sékulare Differenzierungspro-
zesse moderner hochentwickelter Industriegesellschaften sowie eine Plurali-
sierung von Lebenswirklichkeiten, -welten, -weltauffassungen und -milieus her-
ausgebildet, die insbesondere im Sog ihrer jugendspezifischen Differenzierun-
gen eine gleichsam noch groBere Zahl von jugend-kulturellen (mit einer gewis-
sen Elgenlogik ausgestatteten) Alltags- und Gruppenkulturen und Stilrichtungen
haben mitentstehen lassen, so da@ das Phdnomen der Uneinheitlichkeit "der Ju-
gend" heute die gemeinsame, Ubergreifende jugendtypische Generationsfrage
noch mehr als bisher in den Hintergrund treten 1&8t. Aufgrund dieser allenthal-
ben zu konstatierenden Aufweichung, Verschiebung und Flexibilisierung von
Ordnungs- und NormalitatsmaBstidben sowie einer damit unmittelbar zusammen-
h&ngenden Pluralisierung von Rollenbildern, IdentitdtsmaBstiben und Lebenssinn-
deutungen (vgl. etwa: Wahl/Honig/Gravenhorst 1982, 234f) wird demnach folge-
richtig mehr von einer "intrakulturellen Inhomagenitét der Jugend" (von Trotha
1982, 255) oder von einer "Ethnographie kultureller Vielfalt" (Zinnecker 1981,
421) als von einer einheitlichen Jugendkultur gesprochen. Dies 188t dariiber
hinaus sogar teilweise auch in historischer Perspektive verstindlich werden, daB
sich samtliche im Kontext sozialwissenschaftlicher und padagogischer Jugend-
theoriebildung und -forschung jugendtypisch generalisierende Jugendbilder, aber
auch Trendaussagen und Prognosen als zu undifferenziert und zu beliebig er-
wiesen haben. Auf diese Weise wurden etwa in der zweiten Hilfte der 50er Jah-
re, der Zeit der "Halbstarken-Krawalle", die Probleme und Phdnomene von
nicht einmal einem Prozent der betroffenen Generation, namentlich die Proble-
me derer, deren "auffélliges” Verhalten gerichtsneurotisch wurde, geniiBlich

und schnell als generationstypisch dargestellt. Praktisch entwickelte man
prompt eine flrsorgende Jugendarbeit, die &ngstlich-betulich an "der Jugend"
vorbei arbeitete. Zur Zeit der Studentenbewegung hat man die Mentalitat einer
antikapitalistisch-zornigen (wenigstens kritischen) "jungen Generation" stilisiert.
Die harmloseste Folge davon war noch die Enttduschung der rebellierenden
Studenten ob ihrer vergeblichen Aufkldrung und Suche nach Gefolgschaft etwa
bei Lehrlingen und der arbeitenden Jugend. Bis heute wirkt die aus dem Schwer-
punkt der dffentlichen Diskussion folgende Konzentration der Bildungs- und
Jugendpolitik auf hohere Schulen und Hochschulen und die damit gegebene
Vernachldssigung der Vaolksschul- bzw. Hauptschulbildung sowie der beruflichen
Bildung insgesamt negativ nach. Die &ffentliche Aufmerksamkeit war publizi-
stisch und auch politisch zu eindimensional fixiert. Ahnliches kann auch aus der
publizistischen Aufbereitung der "Rockerphénomene" in den 70er Jahren ge-
folgert werden. Keiner der so brilliant abzulichtenden und kurzweilig zu inter-
viewenden Rocker-Pastoren und -Sozialarbeiter hat, bei allem Respekt vor ih-
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rem sozialen Engagement, der Masse der Jugendlichen entscheidende Lebens-
orientierungshilfen geben konnen.

Es waére sicherlich zu Uberlegen, ob nicht schon auf der begrifflichen Ebene
Abschied genommen werden sollte von "der Jugend" im Singular; statt dessen
konnte man vielleicht eher von "Jugenden" oder - um einen Vorschlag von
Poggeler aufzunehmen - von "Jugend im Plural" (1982, 389) sprechen. Jede
sozialwissenschaftliche Analyse, die Jugend ins Zentrum ihrer Uberlegungen
stellt, kommt nicht darum hin, "Jugend" - entsprechend gesellschaftlicher Dif-
ferenzierungen und Pluralisierungen - selbst zu differenzieren. Nicht nur die
jugendsoziologische, jugendpsychologische und jugendpddagogische Forschung
(auch dies sind nur Chiffren fir eine jeweils mogliche differenziertere Be-
trachtungsweise) haben uns sowohl in Analysen, Perspektiven und Entwicklun-
gen der jungeren Zeit- und Sozialgeschichte als auch in der der Klassensozio-
logie, der politischen Soziologie der sozialen Schichtung und Ungleichheit, der
Bildungs- und Erziehungssoziologie (etwa was den BerufswahlprozeB bzw. be-
rufliche Sozialisation betrifft) der Theorien allgemeingesellschaftlicher Diffe-
renzierungen sowie der Theorien sozialen Wandels entliehenen Analysen darii-
ber informiert, da@ beispielsweise zwischen einem arbeitslosen Jugendlichen,
einem im sekundéren Sektor der Metallindustrie Angelernten, einem Lehrling
in der Bank oder Verwaltung, einer ausgelernten Kauffrau in einem dem tertid-
ren Sektor zuzurechnenden Dienstleistungsunternehmen, einer Hauptschiilerin,
einem Realschiiler, einem Gymnasiasten und einer Studentin der Rechts- oder
Ingenieurwissenschaften aufgrund geschlechtsspezifischer, aber vor allem auf-
grund von immer noch hichst wirksamen, den biographischen Lebensverlauf
ein Stlick weit strukturierenden klassen-, schicht- sowie sozialkulturellen Un-
terschieden "Welten klaffen". Denn auch der mittlerweile in vielen zeitgeisti-
gen Strémungen wieder aufgewertete und hofierte sogenannte "gesunde Men-
schen- und Alltagsverstand" (Ubrigens nach langen Zeitrdumen der Gering-
schétzung und Abwertung) hat im Zusammenhang mit den zeitsymptomatischen
"Wechseln" und "Wenden" zum Alltag bzw. zur Lebenswelt vor allem in den
Sozial- und Geisteswissenschaften dem Alltag eine bevorzugte Stellung im
Kanon der wissenschaftlichen Reflexion zugewiesen. (Vgl. z.B. zusammenfas-
send fUr die Pédagogik: Schriinder 1982; fiir die Soziologie: Dewe/Ferchhoff
1984, 16ff.; flr die Sozialpddagogik: Dewe/Ferchhoff/Peters/Stiwe 1984.)

So findet sich in den letzten Jahren "immer haufiger ein Ausdruck im Dickicht
des Geschriebenen, der ebenfalls etwas Wunderbares an sich zu haben scheint:
Der Ausdruck 'Alltagstheorien'. Er signalisiert die Erfiillung eines alten
Wunsches: Alltag und Wissenschaft, Theorie und Praxis - die Konigskinder,

die nicht zusammenkommen konnten - scheinen pldtzlich zusammenzufinden,
vorerst in der Gestalt eines Kompositums. Der Ausdruck 'Alltagstheorien’,
zundchst nur metaphorisch und in einem berechtigten Sinne gebraucht als
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Hinweis darauf, daB Alltagshandeln nicht zuf#llig und strukturlos ablduft,
sondern durch Ordnungsprinzipien, Regeln, Deutungsprozeduren, Pline, Zwecke
strukturiert ist, gewinnt neuerdings eine Dimension, die ihn hypostasiert zu
einem neuen Theorietypus, zu einer Theorie mit sichtbarem Verwertungsas-
pekt und greifbarer Nahe zum sogenannten ‘normalen' Denken: Entfremdete
Wissenschaft' scheint zum Leben, zum Alltag ete. zuriickzufinden" (Sceffner
1983, 13). Angesichts der "Alltagswende" (vgl. zuletzt stellvertretend: Al-

heit 1983) scheint die Bereitschaft zu steigen, vorwissenschaftliches Erfahrungs-
und Orientierungswissen nicht lediglich als Vorstufe wissenschaftlicher Theorie-
bildung zu betrachten, sondern den chnehin nur im Zeitalter der wissenschaft-
lichen Durehdringung von Lebenspraxis rudimentéren varwissenschaftlichen
Erfahrungen im Alltagsleben eine eigene wissenschaftliche Dignitt zuzuerken-
nen. Mit der sozialwissenschaftlichen Rehabilitierung des Alltags wird auf die
gemeinsame Verwurzelung von Wissenschaft und alltdglicher Lebenspraxis im
Handlungs- und Sinnbereich des Alltags hingewiesen, ohne daB a) alltégliche
Lebenspraxis und Wissenschaft umstandslos zusammenfallen und verschmolzen
werden; b) ohne daB die Autonomie der Lebenspraxis durch Wissenschaft in
Frage gestellt wird; c) ohne daB umgekehrt die Entlastung vom lebenspraktisch
aktuellen Handlungsdruck (in diesem Sinne Autonomie) der Wissenschaft von der
alltdglichen Lebenspraxis geleugnet wird.

Dennach setzen sich Im Zuge der Verwissenschaftlichung und P&dagogisierung
fast aller Lebensbereiche in der Offentlichkeit und im ohnehin schan scienti- ;
fisch durchtrénkten Alltagsleben - besonders Uber Massenmedien transportierte
und vermittelte - weitere instrumentell technische verwissenschaftlichte und
von Experten abgezirkelte Analysen und Erklarungen etwa zu aktuellen Jugend-
phénomenen durch. Nur allzu berechtigt scheint in diesen Zusammenhang die
folgende von Habermas artikulierte Forderung zu sein: Obwaohl wir durchgéngig
schon immer mit verwissenschaftlicherter ERfahrung in alltagsweltlichen
Lebensvollzigen zu rechnen haben, sollten die noch vorhandenen biographischen
Spielrdume und selbsttatigen Lebensgestaltungen im Sinne einer lebensweltli-
chen "Autonomie der Alltagspraxis vor den unvermittelten, professionell noch
weitgehend ungesicherten Zugriffen der Experten geschitzt werden ... - in Fa-
milie und Schule nicht weniger als in den grauen Zonen oft fragwiirdiger Le-
benshilfen" (Habermas 1982, 1058).

2. Jugendkulturelle Stilbildungen

Wenn auch (Massen-)Medien, Mode-Industrien und sozialwissenschaftliche Ana-
lysen und Forschungen (die letzten allerdings weitaus weniger) an der Kreation,
Verdffentlichung, schnellen Vermarktung und raschen Verarbeitung von "auf-
falligen" jugendlichen Gruppenkulturen wesentlich mit beteiligt sind, so wére es
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dennoch unzureichend, solche Gruppenkulturen und Stilvarianten eindimensional
nur als freizeitgebundene kompensatorische und unkonventionelle Ausbruchs-
versuche - etwa angesichts erhohter Leistungsanforderungen in Schule, Ausbil-
dung und Beruf, eben nur als industriell produzierte, lizensierte und vermark-
tete "Kommerz-Kulturen" (Brake 1981, 82ff.) - aufzufassen. Die verschiedenen
Jugendszenen, -kulturen und -stile sind weder nurals reflexartiger - wenn auch
kompensatorischer - Appendix der Arbeitssphare noch nur als vom Konsum ge-
lenkte bzw. vom Kommerz durchtrankte Jugendkulturen zu begreifen. Teile
der Jugendkulturen sind durchaus nicht nur resignative Mahnmale und Dokumen-
te "objektiver gesellschaftlicher Ohnmacht", etwa weil sie in auBerberuflichen
Lebenszusammenh&ngen von den relevanten gesellschaftlichen Entscheidungs-
zentren weit entfernt oder gar ausgesperrt sind (vgl. Parmentier 1983, 408),
sondern sie sind zumindest ein Stlick weit Trdger aktiver und innovativer selbst-
tatiger Lebensgestaltungsprozesse. Sie sind teilweise "kulturelle Neuerer", sie
stiften manchmal (Lebens-)Sinn, sie betreiben subkulturelle "Stilbastelei", sie
sind Tréger "subversiver Botschaften" und Trdger einer praktizierten oder "ge-
lebten Ideologiekritik" (Hebdige 1983), sie sind schlieBlich auch eine Art "The-
rapie der Gesellschaft" (Parmentier 1983, 411).

Die als "kodierte Zeichensysteme" oder als "Landkarten der Bedeutungen" auf-
zufassende Stilbildung aus der die verschiedenen Jugendlichen (Sub-)Kulturen
hervargehen und die in ihnen fortgefiihrt wird, 188t sich ganz generell etwa im
Sinne Roland Barthes als "strukturalistische Tatigkeit" (1966, 190ff.) charakte-
risieren. Diese "strukturalistische T&tigkeit" ist im ProzeB der (sub-)kulturellen
Stilbildung, wo beispielsweise vorgefundene Gegenstande, Handlungen, Ideologien,
Bedeutungen aus ihrem Herkunftskantext geldst, zerlegt und in einen neu zu-
sammengesetzten Sinnzusammenhang gestellt werden, vergleichbar mit der T&-
tigkeit eines Bastlers ader Kunstlers. Vor allem in informellen Gleichaltrigen-
Gruppen jenseits der vergesellschafteten und institutionalisierten Erziehungs-,
(Aus-)Bildungs- und (Erwerbs-)Arbeitssysteme wirbelt ein Teil der Jugendlichen
in unterschiedlichen Variaticnen und hdufig sehr spielerisch und facettenreich
die eingeschliffenen alltdglichen Routinen und Ordnungen sowie die strukturell
vorgezeichneten Lebensfahrpléne und -wegweiser ein Stick weit durcheinan-
der. In diesem Sinre betdtigen sich Jugendliche als "Bastler" ("bricoleurs"), die
den Rohstoff neu bearbeiten sowie in einen - fir die Bearbeiter und Produ-
zenten neuen bedeutsamen - Bedeutungszusammenhang stellen.

"Die Schépfung ... umfaBt also eine differenzierende Selektion aus der Matrix
des Bestehenden. Es kommt nicht zu einer Schaffung von Objekten und Bedeu-
tungen aus dem Nichts, sondern vielmehr zu einer Transformation und Umgrup-
pierung des Gegebenen in ein Muster, das eine neue Bedeutung vermittelt;
einer Ubersetzung des Gegebenen in einen neuen Kontext und seiner Adaption"
(Clarke 1979, 138). Man kann auch sagen, daB jugendkulturelle Stilbildung in
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gewisser Hinsicht die "Gesetze" der "zweiten Natur des Menschen" (iber-
schreitet, nicht zuletzt, weil ihr Material aus zweiter Hand ist. Jugendstil-
bildung kann ein "verschliisselter Widerstand" oder ein "symbolischer Ver-
stoB" gegen die gesellschaftliche Ordnung sein. Jugendstilbildungen "unter-
brechen den ProzeB der Normalisierung. Als solche werden sie zu Gesten und
Bewegungen einer Sprache, die die schweigende Mehrheit vor den Kopf
stoBen, die das Prinzip von Einigkeit und Zusammenhalt herausfordern und dem
Mythos des Kaonsens widersprechen; es werden symbolische und zugleich ver-
steckte Botschaften ausgedriickt, "die verschlisselt in die glénzende Oberfla-
che des Stils eingraviert sind", und "in denen verdunkelt und undeutlich eben
jene Widerspriiche wiederkehren, die von ihnen geldst oder verborgen werden
sollten" (Hebdige 1983, 23). Jugendkulturelle Stilbildungen beschlagnahmen
Gebrauchsgiter, setzen durch ihren unkonventionellen Gebrauch Waren anders
ein und bringen diese in einen anderen Zusammenhang, "Gffnen die Welt der
Objekte fir neue und offen gegensétzliche Lesarten” (Hebdige 1983, 93f) und
vermitteln, nachdem die urspriinglichen "Biedermann-Bedeutungen" untergra-
ben und ausgehthlt worden sind, eine zumindest in Ansdtzen "subversive Bot-
schaft". Die "Bastelei (bricolage)", die ein Teil der Jugendlichen an den im
Alltagszusammenhang angestammten Gegensténden vornehmen will, ist aller-
dings alles andere als bieder und harmlos. Denn die "verschiedenen Gegen-
sténde des alltdglichen Gebrauchs werden von ihren gewohnten Stammplétzen"
entfernt, um diese an einem "unmbglichen" Ort - dem Ort des subkulturellen
Lebens - neu zu gruppieren und in neue Bedeutungszusammenhinge zu tiber-
flihren (Jugendwerk der Deutschen Shell 1981, 483; Willis 1981, 10ff.; Clarke
u.a. 1979, 101ff; Zinnecker 1981, 421ff ).

"Der ProzeB der subkulturellen Stilbildung, die Reorganisation von Kontexten,
die Transformation von Sinn oder, was noch dasselbe ist, die 'strukturalistische
Tatigkeit" ist ein prinzipiell unendlicher Vorgang. Keine Kombinationsméglich-
keit ist von vornherein ausgeschlossen. Und doch ist der Vorgang hier und
jetzt nicht beliebig manipulierbar. Die 'strukturalistische Téatigkeit' ist nicht
vollkommen frei. Durch die Umsetzung in einen neuen Kontext wird namlich
die bislang offiziell gliltige Bedeutung eines Elementes nicht restlos ausge-
Iéscht. Die Zerlegung seines Herkunftskontextes fihrt nicht zu dessen vGlli-
ger Neutralisierung. So wie die Materialien, die Abfalle und Bruchstiicke,

die der Bastler verwendet, immer an ihren letzten Verwendungszusammenhang
erinnern, so auch die Materialien der subkulturellen Stilbastelei. Sie verweisen
auf den Zusammenhang, aus dem sie stammen, und auf die Bedeutung, die sie
dort inne hatten" (Parmentier 1983, 411).

Zwar dienen die in den unterschiedlichsten und einfallsreichsten Formen der
begrenzten Regelverletzung angeeigneter und in Jugendkulturellen Stilensem-
bles wieder neu zusammengesetzten Objekte fir die Mitglieder einer Jugend-
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(Sub-)Kultur dazu, beispielsweise eine "symbolische Stimmigkeit zwischen

den Werten und dem Lebensstil einer Gruppe, zwischen den subjektiven Er-
fahrungen und den Musikformen zu beschreiben" und herzustellen, um also
bestimmte "Aspekte des Gruppenlebens widerzuspiegeln, auszudriicken und
wiederklingen zu lassen" (Hebdige 1983, 105). Dennoch scheint das untber-
sehbare provokative Reservoir und Repertoire etwa von "subversiven und
destruktiven Techniken, von Hohn und Spott, von Ironie und Sarkasmus, Uber-
treibung und Satire, Mystifikation und BloRstellung" (Parmentier 1983, 409)
aus Griinden der nach Verwertungsinteressen schielenden Marktwirtschaftlich-
kelt und Kommerzialisierung sowie aus Griinden der in Erstarrungen und Ste~
reotypisierungen zum Ausdruck kemmenden Institutionalisierungen sténdig ge-
fahrdet zu sein. Wahrend die Institutionalisierung jugendlicher Stilbildungs-
vorgange i wesentlichen durch zwei komplement&re Vorginge bewerkstelligt
wird, einerseits durch eine SZuberung der internen Struktur im Innern und an-
dererseits durch eine Abgrenzung bzw. Abschottung nach auBen, verschwinden
im Zuge der Vermarktung und Mediatisierung von jugendkulturellen Stilbildun-
gen, die "urspriinglich" provokativen und subversiven Botschaften haufig schon
nach kurzer Zeit "in dem unerséttlichen und gleichmacherischen Schiund der
Kultur- und Unterhaltungsindustrie" (Parmentier 1983, 414). Obwohl der Um-
gang mit den Massenmedien heute ein wichtiger Bestandteil der kulturellen
Stil-Bastelei selbst ist, hat dieser kommerzialisierte stilbildende Umgang einen
"doppelten Effekt": Auf der einen Seite ermdglichen erst die Massenmedien,
daB es zu einer schnellen Verbreitung des jeweiligen Stils kommen kann. Sie
transportieren und erweitern seinen "sozial-kulturellen Raum" und machen die
"{bernahme durch geographisch verstreute Gruppen (erst) madglich. Fast alle
neueren Stile, die Rocker, die Hippies, die Punks (etc.) verdanken der Kultur-
industrie und den Medien ihren internationalen Charakter ... Die Verbreitung
eines subkulturellen Stils durch den Markt der Waren und Informationen hat
allerdings auch ihren Preis. Sie ist erkauft mit der Reduktion eines lebendigen
subkulturellen Stils auf ein Stereotyp. Durch die Vermarktung verlieren die
subkulturellen Stilelemente ihre anfénglich integrale Beziehung zu einem spe-
zifischen Lebenskontext und werden frei fir simplifizierende Festschreibun-
gen verschiedenster Art" (Parmentier 1983, 414).

Als verschliisselter Austausch "gegenseitiger Botschaften" verkorpern die
verschiedenen Jugendkulturstile in den unterschiedlichsten Bedeutungsvarian-
ten von Accessoires, Kdrpergesten, Sprachformen, Frisuren, F ingerzeichen,
Kleidung, Tanz, Musik usw. zumindest kurzlebige wirkungsvolle und rmanchmal
schockierende Ausdrucksformen, die zundchst kreiert, dann im Zusammenhang
der Konfektionierung und Verallgemeinerung angepaBt, entscharft und enteig-
net und schlieBlich durch andere abgeldst werden. Jede jugend(sub-)kulturelle
Stilbildung "durchlduft einen Zirkel von Widerstand und Entscharfung... Sub-
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kulturelle Abweichung wird von Schulen, Gerichten und Medien gleichzeitig
erklért und bedeutungslos gemacht, wahrend im selben Moment die geheimen
Objekte der Subkulturstile in allen Plattenldden der EinkaufsstraBen und al-
len Ladenketten in die Schaufenster gestellt werden. Von seinen ungesunden
Konnotationen befreit, wird der Stil reif fUr den &ffentlichen Konsum" (Heb-
dige 1983, 115).

Wenn auch die Stilbildungen in die banalsten Bereiche des Alltagslebens hin-
einreichen und wenn sie auch immer wieder zur leichten Beute des Marktes
und derMedien werden, so bleibt festzuhalten, daB im Auftauchen jugend(sub-)
kultureller Stilbildungsprozesse - zumindest in letzter Konsequenz - eine
"grundlegende Spannung zwischen den Méchtigen und den zu untergeordnetem
Leben zweiter Klasse Verdammten zum Ausdruck kammt" (Hebdige 1983, 117).
Denn die jugend(sub-)kulturellen Stilbildungen sind immer noch abhangig von
der historischen Situation und der gesellschaftlichen Lebenslage, in der sich
die Jugendlichen befinden. Zweifelsohne stellt sich aus der Perspektive der
einzelnen, auch in unterschiedlichen Lebenslagen sich befindenden Jugendli-
chen "die Jugendphase" als ein Lebensabschnitt dar, der durch - gegeniber
friheren Jugendgenerationen undenkbare und nicht vorstellbare Handlungs-
spielrdume fiir biographisch bedeutsame Entscheidungen, aber auch fir "gegen-
wartsbezogenes Probe- und Suchhandeln” sowie fiir Mdglichkeiten des "unge-
zwungenen subkulturellen Spiels" charakterisiert werden kann; dennoch sind
auch die von einem Teil der Jugendlichen geduBerten sozial-kulturellen Prakti-
ken und "Stil-Basteleien" immer auch bezogen - wenn auch sehr vermittelt -
auf die der Stilbildung zugrundeliegenden Gesellschafts- und Sozialstruktur bzw.
der verschiedenen (eben auch vom Bildungs- und Beschaftigungssystem abh&n-
gigen) jugendspezifischen Lebenslagen und L ebenszusammenhéngen. Das stil-
bildende, subkulturelle Engagement kann fiir einzelne Jugendliche eines der
wichtigsten Momente ihres unkonventionellen Lebens sein, ein Fokus, um den
sich eine (vielleicht geheime) makellose und gelungene Identitét herausbilden
kann. Es kann aber auch nur eine voriibergehende Ablenkung darstellen, ein
biBchen - fir den gesamten Lebensentwurf folgenlose - Entspannungund Er-
leichterung von den monoton empfundenen, aber dennoch Ubergeordneten Le-
benswirklichkeiten etwa von Elternhaus, Schule und Erwerbsarbeit. Es kann

als Lebensgliick versprechendes Fluchtmittel in Zusammenhang einer volligen
Ablésung etwa von den dominierenden Wertvorstellungen in Familie, Aushil-
dung, Arbeit und Gesellschaft dienen; es kann aber auch ein teilzeitbeschrank-
tes bloBes Mittel sein, nach Feierabend ("bis um sechs abends gehort der Tag
nicht mir") oder an einem Wochenende ("saturday night") "mal kurz Dampf
abzulassen oder auszuflippen", um sich danach wieder "hauslich einzurichten”
und der "Maloche" zu widmen.
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3, Zur (phdnomenologischen) Differenzierung und alltagskulturellen Plurali-
sierung jugendlicher L ebenswelten

Die auf einem Kontinuum zwischen aufféllig "unauffalligen" Gruppierungen und
institutionalisierten Vereins-, Verbands- und Politikgruppierungen von Jugend-
lichen sowie zwischen jugendlicher "authentischer Stil-Innovation und vermark-
teter popularisierter "Wommerz-Kultur" (vgl. auch Brake 1981, 82ff) anzusie-
delnden "Jugendkulturen" lassen sich in folgende, nicht immer ganz trenn-
scharfe und nicht immer wechselseitig ausschlieBende Gruppierungen differen-
zieren:

1. Jugendliche, die keinen oder kaum Bezug zu Gleichaltrigen-Gruppen haben
und keinem Verein, Verband, keiner Partel etc. angehéren und die in der Of-
fentlichkeit kaum auffallen oder kaum aufféllig werden;

2. Jugendliche, die Bindungen zu oder Mitgliedschaften in Jugendorganisationen
besitzen, die zumeist als besondere jugendspezifische Unterabteilungen von Er-
wachsenenorganisationen fungieren und die insgesamt einen recht hohen forma-
len Institutionalisierungsgrad aufweisen (wie etwa Jugendabteilungen in Sport-,
Schiitzen-, Musik- und sonstige Vereine, konfessionelle Jugendgruppen, Jugend-
organisationen der politischen Parteien, gewerkschaftliche Jugendgruppen, Ju-
gendgruppen der beruflichen Verbénde etc., die - aus welchen Griinden auch
immer - gleichermaBen auffillig "unauffallig" bleiben;

3. jugendliche Fan-Gruppen, die sich an durchaus hochgradig regelgeleiteten
und ritualisierten Fan-Kulten orientieren bzw. beteiligen, chne da@ diese Be-
teiligung meistens nicht im Kontext von institutionalisierten Strukturen statt-
findet. Insbesondere Arbeiterjugendliche als FuBball- und Motorrad-Fans, ins-
besondere Mittelschichtsjugendliche als Computer-, Tele-Spiel-Fans, im groBen
und ganzen der Unterschicht zuzurechnende Fans von Film-, Sport- und Mu-
sikidolen usw. und schlieBlich - schichtspezifisch unterschiedliche - Disco-Fans,
die sich nochmals in vielf#ltige Erscheinungs- und Ausdrucksformen differen-
zieren lassen, beispielsweise in Zusammenhang unterschiedlicher Musik-Rich-
tungen, Altersstrukturen und soziokultureller Milieu-Strukturen;

4, extravertierte, in aller Regel nur noch in Rudimenten auf die "Stammes-
kultur" der Arbeiterklasse bezogene Jugend(Sub-)Kulturen sowie - insbesonde-
re via Medien importierte und transportierte - historisch verschobene Made-
Stile (es ist gegenwirtig eine Renaissance vergangener Gruppenstile etwa der
Teds und Mods zu beobachten), die in den meisten F&llen einen losen bzw.
lockeren, einen hdufig erst aus der Situation heraus geborenen organisatori-
schen Zusammenhang aufweisen, und die sich nicht ausschlieBlich - etwa im
Sinne der "_ogik" der Warenproduktion und Marktgesellschaft - auf industriell

produzierte und lizensierte "Konsum- oder Kommerzkulturen" reduzieren las-
sen (Teds, Roller, Mads, Rocker, Skinheads, Punker - gerade auch bel letzteren
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miiBte wieder differenziert werden zwischen eher Mode-, Edel-, Plastik-,
Pseudo-, Schickeria- bzw. Feierabendpunks und den eher eigentlichen - im
existentiellen Sinne eechten oder authentischen - Punks, die sogar noch

eine direkt erfahrene oder auch nur sympathisierend tibernommene materiel-
le Armut ironisieren und parodieren; Rastas, Rockabillies, Heavymetals, New
Romantics, Prolos, Heinzis, Popper, Neue Boheme etc.);

5. spiritualistisch orientierte, messianisch tiberhshte und neo-religits-charis-
matische Jugendgruppen; treffender Jugendsekten, die - gemessen an tradi-
tionellen kirchlich-christlichen Ma@stdben - in festgefiigten rigiden und auto-
ritdren Fihrer- bzw. Guru-Strukturen leben und in denen vermeintliche Heils-
gewiBheiten und ErlGser-Offenbarungen verkiindigt werden ("Hare Krishna"/
Internationale Gesellschaft fiir Krishna-BewuBtsein, "Divine Light Mission",
"Kinder Gottes/children of god", ""Vereinigungskirche/sogenannte Moon-Sekte",
"Scientology-Kirche", "Jesus-People", "Gesellschaft fiir transzendentale Me-
ditation", "Zen-Buddhisten", "Bhagwan" usw.);

6. links-terroristische (nur noch einzelne, versprengte Gruppierungen) und
vor allem nationalistisch-rechtsextremistisch gesinnte Jugendgruppierungen,
die (politische) Provokationen und (politischen) Terror als Kampfmittel pro-
pagieren und die im Kontext ihrer hdufig straffen und rigiden Organisations-
formen, Geheimbiinde und Verschwidrergemeinschaften nicht daver zuriick-
schrecken, ihre anti-demokratischen (politischen) Forderungen auch mit Ge-
walt und Terror durchzusetzen (im nationalistisch rechten Spektrum: "Junge
Nationaldemnokraten", "Heimattreue Jugend", "Wiking-Jugend" und neonazisti-
sche Jugendgruppen wie z.B. "Wehrsportgruppen", "Aktionsfront Nationaler
Sozialisten", "Volkssozialistische Bewegung", "Nationalrevolutionére", "Ter-
roristische Kampfgruppe" etc. sowie schiieBlich einige Jugendgruppen, die im
Umfeld der Neo-Nazis anzusiedeln sind bzw. von ihnen ein Stiick weit unter-
wandert werden: Teile der Skinheads und Teile der FuBball-Fan-Clubs, z.B.
"Borussen-F ront", "Ostwestfalenterror" etc.; im linken terroristischen Spek-
trum: "Rote-Armee-Fraktion" (RAF), "Bewegung 2. Juni", "Revolutiondre
Zellen" etc.;

7. jugendliche Vertreter alternativpolitisch angehauchter und motivierter Ge-
genkulturen, die zu einem groBen Teil aulBerparlamentarisch, inzwischen aber
auch zum Teil innerparlamentarisch politisch sich artikulieren und agieren,
und die in einem breiten, in sich hichst differenzierten (sub-)kulturellen
Milieu infrastrukturell - ohne immer auch formal-organisatorische Vernetzung
- angesiedelt sind, und die im Zusammenhang politisch engagierter Protest-
Potentiale, die ihrerseits keineswegs nur Jugendspezifische Fragestellungen
thematisieren, insgesamt als "neue soziale Bewegungen" charaktersiert wer-

den kbnne. Zwar engagleren sich verstérkt Jugendliche in diesen "neuen so-
zialen Bewegungen" und spielen dort auch eine besondere Rolle, dennoch
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scheint es sinnvoll zu sein, da@ die von einem groBen Teil der Jugendlichen
ausgetragenen gesamtgesellschaftlichen Konflikte der jungsten Zeit eben

nicht nur als neue, spezifisch jugendbewegte oder generationsbedingte Kan-
flikte und Proteste zu kennzeichnen. Das "Starren auf das nur Jugendspezi-
fische" verstellt den Blick auf die weitgehend gesellschaftsstrukturell verur-
sachten Probleme (vgl. etwa: Roth 1982, 91ff; Hirsch 1983, 84ff). Zu den
"neuen sozialen Bewegungen", in denen zumindest zum Teil Jugendliche den Ton
angeben, kinnen so unterschiedliche Bewegungen gezshit werden wie: Jugend-
zentrumsbewegung, Hausinstandsetzerbewegung, Teile der Birgerinitiativ-,
Okologie-, Dritte-Welt-, Frauen- und Friedensbewegung, Kernkraf tgegner,
Polit- und Makro-Freaks, kollektive Formen "alternativen Wohnens" und Le-
bens, beispielsweise Landkommunen, die inzwischen als "Neben-Gesellschaft-
Kultur" entstandene Infrastruktur der stidtischen (Alternativ-)Szene inklusive
ihrer entfalteten Plitze, Orte und Stiitzpunkte, Wohngemeinschaften, Knei-
pen, L&den, Produktions-, Reparatur- und Vertriebsstatten im sogenannten
minformellen Sektor", Teile der Selbsthilfeinitiativen und -organisationen, Teile
der informellen Hilfesysteme im Kontext sozialer Einrichtungen und Dienst-
leistungen usw.

Diese bei weitem nicht vollstandig und méglicherweise auch analytisch nicht
vollends ausgereifte Auflistung in Bezug auf die Ausdifferenzierungen und die
verschiedenen Erccheinungsformen von Jugendkulturen und -stilen in hochdif-
ferenzierten modernen Gesellschaften sollte verdeutlichen, daB es sich bel

der "jugendlichen Alterskultur" nicht um eine "harmonische Jugendeinheit han-
delt, die als Block einer" - ebenfalls nicht nur - "homogenen Erwachsenenge-
sellschaft gegeniibergestellt" werden kann (Jugendwerk der Deutschen Shell
1981, 493).

Die immer undeutlicher werdende "Ubergangsphase bzw. Statuspassage Jugend"
hat, weil etwa die Gleichaltrigen-Gruppen nicht mehr nur - wie beispielsweise
Parsons und Eisenstadt im Rahmen klassisch strukturfunktionalistischer ET-
kldrungsansatze zur Jugendphaée noch annehmen konnten (vgl. Eisenstadt 1966)
- als Vermittlungsinstanzen zwischen dem eher partikularistische Verhaltens-
anforderungen stellenden Familiensystem und dem eher generalistische Ver-
haltensanforderungen stellenden politischen oder Produktionssystem fungieren,
immer weniger mit der Bewaltigung und Ldsung der Orientierungsprobleme zu
tun. Eine solche strukturfunktionalistische Erklarungskonstruktion zur "Uber-
gangsphase oder Statuspassage Jugend" scheint auf der Basis der Differenzie-
rung, Pluralisierung und Segmentisierung von Lebensbereichen dem Aufwachsen
von Jugendlichen heute nicht mehr gerecht zu werden. Die Jugendlichen sehen
sich einer Mehrzah! diskrepanter institutioneller Orientierungsmuster urd Ver-
haltensaufforderungen zugleich gegeniibergestellt, die sie angesichts der sozial-
kulturellen Auflgsungs- und Enttraditionalisierungsprozesse von klassen- bzw.



87

schichtspezifischen Lebensmilieus und intersubjektiv geteilten Weltbildern
und Deutungsmustern in einem fir sie individuell zuzurechnenden sinnhaf-
ten Lebensentwurf synthetisieren missen (Beck 1983, 35ff; Fuchs 1983,
3411f; Bilden/Diezinger 1984, 191ff).

Verdeutlichen kann man diese recht widerspriichlichen Verhaltensaufforderun-
gen z.B. anhand der einerseits geforderten Wertmuster und Grundeinstellun-
gen fir die Konsumsphére, die inzwischen eine enorme Variationsbreite auf-
welisen, und andererseits anhand der geforderten allerdings ganz anders ge-
arteten Grundhaltungen und Wertmuster im Kontext des Arbeitsbereiches.
Die Bereitschaft, Geld auszugeben, den Konsum und den Augenblick zu ge-
nieRen (Selbstaufgabe, NarziBmus, Hedonismus) sind Verhaltensaufforderungen
und Botschaften, die gegen andere Verhaltensorientierungen und -anforderun-
gen konkurrieren, die untereinander sehr verschieden sein kénnen, beispiels-
welse des Familien-, Schul- und Arbeitsbereiches. Es ist mehr als erstaunlich,
daB trotz dieser im Zuge gesellschaftlicher Differenzierungs- und Pluralisie-
rungsprozesse entstanden und hier nur angedeuteten zerfaserten und wider-
spriichlichen Verhaltensanforderungen (vgl. hierzu ausflhrlicher: Ferchhoff
1983, 951ff) groBe Teile der Jugendlichen diesen pluralisierten und wider-
sprichlichen Verhaltensanforderungen insoweit Gentige leisten, daB sie ange-
sichts duBerst differenzierter jugendspezifischer Lebenslagen ganz verschie-
dene, subjektive und auch kollektive Verarbeitungsformen wahlen, um mit die-
sen Anforderungen fertig zu werden.

4. Jugendbewegung als Teil der neuen sozialen Bewegungen

Die Kritik- und Auflehnungsbereitschaft steigen merklich an und sind von
"grundsétzlicher Art". "Sie betreffen die Grundlagen, die Prinzipien dessen,
was seit der Aufkldrung gliltig war. Die entscheidende Erfahrung der Gegen-
wart, und das unterscheidet sie von friheren Epochen, besteht in der zweifeln-
den Frage, ob mit den alten Wertmustern die Zukunft der Menschheit (iber-
haupt noch gesichert werden kénne; also mit Wertmustern, die der sogenann-
ten biirgerlichen Epoche angehdrten, die von dem Glauben bestimmt war, daB
durch materiellen Wohistand das Gliick des einzelnen wie der Gemeinschaft
am besten zu sichern sei, die ferner bestimmt war durch die hohe Bewertung,
ja den Primat der Leistung, der Arbeit, durch den Glauben daran, daB durch
individuelle Anstrengung, durch Bildung sozialer Aufstieg und damit individuel-
ler Lebensstandard erreichbar sei, und schlieBlich war es vor allem der alles
beherrschende Gedanke des Fortschritts durch immer weitergehende Beherr-
schung der Natur zur Befriedigung menschlicher BedUrfnisse, der fiir diese
Epoche bestimmend war." (Hornstein 1983, 67) Die in fast allen westlichen

entwickelten Industriegesellschaften gemachten Erfahrungen eines beschleunig-



88

ten, tiefgreifenden, die technisch industrielle Zivilisation und die Modernit&t
treffenden sozialen Strukturwandels sowie das Entstehen neuartiger gesell-
schaftlicher und sozialstruktureller Problemlagen sind demnach keineswegs

auf das Krisenszenario des wirtschaftlichen Systems (strukturelle Arbeits-
losigkeit, Ausbleiben des industriellen Wachstums trotz "dritter industrieller
Revolution", Folgeprobleme beziiglich des Ressourcen-Verbrauchs, Gefahrdung
der "natiirlichen" Lebensgrundlagen, villige Verseuchung und Verwistung der
menschlichen Lebensbasis, Strukturwandel und Krise der Sozialisationsinstan-
zen ete.) beschrankt. So ist es beispielsweise fir den Bereich der Politik um-
stritten, ob der Nationalstaat noch ausreichende wirtschaftliche Steuerungs-
kapazitdt besitzt, ob eine Reprivatisierung bestimmter staatlicher Aufgaben
zugunsten des Marktes stattfinden soll, wie eine Neuverteilung von Markt-

und Staatsaufgaben aussehen kann und ob es schlieBlich erkennbare Anzeichen
fir eine andere, neue Bewéltigung der Problemlagen gibt, die jenseits von
Markt und Staat liegen konnen. Anerkannte demokratische Prinzipien der poli-
tischen Willensbildung wie das Mehrheitsprinzip stoBen mit dem Auftreten
"neuer sozialer Bewegungen" und ihrem Einklagen basisdemokratischer Forderun-
gen an Grenzen ihrer Wirksamkeit und Bindungsfahigkeit. Im sozialkulturellen
Bereich kommt es zu Verdnderungen, die insbesondere mit einem objektiven
und subjektiven Bedeutungsverlust der Erwerbsarbeit zu tun haben und die in
der sozialwissenschaftlichen Diskussion unter den Stichworten "postmaterielle",
"nichtindustrielle Lebensstile" und "Wertewandel" zusammengefaBt werden (vgl.
zuletzt: Klages/Herbert 1983; Sinus-Institut 1983; Recum 1984, 3ff). Im Zusam-
menhang der Bedeutungsminderung bzw. Infragestellung von Erwerbsarbeit

wird der soziale Wandel als Wertewandel insbesondere anhand der Vorstellun-
gen und Ideen "der neuen sozialen Bewegungen" (Abkehr von erwerbsarbeits-
zentrierten Lebensformen, Deevolution, Deinstitutionalisierung, Dezentralisie-
rung, Kritik am Expertentum, Aufwertung von Laien-Wissen und Laien-Politik,
Entstaatlichung usw.) augenféllig. Die unter dem Banner des "antimodernisti-
schen Protestes" sich sammelnden "neuen sozlalen Bewegungen", in denen sich
verstérkt Teile der jingeren Generation engagieren, verdeutlichen sehr ein-
drucksvoll im Zusammenhang ihrer wachstums-, technik- und herrschaftskriti-
schen Gegenposition zur Mehrheitskultur sowie im Kontext ihrer "generell ge-
steigerten Sensibilitdt gegeniber schédlichen Folgen der technisch-tkonomi-
schen Entwicklung, wachsender Zweifel an der Problembewaltigungsfahigkeit
des politischen Systems, zunehmender Autoritatsfeindlichkeit, Infragestellen
der Legitimitdt tradtioneller Institutionen und nachlassender Verbindlichkeit
der 'klassischen' Arbeits- und Leistungstugenden" (Recurn 1984, 3), daB die
Akzeptanz und Geltung der industriell-technischen Entwicklung, des Fortschritts

und der Modernitédt schlechthin grundstandig in Zweifel gezogen wird
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(Brand 1982, 8ff). In den "neuen sozialen Bewegungen" verlieren die tradi-
tionellen politischen Konfliktlinien und Ideologien und somit auch das tra-
ditionelle politische "Rechts-Links-Schema" ihre Bedeutung als zentrale Orien-
tierungsinstanzen. In einigen sozialwissenschaftlichen Analysen zu den "neuen
sozialen Bewegungen" (vgl. z.B. paradigmatisch Touraine 1983, 144ff) wird da-
von ausgegangen, daB - im Sinne einer "anti-produktivistischen Strémung" -
nicht mehr die "Fabrik ... das Zentrum von Herrschaftsbeziehungen und Schau-
platz der wichtigsten sozialen Konflikte" sei (Offe 1983, 31, &hnlich auch:
Melucci 1980, 199ff;Evers/Szankay 1981, 55ff). "Besides pre-modern sub-
sistence societies, this account differentiates between commercial, industrial,
and post-industrial societies. Commercial societies focus on the problem of
distribution, industrial societies on the mabilization of the forces of production,

and post-industrial societies on the cultural direction of social development”

(Eder 1982, 12). Es scheint sich also in den Sozialwissenschaften herumgespro-
chen zu haben, daB die neuen Konfliktfronten und -themen, die die "neuen so-
zialen Bewegungen" aufgreifen, nicht mehr eindeutig "klassenspezifisch" zu
verorten sind (Hirsch 1983, 89; Roth 1982a, 80ff). Im Zuge des Abschiedneh-
mens von nur klassentheoretischen Uberlegungen weist beispielsweise auch Offe
darauf hin, daB die Konfliktbereiche, die im Kontext der "neuen sozialen Be-
wegungen" aufgegriffen und politisch bearbeitet werden, "zumindest das nega-
tive Merkmal gemeinsam haben, da sie sich nicht - oder doch nur auf zuneh-
mend unplausibel werdenden gedanklichen Umwegen - als Derivate von Konflik-
ten interpretieren lassen, die in der Produktionssphire ihren Ausgangspunkt und
in der Kontrolle der gegebenen Produktionsprozesse oder der Verteilung ihrer
Resultate ihren Gegenstand haben. Vielmehr handelt es sich offenbar um Kon-
flikte, die gewissermaBen von auBen an die Produktionssphiren herangetragen
werden und dort hdufig genug auf den geschlossenen, also klassen- und interes-
senpolitisch keineswegs gespaltenen Widerstand von Arbeit und Kapital stoBen.
Es sind die Uberraschenden und irritierenden Strukturen solcher Konfliktlagen,
die Sozialwissenschaftler heute allenthalben mit begrifflichen Dichatemien

wie: materialistisch und post-materialistisch, Produktionsweise und Lebenswei-
se, zweckrationales und kommunikatives Handeln, Produktion und Haushalt,
industrielle und nachindustrielle Gesellschaft, Erwerbsarbeit und Eigenarbeit,
Arbeitsgesellschaft und Freizeitgesellschaft, Arbeit und Interaktion, vita activa
und vita contemplativa usw. nachzubilden versuchen (Offe 1983, 32). Die "neuen
sozlalen Bewegungen" sind allerdings nicht nur in ihren politischen und sozial-
kulturellen Absichten und Perspektiven, sondern auch, was ihre Herkunft be-
trifft, so heterogen, daB - angesichts einer ohnehin schon zu konstatierenden
Aufldsung klassen- und schichtspezifischer Milieus und Lebenszusammenhange -
eine soziologische Klassenzuordnung oder Schichteinweisung duBerst schwierig
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sein diirfte. Dennach kdnnte vermutet werden, daB zumindest die "alten neuen
sozialen Bewegungen” noch am ehesten klassenspezifisch zu verorten sind
(ganz im Gegensatz zu den "neuen sozialen Bewegungen" - Hirsch 1983, 96):
beispielsweise Teile der Hausinstandbesetzer-Szene, Teile der mit dieser Szene
zuweilen korrespondierenden existentiellen Punk-Bewegung sowie Teile der in
Zusammenhang der Massenarbeitslosigkeit entstandenen verschiedenen Initia-
tivgruppen im Arbeitslosenbereich, die eben nicht der Klasse der industriellen
Fach- und Handarbeiter, der Angestellten in Industrieverwaltungen sowie der
Angestellten und Beamten, die vorwiegend mit Giitern (nicht mit personenbe-
zogenen "reflexiven Tatigkeiten") umgehen, entstammen, sondern eher noch

zu bezeichnenden sogenannten "neuen Mittelschichten". Es spricht vieles dafir,
"da@ wir Zeuge einer historischen Neuformierung und MNeuradikalisierung der
Mittelschichten sind. Wichtige Teile der alternativen sozialen Bewegungen
entstammen dem Bildungs- und Reformmittelstand, der vor allem durch die Um-
schichtungen seit den 60er Jahren an Bedeutung gewonnen hat (vgl. Brand/
Blsser/Rucht 1983, 250f). Der Anteil an Schul- und Hochschulausbildung und
{iberhaupt an nicht kirperlicher Arbeitsqualifikation hat erheblich zugenommen,
ebenso der Anteil der technischen und intellektuellen Berufsgruppen, die mit
programmierenden, Uberwachenden, sozial-steuernden und dienstleistenden
Funktionen von Wirtschaft und Staat angewachsen sind" (Vester 1983, 14).
Wagt man schlieglich eine vorsichtige und vorldufige Bestandsaufnahme, dann
kénnten folgende, in relativer Distanz zu Markt, Macht, Hierarchie und zum
produktiven Sektor stehende Bewegungen die "neuen sozialen Bewegungen"
umfassen:

_ Teile der - nicht nur stindische Priviliegien einklagenden - Biirgerinitiativ-
bewegungen;

- Teile der vor allem Im vor- bzw. auBerparlamentarischen (aber auch Im par-
lamentarischen) Raum agierenden und k&mpfenden Okaologiebewegung;

- die gesamte zu groBen Teilen mit der Okologiebewegung identische Anti-
AKW-Bewegung;

- verschiedene Varianten der um grundsténdige Emanzipation in allen Lebens-
bereichen kdmpfenden Frauenbewegung;

_ die bis weit in die traditionellen, politischen, kirchlichen und verbandlichen
Institutionen hineinreichende, gegen (Auf-)Ristung In Ost und Wwest in Form
von gewaltlosemn Widerstand kdmpfende Friedensbewegung;

- #ltere und neuere jugendliche Protestbewegungen, zum Teil auch Lebensstil-
bewegungen (selbstverwaltete Jugendzentren, Hausinstandbesetzer, sowie die
nicht ausschlieBlich auf Kommerz, Mode, Asthetik und Kunst ausgerichteten
Punks);

- die in der "zweiten Kultur", in der Szene oder im Milieu angesiedelte und
beheimatete Alternativbewegung, wo andere, veranderte Formen des Arbei-
tens, Zusammenlebens sowie andere Wertvorstellungen, Bedurfnismuster und
kulturelle Lebensvorstellungen lebenspraktisch erprobt und wirksam werden, so
etwa in der mittlerweile recht stattlich ausgebauten, sich konsolidierenden und
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zum Teil im solidarischen Sympathiemnarkt der Vernetzung zusammenh&ngen-
den, zum Teil mit "Staatsknete" und zum Teil in manchmal selbstausbeuteri-
scher Eigeninitiative funktionierenden Infrastrukturszene. Dazu gehtren etwa
Handwerks- und Dienstleistungskollektive und -projekte, z.B. Schreinerwerk-
stdtten mit Restaurationsbetrieb und Antiguititenhandel, Lebensmittelkoope-
rativen inklusive Landkommunen und Naturkostldden, Bildungseinrichtungen,
Buch- und Wolladen, Zeitungs- und Verlagsprojekte, Kneipen und Cafés, Wohn-
gemeinschaften, Auto-Reparaturwerkstdtten, Flohmarkte, verschiedene gegen-
kulturelle Medien- und Kulturprojekte usw.;

- regionalistische Bewegungen, in die durchaus bewahrende, konservative Ele-
mente Im Zuge der Rehabilitierung von Heimat, Sprache und Dialekt, von na-
turlicher und bescheidener Lebensweise unter spartanischen Bedingungen ein-
gehen;

- gewerkschaftliche oder quasi-gewerkschaftliche Interessenvertretungen, z.8.
in der Studentenschaft, in der Betriebsarbeit, die sich besonders fir margina-
lisierte Gruppen (z.B. Ausldnder) einsetzen und von diesen auch getragen wer-
den, sowie gewerkschaftliche Interessenvertretungen in den sozialen personen-
bezogenen Dienstleistungsberufen (Erziehung, Gesundheit, Sozialpolitik und
Sozialarbeit usw.);

- die ganze Palette der Selbsthilfeinitiativen und -gruppen, die zwar an die
Stelle von allzu bevormundender staatliche Wehlfahrt und Fiirsorge treten,
die aber in der Regel keineswegs den Sozialstaat aus seiner - gerade fiir die
schwéchsten Mitglieder der Gesellschaft sehr relevanten - wohifahrtsstaatli-
chen Verantwortung entlassen mochten;

- Personengruppen, die als Humandienstleistende in den institutionalisierten
Feldern des Bildungs-, Gesundheits-, Sozialarbeits- und Kommunikationswesens
entweder den z.T. schon genannten "neuen sozialen Bewegungen" wohlwollend
gegenuberstehen, hdufig diese auch im Rahmen - und auch auRerhalb - ihrer
Tatigkeit unterstiitzen, sowie schlieBlich auch oft selbst in den Bewegungen
aktiv sind, nicht zuletzt, weil sie standig die Konflikt- und Spannungsfelder zwi-
schen den Bediirfnissen ihrer Klientele und den gesellschaftlich-organisatarischen
bevarmundenden Anforderungen und Zwéngen erleben;

- weniger fa@bare und eindeutig zu klassifizierende Gruppen und Strémungen
der nur teilweise kommerzialisierten Alltagsdsthetik, der weder in den alter-
nativen Szenen noch im Zusammenhang der Jugend-Stilbewegungen aufgehen-
den Lebensstile, die im Rahmen von Sprach-, Wohn-, Kleidungs- und Musik-
kultur ein Stiick weit kinstlerisch und bohemehaft gepflegt werden;

- religigse und chiliastische Aufbruchbewegungen, die zum Teil innerhalb,

zum Teil auBerhalb der traditionellen Kirchen angesiedelt sind und die manch-
mal bei den Anhéngern auch das Gegenteil von dem bewirken, was sie vorgeb-
lich beabsichtigt haben; die seelischen Aufbruchstimmungen, die Affekte der
Begelsterung, das pfingstliche Erlebnis, die Suche nach Lebenssinn, die trans-
zendentalen, Ubersinnlichen Heilsversprechungen und -erwartungen, die Ergff-
nung paradiesischer Zukunftsvisionen schlagen nicht selten in ihr Gegenteil
um und kiinnen regressive und selbstzerstdrerische Ziige annehmen;

die in ihrer zahlenmaBigen Zusammensetzung sehr geringen, dagegen in ihrer
politischen Gestaltung sehr ungewshnlichen und ausdrucksstarken militanten
oder auch anarchistischen Bewegungen, denen das eingekreiste A mehr als
nur symboltrdchtige Spriihdosenphilosophie bedeutet und die politische und
andere Herrschaftsverhaltnisse nicht nur mit spielerischen, &sthetisierenden
und kreativ-kulturellen Glossen und Mitteln, sondern durch eine sogenannte

- auch vor (Sach-)Gewalt nicht zuriickschreckende - "Propaganda der Tat"
destabilisieren und in Frage stellen wollen. Salche, mit Randale und Gewalt
kokettierenden Vorgehens- und Verhaltensweisen und Wertvorstellungen werden
von der Uberwiegenden Mehrheit der dem Sammelbegriff "neue soziale Bewe-
gungen" zugeordneten Gruppierungen nicht toleriert, migbilligt und zum Teil
auch innerhalb der Bewegung selbst gemaBregelt, weil nicht zuletzt gewaltlo-
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ser Widerstand (etwa im Sinne der Friedensbewegung) als eindeutig grenz-
Ziehende und als moralisch-ethische Maxime von Protesthandlungen aufgefaBt
werden und denen, welcher der Protest gilt, auch zugemutet werden kann.
"Neue soziale Bewegungen" sind durchaus in vielen Lebensbereichen im Zuge
einer konstruktiven Verarbeitung von allenthalben zu beobachtenden Struktur-
und Wertkrisen gesellschaftlicher Entwicklungsprozesse als Trager neuer (kon-
servativer?) Werthaltungen und Lebensweisen zu begreifen. Sie sind zwischen
alltagsbezogenen mikro-sozialen Kommunikationen und gesamtgesellschaftli-
chen Strukturen im Rahmen kollektiver Handlungsprozesse angesiedelt -

wenn man sie auf einer mittleren Analyseebene betrachtet (Roth 1982a, e
In der fachwissenschaftlichen (vor allem pnlitolugisch—sozialwissenschaft]ichen)
Diskussion wird mit einer Vielzahl von differierenden Erkl&rungsvorschldgen
aufgewartet, indem nach politischen und sozialen "Ursachen" gefahndet wird,
die zur Entstehung bzw. zum kontinuierlichen Anwachsen der "neuen sozialen
Bewegungen" gefiihrt haben. So wird ungeachtet der verschiedenen Formen und
Varianten dieser "neuen sozialen Bewegungen"” davon ausgegangen, da@ als
kleinster allgemeiner Nenner zusammengefaBt etwa folgendes gelten kann:

- "neue soziale Bewegungen" sind fast ausschlie@lich in wirtschaftlich hoch
entwickelten, liberal-demokratischen, stattsinterventionistisch regulierten,
(spat-)kapitalistischen Industriegeselischafter: entstanden;

- "meue soziale Bewegungen" sind einerseits nur im Kontext enormer gesell-
schaftlicher Differenzierungs- und Segmentierungsprozesse zZu begreifen, zumin-
dest was ihr Zustandekommen, ihre Entstehungsgeschichte betrifft; andererseits
richten sich ihre lebensweltbezogenen Entdifferenzierungsprozesse gegen die
fortschreitende systeminduzierte gesellschaftliche Differenzierung, und somit
wenden sie sich paradoxerweise auch ein Stlick weit gegen ihre eigene Ent-
stehungsgeschichte - was immer wieder zu strukturell eingelagerten Konflikten
fiihren muB;

- "neue soziale Bewegungen" beklagen, daB die "Logik Bkonomisch-utilitaristi-
scher Rationalitdtsvorstellungen” zusehends das gesamte gesellschaftliche Le-
ben und viele soziale Beziehungen als "Warenbeziehungen" funktionalisiert;
beklagt wird sozusagen eine "doppelte Vergesellschaftund des Privaten": a) in-
formelle Sozialbeziehungen und traditionelle Bindungen werden durch sich

rasch ausweitende Prozesse der Kommerzialisierung und Okonomisierung sowie
der staatlichen Institutionalisierung aufgelést; b) die Unterwerfung weiter auBer-
beruflicher Lebensbereiche unter die VerhaltensmaBgaben fiihrt dazu, da@ die
relative Autonomie der eigenen Lebenspraxis (zumindest, was die nicht erwerbs-
wirtschaftlich geregelten privaten Lebensvollziige betrifft) immer mehr ausge-

hohlt wird und daB eine in der Vergangenheit geforderte politische "Befreiung



93

durch Vergesellschaftung" sich gerade haufig in ihr Gegenteil verkehrt, ndm-
lich in eine "andere" kompetenzenteignende Form der Unterdriickung (vgl.
Nelles 1983);

- "neue soziale Bewegungen" richten ihre praktisch wirksam werdende Kritik
gegen entstandene Phinomene der Distanzierung: beispielsweise zwischen Zen-
tralisation der Biirokratien und Betroffenheit von Blrgern, zwischen Wissen-
schaft und Lebenswelt, zwischen Professionalisierung, Expertisierung und Laien-
bezug, zwischen administrativer Verrechtlichung, Regulierung und Selbstver-
waltung, Selbstorganisation, Selbsthilfe etc.;

- "neue soziale Bewegungen" bekampfen die traditionellen Politikziele und
-inhalte, aber auch die etablierten politischer. Beteiligungsformen; ihr kollek-
tiver Protest richtet sich gegen bestehende Zivilisationsmodelle und Lebens-
verhéltnisse, die fast ausschlieBlich auf grenzenloses tkonomisches Wachstum,
auf ungehemmte Natur- und Sozialtechnologien, also auf eine beschleunigte
Entfesselung von Produktivkraftentwicklungen setzen, ohne deren lebenszer-
stdrerische Folgen ausreichend ins Kalkll zu ziehen;

- "meue soziale Bewegungen" miBtrauen den etablierten politischen Versprechun-
gen, Legitimationen und Beteiligungsangeboten; sie stellen imZusammenhang
eines generellen "Staats- und Parteiversagens" die Zentralisierung, Hierarchi-
sierung, aber auch das formal-demokratische Prinzip der Reprasentativitat
politischer Entscheidungsprozesse in Frage;

- "neue soziale Bewegungen" richten sich auch gegen die Bewegungsarmut
"alter sozialer Bewegungen" (beispielsweise Arbeiter-Gewerkschaftsbewegung);
sie weisen oft keine geregelte Mitgliedschaft auf, sind eher organisatorisch
locker zusammen verbunden, versuchen sich in eher egalitdren Lebensumgangs-
formen ohne Fihrer und Personenkult (auch etwa auf der Ebene der Sachkun-
digkeit bzw. des Wissens);

- "neue soziale Bewegungen" sind hdufig auBerhalb der traditionellen politi-
schen Institutionen angesiedelt; sie sind keineswegs nur "staatsfixiert", sondern
orientieren sich weitgehend "am Staat vorbei" (vgl. u.a. Heinze/Olk 1982; Evers/
Szankay 1981, 43); sie liegen demnach zu einem guten Teil quer zu denjeni-
gen Achsen, die bislang den politischen Raum der westlichen Industrieldnder
kennzeichenten: Quer zu den Links-Rechts-Dimensionen, quer zu den religidsen
Spannungslinien, quer zu den Konfliktlinien zwischen Stadt und Land. Sie liegen
auf einer Dimension, die bisweilen als "neue Politik" - im Gegensatz zur "alten
Politik" -, bisweilen als "Establishment-Anti-Establishment-Achse" oder auch
als Spannung zwischen "materialistischen" und "postmaterialistischen" Werten
bezeichnet wird (vgl. Schmidt 1983, 8ff);
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- "meue soziale Bewegungen" lassen politische Artikulationsformen zu bzw.
entwickeln neue, nonkonformistische politische Protestformen und Anspriiche,
so etwa, wenn symbolisierte Protestformen kalkulierte Regelverletzungen
einschlieBen, wenn ziviler Ungehorsam vorgefiihrt wird, wenn gewaltfreier
Widerstand eingelibt wird, wo die Scheidungslinie zwischen dem, was als ille-
gitime Gewalt und dem, was als erlaubter Biirgerprotest im Rahmen der be-
stehenden Gesetzgebung anzusehen ware, nicht immer eindeutig zu bestimmen
ist und demnach ein Stiick weit situativ aushandlungsfahig bleibt, wenn Basis-
demokratie insoweit ernst gemeint ist, daB keine uniberbriickbare Kluft zwi-
schen der hehren Politik und dem trivialen (Alltags-)Leben entsteht, daB also
Politik und Leben tendenziell noch zusammenfallen kdnnen, wenn Bedirfnisse
und Werte wie Spontaneitit, Emotionalitdt, Ehrlichkeit, Offenheit, nicht-
entfremdete Lebensformen, Mitmenschlichkeit etc. nicht durch taktische Kal-
kiile und Raffinessen hintergangen werden;

- "neue soziale Bewegungen" bewegen sich nicht nur auf der Ebene und der
Doméne von gesellschaftlichen Verteilungskonflikten, sie bewegen sich zu
einem "Paradigma der Lebensweise" (Raschke 1980, 23ff); "neue soziale Be-
wegungen” sind in dieser Hinsicht fir das Leben der beteiligten Menschen
sinnstiftende, vom Individuum und seinen Bedirfnissen her aufgebaute Identi-
tatswerkstatten; "Paradigma der Lebensweise" meint also, daB keine Stellver-
treterpoltik, sondern eher eine '"Politik in der ersten Person" sowie eine "Rick-
bewegung von Systemstrukturen und Systemdenken zum Individuum und seinen
Bedurfnissen als primaren Ansatzpunkt von Politik" (ebd., 30) stattfindet; in
der Hinwendung zum - nicht immer gesellschaftlich bzw. strukturell vermittelt
gesehenen - Subjekt sind in der Konzeption, was mit dem "Paradigma der Le-
bensweise" umschrieben wird, zwei zentrale (sozialwissenschaftliche) Begriffe
eingelagert, die sowohl zur Kennzeichnung zeitgeistiger Metapher als auch im
Kontext sozialphilosophischer und sozialwissenschaftlicher Analysen Karriere
gemacht haben; die modisch klingenden und den Zeitgeist reprasentierenden
Begriffe Identitat und Lebenswelt tauchen auch fast immer in dem Zusammen-
hang auf, wenn "meue soziale Bewegungen" charakterisiert werden, ohne daBB
freilich der sozialwissenschaftliche Gehalt dieser Begriffe hinreichend gekladrt
wird;

- "meue soziale Bewegungen" entwickeln schlieBlich Wunschvorstellungen, Sehn-
siichte und Hoffnungen nach "arbeitsmarktexternen Lebensformen oder immer-
hin nach reduzierter und zeitflexibler Lohnarbeit", die jenseits rigider tradi-
tioneller erwerbsarbeitsbezogener Fixierungen liegen; die "subjektive Valenz"
(Offe 1983) der Erwerbsarbeit, ihre zentrale biographisch-identitétssichernde

Gestaltungskraft wird von den "neuen sozialen Bewegungen" lebenspraktisch
ein Stick weit in Frage gestellt und aufgeweicht; "arbeitstranszendente" Le-
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bens- und Arbeitsformen ("Eigenarbeit", "neue Selbstdndigkeit”, "Selbsthilfe')
werden - und dies ist nicht ausschlielich als LickenbtBerfunktion und Folge-
wirkung von Arbeitslosigkeit zu verstehen - in den Nischen und an den R#ndern
der "im Entschwinden begriffenen Arbeitsgesellschaft" (Dahrendorf 1980) ge-
sucht und erprobt (Heinze/Olk 1982, 13ff; Vonderach 1982).
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RAINER DUBERT

RELIGIOSE ERFAHRUNG UND RELIGIONSBEGRIFF

1. Einleitung

Die "neuen" religitisen oder guasireligidsen Bewegungen sind inzwischen alt
genug, um erste Phasen ihres Lebenszyklus auszumachen. Manche dieser Be-
wegungen sind bereits eher bedeutungslos gewordeh (die Jesus-People und

die Hare-Krishna-Anhanger sind aus dem StraBenbild der Stédte wieder
verschwunden), andere haben ihr Erscheinungsbild verandert und den Schwer-
punkt ihrer Tatigkeit verschoben. Dies gilt beispielsweise fir die Sannyasins,
die sich heute wohl selbst als Rajneeshisten bezeichnen, um sich auf einem
uniibersichtlichen Gebiet religisen Virtuosentums und religigser Quacksalberei
noch identifizieren zu kénnen. Zogen sie urspriinglich nach Poona, um den
sinnlosen Aktivismus der westlichen Welt hinter sich zu lassen und durch di-
rekten Kontakt mit einem charismatisch Begnadeten die "letzte Realitdt" zu
erfahren, so scheinen sie nun den Wert der Arbeit wiederzuentdecken. Na-
tiirlich arbeitet man nicht fir den Profit der kapitalistischen Unternehmer
und ist auch netter zueinander als es sonst in der Arbeitswelt Ublich ist, aber
das vermag doch nicht darliber hinwegzutduschen, daB hier eine tiefgreifende
Verschiebung des Fokus der urspriinglichen Impulse vorliegt. Sie besteht im
wesentlichen darin, daB auf die unmittelbare Erfahrung des "Heiligen" zugun-
sten der indirekten Bestdtigung einer letzten Ordnung der Dinge in sinnvoller
Arbeit verzichtet wird und diese "Verdinnung" der sachlichen Dimension
(religitse Erfahrung) ergdnzt wird durch eine Abstiitzung in der sozialen Di-
mension (Formen kommunalen Zusar‘nrr‘n‘:‘.r1lebens).l

Diese Entwicklung wird niemanden Uberraschen, der mit den Grundzligen der
Weberschen Religionssoziologie einigermaBen vertraut ist. So schreibt Weber
Uber die Erfolgschancen religidser Heilsmethodiken: "Gleichviel aber nun,

mit welchem Ziel und wie sie durchgefihrt wird, so ist dabei die Grunderfah-
rung aller und jeder auf einer systematischen Heilsmethodik ruhenden Reli-
giositdt die Verschiedenheit der religitsen Qualifikation der Menschen. Wie

nicht jeder das Charisma besaB, die Zustdnde, welche die Wiedergeburt zum
magischen Zauberer herbeifiihrte, in sich hervorzurufen, so auch nicht jeder
das Charisma, jenen spezifisch religigsen Habitus im Alltag kontinuierlich

festzuhalten, welcher die dauernde GnadengewiBheit verbijrgte."2 Kontinuitat

1 Anscheinend schldgt das Pendel im Moment wieder in die entgegenge-
setzte Richtung aus: Unternehmungen werden abgestoBen.

2 M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tilibingen 1956, 327.
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der "GnadengewiBheit" 188t sich, auf das Beispiel des Rajneeshismus ange-
wandt, mit Sicherheit leichter erzielen durch eine den gesamten Alltag
strukturierende Tétigkeit und durch soziale Bestétigung als durch unmittel-
bare Erfahrung des Sakralen.

Diese Argumentationslinie basiert auf einer zentralen Unterstellung: der An-
nahme ndmlich, da@ die Erfahrungsbasis von Religiositdt auBerordentlich pre-
k&r ist, nur durch besondere MaBnahmen gesichert werden kann und in der
Regel sogar substituiert werden muB, um eine religitse Gemeinschaft auf
Dauer zu stabilisieren. Dem widersprechen nun andererseits Befunde aus der
religionssoziologischen Umfrageferschung, die doch auf eine relativ breite
Erfahrungsbasis zu verweisen scheinen. So hat U. Boos-Niinning in ihrer Unter-
suchung der "Dimensionen der Religiosit&t" bei Katholiken einer Gro@stadt doch
eine Uberraschend breite Erfahrungsgrundlage ausmachen kénnen, wobei sie,
ganz im Einklang mit der Weberschen Begrifflichkeit, religidse Erfahrung fagt
als "direkte, unmittelbare Erfahrung einer letzten Realitst, die mehr mit dem
Gefiihl als mit der Vernunft erfast wird."> Zusammenfassend kommt sie zu
dem SchluB, daB "der Grad der Zustimmung in allen Fragen zu dieser Dimen-
sion der Religiositat ziemlich hoch (ist). Am stirksten werden Religiositat
und Glaube als Vertrauen und als Hilfe bei Verzweiflung erfahren, etwas weni-
ger werden sie als einziger Sinn des Lebens und als Mittel der Erfahrung der
Nghe Gottes emr_:;esehen.""’l In die gleiche Richtung weisen die von G. Schmidt-
chen zusammengestellten Umfrageergebnisse. So stimmen immerhin 50 %
einer 1974 durchgeflihrten Umfrage der Aussage zu "Gott kann man schon in
diesem Leben erfahren,"” Widersprechen diese Befunde nicht der Weberschen
Skepsis hinsichtlich der Mdglichkeit, die Erfahrungsbasis religidser Orientie-
rungen stabilisieren zu kénnen?

Oberfléchlich betrachtet wird man diese Frage nur bejahen kdnnen, und damit
ware der Ausgang einer theoretischen Kontroverse, die die Religionssoziologie
seit nunmehr gut 20 Jahren® beherrscht, auf verbluffende Weise durch Rekurs

3 U. Boos-Ninning, Dimensionen der Religiositét, Miinchen/Mainz 1972, 9s.
4 Ebd. 97.

5 G. Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist, Minchen 1979, 71, Tab. 12.
Vgl. auch L. Gorlow/H.E. Schroeder, Motives for Participation in the Reli-
gious Experience, in: J.E. Faulkner (Hg.), Religion's Influence in Contemporary
Society, C.E. Merril Publishing Co., Columbus, Ohio 1972.

6 Ich nehme Luckmanns "Das Problem der Religion in der modernen Gesell-
schaft", Freiburg 1963, als Bezugspunkt fir diese Periodisierung, da Luck-
mann die Implikationen einer funktionalistischen Definition von Religion am
radikalsten zu Ende gedacht hat und damit erst den Weg dazu freigemacht
hat, daB auch die Problematik dieses Theorieansatzes ins Blickfeld gerat.
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auf die elementarsten Fakten der empirischen Forschung zumindest prajudi-
ziert. Ich beziehe mich natlrlich auf den Wettstreit zwischen substantiellen
und funktionalen Definitionen von Religion.

Die substantiell orientierten Theorien bauen immer auf einer Phinomenolo-

gie der Erfahrung auf und orientieren sich am Gegensatz zwischen "sakral"
und "profan" oder "alltdglich" und "auBeralltéglich", also an spezifischen Er-
fahrungsinhalten oder Gegebenheitsweisen von Erfahrung.7 Die funktionalen
Definitionen stellen demgegentiber auf "Leistungen" ab, die die "religidsen"
Deutungssysteme (die dann auch in substantiellem Sinne auBerreligids sein
kénnen) fir das soziale oder personale System erbringen (Stabilisierung der
normativ-kognitiven Ordnung, Sinn- und Identitdtsstiftung, Kontigenzbewdl-
tigung). Ich will die Vor- und Nachteile der beiden Ansdtze hier nicht alle
einzeln erdrtern; dies ist in der einschldgigen Literatur ausreichend gesche-

8. Hervorheben michte ich nur einen Punkt: daB substantielle und funktio-

hen
nale Ansdtze als gleichwertige theoretische Optionen behandelt werden konn-
ten, setzte voraus, daB man von den geronnenen religidsen (oder auBerreli-
gitisen) Orientierungsmustern ausging und véllig von der Erfahrungsbasis die-
ser Deutungsmuster abstrahierte. Denn eines ist doch eigentlich selbstver-
standlich: wenn es spezifisch religigse Erfahrungen im substantiellen Sinne
gibt und wenn diese integraler Bestandteil des umgangssprachlichen Religions-
versténdnisses sind, so ist eine "Sinnprovinz" gegeben, die besondere Eigenarten
aufweist, véllig unabhéngig davon, welche Funktionen sie erfiillen mag oder
nicht. Selbst mit funktionalistischen Konzepten 188t sich dann die Notwendig-
keit der Beibehaltung zumindest eines substantiellen Elementes in den Reli-
gionstheorien begriinden: unterschiedliche Phdnomene mégen in manchen Kan-
texten als funktionale Aquivalente wirken, dies kann aber nie fir alle Kon-
texte gelten, da die sachlichen Differenzen irgendwo auch in unterschiedli-
chen "Wirkungen" zum Ausdruck kommen missen. Wenn von dieser Erfahrungs-
basis - und sei es uneingestanden - abstrahiert wird, dann, aber auch nur dann,
kann man sich ausschlieBlich auf die latenten und manifesten Funktionen von
Religion und Religionsersatz konzentrieren und so die Differenz zwischen
Transzendenz und Immanenz nivellieren. Um eine Nivellierung handelt es sich
aber auch nur dann, wenn eine derartige Erfahrungsbasis von Religiositat ge-
geben ist. Denn ohne eine derartige Erfahrungsbasis waren die traditionellen
Religionen, die samt und sonders die Moglichkeit der Erfahrung des Sakralen

7 Wenn ich im folgenden den Begriff "religits" verwende, wird immer der
"substantielle™ Sinn unterstellt.

8 Vgl. V. Drehsen, Kontinuitat und Wandel der Religion, und W. Fischer/w.
Marhold, Das Konzept des Symbolischen Interaktionismus in der deutschen
Religionssoziologie, beide in: K.F. Daiber/T. Luckmann (Hg.), Religion in den
Gegenwartsstrémungen der deutschen Soziologie, Minchen 1983.
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voraussetzen, ihres sachlichen Bezugspunktes beraubt. Dann wirden die Ub-
lichen ideologiekritischen Werkzeuge (bloBe Projektionen des menschlichen
Geistes etc.) greifen und Religion konnte Uberhaupt nicht anders als in funk-
tionalistischer Perspektive analysiert werden.

Das Ziel dieses Aufsatzes besteht nun im wesentlichen darin, die vorhandenen
Kenntnisse Uber die Struktur und den Inhalt des volkskirchlichen religitsen Be-
wuitsein®? 5o gegeneinander abzuwé&gen, daB einerseits deutlich wird, worin
die relativen Starken der beiden konkurrierenden Ansdtze bestehen; und daB
andererseits auch deutlich wird, wohin die Waagschale sich bei einer sorgfél-
tigen Gewichtung der Evidenzen neigen muB. Um keine MiBversténdnisse auf-
kommen zu lassen, muB jedoch mit Nachdruck hervorgehoben werden, daB ein
Neigen der Waagschale zugunsten einer substantiellen Definition keinesfalls be-
deuten wiirde, daB auf funktionale Analysen zu verzichten wére. Jede "Sub-
stanz" hat auch Funktionen, da sie in Handlungszusammenhénge eingebettet
ist. Die "Substanz", um die es uns gehen muB, ist letztlich die religitse Erfah-
rung. Denn, wie gesagt, ohne spezifisch religiGse Erfahrung bleibt fiir die Re-
ligion eigentlich nur die funktionalistische Reduktion. Den Leser muB ich um
viel Geduld bitten. Denn die Argumentation wird sich unvermeidlich immer
wieder in entgegengesetzte Richtungen bewegen. Unvermeidlich ist dies, da
man davon ausgehen darf, daB beide Seiten Uber gewichtige Argumente fir ih-
re Sache verfugt haben. Dann sind diese Argumente aber auch in ihrer ganzen
Stdrke zu prasentieren.

2. Die Evidenzen aus der Ontogenese

Wenn die oben zitierten Ergebnisse aus der Umfrageforschung ernst zu nehmen
waéren, diirften wir einen der Angelpunkte der Weberschen Religionssoziologie
vergessen. AuBeralltdgliches, Sakrales wére problemlos zugénglich und ein
extremer Funktionalismus hatte keine Chance. Dies Bild f4llt fiir die substan-
tielle Religionsdefinition jedoch zu optimistisch aus. Um dies zu zeigen, will
ich zundchst einmal ontogenetische Stadienmodelle der Entwicklung des reli-
gitsen BewuBtseins mit anderen Komponenten von Ich-Entwicklung im weitesten
Sinne vergleichen.

Fowler und an ihn anschlieBend Oser u.a. legen derartige Stadienmodelle vor.
Sie begreifen sie als Beitrag zu einer umfassenden Theorie der Ich-Entwick-
lung und greifen dabei auf Plaget, Kohlberg und die psychoanalytische Ichpsy-
chologie (Erikson) zuriick. Diese Querverbindung wird in Osers Stadienmodell,
da es sgéflfer fundarnenFalistisch orientiert ist, weniger gut sichtbar. Ich werde

8a Ich besch_réi_ﬁ]ke mich hier auf die volkskirchliche "Minimalreligiositit, weil
die neuen religidsen Bewegungen als Protestreaktionen gegen dieses relig,i'cise
Mlmn.mm mehr religitse Substanz einklagen und deshalb zu leicht fiir die sub-
sfc_ant;elie Knnzegtiun dienstbar gemacht werden kinnen. Der wirkliche Priifstein
fur eine substantielle Religionsauffassung ist daher die Massenreligiositat, in der
nicht mehr vzelﬁubstanz enthalten ist. Daflir scheint das, was bewahrt w,urde
aber recht stabil zu sein; H.O. Wolbers "Religion ohne Entscheidung” (ijtting;en
1959) enthdlt daher eigentlich schon alles Wesentliche, E
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mich daher auf Fowlers Theorie konzentrieren.9 Betrachtet man die von ihm
vorgelegten Stadienbeschreibungen etwas naher, so fallt auf, daB einzelne
Stadien, waren sie nicht in eine Abfolge von "Glaubensstadien" integriert,
iberhaupt nicht als Stadien des religidsen BewuBtseins identifiziert werden
kéinnten. Dies gilt nicht nur fur sein Vor-Stadium des undifferenzierten Glau-
bens, wo man eigentlich kaum etwas anderes erwarten darf, da das Kind erst
einmal lernen muB, unterschiedliche Erfahrungen gegeneinander abzuheben.1Y

Es gilt eben zum Beispiel auch fur sein 4. Stadium des "individuiert reflektie-
renden Glaubens" (frihes Erwachsenenalter), das folgendermalen beschrieben
wird: "Where genuine movement toward stage 4 is underway the person must
face certain unavoidable tensions: indviduality versus being defined by a group
or group membership; subjectivity and the power of one's strongly felt but
unexamined feelings versus objectivity and the requirement of critical reflection;
self-fulfillment or self-actualization as a primary concern versus service to

and being for others; the guestion of being committed to the relative versus

struggle with the possibility of an absolute." !

Dies ist in der Tat die Terminologie von Stadienmodellen der Ich-Entwicklung
- aber eben sonst nichts! Dann stellt sich die Frage, warum man hier von Sta-
dien der Entwicklung des religitsen BewuBtseins spricht. Fur eine funktionale
Konzeption von Religion erhebt sich diese Frage natirlich nicht und auch
Fowlers Theorie enthdlt deutlich funktionale Komponenten. Anders ware lber-
haupt nicht verstandlich, wie sich religigser Glaube, "Glaube an eine Nation,
an die Familie, an eine Institution, an Geld, Erfolge oder an die eigene Per-
son" in einem Atemzug nennen lieBen.'? Aber weder Fowler noch Oser geben
sich mit dieser funktionalen Komponente zufrieden, kdnnen es nicht, da sie das
Spezifikum ihres Gegenstandbereichs sonst iiberhaupt nicht eingrenzen kénnten.
Daher fiigen sie eine substantielle Komponente hinzu, ndmlich die traditionelle
religidgse Begrifflichkeit. Wie verhalt sich diese nun aber zu dem ich-theore-
tischen Rahmen? Bel Oser findet sich ein unzweideutiger Hinweis: In Dilemma-
ta, die Grenzsituationen schildérten, "wurden Formulierungen religiosen In-
halts ... eingebaut. ... Unsere Erfahrung zeigte, daB diese Art der Vorstruktu-
rierung in bezug auf das religitse Urteil nicht nur nicht hinderlich, sondern

9 Vgl. J. Fowler, Stages of Faith: The Psychology of Human Development

and the @uest for Meaning, Harper & Row, New York 1981. F. Oser/P. Gmiin-
der/ UL Fritzsche, Stufen der Entwicklung des religisen Urteils, in: G. Lind
(Hg.), Moralische Entwicklung und soziale Umwelt, Konstanz 1979(=Verdffent-
lichung des SEB 23). Das soeben erschienene Buch von F. Oser/P. Gmilnder

Der Mensch - Stufen seiner religidsen Entwicklung, Zirich/<oln 1984 konnt,e
nicht mehr bericksichtigt werden. Es verdient eine ausfifrlichere Auseinander-
setzung als im Rahmen dieses Aufsatzes miglich wire. Die generelle StoRrich-
tung meiner Argumentation wird durch diese Neuerscheinung nicht berihrt.

10 Vagl. Fowler (s. Anm. 9), 119ff.
11 Vgl ebd. 182.
12 Vgl. Fowler in "Psychologie heute" 11 (1984) Nr. 6, 28.
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geradezu notwendig ist.nt3 Wenn Religion mit der Bewaltigung der Kontingenz
zu tun hat, wenn "das Bezugsproblem der Religion in jedemn Moment, an jedem
Thema, in jeder Enttduschung oder Uberraschung aufbrechen (kann)"la, dann
sollte man eigentlich erwarten, daB man die religigsen Inhalte nicht so nach-
dricklich in die "Grenzsituationen", fir die Religion doch von zentraler Bedeu-
tung sein soll, hineinpressen muB. Und daB man es muB, entspricht auch durch-
aus den Erfahrungen, die G. Nunner-Winkler und ich bei der Durchfihrung un-
serer letzten Tiefeninterviews mit gut 100 Jugendlichen machen muBten. Die
Jugendlichen (beiderlei Geschlechts, verschiedener Schichtzugehérigkeit, im
Alter von 14-22 Jahren) wurden auch gefragt, ob sie ihr Leben als sinnvoll
empfinden und worin sie den Sinn ihres Lebens sehen.

Es stellte sich heraus, daB nur eine verschwindende Minoritdt von etwa 5 %
der Versuchspersonen durch diese Frage dazu angeregt wurde, auf religitse
Bindungen zu verweisen. Selbst bei der Diskussion der Selbstmordproblematik
und der Erforschung von Selbstmordgefahrdungen kamen kaum Hinweise auf
religidse Deutungssysteme. Selbstmordimpulse wurden im wesentlichen durch
Ausnutzung von der Ich-Entwicklung selbst innewohnenden Ressourcen (Zeit-
horizont, breiteres Handlungsfeld, reflexive Distanzierung ven i\iotlagen)15
bearbeitet. Antworten religiGsen Inhalts kamen lediglich, wenn direkt nach der
Religiositat der Probanden gefragt wurde.

Diese Befunde legen die These nahe, daB religitse Entwicklung kein natur-
wiichsiger Bestandteil von Ich-Entwicklung ist. Das "naturwiichsig" bedarf

der Erlduterung. Alle zentralen Aspekte der Entwicklung der Handlungskom-
petenzen entwickeln sich zwar nur in Interaktion mit der Umwelt, aber sie
bedirfen weder eines expliziten Curriculums noch 188t sich - soziale Stan-
dardbedingungen, ein "normales" MaB an Stimulierung vorausgesetzt - ihre Ent-
wicklung eigentlich verhindern. Anders gesagt: die kognitiven, sozio-kognitiven,
moralischen und die Ich-Kompetenzen ktnnen darauf aufbauen, da@ die zu ihrer
Entwicklung erforderlichen Erfahrungen nur in Extremfillen klinischer Syndro-
me nicht gemacht werden konnen. Tats&chlich sind zwar auch hier die héchsten
Niveaus der Entwicklung auf besonders giinstige Sozialisationsbedingungen ange-
wiesen.18 Aber, erstens sind die Verursachungsbedingungen der Kompetenzstu-
fen, die sozusagen fir den alltdglichen Hausgebrauch hinlangen (konventionelle
Moral, konkret-operationale Intelligenz), eher diffus; und zweitens scheinen

die fiur die hochsten Entwicklungsstufen konstatierbaren Verursachungszusam-
13 Vgl. Oser u.a. (s. Anm. 9), 24.

14 vgl. N. Luhmann, Funktion der Religion, Frankfurt 1977, 35.

15 Vgl. R. Débert/G. Nunner-Winkler, Die Bewéltigung von Selbstmordimpul-
sen im Jugendalter, in: W. Edelstein/J. Habermas (Hg.), Soziale Interaktion
und soziales Verstehen, Frankfurt/M. 1984.

16 Vgl. fur die moralische Entwicklung R. Débert/G. _Nunner-Winkler, Mara-
lisches Urteilsniveau und VerldBlichkeit, in: H. Hartmann/G. Lind (Hg.),
Moralisches Urteilen und soziale Umwelt, Weinheim 1982.
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menh#nge eher indirekter Natur zu sein: explizite Lehre oder unmittelbare
Verbilder sind nicht unerldBlich, um zurn Beispiel ein htheres Ich-Niveau

zu erreichen. Die Umwelt muB einfach Problemlagen erzeugen, die geldst
werden konnen und missen. Genau dies gilt nicht fUr die Entwicklung des re-
ligitsen BewuBtseins.

Darauf weisen alle Untersuchungsbefunde hin. Religiositdt ist in ganz starkem
MaRe davon abh&ngig, daB religigse Traditionen explizit vermittelt werden:
"Religitse Sozialisation im Elternhaus kann zwar in spateren Lebensphasen un-
wirksam gemacht werden, aber diese religidse Sozialisation im Elternhaus

ist doch zugleich die Voraussetzung fir ein enges Verhaltnis zur Kirche in den
spéteren Lebensphasen, wenn hinzukommt, daB der Betreffende auch spater
noch in der Reichweite kirchlicher Sozlalisationseinfltisse lebt."L7

Religiositat entwickelt sich also nur, wenn entsprechende "Inhalte" vermit-
telt werden, Inhalte, denen zundchst und im Normalfall keine Erfahrungen
entsprechen, die sich im sozialen Verkehr unvermeidlich aufdrangen. Werden
dem Kind keine religiosen Inhalte vermittelt, so kann es eben genauso unge-
brochen in eine a-religitse Subkultur hineinwachsen wie in eine religidse. Wenn
religidse Inhalte aber angeboten werden, werden sie den vorhandenen Schemata
der kognitiven, sozio-kognitiven, moralischen und Ich-Kompetenzen angegli-
chen, und so gibt es dann auch eine Entwicklung der religitsen Urteilskompe-
tenz. Die aber ist in der Regel, wie gesagt, parasitdr, gdnzlich abhdngig von
der Entfaltung der genannten Basiskompetenzen. Hier wird ein Inhalt gegebe-
nen Strukturen unterworfen, statt daB "Erfahrungen" das Wachstum einer Struk-
tur erzwingen.

Folgt man dieser Argumentationslinie, so scheint sich fast zwingend zu erge-
ben, daB substantielle Definitionen von Religion aufgegeben werden mlissen
zugunsten funktionaler. Denn wenn, wie oben angedeutet, religitsen Deutungs-
systemen keine Erfahrungen entsprechen, dann knnen sie nicht beim Wort ge-
nommen werden, dann kann die von ihnen reklarierte Ebene von Realitdt nur
funktional, von ihrer Leistung flr das personale und soziale System her be-
griffen werden. Dann fiigt sich auch die Tatsache, daB selostmordgefahrdete
Jugendliche anscheinend nicht einmal in extremen Krisensituationen, auf die
Religion doch spezialisiert sein soll, auf religidse Symboliken zuriickgreifen,
zwanglos ins Bild: es gibt eben funktionale Aquivalente.

Dem widersprechen nun aber die oben angefiihrten Ergebnisse der Umfrage-
forschung, die doch auf eine recht breite Exfahrungsbasis von Religiositit zu
verweisen scheinen. Dem widersprechen in gewisser Weise selbst die soeben
zitierten negativen Befunde. Denn wenn Religion funktional auf das Problem

17 Vqgl. Schmidtchen (s. Anm. 5) 31.
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der Enttduschungsabsorption bezogen ist, ist eigentlich schwer zu erkldren,
warum dieser "Absorptionsmodus" so selten verwendet wird und den Befrag-
ten fast aufgedringt werden muB. Wir stehen, nachdem wir uns anscheinend
vbllig im Kreise gedreht haben, also vor einer Aporie, die so nicht stehen
bleiben kann. Ich werde versuchen, sie schrittweise aufzuldsen oder wenig-
stens abzumildern.

3. Evolution des Religionssystems: Intellektualismus, Disziplinierung der Per-
stnlichkeit und profane Kontingenzabsorption

Das, was die sozio-kulturelle Evolution an gegenwértigem religitsem Bestand
"hervorgebracht" hat, wird als "Lehre" dem Kind Ubermittelt. Was aber ist
charakteristisch fiir den gegenw&rtigen Bestand? Ein Gesichtspunkt, unter
dem sich die Entwicklung von Religionssystemen analysieren 1aBt, ergibt

sich aus dem fiir Religion konstitutiven substantiellen Merkmal der AuBer-
alltdglichkeit insofern, als hier ein fir Religion charakteristisches Dauer-
problem jdentifiziert ist: das - paradoxe - Problem namlich, etwas, das nur
dem Virbuosen zugdnglich ist, auf Massenbasis zu institutionalisieren. Ich
denke, daR es, um das zu kldren, nitzlich sein dirfte, sich einige elementa-
re Trends der sozio-kulturellen Evolution zu vergegenwartigen.

In der oben zitierten Weberschen Passage, in der die Knappheit religidser
Erfahrungen angesprochen wird, bezieht sich Weber auf "Heilsmethodiken",
die selber schon Mittel zur "Systematisierung und Rationalisierung der An-
eignung religidser Heilsgiter" sind und die insofern schon auf den Wunsch
antworten, die AuBeralltéglichkeit und relative Unzugénglichkeit genuin reli-
gigser Erfahrungen zu Uberwinden. Selbst sie waren aber nur relativ erfolg-
reich und es wére daher Uberraschend, wenn sich in der Religionsentwicklung
nicht weitere Elemente identifizieren lieBen, die um dieses Problem der Si-
cherung des Zugangs zum AuBeralltdglichen zentriert sind - gegebenenfalls
auch solche, die Uberhaupt nicht mehr geeignet sind, wirklich religitse Erfah-
rungen zu verbirgen.

In nuce sieht man derartige Substitute und Stitzmechanismen fiir unmittel-
bare religitse Erfahrungen (Konversionen, Ekstase), bisweilen an der Art, wie
neue religitse Bewegungen ihre potentiellen Mitglieder bearbeiten. So be-
schreibt einer unserer Probanden, der die gesamte religitise Szenerie Minchers
auf der Suche nach "Sinn" durchwandert hatte, seine Erlebnisse bei der Moon-
sekte wie folgt: Versuchsperson 12: "... und das ist ja klar, wenn man von
allen Seiten so bearbeitet wird - dann habe ich im Trainingszentrum so einen
Kurs mitgemacht, und da wird ja von nichts anderem erzahlt und so suggestiv
wird das eingebleut und man glaubt tats&chlich immer mehr. Es ist sehr, sehr
logisch aufgebaut, sehr verninftig, man kann richtig Uber alles fragen; also
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man kann sehr schnell in Versuchung kommen und das wirklich als wahr hin-
nehmen ... ich bin mir selber ja nicht klar (dariber, was zu glauben ist) und
es klingt sehr logisch und sehr verniinftig ist das aufgebaut." Es dirfte er-
sichtlich sein, daB bei derartigen Praktiken micht unmittelbar religigse Erfah-
rungen angezielt werden, sondern daB hier die soziale Dimension in Form von
Gruppendruck und formale Rationalitdt im Sinne von logisch zwingender Argu-
mentation zusammengefiihrt werden, um die nicht ohne weiteres herstellbaren

religitisen Erfahrungen zu ersetzen.

Zweifellos ist die Logifizierung und Systematisierung des religisen Symbol-
systemns der wichtigste Weg zu einer Verstetigung des AuBeralltaglichen ge-
wesen. Man muBte aber immer auch auf andere, nicht spezifisch religigse Me-
chanismen (Autoritdt der Kirche, die Ubertragung von "Stimmungen" in religio-
sen Versammiungen, Kontrolle des Informationsflusses) zuriickgreifen. Durch
diesen Einzug der Ratio in die Sphire der Religiositdt verdnderte sich aber
auch die Qualitédt der Erfahrung und Symbolisierung des Heiligen: abstrakt-
intellektualisierte Zugangsmioglichkeiten gewinnen die Oberhand, was auch dazu
fiihrt, daB "die Einheitsausdriicke, die die Funktion représentieren kénnten, ...
leer oder negativ (werden).18 In dem "rasch sich beschleunigenden 'Formenver-
brauch" (Luhmann) wird also das, was religitse Erfahrung darstellen soll, zu-
nehmend intellektualisiert, unsinnlich und in gewisser Weise "flach": das AuBer-
alltsgliche wird nur noch benannt, nicht mehr erfahren. Die kirchliche Lehre,
dieses Produkt des "Priesterrationalismus" (Weber), soll in der Predigt vermit-
telt werden, wobei - sieht man von auBergewthnlichen und deshalb raren Pre-
digertalenten einmal ab - eher die intellektuellen Fahigkeiten der Gléubigen
gefordert sind. Gleichgiiltig, ob die Gldubigen die ihnen vorgetragene Botschaft
in all ihrer Komplexitét verstehen, aufnehmen und verarbeiten kinnen, sie wer-
den immer auch mit "formaler Rationalitdt" konfrontiert, die - wie oben ange-
deutet - schon als solche beeindruckt. Die systematische Durchorganisation von

Deutungssystemen, die Weber unter diesem Titel thematisiert hat, vermag, das
19

beweist vielleicht am schlagendsten der Verlauf des europaischen Hexenwahns™~,

ErfahrungsgewiBheit fast ginzlich durch logische Koordinationssicherheit des

20

Denkens zu ersetzen.“~. DaB "Glaube" als Code oder Medium zu begreifen wére,

18 Luhmann (s. Anm. 14), 42.

19 Vgl. R. Ddbert, The Role of Stage Models within a Theory of Social Evo-
lution, illustrated by the European Witchcraze, in: R. Harré/U.J. Jensen (Hg.),
The Philosophy of Evolution, Harvester Press, Brighton, Sussex 1981.

20 Dabei geniigt es, wenn die Glaubigen wissen, daB die religidsen Spezialisten
alle Fragen beantworten kdnnen. Sie missen die entsprechenden Fragen keines-
wegs gestellt haben oder die Antworten im Detail verstehen. Die Systematik
erzielt ihre Wirkungen schon vermittels ihres duBeren Erscheinungsbildes, Ratio-
nalitdt und Scheinrationalitdt sind nicht ohne weiteres zu unterscheiden. Wenn
im Verlauf der Religionsgeschichte irgendein Kommunikationsmedium wirksam
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gewinnt Plausibilitdt Uberhaupt nur, wenn dieser Verdiinnungsproze schon
sehr weit fortgeschritten ist.

Dieses Bild wird ergénzt durch zwel weitere Faktoren: einerseits hat die so-
ziale Evolution dazu gefiihrt, daB auch die Persdnlichkeitsstruktur des durch-
schnittlichen Glaubigen sich religigsen Erfahrungen nicht mehr ohne weiteres
offnet. Im Zuge des - grob gesprochen - Ubergangs vom Es zum Ich2l ist es
immer schwieriger geworden, das Kontrollsystem der Perstnlichkeit wenigstens
voriibergehend soweit zu sistieren, daB das Sakrale erfahren werden kann. Para-
doxerwelse hat die auch religits bedingte Rationalisierung der Perstnlichkeit
eben dazu gefihrt, daB man die Erfahrungen, die man ""dauerhaft", "gleichma&Big",
"kontinuierlich"y in "wacher Beherrschung" (Weber) reproduzieren wollte, genau
dadurch nicht mehr machen kann : Denn spezifisch religitise Erfahrungen schei-
nen eine Simultaneitédt von Entgrenzungs- und Bindungserfahrungen zur Voraus-
setzung zu haben, die chne eine Aufhebung eingeschliffener Kontrollmechanis-
men nicht moglich ist.z2 Das intellektualisierte Symbolsystem der Religion
trifft also auf eine Persénlichkeitsstruktur, die ihm genau entspricht, da sie
"erfahrungsunfahig" ist.

Hinzu kommt andererseits, daB die Gelegenheiten zu und der Bedarf nach re-
ligitser Symbolisierung durch Rationalisierungsprozesse, in deren Verlauf sich

war, dann ist es m.E. hier, also im Bereich kognitiver Generalisierungen und
Formalisierungen zu suchen und nicht im "Glauben", der immer Zweifeln aus-
gesetzt war. Angesichts der anhaltenden Medieninflation wire vielleicht einmal
zu prufen, ob die vorgeschlagenen Medien in ihrer L eistung mit dem klassischen
Medium Geld verglichen werden knnen und wieweit sich ihre "L_eistungen™
nicht auf kognitive Generalisierungen reduzieren, die vielleicht gerade das zer-
stéren, worum es geht. Um mein Unbehager: "alteurop&isch" zu formulieren:
Wenn Liebe nur noch Kommunikationsmedium wére, wer wollte dann noch lie-
ben? Eine Zusammenstellung der z.B. bei Luhmann vorkemmenden Medien findet
sich bel T. Schifthaler, Religion paradox: Der systemtheoretische Ansatz in

der deutsch-sprachigen Religionssoziologie, in: Daiber A uckmann (s. Anm. 8)
1391,

21 Dieser Ubergang wurde durch die Religionsentwicklung selbst vorangetrie-
ben; vgl. Weber (s. Anm. 2) 326f.

22 Vgl. R. Ottos "Moment des Ubermachtigen: Das Heilige, Gotha/Stuttgart
1924, 12. Von daher erklart sich die Bedeutung der Rauschmittel fiir religidse
Erfahrungen. Im Rahmen dieses Papleres kann ich eine detailliertere Ausein-
andersetzung mit der Luhmannschen Religionssoziologie nicht leisten. Ich
machte jedoch wenigstens darauf hinwelisen, daB es ein groBes Verdienst Luh-
manns ist, daB er einen Weg gewiesen hat, wie religitse Erfahrungen in eine
phanomenologisch inspirierte Systemtheorie (die von Handlungstheorie gar nicht
so weit entfernt ist) eingebaut werden kénnen. Ob man seinen L dsungsvorschlag
akzeptiert oder nicht, die formalen Merkmale des Erklarungsprablems sind genau
identifiziert und die L8sung ist ausgesprochen elegant. Auch wenn man m.E.
durchaus der Meinung sein kann, da "das Zugleich von Bestimmtheit und Unbe -
stimmbarkeit" nicht nur religits thematisiert werden kann und wird, die Funk-
tionsbestimmung also nicht hinreicht, um eine spezifische Sinnprovinz des Reli-
gidsen auszuzeichnen, 188t sich die [_uhmannsche Religionssoziologie dem Gegen-
satz von funktional vs. substantiell nicht einfach zuordnen. Der Titel des Buches
"Funktion der Religion" t&uscht in dieser Hinsicht.
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die Sicherheit von Handlungszusammenhéngen erhiht hat, reduziert worden
sind (gegen Brand- und Hagelschéden ist man versichert). Die wichtigsten
Zonen, an denen Enttduschungen noch aufbrechen kdnnen, sind typisiert. Kon-
tingenzen sind den Konzepten von "Wahrscheinlichkeit" und nzufall” (Pech
und Gliick), profanen Mechanismen der Thematisierung des Zugleichs von Un-
bestimmbarkeit und Bestimmtheit, untergeordnet und durch auBerreligitse
soziale und personale Vorkehrungen abgedeckt. "Mehrdeutige Ereignisse oder
relatives Ungliick im Vergleich zum Wohlergehen anderer, Langeweile oder
wahnsinn kénnen dquifinale Ausgangslagen bilden fir den AnschluB religidser
Erfahrungen", heilt es bei Luhmann.2>

Das ist sicherlich richtig, aber das "kinnen" sollte gesperrt gedruckt werden,
weil es typischerweise eben nicht mehr zu erwarten ist, da@ derartige kriti-
sche Erlebnisse religidis bearbeitet werden. Insofern ist es kein Zufall, daB
die von uns befragten Jugendlichen selbst bei der Thematisierung von Selbst-
mordimpulsen nur selten auf Religion zu sprechen kamen. Es gehtrt auch zu
den normativen Erwartungen unserer Gesellschaft, daB ein erwachsener Mensch
mit kritischen Lebensereignissen fertig zu werden hat, und riickblickend, aus
der Perspektive eines inzwischen gereiften Ichs stufen viele Jugendliche inre
eigenen Selbstmordgedanken oder -handlungen daher als "unangemessen" ein.

Nehmen wir nun die Hinweise auf den derivativen Charakter der ontogeneti-
schen Entwicklung des religisen BewuBtseins zusammen mit dem, was wir Uber
die soziokulturelle Entwicklung wissen, so ergibt sich ein Bild, in dem fur
"religidse Erfahrungen" im emphatischen Sinne kaum noch Platz zu sein scheint.
Das religigse Urteil des Kindes entwickelt sich ohne Vermittlung durch Erfah-
rung; stattdessen werden religitse Lehrinhalte vorgegeben und lediglich gegebe-
nen Strukturen angepaBt. Die vorgegebenen Dogmatiken blicken ihrerseits

auf eine lange Rationalisierungsgeschichte zurtick und appellieren eher an den
Intellekt als an ein Organ religigser Erfahrung. Formale Rationalitdt und soziale
Kontrolle ersetzen und verstellen vielleicht sogar den Zugang zur Transzendenz.
Je weiter schlieBlich die Persdnlichkeitsstruktur sich verfestigt und Kontroll-
systeme integriert hat, um so unwahrscheinlicher werden die Entgrenzungserleb-
nisse, ohne die religidses Erfahren wahrscheinlich nicht zustande kommen kann.
& rfahrung" ist nur noch ein schwaches, intellektualistisch geEmchenes Abbild
jhres Urbildes. Und diese abgeschwiéchte Erfahrung trifft auch noch auf einen
zuriickgegangenen "Bedarf" an religidser Deutung. Die gesellschaftliche Ent-
wicklung hat eben auch dazu gefiinrt, da@ ein groBer Teil an Kontingenz typi-
siert und normalisiert ist und mit profanen Mitteln bearbeitet wird. Die Systeme
sozialer Sicherung decken viele der Risiken ab, die ehemals religids aufgefan-

23 Luhmann (s. Anm. 14), 35f.
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gen worden sind. Religion ist also in einem erheblichen Umfang durch nicht-

religiése funktionale Aquivalente ersetzt worden. 24

Dies ist der gesellschaftliche Hintergrund, vor dem rein funktionalistische
Religionstheorien ihre Plausibilitdt gewinnen. In gewisser Weise radikalisieren
sie nur die Diagnose Max Webers, daB genuine religitse Erfahrungen allenfalls
einer kleinen Zahl religidser Virtuosen offenstehen. Wenn das durchschnittliche
religiGse BewuBtsein sich unter dem Eindruck umfassender Rationalisierungs-
prozesse zu einer Religiositdt ohne Erfahrung entwickelt hat, dann scheint es
nur angemessen, auch theoretisch auf den Gegenstand dieser Erfahrungen,

eine transzendente Realitdt, zu verzichten und Religion ausschlieglich von ih-
ren Funktionen her, zu analysieren. Es fragt sich aber, ob man damit den "Punkt"
nicht Uiberzieht und, statt Religiositdt zu analysieren, sich selbst zum integralen
Bestandteil von S&kularisierungsprozessen macht. Um dies zu prifen, werde

ich im folgenden kurz auf die formal rationalisierten Dogmatiken und die
Funktionen von Religion eingehen, um schlieBlich zu untersuchen, wie die ver-
bleibende Erfahrungsbasis von Religiositdt zu bewerten ist.

4. Die Substanz von Religiositét: entschwindendes Erinnerungsbild oder lebens-
fahiges Fundament?

a. Die Funktionen von Religion sind zwar ohne Zweifel durch die Konkurrenz
mit profanen Aquivalenten zusammengeschmolzen, aber in einem derartigen
ProzeB kristallisiert sich auch immer heraus, fiir welche Problemlagen keine
funktionalen Aquivalente vorhanden sind. Einen '"Funktionsbereich, in dem Reli-
gion praktisch dber ein Monopol verfiigt, gibt es auf jeden Fall: die Problema-
tik des Todes. Die Griinde dafiir sind trivial. Dennach diirfte es fiir eine radikal

24 Man kann sich fragen, ob die sich im internationalen Vergleich abzeichnen-
den Unterschiede der Religiositat nicht auch damit zusammenh&ngen, ob und
in welchem Umfang die Risiken der Lebensfiihrung durch Systeme der sozia-
len Sicherung aufgefangen sind oder wenigstens vom Anspruch her aufgefan-
gen werden sollten. In einer Gallup-Umfrage von 1982, die mir durch Jens MNau-
mann vom Max-Planck-Institut fir Bildungsforschung, Berlin, zuganglich ge-
macht wurde, ergibt sich folgendes Bild: Die Bedeutung Gottes fiir die Lebens-
flhrung ist am groBten In den USA (8.21), wabei die Schwarzen (9.04) und
Hispanics (8.92) innerhalb der USA an der Spitze liegen. Es folgen die vom
Katholizismus gepragten L#&nder (Irland 8.02, Italien 6.96, Spanien 6.39), die
sich diesem Erklarungsmuster nicht ohne weiteres fiigen, da sich die Monopol-
stellung der katholischen Kirche auswirkt. Dann folgen Lander wie Belgien
(5.94), England (5.72), Bundesrepublik (5.67), Finnland (5.35) und die Niederlan-
de (5.33); Frankreich fallt vermutlich wegen seines hohen Prozentsatzes erklir-
ter Atheisten (10 % im Vergleich zu 4 % in Deutschland) ab (4.72) und nahert
sich schon den dénischen (4.47) und schwedischen (3.99) Werten. DaR sozial-
staatliche Einrichtungen in den USA am schwéchsten, in den skandinavischen
Léndern am stérksten ausgebaut sind, diirfte unstrittig sein.
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funktionalistische Theorie schon schwierig sein, diesen einfachen Tatbestand
theoretisch plausibel zu machen. Wie oben bereits angedeutet, wirde man
einem sachlich spezifischer: Phinomen immer auch: ein spezifisches Funktions-
biindel zuordnen und wenn umgekehrt eine bestimmte Funktion nur auf eine
Art erflillt werden kann, muB ein einzigartiges Ph#nomen postuliert werden.
Damit wiare man aber gezwungen, Religion als "Substanz" zu behandeln. Die-
se Argumentationslinie lieBe sich auch durch ethiktheoretische Uberlegungen
zum Problem der "anamnetischen Solidarit&t", die den Opfern der Geschichte

gilt, untermauern. >

b. Und dieses substantielle Moment ist in den religiosen Symbolsystemen ja

auch unzweifelhaft noch vorhanden. Denn so sehr die oben genannten evolutio-
ndren Trends dazu gefihrt haben, daB die unmittelbare sinnliche GewiBheit des
Sakralen nicht mehr ohne weiteres erlangt werden kann, so verfehlt wére es
doch, daraus zu schlieBen, Religiositét lieBe sich ohne Rekurs auf substan-
tielle Momente zusammen mit ihren funktionalen Aquivalenten bruchlos Kon-
zepten der Kontingenzbewéltigung oder der Einfligung in ein das Individuum
transzendierendes Sinngefiige subsumieren. Den Bezug auf das Sakrale haben
religiise Symbolsysteme nie aufgegeben: sie haben lediglich die Erfahrung

des Sakralen durch dessen abstrakte Thematisierung ersetzt. Mit der intellek-
tualistischen "Verdinnung" ihres Gegenstandes ist dieser jedoch nicht génzlich

verschwunden26

, sondern ein Nachhall der urspriinglichen Erfahrungsdichte
ist durchaus verblieben. "Erfahrungen" sind keine reinen Sinnesdaten, sondern
immer durch Interpretation vermittelt . Von daher muB man erwarten, daB
sie durch verdnderte Deutungen intern transformiert werden. Wenn ein Intel-
lektualisierungsprozeB stattgefunden hat, dann wird man dessen Spuren in den
Erfahrungen selbst ausmachen konnen, da intellektuelle Komponenten in sie

eingewandert sind.

c. Die verbleibende Erfahrungsbasis von Religiositdt ist, wie die oben erwahn-
ten Ergebnisse der Umfrageforschung gezeigt haben, in den Augen der Gldubi-
gen selbst gar nicht so schwach. Bei genauerem Hinsehen zeigt sich jedoch auch
daB "Erfahrung" hier nicht deckungsgleich ist mit dem, was Otto oder Weber

im Auge hatten. Wir haben es mit einer veranderten Erfahrungsweise zu tun.

25 Vgl. H. Peukert, Kontingenzerfahrung und Identit&tsfindung, in: J. Blank/
G. Hasenhittl (Hg.), Erfahrung, Glaube und Moral, Disseldorf 1982.

26 Dennoch ist bemerkenswert, welchen Bedeutungswandel das Wort "heilig"
anscheinend durchgemacht hat. Nur eine Minderheit denkt dabei an religigse
Rituale und Symbole. "Heilig" ist den Deutschen ihre perstnliche Freiheit und
die Verankerung in der Familie und im sozialen Kosmaos. Diese Daten stiitzen
Sg:hmic:?tchens Argumentationsrichtung nur bedingt. Vgl. Schmidtchen (s. Anm.
5), 64ff.
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Man kann sich dies leicht plausibel machen, wenn man nach der Rationalitit
religidser Kontingenzbewdltigung fragt.27 Die Ausgangslage 188t sich folgen-
dermafen skizzieren: die Erfahrung lehrt, daB es eine hthere Macht gibt.
Weil es eine derartige Macht gibt, ist es sinnvell, in Krisensituationen bei ihr
um Hilfe nachzusuchen. DaB dann Hilfe gewihrt wird, mag eine zusitzliche
Best&tigung der Erfahring sein. Diese Ausgangslage hat sich charakteristisch
verkehrt: nicht die Eifahrung der Wirklichkeit des Sakralen verbiirgt die
Funktionserfillung, sondern die Funktionserfiillung verblrgt die Wirklichkeit
des Sakralen - ein intellektualistischer RiickschluB nicht frei von Zirkularitat!
Da die Welt ja doch irgendwie geordnet ist, muB es ein - wie immer beschaf-
fenes - letztes Ubergreifendes Prinzip, Gott, geben. Nicht zuféllig ist daher
das Bild Gottes als eines Weltschipfers die am weitesten verbreitete Gottes-
vnrstellung.28 Ahnlich liegen die Dinge bei der Sinnproblematik. Da das Leben
SpaB macht, muB es auch irgendwie Sinn haben. Um zu veranschaulichen, sei
eine unserer Versuchspersonen zitiert. Sie antwortete auf die Frage, ob sie
glaube, daB das Leben einen Sinn habe, wie folgt:

"Ja sicher, sonst wéren wir ja nicht da, ach ganz sicher hat das einen Sinn -
ich mein!, fiir jeden einen anderen Sinn. Vielleicht auch fiir alle einen Sinn,
wenn man's ganz stark abstrahiert. Aber irgendeinen Sinn muB es ja haben!
Ieh mein' - ich hab' dariiber noch nicht so lberlegt, aber ich bin sicher - ich
mein', die Leute leben ja und leben lange und leben gut und sind am SchiuB
des Lebens doch meist recht zufrieden und also muB es einen Sinn geben."29

Vergegenwartigen wir uns noch einmal die von Boos-Ninning angefiihrten Be-
funde Uber die Erfahrungsbasis von Religiositit, so erkennen wir unschwer die-
sen (durchaus erfahrbaren) RiickschluB von der Funktionserfiillung auf die Wirk-
lichkeit Gottes wieder: "Am st&rksten", hieB es bei ihr, werden Religiositat
und Glaube als Vertrauen und als Hilfe bei Verzweiflung erfahren, etwas weni-
ger werden sie als einziger Sinn des Lebens und als Mittel der Erfahrung der
"Néhe Gottes" angesehen.

Offensichtlich a8t sich also in der umgangssprachlichen Erfahrung des Sakralen
die Spur einer rationalistischen SchluBform entdecken, die den funktionalisti-
schen Theorien sehr nahe kommt und die natiirlich auch als Evidenz fiir die

27 DaB Religion hier einen funktionalen Schwerpunkt hat, soll natiirlich Uber-
haupt nicht bestritten werden.

28 Vgl. Schmidtchen (s. Anm. 5), 68.

29 Ob man nicht zu hoch greift, wenn man derartige Riickschliisse mit einem
Terminus wie "der reflexive Mechanismus des Glaubens an den Glauben"
(Lubmann, - s. Anm. 14 -, 307) belegt? Es waren in unserer Untersuchung die
Jungsten Probanden, die hdufiger derartige Antworten gaben und die zitierte
Probandin weist unzweideutig darauf hin, daB sie sich mit dem Problem noch
nicht richtig beschaftigt hat. Ein "Entscheidungsbaum" wiirde zu einer génzlich
anderen als der von Luhmann vorgelegten Interpretation fiihren.
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Giiltigkeit dieses Ansatzes benutzt wird. Die umgangssprachliche Religiositét
ist selbst funktionalistisch geprégt. Dennoch bleibt eine charakteristische
Differenz zwischen den wissenschaftlichen und den "naiven" Religionstheorien
bestehen. Das umgangssprachliche Denken bewegt sich in einer Triade von
Funktion der Religion fiir den Gléubigen (Geborgenheit, Halt, Sinn), faktischer
Funktionserfillung, die Glauben sichert, und auBeralltédglicher Realit&t (Gott),
die letztlich dafiir einsteht, daB die Funktionserfiillung sich nicht auf Selbst-
betrug reduziert. Die wissenschaftlichen funktionalistischen Theorien reduzie-
ren diese Triade auf das Paar von Funktion und Funktionserfiillung durch
"Glauben" und gehen damit wie selbstversténdlich davon aus, daB religigser
Erfahrung eigentlich kein Gegenstand entspricht.

Die Erfahrung der Nihe Gottes entspricht diesem Gegenstand, ohne funktiona

le Riickschliisse zu implizieren. Es ist sicherlich sinnvoll, kurz darauf einzu-
gehen, was sich dahinter verbirgt. Ich denke, daB wir es im wesentlichen mit
dem kirchlichen Ritualismus zu tun haben. Die empirischen Untersuchungser-
gebnisse weisen ndmlich darauf hin, daB "religidse Erfabrung" sehr stark von
der Teilnahme an den kirchlichen Riten abhdngt. So betrégt der Interkorrela-
tionskoeffizient zwischen der rituellen und der Erfahrungsdimension bei Boos-
Ninning .7930; in den von Schmidtchen berichteten Umfrageergebnissen fallt
der Prozentsatz derjenigen, die der Aussage "Gott kann man schon in diesem
Leben erfahren" zustimmen, beim Vergleich der kirchennahen "mit den kirchen-
fernen Protestanten von 72 % auf 24 %, beim Vergleich der entsprechenden Ka-
tholikengruppen von 80 % auf 34 %." Die Ergebnisse der oben zitierten Studie
von Gorlow und Schroeder weisen in die gleiche Richtung: drei der von ihnen
extrahierten Faktoren laden hoch auf "Gotteserfahrung" und zugleich auf
"Teilnahme an den Riten". Man wird bei der Interpretation dieser Zusammen-
hénge wohl davon ausgehen diirfen, daB der sinnlich erfahrbare Vollzug der
kirchlichen Riten verbunden mit dem Kollektiverlebnis der gemeinsamen Gottes-
verehrung den Gliubigen in eine "heilige Gestimmtheit" versetzt, die als
"Erfahrung” des AuBeralltéglichen interpretiert werden kann. Auch die Aus-
wirkungen des kirchlichen Amtscharisma, das eben trotz seiner Verstetigung
noch Charisma ist, mdgen in diese Richtung wirken.

Wie immer zustande gekommen, hier gibt es also unmittelbare "Erfahrung"

von Transzendenz! Man muB jedoch im Auge behalten, daB gerade der kirchli-
che Ritualismus und Fundamentalismus in der Defensive ist und von den eher
symbolistisch denkenden religidsen Meinungsfihrern nicht "beim Wort genommen

30 Vgl. Boos-Ninning (s. Anm. 3), 130. Hinzuzufigen ist, daB dieser Zusam-
menhang Teil eines Gesamtkomplexes "allgemeiner Religiositat" ist, der eben
stark von kirchlichem Ritualismus geprégt ist.
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wird". Man mu@ jedoch vor allem im Auge behalten, daB eine derartige "heili-
ge Gestimmtheit" oder "kollektive Ergriffenheit" von den genuinen religigsen
Entgrenzungs- und Bindungserfahrungen weit entfernt ist: Ottos "Momente des
Numinosen" (Kreaturgeftihl, Tremendum und Ira Dei, Majestas, Mysterium,
Fascinans) Ubersteigen das, was dem selbstdisziplinierten heutigen Durch-
schnittsgldubigen zugdnglich ist.>! Und wenn es nur darum ginge, hdtte Weber
den Begriff der "religiosen Virtuositat" nicht prégen missen. Daher wird man
sich fragen diirfen, ob die Briicken, die Ritualismus und funktionalistische Riick-
schlisse zur Transzendenz schlagen, nicht zu schmal sind, um auf Dauer tragen
zu konnen.

5. Die Bedeutung der christlichen Ethik

Die genannten Erfahrungselemente allein wiirden sicherlich nicht tragen, wenn
Religion nicht einen Komplex in sich enthalten wiirde, der selbst noch in seinen
profanisierten Ausldufern auf das Moment der AuBeralltdglichkeit verweist.
Die christliche Religion hat das Moment der "Ira Dei" sicherlich am konse-
quentesten ethisiert und ethische Bewahrung an den Postulaten der Bergpredigt
gilt allgemein als Inbegriff von Christlichkeit.

Zwelfellos dirfen wir nicht davon ausgehen, daB die Ethik der Bergpredigt fiir
den Normalblirger zu einem wirklich fundierenden Prinzip der eigenen Identitét
und Lebensfihrung wird. Der "Sinn des Lebens" wird (berwiegend in Beruf und
Familie, Freunden oder hedonistischen Befriedigungen gesucht. Allzu enge Ver-
koppelung zwischen dem Religionsbegriff und dem Identitétsbegriff treffen da-
her die Realitét nicht oder erfassen nur noch das BewuBtsein religitser Eliten.>?
Religion gewinnt innerhalb des Lebenszyklus erst ab etwa dem &0. Lebensjahr
eine gewisse Prévalenz.>> Derartige Fakten allein filhren jedoch auch zu einer
Untersch&tzung der Bedeutung der Religion, da sie der christlichen Ethik nicht ge-
recht werden. Zundchst einmal die elementarsten Fakten zu diesem Komplex: Re-
ligiositdt und Alltagsethik kommen in dem Bereich der "Caritas" (items wie "ande-
ren Menschen helfen", "liebevoll zu anderen Menschen sein", "Spenden fiir wohlta-

31 Dies mag in den Kirchen der Schwarzen noch anders sein.

32 Es gibt unterschiedliche Identitdtsformationen, in denmen Religiositét eine

je unterschiedliche Gestalt und Bedeutung gewinnt. Auch wenn man unter-

stellt, daB "Glaube ein Akt der ganzen Person ist, der ... nicht auf eine bestimm-
te Funktion (etwa Gefiihl, Wille oder Intellekt) reduziert werden darf"

(M. Klessmann, Identitdt und Glaube, Minchen/Mainz 1980, 14), muB man

mit Verschiebungen in der relativen Gewichtigkeit der Funktionen rechnen.

(Zu diesem ganzen Komplex vgl. Klessmann aus feldtheoretischer Sicht.)

33 Vgl. T. Bargel, Uberlegungen und Materialien zu Wertdisparitdten und
Wert-Wandel in der BRD, in: H. Klages/P. Kmieciak (Hg.), Wertwande!l und
gesellschaftlicher Wandel, Frankfurt/New Yark 1979, 147ff. Diese Ergebnisse
sprechen daflir, daB profane "Kontingenzbewaltigungsmechanismen" tatsédch-
lich Religion zurlickgedréngt und auf die Funktionen zurlickgeschnitten haben,
die sich nicht durch funktionale Aquivalente zur Religion erfiillen lassen.
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tige Zwecke") fast vollstdndig zur Deckung, so daB Schmidtchen zu dem SchiuB
kommt, daB "hier ... der Alltagsethik noch ein evidenter religitser Charakter
zugeschrieben (wird).">*

Nun hat Hart:"5 nachgewiesen, daB die moralischen Regeln sich u.a. dadurch
von anderen Regeln unterscheiden, daB wir sie fir besonders wichtig halten.
Wenn im Zentrum der christlichen Lehre nun aber eine bestimmte Konzeption
von Ethik steht, wie kann Religion dann als relativ unwichtig empfunden werden?
Dies ist die erste Ungereimtheit, die aufgelost werden muB. Eine zweite er-
gibt sich aus dem Umstand, daB moralische und religigse Vorstellungen nicht
zwangsldufig aufeinander verwiesen sind. Ethik 188t sich auRerreligids fundie-
ren und wird heute faktisch iiberwiegend ohne Rekurs auf religidse Vorstellungen
begriindet. Dies ist auch weitgehend bis auf die Ebene des umgangssprachlichen
BewuBtseins durchgedrungen: 54 % der Bevolkerung sind der Auffassung, daB
man in moralischen Fragen die Kirche nicht brauche und nach eigenen Anschau-

ungen handeln kfjnne.36

Wwenn dies so ist, so scheint mit dem Eintritt in das Reich der Moral die Spha-
re der Religion verlassen zu sein, und wir wiirden nur einen weiteren Beleg
fir den schwindenden Einflu@ von Religiositdt beibringen. Wiederum wéren wir
auf die funktionalistische Definition von Religion verwiesen, die eines substan-
tiellen Momentes wie der AuBeralltdglichkeit entraten zu konnen scheint, ohne
den Tatsachen Gewalt antun zu miissen. Dieser SchluB ware jedoch voreilig.

Die relative Bedeutungslosigkeit von Religion ergibt sich - um zundchst zu der
ersten Schwierigkeit zu kommen - zum Teil als Artefakt der Verengung des
umgangssprachlichen Religionsbegriffs auf kirchlich organisierten Ritualismus.
Dies sagt etwas Uber das Erscheinungsbild der Kirchen, denen es offensichtlich
nicht gelingt, sich als Verkérperungen des Geistes der Bergpredigt darzustellen.
Der Ritenvollzug gilt aus '"Beiwerk" und die verbeamtete Nichstenliebe ist
professionelle Berufstdtigkeit wie jede andere und entbehrt damit der AuBer-
alltdglichkeit, derer sie bedirfte, um Uberzeugend zu wirken.>” Uber die Be-

34 Schmidtchen (s. Anm. 5), 62.
35 H. Hart, Der Begriff des Rechts, Frankfurt 1973, Kap. VIIL
36 Schmidtchen (s. Anm. 5), 83.

37 Wenn die Bergpredigt allgemein als die zentrale Botschaft des Christen-
tums begriffen wird, kann "Diakonie" keine sekunddre Funktion des Religions-
systems sein. Nicht dogmatische Uberkomplexitdt und Absorption durch die
Sekundarfunktion der Diakonie machen die Stellung der Kirche problematisch,
sondern der Umstand, daB sie qua Organisation nichts von ihrer Lehre verkor-
pert. Dies und fundamentalistische Elemente werden von Jugendlichen in den
Interviews immer wieder als Kritikpunkte herausgegriffen. Vgl. dagegen Luh-
mann (s. Anm. 17), 225ff., Kap. 4: Sgkularisierung.
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deutung von Religiositédt fir die individuelle Lebensflihrung ist damit wenig
gesagt. Tatsdchlich gibt es in Deutschland nur 4 % Uberzeugte Atheisten, die
Bergpredigt gilt als Inbegriff von Christlichkeit und eine Ethik aktiver N&ch-
stenliebe wurde beispielsweise von den von uns befragten Jugendlichen als
zweitwichtigstes Lebensziel (nach "Sich-Selbst-Verstehen-Lernen") mit deut-
lichem Abstand vor konkurrierenden Werten (Beruf, Familie, Hedonismus etc.)
ausgezeichnet. Wenn demgegeniiber nur eine Mineritdt von Jugendlichen noch
dafir sorgen wollte, daB "religidse Vorstellungen nicht génzlich in Vergessenheit
geraten", dann besagt das lediglich, daB das Wort "religigs" derart stark mit
organisierter Religion assoziiert wird, daB es personliche Religiositédt einfach
nicht mehr erfaBt. Hinzukommt, daB im Verlauf des Lebenszyklus auch andere
Probleme gelost werden missen, die, wenn die Zeit ihrer Konjunktur gekammen
ist, natirlich das BewuBtsein beherrschen. Die Berufswahl steht an und ein
Beruf strukturiert die Lebensfiihrung, stiftet insoweit Sinn. Dieser Sinn kann
und wird oft noch in einen weiteren Horizont eingebettet (fast immer bei den
sozialen Berufen), ohne daB dieser explizit thematisiert wiirde. Davon, dai
religigs-moralische Vorstellungen wenig Uberzeugungskraft ausstrahlen, kann
also nicht die Rede sein.

Die Koppelung religids - moralisch bringt uns nun aber zur zweiten Schwierig-
keit. Die Bergpredigt enthdlt eine ethische Botschaft und diese 1Bt sich offen-
sichtlich ohne Rekurs auf AuBeralltédglichkeit begrinden. Begriinden ja, aber -
und dies ist entscheidend - was da zu begriinden ist, enthélt selbst ein Moment
von AuBeralltéglichkeit, so daB sich hier ein substantiell religidses Moment 28
in den scheinbar total profanisierten "funktionalen Aquivalenten" zu Religion
erhdlt. Um dieses Moment hervortreten zu lassen, muB man sich zunichst ein-
mal vergegenwartigen, daB der Bereich des Moralischen keineswegs homogen
ist. In einem sehr gut durchargumentierten Buch unterscheidet Gert zwischen
den moralischen Regeln und moralischen Idealen. Er definiert wie folgt39:
"Genauso wie die moralischen Regeln in der einen Regel 'Verursache kein Ubel'
oder 'Tue nicht, was dazu fihrt oder fihren konnte, daB jemand ein Ubel er-
leidet' zusammengefaBt werden konnten, lassen sich die moralischen Ideale

in 'Verhindere Ubel' oder 'Handele so, daB das Ausmal des von jedermann er-

littenen Leids vermindert (wird) oder vermindert werden kénnte' zusammen-
fassen."

38 Man miBte hier begrifflich unterscheiden zwischen der Form der AuBer-
alltaglichkeit und dem sakralen Inhalt. Bislang konnte auf diese Differen-
zierung verzichtet und "sakral" und "auBeralltdglich" synonym verwendet wer-
den.

39 Vgl. B. Gert, Die moralischen Regeln, Frankfurt 1983, 179.
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Dann fahrt er fort: "Ein rationaler Mensch wirde &ffentlich beflrworten, daB
jeder Mensch diesen Idealen folgt, aber nicht, daB er sie jederzeit erfiillen soll.
Der rationale Mensch fordert, daB jedermann sich bemiiht, den Moralregeln
stets zu gehorchen. Dagegen regt er jedoch nur an, den moralischen Idealen

zu folgen."

Offensichtlich gibt es also elnen Unterschied in der Verbindlichkeit moralischer
Regeln und moralischer Ideale: Die Verletzung der Regel "Du sollst nicht titen"
belegen wir mit Sanktionen, die Verletzung des Ideals "Verhindere, daB getdtet
wird" in der Regel nicht. Was fir den Unterschied zwischen moralischen Regeln
und moralischen Idealen gilt, gilt auch fir den Unterschied zwischen moralischen
Regeln und utilitaristischen Idealen, die auf die "F&rderung des Guten abzielen".
Es gilt erst recht fiir ausgesprochene Virtuosenideale wie die Néchsten- und
Feindesliebe. Die moralischen und die utilitaristischen Ideale sind die "einzigen
Ideale ..., nach denen zu handeln alle rationalen Menschen dffentlich beflirwor-
ten wiirden. Alle groBen Religionen fordern ihre Anhénger dazu auf, den mora-
lischen und utilitaristischen Idealen zu folgen. Aber es gibt noch andere Ideale,
die von einigen rationalen Menschen &ffentlich befiirwortet werden. Verschiede -
ne Religionen haben Ideale aufgestellt, die offentlich beflirwortet werden konn-
ten ... (Hervorhebung durch R.D.) Das htichste Ideal war zweifellos das Ideal
der N&chsten- und Feindesliebe, was weit Uber das hinausgeht, was von den mo-

ralischen Idealen angeregt wird."0

Entscheidend ist nun, daB mit diesen Unterschieden in der Verbindlichkeit auch
unterschiedliche subjektive Gegebenheitsweisen verbunden sind. Um noch ein-
mal Gert zu zitieren: "Wir wollen eine weitere Unterscheidung treffen zwischen
dem Handeln nach einer Regel und dem Befolgen dieser Regel. Regelmé&Biges
Handeln ... verlangt nicht, daB man sich der Regel, gem&B8 der man handelt,
bewuBt ist. Dagegen setzt das Befolgen einer Regel voraus, da@ der Handelnde
sich bewuBt an dieser Regel orientiert. ... Die meiste Zeit handeln wir den
moralischen Regeln gem&B, ohne lberhaupt an sie zu denken ... Wenn ... (die)
moralischen und utilitaristischen Ideale unser Verhalten anleiten, dann ge-

wohnlich so, daB man besser sagt, wir befolgen sie.4L

Der Unterschied in der Gegebenheitsweise entspricht, grob gesprachen, dem
von Routinehandeln und bewuBter Anstrengung, die nicht immer gelingt und
der insofern etwas AuBeralltdgliches anhaftet. Dieses Moment der AuBerall-
t&glichkeit ist nattirlich umso stérker, je hoher die moralischen Anforderungen
geschraubt werden, am stérksten also beim Ideal der Nachsten- und Feindes-
liebe.

40 Ebd. 185.
A1CS Bl 1T,
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So finden wir im Bereich des rein rationalen, ohne Bezug auf Transzendenz
rekonstruierbaren moralischen BewuBtsein ein Moment wieder, das die Reli-
gionen auf ganz andere Weise zundchst in den Erfahrungen des Numinosen fan-
den: Ein Moment von AuBeralltdglichkeit, das die Form des Sakralen bewahrt.

Wenn eine profanisierte Moral also als funktionales Aquivalent von Religion
dienen kann, dann nicht deshalb, weil Maral bloB eine "Eintibung und Einzwén-
gung in ein das Einzeldasein transzendierendes Sinnge'ﬁ]ge"‘El2 ermoglicht, son-
dern weil sie diese Funktion erfiillt und dabei ein Element von religitiser
Substanz, ndmlich die AuBeralltdglichkeit, erhilt, die vom rein funktionalen
Ansatz unterschlagen wird. Andernfalls wire schwer zu erkldren, warum den
moralischen Regeln (zum Teil in den 10 Geboten enthalten) nicht die gleiche
Rolle zukommen sollte. Und sie kommt ihnen nicht mehr zu! Nicht-Stehlen,
Nicht-Taten sind zu selbstversténdlich, um dem Handeln eine besondere Digni-
tat verleihen zu konnen. Wo die 10 Gebote fiir das religitse BewuBtsein wich-
tig sind, da finden wir immer auch eine groBe Bedeutung des kirchlichen
Ritualismus, da dieser allein den Kontakt zur AuBeralltéglichkeit bewahren
kann.

Somit ist keineswegs zuféllig, daB Uberhaupt moralische Vorstellungen und
welche Elemente der Moral fur die Religionsgeschichte von ganz entscheiden-
der Wichtigkeit gewesen sind. In der Erfillung der moralischen, utilitaristischen
und anspruchsvolleren Ideale manifestiert sich AuBeralltiglichkeit. Dabei ist
diese Form der Uberhthung des menschlichen Daseins am fremden und - viel-
leicht nur selten - am eigenen Leben erfahrbar. Hier miissen keine - vielleicht
nur Meditationskinstlern zugénglichen - Entgrenzungs- und Bindungserlebnisse
hergestellt werden, sondern ein biBchen Mitgeflinl kann schon tber den Alltag
erheben. Diese Form von Religiositdt kombiniert also in geradezu optimaler
Weise Reproduzierbarkeit und AuBeralltdglichkeit. DaB Jugendliche sich dabei
nicht mit einem "biBchen Mitgefiihl" zufrieden geben und religitise Er-
neuerungsbewegungen daher aufféllig oft von Jugendlichen getragen werden,
erstaunt nicht. Ihr kognitiver und moralischer Entwicklungsstand, von den facts
of life noch nicht zu KompromiBbildungen gendtigt, beinhaltet auch einen
gewissen moralischen Rigorismus, angesichts dessen die realen Verhiltnisse
kaum bestehen kinnen (ohne den sie auf Dauer allerdings auch zu "opportu-

42 T. Luckmann, Religion in der modernen Gesellschaft, in: J. Wéssner (Hg.),
Religion im Umbruch. Soziologische Beitrdge zur Situation von Religion und
Kirche in der gegenwértigen Gesellschaft, Stuttgart 1972, 3-15, hier 5.



118

nistisch”, "pragmatisch”, "gewthnlich" wiirden).

Religion kann also im Bereich des Ethischen an einen gut verankerten, in mo-
ralischer Urteilskompetenz angelegten Fundus von erfahrbarer AuBeralltdglich-
keit anknipfen. Wenn dessen Basis "rational", nicht von kirchlicher Lehre oder
"Offenbarung" abhangig ist, hat dann nicht der funktionalistische Ansatz in
letzter Instanz doch obsiegt? Dieser SchluB ist nicht zwingend. Denn wenn auch
der Gehalt dieser offentlich beflirworteten oder "beflirwortbaren' ethischen Ideale
rational rekonstruiert werden kann, so 188t sich doch nicht mehr rational be-
griinden, daB sie in dieser Welt auch wirklich eine Chance haben. Thre Realitdt
kann also als Indiz dafiir gelten, daB sich hieretwas "ganz Anderes", eine Wirk-
lichkeit htherer Dignitdt manifestiert. Auch hier liegt ein intellektualistischer
RiicksehluB vor, der jedoch auf erfahrbarer AuBeralltdglichkeit aufbaut. Intui-
tiv ist dem Menschen deutlich, daB es sehr schwer ist, dem Ideal der christli-
chen Nachstenliebe nachzukommen. Daher ist es unwahrscheinlich, daB es sich
in dieser Welt durchsetzt. Wenn es sich durchsetzt, hat das etwas zu bedeuten.
So kann und wird das der Ethik inhdrierende formal-religise Moment der AuBer-
alltdglichkeit als Indikator eines substantiell-religitsen Prinzips der Transzen-
denz dienen. Wenn dies ein wesentlicher Bestandteil von heutiger Religiositat
ist, dann unterschldgt der funktionalistische Ansatz eine trotz Sakularisierung
offensichtlich noch sehr lebensfahige Komponente des religiosen BewuBtseins:
die erfahrbare AuBeralltdglichkeit, die fir Religion immer konstitutiv war und
trotz aller Rationalisierungen immer présent gehalten worden ist. Sie ist fir
Religion konstitutiv und an ihr erweisen sich die Grenzen aller rein funktiona-
len Definitionen von Religion. Der Forscher mag subjektiv die Rationalitédt

und Gegenstandlichkeit der Erfahrung des AuBeralltdglichen bezweifeln; nimmt
er diese Zweifel jedoch in seine Religionsdefinition auf, dann beschreibt er

den ProzeB der gesellschaftlichen Entzauberung nicht nur, sondern bringt ibn
als ein integraler Bestandteil dieses Prozesses zum Ausdruck und treibt ihn selbst
voran. Dazu zwingen uns die empirischen Evidenzen keineswegs. Ob man unter-
stellen sollte, daB religigsen Erfahrungen kein Gegenstand sui generis ent-
spricht, sollte wissenschaftlich vielleicht wenigstens offengehalten werden.

Die funktionale Definition von Religion hilt diese Frage, wie implizit auch

* immer, nicht offen.

Dr. Ralner Dobert

Frele Universitdt Berlin

Institut fir Soziologie (WE 2)

Rheinbabenallee 14
1000 Berlin 33
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GUNTER BIEMER

DIE THEOLOGISCHE BEDEUTUNG EXISTENTIELLER
GLAUBENSVERMITTLUNG.
Theologie des Volkes nach John Henry Newman*

Als Gedenken fiir Adolf Exeler

"Ich glaube ich war der erste Schriftsteller,
der Leben zum Kennzeichen schlechthin fiir eine
wahre Kirche machte".

J. H. Newman
27.1.1846
LD XI 101

Kein anderer Theologe und Lehrer in der Kirche hat bis zum 19. Jahrhundert in sol-
cher Weise auf die Bedeutung des lebendigen Glaubens und auf die den Glauben ver-
wirklichenden Christen in solcher Ausdriicklichkeit hingewiesen wie John Henry New-
man. Welche Implikationen seine Lehre vom theologischen Stellenwert des gelebten
Glaubens enthilt, soll in diesem Beitrag verdeutlicht werden. Es wird dabei die Be-
obachtung vorausgesetzt, daB die "einfachen Gldubigen in den Kirchenbinken" nicht
in der gleichen Weise Uber einfluBreiche Représentanten bei den Leitern und Leh-
rern der Kirche verfiigen noch bei denen, die die wissenschaftliche Verantwortung
des Glaubens wahrzunehmen haben, den Theologen. Newman jedoch, das soll im fol-
genden aufgewiesen werden, war sich der unersetzlichen Bedeutung des gelebten und
verwirklichten Glaubens fir alle Funktionen auf der Leitungs-, Lehr- und Reflexions-
ebene der Kirche bewuBt. DaB dies u.a. mit dem fiir seine Theologie zentralen
Symbol"realizing" zu tun hat, ist jedem bekannt, der sich nur einigermaBen mit
Newmans Denken befaBt hat.

Die Hypothese

Die Vertreter des Lehramts der Kirche, das in besonderer Weise mit der Verkiindi-
gung der Offenbarungsbotschaft und der Unversehrtheit ihrer Uberlieferung betraut
ist, und die Vertreter der Theologie, deren Aufgabe es in erster Linie ist, der wis-
senschaftlichen Verantwortung des Glaubens zu dienen, kdnnen ihrer jeweiligen Auf-
gabenstellung nur dann in vollern MaBe gerecht werden, wenn sie sich den vitalen
Quellen des Glaubenslebens und der Glaubenserfahrung in der Kirche der Gegenwart

* Vortrag beim 10. Internationalen Newmankongres, Luxemburg 1981. Vgl. dazu
G. Blemer/J. D. Holmes (Hg.), Lebens als Ringen um die Wahtheit. Ein Newman-
Lesebuch, Mainz 1984.
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&ffnen und sie in ihrer Arbeit jeweils berticksichtigen.- Diese Hypothese ergibt sich
aus Newmans Theologie des Glaubensaktes und aus seinerTheologie des gléubigen
Volkes, denen die plausible Annahme zugrunde liegt, da@ gelebter und d.h. verwirk-
lichter Glaube sui generis ist und weder durch amtliche Weisung von seiten des

Lehramts der Kirche auf dem Verordnungswege hervorgebracht werden kann noch
durch wissenschaftliche Reflexion zu ersetzen ist. Vielmehr entsteht solche aus
reiner Theorie nicht linear ableitbare Glaubenspraxis und aus behiitender oder ver-
waltender Planung nicht erzeugbare Lebendigkeit des Glaubens nach eigenen Ge-
setzmaBigkeiten. Diesen GesetzmaBigkeiten nachzuspiiren, war eines der zentralen
Anliegen John Henry Newmans, wie schon Erich Przywara 1927 erkannt und formu-
liert hat: "Das Kernproblem Newmans ist die innere Struktur der konkreten Religion
des konkreten Menschen™.! - In der Tat beschreibt Bernhard Welte in seiner dif-
ferenzierenden Phénomenologie als Wesen des religidsen Vollzugs "die wirkliche
Realisierung des Glaubens so, daB in ihr meine ganze Wirklichkeit verloren wére
und ich wirklich nichts mehr zu hoffen hitte, wenn dieses, dem ich mich da hinge-
be, nichts ware; daB ich also ... die Briicke der Bedingungen hinter mir abbrechend,
wie Petrus allein auf das Wort des Herrn hin das Wasser des nadchtlichen Sees" be-
trete.2 Es ist dieser durch keine andere Instanz im Volke Gottes als durch den gldu-
bigen Einzelnen selbst gemeinte Vollzug, um den es im Leben und Denken Newmans
geht. Dies ist der Grund fir seine spezifische Aufmerksamkeit, die er der Stellung
der Laien in seiner Theologie beimiGt. Dies ist der Grund fir die Bedeutung der
psycholagischen und erkenntnistheoretischen Studien des religitisen Aktes in den
Oxford University Sermons (1843) und der Analyse der Strukturen religitser GewiB-
heit im Essay in Ald of a Grammar of Assent (1870) sowie seiner Erforschung des
Zusammenhangs von Gewissen und Lehramt im Letter to the Duke of Norfolk
(1875).

Diese Hypothese soll in vier Schritten Uberpriift bzw. entfaltet werden.

1. Newman ist der erste Theologe der Neuzeit, der die Rolle der Laien fir die
Glaubensiiberlieferung in der Kirche theologisch qualifiziert;

2. Newman hélt die Vermittlung eines "Bildes" von Gott und Jesus Christus fir
die Grundlage des lebendigen Glaubens, der zur Glaubensiiberlieferung befahigt;

3. Newman pladiert fir eine Conspiratio von Amtstrégern und Laien, weil dadurch
eine spezifische Qualitdt des Glaubens der Kirche und seiner Uberlieferung er-
reicht wird;

4, Newman hat Elemente zu einer Theorie des religidsen Lernens bzw. Glaubenler-
nens zur Verfigung gestellt, die bis heute von der Religionspddagogik bzw. Pasto-
ralpddagogik unbeachtet geblieben sind.

1 E. Przywara, John Henry Newmans Problemstellung, in: Stimmen der Zeit
112 (1927) 432-445, hier 432.

2 B. Welte, Wesen und Unwesen der Religion, in: Ders., Auf der Spur des
Ewigen, Freiburg 1965, 283. ? ;
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1. Newman ist der erste Theologe der Neuzeit, der die Rolle der Laien fir
die Glaubensiiberlieferung in der Kirche theologisch qualifiziert.

Wer immer Newman im Blick auf seinen Beitrag zu einer Theologie der Laien zi-
tiert, verweist auf seinen Aufsehen erregenden Artikel "Uber die Befragung der
Glaubigen in Sachen der (Glaubens-)_ehre" von 1859. Doch hat Newman seine
auBergewdhnliche Hochschétzung der Laien in ihrer Funktion fur den ProzeB der
Glaubenstradition nicht erst im Jahre 1859 begrindet. Bereits 1833 war ihm die
tragende und im urspriinglichen Sinn des Wortes konservative Rolle der Laien im
Zusammenhang mit seinen Studien Uber die "Arianer des 4. Jahrhunderts" deutlich

geworden. Es waren die Schriften eines Hilarius von Poitiers (315-367), Theodoretos
von Kyros (393-466) u.a., die er als Quellentexte zur Erforschung der arianischen
Wirren bentitzte, von denen er lernte, daB "die Ohren des Volkes heiliger sind als
die Herzen der Prir—::ster"3 und daB "unter dem Klerus viele von der Hiresie ange-
steckt waren, die Masse des Volkes jedoch Vorkdmpfer der Orthodoxie war™, -

So ist es fiur Newman von Bedeutung, daB er bei der dritten Auflage der "Arianer"
(1871) die Ergebnisse jahrelanger Entwicklung theologischen Denkens iber "Die
Orthodoxie des glaubigen Volkes wahrend der Vorherrschaft des Arianismus" als
erkldrenden und ergédnzenden Anhang einfligt. Darin heiBt es: " Das katholische Volk
war In der L&nge und Breite des Christentums der hartnéckige Vorkdmpfer der
katholischen Wahrheit und die Bischéfe waren es nicht. Natiirlich gab es groBe und
berlinmte Ausnahmen: zuerst Athanasius, Hilarius, der lateinische Eusebius ..,
Allerdings muB bei diesen AuBerungen Newmans - im Unterschied zu der in moder-
nen theologischen Publikationen herrschenden Ansicht - von der Laienschaft als
den Nichtgeweihten , dem Klerus gegeniibergestellten Christen beachtet werden:
"Wenn ich von der Laienschaft spreche, so rede ich dabei einschlieBlich ihrer Pfar-
rer (um sie so zu nennen) zumindest an vielen Stellen ... Wenn wir einen weiten
Uberblick Uber die Geschichte nehmen, so miissen wir sagen, daB (in bezug auf die
Geschichte des Arianismus, G. B.) die leitende Korperschaft der Kirche versagte
und die Geleiteten durch Glaube, Eifer, Mut und Bestdndigkeit herausragten."6

In Newmans aktivster Periode der Kirchenreform, der Oxford-Bewegung, zeigt
sich in der privaten Korrespondenz mit seinem engsten Freund Richard Hurrell
Froude, daB er von der Frage umgetrieben wird, welche Bedeutung die Laienschaft
in einer erneuerten, auf dem apostolischen Fundament begriindeten anglikanischen

3 J. H. Newman, The Arians of the Fourth Century, Uniform Edition, 1871, 358,
Anm, 5. - In dieser dritten Auflage verGffentlicht Newman im Anhang (Note V)
eine Kurzfassung seines Artikels aus dem Rambler von 1859 mit der Uberschrift
"The Orthadoxy of the Body of the Faithful during the Supremacy of Arianism",
445-468.

4 Ebd. 456.

5 Ebd. 445.

6 Ebd.
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Kirche haben soll. "Ich méchte Deine Ansicht Uber das AusmaRB an Macht, das der
Laienschaft im Kirchenwesen gegeben werden soll; die Aufrechterhaltung des Glau-
bens ist beispielsweise ihr klares Vorrecht. Frage: welche Macht sollen sie in Syno-
den haben? Gerichtlich? In der Gesetzgebung? usw."’

Bekannt ist, daB zu den tragenden Unternehmungen der Oxford-Bewegung Newmans
Vortragszyklen gehoren, die er in der Adam-Brome-Kapelle - damals noch ein vom
Kirchenschiff der Marienkirche in Oxford getrennter Raum - vor einer offenen Zu-
hirerschaft hielt. Die Vorlesungen "Uber das prophetische Amt der Kirche", erst—
verdffentlicht 1837, nennt er ausdriicklich Pfarr-Vorlesungen (Parochial Lectures).

Auch die im darauffolgenden Jahr verdffentlichten "Vorlesungen Uber die Rechtfer-
tigungslehre" waren an ein disperses Publikum gerichtet und nicht allein an Theolo-
gen.

In jenen Jahren werden auch Newmans Uberlegungen zur Psychologie des Glaubens-
aktes und zum Stellenwert eines selbsténdig reflektierenden Christen fir die Kirche
in seinen verschiedenen Predigten ablesbar, insbesondere in den "Oxforder Universi-
tétspredigten". In jenen Texten zeigt er erstmals auf, was er in spdaten Jahren in
seinem "Entwurf einer Zustimmungslehre" (1870) systematisch zusammenzufassen
suchte. Er weist darauf hin, wie sich die Glaubensiiberlieferung "in der Welt nicht
als System, nicht durch Bucher, nicht durch Argumente, auch nicht durch weltliche
Macht" ereignet, "sondern durch den personlichen EinfluB solcher Mé&nner (und Frau-
en, G. B.), ... die zugleich Lehrer und Vorbilder der Wahrheit s,ind",8 und er liefert
den Nachweis, "daB die Denkakte und Meinungen, die mit dem Glaubensakt gegeben
sind, verborgen und implizit sind. DaB der Uber sich selbst reflektierende Geist
fahig ist, sie in eine bestimmte methodische Form zu bringen. DaB der Glaube in-
dessen auch ohne diese reflexive Fahigkeit, die in Wirklichkeit oft den Glauben be-
hindert und daher mit Vorsicht gebraucht werden muB, vollstandig ist? Al dies
sind Hinweise darauf, wie sehr ihm daran gelegen ist, den Glauben in seiner konkre-
ten Gestalt, in seinem Vollzug durch die Glaubigen aufzulichten. Es sind Hinweise

darauf, wie sehr ihm an der Beféhigung der Laien zum Glaubensvollzug in der Kir-
che und zum Glaubenszeugnis als Kirche gelegen ist.

Nach seiner Konversion legt Newman im Jahre 1847 dem rémischen Dogmatiker
Giovanni Perrone SJ seine Lehre von der Entwicklung des christlichen Glaubens in
zusammenfassenden Thesen vor, wobei er objektives und subjektives Wort Gottes
unterscheidet, dieses als die personale Rezeption der Offenbarung im Glaubenden,

7 J. H. Newman, Letters and Diaries V, Oxford 1981, 79, Brief vom 11. Juni 1835.

8 J. H. Newman, Der personliche EinfluB als Mittel zur Verbreitung der Wahrheit
(1832): Oxforder Universitétspredigten, in: A. W. VI, 192,

9 J. H. Newman, Implizite und explizite Vernunft (1840): ebd. 206.
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Jenes als die Vorgabe und dogmatische Fermulierung. Seine Unterscheidung von
episkopaler und prophetischer Tradition aus der Mitte der 30er Jahre ist in dieser
Differenzierung noch ablesbarm. "Das Wort Gottes ist subjektiv im eigentlichen
Sinne zu nennen, soweit jemer von den heiligen Aposteln tiberlieferte Glaube im
Geiste von Einzelmenschen Wehnung genommen hat, seien es nun Privatleute oder
Lehrer ... Das Wort Gottes hat zwar wirklich viele Teile, doch ... hdngen sie der-
art 'miteinander zusammen und griinden sich so aufeinander, daB aus ihnen allen ein
bestimmtes Ganzes sich bildet." In einer Anmerkung zu diesem Abschnitt bemerkt
G. Perrone: "Noch lieber wiirde ich sagen: in den Gliedern der Kirche ist ein Ge-
fihl und ... tritt hervor"tl,

DaB sich Newmans Hochschétzung der Laien in der Kirche wihrend seiner katholi-
schen Zeit noch verdeutlichte, ist unter anderem auch dadurch begriindet, dal die
intellektuelle und soziale Lage der Kathaliken in England Newman stirker an die
Situation der Kirche der V&ter erinnerte als die besser etablierten Laien in der
anglikanischen Kirche es taten. So wendet er sich denn auch in den "Predigten vor
Katholiken und Andersgléubigen" (1849) und in seinen "Vorlesungen iber die gegen-
wirtige Lage der Katholiken in England" (1851) mit einem geradezu bildungsinten-
tionalen Elan an sein neues Publikum. Einerseits spricht er von einer universalen

Sendung, einer Mission, die fir jeden Menschen gilt im Heilsplan Gottes und nicht
nur fir diejenigen, die eine spezifische Berufung und Weihe haben. "Jeder, der at-
met, hoch und niedrig, Gebildete und Unwissende, Junge und Alte, Mann und Frau
hat eine Sendung, hat ein Werk (zu tun)."'2 - Darijber hinaus wird Newman spezi-
fisch in seiner Beschreibung von Rechten und Pflichten, wie sie Laien in der Kir-
che haben: "Zu allen Zeiten war die Laienschaft das MaR des katholischen Geistes.".>

In diesem Zusammenhang verweist Newman nun auch (1851) deutlich auf den spezi-
fischen Unterschied von theoretischer Tradierung der Offenbarungslehre und prakti-
scher Glaubensiberlieferung, wenn er bei der Zurlckweisung des Sola-scriptura-
Prinzips und im Zusammenhang mit der prinzipiellen AuBerung, daB "die Tradition
in ihrer Gdnze notwendigerweise umgeschrieben"“‘ ist, feststellt: "Die ganze ka-
tholische Wahrheit hat immer gelebt und hat nur gelebt in den Herzen und auf der
Zunge des katholischen Volkes.">

ige ¥le dgzu G. Biemer, Uberlieferung und Offenbarung, Freiburg 1961, 63-73,
S

11 J. H. Newman, A. W. (Ausgew&hlte Werke, hg. von W. Becker u. a.,

Mainz) I, 1. Auflage, 1940, 162-165.
12 J. H. Newman, Discourses to Mixed Congregations, Uniform Edition, 111.

13 J. H. Newman, Lectures on the Present Position of Catholics in England,

Uniform Edition, 390.

14 Ebd. 328.
15° Ebd. 329:
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Newrmnan ist sich dariiber klar, daB es erzieherische und bildnerische Anstrengun-
gen verlangt, die katholische Bevilkerung (Englands) zu einer solchen Laienschaft
der Kirche zu machen, die ihren Glauben in entsprechender Weise kennt und so
aus ihm zu leben versteht, daB sie ihn représentieren kann.Darum sagt er in der
gleichen Vortragsreihe: "Ich mdchte eine Laienschaft, nicht arrogant, nicht vor-
schnell im Reden, nicht diskussionslustern, sondern Leute, die ihre Religion ken-
nen Und in sie eindringen ... die ihr Glaubensbekenntnis so gut kennen, da@ sie
Rechenschaft darliber ablegen knnen. 16 Newman nimmt hier direkt auf 1 Petr
3,15 Bezug, da@ die Christen fahig und bereit sein sollen, jedermannvormn Grund ih-

rer Hoffnung Rechenschaft zu geben.

Da sich Newman der AuBergewthnlichkeit seiner Verstellungen und Postulate be-
wuBt ist und in eine Kirche hineinspricht, in der die Aufforderung zum Denkeri-
schen und alle einbeziehenden Umgang mit der Glaubenslehre Verwunderung, ja
Gegnerschaft hervorruft, zogert er nicht, sich gegen MiBversténdnisse seiner

Vision und ihrer Darstellung abzuschirmen: "Ich kann mir nicht vorstellen, daB Sie
auf Grund der Vertrautheit mit diesen Themen (ndmlich des Glaubens,.G. B.)
schlechtere Katholiken sein werden, vorausgesetzt, daB Sie einen lebendigen $inn
von Gott droben pflegen und im Geddchtnis behalten, daB Sie Seelen haben, die ge-
richtet werden und die gerettet werden sollen."7 - wie berechtigt seine Beflirch-
tungen waren und wie klug sein nilichterner Blick fir die Tragweite der von ihm
aufgestellten Forderungen, zeigt sich aus seinem Tagebucheintrag in der Retrospek-
tive vom 8. Januar 1860: "Ich sah bei den Katholiken groBe Médngel, denen abgehol-
fen werden sollte, besonders, was Bildung und Erziehung angeht. Natiirlich erkann-
ten die, die unter diesen Méngeln lebten, ihren Zustand nicht ... und sie empfan-
den auch keine Dankbarkeit noch Hochschdtzung fur einen, der fiir die Abhilfe et-

was tat .‘."18.

Die groBartige Vision eines Volkes Gottes, in dem alle Mitglieder aus lebendigem
Glaubensvollzug auch zu lebendigem Glaubenszeugnis beféhigt werden, hatte New-
man von jener Modellzeit der Kirche, wie er sie sich erarbeitet hatte, der Kirche
des Altertums, der Kirchenvater. Es war die Zeit der Glaubensauseinandersetzungen
und der Glaubenstreue, der groBen Namen, die ihn begeisterten,von Ignatius von
Antiochien bis zu Johannes Chrysostomus und Athanasius. 1853 faBte er seine Vision
in den Vortrégen Uber die Geschichte der Tlrken so zusammen, daB aus diesem
enthusiastischen Resiimee best&tigt wird: Newman hat die Kirche der Gemeinden,
der sogenannten einfachen Gldubigen, all die Zeit hindurch, zumindest seit seinem

Studium des Arianismus, als ein wesentliches Element der Theologie verstanden.

16 Ebd. 390.

17 Ebd. 390, Hervorhebung von mir.
18 J. H. Newman, Selbstbiographie nach seinen Tageblchern, Stuttgart 1959, 326.
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"In jenemn frihesten Zeitalter (d.h. in den ersten vier Jahrhunderten, G. B.) war es
einfach der lebendige Geist der Myriaden von Gldubigen, von denen niemand zum
Ruhm der Bekanntheit gelangte, die von den Jiingern unseres Herrn den einmal
Uberlieferten apostolischen Glauben empfingen und mit ihm so gut umgingen, ihn
so weit verbreiteten und ihn Generation um Generation so treu Uberlieferten, - die
ihn mit solcher Schérfe der Kontur und Ausgefaltetheit im Detail festhielten, da
sie selbst Ungebildete dazu befdhigten, instinktgeleitet zwischen Wahrheit und Irr-
tum zu unterscheiden und selbst den Schatten von Héresie spontan zuriickzuwei~

sen."lg

Als Newman im Jahre 1859 schlieBlich in der Kontroverse {iber die Koempetenz von
Laien in Schulfragen in der Zeitschrift Rambler seine theologische Konzeption lber
die Bedeutung der Laienschaft in der Kirche explizierte, hatte er eine fast ununter-
brochene Reihe von Lernprozessen in dieser Thematik Uber drei Jahrzehnte hinter
sich. Dieser Zusammenhang wird in der Newman-Forschung bisher kaum gesehen.
Dieser Vorsprung wird ihm durch die heftige Reaktion einiger maBgeblicher kirch-
licher Zeitgenossen auf seine AuBerungen schmerzlich bewuBt gemacht. Denn die
Tatsache, daB Newman die theologisch bedeutsame Lehre vom consensus fidelium —
die ja in der Theologiegeschichte von Vinzenz von Lérins bis Petavius nicht géanz-
lich unbekannt war — mit Leben flillt und auf diese Weise konkrete Erwartungen
an die ecclesia docens weckt, bringt jene Befiirchtungen auf den Plan, die den Be-
rater Pius' IX. G. Talbot sagen lieBen, Newman sei der geféhrlichste Mann in Eng-
land, weil er die Laien gegen die Amtstréger auf\a\.rioagle.20 Auch nach der heftigen
Kritik, die der Artikel "Uber die Befragung der Gldubigen in Sachen der Lehren?t
erregte, gab Newman das Thema "Laien in der Kirche" nicht auf. Das zeigt sich
nicht nur an-der Tatsache, daB er bei der dritten Auflage der "Arianer des 4. Jahr-
hunderts" im Anhang eine korrigierte und gestraffte Fassung seines Rambler-Arti-
kels verﬁffentlichtezz, sondern auch in der Korrespondenz jener Jahre. In einem
Brief an Emily Bowles vom 1.5.1865 greift er die Thematik in folgender Weise auf:
"Ein groBer Prélat sagte mir vor Jahren, als ich sagte, die Laienschaft benitige
Unterweisung, Filhrung, Feinfihligkeit, Beriicksichtigung usw. usw., 'Sie kennen sie
nicht, Dr. Newman. Unsere Laien sind eine friedliche Kérperschaft - sie sind fried-
fertig'. Ich verstand, daB er meinte 'Sie sind mé&chtig unwissend und ungebildet -
und wir brauchen sie nicht befragen oder sie Uberhaupt in Betracht zu ziehen:
Wiederhole das nicht. - Und in Rom behandelt man sie nach der Tradition des Mit-
telalters ... Nun gut, nur die Tatsachen werden sie langsam die Tatsache dessen

19 J. H. Newman, Lectures on the History of the Turks, in their Relation to
Europe, In: Ders., Historical Sketches I, London 1882, 1-238; hier 209.

20 L. Bouyer, Newman. His Life and Spirituality, London 1958, 377.
21 J. H. Newman, Polemische Schriften, A. W. Iv, 253-318: Uber das Zeugnis der
Laien in Fragen der Glaubenslehre.

22 Vgl. zu den Verdnderungen J. Coulson, Introduction, in: J. H. Newman, On
Consulting the Faithful in Matters of Doctrine, London 1961, 1-52; 42 f.



126

erkennen lassen, was eine Laienschaft im 19. Jahrhundert sein muB e

Newmans Blick auf die Rolle der Laien in der Kirche fiinrte auch mit zu seiner
Einschatzung der Infallibilitdtsdefinition wahrend des Ersten Vatikanischen Konzils.
Darum fragt er seinen Bischof Ullathorne in einem Brief nach Rom: "Ist dies die
rechte Arbeit fir ein Gkumenisches Konzil? Was mich perstnlich angeht, so erwar-
te ich, wenn es Gott gefillt, keinerlei Schwierigkeit (scil. mit dem Glauben an die
Unfehlbarkeit des Papstes, G. B.); aber ich kann nicht vermeiden, daB ich mit den
verschiedenen Seelen leiden werde, die leiden ... Was haben wir getan, um behan-
delt zu werden, wie die Glaubigen noch nie vorher behandelt worden sind?24 -

In der Tat ist es erschiitternd, in den Briefen des Jahres 1870 nachzulesen, Wie New-
man bei vielen Laien die nach seiner Meinung Ubereilt geschehene Dogmatisierung
mit einfihlsamen Worten und dem Aufweis des sachlichen Stellenwertes und Gesamt-
zusammenhangs die entstandenen Glaubenszweifel. auszurdumen sucht. "Wir haben
alles um des Glaubens willen verloren,’ schreibt eine Konvertitin von der anglikani-
schen Kirche an Newman, "oh beten Sie, da@ wir nicht auch diesen verlierent"?>

2. Newman halt die Vermittlung eines "Bildes" von Gott und Jesus Christus fir die
Grundlage des lebendigen Glaubens, der zur Glaubensiiberlieferung befahigt.

Wurde bisher vor allem die Rolle der Gldubigen fir die Glaubensiiberlieferung be-
dacht, also der quasi-soziologische Aspekt der Thematik, so geht es im folgenden
um die Struktur des Glaubensaktes, also um die quasi-psychologische Perspektive.
Wie Glauben lernen vor sich geht und der Glaubensakt sich vollzieht, wenn leben-
diger Glaube zustande kommen soll im Volk Gottes, das behandelt Newman in sei-
nem 1870 publizierten Essay in aid of a Grammar of Assent. Dieser "Entwurf einer
Zustimmungslehre", wie Johannes Artz den Titel in deutsch wiedergibt, kann als
Lehrbuch der Analyse des Glaubensaktes bezeichnet werden. Newman zeigt darin,
welche spezifischen Elemente' den ProzeR des Glaubens bestimmen und wie sich le-
bendiges Glauben bzw. Glauben lernen von einem rein séchlichen Umgang mit Glau-
bensinhalten unterscheidet. Geht man davon aus, daB notional apprehension und
notional assent dem abstraktiven bzw. kognitiven Denken und Lernen zuzuordnen
sind und die Tétigkeit der Theologie bestimmen, so ist real assent, existentielles
Denken und Handeln charakteristisch fiir die Vollzugsebene der Religiositat, fir
das Glauben. Real apprehension und real assent sind Begriffe, die das lebendige
Glauben kennzeichnen, das zugleich das Wesen der Religion ausmacht, wenn sie als
die Hingabe des Menschen (in der Glaubensantwort auf die Offenbarung Gottes) an
Gott verstanden wird.

23 Letters and Diaries (s. Anm. 7) XXI, 457,

24 L etters and Diaries, XXV, 18.
255 Ebd. iln5s
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Insbesondere zwei Passagen der Grammar of Assent lassen evident werden, wie le-
bendiger Glaube nach Newmans Theorie zu vermitteln und zu erlernen ist. Im fol-
genden mdchte ich mich auf die Interpretation dieser beiden Stellen beschrénken,
von denen die eine dem Bereich der theologia naturalis zugehort, die andere dem
Bereich der Offenbarungsgeschichte.

2.1 Die Thearie von der bildhaften Vermittlung der Religiositit im Bereich der
natdrlichen Religion.

Im Abschnitt "Der Glaube an einen Gott" (Kap. 5 § 1) des "Entwurfs einer Zustim-
mungslehre" sagt Newman: "Worauf ich direkt ziele, ist, zu erkldren, wie wir ein
Bild von Gott gewinnen und dem Satz, daB Er existiert, eine reale Zustimmung
geben".26 Ausgangspunkt fiir diesen angezielten Erkldrungsgang ist Newmans Ana-
lyse des Gewissens, in deren Verlauf er den sense of duty als den Widerschein des
Berlhrtwerdens vom absoluten Du des Menschen expliziert, als die Stelle der Er-
fahrung des unendlichen Geheimnisses in der menschlichen Person. Man kinnte die-
ses geistige Vermtgen auch als sense of responsibility bezeichnen. "Das Gewissen
aber ruht nicht in sich selbst, sondern langt in vager Weise vor zu etwas jenseits
seiner selbst und erkennt undeutlich eine Billigung seiner Entscheidungen, die hiher
ist als es selbst und bewiesen ist in jenem scharfen Sinn fiir Verpflichtung und Ver-
antwortung, der sie trégtlm Dieser Gewissenssinn 188t die Unabweisbarkeit und
Unvertretbarkeit einer menschlichen Perstnlichkeit aufweisen; er 188t existentiell
lebend erfahrbar machen, daB der Mensch sich selbst in Verantwortung zu iberneh-

men hat und gegeniiber allem und allen die Einstellung der Verantwortung einnimmt.

Die Weiterflihrung dieser Gedanken in der Ubersetzung des Newmanschen Ansatzes
in heute geltende Sprach- und Denkmodelle der Phdnomenanalyse wirde sich so an-
horen: Das absolute Geheimnis des Lebens, das wir Gott nennen, nicht als Fremd-
information und heterogene Lebensbestimmung von auBen zu erfahren, sondern im
eigenen Innern, in der Tiefe der eigenen Existenz, des eigenen "Herzens" wahrzu-
nehmen. Durch das Beanspruchtwerden zur vollen Verantwortung des eigenen Lebens
eine lebendige Beziehung zum Ursprung, zur geheimnisvollen Macht und dem unend-
lich machtvollen Geheimnis dieses Anspruchs zu splren und zu stiften.

Um solche existentielle Verlebendigung der moglichen Absalutheitserfahrung des
Menschen geht es Newman. "Ich hatte den Wunsch, den ProzeB zu zeichnen, durch
den der Geist nicht nur zu einer begrifflichen, sondern zu einer bildhaften und rea-
len Zustimmung zu der Lehre gelangt, daB es einen Gott gibt, d.h. zu einer Zustim-
mung, gewonnen aus einer Erfassung nicht nur dessen, was die Warte des Satzes

26 J. H. Newman, Entwurf einer Zustimmungslehre: A. W. VII, 73.
27 AL WENIL 755
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meinen, sondern des Gegenstandes, der mit ihnen bezeichnet wird. ... Der Satz,
daB es Einen perstnlichen gegenwértigen Gott gibt, kann in doppelter Weise be-
trachtet werden: entweder als eine theologische Wahrheit oder als eine religidse
Tatsache oder Wirklichkeit. Der Begriff und die Wirklichkeit, denen zugestimmt
wird, werden durch einen und denselben Satz dargestellt, sind jedoch verschiedene
Auslegungen des Satzes. Wenn der Satz aufgefaBt wird zu Zwecken des Beweises,
der Analyse, des Vergleichs und dhnlicher intellektueller Tatigkeiten, wird er ge-
braucht als der Ausdruck eines Begriffs; wenn zu Zwecken der Andacht, ist er das
Bild einer Wirklichkeit."2® Oder umgekehrt gesagt, wenn die Erfassung der Wirklich-
keit durch das existentiell schaubare Bild vom absoluten Inanspruchgenommenwer-
den und von der Berufenheit zur unabtretbaren Verantwortung den Zugang zu Gott
bildet, dann erhdlt der Satz, "daB es einen personlichen und gegenwértigen Gott
gibt" eine existentiell-lebendige @ualitat.

Die Aussage, daB es einen Gott gibt, kann einerseits als theologische Aussage be-
grifflich aufgefaBt und erfaBt werden. Sie kann aber auch imaginativ-aufleuchtend,
die eigene Existenz betreffend, erfaBt werden. Den letzteren Zugang aufzuweisen
und die Differenz beider Zugange zu legitimieren, ist Newmans Intention, waobei
er eine imaginativ-lebendige Erfassung Gottes auf dem Weg durch die Analyse des
eigenen Gewissensprozesses weist. Das Resultat lautet so: Wer ein Gottesbild ge-
winnt, das auf diese Weise lebendig und detailliert und beeindruckend ist, fir den
kommen dann auch die Glaubensreflexionen -, also die begrifflichen Auseinander-
setzungen theologischer Art -, in die rechte Proportion. "Unter der Voraussetzung,
daB Sie einen lebendigen Sinn von Gott droben pflegen", so sagt Newman zu den
Hdrern der "Vorlesungen Uber die gegenwdrtige Lage der Katholiken in England"
(1851)29,"kb’nnen Sie sich mit der Vielzahl der theologischen Fragen auseinander-
setzen, die fir einen Laien zur Verwirklichung seines Glaubens in der Kirche in
dieser heutigen Welt wichtig sind". Diesen lebendigen Sinn von Gott droben (vivid
sense) nennt Newman in seinem "Entwurf einer Zustimmungslehre" ein Bild von
Gott (Image of God).

2.2 Die Theorie von der bildhaften Vermittlung der Religiositit im Bereich der
Offenbarungsreligion.

Was fur den Bereich der natlirlichen Theologie gilt, das zeigt Newman auch fiir
die Dimension des Glaubenlernens in bezug auf die Offenbarung auf. Auch hier
kennzeichnet er den lebendigen Glauben, der von existentieller Zustimmung durch-
drungen und getragen ist (real assent) als imaginativ, bildhaft. - Newman verdeut-

28 A, W. VII, 90,
29 s. Anm. 17.
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licht dies besonders im Abschnitt tber "Die offenbarte Religion" (10. Kap.), wa er
der Frage nachgeht, in welcher Weise die Vermittlung der Botschaft Jesu Christi,
also die Glaubenstiberlieferung in Gang gekommen ist. Dabel greift er in Auseinan-
dersetzung mit den Argumenten von Gibbon die Vorstellung an, daB sich der christ-
liche Glaube bzw. Jesus Christus in der Manier und mit den Mitteln weltlicher
Macht und Herrschaft propagiert hitte. "Der universale Erlsser war lange erwartet,
als er kam, doch er scheidet wieder, ohne sich durch eine sichtbare Gnade oder
Majestdt Untertanen zu schaffen und zu sichern. Aber er hat, wie man sieht, durch
seine Prediger das Bild oder die Idee seiner selbst dem Geiste seiner Anhinger in-
dividuell eingeprégﬁr;d dieses Bild, erfaBt und verehrt in individuellen Geistern,
wird zu einem gemeinschaftsbildenden Prinzip und zu einem realen Bund fir jene
Arhdnger untereinander, die somit zur Gemeinschaft vereint sind dadurch, daB sie
in jerem Bild vereint sind."?° Zur Erlduterung der Christus-imago verweist
Newman ausdriicklich in einer Anmerkung zu diesem Satz auf den ersten Teil seiner
Zustimmungsiehre, wo er die Funktion des Geddchtnisses beschreibt: daB "es mit
individuellen Dingen zu tun (hat) und mit nichts, was nicht individuell ist. Und
meine Erfassung seiner Aussagen wird vermittelt durch eine Sammlung von indivi-

duellen und realen S;’itzen"z'l

- Im Zusammenhang mit der Erl&uterung realer Zu-
stimmung fihrt er diesen Ansatz weiter, indem er erklirt, daB flir das lebendige
Verstehen klassischer Schriftsteller Lebenserfahrungen notwendig sind, die zur Ver-
anschaulichung der Texte helfen. "Diese Aufgabe erflillt der religitise Sinn
(religious sense) der Heiligen Schrift gegenliber, wenn er sorgsam gepflegt wird.
Fir den frommen und geistlicher Menschen spricht das gdttliche Wort von Dingen,
nicht bloB von Begriffen ... daher ist die Ubung der Meditation iiber den heiligen
Text so hoch geschdtzt von den Katholiken ... Der Zweck der Meditation ist also,
sie (scil. die Evangelien) zu vergegenwdrtigen (realize), dieTatsachen, die sie be-
richten, als Gegensténde so vor unserem Gelst erstehen zu lassen, daB sie von
einem Glauben angeeignet werden kdnnen, der so lebendig ist, wie die Imagina-
tionskraft, die sie erfant.">2

Im Mittelpunkt der Theorieelemente, die Newman zu einer Theorie des religigsen
Lernens analysiert.hat, steht die imaginative Zustimmung, von der J. Coulson
nachgewiesen hat, daB sie in der urspringlichen Fassung der Newmanschen Ge-
danken den Terminus real assent ersetzte. Das Zentrum der imaginativen Erfas-
sung fir den christlichen Glauben ist Jesus Christus selbst. Die Vorlage fir sein
Image wird von Newman so erklart, daB sie sich nicht als Leistung der Augenzeu-
gen der ersten Generation ergibt, sozusagen eine Konvergenz ihrer Eindriicke und

30 A. W. VII, 325,

il T Rl ’
32 Ebd. 55, mit kleinen Ubersetzungsénderungen des Textes.
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Erfahrungen auf ein einziges Christusbild hin. Vielmehr ist es der erhdhte Herr
selbst, der "durch seine Prediger" und die Vielzahl ihrer Jesus-Christus-Darstel-
lungen, wie sie in den Evangelien insbesondere und in den anderen neutestament-
lichen Schriften zu sehen sind, "das Bild oder die Idee seiner selbst" denen ver-
mittelt, die sich in den Proze@ der Unterweisung, der Predigt, der Belehrung, des
Glaubenlernens einlassen. Das Image of Christ ist das Prinzip des Glaubenlernens,
wenn man eine Theorie dieses Vorgangs im Sinne der Newmanschen Theologie be-
schreiben will.

So wird auch deutlich, daB Newman das "Bild Christi" als das Werkzeug der Bekeh-
rung bezeichnet, das Prinzip des Glaubens (creates faith) und der Glaubensgemein-
schaft: "Dieser Christusgedanke oder dieses Christusbild (war) das Prinzip der Be-
kehrung und der Gemeinschaftsbildung; ... Sein Haupterfolg lag bei den niederen
Klassen, die weder Macht noch Einflu@ und Ansehen noch Bildung hatterm."33 - Hier
schlieBt sich der Zirkel der Zusammenhénge. Der einst tberlieferte apostolische
Glaube wird von "Myriaden von Glaubigen ... mit solcher Umri@scharfe und de-
taillierten Ausgefaltetheit bewahrt, daB selbst Ungebildete befahigt wurden, instinkt-
geleitet zwischen Wahrheit und Irrtum zu unterscheiden”. Lebendige Uberlieferung
ruft lebendigen Glauben hervor und das theologische Prinzip dieses Prozesses, die
lebenspendende Idee", heiBt "Bild Jesu Christi", nicht Lehre, nicht Begriffe, nicht

System usw.

wie dieses Bild Christi zustande gebracht wird, entfaltet Newman im Zusammen-
hang mit der zitierten Erlduterung des Image-Begriffs. Da der Mensch mehr "ein
sehendes, filhlendes, anschauendes, handelndes Wesen" ist als ein stets und immer
folgerichtig denkendes Lebewesen, wird er vor allem "vom Unmittelbaren und klar
Umrissenen" beeinfluBt.y' Zur Vermittlung des Glaubens als lebenspendendem Prin-
zip ist darum nicht nur die kognitive, sondern ebenso die emotionale und existen-
tiale Ebene des Menschseins anzusprechen. "Das Herz wird gemeinhin nicht durch
den Verstand erreicht, sondern durch die Einbildungskraft (Imagination), auf Grund
unmittelbarer Eindriicke, durch das Zeugnis von Tatsachen und Ereignissen, durch
Geschichte, durch Beschreibung. Personen beeinflussen uns, Stimmen lassen uns
weich werden, Blicke bezwingen uns,Taten entflammen uns."?? Darum erfordert die

Vermittlung des Christentums eine Darbietung und Darstellung solcher Art, die das
Herz des Menschen erreicht, seine Imaginationskraft. Die ErschlieBung der Welt

Gottes durch Ereignisse, Tatsachen, Geschichte, Beschreibung bedeutet aber nichts
anderes, als daB religifse Vermittlung sich der Erzéhlung als Medium der Vermitt-

33 Ebd. 326; zu Newmans Terminologie vorn imaginative assent vgl. J. Coulson,
Religion and Imagination, Oxford 1981, 46 ff.

34 A, W. VIL, 64,
35 Ebd. 65.
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lung bedienen muB. "Das Christentum ist eine Ubernatiirliche, nahezu dramatische
Geschichte: Es erzahlt uns,was sein Schdpfer ist, indem es uns erzihlt, was ET ge-
tan hat ..."%6 Das Wesen Gottes in Lernprozessen zu erschlieBen, ist eine Unter-
nehmung, die sich nicht mit wissenschaftlich-deduktiven Verfahren begniigen darf,
sondern ebenso sehr, zeugnishaft strukturiert, induktive Verfahren braucht.

Newman setzt nicht die emotional-existentiale Auffassung von Religion im Sinne
einer Aufwertung der Geflhle an die Stelle der begrifflich—kugnitiven37, sondern
macht aufmerksam, da@ beide Schichten in einer polaren Spannung zueinander gehd-
ren. Die Funktion des kognitiven Vollzugs und Verstdndnisses religiser Aussagen
zeigt sich in der theologischen Reflexion, die Funktion der imaginativen im geleb-
ten Glauben. - So kann also derselbe religitse Text, beispielswelse das apostolische
Glaubensbekenntnis oder das Sybolum Quicumgue oder die Aussage "Gott lebt in
drel Personen" entweder theologisch-reflexiv gelesen und verstanden werden oder
bekenntnishaft-existentiell. Und letzteresdann, wenn die genannten Formeln etwa
Im Zusammenhang mit der Geschichte vorm Martyrium eines Glaubenszeugen der
Kirche erschlossen werden oder die Darbietung durch den Religionslehrer bzw.
Pfarrer das Erlebthaben und Gelebthaben der formulierten Glaubensinhalte spiren
188t. Die Imagostruktur der Christusaussage als Zentralsymbol des Christentums
ist nur die verdichtende Zusammenfassung von Newmans Lehre vom Glaubensvoll-
zug und Glaubenlernen. Ihr Gehalt erstreckt sich auf alle Glaubensaussagen: sie
sind metaphorisch-symbolischer Art. Sie kénnen je nach der Darbietung erfaBt und
Je nach der Erfassung aufgenommen und verarbeitet werden: rational-begrifflich-
kognitiv oder auch imagin'c:{tiv-exi:stentiell.38

Fir eine Theorie der Vermittlung im Sinne des Glaubenlehrens kéinnen aus den
Analysen Newmans folgende Elemente gewonnen werden:

- Religidse Sprache ist metaphorisch-symbolische Sprache. "Jedes Wort der gott-
lichen Offenbarung hat einen tiefen Sinn ... Es ist die &uBere Hille einer himmli-
schen Wahrheit", "ein Mysterium oder ein Sakrament"sg;

- die Vermittlung religiser Texte und Aussagen darf sich nicht mit einer kognitiven
ErschlieBung begnligen, weil sonst der tiefere Sinn, der Mysteriengehalt nicht zur
Auslegung kommt. Der BedeutungsiiberschuB von Aussagen symbolischer bzw. meta-
phorischer Qualitét zeigt sich u.a. im analogen Gebrauch der Begriffe (z.B. Vater,
Sohn, Geist), in paradoxen Zusammenhingen (die Abraham-Isaak-Geschichte, der
Messias—Kreuzigungs—Widerspruch, die Spannung vom allmdchtigen Schépfer und dem

36 Ebd. 65 u. 67,

37 Vgl. dazu J. H. Newman, Religise Gefiihle, in: Ders. Pfarr- und Volkspredigten,
Stuttgart 1948, 199-212.

.38 Coulson, Religion und Imagination {s. Anm. 33).
29 J. N. Jager, Le protestantisme aux prises avec la doctrine catholique, Paris
21836, 366; vgl. 3. H. Newman, Via Media I, 292 f.
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Bdsen in der Welt) usw.ao .

- Religionslehrer im originalen Sinn des Wortes (und insofern Theologen) sind jene,
die aus den religiosen Texten der Uberlieferung mit Imagination neu herauszuhdren
und herauszulesen verstehen, was die neue Generation zum Leben braucht. Imagina-
tion wird dabei als jene besondere tiefer und umfassender greifende Art der kogni-
tiven Wahrnehmung verstanden, die beim Blick auf das einzelne immer auch den
Blick auf den Gesamtzusammenhang mit einl:u'ingt‘al und die nicht nur verstandes-
méaBig aufnimmt, sondern wie beim Verstehen lyrischer Texte das Gefilhl am Ver-
nehmen beteiligt;

- das rechte Denken und Sprechen tber Gott soll in dialektischer Weise vor sich ge-
hen: "Wir kénnen nur eine falsche Aussage durch eine andere korrigieren. Durch
diese antagonistische Methode bringen wir unseren Geist in die Balance (steady)

... Indem wir sprechen und widersprechen bis zu einem positiven Ergebnis. Wir legen
dar, daB das Hochste Wesen allgegenwdrtig oder Uberall ist und doch nirgendwo ...
Er ist unaussprechlich eins und er ist doch UberflieBend vielfaltig" “2;

- Religion und insbesondere christlicher Glaube kann nur addquat gelehrt werden
durch glaubige Menschen. "Nur jene konnen sie (scil. die Offenbarung) im vollen
Sinne von Gott zu den Menschen vermitteln, die sie sich in der Ubergabe zu eigen
gemacht haben'™>. - Newmans wahres Modell der Vermittlung des christlichen
Glaubens ist inkarnatorischer Art, d.h. der ganze Mensch wird dabei gefordert, so-

wohl als Lehrer wie als Schiiler. Es gilt Newmans Motto "Cor ad cor loguitur”,

das in der Version des Franz von Sales heiBt: "Man hat gut reden, aber (nur) das
Herz spricht zum Herzen, wahrend die Sprache nur an die Ohren dringt."lm

- Glaubenlernen ist ein ProzeB des Selbstentwurfs der Perstnlichkeit. "Andere We-
sen sind vom ersten Augenblick ihrer Existenz an vollendet in jener Linie der Voll-
kommenheit, die ihnen zugemessen ist; der Mensch aber beginnt mit nichts Verwirk-
lichtem (wenn ich so sagen soll) und muB schon selber Kapital schlagen aus der
Auswirkung jener Fahigkeiten, die sein natlrliches Erbteil sind. So schreitet er
stufenweise vor zu der Fille seiner urspringlichen Bestimmung ... Jeder von uns
hat das Vorrecht, seine fragmentarische und rudimentére Natur zu vervollstindigen
und seine eigene Vollkommenheit zu entwickeln aus den lebendigen Elementen
heraus, mit denen sein eigenes Dasein begann. Es ist seine Gabe, der Schipfer

40 Coulson, (s. Anm. 33), 66 f.

41 Vgl. dazu den Begriff der Divination, den Newman mitunter von B. G. Niebuhr
tdbernimmt; vgl. G. Biemer, B. G. Niebuhr und J. H. Newman. Eine Untersuchung
Uber EinfluB und Stellungnahme, in: Newman-Studien VI, Niirnberg 1964, 39-54,

42 Ungedrucktes Manuskript Newmans, zit. Coulson, Religion and Imagination
(s. Anm. 33), 64, A. 65.

43 Newman, Discourses to Mixed Congregations (s. Anm. 12), 365.
44 F. de Sales, Oeuvres, Tom. XII (lettres), Vol II, Annecy 1902.
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seiner eigenen Zuldnglichkeit und in einem emphatischen Sinne selbst-geschaffen
(self-made) zu sein."* - Da die durch Lehrer reprasentierte und "inkarnierte"
Christusimago ein ganz bestimmtes Vorbild bzw. Modell fiir Handlungsweisen und
Verhaltensweisen ist, fihrt die Ubernahme dieses Bildes als Vorbild ins eigene Le-
ben zu einer mehr oder weniger bestimmten, individuell je neu ausgeprdgten Form
des Selbstentwurfs.

3. Newman plddiert fiir eine "Conspiratio" von Amtstrigern und Laier, weil da-
durch eine spezifische Qualitdt des Glaubens der Kirche erreicht wird.

In seinem Artikel "Uber die Befragung der Gldubigen in Sachen der Lehre" sagt
Newman: "Zwar ist der Laienstand in Glaubenssachen nur das Spiegelbild oder
Echo des Klerus, dennoch ist in der conspiratio pastorum et fidelium etwas enthal-
ten, was in den Hirten allein nicht vorhanden ist"qs. Als Beispiel einer gelungenen
conspiratio nennt Newman den VorbereitungsprozeB der Dogmatisierung der Imma-
culata Conceptio, der sich bei der Dogmatisierung der Assumptio BMV wiederholte.
Darin zeigen beide Pépste ein Modell (pattern), insofern sie es sich "zur Pflicht
machte(n), die Meinung der Laienwelt Uber einen Punkt der Uberlieferung in Be-
tracht zu ziehen trotz aller Fiille von Beweisen, die die Bischiife bereits dartiber
beigebracht hatten. In den meisten Fillen, wo man eine Definition in Betracht
zieht, wird die Laienwelt ein Zeugnis abzulegen haben."™” Besonders sollte eine
solche Erkundigung beim Volk Gottes stattfinden, wenn es sich um Lehren handelt,
die den Bereich des Frimmigkeitslebens (devotional sentiments) betreffen. Dabei
verweist Newman vor allem auf Glaubenswahrheiten mit Bezug auf den Gottes-
dienst, auf die Christologie, auf die Heiligenverehrung und auf die Mariologie. Sinn
und Ziel fir seine Initiative, den consensus fidelium in solch Aufmerksamkeit erre-
gender Weise wieder aufzugreifen, ist fiir Newman einmal theologisch begrindet,
denn "jedes lebenswichtige Glied der Kirche hat seine besonderen Aufgaben und
kein Glied kann ohne Schaden vernachlssigt werden".*® var allem begriindet New-
man pasteral: "Ich denke, daB die ecclesia docens sicher gliicklicher ist, wenn sie
begeisterte Anhdnger um sich hat ...,als wenn sie die Glaubigen vom Studium

ihrer géttlichen Lehren und vom Mitfihlen ihrer heiligen Betrachtungen fernhalt
und nur eine fides implicita an ihr Wart fordert, was bei den Gebildeten zur In-
differenz und bei den Armen zum Aberglauben filhren wird"™® .

45 A, W. VII, 245,
46 A. W. IV, 290.
47 Ebd. 290 f.
48 Ehd.

49 Ebd. 292.
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Newmans Postulat, den Glauben der ‘Gemeinden in die lehramtliche Praxis der
Kirchenleitung miteinzubeziehen, war jedenfalls nicht kirchenpolitisch oder pasto=
ralstrategisch begriindet, sondern kam aus dem ihm eigenen Blick fur die Geschich-
te der Glaubenstberlieferung sowohl wie fiir das Heil der einzelnen. Darum ver-
weist er auch auf dieses Plus, das in der conspiratio der pastores und fideles, der
Hirten und Gliubigen zustandekomme. Welcher Art ist dieses "Etwas"? Derselbe
Newman, der den Begriff realize zum Zentralbegriff seiner Theologie gemacht hat,
der das spezifische Kriterium in der Analyse des Glaubensvollzugs als real assent
beschreibt und der schon als junger Mann das Axiom formuliert hat "Wissen ist

50, setzte sein theologisches Denken auf das Grund-

nichts im Vergleich zum Tun"
vertrauen in die Fihrung der Kirche durch den Heiligen Geist. Darin griindet das
Zustandekommen des sensus et consensus fideliumn. Natdrlich gehért der Glaubens-
vollzug der Amtstréger in der Kirche mit zu diesem Praxiswissen. Aber, nach
einem saloppen Wort Newmans wiirden die Bischife ohne die Glaubigen komisch
dastehen.”! Der in der Gemeinschaft der Gldubigen sich abspielende Glaubensvoll-
zug und die darin zustandekommenden Erfahrungen haben eine spezifische religit-
se und in der Folge auch theologische Qualitdt. Verwirklichter Glaube ist von den
Lehrsdtzen des Glaubens insofern verschieden, als er inkarniert, durchlebt, durch-
litten, durchhofft ist. Verwirklichter Glaube ist die Explikation, die Explizitheit

der Glaubenslehre im Leben der Menschheit.

So kann man Newmans Sicht des Glaubenlehrens und -lernens als einen ProzeB ver-
stehen, der sein Zentrum und seine dichteste Zusammenfassung im Symbol bzw.
Bild von Jesus Christus hat, der seine Ausfaltung in der Glaubenspraxis der Glau-
bigen in den fir sie relevanten und damit fir Leben, Hoffen und Lieben relevan-
ten Glaubenssdtzen hat und der eine Riickbindung an die Lehrverantwortung der
ecclesia docens fordert.

Mit diesem Verstdndnis der Kirche als einer Gemeinschaft, in der sich Glaubens-
einsichten und Lebensvollzlige miteinander verbinden, steht Newman der paulini-
schen Lehre vom geheimnisvollen Leib Christi ebenso nahe wie der Auffassung der
Gemeinde und dem auferstandenen Christus im Matthaus-Evangelium:"Wo zwei oder
drei in meinem Namen beisammen sind, da bin ich mitten unter ihnen" (Mt 18,20;
vgl. 1 Joh 4, 12). Newman ist bei seinen Uberlegungen auch nicht etwa der IHlu-
sion anderer Denker der Romantik erlegen, die von der Bedeutung des Volksgei-
stes ausgegangen sind, sondern hat m.E. aufgrund seiner Orientierung an der Kir-
che der Véter das dort vorfindliche Reformpotential fir die (anglikanische und
katholische) Kirche seiner Zeit kritisch fruchtbar gemacht. Dabei ging sein Be-
mihen nicht nur an die Adresse der lehramtlich verantwortlichen Kirchenleiter
(Bischofe), die fur die Bildung der Laien im Glauben und fur ihren Konsult in An-
gelegenheiten des kirchlichen Lebens und selbst der Glaubenslehre Sorge tragen

50 J. H. Newman, Erkenntnis des g@ttlichen Willens ohne Gehorsam (1832), in:
Pfarr- und Volkspredigten [ (s. Anm. 37) 31.

51 Vgl. J. Coulsen, Introduction (s. Anm. 22), 18 f.
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sollten, ebenso sehr agierte tNewman an die Adresse der Laien, sich um einen
expliziten, reflektierten Glauben zu bemihen und so ber ein Christentum aus
reiner Gewohnheit (on mere custom) und Brauchtum (hereditary christians) hinaus
sich an einer Neuausformung des Glaubens und seiner Hoffnungsbasis in der Ausein-
andersetzung mit dem Zeitgeist eines aggressiven Liberalismus einzusetzen.”? Je-
denfalls hat Newman fiir die Kirche seiner Zeit und das folgende Jahrhundert eine
prophetische Wegweisung Uber die Bedeutung der L_aieh, der Gemeinden als Basis

der Kirche und des in ihnen lebendigen Glaubens gegeben.
2.3 Exkurs: Johann Baptist Hirscher (1788-1865)

Unverglichen und deswegen wichtig zur Beurteilung des Newmanschen Beitrags zu
einer Theologie der Laien ist die Initiative des Tlbinger Pastoraltheologen und da-
zumal in Freiburg Moraltheologie lehrenden Domkapitulars Johann Baptist Hirscher,
der 1849 eine Flugschrift "Uber die kirchlichen. Zustande der Gegenwart! verfa@t
hat. Darin macht er aufmerksam auf die besondere Stunde der Kirche und Kirchen-
geschichte, die "seit 1500 Jahren, das heiBt seitdem die Staaten christlich gewor-
den sind, mit dem Staat mehr oder minder eng verbunden gewesen". Deshalb sei
die Stunde, in der die Kirche ihre Leitung selbst in eigene Regie Ubernehmen kén-
ne, eine groBe Chance. Die Bischife hdtten darum diese Gunst der Stunde zu

ihrer ersten Versammlung genutzt, und in der Folge dieser ersten Bischofskonferenz
sei es nun an der Zeit, daB sich auch die Laien ihrer Aufgabe fir die Kirche in die-
ser Zeit bewuBt wiirden. "In dem Laienstande (gitt es) eine groBe Summe geistiger
Krafte, eine groBe Masse von echt christlicher Erkenntnis, von wahrhaft apostoli-
scher Tugend, von reicher Erfahrung in allen Fragen des Lebens und von groBer
praktischer Klugheit und Gewandtheit. Diese Gaben und Tichtigkeiten (...) sind

fur die kirchliche Gesamtheit da und sollen dieser Gesamtheit zugute kemmen.!" -
Hirscher sieht stirker die soziologischen Auswirkungen, als dies in Newmans theolo-
gischer Behandlung der Thematik der Fall ist. Den Aufruf der Bischofskonferenz
zur Synodenbildung kommentierend sagt Hirscher, daB angesichts der neuen demo-
kratischen Mentalitdt dies eine wichtige und kluge MaBnahme sei, denn "umsonst
rechnet man auf kindlichen Gehorsam der Laien gegen die Beschllisse der geistli-
chen Obern. Die Zeit dieses Gehorsams ist leider vorbei, und der Laie gehorcht zur
Zeit jenen Anordnungen und Gesetzen, bei deren ErlaB er-selbst mitgewirkt und

von deren Begrindetheit er sich t1'berzeug;t“.53 - Zwar hat sich Hirschers propheti-
sches Gesplr fir eine Erneuerung der Kirche unter Einbezug der Laien und ihrer
"christlichen Erkenntnis", "apostolischen Tugend" und "reichen Erfahrung in allen
Fragen des Lebens ... " (vermutlich aus kirchenpolitischen Griinden) nicht durch-

52 J. H. Newman, Oxford Univerity Sermons, Nr. XII (1839), Uniform Edition,
225.

53 J. B. Hirscher, Die kirchlichen Zust&nde der Gegenwart, Tiibingen 1849. Die
Zitate aus S. 15 u. 41.
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setzen konnen und er hat sich auch der Indizierung seiner Flugschrift sofort als
"ein viel zu treuer Sohn der katholischen Kirche ... in Demut" unterworfensa,

aber das Grundanliegen der Mitbeteiligung von f&higen und gebildeten Laien an der
Leitungsverantwortung der Kirche wurde ein Jahrhundert spdter im Zweiten Vati-
kanischen Konzil und in den anschlieBenden Nationalsynoden einer ersten Realisie-

rung zugefihrt (vgl. die Gemeinsame Synode der Bistlmer in der BRD, 1971-75).
2.4 Einlgsung der Newmanschen Postulate durch das Zweite Vatikanische Konzil

Zumindest zwei wesentlichen Desideraten der Newmanschen Lehre von den Laien

in der Kirche wurde eine Best&tigung durch das Lehramt zuteil. In der Apostoli-
schen Konstitution Lumen gentium heiBt es im 2. Kapitel tber "Das Volk Gottes",
daB es "an dem prophetischen Amt Christi,in derVerbreitung seines lebendigen Zeug-
nisses vor allem durc.h ein Leben in Glaube und Liebe ... " teilnimmt. "Die Gesamt-
heit der Gliubigen, welche die Salbung von dem Heiligen haben (vgl. 1 Joh 2, 20

u. 27), kann im Glauben nicht irren. Und diese ihre besondere Eigenschaft macht
sie durch den Ubernatiirlichen Glaubenssinn des ganzen Volkes dann kund, wenn sie
'von den Bischéfen bis zu den letzten gldubigen Laien' ihre allgemeine Ubereinstim-
mung in den Sachen des Glaubens und der Sitten &uBert. Durch jenen Glaubenssinn
ndmlich, der vom Geist der Wahrheit geweckt und genghrt wird, halt das Gottes-
volk unter der Leitung des heiligen Lehramtes ... den einmal den Heiligen Uberge-
benen Glauben (vgl. Jud 3) unverlierbar fest. Durch ihn dringt es mit rechtem Ur-
teil immer tiefer in den Glauben ein und wendet ihn im Leben voller an" (Nr. 12).
Sowohl Newmans Beobachtung von der spezifischen Qualit&t der conspiratio als

der "allgemeinen Ubereinstimmung" wie auch seine Ausfihrungen Uber die Beson-
derheit der Einsicht, die aus vollzogenem Glauben kommt, wird in diesem lehr-
amtlichen Dokument zu Wort gebracht. -

Die praktische Konsequenz aus diesem dogmatischen Sachverhalt vom sensus et
consensus fidelium zeigt sich im Laiendekret desselben Konzils Apostolicam
actuositatem: "Als Teilnehmer am Amt Christ, des Priesters, Propheten und
Kénigs, haben die Laien ihren aktiven Anteil am Leben und Tun der Kirche. Inner-
halb der Gemeinschaften der Kirche ist ihr Tun so notwendig, daB chne dieses
auch das Apostolat der Hirten meist nicht zu seiner vollen Wirkung kommen kann."
(Nr. 10). Ist nicht die Formulierung von der Wirkung des plenus suus effectus des

priesterlichen und bisch&flichen Apostolats eine Konkretisierung fiir das Plus, das

54 Zur Verurteilung und zum Widerruf Hirschers vgl. Der Katholik, 1850, 170 f.
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zusétzliche Etwas, das sich allein aus der conspiratio pastorum et fidelium nach
Newmans Theorie ergibt? - Auch die differenzierte Darstellung der Laien, die "von
wahrhaft apostolischer Einstellung (ergénzen), was ihren Bridern fehlt, die ange
strengt mitarbeiten an der Weitergabe des Wortes Gottes, vor allem durch kate-
chetische Unterweisung", die "durch ihre Sachkenntnis die Seelsorge ... wirksamer
(machen)" verweisen auf die Qualifikationsdesiderate, die Newman den "Bridern

des Oratoriums" und anderen interessierten und befahigten Lalen seiner Zeit vortrug.

In der Zusammenschau zeigt sich, daB Newman sowohl in bezug auf die dogmatisch-
ekklesiologische Ebene hin mit seiner Theorie des Laientums eine Wirkungsgeschich-
te in lehramtlichen Darstellungen des Selbstversténdnisses der heutigen Kirche ge-
wonnen hat wie in bezug auf seine pastoral-missionarischen Postulate dieser Theo-

rie. Insgesamt gesehen aber ist das Conspiratio-Postulat als Forderung des Zueinan-

ander und Miteinander von Hirten und Herde einem spezifischen Prinzip entsprun-
gen: dem des lebendigen Glaubens. Denn wenn schon living faith das Kennzeichen

der Gemeinden sein soll, wenn schon maintenance of faith die Prarogative der
Laien ist, dann soll auch eine Glaubensdefinition und allgemein die Uberlieferung
der Glaubenslehre nicht ohne den Konsult der Glaubigen (faithful) geschehen, die
den Glauben verwirklichen.

4. Newman hat Elemente zu einer Theorie des religitsen Lernens bzw. Glaubenler-
nens zur Verfligung gestellt, die bis heute von der Religionspddagogik und
Pastoralpadagogik unbeachtet geblieben sind.

Zundchst ist allgemein im Blick auf die Praxis der Glaubensvermittlung zu sagen,
dag insbesondere Jugendliche, aber auch Erwachsene sich in der heutigen Zeit vor
allem dort noch oder wieder einfinden, wo von Glaubenserfahrung und religitser
Erfahrung gesprochen wird. So sind die Jugendtreffen in Taizé ader bei Kirchen-
bzw. Katholikentagen einzustufen, so die Erfolge der Focularini-Bewegung und die
neueren Erfahrungen mit Jugendwallfahrten, so der groBe Erfolg der Cursillo-Bewe-
gung, die beeindruckende Praxis der Integrierten Gemeinde usw. Sicher gibt es in
diesem Zusammenhang auch einen Nachholbedarf im emotionalen Bereich der Frém-
migkeit. Hauptsdchlich aber ist diese Offenheit der Menschen fiir die existentielle
Ebene des Religidsen darin begriindet, daB in der Rivalitét der Weltanschauung und
Wertsysteme der Test auf den Ernstfall und damit auf die Realisierungsfahigkeit
gefordert wird.

Im Bereich der Religionspddagogik ergeben sich von Newmans Analysen und Uber-
legungen her eine Vielzahl von Beriihrungen zu Entwiirfen und Postulaten, die zur
Bewaltigung der gegenwértigen Aufgaben und Schwierigkeiten in der ErschlieBung
des Christentums in Religionsunterricht, Katechese undJugendarbeit zeigen.

Insbesondere die Konzentration der Glaubensvermittlung auf das Bild bzw. die Idee
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Jesu Christi als einem (bernatiirlichen Existential ... sowohl wie dem zentralen
didaktischen Prinzip einer Religionsdidaktik des Christentums hat in der Geschich-
te der Katechetik eine entscheidende Position gehabt.”” In der Religionsdidaktik
des letzten Jahrzehnts ist das katechetische Prinzip der Christozentrik bei Unter-
richtsmodellentwiirfen nicht realisierbar gewesen, bei den Lehrpldnen unterschied-
lich gehandhabt worden und nur in wenigen religions-didaktischen Konzeptionen of-

fen ausgewiasen.S &

Das Prinzip der Glaubensvermittlung durch den Lehrer selbst und seine eigene
Zeugenschaft wird im Sinne eines "personalen Angehots"57 flr den Bereich der

Jugendarbeit und Gemeindearbeit schon ldnger gesehen und neuerdings fir christ-
liche Erziehung i_'lt:|erhaupt58 und auch fir den Religionsunterricht wieder rekla-

miert>?,

Wie sehr das meditative Sicheinlassen auf religidse Texte und insbesondere christ-

liche Grundaussagen fiir die Praxis religidser Erziehung und meistens auch des
Religionsunterrichts wiederentdeckt worden ist, zeigt eine Vielzahl einschldgiger
Publikationen, in demen es um die Einholung auch nichtchristlicher Formen von
Meditation geht.so Die Verlebendigung des Evangeliums als Einstieg in eine
existentielle Begegnungsmiglichkeit mit dem Geheimnis des Lebens, mit Gott als
dem, der sich in vielfacher Selbstbekundung und Selbstoffenbarung gezeigt hat und
zeigt, wird die "symbolisch-erz&hlende Theologie" gefordert, bei der die christli-

chen Glaubenssymbole und das Christussymbol als deren Zentrum erschlossen werden

61

konnen.”~ Gerade in dieser Theorie des sowohl narrativ-emotional-existentiell

erschlieBbaren Symbols als auch seiner kognitiven Vermittelbarkeit zeigen sich die

55 Vgl. J. A. Jungmann, Katechetik. Aufgabe und Methode der religidsen Unter-
weisung, Freiburg 1953, 117; neuerdings A. Hofer u.a., Gestalt des Glaubens. Bei-
spiele aus der Praxisgestalt orientierter Katechese, Minchen 1982, ders. u. J. Thie-
le, Spuren der Ganzheit. Impulse fur eine ganzheitliche Religionspadagogik, Mun-
chen 1982.

56 Vgl. G. Biemer/A. Biesinger, Theologie im Religionsunterricht, Minchen 1976,
G. Biemer/D. Knab (Hg.), Lehrplanarbeit im ProzeB, Freiburg 1982.

57 Zum personalen Angebot vgl. den BeschluB der Gemeinsamen Synode der Bisti-
mer in der BRD "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit" (1974).

58 Uber die Notwendigkeit, verschiedene "Bilder" Jesu im Neuen Testament zu ha-
ben und zu erschlieBen, um sie wechselweise als Vorbild flr die Nachfolge niitzen
zu konnen, handelt H. Siller in:G. Biemer/A. Biesinger (Hg.), Christ werden braucht
Vorbilder, Mainz 1983,

59 Vgl. A. Exeler, Der Religionslehrer als Zeuge, in: KatBl 106 (1981) 3-14;
B. Schach, der Religionslehrer im Rollenkonflikt, Minchen 1980; H. J. Silberberg,
Von Beruf Religionslehrer, Disseldorf 1980.

60 A. Biesinger (Hg.), Meditation im Religionsunterricht, Dusseldorf 1981.
61 G. Baudler, Einfiihrung in symbolisch-erzéhlende Theologle, Paderborn 1982.
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polaren Maglichkeiten, die Newman mit der Theorie vom real and notional assent

entworfen hat.

Die vitalen Quellen des Glaubenslebens und der Glaubenserfahrung in ihrer Bedeutung
fiir Lehramt und Theologie zu sehen,sei eines der wesentlichen Ergebnisse aus New-
mans Theologie des Glaubensaktes und des gldubigen Volkes: Im Verlauf der Ausfal-
tung dieser Hypothese konnte u.a. gezeigt werden, dad Newman in seinem Bemi-
hen, den Ernstfall des Glaubens, also seine Praxis, auch dort in die Mitte zu ricken,
wo er reflektiert wird, und dem Beitrag der Glaubigen fur das Selbstversténdnis der

Kirche aufs neue seinen (alten) Stellenwert zu geben, zukunftsweisende Entwiirfe
geschaffen hat, die Lehramt und Theologie erst jetzt einholen. Fir die religionspéda-
gogische Gegenwartspraxis konnte zudern gezeigt werden, da@ die Grundanliegen
der Vermittlung von Lebenswelt und Glauben in einer weltanschaulich pluralen Ge-
sellschaft wichtige Hilfen zur Theoriebildung aus Newmans Entwirfen erhalten kon-
nen, wie sich an den Stichworten von der inkarnatorischen Methode der Glaubens-
weitergabe, demn symbolischen Versténdnis der Glaubenssprache, der Konzentration
im Vermittlungsprinzip des Christusbildes bzw. der Christusidee usw. zeigte.

Bei einer kurzen Darstellung der wissenssoziologischen Theorie von A. Schiitz Uber
Erwerb und Funktionieren von Alltagswissen im Vergleich zu Newmans Theorie
des realen Denkens kommt G. Langemeyer zu dem Ergebnis, daB in der "Alltags-
vernunft” Glaube und Lebenswelt nur punktuell und insofern unausgeglichen, un-
systematisch miteinander in Verbindung gebracht werden.62 Seine Anregung, ob

es nicht eine Theologie geben solle, die als"Theologie des Volkes" sich dieser situ-
ativ orientierten, lebensweltlich orientierten Bedarfslage der Glaubigen annimmt
und von ihren Desideraten und Noten her die Offenbarungswirklichkeit zu sehen
und auszulegen versucht, greift ein Anliegen auf, das in der Pastoralgeschichte
immer wieder formuliert und auch verwirklicht worden ist: von der theologia
catechetica des 17. bis 19. Jahrhunderts®> bis zur Forderung einer kerygmatischen
bzw. Verklindigungstheolagie vor Beginn des Zweiten \'Veltkrieg:s‘sll und jungsten
Entwilirfen und Konzeptionen solcher Theologieﬂ65. Unter der Voraussetzung, daB
man selektive Glaubenspraxis mit Hilfe wissenssoziologischer Erkenntnisse als

ein Phinomen interpretieren darf, das die fir den Lebensalltag nicht gebrauchten
Glaubensinhalte aus dem Aufmerksamkeitsfocus an den Rand des Blickhorizonts
verloren hat, aber gleichwohl nicht die Verbindung mit dem Glauben der Kirche,
ergeben sich Postulate einer differenzierteren Beurteilung der Bedeutung der soge-

62 G. Langemeyer, Die Vernunft des Alltagsglaubens, in: A. Exeler/N.
Theologle deg Valkes, Mainz 1978, 160171, - 2 i

63 A. Exeler, Wesen und Aufgabe der Katerhese, Freibur i
A i 2 g 1966, 21ff; G. Biemer,
Edilbert Menne (1750-1828) und sein Beitrag zur I;’astora]theologie, Fréﬁj'f{j 1969.

64 J.H. Jungmann, Glaubensverkiindigung im Licht der Frohbotschaf
1963; ders., Kated’:etik, Freiburg@l%s,%lo-}%. el

sowie die Struktur des Holldndischen Katechismus.
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nannten Kirchendistanzierten. SchlieBlich kann, nach Aussage des Dogmatikers
G. Langemeyer, das Ergebnis der Glaubensverwirklichung im Alltag "fir die °
'notionale’ Theologie und fiir die kirchliche Glaubenssprache von groBem Ge-
winn sein"66, wobei es eine der Aufgaben einer "pastoralen Theologie des
Volks'" wiare, diese Ergebnisse an die wissenschaftliche Theologie und das Lehr-

amt zu vermitteln.

Prof. Dr. Gunter Blemer
Louis-Spahr-Strage 1
7812 Bad Krozingen 2

66 Langemeyer (s. Anm. 62), 171.
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