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VORWORT

Mit dem Heft 21 des Jahres 1988 zum Thema "Wachsen im Glauben" gehen die Reli-
gionspadagogischen Beitrige in ihr zweites Jahrzehnt. Dabei findet zugleich

ein Wechsel in der Schriftleitung statt. Nachdem im letzten Heft bereits Giinter
Stachel namens der AKK seinen Dank ausgesprochen hat, mdchte auch ich dem bis-
herigen Schriftleiter, Herrn Prof. Dr. Hans Zirker fiir seine Arbeit in den
vergangenen und ersten 10 Jahren der Religionspddagogischen Beitréige danken.
Zirker hat nicht nur die Idee einer Zeitschrift, wie sie von der AKK entwickelt
worden war, in die Tat umgesetzt, sondern die Zeitschrift auch profiliert. Wie

die beiden bisher vorliegenden Register (I zu Nr. 1 - 10; II zu Nr. 11 - 20)
ausweisen, sind in den 10 Jahren seiner Schriftleitung nicht nur die wesent-

lichen Themen der Religionspddagogik behandelt, sondern auch wichtige Impulse
zur Erorterung neuer Fragestellungen in unserem Fach gegeben worden. Als Ab-
schluB seimer Schriftleitertdtigkeit hat H. Zirker das vorliegende Heft zu
"Wachsen im Glauben" durch erste Kontakte und Absprachen mit den Autoren inhalt-
lich mitgestaltet. Ich nehme die Arbeit von H. Zirker als Verpflichtung, den
Standard, den er fiir die Religionspddagogischen Beitrige im engen Kontakt mit
den Autoren, vor allem auch denmen der jiingeren Generation, geprdgt hat, zu
halten, und lade alle ein, den Religionspddagogischen Beitréigen auch in ihrem
zweiten Jahrzehnt als Leser/innen und Autor/inn/en ihre kritische Aufmerksamkeit

und Mitarbeit zu schenken.

Unter dem Thema "Wachsen im Glauben" sind in dem vorliegenden Heft Beitrige

zusammengestellt, die sich mit dem Wachstum des Glaubens und der Entwicklung

des religidsen Urteils von unterschiedlichen Ausgangspositionen her auseinan-

dersetzen. Die beiden am Anfang stehenden Aufsitze gehen dabei auf besondere

akademische Anldsse zuriick: Im Juni 1987 feierte der Vorsitzende der Arbeits-

gemeinschaft Katholischer Katechetik-Dozenten seinen 65. Geburtstag. In einer
ademischen Feierstunde wurde ihm eine Festschrift iiberreicht (E. Paul/A. Stock
8], Glauben ermoéglichen. Zum gegenwirtigen Stand der Religionspadagogik.
fiir Giinter Stachel, Mainz 1987). Der Festvortrag von 4. Binz wird hier ver-
entlicht, erméglicht er doch einen sehr erfahrungsbezogenen Zugang zur The-
tik des Heftes. F. Oser wurde 1987 vom Fachbereich Katholische Theologie der
Gutenberg - Universitit, Mainz, in Wiirdigung seiner grundlegenden Arbeiten
' Entwicklung des religiosen Urteils und seiner religionspddaogisch-didakti-
en Umsetzungen zum Dr. theol. h.c. promoviert; F. Oser nahm dabei die Gele-
theit wahr, seine entwicklungstheoretischen Studien mit seinem religionspida-
fischen Grundanliegen zu verkniipfen, so daB sich hieraus eine thematische
ifiihrung fiir die nachfolgenden Auseinandersetzungen und Weiterfithrungen er-
t. Den kritischen Riickfragen von G. Bufimann und G. Stachel wird zuerst Gele-
theit zur notwendigen Auseinandersetzung gegeben, werden doch so Problembe-
the abgesteckt, die in den nachfolgenden Diskussionen eines entwicklungs-
oretischen Ansatzes zu verfolgen, fiir den Leser von Interesse sein diirfte.
thrend 4. Bucher auf dem Hintergrund empirischer Studien in das entwicklungs-
oretische Modell Korrekturen eintrégt und zu einer differenzierten Wahrneh-
g des Phinomens subjektiver Sinngebung beitrigt, schreibt K.E. Nipkow die

Stufenfolge in Richtung post-formaler Strukturen weiter, wobei die Verkniipfung

mit kirchlichen Konfliktbewiltigungsmustern die Fragestellung konkret hilt.

R. Englert verfolgt die Bedeutung der Stufentheorien fiir das religiése Lernen



2

Erwachsener und stellt diesen Theorien den biographisch ganzheitlichen ProzeB
des Glaubenlernens als Korrektiv gegeniiber, was eine Briicke zu den Aussagen
von A. Binz schligt. J.A. van der Ven tragt mit seinen Vorarbeiten zu einer
empirischen Theodizee in die Stufentheoriediskussion eine Dimension ein, die
mit der existentiellen Erfahrung des Leidens léngerfristig Moglichkeiten und
Grenzen von Stufentheorien {iberhaupt kliren helfen diirfte. Dafl dabei auch philo-
sophisch-theologische Aspekte der Subjektkonstitution bedeutsam sind, zeigt

der Beitrag von H.-J. Fraas. Diesen Beitrdgen folgen schlieBlich noch zwei
kurze Rezensionen von Biichern, die die Thematik dieses Heftes der Religionspdda-
gogischen Beitrige abzurunden vermogen.

Die Autorenkontakte zu diesem Heft sowie ein Hinweis, der dankenswerterweise
in die Katechetischen Blitter (1/1988) aufgenommen worden ist, standen noch
unter der Uberschrift "Stufen des Glaubens'. Nach reiflicher Uberlegung habe
ich dann jedoch fiir das Themenheft den Titel "Wachsen im Glauben" gewihlt. Da-
rin kniipfe ich bewuBt an das ganzheitlich orientierte Wachstumskonzept etwa
in der Tadition von G.W. Allport an, welches insgesamt den Anliegen der Beitrage
dieses Heftes eher entspricht und auch - ich erinnere an die am neuzeitlichen
Entwicklungsparadigma bereits kritisierten Machbarkeitsphantasien - der theolo-

gisch offen zu haltenden Spannung zwischen Hilfen zum Glauben und Unverfiigbar-
keit Rechnung trégt.

Zum SchluB dieses Vorworts noch ein Wort zum #duBeren Erscheinungsbild der Reli-
gionspidagogischen Beitrdge. Wie der Leser leicht sehen kann, hat sich das
Schriftbild gedndert. Durch Textverarbeitung ist das Einarbeiten von Korrekturen

und das Schreiben der FuBnoten auf den jeweiligen Textseiten einfacher gewor-
den. Auf einen moglichen Blocksatz habe ich weiterhin verzichtet, da der Flat-
tersatz bei der Verkleinerung von DIN A-4 nach DIN A-5 dem Leser optische Orien-
tierungshilfen beim Lesen ermdglicht. Da das Heft insgesamt viel Text enthalt,
habe ich den Seitenspiegel soweit als moglich ausgeschopft, wodurch die Seiten-

zahl begrenzt und der Preis des Heftes (noch) gehalten werden konnten; gewonne-
ner Spielraum kommt auch der Lesbarkeit der Funoten zugute. Ermoglicht wurde
die Umstellung auf Textverarbeitung auch durch Unterstiitzung der Schriftleiter-
titigkeit durch meine Universitit, die Gesamthochschule Kassel, wofiir ich herz-

lich danke.

Kassel, im Februar 1988 Herbert A. Zwergel




AMBROISE BINZ
DEN GLAUBEN ZUM TRAGEN BRINGEN
Wegbegleitung als Aufgabe und Dimension der religiosen Erwachsenenbildung.

Mein Brieftrdger hat den Glauben eines Kohlers. Wenn er erklirt: Schon wieder
Regen heute; was haben wir denn dem Herrgott angetan? Kénnen Sie nicht ein we-
nig beten?", dann bringt er im Halbernst seine schlechte Laune und seine Fragen
zum Ausdruck. Irgendwie spielt sein Glaube mit, wenn er versucht, dem regneri-
schen Tag Sinn abzugewinnen. Seine Erklirungsversuche sind unbeholfen und seine
theologischen Interpretationen kommen nicht iibers Stammeln hinaus, zumal er

dies zu seinen meteorologischen Kenntnissen vom Fernsehen her nicht in einen
Zusammenhang bringen kann. Mein Brieftriiger ist getauft, aber wie viele meiner
Mitchristen weil er nichts anzufangen mit seinem priesterlichen koniglichen

und prophetischen Auftrag.

Wie steht es mit der Intelligenz im Glauben? Wie erweitert und vertieft sich

der ‘Glaube, nicht nur beim Kind, sondern auch beim Erwachsenen? Wie wird der
Glaube in unserer heutigen Welt tragfihig und dem theologischen Analphabeten-
tum entwachsen? Welche Konsequenzen ergeben sich daraus fiir den Religionspida-
gogen, der selbst ja auch in einem immerwihrenden GlaubensprozeB steht? Diesen
Fragen mochte ich im folgenden nachgehen, in dem BewuBtsein, daB ich dabei nur
in die FuBstapfen G. Stachels treten kann, der sie ins Zentrum seiner Lehrtitig-
keit und seiner Glaubensiiberzeugung gestellt hat. Meine Uberlegungen wurzeln

in einer mehrjdhrigen Praxis der Ausbildung kirchlicher Laienmitarbeiter und

der Erwachsenenkatechese.

1. Von der Not mmen ben

J. Collomb, ein Begriinder der franzdsischen katechetischen Bewegung, hat ein-
mal bemerkt: "Die Christen sind bei den religicsen Kenntnissen ihrer Kindheit
stehengeblieben und fiihlen sich darin so wohl, wie in jhrem Erstkommunionan-
zug'? Als einen Skandal bezeichnete er die "quasi vollstindige Abwesenheit
der Glaubensbildung bei einer GroBzahl unserer Gliubigen."

Wir kénnen zwar lacheln iiber die Verurteilung eines Erzbischofs von Toledo durch
die damalige Inquisition. Diese behauptete vor drei Jahrhunderten, es sei "der
Anspruch absolut zu verurteilen, den Gliubigen eine Bildung geben zu wollen,

1 Festvortrag wihrend der akademischen Feier des Fachbereichs Katholische Theo-
logie der Johannes Gutenberg-Universitit zu Mainz anldBlich des 65. Geburts-
tages von Prof. Dr. G. Stachel.

2 J. Colomb, zitiert von G. Dupperray, Comprendre et croire, unverdffentlich-
tes Referat, Lyon 1981.

3 L_Colomb, Plaie ouverte au flanc de Idglise, Paris 1954.
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welche nur den Priestern zustehe.4 Tatsichlich {iberldBt man gar zu oft den
Priestern und Fachtheologen die Aufgabe zu wissen, was und wie zu glauben sei,
und dabei die Fragen zu beantworten, welche die heutige Zeit an den Glauben
stellt. Aufgrund einer jahrhundertelangen Gewohnheit erhebt man dieses Uber-
lassen zu einem Recht und gleichsam sakralen spezifischen Aufgabe. Den Laien
wird dabei die Aufgabe zugewiesen, in der Welt zu wirken, bei gleichzeitiger
Dispens, dem Glauben Intelligenz zu verleihen.

Eine auserlesene Raritit sind bei uns in Europa z.B. immer noch Katholiken,

die sich einen direkten und personlichen Zugang zur Heiligen Schrift verschaf-
fen. Die Bibel und bestimmte Erwachsenenkatechismen sind zwar Verkaufsschla-
ger, aber man kauft sie mehr als man sie dann auch wirklich benutzt. Seit der
Jahrhundertwende haben mehrere Generationen von Biblikern und Theologen ihre
Studien zusammengetragen. Jedoch einer Grofzahl von Glaubigen, selbst der Ge-
bildeten, sind die Resultate dieser Uberlegungen noch unbekannt, obwohl diese
gerade heute niitzlich und notwendig waren. Wir diirfen zwar einer hoffnungstréich-
tigen geistlichen Erneuerung beiwohnen, welche auch bei traditionsgemifien Rand-
gruppen der Kirche Eingang findet. In unseren Gebetsgruppen treffe ich Menschen
aller Altersstufen und aus allen sozialen Schichten. Doch scheint der Einklang

der Herzen hier mehr im Mittelpunkt des sicherlich gelebten und gefeierten Glau-
bens zu stehen, als dessen Weitergabe in Kategorien einer kommunikativen Intel-
ligenz und in einer erneuerten Sprache des Glaubens. Von Uberlegungen und pri-
zisen Ausdriicken hilt man in diesen Kreisen meist nicht viel. So erging es
neulich einer Verlautbarung der Bischofskonferenz meines Landes iiber die Frage
der Interkommunion.S In weiten Kreisen der Bevilkerung wurden diese Erkldru-
ngen iiber das divergierende Kirchen- und Eucharistieverstindnis als "leeres
Theologengeschwitz' abgetan, dem man die einfachen Taten jener entgegenhielt,
die "keine Zeit haben, um Haare zu spalten”. Diese Reaktion der Absage an ab-
strakte Formulierungen kann ein Gutes beinhalten, ndmlich dem Trend entgegen-
wirken, uniiberlegt vormalige Antworten weiterzutragen. Aber sie bergen auch

die Gefahr eines systematischen Anti-Intellektualismus in sich, der in unserer
Kirche noch wohlbeheimatet ist.

Oftmals, so scheint es mir, schiitzt man sich gegen das Risiko des Denkens durch
den Riickzug ins Erlebnishafte, das sich jeglicher Analyse und Auseinanderset-
zung geschickt entzieht. "Es war einfach toll", ist die einzige Information

eines Studienfreundes iiber seine Gebetsgruppe. Unterschwellig ndhrt sich diese
Haltung auch von der Behauptung, es sei nicht an der Zeit zu denken, sondern
es miisse gehandelt werden. Aus Kreisen aktiver Christen wird der Anspruch der
Glaubensbildung miBtrauisch mit Weltflucht und Riickzug ins Ghetto gleichgesetzt.
In den letzten 50 Jahren haben wir sicherlich unser Verhiltnis zur christlichen
Tat entscheidend verindert. Dabei hat im franzosischen Sprachraum die Arbeiter-
priesterbewegung dazu beigetragen, dafl sich viele Christen eingesetzt haben,

um in den gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Strukturen Ver-
inderungen zu bewirken. Als Beispiel mochte ich nur Bewegungen nennen, welche

4 Zitiert nach J. Maritain, Humanisme integral, Paris 1947, S. 129.

5 Siche "Verantwortung fiir den Glauben. Ein Gesprich mit Generalvikar Dr. Anton
Cadotsch, Basel, zur Interkommunion, in: Gottesdienst 21 (1987) 1 - 4.
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in meinem Land von Christen ins Leben gerufen worden sind: z.B. die "dargebotene
Hand", ein telephonischer Gespriichsdienst fiir Notsituationen; Gruppierungen

und ganze Pfarreien, welche sich der Ausweisung von Asylbewerbern entgegenset-
zen, oder das "mouvement populaire des familles", ein Beratungsdienst und auch
eine politisch titige Organisation zum Schutz der Familien. Dies sind nur Bei-
spiele fiir den gelebten Glauben. Haben wir jedoch in derselben Zeitspanne eines
enormen kulturellen Umbruchs auch unser Verhiltnis zur Kultur verdndert?

Fiir viele bleibt der Glaube ein Schrei ohne Worte und Sprache, ohne Ausdrucks-
formen und der Moglichkeit beraubt, Kommunikation zu stiften. Dieser Glaube
entbehrt der Basis des Denkens. Es fehlt ihm die Weisheit der Kenntnis, welche
die ganze Weisheitsliteratur des Alten Testaments in die Mitte stellt. Solcher
Glaube ist unfihig, auf die Erfordernisse der gegenwirtigen Kultur einzugehen.
Ich suche jene Hiobs, welche auch ohne Hochschulbildung und in ihrer Sprache
Ereignissen entgegentreten. Sie geben sich mit den traditionellen Antworten

nicht zufrieden und ringen, um aus der Intelligenz des Glaubens heraus die Gren-
zen der stets neu zu erarbeitenden Wahrheit weiterzusetzen. Ohne Glaubensintel-
ligenz und zuriickgezogen in nicht mitteilbare Erfahrungen hat das Christentum
im heutigen Abendland seinen Stellenwert verloren. Wenn fiir eine Mehrzahl der
Zeitgenossen der Gottesbegriff gleichbedeutend ist mit Totalitarismus und Un-
freiheit, wie es unldngst eine Studie zutage brachte, dann darf man sich wohl
fragen, ob dies bloB mit einer Tradierungskrise des Glaubens zu erkliren

sei.d

Wie zur Zeit der Renaissance und des Konzils von Trient ist die religitse Un-
wissenheit weniger mit den Kenntnissen der vorigen Jahrhunderte in Verbindung
zu setzen, gleichsam als wiren Kunstwerke in Gefahr, fiir immer verloren zu
gehen. Vielmehr scheint mir, die damalige Krise habe ihre Ursachen in den An-
forderungen einer neuen Kultur, welche momentan die Glaubwiirdigkeit des Chri-
stentums in Frage stellt. Wie bei jedem Kulturwechsel mufl die Konsistenz des
Glaubens von innen heraus neu erarbeitet und errungen werden, und zwar in den
neuen Kategorien des Denkens. Wenn mit der Druckerei die Moglichkeit erdffnet
wird, den biblischen Text zu vervielfdltigen und allen zu verteilen, so ergibt

sich daraus unweigerlich die Anforderung, die ganze Frage der Hermeneutik neu
aufzurollen und die Stellung des Einzelnen zum Wort Gottes neu zu iiberdenken
und umzusetzen. Wir haben mehrere Jahrhunderte dazu gebraucht. Heute stehen
wir mitten in der Moderne oder gar der Post-Moderne. Sie ist zu vielseitig,

als daB man sie mit einigen Strichen charakterisieren kénnte. Fiir unsere Glau-
bensintelligenz bleibt sie jedoch der Horizont. Es wire verblendet, zu meinen,

in dieser Zeit des Wandels konnten sich die Gldubigen mit den Denk- und Verste-
hensstrukturen der Vor-Moderne begniigen. Wir sprechen ja von Massenkultur. Was
also heute auf dem Spiel steht, ist Besitz der Allgemeinheit und nicht mehr,

wie in frilheren Zeiten, einer kleinen intellektuellen Elite. Die klassischen
Atheismen, besonders jene von Marx und Freud, wurden dermaBen popularisiert,
daB sie iiberall Einzug gefunden haben, nicht bloB in den Universititen, auf

der Leinwand oder auf der Biihne, sondern auch im tiglichen Leben. Die Putzfrau
in unserem katechetischen Institut hat weder Nietzsche noch Freud gelesen, aber

6 Le Monde, Umfrage "Les libertés 81", No. 176, 1981.
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sie analysiert die Dinge in diesem Geist.

Eine groBe Aufgabe steht uns noch bevor. Ricoeur spricht von einer kulturellen
Distanz, die es in einer doppelten Bewegung zu iiberwinden gilt: zuerst hin zu
den Quellen des Glaubens, und zwar mit den Mitteln der Kultur, welche der Mo-
derne entspricht, und dann von diesen Wurzeln zuriick zur heutigen Kultur. Dann
erst, wenn wir nach Ricoeurs Worten die Moderne durchwatet haben, kénnen wir
diese anfragen und herausfordern vermdge der in den Quellen des Glaubens ent-
deckten Sinnantwort. Diese Aufgabe ist uns mehr denn je gestellt: es gilt, dem
erwachsenen Christen Mittel und Wege zu zeigen, um seinen Glauben zur Sprache
zu bringen und die Intelligenz des Glaubens zu verwirklichen. Der oft gedullerte
Wunsch nach Glaubensbildung und Vertiefung bezeugt dieses Grundbediirfnis: zu
verstehen und zu glauben.” Vergessen wir jedoch das Postulat des "fides quae-
rens intellectum”, so laufen wir Gefahr, vom stummen und sprachlosen Glauben
zum nichtssagenden Glauben abzugleiten.

2. Glaubensvertiefung: Von der "ersten" zur "zweiten Naivitdt"

Eliane, eine vierzigjihrige Mutter von zwei Abiturienten und selbst ehemalige
Sekretirin, hat sich in einem dreijihrigen Kurs zur Katechetin ausbilden las-

sen. Bei der SchluBpriifung erkldrte sie den Experten: "Bevor ihr mich ausfragt,
muB ich euch sagen, was diese Ausbildungszeit fir mich bedeutet hat. Ihr habt
mir als Wichtigstes gelehrt, Ich zu sagen. Ich war eine brave Hausfrau und Ehe-
gattin. Ich wurde mit meinem Rollenverstidndnis verunsichert und gewohnte mir
das Hinterfragen und das Sagen an. Fiir mich ist Gott ein Anderer geworden, Je-
mand. Der Glaube ist anders, kritischer und von der Religionskritik geschiit-
telt, aber auch tiefer und dichter. Auch mein Verhéltnis zu meinem Mann und
su meinen Kindern hat sich veréindert. Es war nicht immer leicht. Jetzt jedoch
hat alles einen wirklichen Sinn und ich kann mit Gott "Ich" sagen.

Eliane steht als Beispiel fiir Viele. Der ehemalige Holzfdller und nunmehrige
Jugendseelsorger im Jura, die GroBmutter als Katechetin im kleinen provencali-
schen Dorf oder die Menschen aus allen Bevdlkerungsschichten der Lyoner Vor-
ortsgemeinde, die seit Jahren monatlich den Sonntagmorgen als Erfahrungsaus-
tausch und Glaubensvertiefung innerhalb der Eucharistiefeier gestalten,8 sie

alle sprechen von radikaler Verinderung, wenn sie ihre Glaubensgeschichte
erzihlen.

Dieser Verinderung versuche ich seit einigen Jahren mit meinen Kollegen am
katechetischen Institut auf die Spur zu kommen. Glaubende mit einer neuen In-
telligenz sind stets Menschen, die zur Sprache und zur Tat kommen, die ihren
Glauben neu verstehen und ausdriicken. Sie haben sich das, was ich die Intel-
ligenz des Glaubens nenne, personlich angeeignet und fithlen sich von der oft

7 Seit Augustinus werden die beiden Elemente der Glaubensintelligenz mitein-
ander verbunden.

8 Siche A. Binz, "Sonntagmorgen einmal anders. Die Emmaussonntage in Lyon",
in: Katechetische Blitter 107 (1982) 693 - 695.



beschworenen Sikularisierung nicht bedroht. Es handelt sich dabei nicht ein-

fach um etwas mehr Rationalitit im Glaubensproze, sondern um Mensch- und
Christwerden in der heutigen Zeit. Diese Menschen stehen nicht mehr abseits

der Welt, in der sie leben. Sie sind fahig, mit ihren Worten und den ihnen ei-
genen Ausdrucksformen dem Glauben neue Wege zu bahnen. Dabei werden sie von
ihren Mitmenschen, besonders von den vielgenannten Andersdenkenden oder den
Nicht-Christen ernst genommen.

Die Grenzen dieses Vortrages erlauben es mir nicht, Einzelheiten auszuleuchten
und alle Schattierungen zu beriicksichtigen. Ich méchte in diesem Rahmen bloB
den ProzeB der Glaubensvertiefung und Glaubenserweiterung kurz skizzieren. Es
fillt mir immer wieder auf, daB diese Menschen erzdhlen, wenn sie, meist spon-
tan, von ihrer Erfahrung berichten. Die narrative Struktur ist ja ein wichtiges
Merkmal der Glaubenserfahrung. In den allermeisten Féllen koppelt sich die
erzihlende Biographie mit den Kennzeichen des Initiationsritus: Priifung,Ausein-
andersetzung und Uberwindung in einer neuen, ganzheitlichen Harmonie. Dabei
werden Verstehens- und Handlungsmuster aktiv veréndert in einem ProzeB, der
zu einer Neustrukturierung fithrt. In ihrer religiosen Lebenswelt in Frage ge-
stellt, haben diese Menschen ihren Glauben neu erarbeitet.

Mit Ricoeur sprechen wir dabei von einem Reifungsproze von der "ersten" zur
"zweiten Naivitidt" im Glauben. Zwischen beiden Polen liegt die kritische Moder-

ne als kulturelle Tatsache. Viele Pfade und Wege fithren vom einen zum anderen
Pol, je den konkreten Situationen entsprechen, als Frau oder Mann, ob verhei-

ratet oder nicht, ob jung oder élter, ob bereits seit Jahren in kirchlichen

Bereichen aktiv oder als Katechumener erst auf dem Weg. Die Landstrae des Einen
ist nicht der Saumpfad des Andern. Jeder wandert darauf in seiner Art, mit sei-

nem KompaB und seinem Rhythmus. Zwischen beiden Naivititen liegt keine Autobahn.
Wir kénnen blo8 die globale Zielrichtung und die Landschaft skizzieren.

Die erste Naivitdt hat man oft dem Glauben des Kdhlers gleichgesetzt. Das ist
ungeniigend. In unserem Sinn kann ndmlich ein kultivierter Glaube durchaus naiv
sein. Der beschriebene Zustand steht im Zusammenhang mit einer Kulturverdnde-
rung, die wir als Moderne oder als Post-Moderne bezeichnen. Naiv in diesem
Sinne ist die Zugehorigkeit und die Glaubenskenntnis in kulturellen Kategorien

aus der Zeit vor der heutigen Kritik. Wenn in ein oder zwei Generationen
hunderttausende von Menschen sich von einer Religion entfernt haben, welche

bis vor kurzem noch als selbstverstdndlich galt, wire dies nicht darauf zuriick-
zufithren, daB ihre Denk- und Verhaltensweisen einer Kultur angehérten, die von
einer neuen weggewischt wurden? Die Religion hat die Verdnderungen des Menschen,
sei es in der Stadt oder in lindlichen Gegenden, nicht mitgemacht. Naivitit
bezeichnet einen unmittelbaren Bezug zum Religiosen. Dabei scheint alles ein-
sichtig und stimmig. Dieser Sicht kann sich der Mensch nicht entziehen. Die

ganze Existenz und die Art, dem Leben Sinn zu geben, sind ohne jegliche Distanz
zu dieser Evidenz. Wenn jedoch der Bezug zum Glauben sozial und kulturell un-
klar wird, dann fehlt jegliche Méglichkeit, die Zugehorigkeit und deren prakti-

sche Konsequenzen neu zu erarbeiten. Oder aber der Glaube sei so stark, daf

er kulturunabhéingig wurde, unabhingig auch von Glaubensformulierungen und Prak-
tiken. Es gibt auch heute noch Christen in dieser Situation.

Die zweite Naivitit ist schwieriger zu erfassen. Man miiflite sie schon selbst
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erfahren. Das Ziel bedeutet, daB weder die Zugehdrigkeit noch die Kenntnis im
Glauben - in der Theologie und der Katechese - bei den Denkstrukturen der Mo-
derne verharren konnen. Es gilt nach Ricoeur, die Moderne zu durchqueren. Zwi-
schen ihr und einem aus dem Inneren gereiften Christentum besteht dann irgendwie
eine fruchtbare Spannung. Es bestiinde nun das Risiko, dieses Argument aufzogrei-
fen, um der Moderne jeglichen positiven Stellenwert fiir den Glauben abzuspre-
chen und zB. alle Humanwissenschaften vom Glaubensweg auszuschlieBen. Einige
tun es auch. Im Anschluf an die Hierarchie und die GroBzahl des Klerus des vori-
gen Jahrhunderts nehmen sie das Risiko auf sich, das Christentum auf den Weg
der Abtrennung und der kulturellen Autonomie fithren zu wollen. Als ob es dem
Genius des Christentums nicht entspriiche, den Honig seines Glaubens aus den
Bliiten der jeweiligen Kultur zu ziehen. Die zweite Naivitdt ist nicht ein sta-
tischer Zustand sondern eine Glaubensart in steter Bewegung. Die Aufgabe der
Moderne ist es, den Glauben in Distanz zu setzen. Sie dringt wie ein Keil in

das spontane BewuBtsein des unmittelbaren Glaubens ein und bricht diesen auf.
Es kommt zur Infragestellung - Priiffung wiirde sie die Initiationstheorie nennen.

So kann die Bibel als kulturelles Zeugnis verstanden werden. Konversionserleb-
nisse lassen sich auch psychologisch erkliren, und die soziologische Betrach-
tungsweise macht kirchliche Machtverhdltnisse sichtbar. Dabei werden die Fun-
damente des Glaubens versetzt, in die Tiefe, wenn man nicht mitten in der Furt
steckenbleibt in einer selbstgeniigsamen unaufhérlichen Infragestellung ohne
Antwortversuche. Glaubende, die durch den FluB der Moderne gewatet sind, erzih-
len ihren Glaubensweg. Sie haben Verstindnis fiir andere Erfahrungen im Glauben
und schopfen in eigenstindiger Kreativitdt daraus. Sie sind nicht mehr Zuschau-

er. Wie fiir Eliane haben sie ihr Verhiltnis zu sich selbst, zu den Mitmenschen
und zur Welt radikal, also wurzelhaft, verindert. Sie vermogen, den Glauben

zu feiern und ihm symbolisch und in poetischer Sprache Ausdruck zu verleihen.
Sie haben einen gesunden Humor und Optimismus. Solche Glaubenspartner stiften
Gemeinschaft, das heifit, sie sind mehr als bloBe Angehérige einer Pfarrei.

Eine meiner Bekannten im siidfranzosischen Dorf, vor Jahren noch die intelligente
Fahnentrigerin des Antiklerikalismus, erklérte, sie sei nun Katechetin, obwohl

mit dem Pfarrer in vielem nicht einverstanden. "Aber er ist ja nicht die Wahr-
heit", meint sie und fiigt bei: "Wie soll er denn seinen Dienst als Sammler der
Gliubigen leben, wenn wir nicht gemeinsam mit ihm Wahrheit suchen und uns nie
mit vorldufigen Antworten begniigen. Diesen Dienst des stindigen Hinterfragens
schulde ich ihm." Solcher Glauben hat mit Formalismus nichts mehr zu tun. Er
vermag sich aber gerade deswegen in den Glaubensriten voll auszudriicken.

3. Wegbegleitung als Aufgabe

Solch radikale Verinderung, ich nenne sie Glaubensvertiefung, ereignet sich

nicht von ungefihr. Sie gehért aber ganz dem Glaubenden. Wer im Dienst am Glau-
ben seiner Briider und Schwestern steht, kann weder den Aufbruch noch das Errei-
chen des Zieles bewirken oder gar erzwingen. Er kann nur Wegbegleiter sein,

selbst in der Glaubensunruhe des "inquietum est cor meum'. Auch der wohlgemeinte
Aufruf "Kommt zu uns, wir sind Kirche!" kann nur als Uberheblichkeit gewertet
werden: es geht nicht um die Integration in meine Verstehens- und Glaubenska-
tegorien, selbst wenn sie Ausdruck der schon erreichten zweiten Naivitdt wiren.



Damit bezeichne ich eine unserer religionspiddagogischen Siinden, nimlich unseren
Weggefihrten Abwege und vielleicht sogar Verwundungen ersparen zu wollen und
ihnen zugleich die Resultate vorzulegen. Der Wegbegleiter kann nur Bedingungen
schaffen und Hindernisse aus dem Weg rdumen, damit sich dieses Durchwaten des
Flusses iiberhaupt ereignen kann. Das ist aber auch wirklicher und voller Dienst
am Glauben.

In unseren Institutionen zur Ausbildung fiir kirchliche Dienste in Lyon, Stras-
bourg und Fribourg haben wir unsere Ehemaligen befragt. Wir wollten von ihnen
wissen, was besonders zur Glaubensvertiefung beigetragen habe. Die Antworten
tiberschneiden sich, obwohl die Situationen je verschieden und die Ausbildungs-
wege anders strukturiert sind. In keinem einzigen Fall nennen diese Personen
einen bestimmten Kurs oder gar einen Inhalt, sondern sie weisen auf das Gesam-
te und die Kohidrenz der Ausbildung. "Sei es in der Theologie oder in der Einfiih-
rung in die Bibel, in den katechetischen Seminaren oder in der Liturgiewerk-
statt, wir wurden hinterfragt, konnten uns mit unseren vorlauten Antworten nicht
geniigen und haben dabei an uns selbst gearbeitet." Diese Meinung ist kennzeich-
nend. Stets nennen die Befragten die personliche Begleitung durch Tutoren, die
Notwendigkeit der Gruppe, die Distanz von Zuhause, die Konvivialitit - in Fri-
bourg z.B. kochen und essen die Studenten gemeinsam am Institut. Sie sprechen
aber auch von der Methode, némlich sich Instrumente anzueignen oder solche zu
entwickeln, um die Inhalte selbst zu erarbeiten. Die Befragten verweisen durch-
wegs auf die Momente des Glaubensfeiern und auf das gemeinsame Gebet; auch der
Zeugnischarakter der Animatoren und Dozenten wird hervorgehoben: "DaB X uns
mit seiner Psychologie auch gar nichts vorenthielt und abends mit uns um den
Altar stehen konnte, hat mich neu strukturiert; ich durfte also auch mit all
meinen Zweifeln glauben." Sicherlich gehért zu den Bedingungen auch die nitige
Distanz - Distanz zum Institut, will es nicht zum wohligen Nest werden; des-
halb werden an allen franzosischsprachigen Instituten die Kurse auf zwei bis

drei Tage in der Woche konzentriert. Die anderen Tage leben die Studenten in
ihren Gemeinden. Distanz auch zur eigenen Kultur und zu sozialen Angewohnhei-
ten - hier treffen sich Menschen aller Altersstufen und praktisch aller sozia-

len Schichten mit verschiedenen Vorbildungen, vom Mechaniker zur Arztin, von
der Politikerin zur Verkéduferin und vom Gewerkschaftssekretir zur Personaldi-
rektorin eines Spitals.

Diese Bedingungen lassen sich iibertragen auf andere Situationen: Uberall wo
sich einige Glaubende treffen und miteinander suchen, geht es um eine Grund-
bedingung, um eine Grundlinie und um ein Ziel.

Dabei kommt die fundamentale narrative Dimension des christlichen Glaubensver-
stdndnisses zum Zug. Nicht nur die Urgemeinde war Erziihlgemeinschaft, sondern
Jeder Einzelne arbeitet sich zu den Quellen seiner eigenen Glaubensgeschichte,
und von dieser iiber Jahrhunderte von Erzdhlungs- und Erfahrungsgemeinschaft
zu den Wurzeln zuriick. Es ist ein charakteristisches Zeichen der zweiten Nai-
vitdt, diesen erfahrenen perstnlichen Glaubensweg erzihlend interpretieren und
ihn dabei mit der Erzdhl- und Wirkungsgeschichte verkniipfen zu kénnen. Der
Wegbegleiter selbst ist der erste Erzihler; denn seine Glaubenserzihlung provo-
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ziert auch weitere Erzdhlungen. Ein Stiick weit ist dann Glaubensintelligenz -

als solche verstehe ich eine wichtige Funktion der Theologie - stets auch
autobiographisch im Sinne von H. Cox.® Wenn der Glaubende seine personliche
und kollektive Vergangenheit durchquert hat, sagt er nicht mehr "Ich will dir
erkliren”, sondern "Ich will dir erzdihlen". Das kann auch ohne Worte im symbo-
lischen Handeln sich eréffnen.

Hier geht es darum, die Herausforderungen der Zeit ernst zu nehmen und mit
ihnen ins Gesprich zu kommen. Die konstruktive Auseinandersetzung ist wichtig,
nicht nur auf der Stufe der gelehrten Schreibtischarbeit, sondern am Ort, mit
den Menschen vor Ort. Warum kann denn zum Beispiel mein Nachbar aus Frank-
reich, ein guter GroBvater mit dem Herzen auf der Hand, nicht verstehen,"daf
jetzt fiir diese Marokaner eine Moschee gebaut wird; die sollen sich anpassen
und so sein wie wir. Wir haben ja schon eine Kirche. Sonst sollen die nach
Hause." Dabei hat er, der Polizeibeamte, wihrend der Besetzung unter Lebens-
gefahr eine jiidische Familie in seiner Dienstwohnung verborgen. Was verunsichert
ihn denn? Meiner Meinung nach sind solche Reaktionen meistens der Ausdruck
einer schwachen und gefihrdeten Identitdt. BloB wer eine sichere und erstarkte
Identitiit besitzt, kann angstlos und vorurteilslos auf den anderen zugehen.

Solche Identitit erstarkt in gemeinsam gelebten Lebensvollziigen, auch im Glau-
ben. Das kann ein noch so guter Fernkurs eben mnicht bewirken. Im Stiften von
Glaubensgemeinschaft - gemeinsam erlebt, erzihlt und gefeiert -liegt die Aufgabe
des Begleiters. Denn Glaubensinhalte, von jeglicher Kommunikation getrennt und
praktisch chemisch rein analysiert und vermittelt, filhren kaum in die Dynamik
des briiderlich gelebten Glaubens.

6. Das Ziel heiBt: "zweite Naivitdt im Glauben"

Sie ist gegliickte Alchemie der Wurzeln und der Blétter. Der Glaubenspartner

kann zu den Wurzeln stoBen, die eigene Glaubensbiographie interpretieren und

sich vom Mark jener nihren, die uns vorangegangen sind. In diesem Sinne ist

"zweite Naivitdt" stets radikal. Diesen Lebenssaft vermittelt der Glaubende

den Blittern, den Winden ausgesetzt. Es ist Alchemie von Erinnerungl® in ihrer
ganzen spirituellen Dimension, und von Noch-nicht-Dagewesenem, von Verwurze-
lung und Offnung hin auf Zukunft, von Geschichte und neuer Identitit.

Dabei erhidlt der Glaube eine neue Autoritdt: er wird zum "auctor', also zum
Griinder. In der Kirche ist Autoritit nicht bloB eine Dienstfunktion, sie ist
Urheberaufgabe jedes Getauften und begriindet die Verantwortung eines Lebens
vor Gott. Nur so kann der Glaube dialogisch werden und aus der Glaubensintel-
ligenz heraus in kreativem Verhdltnis zur Kultur bestehen.

9 H. Cox, Verfiihrung des Geistes, Stuttgart 1973.

10 Erinnern beinhaltet das Er-innern als Spiritualitét.
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Zweite Naivitdt ist dann stets auch Spiritualitit, weder ein fakultativer Son-
derbereich in Studienplidnen, noch ein besonderes Studienobjekt, sondern unbe-
dingte Dimension in der Spannung zwischen Verstehen und Bekennen, das dem ge-
meinsam gesprochenen "Wir glauben" die persénliche Urheberschaft erst ermog-
licht.

"Den Glauben zum Tragen bringen", darum ging es mir in diesen Uberlegungen,
darum geht es mir in der ganzen Praxis der Ausbildung kirchlicher Mitarbeiter.
Manches konnte ich nur anschneiden und es bediirfte einer Vertiefung und auch
weiterer Forschungen. Auch konnte ich im Rahmen dieses Vortrages dem unbeding-
ten Stellenwert der Philosophie, der Exegese sowie der Sozialwissenschaften

und der Geschichte bei der Ausbildung und bei der Erwachsenenkatechese nicht
die gebiihrende Aufmerksamkeit schenken.

Fiir mich bleibt im Rahmen dieser Feier das Ernstnehmen unserer Aufgabe als
Weggefihrten. In den letzten Jahrzehnten haben wir diese Aufgabe besonders

als Reflektieren und Riickmelden im Sinne von Rogers verstanden. Es gilt aber
auch, die Strukturierung oder die Wiederstrukturierung der Intelligenz und

des Lebens zu begleiten. Neben der mehr psychologischen Dimension hat der
Weggeféhrte auch eine Wachstumsdimension wahrzunehmen.!! Hier miite die
Forschung ansetzen. Wir kennen noch zu wenig iiber die Lebensalter des erwach-
senen Gldubigen, liber dessen Strukturierungsprozesse und deren Stufen. Auch
diese Forschung gehort zur Aufgabe des Wegbegleiters.

SchlieBlich geht es darum, die Autoritit des Glaubenden zu begleiten in seiner
personlich verantworteten Urheberschaft der Sinnfindung. Solch solidarisches
Mitgehen erfordert von uns Rollenkompetenz, aber auch Kompetenz des Wissens,
des Seins und der Heiligkeit.

Dozent

Dr. Ambroise Binz
11, rue de I'Hopital
CH-1700 Fribourg

11 Amerikanische und kanadische Studien sprechen von "growingprocess as lear-
ningprocess".
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FRITZ OSER
DAS VERHALTNIS VON RELIGIOSER ERZIEHUNG UND ENTWICKLUNG:
EIN RELIGIONSPADAGOGISCHES CREDO

1. Moglichkeiten einer Erziehung, die auf Entwicklungsmodellen beruht: Ubersicht

Das Verhdltnis zwischen Erziehung und Entwicklung ist nicht ungetriibt. Erzie-
hungswissenschaftlich fundierte Ziele tragen auf ihrem Weg zum Unterricht oft
die unausgesprochene Voraussetzung mit sich, da das, was lernméBig verdndert
werden solle, auch verdndert werden konne. Aber gerade diese Voraussetzungen
sind nicht immer erfiillt, was speziell die Entwicklungspsychologie aufzeigen
kann. Thre Stirke besteht denn auch darin, uns Kenntnisse etwa dariiber zu lie-
fern, wie ein Kind im voroperatorischen Stadium der Intelligenzentwicklung be-
stimmte Inhalte des Weltbildes perzipiert, wie ein Schiiler auf einer bestimm-
ten Stufe des moralischen Urteils moralisch argumentiert oder wie die Struktur
der Gottesbeziechung auf einer bestimmten Stufe der religitsen Entwicklung be-
schaffen ist. Allerdings kann sich die Erziehung mit Feststellungen iiber die
Eigenstdndigkeit des kindlichen Denkens nicht begniigen; sie muB dariiber hinaus
Lernprozesse initileren und Mdglichkeiten dafiir bereitstellen, daB - um ein
wesentliches religionspddagogisches Lernziel zu nennen - die Kinder auch in
schwersten Situationen glauben kénnen.

Welches sind nun die Moglichkeiten, die eine auf der Entwicklungspsychologie
fundierte Erziehung ins Auge fassen kann? Es sind dies a) das Verstehen der
religiésen Denkstruktur des Kindes, b) der optimale horizontale Ausbau der je-
weiligen Stufe, c) die Entwicklung zur néchsthéheren Stufe und d) die optimale
Kontextualisierung dieser religiosen Entwicklung. Diese vier Formen sollen in
diesem Aufsatz unter normativ-erzieherischem Gesichtspunkt erdrtert werden.

2. Die Grundlagen einer strukturgenetischen Religionspiidagogik

Ein Kind von 12 Jahren, das ein Los gewinnt, erkldrt sich dieses Gliick damit,
Gott sei besonders gut zu ihm. Es habe schlieBlich auch viel fiir Gott getan
und viel gebetet; deshalb habe Gott ihm jetzt auch geholfen.

In einer anderen Situation, in der sein(e) Freund(in) schwer krank wird, meint
das Kind, Gott wolle es priifen. Und es und sein(e) Freund(in) miiBten jetzt tap-
fer sein, dann werde Gott dies belohnen und dafiir sorgen, daB er/sie gesund
werde.

In einer dritten Situation, in welcher der/die Schiiler(in) ein Ausscheidungs-
spiel verliert, meint er/sie, Gott werde das nichste Mal zum Sieg verhelfen,
denn er sei ja gerecht.

In einer vierten Situation opfert das Kind von seinem Taschengeld und betet
dazu: "Lieber Gott, hilf mir bei der ndchsten Priifung, denn Du kannst alles,
und ich tue ja so viel fiir die Armen. Du darfst mich nicht strafen, indem Du
mich bei der Priifung im Stich 14Bt."
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Das Weltbild dieses Kindes ist so gestaltet, daB Gott hie und da in die Welt
eingreift, nimlich dann, wenn es wieder einmal notwendig ist, die Menschen in

ihre Schranken zu weisen. Die Entstehung der Welt ging gemidB dem Kind so von-
statten, daB der Himmel immer schon da war, Gott hingegen die Erde rund machte
und auch Sonne und Mond schuf, woraus sich dann alles andere entwickelte.

Diese Form von religidsem BewuBtsein beinhaltet eine eindeutige Beziehungsstruk-
tur und ist durch eine hohe transsituationale Stabilitdt geprdgt. Es 148t sich
mit folgenden Elementen operational definieren:

- Gott tut etwas, aber der Mensch muB auch etwas tun.

- Gott handelt in Entsprechung zu den menschlichen Leistungen.

- der Mensch kann durch bestimmte Taten Gottes Wohlgefallen verdienen.

- Gott greift in die Schépfung ein, aber micht allenorts; der Rest geschieht
von selbst oder durch den Menschen.

- Gott zeigt den Menschen, welchen Weg sie gehen sollen, dies durch Priifungen,
seltene Zeichen und sein mitunter notwendiges Eingreifen.

Diese Elemente priéigen dieses 12jihrige Kind in ganz entscheidender Weise. Mit
Piaget formuliert: Das Kind assimiliert und akkommodiert die Welt mit der be-
schriebenen religidsen Struktur. Diese verleiht ihm Identitit, schafft ihm
Gleichgewicht und verbiirgt ihm Sicherheit. Mit ihr werden die Erfahrungen in
seinem Leben religios gedeutet.

Die beschriebene Struktur entspricht der Stufe 2 unserer religiésen Entwick-
lungstheorie. DaB solche Grundmuster existieren, die in unserem Gebet, in der
Teilnahme am Kult und in unserer Sinngebung aufscheinen und insbesondere unsere
Gottesbeziehung prigen, ist schon durch eine gewisse face-to-face-Validitit
festzustellen und diirfte religionspidagogischer Alltagserfahrung entsprechen.

Schwieriger hingegen ist es, diese Struktur zu iiberwinden, ohne Religiositiit

zu gefihrden und ohne den Bruch in der Entwicklung zu einem Abbruch des Glaubens
werden zu lassen. Diese Aufgabe erfordert ein hohes MaB an erzicherischer Ver-
antwortung, wie sie vermutlich noch gar nicht wahrgenommen wird. Kinder sollen

ja ihre Religiositdt verindern konnen, sie sollen diesbeziiglich freier, zugleich

auch tiefer und integrierter werden. Aber wie kann dies geschehen?

Dazu ist erstens eine Theorie der religiosen Entwicklung erforderlich, welche
Voraussagen iiber deren Richtung ermdglicht und sich bewihrt hat, bzw. nicht
falsifiziert worden ist. Zweitens ist eine "progressive" padagogische Theorie
notwendig, wobei sich die Progression auf die Stimulierung dieser Entwicklung
bezieht, Drittens wird eine Theorie der Interaktion gebraucht.

Eine Entwicklungstheorie des religiésen Bewufitseins
In einem langwierigen ForschungsprozeB, der sich bereits fast ein Jahrzehnt

hinzieht, haben wir Entwicklungsstufen des religitsen Urteils entworfen, diese
einer ersten empirischen Uberpriifung unterzogen und verwerfen miissen; darauf
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haben wir sie modifiziert und schlieBlich validieren kénnen.! Wie aus der Be-
schreibung der Stufe 2 bereits ersichtlich geworden ist, handelt es sich beim
religiosen Urteil generell um eine ganzheitliche und transsituationale Struktur,

die insbesondere die Beziehung des Menschen zu Gott prigt, und die sich gemil
unserer Daten iiber fiinf Stufen hinweg entwickelt:

1. Stufe: Das Kind fiihlt sich "ausgeliefert”. Es glaubt an ein GrdBeres, das
tiber ihm steht und es in allem leitet.

2. Stufe: Das Kind kann dieses GroBere, das iiber ihm steht, durch intentio-
nale Akte wie Opfer, Gebet, das Befolgen der Gebete etc. beeinflussen; Nega-
tives, welches ihm droht, kann es gleichermafen abwenden.

3. Stufe: Der junge Mensch befreit sich ans der Abhingigkeit von diesem "Grofe-
ren”, stellt sich auf sich selber, anerkennt aber (in den meisten Fillen) einen
‘eigenen Zustindigkeitsbereich des Ultimaten, das sein Leben nicht mehr direkt
beeinfluft.

4. Stufe; Der Mensch nimmt sich als derjenige wahr, der selber entscheidet,
selber handelt, selber reflektiert und selber die Verantwortung ergreift. Er
fragt nun aber nach den Bedingungen der Moglichkeit fiir diese Vernunft und
seine Freiheit; er erfihrt sie als durch das Ultimate gegeben und geschenkt.

5. Stufe: In allem, was der Mensch tut, sieht er sich heilsgeschichtlich verwur-
zelt. Er nimmt den Standpunkt einer unbedingten Religiositdt ein, die nicht

mehr auf einen Sonderbezirk der Lebenswelt beschrinkt, sondern allumfassend

ist. In seinem Handeln wird das Gottliche unmittelbar anwesend, dies zumal dort,
wo echte und engagierte Begegnung geschieht,

Diese Theorie ist - wie bereits erwihnt - in einem groBangelegten Forschungspro-
jekt validiert worden. In einer ersten Querschnittstudie mit 112 Versuchsper-
sonen ergab sich ein Alterstrend, der hochsignifikante Entwicklungsunterschiede
anzeigte. Dieser Trend konnte auch in Stichproben aus anderen Kulturen und Re-
ligionen nachgewiesen werden, so bei Buddhisten in Dharamsala im Staat Himachel
Pradesh (Exiltibetaner), bei Hinduisten in Jaipur im indischen Staat Rajasthan,
bei Angehérigen einer Stammesreligion in Gekore (Rwanda), bei rwandesischen
Christen in Nyaruteye in der Provinz Kigembe? und schlieBlich bei Angehérigen
der jlidischen Religion und bei Muslims. Unterschiede aufgrund der Konfessions-
zugehorigkeit lieBen sich in der Grenchnerstudie® nicht nachweisen; die Variable
Geschlechtszugehérigkeit bewirkte nur bei den Adoleszenten einen Entwicklungs-

1 Vgl. die umfassende Darstellung in unserem Buch: E. Oser/P. Gmiinder, Der
Mensch - Stufen seiner religitsen Entwicklung, Zirich/Koln 1984. Eine Neuauflage
des Buches ist im Giitersloher Verlag in Vorbereitung.

2 Vgl. A. Dick, Drei transkulturelle Erhebungen des religiosen Urteils. Eine
Pilotstudie. Unverdffentlichte Lizentiatsarbeit, Universitdt Freiburg/Schweiz
1982.

3 Oser/Gmiinder (s. Anm. 1), bes. 192ff.
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unterschied zugunsten der Médchen; Ober- und Mittelschicht differierten hingegen
signifikant von der Unterschicht.

Dieses Strukturmodell der religisen Entwicklung basiert, um es noch einmal

zu betonen und MiBverstdndnisse zu vermeiden, auf:

a) der Beziehung zwischen Mensch und Gott in konkreten Lebenssituationen

b) einer solchen Differenzierung dieser Beziehung, die zu immer mehr Freiheit
und zugleich zu einer je tieferen Integration hinfiihrt

c) einer immer umfassender werden Einbeziehung des kommunikativen Umfelds in
die Gottesbeziehung

d) der Annahme, daB die Inhalte des jeweiligen Religionssystems auf einer héhe-
ren Stufe jeweils addquater rezipiert und integriert werden.

Diese Annahmen habe ich in verschiedenen Schriftem z.T. normativ logisch, z.T.

empirisch zu belegen versucht.*

3. Kritiken und ihre Widerlegung

Diese Stufenskala blieb nicht unwidersprochen. Die wichtigsten Kritiken lauten

folgendermaBen:S

- Der kognitiv-verbale Aspekt der Religiositit dominiere einseitig iiber die
emotionale Dimension.

- Als hochste Stufe der religitsen Entwicklung werde die "Religiositit eines
Theologie- oder Philosophieprofessors” suggeriert.

- Die von der Psychoanalyse entdeckten psychodynamischen Prozesse im frithkind-
lichen Alter wiirden ausgeblendet.

- Religion werde einseitig individualistisch gesehen.

- Die Dilemmageschichte (Paul-Dilemma) sei moralistisch enggefiihrt.

- Der Begriff "Ultimates" sei zu unscharf und erlaube es nicht, ein religitses
Proprium zu bestimmen.

- Religiositit werde auf Kontigenzbewiltigung reduziert.

- Die Stufe 3 komme nicht als eine genuin religiése Stufe vor (Deismus, Atheis-
mus).

Mehrere dieser kritischen Einwinde sind widerlegt. An dieser Stelle méchte ich

aber gleichwohl auf drei Punkte eingehen:

a) Vernachldssigung des affektiven Bereichs:

Wenn Menschen Fragen des Zufalls, des Gliicks, des Krankseins etc. in einem reli-
gidsen Sinne beantworten, so geschieht dies nicht auf der Metaebene des "Ver-
standes", sondern auf der Ebene der Tiefenstrukturen. Darin sind Erschiitterung,

4 Vgl. den Ubersichtsartikel: F. Oser/A. Bucher, Die Entwicklung des religiosen
Urteils - ein Forschungsprogramm, in: Unterrichtswissenschaft 15 (1987) 132

- 156. In diesem Aufsatz sind auch die Publikationen aufgefiihrt, die bis Anfang
1987 zu dieser Theorie erschienen sind,

5 Vgl. die umfassende Auseinandersetzung in: F. Oser, Genese und Logik der
Entwicklung des religidsen Urteils. Eine Entgegnung an meine Kritiker, erscheint

in: K.E. Nipkow/F. Schweitzer/J. Fowler (Hg.), Glaubensentwicklung und Erzie-
hung, Giitersloh 1988.
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Freude, Angst und andere psychische Dimensionen mehr impliziert. Allerdings
messen wir nicht die Ausprigung dieser affektiven Befindlichkeiten, sondern

wir erheben vielmehr die innere religidse Denkstruktur. Damit unterstellen

wir in keiner Weise, andere Kriteriumsmafe seien micht mef3bar. Selbstverstiand-
lich miissen wir in zukiinftigen Erhebungen unsere Stufen mit Typen der Religio-
sitit korrelieren oder - was wir bereits getan haben - mit Angstmafen in Verbin-
dung bringen.

Nichtsdestoweniger ist es einer Forschergruppe erlaubt, ein Element, in diesem
Falle die religitse Weltbewdltigung unter dem Gesichtspunkt der erfahrenen und
gedeuteten Beziehung des Menschen zu Gott, ins Auge zu fassen, ohne vorerst
alle iibrigen Variablen miteinzubeziehen. Denn wer eine sozialwissenschaftliche
Theorie erarbeitet, kann nicht alles zugleich erfassen, ohne Gefahr zu laufen,
letztlich nichts mehr zu fassen (so glaube ich auch, da Fowler® mit seiner
mehr inhaltlich gefiillten und zu facettenreichen Entwicklungstheorie dieser
Gefahr erlegen ist).

b) Reduktion der Religion auf Kontingenzbewdltigung

Wer unserem Ansatz diesen Vorwurf macht,” verwechselt das Konstrukt "Religidses
Urteil" mit der Methode, mit der wir es messen. Das religiose Urteil, bzw. Be-
wuBtsein ist - wie schon mehrfach erwihnt - der Ausdruck der gelebten Beziehung
zwischen Mensch und Gott in konkreten Situationen. Fiir die empirische Erfor-
schung miissen nun diese religiésen Urteilsschemata, da sie dem Subjekt im tég-
lichen Leben selten explizit bewuBt sind, gleichsam "aktiviert" werden. Dies
versuchen wir damit, daB die Probanden mit Kontingenssituationen konfrontiert
und dadurch in ein Ungleichgewicht versetzt werden, welches von den Probanden
in irgendeiner Weise "bewiltigt" werden muB.

Freilich weist jede empirische Methode ihre Schwichen auf, was auf sozialwissen-
schaftliche Theorien generell zutrifft. Das Ringen um die Validitdt der Kon-
strukte und um die Reliabilitdit der Messung ist eine wichtige Anstrengung, Na-
tiirlich miissen wir versuchen, dabei keine Achillesversen zu zeigen.

c) Die hochste Stufe als "Professorentheologie'®

Dieser Vorwurf ist teilweise berechtigt. Warum? In Stichproben, die randomisiert
(d.h. nach dem Zufallsprinzip) gezogen wurden, finden wir kaum Personen auf
Stufe 5. Infolgedessen legt es sich nahe, religiése Fihrer, Philosophen und
Theologen zu befragen, die ja allesamt gesellschaftliche "Randgruppen” und Min-
derheiten bilden. Sofern diese micht auf der Metaebene herumspekulieren, sondern
ihre eigenen religitsen Erfahrungen aussprechen, werden mogliche Definitionen

6 J. Fowler, Stages of Faith. The psychology of human development and the quest
for meaning, San Francisco 1981.

7 Vgl. RL. Fetz/A.A. Bucher, Stufen religidser Entwicklung? Eine rekonstruk-
tive Kritik an Fritz Oser und Paul Gmiinder, Der Mensch - Stufen seiner religi-
osen Entwicklung, in: Jahrbuch der Religionspadagogik 3 (1986) 217 - 230.

8 Vgl. H.G. Heimbrock, Lern-Wege religioser Erziehung, Gaottingen 1984, bes.
163.
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der héchsten religiosen Stufe greifbar. Ohnehin ist unser Versuch, die fiinfte
Stufe auf den Begriff zu bringen, aus vielen lebensgeschichtlich orientierten
Gespréchen mit solchen Menschen erwachsen. Thre weitere Schirfung ist Aufgabe
zukiinftiger Forschung.

4. Was Experten der religitsen Erziehung leisten miissen

Bevor die erzieherischen Konsequenzen aus dem strukturgenetischen Ansatz im
Detail gezogen werden kénnen, miissen wir uns fragen, welches religionspadago-
gische Menschenbild notwendig ist, um diese Konsequenzen auch zu erfiillen. Ope-
rational formuliert: Welche Voraussetzungen miissen den Experten der religiésen
Erziehung abverlangt werden, damit sie die vier im ersten Abschnitt aufgeliste-
ten Postulate einzultsen vermogen?

Zunichst ein Beispiel:

Ein fiinfjihriges Kind kommt nach Hause und fragt seine Mutter: "Hat der licbe
Gott wirklich alles gut gemacht?" Die Mutter antwortet leicht verirgert: "Aber
das habe ich dir doch schon oft gesagt, daB er alles gut eingerichtet hat."

Das Kind féhrt traurig fort: "Warum hat er mir denn rote Haare gemacht? Und
alle lachen mich aus?"

Wie reagiert nun der Nicht-Experte? Er beginnt, dem Kinde Erkldrungen zu verab-
reichen. Er erldutert, daB die Schipfung eben nicht vollkommen sei. Er redet
von der Erbschuld.

Was aber tut der Experte, in diesem Falle die Mutter? Sie hebt das Kind auf
ihre Arme, schikert mit ihm, liebkost es, tritt mit ihm vor den Spiegel und
zihlt alles auf, was an ihm schén ist, bis das Kind zu lachen anfingt. Dann
sagt sie ihm: "Der liebe Gott hat dich ebenso lieb wie ich." Sie gibt ihm die
Kraft, an sich zu glauben, obgleich es wegen der roten Haare ausgelacht wird.
Zudem wird sie in der Schule intervenieren, um solche Gemeinheiten zu unter-
binden.

Experten setzen eine Theorie anders in die Praxis um als Theoretiker oder "Novi-
zen". In diesem Falle hat die Mutter nicht erkldrt, Gott habe es nicht gemacht;
sie hat den natiirlichen Artifizialismus des Kindes nicht zerstért; sie hat ihm
vielmehr geholfen, eine Beziehung zu Gott zu erschlieBen, die fiir das Kind exi-
stenziell ist und es "trdgt".

In den USA wird zurzeit das Handeln von Expertenlehrern intensiv erforscht und
mit jenem von "Novizen" und Nicht-Experten verglichen. Diese Handlungsweisen
werden zu den Ergebnissen piddagogisch-psychologischer Grundlagenforschung in
Beziehung gesetzt.” Fiir die Religionspidagogik ist die Tatsache bedeutsam, daB
Experten das Wissen um die Stufen des religiésen Urteils fiir die Favorisierung

? CD. Berliner, In persuit of the expert pedagogy, in: Educational Research,
Vol. 15 (1986) 5 - 13.
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eines solchen Religionsunterrichts einsetzen, in welchem die Schiiler nicht nur
argumentieren, sondern vielmehr handeln und diskutieren konnen, in welchem sie
nicht durch die Fragen eines "Conf rencier-Lehrers" (Piaget) gegéingelt, sondern
zum selbstindigen Suchen angeregt werden, in welchem nicht ein fader Mittelweg
betont, sondern vielmehr echte Gemeinschaft erfahren werden soll, sodaf Religio-
sitit und Schulkultur wieder vereinigt werden konnen.

Ich méchte nun darstellen, was Experten zu leisten hétten, wenn sie das befrei-
ende Potential des strukturgenetischen Ansatzes auch im Bereich der religidsen
Bildung ausschopfen wiirden:

a) Sie miiften zeigen, daB Religiositéit nicht im diskussionslosen und unterwiirfi-
gen Ubernehmen "geheiligter Wahrheiten" besteht, sondern auf dem Hintergrund
der Offenbarung eine selbsterprobte Antwort auf die bedrdngenden Sinnfragen
des Lebens darstellt.

b) Sie miiBten verstindlich machen konnen, daB nicht alle Angehérigen einer Glau-
bensgemeinschaft die religiésen Inhalte und Wahrheiten in gleicher Weise
sehen, sondern daB es diesbeziiglich gewichtige Unterschiede gibt, die durch
die jeweiligen Stufen, Lebensphasen, Erfahrungen etc. bedingt sind.

¢) Sie miiten Erfahrungen ermoglichen, daB religioses Denken und Handeln auch
wirklich zu befreien vermogen.

d) Sie miiten offen sein fiir andere religiése Ansichten und Meinungen und inner-
halb von Glaubensgemeinschaften eine Vielfalt zulassen, um religidse Entwick-
lung zu fordern und nicht in Dogmatismus zu ersticken.

e) Sie miiBten gegen den Aberglauben ankiimpfen, Religion verschwinde in dem MaRe,
wie ihre unbewuBten Hintergriinde ins BewuBtsein gehoben werden (klassische
psychoanalytische Religionskritik).

f) Sie miifiten religiose Oberflidchlichkeit verhindern, dies beispielsweise da-
durch, daB der Glaube an Horoskope, Sternzeichen und ungreifbare Einfliisse
als letztlich unzureichend herausgestellt wird.

g) Vor allem aber miiBten sie der Moralisierung der Religion durch professionale
Sinnverwalter entgegentreten. In der Religion ist nicht die Moral entschei-
dend, sondern die Beziehung zu Gott, die Sinn zu stiften vermag und auf das
Ethos eines Menschen nicht ohne Folgen bleibt. Will man diese Beziehung for-
dern, so gilt es, Variablen wie Vertrauen versus Angst, Hoffoung versus Ab-
surditit, Freiheit versus Abhingigkeit, Transzendenz versus Immanenz, Dauer
versus Verginglichkeit, Unerklirliches versus funktional Durchschaubares,
Heiliges versus Profanes in ein Gleichgewicht zu bringen, da es sich bei
ihnen um Elemente der Beziehung zu einem Letztgiiltigen handelt.

Diese sieben Forderungen bzw. Desiderata sind Voraussetzungen fiir die Moglich-
keit einer eigenstindigen menschlichen Religiositit, die als eine Beziehung
verstanden wird. Sie unterstellen Religion als einen solchen Bereich, in welchem
dem Menschen keine Leistungen abverlangt werden, sondern wo vielmehr seine exi-
stenzielle und wahrhaftige Auseinandersetzung mit dem Letztgiiltigen gefordert
ist.
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5. Vier Maoglichkeiten erzieherischen Denkens und Handelns auf der Basis des
strukturgenetischen Ansatzes.

Im ersten Abschnitt haben wir vier mdgliche pddagogische Konsequenzen der struk-
turgenetischen Religionspsychologie erwihnt, die nun entfaltet werden sollen:

a) Das Verstehen der jeweiligen Struktur des kindlichen Denkens im religiosen
Bereich
Sofern man den Anspruch erhebt, der Erzieher miisse das Kind dort abholen, wo
es tatsdchlich steht, ist man selbstredend zu Uberlegungen verpflichtet, wie
dieser Anspruch eingelost werden kann. In der geisteswissenschaftlich orien-
tierten Pddagogik gelang dies durch die Hermeneutik von Kinderaussagen. Dazu
muBte das Kind freilich erst zum Sprechen gebracht werden. Sofern dies gelang,
bestand allerdings die Gefahr, dal ein zu rasches Eingreifen und Reagieren des
Lehrers den Dialog zerbrach. Kiinstliche Frage-Antwortspiele, in denen der "all-
wissende" Lehrer die Antworten der Schiiler entweder suggeriert oder dann "zu-
rechtdriickt”, um sie - im Falle des Religionsunterrichts -in ein vorgeformtes
theologisches Schema einzugieBen, pragen auch heute noch den religionspidago-
gischen Alltag.10 Thr fataler Effekt besteht aber mit darin, daB die Fihigkeit,
echte Fragen zu stellen und sie selbstindig zu beantworten, nicht erworben -
und wenn vorhanden - wieder verlernt wird.

Ganz anders ist das Verstehen dann, wenn Kenntnisse iiber die religiésen Denk-
strukturen des Kindes zum Zuge kommen. Als ich ein siebenjihriges Midchen frag-
te, warum denn Jesus zu Zachdus gegangen sei, meinte es, um zu sehen, was fiir
Vorhiinge und was fiir Geschirr er habe, ob seine Frau nett und hiibsch sei. Auf
die Frage, warum denn das, antwortete es, weil Jesus den Zachidus lieb habe.

Ich begriff sofort: Liebe hat hier mit konkreten Dingen zu tun. Verstehen be-
deutet jetzt etwas anderes, nimlich das Wissen um die Elemente der Struktur
(hier jene der Stufe 1) des religitsen Urteils, sowie die Zumutung, da8 das

Kind sich in der Weise verstindlich machen kann, daB es von mir und den Erzie-
hern seinerseits verstanden wird. Hier kommt kommunikatives Verstehen aufgrund
des Wissens um die Strukturen zum Ausdruck.

Dieses Verstehen wird speziell bei den Adoleszenten auf der Stufe 3 wichtig.
Die empathische Intuition in ihrer Religiositdt wird erst aufgrund des Wissens
tiber ihre deistische Haltung und dariiber mdglich, daB sie sich von den fritheren
Formen ihrer Religiositdt trennen miissen, um religiés autonom zu werden. Wenn
Bettelheim in seinem schénen Buch "Ein Leben fiir Kinder" sagt:

"Wenn wir das, was in jhrem (der Kinder, F.O) tiefsten Innern vorgeht, ver-
stehen wollen, miissen wir uns auf unsere empathische Reaktionen verlassen,
wobei unser Verstand sich zu verstehen bemiiht, was sie uns mit ihren Worten
und Handlungen mitzuteilen versuchen, wihrend unser Unbewuftes durch
"Projektionen in das Objekt unserer Kontemplation’ sie im Zusammenhang

10 vgl. G. Stachel, Die Religionsstunde - beobachtet und analysiert, Zii-
rich/Kéln 1976.
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unserer eigenen inneren Erfahrungen aus Vergangenheit und Gegenwart zu sehen
versucht,"11
so ist diese Aussage ungeniigend. Denn die "empathischen Reaktionen” miiten er-
ginzt werden durch das Wissen iiber die jeweilige, in unserem Falle die religitse
Denkstruktur und ihre Entwicklung, oder mit anderen Worten: mit Kenntnissen
iiber jene universellen Muster religiosen BewuBtseins, mit denen Menschen ihre
Wirklichkeit religios bewiltigen. Dieses Verstehen, das auf entwicklungspsycho-
logischen Kenntnissen basiert und iiber die von Dilthey postulierte "Einfiihlung"
hinausreicht, ist ein unabschlieBbarer ProzeB. Durch das klinische Interview
und die hermeneutische Arbeit im Scoringproze kénnen Unterrichtende mehr und
mehr Wissenspartikel aufnehmen und dadurch ihr Vorverstindnis iiber das kindliche
Verstehen erweitern. Dabei bleibt die von Gadamer aufgestellte These bestehen,
wonach die "explizite Form des Verstehens” die "Auslegung' ist12 Aber sie
erhilt nun Hilfen von solchen Theorien, die Aufschliisse dariiber vermitteln,
wie ‘bestimmte Muster des jeweiligen Denkens beschaffen sind, handle es sich
nun um den logischen, den soziomoralischen, #sthetischen oder schlieBlich den
religidsen Bereich.

Anzufiigen wire noch, da Eleanor Duckworth vielleicht als eine der ersten von
einem an Piaget orientierten Lehrerkurs berichtet, in welchem per Video Kinder
beim Problemlésen beobachtet wurden.!® Im Zentrum der Aufmerksamkeit stand aus-
schlieBlich das Denken der Kinder. Die Autorin berichtet von einer sehr hohen
Sensibilisierung der beteiligten Lehrer. Der von ihr gewihlte Titel: "Verstehen,

as Kinder verstehen" scheint mir gerade fiir die Religionspddagogik ein dringli-

cher Impuls fiir dhnliche Vorhaben zu sein.

b) Der optimale Ausbau der jeweiligen Stufe

Bevor {iberhaupt nur daran gedacht werden kann, das religiose Urteil der Schiiler
zu stimulieren, muf} gewdhrleistet sein, daB die jeweilige Stufe horizontal aus-
differenziert ist. Dafiir miissen die Kinder die Gelegenheit erhalten, ihre erwor-
bene Denkstruktur - besonders wenn sie "neu" ist - so oft und so optimal als
moglich anzuwenden und ihre Wirkweise zu iiberpriifen. Dies wird aber durch zwei-
erlei in Frage gestellt: Zundchst durch den Unterricht, sofern in diesem den
Kindern eine theologische Erwachsenenposition aufgezwungen wird; sodann dadurch,
daB eigene religiose Probleme, Haltungen und Reaktionen nicht zur Sprache ge-
bracht werden. Auf diese Weise wird der Schiiler, je dlter er wird, zum Verstum-
men gebracht.

Die Anwendung der eigenen Struktur auf nene Lebensbereiche ist von Piaget insbe-
sondere wegen der moglichen horizontalen Verschiebungen gefordert worden. Solche
"d calages" sind dort anzutreffen, wo Kinder fiir bestimmte inhaltliche Bereiche
beispielsweise die Stufe 2, fiir andere hingegen die Stufe 3 anwenden. Bisher

sind in dieser Hinsicht weder beim moralischen Urteil noch beim religiésen Ur-

11 B, Bettelheim, Ein Leben fiir Kinder, Frankfurt/M. 41987, 100.
12 H.G. Gadamer, Wahrheit und Methode, Tiibingen 1975, 290.

13 B, Duckworth, Verstehen, was Kinder verstehen, in: Neue Sammlung (1983)
Heft 2, 163 - 175.
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teil systematische Zusammenhinge gefunden worden. Nichtsdestoweniger kann die
Ausdehnung der jeweiligen Stufenmuster auf die unterschiedlichsten inhaltlichen
Bereiche eine jeweils hhere Mobilitit der Struktur bewirken,* auch jener des
religivsen Urteils, woraus eine umso stabilere religidse Identitdt resultiert.

Die hohere Mobilitiat zeigt sich daran, daB das Kind fiir die Deutung seiner Le-
benserfahrungen schneller religidse Antworten bereit hat und mit ihnen zu argu-
mentieren vermag. Zudem ist es in der Lage, mehr Lebensbereiche mit seinem
Glauben zu "korrelieren", ohne daB es dafiir anf professionelle Sinnvermittler
angewiesen ist. Von hoherer religidser Identitdt sprechen wir dann, wenn

diese Ausdifferenzierung von religioser Integration und von religitsen
Handlungen begleitet ist, die die jeweilige Glaubensstruktur zum Ausdruck
bringen. In einer Untersuchung konnten wir denn auch zeigen, daB fiir den
ausdifferenzierenden religidsen Diskurs in der Familie beziiglich der Variable
Stadt/Land keine Unterschiede bestehen, wohingegen hinsichtlich der Integration,
ndmlich der sogenannten religiosen Kontingenzbewiltigung, die Skalenwerte

jener Probanden, die auf Lande wohnen, signifikant héher ausfielen.’® Daraus
kann mit hoher Wahrscheinlichkeit gefolgert werden, daB auf dem Land die
religivse Identitit zwar hoher ist als in der Stadt, der religiose Diskurs

aber in gleicher Weise ausdifferenziert ist.

Die hier besprochene Thematik ist auch hinsichtlich der Entwicklung von Curri-
cula bedeutsam. Dabei sollte auf die Struktur des kindlichen Denkens Riicksicht
genommen werden. Die inhaltliche Systematik und die Aufteilung des Stoffes soll-
te mit den Stufen generell verkniipft werden. Das hat freilich nur dann einen
Sinn, wenn die Kinder hernach mit den religitsen Inhalten auch aktiv sein diirfen
und nicht in die Rolle bloB passiver "Rezipienten" abgedringt werden.

c) Die Stimulierung der Entwicklung zur ndchsten Stufe

Dieses Hauptziel darf nur dann angestrebt werden, wenn der altersméifig optimale
Entwicklungsstand nicht erreicht worden ist. Legitim ist es zumal dann, wenn
widrige soziale Umstéinde die Entwicklung iiberhaupt verhindert haben.

Beziiglich der Stimulierung zu Urteilen auf der nachsthoheren Stufe stehen uns
bisher zwei Studien zur Verfilgung. Die erste stammt von Caldwell und Berkowitz
und wurde in den Vereinigten Staaten durchgefiihrt,'6 die zweite hingegen im
Rahmen unseres Forschungsprojekts in Malters (Schweiz).? Beide Interventions-
studien setzten sich zum Ziel, die Stufenstruktur der Kinder durch die Diskus-
sion religioser Dilemmageschichten zunichst zu verunsichern, sodann neue le-

14 Vgl. dazu L. Montada, Uber die Funktion der Mobilitit in der kognitiven
Entwicklung, Stuttgart 1968.

15 R. Klaghofer/F. Oser, Dimensionen und Erfassung des religigsen Familienkli-
mas, in: Unterrichtswissenschaft 15 (1987) 190 - 206, bes. 199.

16 J.A. Caldwell/M.L. Berkowitz, Die Entwicklung religiésen und moralischen
Denkens in einem Programm zum Religionsunterricht, in: Unterrichtswissenschaft
15 (1987) 157 - 176.

17 Vgl. F. Oser, Wieviel Religion braucht der Mensch? Giitersloh 1988 (im Er-
scheinen).
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mente fiir die Losung der Konflikte anzubieten und von den Schiilern begriinden
und kritisieren zu lassen, wodurch sie allmihlich eine neue Struktur formierten,
die es ihnen ermoglichte, die anstehenden Probleme fortan besser zu losen. In-
halte des sogenannten Treatments waren - nebst vielen anderen - die folgenden:

. Martin-Dilemma: Soll ein junger Mann, der seine Frau bei einem Autounfall
verliert, weiterhin an Gott glauben?

. Jeremia-Dilemma: Soll sich Jeremia vom Auftrag Gottes lossagen, um aus der
Zisterne herausgeholt zu werden und so sein Leben zu retten?

- Vater-Dilemma: Soll sich Franziskus von Assisi den Forderungen seines Va-
ters beugen, wenn dieser ihm droht, ihn aus der Familie zu verstoBen?

- Taiz -Dilemma: Soll ein 19jihriges Méadchen seine kranke Mutter pflegen oder
sich einer religisen Gemeinschaft anschlieBen?18

Dem Ansatz liegt das folgende Transformationsmodell zugrunde:

"(1) Ausgangspunkt ist die Annahme, daB eine &quilibrierte kognitive Struktur
des Subjekts mit anstehenden Problemen so konfrontiert wird, daB diese nicht
hinreichend verarbeitet werden konnen. Die Person gerit damit in den Zustand
der Desiquilibration. Das driickt sich ZuBerlich darin aus, dafl sich die Person
in kognitive Widerspriiche verwickelt, da8 sie sich iiberfordert fiihlt, dal sie

in ihren Denkmustern verunsichert ist. Es kann zu Prozessen wie Abwehr, Leug-
nung, unzureichender Problembearbeitung, etc. kommen.

(2) Die bestehende kognitive Struktur wird aufgeldst, und zugleich werden wich-
tige neue Elemente erkannt. Diese Elemente stehen nun zur Verarbeitung und
Integration an. In dieser Phase ist die Person insofern inkonsistent, als sie
Probleme verschiedenen Strukturmustern entsprechend lost. Sie relativiert ihre
Position und schwankt zwischen verschiedenen Meinungen und Losungsansdtzen.
(3) Es folgt eine Phase der Integration der neuen Elemente, wodurch andere Va-
lenzen und Verhiltnisse der bisherigen Elemente entstehen. Die neuen Elemente
erscheinen dabei von gréferer Bedeutung, was zu einer Transformation oder zum
Abbau der Bedeutung der alten Elemente fithrt. Die Person setzt neue Akzente,
betont die Wichtigkeit der aktuellen Erkenntnis, grenzt sich ab und erprobt

die neue Denkweise.

(4) SchlieBlich wird die neu erworbene Struktur auf andere Gebiete transferiert
und dadurch weiter erprobt und gefestigt."?

Die erste Operationalisierung lautet:

"(1) Die Person wird mit einem externen Ereignis konfrontiert, das fiir sie eine
kritische Bedeutung hat, sei es eine Lebenskatastrophe, ein prototypisches,

allen bisherigen Erfahrungen widersprechendes Ereignis oder eine sozial norma-
tive Lebenserfahrung (z. B. ein Dilemma). Dieses Ereignis verdichtet zugleich
neue Erfahrungen und symbolisiert sie. Es zwingt zum Nachdenken, Umfiihlen und
Neuurteilen. Moglicherweise sind zugleich positive Leitbilder vorhanden, an

denen eine Umorientierung abgelesen werden kann.

18 Vgl. das weitere Material in Oser (s. Anm. 17), 64 - 126.
19 Ebd. 35.
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(2) Die Auseinandersetzung mit dem Ereignis fithrt zur Suche nach einer adéquaten
Losung auf der Begriindungsebene. Ein Partner auf einer hoheren Stufe kann eine
Begriindung vorbringen, die bisher nicht im Repertoire war und einerseits ver-
niinftig scheint, andererseits, weil sie neu ist, Widerstinde provoziert. Dadurch
werden Widerspriiche zu bisherigen Uberzeugungen ausgeldst.

(3) Das Ereignis und der Kontext konnen von neuen kognitiven Strukturen aus

in eine neue Beziehung gesetzt werden. Fiir das Subjekt kénnen so die neuen
Referenzpunkte der Organisation der Welt an Ereignissen konkretisiert werden.

(4) Ahnliche Ereignisse kénnen mittels der neu #quilibrierten Struktur fortan
bewiltigt werden, ohne daB sie in ihrer Wirkung ’kritisch® werden."20

Die zweite Operationalisierung dieses Modells geschieht dadurch, daB iiber einen
Zeitraum von zwei bis drei Monaten hinweg mit immer wieder neuen Inhalten das
folgende Ablaufmodell verwendet wird:

"a) Hineinfiilhren des Lernenden in einen neuen Entscheidungskonflikt zwischen
zwei oder mehreren religiésen Handlungs- oder Begriindungsméglichkeiten

b) Garantie der offenen transaktiven Kontroverse

¢) Stimulierung von Argumenten hoherer Stufe

d) BewuBtmachen der Veridnderung in bezug auf das urspriingliche religitse Argu-
mentationsschema."?!

Dieses religionsdidaktische Modell, das durchaus Neuheit beanspruchen darf,
basiert auf einer progressiven Ideologie, sieht es doch die eigenstindige re-
ligiose Rekonstruktion der Lebenswelt durch den Menschen als zentral an.
Schlechthin unvertréiglich ist es mit jenen Modellen, die den Schiiler zum bloB
passiven Empfinger religioser "Wahrheiten" foérmlich erniedrigen. Zu seinem
Menschenbild gehort vielmehr die Leitidee des autonomen religiGsen Menschen,
der seine Beziehung zu Gott so intensiv als moglich lebt, aber zugleich rational
auszudifferenzieren vermag, ohme daB sie dadurch Schaden leidet. Wenn die Annah-
me richtig ist, daB hohere Stufen differenziertere, integriertere, komplexere

und flexiblere religiose Adaptions- und Assimilationsmuster darstellen, kann

die Stimulierung zu ihnen hin als ein ebenso legitimes wie notwendiges religi-
onspidagogisches Grundziel gelten.?2

Allerdings miissen auch die Grenzen aufgezeigt werden. Sie sind mindestens drei-
fach. Erstens: Die Stimulierung des religidsen Urteils kann nur in Phasen ge-
schehen und darf keinesfalls permanent durchgefiihrt werden. Schléfli konnte

durch Metaanalysen von Interventionsstudien im moralpddagogischen Bereich zei-
gen, daBl Treatments von mittlerer Linge (2-3 Monate) ebenso wirksam waren wie

20 Ebd. 36.
21 Epd. 38.

22 In: Wieviel Religion braucht der Mensch? (s. Anm. 17) habe ich wiederholt
darauf hingewiesen, daB dieses Ziel nur eines neben anderen ist; insbesondere
mufl die Religionspidagogik auch unmittelbare religitse Erfahrungen erméglichen
und nicht weniger ihrer Aufgabe der Tradierung religiosen Wissens gerecht werden.
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jene, die 1 bis 2 Jahre dauerten.?? Infolgedessen sollten Interventionen nur
mittelfristig lang sein und nicht hiufiger als alle 1 oder 2 Jahre durchgefiihrt
werden.

Zweitens kann immer nur zur jeweils nichsten Stufe hin stimuliert werden. Aber
selbst dieser Schritt gelingt nur dann, wenn das Subjekt seine Urteilsstruktur
horizontal ansdifferenziert hat und fiir die kommende Strukturtransformation
bereits sensibilisiert ist.

Drittens muB die Stimulierung immer im Zusammenhang mit der allgemeinen Ent-
wicklung, speziell jener der Kognition, betrachtet werden. Ein siebenjdhriges

Kind kann allenfalls auf der Stufe 2 stehen; von seinem kognitiven Wachstum

her ist es noch nicht in der Lage, Stufe 4 Urteile zu rekonstruieren. Bei den
Erwachsenen hingegen ist die Palette der Stufenzugehorigkeit am breitesten;

neben den Personen mit hochsten Formen des religibsen BewuBtseins finden wir
solche, die aufgrund ihrer Lebensgeschichte und Sozialisation auf tiefen

Stufen verharrt sind.

An dieser Stelle ist entschieden zu wiederholen, daB die Stufen des religisen
Urteils nicht in einem wertenden Sinne mifverstanden werden diirfen. Dieses
MeRinstrument erfiillt vielmehr die Aufgabe, die Komplexitit, Differenziertheit
und Flexibilitit des religiosen Urteils in einem diagnostischen Sinne festzu-
stellen.

d) Die Ermiglichung optimaler Kontextualisierung des, religidsen Urteils

Dieses vierte religionspidagogische Desiderat méchte ich am Bibelunterricht
kurz illustrieren. Wenn wir unterstellen, ein wesentliches Ziel des Religions-
unterrichts bestehe darin, daB das Kind ein autonomer Bibelleser wird, dann
milssen wir ihm in vielfiltiger Weise die Moglichkeit einrdumen, Bibeltexte in
seiner Weise zu interpretieren. Solche Interpretationen, die das Kind selber
hervorbringt und nicht vom Lehrer bloB iibernimmt, entsprechen in struktureller
Hinsicht den Stufen des religiosen Urteils. Dies konnte Bucher am Beispiel der
Rezeption von Gleichnissen zeigen.2*

Unter Kon-Textualisierung verstehen wir also eine solche (Bibel)didaktik, die

es dem Kinde erméglicht, selbsttitig Offenbarungstexte, Gebete, religidse Hand-
lungen und Symbole zu denten. Oder anders, pidagogisch verankert gesagt: Nicht
nur die religiése Selbsterfahrung, sondern auch die religiose "Fremderfahrung",
wie sie sich speziell in den biblischen Texten niedergeschlagen hat, muf} fort-
withrend ausgelegt werden, was aber gemé der Stufe des religitsen Urteils ge-
schieht.

23 A, Schlifli, Forderung der sozial-moralischen Kompetenz: Evaluation, Curri-
culum und Durchfithrung von Interventionsstudien, Frankfurt/Bern/New York 1986,
bes. 104f.

24 A Bucher/F. Oser, "Wenn zwei das gleiche Gleichnis héren". Theoretische
und empirische Aspekte einer strukturgenetischen Religionsdidaktik - exemplifi-
ziert an der Parabel von den Arbeitern im Weinberg, in: ZfP 33 (1987) 167 -
183.
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In diesen vier erzieherischen Aufgaben konkretisiert sich das Grundanliegen
einer entwicklungspsychologisch fundierten Religionspiddagogik.

6. Die drei Siulen der religiosen Erziehungspraxis

Im letzten Teil dieses Beitrags mochte ich den Stellenwert dieses religionspéda-
gogischen Ansatzes fiir die Praxis umreiBen. Dazu will ich die Schritte zweier
Bildungsreihen darstellen, die ich dem neuen Religionslehrbuch fiir die fiinfte
Klasse entnehme, welches von unserer Luzerner Arbeitsgruppe jiingst verdffent-
licht worden ist.2

Zum Thema "Kreuzweg' heiflen die Schritte:

- Die Schiiler planen einen Kreuzweg und fiihren ihn durch.

- Die Schiiler studieren Kreuzwege von Kiinstlern. Sie ordnen die Kreuzweggebete
den Stationen eines bestimmten Kreuzweges zu.

- Die Schiiler diskutieren den "Kreuzweg" von Marielle, einem Fremdarbeiterkind.
Sie geben Antwort auf die Frage, warum Gott ihr Leid zuldBt.

Bei einer Bildunsgreihe iiber das Gottesbild heift es:

- Die Schiiler besuchen kranke Menschen. Sie lassen sie fithlen, daB Gott gut
ist zu ihnen.

- Die Schiiler diskutieren, warum Kinder in verschiedenen Situationen Gott nicht
als gut erfahren.

- Die Schiiler analysieren das Gottesbild in verschiedenen Texten und Bildern.

- Die Schiiler iiberlegen, was getan werden muB, damit Menschen in Situationen
des guten wie des elenden Lebens dazu beitragen, daB andere Gott als guten
Vater oder als gute Mutter erleben.

- Die Schiiler lernen verstehen, daB uns Jesus Gott zeigt, der wie ein guter
Vater oder wie eine gute Mutter ist etc.

Diese zwei Beispiele zeigen nun auch, daB der Religionsunterricht meiner Meinung
nach nicht nur die Entwicklung selbst als Ziel anstreben darf, sondern insgesamt
auf drei Séulen beruhen muB, die handlungsméiBiges Lernen in jeweils anderer
Weise erméglichen. Diese drei Séulen, bzw. Vektoren streben auch ein jeweils
anderes Bildungsziel an und bedienen sich unterschiedlicher ProzeBmodelle des
Lernens. Nichtsdestoweniger sind sie aufeinander bezogen. Und erst dann, wenn
sic miteinander verkniipft sind, wird eine solche religivse Bildung mdglich,

die alle Situationen des Lebens und die Welt insgesamt als von Religiositit
durchdrungen ansieht. Erst dann auch wird Widerstand gegen das moglich, was
Menschen religits entmiindigt, einschrinkt oder gar desavouiert.

Der erste horizontale Vektor bezieht sich auf die Dimension der religitsen
Erfahrung und des religiosen Erlebens. Die Schiiler sollen nicht nur innerhalb

25 O. Frei/F. Oser/V. Merz, Folge mir nach. Religionsbuch fiir das 5. Schuljahr,
Luzern 1987. Ebenda und ebendort erschien ein umfangreiches Katechetenbuch eben-
falls unter dem Titel: "Folge mir nach®.
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der Schule, sondern in ihrer Lebenswelt generell erfahren und erleben:
- wie man sich in einer religidésen Gemeinschaft wohl fiihlen kann

- wie man das Leid von Kranken mittragen kann

- was es heiBt, in einer Gemeinschaft zu beten

- was das Empfangen eines Sakraments bewirkt

- wie Meditation zu beruhigen vermag

- was es braucht, um eine Feier vorzubereiten, etc. etc.

Daraus resultiert Erfahrungswissen, das aus unmittelbar vollzogenen Glaubens-
handlungen hervorgegangen ist und zu neuen religidsen und sakramentalen Voll-
ziigen hinfiihrt.

Der zweite Vektor bezieht sich auf den Aufbau von religits relevantem Wissen,

auf epistemische Strukturen, die heute sprachanalytisch angegangen werden. Dabei

wird angenommen, da3 das im Gedichtnis reprisentierte und organisierte Wissen

die Resultante aktiver Koordinationsleistungen des Subjekts ist. Der Schiiler

muf wissen

- wie Wundertexte formgeschichtlich zu analysieren sind

- warum das Konzil von Trient an den sieben Sakramenten festhielt

- wozu die Symbole und Regeln der MeBfeier dienen

- wie bestimmte theologische Strukturen in unterschiedlichen Bildern, Symbolen
und Ritualen wiederzufinden sind, etc. etc.

Substantielles und prozessuales Wissen fiihrt zu einer anderen religidsen Identi-
tit als BErfahrungswissen. Bs liefert geistige Instrumente, die es ermdglichen,
Zusammenhéinge zu erkliren. Hier ist inhaltliche Eindeutigkeit gefordert.Curricu-
lare Entscheidungen unterliegen dabei der Theologie und der Kirche, was aber
in keiner Weise ausschlieBen darf, daB auch hinsichtlich des Aufbaus von Begrif-
fen und von epistemischen Strukturen die Erkenntnisse speziell der Pddagogischen
Psychologie in einem methodisch-normativen Sinne herangezogen werden.

Der dritte, vertikale Vektor bezieht sich auf die religiosen Tiefenstrukturen,

die sich im religiosen Urteil manifestieren. In dieser Dimension geht es um

die religiose Deutung der Wirklichkeit, um die existenziellen Fragen, die wir

aus unserem Glauben heraus zu beantworten haben. Diese betreffen die Kontingen-
zen unseres Daseins, die Zukunft, den Sinn, das Uberraschende, Tragische, die
Verginglichkeit und die Schuld. Wie soll der Mensch in jenen Situationen des
Lebens, in denen das Ganze auf dem Spiele steht, seine Beziehung zu Gott reali-
sieren? Wie soll er seine Situation mit Gott und seinem Glauben "korrelieren"?

DaB solche existenzielle Lebenssituationen gemiR unterschiedlich komplexer und
qualitativ jeweils anderer Muster bewiltigt werden, habe ich dargestellt. Auch
habe ich erortert, welche eminent wichtige Rolle die religiése Erziehung dabei
wahrnehmen kann. In diesem Bereich ist ihr Ziel in der Tat in der Entwicklung
selbst zu sehen. Die Identitdt ist hier umso hoher, je adéquater solche Kontin-
genzsituationen bewdltigt werden koénnen.

Wenn nun diese drei Vektoren, jener der religiosen Erfahrung, des Wissens und
der Tiefenstruktur, die Pfeiler einer neuen Religionspiddagogik bilden: Wieviel
Religion braucht dann der Mensch? Diese Frage impliziert automatisch die Kritik
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am sogenannten "materialkerygmatischen" Ansatz, der immer noch (bzw. schon wie-
der) die Inhalte tiber die Methoden stellt und das Ganze der Theologie homd&opa-
thisch verabreichen, bzw. im Unterricht vermitteln will. Dieser Ansatz, der

zumeist zu viele Inhalte vermitteln will und die Schiiler férmlich iiberfrachtet,
iibersieht jedoch, daf diese Inhalte nicht uniform rezipiert, sondern vielmehr

an die von uns untersuchten religidsen Strukturen assimiliert werden.

Ritter untersuchte den Religionsbegriff in der neueren Religionspédagogik, und
sein Buch gipfelt mit in der These, das Préddikat "theologisch" beinhalte immer
auch eine "didaktische Kategorie". Denn die Religionspiddagogik miisse sich fra-
gen, was der christliche Glaube in der Auseinandersetzung um das, was Wirklich-
keit ist, an genuinen und spezifischen Erfahrungs- und Wirklichkeitsperspektiven
einzubringen habe.26 Stachel kommt in den beiden letzten Kapiteln seines Buches
"Erfahrung interpretieren”, die von der Religionspddagogik des Gebetes und der
Meditation handeln, zum SchluB, daf primir das konkrete Tun, d.h. in diesem
Falle das Beten mit dem Kinde Glaube initiiert, nicht aber das reflektive Ver-
mitteln von "Wahrheiten", bzw. das "Gottes-Geschwiitz" 27

Wenn wir uns der Tatsache stellen, daB Religiositdt nicht mehr selbstverstdnd-
lich ist, daB die Kirche in der pluralistischen und ausdifferenzierten Lebens-
welt ein Diasporaunterfangen geworden ist und daB junge Eltern vielfach ratlos
sind, wie sie ihre Kinder noch religiés erziehen sollen,?8 dann ist es unab-
dingbar, daB:

1. der Religionsunterricht selber ein Ort religidser Grunderfahrung wird, an-
statt sie immer noch vorauszusetzen ("Am letzen Sonntag in der Kirche haben
wir gehort"... aber wenn doch kaum ein Kind dort war!)(1. Vektor)

2. der Wissensaufbau sich auf elementare religiose Inhalte bezieht und dabei
die Kenntnisse speziell der Piddagogischen Psychologie in Anschlag bringt und
diese nicht negiert (2. Vektor)

3. die generalisierbaren Tiefenstrukturen des religidsen Urteils horizontal
ausgebaut und hernach zu hoheren Stufen hin stimuliert werden, was bis heute
iiberhaupt noch nicht vorgenommen worden ist (3. Vektor).

Wie diese drei notwendigen Vektoren aber ineinandergreifen, kann nur die Praxis,
bzw. die Empirie zeigen. Deshalb habe ich auch die Notwendigkeit erwdhnt, das

Expertenverhalten in religionspiddagogischen Handlungsfeldern zu erforschen.

Denn vom Experten konnen wir lernen, wie Kinder dazu gebracht werden, selber

26 W. Ritter, Religion in nachchristlicher Zeit. Eine emelentare Untersuchung
zum Ansatz der neueren Religionspiddagogik im Religionsbegriff. Kritik und Rekon-
struktion, Frankfurt/Bern 1982, 157.

21 G, Stachel, Erfahrung interpretieren. Beitriige zu einer konkreten Religi-
onspadagogik, Zirich/Kéln 1982, 185ff.

28 Vgl. Pastoralsoziologisches Institut Sankt Gallen (Hg.), Junge Eltern reden

iiber Religion und Kirche. Ergebnisse einer miindlichen Befragung, Ziirich 1986.
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echte Fragen zum Leben und zum Tod zu stellen, ohne daB der Lehrer (zumeist
suggestiv) fragt und die Antworten gleich nachliefert. Auch zeigt er uns, wie
genuin religiose Erfahrungen mit Kindern méglich werden und wie weit und wie
tief Kinder ihr eigenes Dasein religids zu erschliefen vermogen.

In dem bereits erwihnten Religionsbuch fiir die fiinfte Klasse? zeigte sich bei
jeder Bildungsreihe, daB a) die Konsultation der fundamentalen Erkenntnisse

der Lernpsychologie absolut notwendig war, und daB b) die Inhalte der christ-
lichen Botschaft von der Situation des Menschen her zu erschliefien sind. Sozi-
alwissenschaftliche und theologische Aspekte waren komplementdr aufeinander

zu bezichen, und zudem muBten c) alle drei Vektoren unseres religionspddagogi-
schen Modells beriicksichtigt werden.

Das Schwierigste aber ist das religiose Sprechen auf der Objektebene. Dieses

wird nur dann moglich, wenn die Schul- und die Lebenskultur zum Raum auch der
religidsen Erfahrung werden und wenn die religidsen Sinninterpretationen nicht

bloB verordnet, sondern von den Schillern vielmehr selber geleistet werden. Dann
verhilt es sich so, daB

- nicht mehr der Lehrer die Bibeltexte weitererzihlt und deutet, sondern der
Schiiler

- daB nicht der Lehrer einen Text vorbereitet, sondern der Schiiler

. daB der Schiiler Kranke besucht und nicht blof iiber Krankenbesuche redet

- daB der Schiiler Ungliickliche trostet und nicht bloB Fragen dazu beantwortet,
die ihm der Lehrer stellt

. daB der Schiiler "das Wort zum Sonntag" spricht, nicht der Fernseher

. daB der Schiiler andere einlidt (andere = Asylanten, Tiirken, Sizilianer) und
nicht bloB iiber die Apartheid in anderen Léndern schimpft, wodurch er schnell
zum selbstgefilligen Pharisder wird, der sagt: "Herr, ich bin nicht wie je-
Ne. (ks 18,96)

Nur in solchen Handlungsfeldern ist religiése Sprache notwendige und echte Spra-
che, nur in ihnen ereignet sich das Gebet wahrhaftig und klafft das Sprechen
der Kinder und jenes des Religionslehrers nicht mehr auseinander. Aber dafiir

ist eine ganz neue péidagogische Haltung der religidsen Erziehung erforderlich:
Sie muB permanent unterstellen, dafl a) der Schiiler dies alles schon kann, daB
er b) in seinem religiésen Handeln wahrhaftig ist und c) an religiosen und sak-
ramentalen Vollziigen auch wirklich partizipiert, sowie daB er d) die Wahrheit
sucht. Es braucht eine Haltung, die den Schiiler fiir religiés miindig erklért,
bevor er es ist. Diese Haltung einzunehmen ist #uBerst schwierig. Aber sie kommt
einer kopernikanischen Wende gleich: Sie ersetzt den Ubermittlungsansatz durch
den Entwicklungsansatz und durch eine progressive Religionspidagogik, die ganz
und gar vom Kinde ausgeht. Wenn dieses mitbestimmen kann, wieviel Religion es
braucht, und wenn der Lehrer ein bescheidener Unterstitzer, ein demiitiger Be-

29 Vgl. Anm. 25.



gleiter und Diener wird, der nur die Bedingungen der Méglichkeit schafft, dann
ist das, was erarbeitet und rekonstruiert wird, nur wenig, aber dafiir substan-
tiell und duBerst wichtig. Es ist das, was wirklich erméglichen hilft:

dem Leben Sinn zu geben
- den Tod anzunehmen
- den Kern der Botschaft zu leben
- und diese durch religioses Handeln fiir andere sichtbar werden zu lassen.

Die Zeit hat uns eingeholt. Nach dreiig Jahren Arbeit in der religionspaddagogi-

schen Ausbildung muf ich gestehen: Wir stehen am Anfang. Und weil die sozioreli-

giosen Selbstverstindlichkeiten zerbrochen sind, 148t sich mit diesem Anfang
nicht mehr spielen. Denn das Wenige, was wir religionspddagogisch brauchen,
ist so wichtig geworden. Und das "Wenige" an christlicher Botschaft, das unseren
Kindern hilft, ihr Leben besser zu bewdltigen, ist ein fiir alle mal verloren,
wenn unsere katechetische Arbeit es in die Dornen und auf die Felsen, nicht
aber auf den fruchtbaren Acker sit, wo es hundertfache Frucht bringen kann
(Mk 4,13 - 20).30 :

Prof. Dr. Fritz Oser
Pidagogisches Institut
Universitidt Freiburg/Schweiz
Rte des Fougdres

CH-1700 Fribourg

29

30 Rede anldBlich der Verleihung des Dr. theol. h.c. durch den Fachbereich

Katholische Theologie der J. Gutenberg-Universitit Mainz 1987.
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GABRIELE BUSSMANN :
STUFENMODELLE ZUR ENTWICKLUNG RELIGIOSEN BEWUSSTSEINS
Theologische und religionspadagogische Anfragen!

0. Exposition des Problems

Die Diskussion und Rezeption kompetenztheoretischer Stufenmodelle und der Ver-
such ihrer Interpretation im Rahmen einer pidagogischen Handlungstheorie hat

in den letzten Jahren nicht nur innerhalb der Pidagogik, sondern auch in der
Religionspiidagogik gréBeren Raum eingenommen.”? Von besonderem Interesse ist
in diesem Zusammenhang die Theorie von L. Kohlberg (+1987) zur Entwicklung
moralischen BewuBtseins. Kohlbergs Untersuchungen zur religiosen BewuBtseinsent-
wicklung werden entweder weitgehend vernachlissigt oder in ihrer modifizier-

ten Weiterfiihrung durch James W. Fowler und F. Oser in die Auseinandersetzung
aufgenommen. Diese Theorien zur Genese des Glaubens (Fowler) und zur Genese
religidser Urteilsstrukturen (Oser) sind insofern fiir die Religionspidagogik

von unmittelbarer Relevanz (und die zunehmende Rezeption bestitigt das), als

sie behaupten, daB es ebenso, wie es logische und moralische Strukturen gibt,
allgemeine Glaubensstrukturen und universal giiltige Strukturen religiosen Urtei-
lens gebe, und daB religitse Erziehung in der Kenntnis dieser Strukturen und
ihrer Entwicklungslogik zu begriinden sei.

Die "Anziehungskraft" dieser entwicklungsorientierten religionspsychologischen
Theorien steht in einem Zusammenhang mit dem Phinomen, das als "Tradierungs-
krise des Glaubens" apostrophiert werden kann.® Auf die Frage nach moglichen
Tradierungsformen und -orten des Glaubens, die angesichts des Schwundes
religivser Erziehung und Sozialisation virulent wird, versprechen diese

Modelle ein sicheres Fundament zu bieten, denn

1 Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich weitgehend auf meine Diplomarbeit,
die ich im Friihjahr 1985 unter dem Titel "Theorien zur Ontogenese moralischen
und religissen BewuBtseins - Darstellung, Diskussion und Versuch einer Kritik"
am Fachbereich Katholische Theologie in Miinster (Institut fiir Pastoraltheologic)
eingereicht habe. Seit dieser Zeit sind - insbesondere auch im us-amerikanischen
Raum - umfangreiche neue Verdffentlichungen zu diesem komplexen Themengebiet
erschienen. Ich habe versucht, diese ansatzweise in die folgenden Ausfithrungen
einzubeziehen, sofern sie inhaltliche Neuakzentuierungen bieten.

2 Vgl. U. Peukert, Interaktive Kompetenz und Identitit. Zum Vorrang sozialen
Lernens im Vorschulalter, Diisseldorf 1979; D. Benner/H. Peukert, Moralische
Erzichung, in: D. Lenzen/K. Mollenhauer (Hg.), Enzyklopidie Erziehungswissen-
schaft, Bd. 1: Theorien und Grundbegriffe der Erziehung und Bildung, Stuttgart
1983, 394 - 402; N. Mette, Voraussetzungen christlicher Elementarerziehung.
Vorbereitende Studien zu einer Religionspidagogik des Kleinkindes, Diisseldorf
1983.

3 Vgl. ua. das Themenheft der Religionspidagogischen Beitrdge 19 (1987). Die
zunehmende Thematisierung des Problems "Uberlieferung des Glaubens' weist auf
den Plausibilititsverlust eines ehemals selbstverstidndlichen Phénomens hin.
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- sie behaupten den Menschen als unausweichlich religios;

- sie versuchen, universal giiltige Strukturen des Glaubens oder des religidsen
BewuBtseins aufzudecken und deren Entwicklungslogik zu analysieren;

- sie beanspruchen, sowohl ein Analyseinstrumentarium gegebener Verstehensvor-
aussetzungen als auch ein Interventionsinstrumentarium zu bieten, und impli-
zieren damit eine ganz bestimmte Konzeption religioser Erziehung;

- sie entwerfen eine Entwicklungslogik mit normativem Anspruch, an deren Hohe-
punkt das Erreichen "reifer" Religiositdt steht.

Mit diesen in Aussicht gestellten Leistungen antworten sie auf eine aktuelle

Problemlage und auf sich aus dieser ergebende Bediirfnisse.

Die zunehmende kritische Diskussion dieser Theorien* macht auf die Gefahr ihrer
nur rezeptologischen Anwendung aufmerksam: Sie als "religionspéidagogische Zau-
berformeln”, als "Trickkiste” zu benutzen, liegt nahe. Dennoch ist es gerade

im Rahmen einer religionspidagogischen Rezeption dieser primir psychologischen
Theorien erforderlich, sie sowohl unter theologischem als auch unter religi-

onspadagogischem Aspekt zu kritisieren und zu perspektivieren, um mégliche the-
ologische Verkiirzungen und ihre rein instrumentelle Handhabung zu vermeiden.

1. Kohlbergs Uberlegungen zum religisen BewuBtsein

Kohlberg hatte sich unter zwei Aspekten mit dem Problem religitser Urteilsstruk-
turen auseinandergesetzt. Schon 1973 postulierte er eine Stufe "7", die iiber

sein Entwicklungsmodell kognitiver Gerechtigkeitsstrukturen hinausgeht.® Zusam-

men mit C. Power entwarf er 1980 in Anlehnung an die empirischen Untersuchungen
von Oser und Fowler ein Stufenmodell religitsen BewuBtseins.” Beide Ansiitze

4 Vgl. E. Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion. Religiose Entwicklung
und Erziehung im Kindes- und Jugendalter, Miinchen 1987; H.-J. Fraas/H.-G.Heim-
brock (Hg.), Religiése Erziehung und Glaubensentwicklung. Eine Auseinanderset-

zung mit der kognitiven Psychologie, Gottingen 1986; C. Dvkstra/Sh. Parks (Ed.),
Faith Development and Fowler, Birmingham/Alabama 1986.

5 Absicht meiner Ausfithrungen ist es, Fragen und Anfragen an diese Modelle
zu stellen, immanente Widerspriiche aufzudecken und auf die Konsequenzen hinzu-
weisen, die sich ergeben, wenn man sich auf bestimmte Voraussetzungen, die
diese Modelle treffen, einldBt. Antworten und konstruktive Lisungsvorschlige
anzubieten, ist mir angesichts der Komplexitit des Themas nicht méoglich.

6 Vgl. L. Kohlberg, Eine Neuinterpretation der Zusammenhiinge zwischen der Mo-
ralentwicklung in der Kindheit und im Erwachsenenalter, in: R. Débert/]. Haber-

mas/G. Nunner-Winkler (Hg.), Entwicklung des Ichs, Kénigstein/Ts. 21980, 225

- 252.

7 Vgl. F. Oser/P. Gmiinder, Der Mensch - Stufen seiner religidsen Entwicklung.

Ein strukturgenetischer Ansatz, Ziirich/Kéln 1984; JL.W. Fowler, Stages of Faith.

The Psychology of Human Development and the Quest for Meaning, New York 1981;
C. Power/L. Kohlberg, Religion, Morality and Ego Development, in: J. O’Don-
hoe/Ch. Brusselmans (Ed.), Toward Moral and Religious Maturity. The First Inter-
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Kohlbergs werden, wie gesagt, in der hiesigen Religionspidagogik noch vernach-
lissigt. Diese Tendenz ist besonders in Bezug auf Kohlbergs Uberlegungen zum
postkonventionellen religidsen BewuBtsein (Stufe "7") negativ hervorzuheben,

da im Rahmen seiner Arbeiten Probleme der origindren Bestimmung und Begriindung
religiosen BewuBtseins auf einem philosophischen und theologischen Niveau re-
flektiert werden, das Verbindlichkeit fiir jeden Versuch der Begriindung eines
Stufenmodells religivsen BewuBtseins haben sollte. Im philosophischen und fun-
damentaltheologischen Kontext der Letztbegrindung von Ethik bzw. einer hand-
lungstheoretischen Begriindung von Theologie werden die Gedanken Kohlbergs auf-
genommen.®

1.1 'Die Forderung, dap der Gerechte unsterblich sein soll’? - Kohlbergs Uber-
legungen zu einer Stufe 7"

Grenzprobleme postkonventioneller Moralitit veranlaBten Kohlberg zur Annahme

einer Stufe "7" religitsen BewuBtseins.10 Er selbst bezeichnet diese Stufe als

Ausdruck einer ethischen, metaphysischen oder religisen Orientierung. Sie ist

in Analogie zur letzten Stufe des Eriksonschen Phasenmodells entworfen, in der

es um die Frage nach dem Sinn des Lebens geht.

Der Ubergang zu einer Wirklichkeitserfahrung, die fiir Kohlberg nur moch religits
zu erschlieBen ist, stellt sich nach der Ausbildung postkonventioneller Mora-

litit ein: Grund- und Grenzerfahrungen radikaler Existenz in Intersubjektivi-

ttll, die Grundsituation der Verzweiflung bricht da auf, wo derjenige, der

sich in seinem Handeln grundsitzlich an der Freiheit, Unverfiigbarkeit und Wiirde
jedes Menschen orientiert, gerade in diesem Handeln zu scheitern und vernichtet
zu werden droht (wie Kohlberg das im Hinblick auf Reprdsentanten der Stufe "7"
nachweist: M.L. King, J. Korczak). Diese Erfahrung ist verbunden mit der Frage,
ob Vernichtung und Scheitern letzte Giiltigkeit haben oder ob es einen letzt-
giiltigen Erméglichungsgrund eines so dimensionierten Handelns gibt, der auch
dem Vernichteten eine Zukunft zuspricht, "The ultimate demand for justice is

national Conference on Moral and Religious Development, Morristown 1980, 343
- 372.

8 Vgl. K-O. Apel, Die transzendentalpragmatische Begriindung der Kommunika-
tionsethik und das Problem der hochsten Stufe einer Entwicklung des morali-
schen BewuBtseins, in: Archivo Di Filosofia 54 (1986) 107 - 157; H.-Peukert,
Intersubjektivitit - Kommunikationsgemeinschaft - Religion. Bemerkungen zur
Interpretation einer hochsten Stufe der Entwicklung moralischen Bewuftseins
durch K.-O. Apel, in: Archivo Di Filosofia 54 (1986) 167 - 178.

9 Titel in Anlehnung an L. Kohlberg, Moral Development and the Theory of Trage-
dy, in: ders., Bssays on Moral Development, Vol. I: The Philosophy of Moral
Development. Moral Stages and the Idea of Justice, New York 1981, 373 - 401

10 vgl. L. Kohlberg/C. Power, Moral Stages and Problems beyond Justice. Moral
Development, Religious Thinking and the Question of a Seventh Stage, in: Kohl-
berg (s. Anm. 9), 307 - 373, 308

1 peukert (s. Anm. 8), 177.
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the demand that the just shall be immortal."12

Angesichts der Radikalitdt dieser Grunderfahrung koninzidiert die Frage "Warum
iiberhaupt gerecht sein in einer Welt, die zum groBen Teil ungerecht ist"> mit
der Frage nach dem Sinn des Lebens iiberhaupt. Konfrontiert mit der Grenzerfah-
rung dieser prinzipiengeleiteten Moralitit leistet Religion etwas, das Moral

nicht leisten kann: Religion stellt und beantwortet die Frage nach einem letzt-
giiltigen Sinn von Moralitit.14

Die Stufe "7" ist interreligios giiltig, insofern sie verallgemeinerbare Erfah-
rungen aufzeigt.!S Obwohl sie auf verallgemeinerbare Grunderfahrungen postkon-
ventioneller Moralitdt verweist und von Personen unabhéngig von ihrer weltan-
schaulichen Herkunft ausgebildet wird, reklamiert Kohlberg fiir diese Stufe einen
anderen Status als fiir die Stufen des moralischen Urteilens: Die Stufe "7"

stellt keine strukturelle Weiterentwicklung der Stufen 1 - 6 elementaren Gerech-
tigkeitsdenkens dar. Geht Kohlberg davon aus, daB es eine universal giiltige
Grundstruktur der Moral (Gerechtigkeit) gibt, so behauptet er, daB eine solche
fiir religiése Orientierung im Sinne der Stufe "7" nicht aufweisbar sei. Eine
religiose Orientierung qualifiziert er als "a matter of personal meanings and
values"l6, Eine religitse Orientierung bildet sich nicht wie logische und mora-
lische Strukturen unmittelbar in Interaktionszusammenhingen, sondern erst ver-
mittelt {iber die Auseinandersetzung mit bestimmten Inhalten und Einstellungen.
Insofern ist Stufe "7" eine "soft stage". "Neither is this soft stage a strict-

ly moral one nor do we intend that it be understood as a hard stage of justice
reasoning, constructed beyond stage 6."17

1.2 Die Untersuchung religiosen Bewuftseins unter entwicklungsbezogenem
Aspelt18

Das Stufenmodell religiéser Urteilsstrukturen ist der Versuch, religitses Be-

wubBtsein unabhingig von prinzipienorientierter Moralitit, koextensiv zu allen

Stufen moralischer Urteilsbildung zu entwerfen. In Anlehnung an Oser definiert

12 Kohlberg (s. Anm. 9), 397.

13 Kohlberg/Power (s. Anm. 10), 308.
14 Vgl. Power/Kohlberg (s. Anm. 7), 344.
15 Vgl, hierzu auch Peukert (s. Anm. 8), 177f

16 1. Kohlberg, Education for Justice. The Vocation of Janusz Korczak, in:
ders. (s. Anm. 9), 401 - 409, 406.

17 L. Kohlberg/C. Levine/A, Hewer, Moral Stages: A Current Formulation and
a Response to Critics, New York 1983, 6.

18 Tnggesamt scheinen die Arbeiten Kohlbergs zu einem Stufenmodell religidsen
BewuBtseins nur einen marginalen Stellenwert innerhalb seiner Gesamttheorie
einzunehmen, da sie nur in zwei Verdffentlichungen aufgenommen sind (siehe Kohl-
berg/Power in Anm. 10 und Power/Kohlberg in Anm. 14). In der Arbeit von 1985
(s. Anm. 17) werden sie iiberhaupt nicht mehr erwdhnt. Dies trifft jedoch nicht
fiir seine Uberlegungen zu einer Stufe "7" zu.
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Kohlberg Religiositiit als Ausdruck der Beziehung des Menschen zu einer "ulti-
maten Wirklichkeit'l®. Kohlberg/Power nehmen eine Sequenz von sechs Stufen an.
Diese beschreibt eine Entwicklungslogik von absoluter Fremdbestimmung des Men-
schen durch die ultimate Wirklichkeit (Stufe 1) iiber Stufen zunehmender Freiheit
des Menschen bis hin zur hochsten Stufe 6 (bzw. Stufe "7") als Ausdruck postkon-
ventioneller Religiositdt. Auf dieser Stufe wird die ultimate Wirklichkeit als
sinnverbiirgender Grund menschlichen Handelns in Kategorien universaler Gerech-
tigkeit gesehen.

In seinem Stufenmodell religidser BewuBtseinsentwicklung reduziert Kohlberg
das religiose Urteil auf den Aspekt einer moralisch bestimmten Beziehung zu
einer theistisch vorgestellten ultimaten Wirklichkeit. Entgegen seinem urspriing-
lichen Anliegen werden die religidsen Urteilsstufen nicht umfassend unter dem
Aspekt der Sinnkonstitution erfat, so daB der Rekurs auf die Theologie P.
Tillichs in der Spezifizierung religitser WirklichkeitserschlieBung als einer
"logic of the whole"?? in ihrer Operationalisierung fiir empirisch-psychologische
Forschung nicht eingeholt wird. Die einzelnen Stufen religioser Urteilsbildung
reprisentieren somit lediglich Applikationen moralischer Strukturen auf die
Beziehung zu einer ultimaten Wirklichkeit.

Von weitaus groBerer Bedeutung als seine Uberlegungen zu einer religiésen Ent-
wicklungslogik sind allerdings seine Ausfiilhrungen zu einer Stufe "7" als post-
konventionelle religitse Orientierung. Zwar weist die Stufe einen noch ungeklér-
ten Status auf, was u.a. daran deutlich wird, da3 Kohlberg keine exakte Struk-
turbeschreibung vorgelegt hat, ihre Explikation sich vielmehr auf die narrative
Aufarbeitung der Biographien bekannter Personlichkeiten des offentlichen Lebens
bezieht. Diese Vorsicht im Hinblick auf eine exakte und definitive Strukturbe-
schreibung ist jedoch angemessen und gerade in ihren behutsamen Formulierungen
iberzeugend, verleiht sie doch der Komplexitit der gestellten Aufgabe auch
sprachlich addquaten Ausdruck. Verwirrend ist allerdings die lebensgeschicht-

liche Verortung der Genese der Stufe "7". Diese enthilt auf Grund der Kohlberg-
Veréffentlichungen von 1983 Widerspriiche?!: Bestimmte Kohlberg noch in seinen
friiheren Arbeiten die prinzipienorientierte moralische Urteilskompetenz als

ihre notwendige Voraussetzung, so sieht er die Ausbildung einer ethischen,
religidsen Orientierung spiter als Moglichkeit konventioneller Moralitdt (Stu-

fe 4)22. Diese Bestimmung kollidiert jedoch mit der theoretischen Voraussetzung,
daf die Frage nach einem letztgiiltigen Sinn von Moralitdt schon den moralischen
Standpunkt voraussetze. Die Verschiebung der Stufe "7" ist wohl in Kohlbergs
resignativer Einschitzung zur moglichen Ausbildung prinzipienorientierter Mora-
litdt begriindet, so daB schon konventionelles moralisches BewuBtsein als relativ
hoher Kompetenzgrad angesehen wird.

Im Gegensatz zu seiner psychologisch abgesicherten und philosophisch begriindeten

19 Kohlberg/Power (s. Anm. 10), 340.

20 Power/Kohlberg (s. Anm. 14), 357.
21 8. Anm. 17.

22 Ebd. 88.
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Theorie moralischer Erziehung, die sowohl eine Beriicksichtigung erziehungs-

und bildungstheoretischer als auch gesellschafts- und institutionsbezogener

Aspekte erkennen ldBt, stehen Kohlbergs Zuriickhaltung und Vorsicht im Hinblick
auf die Legitimitit ethischer bzw. religioser Erziehung. Da eine ethische, reli-
giose Orientierung micht ebenso Produkt des natiirlichen Entwicklungsverlaufes

ist, bestreitet er die Legitimitit der intentionalen Vermittlung ethischer Hal-
tungen, da dies einer Indoktrination entspriche und den persénlichen Freiheits-
rechten widerstreiten wiirde. Diese Vorbehalte basieren auf Kohlbergs Versténdnis
einer ethischen bzw. religiosen Uberzeugung als einer Angelegenheit "person-
licher Meinungen und Wertsetzungen"?. Als solche entbehren sie im Vergleich
mit universal giiltigen Strukturen moralischen BewuBtseins eines intersubjektiv
kommunikablen Giiltigkeitsanspruchs. Zu fragen bleibt allerdings angesichts
dieser Bestimmung, worin dann noch der Wahrheitsgehalt einer religidsen oder
ethischen Uberzeugung besteht, und wie diese iiberhaupt noch mitteilbar gemacht
werden kann. Erst wenn diese Frage geklért ist, lieBe sich auch religiose Erzie-
hung als nicht partikularistisch begriinden.

Im Hinblick auf Kohlbergs Ausfiihrungen zu einer Stufe "7" als Ausdruck postkon-
ventioneller Religiositit bleibt anzumerken, daB sie nicht unmittelbar fiir reli-
giose Erziehung relevant sind, da sie Kompetenzen voraussetzt, die Heranwachsen-
den gerade noch nicht unterstellt werden diirfen. Seine Uberlegungen stellen
jedoch eine Grundlage fiir die Begriindung einer Theorie religidser Entwicklung
dar. Allerdings ist es erforderlich, ihren Grundgehalt unter entwicklungsbe-
zogenem Aspekt zu reformulieren. Das Stufenmodell leistet diese Reformulierung
insofern nicht, als es lediglich die Applikation des Moralurteils darstellt

und insbesondere auf den unteren Stufen Ausdruck einer objektivistischen MiB-
deutung der ultimaten Wirklichkeit ist, so daB sie unvereinbar sind mit dem
Gedanken menschlicher Freiheit und dem Begriff "Gott" als absoluter Freiheit.

2. 'Religiositat ist da, wo der Mensch micht weiter weiB": Religioses BewuBtsein
als Kontingenzbewiltigung - Der Ansatz von F. Oser

Oser u.a. beanspruchen in der Weiterfilhrung der Arbeiten Kohlbergs, eine univer-
sal giiltige, sequentiell integrative Stufenhierarchie religidser Urteilsstruktu-

ren vorgelegt zu haben2* Unter Religiositit versteht Oser das Verhaltnis des
Menschen zu einer "ultimaten Wirklichkeit'?®, Die Bezeichnung "ultimate Wirk-
lichkeit" wird zur Grundlegung eines universal giiltigen Begriffes von Religio-

sitit eingefiihrt, Als "spezifisch religits" bestimmt Oser solche kognitiven
Operationen, bei welchen das Individuum Grenzsituationen und krisenhafte Erfah-
rungen, die mit rein logischen oder moralischen Operationen nicht erschlossen
werden konnen, unter Zuhilfenahme transzendenzbezogener Vorstellungen in einen
kognitiy befriedigenden Zustand bringt (Herstellung einer Aquilibration im

23 Kohlberg (s. Anm. 16), 406.

24 Vgl Oser/Gmiinder (s. Anm. 7).

25 A, Bucher/F. Oser, Hauptstromungen der Religionspsychologie. Berichte zur
Erziehungswissenschaft, Nr. 58, Freiburg i.d. Schweiz 1986, 2.
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Sinne Piagets). Religitses BewuBtsein reprisentiert damit einen relativ eigen-
stindigen Bereich menschlicher WirklichkeitserschlieBung. Die Spezifitdt und
Universalitit religioser Kognitionen, die im Bereich der Kontingenzbewiltigung
ihren genuinen Ort haben, versucht Oser mit dem Konstrukt der "religiosen Mut-
terstruktur'26 nachzuweisen. Diese nicht weiter reduzierbaren religiosen Tiefen-
strukturen - in Abgrenzung zu religitsem Wissen - sind nach Oser aufklérungs-
und sikularisierungsresistent.2?

Kontingenz wird unter Bezugnahme auf H. Liibbe als Handlungssinnwidrigkeit be-
stimmt, so daB religiose Kontingenzbewiltigung darin besteht, handlungssinnwid-
rige Erfahrungen durch Transzendenzbezug in die Sinnhaftigkeit von Erfahrung
zu reintegrieren. Kontingenzbewiiltigung mit dem Ziel, Sinn zu verbiirgen, ist

die Funktion, von der Liibbe annimmt, daB sie sich als aufkldrungs- und sdkula-
risierungsresistent erwiesen habe und durch die Religionskritik der beiden letz-
ten Jahrhunderte nicht iiberfliissig gemacht worden sei?

Oser untersucht die religiose Urteilskompetenz einer Person anhand hypotheti-
scher religioser Dilemmata, die alle Kontingenzsituationen (im Sinne von Ausnah-
mesituationen) zum Thema haben. Hinter dieser Vorgehensweise steht die Uber-
zeugung, "daB fiir den Menschen das Ultimate (Gott, Jahwe usw.) besonders dann
wichtig wird, wenn sein Leben durch unvorhergesehene Ereignisse erschiittert
wird2?, Beispielhaft nennt Oser in diesem Zusammenhang den Ausbruch einer
schweren Krankheit, den Tod eines Angehdrigen, einen Lottogewinn 0.4.30

Die Typik der religiosen Mutterstruktur mit jhren inhaltlichen Erfahrungsfel-
dern, welche Oser zur Begriindung von Religiositdt als anthropologischem Grund-
datum eingefiihrt hat, und die den Sinn hat, die von ihm erhobenen Stufen als
"hard stages" zu qualifizieren, bleibt weitgehend ungekldrt. Dies gilt insbe-
sondere im Hinblick auf das Charakteristikum der Narrativitdt, durch die sie
von mathematischen Mutterstrukturen abgegrenzt werden.3 Es stellt sich die
Frage, inwieweit gerade die narrative Qualitit religidser Mutterstrukturen und
damit ihre Eingebundenheit in bestimmte Inhalte eine Parallelisierung mit rein
formal bestimmten mathematischen Mutterstrukturen problematisch erscheinen léfAt.
Das Konstrukt "religiose Mutterstruktur” macht auf Grund seiner inhaltlichen
Bestimmung eine reine Formalisierung religiosen BewuBtseins unmdglich.3? Die
Qualifizierung der religivsen Mutterstruktur als "aufklirungs- und sikulari-
sierungsresistent” provoziert die Frage nach der "Vernunft der Religion": Liib-

26 Oser/Gmiinder (sl. Anm. 7), 66.
27 Vgl ebd. 28.

28 Vpl. Bucher/Oser (s. Anm. 25), 2.
29 Bhd. 33.
30 Vgl ebd.

31 vgl. E. Oser, Stages of Religious Judgment, in: O’Donhoe/Brusselmans (s.
Anm. 7), 288.

32 Vgl. auch Mette (s. Anm. 2), 210.
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be sieht die Rationalitit und Unentbehrlichkeit der Religion angesichts neuzeit-
lich-aufgeklirter technologisch ausgerichteter Wirklichkeitsbewdltigung in

ihrer Funktion der Kontingenzbewiltigung fiir die durch wissenschaftlichtechni-
sche Rationalitit nicht lésbaren Probleme begriindet.33

Die Annahme Osers, Krisen- und Kontingenzerfahrungen provozierten religidse,
religios indifferente oder atheistisch orientierte Personen3* "automatisch"

zur Aktualisierung religivser Tiefenstrukturen, entspricht nicht den Tatsachen:
Oser muBte die Erfahrung machen, daB Personen auf nicht religids typisierte
Dilemmata (oder auf die entsprechenden Interviewfragen) keine religitse Ant-
worten gaben3> Die von Oser vorgenommene 'religiose” Kennzeichnung bezieht
sich allerdings eher auf sekundire religiose Phédnomene (Erwihnung des Pfarrers,
Einfiihrung der Vokabel "Gebet"), als auf die Tiefendimension menschlichen Exi-
stenzvollzugs. Diese Unstimmigkeiten zeigen nicht nur einen marginalen Wider-
spruch im MethodenbewuBtsein auf, sondern sie sind relevant fiir die Bestimmung
religioser Urteilsstrukturen als Produkte des natiirlichen Entwicklungsverlaufs

(im Sinne von "hard structures'). R. Débert zieht auf Grund des empirischen
Befundes, daB Testpersonen auf Kontingenzsituationen erst bei expliziter reli-
gitser Sperzifizierung der Interviewfragen religiose Antworten geben, das Fazit,
"daB religitse Entwicklung kein naturwiichsiger Bestandteil von Ich-Entwicklung
ist" 3 Damit legt sich die Wahrscheinlichkeit der sekundéren Qualitét religi-
dser Urteilsstrukturen nahe - vorausgesetzt, man versteht sie im Sinne Osers.3’
Diese Beobachtung deutet dann auf einen fundamentalen Unterschied religiGser
Urteilsstrukturen zu logischen und moralischen Strukturen hin, insofern sich

jene nicht "unvermeidlich" in Interaktionszusammenhdngen herausbilden, sondern
erst sekundir iiber die Vermittlung bestimmter Inhalte.3® Bestimmt man religidse
Urteilsstrukturen als sekundidre Strukturen, so kénnen auch plausible Griinde

fiir ihre Nicht-Aktualisierung angegeben werden, z.B. daf die gesellschaftliche
Entwicklung dazu gefithrt hat, Krisen- und Kontingenzsituationen durch substan-
tiell nicht religiése funktionale Aquivalente zu bewiltigen. Denn von dem ge-
sellschaftlich-politischen Kontext, in dem Krisenerfahrungen gemacht werden,

"ist es zu einem guten Teil abhingig, ob {iberhaupt Kategorien und Denkschemata
zur Bewiltigung solcher Erfahrungen zur Verfiigung stehen"® Dies 148t darauf

33 Vvgl. H, Liibbe, Vollendung der Sikularisierung - Ende der Religion? in:
ders., Fortschritt als Orientierungsproblem, Freiburg i.Br. 1975, 169 - 181,
179f.

34 Vgl. Oser/Gmiinder (s. Anm. 7), 122.

35 Vgl. F. Oser, Zur Entwicklung kognitiver Strukturen des religidsen Urteils,
in: G. Stachel (Hg.), Sozialisation - Identitéitsfindung - Glaubenserfahrung,
Ziirich/Einsiedeln/Koln 1979, 221 - 247, 232.

36 R. Dobert, Religitse Erfahrung und Religionsbegriff, in: Religionspiidagogi;
sche Beitrdge 14 (1984), 98 - 118, 103.

37 Vgl. dazu auch Power/Kohlberg (s. Anm. 14), 367.
38 Vgl Dabert (s. Anm. 36), 104.
3 Mette (s. Anm. 2), 220.
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schlieBen, daB Oser keine universal giiltigen Strukturen von Religiositat vorge-
legt hat, da in ihre Bestimmung und Operationalisierung gesellschaftliche Deter-
minanten eingehen.

Konnte Kohlberg in seinen Untersuchungen zur Genese moralischer Urteilsstruk-
turen deren Elaborierung als abhiingig von elementaren Formen der Interaktion
nachweisen, so bleibt Osers Rede von der interaktiven Vermitteltheit religidser
Urteilsstrukturen®® weitgehend ungeklirt, zum Teil widerspriichlich. Zudem wird
sie in Zusammenhang mit nicht weiter operationalisierten Formen religiosen Er-
lebens gebracht: Mit der "ontologischen Sensibilitit"*! einer Person, mit ihrer
Teilnahme an religiosen Riten und anderen Formen religiéser Praxis.*? Die Be-
hauptung der interaktiven Vermitteltheit religiser Urteilsstrukturen erscheint

da verwirrend, wo von einer unvermittelten Beziehung des Menschen zum Ultimaten
die Rede ist. "Jede Person verfiigt also iiber einen Satz von Regeln, die sich
selbst aktivieren, wenn die Person in das erwihnte Verhiltnis zum Ultimaten
(Gott) tritt."43

Auch im Hinblick auf die theologische Begriindung des Stufenmodells tauchen
Widerspriichlichkeiten auf: Oser nimmt eine Sequenz von sechs Stufen an, bei
der erst (wie beim Stufenmodell Kohlbergs auch) die Stufen postkonventioneller
Religiositdt Ausdruck der Vereinbarkeit des Gottesgedankens und menschlicher
Freiheit sind. Stufe 6 ist Ausdruck der Verwiesenheit des Menschen auf eine
Wirklichkeir, die als absolute Freiheit und Liebe die Freiheit des Menschen
begriindet, und auf die der Mensch in der intersubjektiven Realisierung von Frei-
heit immer schon vorgreift (Einheit von Nichsten- und Gottesliebe). Die Stufen
5 und 6 konnte Oser in seiner Reprisentativumfrage nicht empirisch erheben;
zu ihrer Begriindung bezieht er sich auf die divergierenden theologischen Posi-
tionen von Jiingel, Pannenberg, Peukert und Rahner. Dennoch reklamiert Oser,
daB der Entwurf der héchsten Stufen religivsen BewuBtseins mit der immanenten
Entwicklungslogik iibereinstimme.

Ich halte die Formulierungen der Stufe 5 und 6 fiir eine bloBe Ubernahme theolo-
gischer Positionen, deren Gehalt jedoch nicht expliziert wird im Hinblick auf

die unteren Stufen. Die Tatsache der blofen Addition differierender Ansitze

aus Soziologie und Theologie berechtigt zu dem Verdacht, daB eine weitgehend
empiristisch verfahrende Theorie einer nachtriglichen Theologisierung unterzogen
wurde. Eine konvergierende Betrachtungsweise von Philosophie, Theologie und
Psychologie, die Kohlberg in seinen Studien durchgefiihrt hatte, wird von Oser
nicht geleistet.

Wie alle strukturgenetischen Modelle erhebt auch das Modell Osers normativen
Anspruch. Menschliche Entwicklung vollendet sich im Erreichen moglichst hoher
religioser Urteilsstufen, da diese eine komplexere und qualitativ bessere Ut-

40 Vgl Oser/Gmiinder (s. Anm. 7), 25.
41 Bhd.

42 Vgl. ebd.

. Ebd. 28,
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teilsfahigkeit reprisentieren. Das von Oser favorisierte Handlungsmodell trans-
formierender Lernprozesse besteht in der Vorgabe konflikthafter Situationen,

in der Diskussion religioser Dilemmata in Gruppen (vorzugsweise natiirlich Dilem-
mata, die Kontingenzsituationen thematisieren) und in der Stimulierung der re-
ligiosen Urteilskompetenz, durch Argumentationsfiguren der néchsthoheren Stufe.
Fiir Oser manifestiert sich in einer hoheren Stufe "ein tieferes Gottesverhdlt-

nis, ein héheres Gleichgewicht in bezug auf die Gott-Mensch-Differenz sowie
grofere Freiheit und Toleranz."** Es ist theologisch nicht haltbar, die Inten-

sitit der Gottesbeziehung von der Komplexitdt kognitiver Strukturen abhéngig

zu machen. Wird ein derartiger Zusammenhang aufgestellt, so setzt Oser sich
dem Vorwurf derjenigen aus, die behaupten, Stufenmodelle implizierten eine ein-
deutige Bewertung der moralischen oder religiosen Wiirde einer Person. Kohlberg
hat einen vergleichbaren Zusammenhang zwischen dem moralischen Wert einer Person
und ihrer Urteilskompetenz immer vermieden.

Unter pidagogischen Aspekten betrachtet weist Osers Ansatz erhebliche Defizite
auf: Die #uBerst pragmatische Ausrichtung der +1 Stimulierungsregel® impliziert
die Gefahr einer manipulativen Steuerung der Heranwachsenden. Denn sie reflek-
tiert damit nicht auf die normativen Implikationen padagogischer Interaktion.

Fiir Heimbrock ist dieses Modell mit seinen pidagogischen "Rezepten" nichts an-
deres als "ein curricularer Lift-Kurs zur ndchsten Stufe"¥. Fiir die Bestim-

mung des erzieherischen Verhdltnisses, das selbst als ein ethisches begriffen
werden mufR¥’, erweist sich die +1 Stimulierungsregel als ungeniigend, denn Er-
ziehung ist "noch nicht zureichend erfaBi, wenn einfach das Eingehen auf die
Entwicklungsstufe des Kindes und das Vorfithren von Argumenten der néchsthdheren
Stufe verlangt und nicht zugleich die implizite und fundamentale Norm dieser
Beziehung selbst beachtet wird™S. Zudem sind die Hinweise Osers zur religisen
Erzichung als Stufentransformationen ermdglichendes Handeln in sich problema-
tisch, da es im Grunde wenig Kenntnis iiber die sie auslosenden Ereignisse, iiber
ihren Verlauf, ihre Bewiltigung bis hin zur Konsolidierung der nichsthSheren
Stufe gibt. Das offensichtlich komplexe Phédnomen der Stufentransformation wird
nicht geniigend aufgeklirt, wenn nur auf das plotzliche Auftreten einer neuen
Denkform verwiesen wird. "So denkt ein Kind plotzlich, daf das Ultimate, Umgrei-
fende (Gott) nicht einfach macht, daB es schones Wetter gibt, sondern daB dies
von der Konstellation der Wolken, des Windes herriihrt, und daB man etwas tun

44 F. Oser/P. Gmiinder/U. Fritzsche, Stufen des religiosen Urteils, in: WzM
32 (1980) 386 - 398, 398.

45 Vgl. ebd.

46 H.-G. Heimbrock, Intellektuelle Problembewiltigung oder verstehendes Er-
schlieBen? in: Fraas/Heimbrock (s. Anm. 4), 137 - 153, 149.

47 Vgl. EED. Schleiermacher. Ausgewahlte piddagogische Schriften, besorgt
von Ernst Lichtenstein, Paderborn 31983, 41.

48 Benner/Peukert (s. Anm. 2), 398.
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kann, z.B. das Gottliche gut stimmen muB, damit sich diese Konstellation &n-
dert."¥

Auch in der Frage nach dem Sinn und Ziel religioser Erziehung finden sich keine
schliissigen Begriindungen. So lange aber die Frage nmach dem Grund religidser
Erziehung, nach ihrer Sinnbestimmung nicht gestellt wird, so lange muB sich

ein solches Konzept religioser Erziehung den Vorwurf gefallen lassen, es ginge
lediglich und ausschlieBlich um die Bestandserhaltung religidser Institutionen

oder um eine theologisch fragwiirdige Praxis der Kontingenzbewiltigung. Es ist
vollig unzureichend, die Notwendigkeit religioser Entwicklung und Erziehung
folgendermaBen zu begriinden: "Wenn jemand einen religiosen Konflikt in einer
Art und Weise 16st, wie ihn die Stufe 2 beschreibt, so wird es fiir diese Person
eines Tages unbedingt notwendig, denselben Konflikt in Form der Stufe 3 zu
losen, d.h. eben in einer autonomeren, differenzierteren und in Bezug auf Stufe
2 auch reinterpretierten Weise. Wo diese Notwendigkeit nicht mehr besteht, hort
_Entwicklung auf.">0

Entwicklung ist hier nicht mehr von einem iibergeordneten Ziel her begriindet,
sondern wird zum Selbstzweck erhoben. Die Frage, welchen Beitrag Religiositit
fiir die Identititsbildung des Menschen leistet, wird nicht erortert. Die Bedeu-
tung religidser Urteilskompetenz der Stufe 5 ist micht begriindet, solange sie

nur im Stil vager MutmaBungen, dunkler Ahnungen und Vermutungen formuliert ist
und an das vorgingige Einverstindnis des Lesers appelliert, anstatt es argumen-
tativ herbeizufithren. "Andererseits ist es iiberzeugend und befreiend, diese
Theologie auf Stufe 5 in bezug auf ein konkretes Dilemma vorzufinden. Wir er-
ahnen daraus, was ein theologisches Modell der Stufe 5 fiir die Richtung der
Entscheidung hergeben kénnte, wenn Menschen der Stufe 5 ihre Realitit entspre-
chend ihrem Urteil gestalten wiirden."5!

Das Problem der Normativitit stellt sich insbesondere im Kontext der Frage nach
einer Theorie religioser Erziehung; das bedeutet, daB Kriterien expliziert und
begriindet werden miissen, die es sinnvoll erscheinen lassen, von komplexeren
Strukturen religidsen Urteilens (nicht von besserer oder schlechterer Religiosi-

tit, von einem intensiveren oder weniger intensiven Gottesverhiltnis) zu spre-
chen.

Angesichts der hier nur schlaglichtartig formulierten Anfragen scheint es be-
rechtigt, festzustellen, daB der Beitrag dieser Theorie religidser Entwicklung
fiir die Begriindung religioser Erziehung in Theorie und Praxis fragwiirdig ist.

49 Oger/Gmiinder (s. Anm. 7), 91.
50 Ebd. 84.

51 Ebd. 173.
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3. Glaubensentwicklung als Entwicklung (religidser) Deutungskompetenz:

Der Ansatz von J.W. Fowler

Das von seinem Anspruch her komplexeste Entwicklungsmodell hat der Amerikaner
Fowler vorgelegt. Es wird auch in der us-amerikanischen Theologie und Psycho-
logie zunehmend kritisch gewiirdigt.? In seinen beiden jingsten Verdffentli-
chungen3 entwirft Fowler auf der Grundlage seiner Theorie der Glaubensentwick-
lung eine Theorie christlicher Berufung bzw. eine Theorie der Seelsorge. In

der wissenschaftstheoretischen Begriindung werden sowohl Elemente des genetischen
Strukturalismus J. Piagets als auch der analytischen Ich-Psychologie rezipiert.

In enger terminologischer Anlehnung an Piagets genetische Epistemologie bezeich-
net Fowler seine Theorie als "genetische Pisteologie">*. Die Theorie Fowlers

ist keine ausschlieBlich psychologisch orientierte Theorie, sondern eine Eror-
terung ontogenetischer VerlaufsgesetzméBigkeiten einerseits und theologischer
Begriindungen andererseits.

Ebenso wie Kohlberg und Oser beschiftigt Fowler sich in erster Linie mit dem
subjektiven und formalen Aspekt des Glaubens, d.h. mit der Art und Weise, wie
Menschen sich im Glauben einen Zugang zur Wirklichkeit in ihrer Vieldimensio-
nalitidt erschliefen. Glaube als gattungsspezifische Anlage des Menschen ist
Ausdruck des Bemiihens, Wirklichkeit in ihren vielfdltigen Erscheinungen in

einen sinnhaften Deutungszusammenhang einzuordnen. Diese Sinnkonstitution ist
eine vom Menschen zu vollziehende Leistung, so daB Fowler den Menschen bestimmt
als "Man the Meaning-Maker"5. Glaube wird nicht ausschlieBlich religits begrif-
fen, sondern ist synonym mit Sinngebung tiberhaupt. Nipkow kann daher den von
Fowler mit "faith" bezeichneten Untersuchungsgegenstand mit "Lebensglaube">
{ibersetzen. Der im Glauben vollzogene sinnstiftende Akt wird nicht auf seinen
kognitiven Gehalt reduziert, sondern dariiber hinaus unter motivationalen, affek-
tiven und symbolbezogenen Gesichtspunkten beschrieben.

Fowler ist in der theologischen Begriindung seines genetischen Glaubensmodells,
insbesondere in dem Entwurf der als normativ behaupteten Stufe des universali-
sierenden Glaubens, welche menschliche Reife und Kompetenz beschreibt, mafigeb-

52 Vgl. Dykstra/Parks (s. Anm. 4).

53 L W. Fowler, Becoming Adult, Becoming Christian. Adult Development and Chri-
stian Faith, San Francisco 1984; ders., Faith Development and Pastoral Care,
Philadelphia 1987.

54 JW. Fowler, Theologie und Psychologie in der Erforschung der Glaubensent-
wicklung, in: Concilium 18 (1982) 444 - 447, 444,

55 Fowler (s. Anm. 7), 4.

56 K.E. Nipkow, Wachstum des Glaubens - Stufen des Glaubens. Zu James W. Fow-
lers Konzept der Strukturstufen des Glaubens auf reformatorischem Hintergrund,

in: H.M. Miiller/D. Rossler (Hg.), Reformation und Praktische Theologie. FS

fir W. Jetter zum 70. Geburtstag, Gottingen 1983, 161 - 189, 174.
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lich von der Theologie H.R. Niebuhrs beeinfluBt.57 Dessen Arbeiten liegt die
theologische Uberzeugung zugrunde, "die ich die Souverinitdt, den beherrschenden
Einflud Gottes nenne. Ich glaube, daB die wahre Berufung, das eigentliche Ziel
des Menschen darin besteht, zu diesem Wesen im Herzen des Universums Kontakt
zu finden"s8,

Glaubensentwicklung ist ein lebenslanger, sich iiber krisenhafte Erfahrungen

der frithen Kindheit bis zum reifen Erwachsenenalter vollziehender Prozef, der
die gesamte Personlichkeitsentwicklung umfaBt. Der Entwicklungsverlauf vollzieht
sich idealtypisch iiber sechs qualitativ verschiedene, hierarchisch geordnete
Stufen und kennzeichnet eine Entwicklung von der Heteronomie zur Autonomie.
Glaubensentwicklung geht einher mit einer zunehmenden Dezentrierung der im
friilhen Kindesalter noch egozentrischen Weltsicht bis hin zur Ausbildung eines
universalen Standpunktes (Stufe 6: universalisierender Glaube). Jede Stufe des
Entwicklungsmodells wird unter sechs verschiedenen Aspekten beschrieben.

Die Leistungsfihigkeit dieses Modells besteht darin, Entwicklung im Glauben

als einen lebenslangen ProzeB erkannt zu haben, der nicht ausschlieBlich an

den Erwerb kognitiver Kompetenzen gebunden ist, sondern an eine ganzheitliche
Entwicklung der Person in ihren logischen, moralischen, affektiven und imagi-
nativen Fihigkeiten. Fowler bezeichnet diesen lebenslangen ProzeB als "pilgri-
mage of faith"®®, Als Voraussetzung fiir die Entwicklung eines positiven Lebens-
glaubens hat Fowler darauf verwiesen, daf hierfiir die in der frithkindlichen
Interaktion mit den Eltern grundgelegte Erfahrung unbedingten Angenommenseins
konstitutiv ist. Damit hat er im Gegensatz zu Kohlberg und Oser die religitsen
Implikationen dieser Erfahrungen in seine Uberlegungen einbezogen und Religio-
sitdt nicht erst riickgebunden an Phasen der Reflexions- und Verbalisierungs-
fihigkeit. Dariiber hinaus ist es erwihnenswert, daB er, wenn auch nur ansatz-
weise und manchmal auf Grund widerspriichlicher Aussagen nicht eindeutig genug,
die Grenzen seines progressionsorientierten Modells reflektiert hat: Er betont
ausdriicklich, daB die Glaubensstufen kein Instrument zur Messung und Bewertung
der religivsen Wiirde einer Person darstellen, so dal auch keine Stufe als erld-
sungs- oder heilsnotwendig behauptet wird.%0

Dennoch erweist sich der Anspruch, Lebensglauben in seiner Komplexitit als mehr-
dimensionale WirklichkeitserschlieBung erfassen zu wollen, als ambivalent, inso-

fern sich dieses Stufenmodell einer Uberpriifbarkeit weitgehend entzieht und

wohl eher spekulativen Charakter hat. Fiir das von ihm vorgelegte Stufenmodell

57 J.W. Fowler, To See The Kingdom: The Theological Vision of H.R. Niebuhr,
Nashville/Tennessee 1974.

58 I W. Fowler, Ein Gesprich mit dem Theologen James Fowler iiber Glauben, in:
Psychologie heute 11 (1984) 28 - 35, 35.

59 J.W. Fowler, Faith and the Structuring of Meaning, in: O’Donhoe/Brusselmans
(s. Adm. 7);751¢- 85, 79

60 Vgl. Fowler (s. Anm. 7), 114, gegen W. Neidhart, Die Glaubensstufen von
J.W. Fowler und die Bediirfnislage der Religionspddagogen, in: Fraas/Heimbrock
(s. Anm. 4), 120 - 134, 131.
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reklamiert Fowler die Kennzeichnung sequentieller Stufenkonzepte im Sinne Pia-
gets.61 Allerdings hat er diese Kennzeichen bisher nicht durch empirische Unter-
suchungen belegt. Der von ihm selbst vorgenommene Versuch der Illustration die-
ser Kennzeichen ist wenig leistungsfihig.5? Durch die Beschreibung von sieben
libereinander liegenden Ebenen, die die einzelnen Stufen darstellen sollen, mit
sieben verschiedenen Strukturaspekten, will Fowler nachweisen, daB sein Modell
die Merkmale der qualitativen Differenz, strukturierten Ganzheit, unumkehrbarer
Sequentialitit und hierarchischer Integriertheit aufweist. Da jedoch keine Kon-
tinuitdt in Bezug auf alle Aspekte nachzuweisen ist (bestimmte strukturelle
Verkniipfungen treten auf einigen Stufen auf, entfallen auf anderen wieder),
bleibt dieser "Beweis" das zu Beweisende schuldig.

Auch der normative Anspruch, den dieses Modell erhebt, bleibt letztlich unbe-
griindet. Das hingt damit zusammen, dal Fowler kein integrierendes "Herzstiick"
des Glaubens benennt (vgl. dagegen bei Kohlberg: "Justice as the Core of Morali-
ty"), und fiir dieses Kriterien zunehmender Differenziertheit, Komplexitdt und
Flexibilitdt nachweist. "Fowlers Beschreibung von Stufen der religiosen Entwick-
lung und, damit einhergehend, der normativen Entwicklungslogik miissen als ge-
wagte Hypothesen erscheinen, die empirisch kaum eingeholt werden kénnen. Das
Stufenkonzept im Sinne von Piaget und Kohlberg setzt Kriterien der Leistungsfa-
higkeit voraus, die eine hierarchische Ordnung der Stufen erst sinnvoll erschei-
nen lassen. Bei Fowler wird nicht deutlich, wo ein entsprechendes Kriterium
der Leistungsfihigkeit im religiosen Bereich ausfindig gemacht werden konnte."83

Da es ein solches integrierendes Moment in der Theorie Fowlers nicht gibt, er-
scheint es problematisch, den von ihm beschriebenen Verinderungsproze des Glau-
bens qualitativ als "Héherentwicklung" zu bewerten.%* Theologisch begriindet

Fowler die Priskriptivitit seines Stufenmodells unter Bezugnahme auf die Theo-
logie H.R. Niebuhrs. Fowler, der in Anlehnung an Niebuhr Glaube als Bezogenheit
des Menschen auf ein Wertezentrum definiert, setzt die Niebuhr rezipierten reli-
gionsphdnomenologischen Topoi Polytheismus - Henotheismus - radikaler Monothe-
ismus in Analogie zu den ontogenetischen Stufen des Glaubens. Der allgemeine
Lebensglaube findet seine Vollendung darin, daB der Mensch in seiner Sinnsuche
auf ein einziges Wertezentrum bezogen ist, das selbst den hochsten Wert (Gott)
reprisentiert, und von dem her betrachtet alle anderen Werte nur relativen Wert
haben5 Die Akzeptanz eines einzigen Wertezentrums wird erst auf der Stufe

des universalisierenden Glaubens realisiert.

61 Vgl. Fowler (s. Anm. 7), 200.
62 Vgl. Fowler (s. Anm. 59), 75.

63 F, Schweitzer, Moralische Entwicklung und Religion. Die erste internationale
Konferenz zur moralischen und religiésen Entwicklung, in: WzM 34 (1982) 102
- 108, 107.

64 Vgl. auch C. Dykstra, What is Faith? An Experiment in the Hypothetical Mode,
in: Dykstra/Parks (s. Anm. 4), 45 - 64, 50.

65 Vgl. H.R. Niebuhr, Radikaler Monotheismus. Theologie des Glaubens in einer
pluralistischen Welt, Giitersloh 1965, 117ff.
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Auch wenn Fowler Strukturen allgemeinen Lebensglaubens untersucht, so schlieSt
der normative Endpunkt doch eine Beziehung zu Gott ein und représentiert das
Finden dieser Beziehung. Dieser Begriindungsstrang korrespondiert mit der anthro-
pologischen Voraussetzung, da der Mensch dazu berufen ist, Gemeinschaft mit
Gott zu haben. "Whether we are arrested in stage 3 as adults or whether we

are adolescents struggling with a stage transition, Universalizing faith, with

its radical trust in and embodiment of what Jesus and Christians call the King-
dom of God, represents the futurity to which we are called."66

Als fragwiirdig erweist sich die Diskrepanz zwischen dem Interesse Fowlers, Stu-
fen allgemeiner Sinnkonstitution zu erheben, und der real vollzogenen Bestimmung
der als normativ reklamierten Stufen 5 und 6 durch Inhalte des christlichen
Glaubens, Die Tatsache, daB Sinnkonstitution spezifisch inhaltlich (christlich)
geprigt ist, 148t den erhobenen universellen Anspruch des Entwicklungsmodells
problematisch erscheinen.6” Gerade im Hinblick auf religionspddagogisches Han-
deln muB jedoch diese doktrinire Wende (d.h. die Behauptung, daB der Mensch
nut von Gott her zu begreifen ist und daB der jiidisch-christliche Glaube Wirk-
lichkeit in ihrer Komplexitit erschlieBt) eigens begriindet werden. Sie ist nicht
dadurch legitimiert, daB religionspddagogisches Handeln sich immer schon in
konfessionell geprigten Bereichen ereignet.

Fowlers Anmerkungen zur religiésen Erziehung holen die Komplexitiit und den wis-
senschaftlichen Anspruch seiner Theorie kaum ein. Er sieht die Aufgaben religio-
ser Erziehung darin, Stufentransformationen zu hdoheren, flexibleren Glaubensstu-

fen zu ermoglichen, Hilfestellung bei der Komsolidierung einer meu erreichten

Stufe zu geben und Konversion im Sinne einer bewuBSten Aufnahme neuer Glaubensin
halte zu ermbdglichen5® Entsprechend seiner mehrdimensionalen Betrachtung von
Glauben leitet Fowler ein breites Spektrum konkreter Handlungsvorschlige ab,

die therapeutisch, seelsorglich und spirituell ausgerichtet sind.” Fowler be-

tont ausdriicklich die Verantwortung der christlichen Gemeinden fiir die religiose
Begleitung ihrer Mitglieder. Allerdings geschieht dies in einer unkritischen,

dh. vom Bedingungsverhiltnis von Kirche und Gesellschaft abstrahierenden

Weise, die fast die Assoziation an eine sektiererische Ausrichtung aufkommen

14Rt. Den christlichen Gemeinden und Kirchen weist Fowler den Status einer Ge-
gengesellschaft zur "Hauptgesellschaft" mit ihren einseitig an Besitz, Leistung

und Konsum orientierten Wertvorstellungen zu. Gegen diese umgebende Hauptgesell-
schaft haben die Kirchen und Gemeinden den Auftrag, die christlichen Werte der
Gottes-Nichstenliebe und eine daraus resultierende Moral in gesellschafts-

und weltpolitischem Zusammenhang zu verwirklichen. Diese von der Kirche im
Hinblick auf ihre Mitglieder und die Gesellschaft zu iibernehmende Funktion be-

66 JW. Fowler, Stage Six and the Kingdom of God, in: Religious Education Asso-
ciation 75 (1980) 231 - 248, 248.

67 Vgl. auch J._van der Lans, Kritische Bemerkungen zu Fowlers Modell der Glau-
bensentwicklung, in: Fraas/Heimbrock (s. Anm. 4), 103 - 120845

68 Vgl Fowler (s. Anm. 66), 248.
69 Vgl. Fowler (s. Anm. 7), 288.
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zeichnet Fowler als "christliche Paideia"™, welche er nicht als sektiererische
Engfithrung miBverstanden wissen will. Gerade diesem Anspruch wird er jedoch
durch seine Typisierung von Kirche als Gegengesellschaft - sich selbst vergot-
zende Hauptgesellschaft - nicht gerecht. Mit dieser idealtypischen Trennung

von Kirche und Gesellschaft scheint Fowler hinter die Erkenntnis einer Dialektik
von Kirche und Gesellschaft zuriickzufallen. Damit konzipiert er eine "Zwei-
Reiche-Typologie", in der sehr.deutlich das Reich des Lichts und das der
Finsternis auszumachen sind.”!

Zusammenfassend kann im Hinblick auf Fowlers Bemerkungen zur religiosen Erzie-
hung festgestellt werden, daB sie eine Reflexion dariiber vermissen lassen, wie

im konkreten religionspddagogischen Handeln oder in der Seelsorge bei der Ermog-
lichung von Stufeniibergingen die jede Stufe in spezifischer Weise reprisentie-
rende Ganzheit der sieben Strukturaspekte beriicksichtigt werden kann. Folglich
scheint die im Modell vorgenommene eher summarische Auflistung dieser Struk-
turaspekte einem intentionalen p#dagogischen Zugriff entzogen zu sein. Dieses
Defizit ist sicher auch darin begriindet, dal Fowler das gegenseitige Bedingungs-
verhéltnis dieser Strukturaspekte und das Stufeniibergéinge auslésende Moment

noch nicht erhellen konnte, sieht man von den allgemeinen Ausfithrungen iiber
menschliche Krisensituationen ab. Fowlers pddagogische Anmerkungen iiberschreiten
nicht das Niveau allgemeiner Handlungsvorschldge, die es aber auch schon vor

der Existenz dieses Stufenmodelles gab. Auch im Hinblick auf den beratenden,
seelsorglichen und spirituellen Aspekt religioser Lebensbegleitung ist zu fra-

gen, ob diese nicht hinter die emanzipativen Absichten strukturgenetischer Mo-
delle (vgl. Kohlbergs Theorie moralischer Erziehung) in eine nicht mehr kommu-
nikativ einholbare und nicht intersubjektiv zugingliche Innerlichkeit des Glau-

bens zuriickfallen.

4. Zusammenfassung und Ausblick

Ich bin der Auffassung, daB in den hier vorgestellten Entwicklungsmodellen noch
kein zufriedenstellender Ansatz fiir die Grundlegung einer Theorie religitser
Entwicklung vorliegt, die sowohl theologischen als auch piddagogischen Anfor-
derungen geniigt. Theologische Verkiirzungen ergeben sich dort, wo die unteren,
empirisch aufweisbaren Stufen Ausdruck einer verdinglichenden Beziehung zwischen
Mensch und Gott sind. Diese reprdsentieren dann eher leidvolle Produkte identi-
titsgefidhrdender vermeintlich christlich-religioser Sozialisations- und Erzie-
hungsprozesse als universal giiltige, natiirliche Stufen religitser BewuBtseins-
entwicklung. Ich bezweifle, daB die hier vorgestellten Modelle wirklich eine
qualitativ andere religiése Erziehung zu begriinden vermégen, da sie es nicht
leisten, Religiositét als unaufhebbaren, integrativen Bestandteil von Identitit,

von selbstbestimmter Miindigkeit in Intersubjektivitit zu begriinden. Ich habe

den Verdacht, daB diese Theorien, versehen mit neuen Ettikettierungen und unter
einem wissenschaftlich hohen Anspruch, "alten Wein in neue Schliuche fiillen".

So will Fowler im Hinblick auf Kinder der Stufe 1 deren Phantasie, bildhafte

70 Fowler (s. Anm. 54), 446.
71 Vgl. ebd.
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Vorstellungskraft, Neigung zur Imitation "ausnutzen®, um bestimmte Glaubens-
iiberzeugungen in Form von Bildern, Gesten, Ritualen zu vermitteln.”> Ahnlich
zielt Oser mit seinem Entwurf religioser Erziehung auf die Teilnahme an religio-
sen Handlungen wie Feier, Gebet usw.”

Offensichtlich wird die Frage virulent, welche Erfahrungen iiberhaupt als religi-
dse zu qualifizieren sind: Oser wies der religiosen Erfahrung einen Restbereich
zu (Kontingenzbewiltigung), der nach Abzug logischer und moralischer Wirklich-
keitserschlieBung iibrig blieb. Damit stellt Religiositit eine Dimension neben
anderen dar, eben die, die "Restprobleme" zu losen hat.

Eine mogliche Lokalisierung der religisen Thematik angesichts menschlicher
Selbst- und Welterfahrung, die sich nicht reduzieren Bt auf auBeralltigliche
Erfahrungen und Krisensituationen, wird un.a. in den theologischen Begriindungsan-
sitzen von Rahner und Peukert vorgenommen.’* Diese Ansitze zeichnen sich dadurch
aus, daB sie die "Rationalitit’ der Religion nicht in ihrem L&sungspotential

fiir durch technische Vernunft nicht lsbare Restprobleme begriinden. Peukert
hat mit Bezugnahme auf Habermas aus der Analyse herrschaftsfreier Interaktion
als deren normative Grundstruktur die gegenseitige, unbedingte Anerkennung der
Interaktionspartner als frei und gleich rekonstruiert, so daB er die Rede von
Gott, verstanden als die Wirklichkeit absoluter Freiheit,in den ein Moment des
Unbedingten implizierenden Grundvollziigen menschlicher Existenz in Intersubjek-
tivitdt lokalisiert. In den handlungstheoretischen Ausfiithrungen Peukerts ist

der Begriff "Freiheit" ein "Kommunikationsbegriff'’>, d.h. es geht um die in
Interaktion zugestandene und verwirklichte Freiheit. Wird die Rede von Gott
und von der Bezogenheit auf seine Wirklichkeit an die Realisierung herrschafts-
freier Praxis riickgebunden, so ergibt sich aus dieser Primisse die von Rahner
behauptete wesensméBige Identitit von Nichsten- und Gottesliebe.’S Religiositat
als die Beziehung des Menschen zu einer ultimaten Wirklichkeit ist in der
christlichen Tradition qualitativ durch das bestimmt, worauf sie sich bezieht:
diese "ultimate Wirklichkeit - Gott - impliziert einen ganz bestimmten Gehalt

72 Vgl, ebd.

73 Vgl. A. Bucher/F. Oser, Religiése Entwicklung und Erziehung, in: Unter-
richtswissenschaft 2 (1987) 130 - 156, 141.

74 Auf diese Begriindungsansitze beziehen sich Oser und seine Mitarbeiter zwar
ausdriicklich, dennoch holen sie deren Gehalt in der theologischen Begriindung
ihres Entwicklungsmodells letztlich nicht ein.

75 H, Peukert, Kommunikative Freiheit und absolut befreiende Freiheit. Bemer-
kungen zu Karl Rahners These iiber die Einheit von Néchsten- und Gottesliebe,
in: H. Vorgrimler (Hg.), Wagnis Theologie. FS fiir Karl Rahner, Freiburg i.Br.
1979, 274 - 283, 280.

76 Vgl. K. Rahner, Uber die Einheit von Nichsten- und Gottesliebe, in: Schrif-
ten zur Theologie, Bd. VI, Einsiedeln/Ziirich/Koln 1965, 277 - 298.
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von Freiheit und Zukunft,”’

Die Gottesfrage radikalisiert sich angesichts der in den Grunderfahrungen von
Interaktion angelegten Grenzerfahrungen: Menschen sind in ihrem Versuch, Frei-
heit und Gerechtigkeit in universalem Horizont zu realisieren, vernichtet wor-
den. Vor dem Hintergrund dieser Erfahrungen - auch in ihrer geschichtlichen
Dimensionierung - stellt sich die Frage nach derjenigen Struktur von Interak-
tion, die auch die Vernichteten nicht als endgiiltig im Tode beldBt, sondern

im Handeln Gott als die rettenden Wirklichkeit fiir alle behauptet.’8

Begriindet man Religiositit in der unbedingten Anerkennung anderer, so werden
Verkiirzungen der Stufenmodelle von Kohlberg Oser und Fowler vermieden, denn:

Religiositdt ist dann prinzipiell vereinbar mit dem Gedanken menschlicher
Freiheit, da diese als das Bezogensein auf die Wirklichkeit Gott als absolute
Freiheit gedeutet werden muB.

- Erst von dieser Voraussetzung ausgehend erweist es sich als sinnvoll, reli-
gioses BewuBtsein nicht als von Inhalten abgeleitete Strukturen zu bestim-
men”, sondern als eine Tiefendimension menschlicher Existenz in Intersub-
jektivitdt. "Religiositdt" wiirde dann keinen zusitzlichen Bereich neben an-
deren darstellen, sondern eine Tiefendimension von Identitit. Erst unter
dieser Voraussetzung wire es auch méglich und sinnvoll, ihren Status als
"hard stages" zu diskutieren.

- Nur eine so vorgenommene Qualifizierung von Religiositit bietet auch die
Maglichkeit, von der interaktiven Vermitteltheit religidser Strukturen zu
sprechen.

- Religiése Entwicklung bedeutete dann, je griBere Freiheit in Interaktion
zu realisieren, sich an der Unverfiigbarkeit des anderen und seiner Freiheit
zu orientieren und das Risiko einzugehen, in dem prinzipiellen Verzicht auf
Selbstbehauptung zu scheitern.3? Religitse Erziehung muB dann als ein Handeln
begriffen werden, das Freiheit zuspricht, erméglicht und bei Heranwachsenden
ein "Mehr" an Freiheit unterstellt, als sie de facto aktuell realisieren
konnen.

Unter religionspddagogisch perspektivierter Fragestellung ergidben sich dann
folgende Konsequenzen: Wenn das christliche Gottesverstindnis das Angenommensein
und absolute Bejahtsein des Menschen bedeutet, und wenn die Rede von Gott ihren

71 Vgl. E. Schupp, Auf dem Weg zu einer Kritischen Theologie, Freiburg 1974,
141ff.

78 Vgl. H. Peukert, Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie - Fundamentale
Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung, Frank-
furt/M. 1978, 316ff.

7 Gegen Débert (s. Anm. 36), 104,
80 Vgl. Peukert (s. Anm. 8).
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berechtigten "Sitz im Leben" ausschlieBlich und nur da hat, wo in Interaktion
dieses absolute Bejahtsein behauptet wird, dann geht es in der religiGsen Erzie-
hung nicht primér um die Vermittlung von Inhalten (und auch nicht um die Dis-
kussion hypothetischer Dilemmata), sondern um die Erméglichung von Erfahrungen
der unbedingten Annahme. "Der Akt der Nichstenliebe ist ... der einzige katego-
riale und urspriingliche Akt, in dem der Mensch die kategorial gegebene ganze
Wirklichkeit erreicht, sich ihr gegeniiber selbst total richtig vollzieht und

darin schon immer die transzendentale und gnadenhaft unmittelbare Erfahrung
Gottes macht. Der thematisch religiose Akt als solcher ist und bleibt demgegen-
tiber sekundar."81

Explizite religiose Erziehung erweist sich nur unter der zuerst genannten Ziel-
perspektive iiberhaupt als sinnvoll; sie hitte die Aufgabe, erfahrbar werden

zn lassen und zu thematisieren, dal die eigene Freiheit und die in Interaktion
zugestandene Freiheit sich von Gott als der Wirklichkeit absoluter Freiheit
ermoglicht weiB.®2 Unter entwicklungspsychologischem Aspekt stellt sich dann
die Frage, in welchem Alter explizite religiose Erziehung iiberhaupt sinnvoll
ist.

Angesichts der Tatsache, daB traditionelle Formen der Religiositit nur noch
wenig Plausibilitdt fiir die Lebensbewdltigung von Heranwachsenden haben$3, zeigt
sich die Notwendigkeit, eine "Fundamentaltheologie des Alltags" (A. Exeler)

zu entwerfen, die aufzuspiiren hat, in welchen Erfahrungen es heute fiir Heran-
wachsende besonders um das Ganze ihrer Existenz geht. Religiositit ist dann
eine konstitutiv zur Identitéitsbildung des Menschen gehérige Dimension und un-
aufgebbarer Bestandteil von Bildung, verstanden als "Menschwerdung des Menschen
im Horizont der einen Menschheit'®* Aus dem Verstindnis von Identititsbildung
als reziprokem und solidarischem Prozef kritisiert sie einen verdinglichten
Identitétsbegriff, erteilt eine Absage an alle geschlossenen anthropologischen
Systeme und reklamiert die Unabgeschlossenheit von Identitéitsbildung.85 Damit
hat der Identitdtsbegriff selbst einen theologisch-eschatologischen Gehalt.

Ausgehend hiervon miissen alle Kontexte religisen Lebens und Lernens (familiir,
schulisch, gemeindlich, kirchlich) als tibergreifende Bedingungen von Identitits-
bildung kritisiert werden, die diesen Prinzipien dadurch widersprechen, daf

81 Rahner (s. Anm. 76), 294.
82 Vo, Peukert (s. Anm. 78), 352.

8 Vgl. N. Mette, Jugend ohne Sinn? Handlungstheoretische Uberlegungen zu einer
Religionspddagogik des Jugendalters, in: U. von Brachel/N. Mette (Hg.), Kommuni-
kation und Solidaritdt. Beitrdge zur Diskussion des handlungstheoretischen An-
satzes von H. Peukert in Theologie und Sozialwissenschaften, Freiburg i.d.
Schweiz/Miinster 1985, 214 - 230, 221.

84 H. Peukert, Uber die Zukunft von Bildung, in: Frankfurter Hefte. Zeitschrift
fir Kultur und Politik, FH-Extra 6 (1984) 129 - 138, 137.

85 Vgl. H. Luther, Identitit und Fragment, in: Theologia Practica 20 (1985)
317 - 338.
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GUNTER STACHEL
FIXIERUNG AUF EINE RATIONALE THEORIE: DAS MORALISCHE URTEIL
IN DER MESSBARKEIT VON STUFEN SEINER ENTWICKLUNG

1. Lawrence Kohlbergs "Stufen moralischen Urteils"

Jean Piaget hat in seinen nicht unumstrittenen Untersuchungen an Kindern der
Unterschicht einen Ubergang vom heteronomen zum autonomen Urteil, beginnend
im Alter von etwa sieben Jahren, aufgewiesen. Blickt man auf die Untersuchungen
zum moralischen Urteil durch L. Kohlberg zuriick, wird deutlich, dal Kohlberg
den Ansatz Piagets verkiirzt rezipiert hat. Es erscheint mir im Blick auf das
moralische Handeln bedeutsam, diese Einengung im Rezeptions- und Forschungs-
prozeB aufzuzeigen; im Zusammenhang dieses Heftes konnten daraus auch Krite-
rien fiir eine Diskussion von kognitiven Stufen des Glaubens gewonnen werden,
auch wenn ich selbst diesen Uberschritt hier nicht vollziehen werde. Ich befasse
mich hauptsichlich mit Kohlbergs "Stufen" und suche in einem zweiten Schritt
ihn zusétzlich methodologisch in Frage zu stellen durch Reflexionen, die Piaget
bereits vor Kohlberg vorgetragen hat. So werden Wiederholungen vermieden.

Es ist bekannt und hdufig beschrieben, daB Kohlberg das moralische Urteil (und
mit ihm die moralische Entwicklung!) auf sechs "stages” ("Stufen") dargestellt

hat, die, je zu zweit, drei "levels" ("Ebenen") angehoren!, Mit diesen sechs

Stufen hat er sowohl moralpsychologisch wie moralpéddagogisch gearbeitet. Sein
moralpidagogisches Anliegen bestand darin, den Schiiler mit gezielten Interven-
tionen auf die jeweils nichsthohere Stufe dieses Urteils zu bringen. Seit den
Untersuchungen von M. Blatt? ist dazu vornehmlich die n+1 - Methode ange-
wandt worden, das heiBt, den Schillern wurde ein moralisches Dilemma vorgelegt,
und die Aufgabe des Lehrers wurde darin gesehen, daB in die Schiilerdiskussion
gelegentlich Argumente der jeweils ndchsthoheren Stufe eingestreut werden.?

1 Ich habe hierfiir gelesen: L. Kohlberg, Continuities and Discontinuities in
Childhood Moral Development, in: D.R. Heise (Ed.), Personality and Sozialisa- :
tion, Chicago 1972, 336 - 361

2 Vgl. M. Blatt/L. Kohlberg, The Effects of Classroom Moral Discussion upon
Children’s Level of Moral Judgement, in: Journal of Moral Education 4 (1975)
129 bis 161.

3 Die wohl umfassendste Darstellung solcher Interventionsstudien stammt von
A, Schlifli, Férderung der sozial-moralischen Kompetenz. Evaluation, Curriculum
und Durchfithrung von Interventionsstudien, Frankfurt/M./Bern/New York 1986,
bes. 57 bis 111
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Meine Bedenken gegen Kohlbergs Ansatz habe ich in "ethisch handeln lernen"
dargestellt. Da diese Bedenken vor zehn Jahren offenbar zu friih publiziert
wurden und von daher wenig Beachtung fanden, halte ich es fiir niitzlich, sie
erneut vorzutragen. Inzwischen haben Kohlbergs Stufen auch unter Anhiéingern
dieses Forschungsansatzes eine kritische Diskussion ausgeldst.® Kohlbergs

"Stufen" sind so konzipiert, daf sie mit zunchmender "Hohe" stets abstrakter
und formaler werden. Dabei wird insinuiert, daB3 Abstraktion und die durch

sie erreichte Universalitdt zu ’besseren Urteilen’ fithren und besseres Handeln
ermoglichen.” Dies scheint erkenntnistheoretisch fragwiirdig (weil auch konkretes
Erkennen zu wiirdigen ist) und anthropologisch falsch (weil Menschen hic et
nunc handeln, also in konkreten Situationen, von denen zu abstrahieren zugleich
bedeutet, den Zusammenhang von Urteilen und Handeln auszuklammern). Zudem
sind Konzepte, die in einer formal-abstrakten Theorie gipfeln, in hohem Malfle
ideologieanfillig, weil in einer stark formalisierten Theorie ein Fehler

dann nicht auffillt, wenn er der derzeit herrschenden Kultur konform ist -

dem Vergleich mit Praxis ist er ja zunichst enthoben.

Kohlbergs Stufen sind "abstrakt und ethisch (die ’goldene Regel’; der kategori-
sche Imperativ), sie beinhalten keine konkreten moralischen Normen.."8 Es han-
delt sich um "universale Prinzipien von Gerechtigkeit, von wechselseitiger Ver-
pflichtung und Gleichheit der Menschenrechte und von Respekt vor der individu-
ellen, personalen Wiirde des Menschenwesens".

Es versteht sich von selbst, dafl solche Stufen von Piadagogen, die moralische

. Stachel/D. Mieth, ethisch handeln lernen, Ziirich 1978, 75 - 80. Das Buch
ist vergriffen. Ein fotomechanischer Nachdruck der Kapitel von G. Stachel kann
gegen Erstattung der Unkosten von DM 6,- beim Seminar fiir Religionspiadagogik,
Fb Katholische Theologie, Universitit, Postfach, 6500 Mainz 1, bestellt werden.

5 1978 war Kohlberg im deutschsprachigen Raum freilich micht so bekannt wie
heute. Zu diesem Zeitpunkt waren meines Wissens erst zwei Titel aus dem umfang-
reichen Werk Kohlbergs ins Deutsche iibertragen: L. Kohlberg, Zur kognitiven
Entwicklung des Kindes, Frankfurt/M. 1974, sowie: Eine Neuinterpretation der
Zusammenhénge zwischen der Moralentwicklung in der Kindheit und im Erwachse-
nenalter, in: R. Dobert/J. Habermas/G. Nunner-Winkler, Entwicklung des Ich,

Kéln 1977, 225 bis 252.

6 Die Kritiken werden ersichtlich aus: L. Kohlberg/C. Ievine/A. Hewer, Moral
Stages: A Current Formulation and a Response to Critics, Basel 1983 (Contributi-
ons to Human Development). Eine der neuesten Kritiken stammt von R. Débert,
Horizonte der an Kohlberg orientierten Moralforschung, in: Zeitschrift fiir

Pddagogik 33 (1987) 491 - 511

7 Bei L. Kohlberg/D. Candee, The Relationship of Moral Judgement to Moral Act-
ion, in: L. Kohlberg, The Psychology of Moral Development, San Francisco 1984,

498 - 581, findet sich denn auch die Behauptung, eine jeweils hohere Stufe lasse
ein groBeres Mall an moralischem Handeln erwarten.

8 Kohlberg (s. Anm. 1), 340.
9 Ebd.
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Autonomie und Emanzipation als wesentliche Erziehungsziele bestimmen, mit Ent-
schiedenheit rezipiert wurden. Was (seinem Ursprung nach) eine Theorie der
kognitiven Entwicklung im Bereich des moralischen Urteils hétte bleiben sollen,
wurde als Urteil interpretiert, das auf seiner hochsten Stufe die Giiltigkeit

von Kants kategorischem Imperativ beansprucht.1? Kohlberg entfaltet in gewisser
Weise die Metaphysik des "guten Willens" als des alleinigen Kriteriums fiir das
gute Handeln.

Gerade weil der soziale Kontext von Urteilen und Handeln in der Stufentheorie
Kohlbergs ausgeblendet wird, ist im Blick auf die von den Stufentheoretikern

auch behauptete (culture-free-)Universalitit der Stufen der spezifische soziale
Kontext Kohlbergs zusitzlich zu veranschlagen: die "Ideologie" der Menschen-

rechte und der Demokratie in den USA (mit all ihren Vorziigen!). Dieser "Uberbau’
wurde von Kohlberg wie selbstverstéindlich einschluweise iibernommen, ohne daB
legitime Bedenken expliziert wurden: ein demokratisches System mit einer libe-
ralen Wirtschaft, die nicht durch Eingriffe, die den Schwicheren schiitzen, ein-
gegrenzt ist; die ’Realitéit’ tatsdchlicher politischer Entscheidungen, zum Bei-

spiel die Wahl einer Serie von Prisidenten, deren Qualifikation nicht unbezwei-
felbar ist und deren Moral, beziehungsweise deren im Einzelfall nicht stets
verfassungskonformes Handeln umstritten ist; die Behauptung einer hoheren ethi-
schen Qualitdt der Politik dieser ’jungen Nation’ w.a. Auch jiingste Vorginge

in unserem eigenen demokratischen System legen es dringend nahe, in moralpddago-
gischen Kontexten das zu beriicksichtigen, was aktuell unter ideologischen Vorga-
ben gefihrdet ist: z.B. die Entwicklung einer politischen Kultur, die den
Gesamtzusammenhang von Urteilen und Handeln weniger in abstrakten Begriffen
artikuliert als sie in konkreten Alltagsentscheidungen politischen Handelns

zu gewinnen und zu leben sucht.

ZusammengefaBt 148t sich sagen: Kohlberg hat das hochste Niveau der autonomen
Stufen des moralischen Urteils mit dem Niveau moralischen Handelns "kurzge-
schlossen”, indem er eine "monotonic relationship” zwischen moralischem Urteil
und Handeln postulierte.

Die moralischen "Stufen" Kohlbergs kiénnen jedoch nicht davon dispensieren, kon-
kretes Bewerten, Gesinnungsbildung und Handeln-Lernen, zusitzlich zu einer ent-
wicklungsbegleitenden kognitiven Niveau-Findung, zu planen und durchzufiihren.

Eine einseitige Konzentration pidagogischen Bemiihens auf die Urteilscbene wird

10 Vgl, dazu u.a.: L. Kohlberg/D.R. Boyd/C. Levine, Die Wiederkehr der sechsten
Stufe: Gerechtigkeit, Wohlwollen und der Standpunkt der Moral, in: W. Edel-

stein/G. Nunner-Winkler, Zur Bestimmung der Moral, Frankfurt/M. 1980, 205 -
240. In diesem Aufsatz spielt der Kategorische Imperativ Kants noch immer eine
zentrale Rolle; als zusitzliche Elemente werden aber "benevolence" sowie die
Forderung genannt, sich in einer moralischen Entscheidungssituation in die Rolle
aller dabei involvierten Subjekte zu versetzen. Ob dies im konkreten Leben aber
in jedem Falle selbst fiir den auf hochster Stufe Urteilenden mdglich ist, ist
mehr als fraglich.
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nicht nur der Komplexitit des (ethischen) Handelns nicht gerecht!l, sie fordert
unter Umsténden vielleicht sogar ein Auseinanderfallen von moralischer Urteils-
kompetenz und ethischer Handlungsfihigkeit, weil in den pidagogischen Prozessen
Urteile, die an Hand von konstruierten Dilemma-Geschichten, also in einem
relativ praxisfreien Raum gewonnen werden, eine Verstirkung erfahren, wihrend
es moralpddagogisch geboten erscheint, Verkniipfungen von Urteil und Handeln
motivational zu sichern. Auch kommt ein kognitiv enggefiihrtes Konzept weder
am Moralisieren vorbei, noch ist es imstande, wirklich zu verindern. Es ver-
l6re tibrigens seine kognitive Einseitigkeit, wenn es sich einer realititsbezo-
genen Philosophie zuwendete, einer solchen, fiir die "Bewdhrung" ein Kriterium
von Wahrheit ist, jenes Kriterium, das die Schrift des Alten Testaments und
ganz besonders der synoptische Jesus selbst anlegt: "An ihren Friichten sollt

ihr sie erkennen" (Mt 7,16), ein Satz, auf den sich Charles S. Peirce, der Be-
griinder des Pragmatismus, mit Recht beruft.!2 Der Wert von Ideen kommt erst
dann zum Vorschein, wenn ihre praktischen Auswirkungen mitbetrachtet werden.
Und umgekehrt: "Es wird mehr Béses getan im Namen von Idealen als im Namen
*bisser Triebe’."13

Fiir eine Integration der Stufentheorien moralischen Urteilens in eine Theorie
moralischen Handelns im Lebenskontext miiten, was iibrigens in der deutschen
pédagogischen und theologischen Rezeption Kohlbergs zu wenig beachtet wird,
auch die Wandlungen und Problematisierungen in Positionen, von Kohlberg selbst
zugestanden, beriicksichtigt werden: daB es moralische "Stufen" gibt, die
erstmals im frithen Erwachsenenalter auftreten; daB die Orientierung an morali-
schen Prinzipien im "high-school"-Alter nur "eine gehobene Form konventionalen
Urteilens ist (stage 4, Orientierung an der Gesellschaft)"!4; daB moralische
Entwicklung im Erwachsenenalter auf "von Natur aus anderen Erfahrungen"
beruht, nimlich solchen "einer personlichen sittlichen Entscheidung und
Verantwortlichkeit"l%; daB der Reife des Urteilens ein "Moratorium”, eine
Ubergangszeit vorausgeht, in der sich College-Studenten fast wieder an ihrem
eigenen Nutzen zu orientieren scheinen. - Derartiges war der Psychologie

schon vorher bekannt. Das Ma an Freiheit, das Kohlberg voraussetzt, die
'Unumkehrbarkeit’ seiner Stufen mufB besonders dort auf Kritik stoBen, wo die
Euphorie einer emanzipatorischen Pddagogik die Bedingungen und Moglichkeiten

1 Vgl. zum Zusammenhang von Erfahrung, Kognition, Emotion und Motivation sowie
der Verschrinkung von Verhaltensentwurf und Realisierung das "Modell des Lernens
in den Regelkreisen von Theorie und Praxis" in Stachel/Mieth (s. Anm. 4),

130 - 135.

12 CS. Peirce, How to Make our Ideas Clear, deutsch: Uber die Klarheit unserer
Gedanken, iibersetzt von K. Oehler, Frankfurt/M. 1968, 62 f.

13 W. Berger, Versagen gegeniiber sich selbst und dem eigenen Lebensentwurf,
in: Concilinm 12 (1976) 3, 157.

14 7, Kohlberg, Continuities in Childhood and Adult Moral Development Revisi-

ted, in: P.B. Baltes/K.W. Schale (ed.), Life-Span Developmental Psychology,
New York 1973, 179 - 204, 179f.

15 Ebd. 180.
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und darin auch die Grenzen der Freiheit ’iibersieht’.

Kohlberg gelingt es, diese empirischen Befunde so zu interpretieren, da8 er

sein System der moralischen "Stufen" aufrechterhalten kann, indem er einerseits

die Existenz von "adult moral stages' (moralische Entwicklungsschritte im Er-
wachsenenalter) konstatiert!6 und anderseits die strenge Bindung von kognitivem
und moralischem Wandel derart lockert, daB er moralischen Wandel ohne (neuer-
lichen) kognitiven Wandel fiir moglich halt. Denkerische "Stufen" werden zwar

fiir bestimmte moralische "Stufen" vorausgesetzt, sind aber nicht deren "ausrei-
chende Vorbedingung": "The empirical relations found are that a given logical
stage is a necessary but not sufficient condition for the parallel moral

stage."? Damit spitzt sich die Differenz zwischen unserer Kritik an einer in-
tellektuellen Moralpidagogik (die sich auf Kohlberg berufen konnte) und
Kohlbergs 1973 verbessertem System auf das Mafl der Bedeutung zu, das man den
{ibrigen "Erfahrungen' beimiBt, die zur Erreichung eines neuen ethischen

Stadiums unerldBlich sind. Genau um diese "Brfahrungen" geht es dem hier
entfalteten, nichtintellektualistischen Konzept ethischen Lernens. Es unter-

stellt niemand, auch nicht dieser Beitrag, dal ohne (einschluBweisen) kognitiven
Fortschritt die Moglichkeit eines moralischen Fortschritts gegeben ist. Es

ergibt sich jedoch erneut die Frage, ob die Stufen von Kohlberg ausreichende
Validitat bezitzen, namlich ob die mit ihnen zu beschreibende und zu bewertende
Realitit ausreichend erfafit werden kann.18

Die Hilfskonstruktionen Kohlbergs zur Interpretation ’abweichender’ Beobach-
tungen (Einfiihrung einer neuen "stage 4 1/2" fiir College-Studenten, Unterteilung
von stage 5 in "SA" und "SB") sprechen eher dafiir, daB er um die Validitats-
miéingel seiner "Stufen" weiB und um deren Behebung ringt. Hier diirfte auch der
Grund dafiir liegen, daB er seine Ubereinstimmung mit und seinen Unterschied
zu Erikson sorgfiltig konstatiert und interpretiert.!? Dabei zeigt sich deutlich

16 Ebd. 188 - 192.

17 Epd. 187. "Die empirischen Zusammenhéinge zeigen, daB ein gegebenes logisches
Stadium notwendige, aber nicht hinreichende Bedingung fiir das parallele morali-
sche Stadium ist."

18 Hier wire auch kritisch auf die Struktur-Inhalt-Problematik einzugehen.
Kohlberg behauptet, ausschlieflich die Strukturen des moralischen Urteils zu
erfragen, so wie Piaget die Strukturen logisch-mathematischen Denkens untersucht
hatte. An dieser Vernachlissigung des Inhaltlich-Konkreten, hinter welcher das
Interesse an einem universalistischen Geltungsbereich der Theorie steht, hat
Kritik geiibt: R. Daobert, Wider die Vernachldssigung des Inhalts in den Moral-
theorien von Kohlberg und Habermas, in: Edelstein/Nunner-Winkler (s. Anm. 10),
86 - 123, bes. 117f.

19 Kohlberg (s. Anm. 14), 197; vgl. EH. Erikson, Kindheit und Gesellschaft,
Stuttgart 31968 u.6. (New York 1950). "Ich-Integritit' (Integriertheit) steht

bei Erikson gegen "Verzweiflung'. Sie wird als "Sicherheit des Ichs hinsichtlich
seiner natiirlichen Neigung zu Ordnung und Sinnerfiilltheit... der Todesfurcht

und der aus ihr resultierenden Verzweiflung abgerungen', ein Vorgang, der "emo-
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der stirkere Realitéitsbezug des Erikson’schen Ich-Integrations-Konzepts
gegeniiber dem eher idealistischen Abheben Kohlbergs auf "principled morality"
(prinzipienorientierte sittliche Urteilskraft)20, wobei aber auch Erikson

auf seinen ideologischen Hintergrund (amerikanische Mittelschicht) befragt
werden miif3te.

Der Rehgmnspadagoge (Theologe, Philosoph) muBte schlieBlich mit Zustimmung
(und nicht ohne Uberraschung) feststellen, daB Kohlberg die Einfithrung einer
"siebten Stufe" im eigenen System (die im System Eriksons die "achte Stufe"

sein soll) vorgeschlagen hatte?l, Diese Stufe ist weniger ethisch, sondern

im weitesten Sinn des Wortes "religiés" zu beschreiben. Es geht um die Beant-
wortung der Frage, warum tiiberhaupt ethisch zu handeln sei, wie man leben solle
und wie man "dem Tod entgegensehen" kénne. Die "Sinn-Frage" muB beantwortet
werden, wofiir ‘sowohl "religiose Literatur" als auch "die klassische metaphy-
sische Tradition von Platon bis Spinoza" heranzuziehen sind?? Die gewihite
Integrationsfigur "Spinoza" ("einer, der an eine prinzipienorientierte Ethik

und an eine Wissenschaft der Naturgesetze glaubte”), befindet sich "auf dem
BewuBtseinsstand”, der "metaphorisch als siebte Stufe bezeichnet" wird und den
Spinoza bezeichnete als "die Einheit des BewuBtseins mit dem Ganzen der
Natur" 23

Kohlberg stellt auch den Bezug zur Mystik und Kontemplation her, indem er von
"kontemplativer Erfahrung’, von "mystischem Fiihlen" oder von "dem kontemplativen
Moment" spricht(!). Kohlbergs Stufenlehre delegiert die Verantwortung fiir die
letzte Stufe an die "Philosophie": "ein philosophischer Ansatz (approach) ist
erfordert.”?* Die das ganze Leben umgreifende Psychologie (life-span-psychology)
soll dabei "helfen, solche Weisheit von Generation zu Generation weiterzurei-

chen, wie sie die Menschen anhiufen"25 Wie man sieht, geraten Kohlberg die
Aussagen iiber das siebte Stadium nicht so klar, wie er sich sonst #uBert. Ein-
deutig stellt sich ihm aber die Frage nach dem Sinn des Lebens und des ethischen
Handelns.

Moralpéddagogik/Religionspadagogik in Deutschland hat eine Vorliebe fiir geschlos-
sene Denksysteme, wobei Realitéitsverluste zu Gunsten formaler Geschlossenheit
in Kauf genommen werden. Dabei ist es freilich fragwiirdig, sich auf Praxis

tionale Integration" und religiése Gefolgschaft einschlieBt: ebd., 255 - 264,
bes. 263f.

20 Kohlberg (s. Anm. 14), 199.

21 Ebd. 201 - 204. Vgl. auch L. Kohlberg/C. Power, Moral Development, Religious
Thinking and the Question of a Seventh Stage, in: L. Kohlberg, The Philosophy
of Moral Development, San Francisco 1981, 311 - 372.

22 Kohlberg (s. Anm, 14), 203.
2 BEbd. 203.
24 Ebd. 204,
25 Bbd. 204.
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zu berufen und sich dabei dem kritischen Diskurs solcher Praxis nicht zu

stellen. Der von der kritischen Theorie geforderte Diskurs kann allerdings auch
von einer abstrakten und emanzipatorischen Theorie her erschwert werden, wenn
die Dignitdt des Konkreten von der Abstraktion nicht erkannt wird und wenn der
realen Praxis eine von der Theorie her konstruierte ideale Praxis konfrontiert
wird, die es iiberhaupt nicht gibt, noch geben kann, die sich im Diskurs aber
naturgemiB als die ’bessere Praxis’ erweist, da sie theoriekonform ist. Konkret
zeigt sich dies in praxiskonstruierenden Erschwerungen des Diskurses unter Zeit-
genossen, wo eine die Realitdt durch ideale Konstruktionen ersetzende Diskus-
sionspraxis von Anfang an den Diskussionspartner ins Unrecht zu setzen vermag.
Von solchen Erfahrungen aus miifite auch noch einmal iiber Kohlbergs Methode des
semistrukturellen Interviews, speziell tiber das sogenannte Heinz-Dilemma, nach-
gedacht werden: Was bedeutet es fiir die Praxis, wenn das Urteil an rein hypothe-
tischen und fiir Kinder zudem nicht leicht verstédndlichen Problemen geschult
wird?26

Gegen Kohlberg und seine moralpiddagogischen Gefolgsleute trage ich, wie schon
gesagt, Validititsbedenken vor, das heiBt, ich bezweifle, daB die von ihnen

vertretene Theorie ’sachrichtig’ ist. Insbesondere ist es nicht valide, das

autonome Urteil der 5. und 6. Stufe nicht nur als Urteil der hochsten, weil
komplex-abstrakten Sfrukfur, sondern auch des hochsten Wertes zu betrachten

und anzunehmen, wenn man Jugendliche (Erwachsene) zum Urteil auf der 5./6. Stufe
"lifte", so ermdgliche man ihnen hoherwertiges moralisches Handeln?? Sachliche
Bedenken sind auch und gerade gegeniiber der Behauptung angebracht, hohere Ab-
straktion und universale Geltung seien Qualitéitsmerkmale.

Solche Bedenken wurden meiner Ansicht nach deshalb bisher nicht vorgetragen,
oder, wenn vorgetragen, nicht ernstgenommen, weil Autonomie nach wie vor die
selbstverstandliche Grundlage aller ’diskussionswiirdigen’ moralpddagogischen
Konzepte ist. Ein niichterner Blick auf die gesellschaftlichen Realitdten diirfte
jedoch zeigen, daB die vorgetragenen Bedenken gegen ein enggefiihrtes Autonomie-
konzept unabweisbar sind, da die Besinnung auf realititsbezogene moralpddago-
gische Handlungsmodelle (in Einheit von Urteil und Handeln im gegebenen
Lebenszusammenhang) unverzichtbar ist und daB sich vor allem die theologische
Ethik zusammen mit der Moralpiddagogik dem Problem stellen muf, das so formuliert
werden kann: Wie sind der Stellenwert von Autonomie in theologischen-ethischen
Begriindungszusammenhédngen und die faktische Unfihigkeit vieler Menschen, diese
Autonomie in Handlungs- und Lebenszusammenhdngen zu realisieren, so zu vermit-
teln und moralpddagogisch umzusetzen, daB weder die mit der Autonomie zur Dis-
position stehende Personwiirde des Menschen als Zielvorstellung aufgegeben und
damit zynisch einer Mehrzahl von Menschen diese abgesprochen wird, noch sich

26 Vgl. das Heinz-Dilemma in: G. Schreiner, Moralische Entwicklung und Erzie-
hung, Braunschweig 1983, 105.

27 Neuerdings hat auch F. Oser, Das Wollen, das gegen den eigenen Willen
gerichtet ist. Berichte zur Erziehungswissenschaft aus dem Pidagogischen

Institut der Universitidt Freiburg(Schweiz), 59 (1986), bes. 22ff., diese

Annahme kritisiert und eingewandt, daB Subjekte vor allem auf hoheren Stufen
fahig seien, ihr nicht immer moralisches Handeln als moralisch zu interpretieren.
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daraus moralpddagogische Konzepte ergeben, die fiir eine groBe Anzahl dieser
Menschen keine Hilfen fiir eine Bewiltigung ihrer Lebensprobleme auf zwar niedri-
gerem, doch ethisch zu verantwortendem Niveau bereitstellen.

Ein kurzer Blick auf die genannten gesellschaftlichen Realititen mag den Pro-
blemzusammenhang aus der Erfahrungsperspektive erhellen:
- Die Idealitdt des Urteils auf hoheren Stufen und die Wertschitzung eines
solchen Urteils tridgt, wie bereits gesagt, nicht der unbezweifelbaren
Tatsache Rechnung, daB nur ein kleiner Teil der Menschen auf der Basis
von ausreichenden Informationen zu entscheiden vermag und ein noch kleinerer
Teil solche Entscheidungen in die Praxis des Handelns umsetzen kann.

- Diese skeptische Auffassung méchte ich mit einem Hinweis auf Idealitit und
Realitét des freien Angebots neuer Fernsehprogramme belegen. Von den Vertre-
tern der neuen Medien (der freien Programme; der Verkabelung) wird in der
Regel angefiihrt, daB der von niemandem zu bevormundende Biirger sehr wohl
in der Lage sei, selber zu entscheiden und auszuwihlen, welche Programme
er sehen wolle und wann er sein Gerit als "freier Zuschauer" einschalten
und abschalten wolle. Es wird gesagt, auch Kinder kénnten und sollten zu
solchem freien Fernsehkonsum angeleitet werden. Eine von der ARD durchge-
fiihrte Kontrolle der "Einschaltquoten” in Gebieten, in denen die Verkabelung
eine Wahl zwischen einer hohen Zahl von Programmen ermoglicht, hat nun erge-
ben, daB bei Kindern der Fernsehkonsum signifikant ansteigt. Bei Erwachsenen
wurde kein Anstieg des Gesamtkonsums, sehr wohl aber eine Verlagerung des
Konsums festgestellt. Von anspruchsvollen, ’ernsten’ Programmen wird abgegan-
gen, sobald die Méglichkeit zu Show, Quiz, Ubertragung von Sportsendungen
u.d. gleichzeitig angeboten ist. Der regelmiBige Konsum von Fernsehsendungen
niedrigen Anspruchs wird nun vermutlich die Autonomie der Konsumenten nicht
steigern, sondern mindern, und dabei auch die Basis der Spiritualitdt zer-
stéren und die gelebte Praxis des Evangeliums erschweren. Dieses Bedenken
wird nicht speziell nur von mir (als Theologen) vorgetragen, sondern von
Psychologen und Soziologen geteilt. Lehrer wissen davon zu sprechen, wie
sich der Fernsehkonsum der Kinder auf ihre Lernfahigkeit, ihre Méglichkeit
zur Stille und ihre Kommunikation auswirkt.

Die Erziehung der Kinder zu verantwortetem Ein- und Ausschalten (und zur
Verarbeitung des Gesehenen auf einer "zweiten Kommunikationsstufe") findet
nicht statt. Es ist bekannt, daB Kinder in "Video-Haushalten" bereits im

Alter der elementarerziehung Zugang zu Videokassetten jeder Art haben, auch
solchen der Reihe "Zombie" mit ihren Brutalititen. Diese Kassetten stehen

zu Hause vorfithrbereit und bereits vierjahrige Kinder verfiigen iiber das Know-
how, die entsprechenden Gerite zu bedienen.

- Die mangelnde Freiheit gegeniiber dem Medienangebot ist keineswegs schichten-
spezifisch: In einem Kreis von Professoren wird iiber den amerikanischen Ur-
sprung der "Fernsehreihen" gesprochen. Einer der Anwesenden zeigt sich iiber
die Inhalte der letzten Sendung von "Denver-Clan" informiert. "Siehst du
denn so etwas?", fragt ihn seine Frau. "Wenn ich abends nach dem ganzen Ver-
waltungskram Schlufl mache, bin ich einfach fertig. Da kann ich nicht mehr
lang wiihlen, sondern ich schalte ein, was liuft."
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Der Bereich des Medienkonsums wurde von verschiedenen Seiten her ins Auge
gefaBt, um den utopischen Charakter einer allgemein verbreiteten freien,
autonomen Entscheidung zu verdeutlichen. Natiirlich kann auch in anderen
Verhaltensbereichen die Differenz zwischen moralischer Einsicht - wenn sie

denn vorliegt - und praktischem Verhalten belegt werden. Leonard Berkowitz
formuliert treffend: "Moral behavior has to do, however, with more than just
judgements and conscience. People do at times deviate from their own moral
codes. They act in ways that they know (at other times) to be wrong.'"?® -

Justin Anrofreed stellt groBe Diskrepanzen zwischen "dem verbalen Ausdruck
von Bewertungs-Standards und dem tatsdchlichen Verhalten" fest, "an absence

of relationship between behavioral and cognitive indices of internalization

for the same child", naturgemiB auch fiir denselben Erwachsenen.?® Das Auseinan-
derklaffen von moralischer Theorie und Praxis ist unter dem Begriff der
kognitiven Dissonanz bekannt. Liegt kognitive Dissonanz vor, wird sich auf
Dauer die Einsicht (die Theorie) dem tatsdchlichen Verhalten anpassen, das
heit, es werden Griinde gefunden, dem tatsichlichen Verhalten Qualitit oder
doch Notwendigkeit beizulegen. So 14Bt sich die Lektiire bestimmter wertloser
Zeitschriften damit begriinden, da man ja als Pddagoge oder Seelsorger schlie3-
lich Bescheid wissen miisse. In der Regel ist eine Verhaltenséinderung (gegen
die Einsicht, die sich der unwertigen Praxis angepafBt hat) nicht von einer
wachsenden Autonomie des Urteils als einer unabhingigen Instanz zu erwarten,
sondern von anderen Faktoren her, die an dieser Stelle micht ndher entfaltet
werden konnen30 Erwerb von Einsicht (hoherwertiges moralisches Urteil) ist
dabei nicht ohne Bedeutung, wirkt aber nur als ein Faktor unter mehreren.
Handeln lernt man (nicht zunichst und nicht vorwiegend) durch Denken/Urteilen,
sondern durch "Handeln" selbst in der Gemeinschaft von Menschen, in der man
sich vorfindet.31

Es ist auch zu beriicksichtigen, daB Kohlbergs Stufen des moralischen Urteils

nur innerhalb einer euphorischen Theorie des rationalen Fortschritts entwickelt
werden konnten. Die Vorstellung eines Fortschritts des moralischen Urteilens

(und Handelns) in Form von stets abstrakter werdenden Stufen bildet ihrerseits

das Konzept einer Ontogenese und Phylogenese ab, bei denen der Reihe nach die
abstrakten héheren Ebenen erreicht wurden. Die Theorie eine unumkehrbaren Hoher-
entwicklung vom primitiven Urmenschen (und vom primitiven Kind) bis zu einer

28 1. Berkowitz, The Develompent of Values and Motives in the Child, New York/-
London 1964, 45.

29 J, Aronfreed, The Concept of Internalization, in: Handbook of Socialization.
Theory and Research, Chicago 1969, 21970, 263 - 323, hier 269.

30 Vgl. meine Darstellung zusitzlicher Faktoren in Stachel/Mieth (s. Anm. 11),
130 - 140.

31 Dieser Position steht F. Oser (s. Anm. 27), 42f, mit seinem "moralischen
Exhaustionsmodell" insofern nahe, als dort gegen Kohlberg behauptet wird, am
Anfang stehe jeweils ein konkreter Handlungsentscheid. Noch adidquater scheint
aber Piagets Standpunkt zu sein, wonach nicht der konkrete Handlungsentscheid,
sondern das konkrete Handeln selber am Anfang steht.
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autonomen Menschheit (und des miindigen, reifen Menschen in ihr) scheint mir
aber nicht haltbar. Der Status der friihen Kindheit ist in gewisser Weise wert-
voller als der eines in seiner Lebensfiihrung doch aufs AuBerste verunsicherten
Erwachsenen. Auch hatten bestimmte frithere Kulturen, von denen wir ausreichende
Kenntnis besitzen (z.B. die Kultur der nordamerikanischen Indianer), Vorziige
gegeniiber der industriellen und der postindustriellen (?) Gesellschaft. In

der gesellschaftlichen und persdnlichen Entwicklung wird jeder Gewinn mit einem
Verlust bezahlt. Dabei wiegt hiufig der Gewinn den Verlust nicht auf. Der ent-
scheidende Schritt in der personlichen Entwicklung "zivilisierter Gesellschaf-

ten", ndmlich die Pubertit oder Reifezeit, ist nicht nur als Zugewinn von Frei-
heit zu verstehen, sondern hierbei gehen auch eine in sich wertvolle Direktheit
des Zugangs zu Menschen und Dingen und eine intuitive Sicherheit, wenn sie zuvor
noch méglich war, verloren. Die Pubertit erscheint so als eine Art bedrohliche
Krise, als ein "Tod" der Kindheit. Sie ist ihrerseits phylogenetisch bedingt,

das heiBt, es gibt sie nur unter den Bedingungen unserer Zivilisation. Jedoch
geht in der Reifezeit die Kindheit keineswegs vollstindig verloren. Auch der
‘autonome" Jugendliche und Erwachsene verfiigt noch iiber kindlich-heteronome
Anschauungen und Wertungen. Und dies ist keineswegs nur etwas Negatives, vor
allem dort nicht, wo es um die Bewiltigung rational nicht mehr zu durchdrin-
gender Grenzerfahrungen geht, aber auch bei der Bewiltigung von Alltagssitu-
ationen.

Als Beispiel wihle ich ein Stiick beobachteter Verhaltenspraxis, woraus sich

fiir den Zusammenhang Urteilen-Handeln mehr ablesen 148t als aus Stellungnahmen
zu lebensfernen Dilemma-Geschichten: "Bei einem Waldspaziergang von Studenten
wirft einer von hinten mit Tannenzapfen nach einem andern, der eine Strecke

vor ihm geht. Als ein Tannenzapfen ’trifft’, dreht sich der Getroffene um und

ruft: "Hor damit auf, mir langt's?” Das Werfen geht jedoch weiter, und schlieB-

lich wird der Vorausgehende von einem Zapfen am Kopf getroffen. Der Schmerz
bringt ihn in Zorn, er ergreift seinerseits einen Stein, dreht sich um und

schleudert den Stein gegen denjenigen, der ihn mit Tannenzapfen beworfen hat.
Der Stein fliegt knapp am Kopf des anderen vorbei." Angenommen, der Stein hiitte
den anderen an der Schlife getroffen und zu einer tddlichen Verletzung gefiihrt,

so wire (unabhingig von einer wahrscheinlichen Verurteilung des Werfers wegen
Totschlags oder doch fahrldssiger Korperverletzung mit Todesfolge) das "Gewis-
sen" des Steinwerfers lebenslang belastet gewesen. Vor seinem eigenen Urteil

wire er stets einer gewesen, der im Zorn einen andern getétet hat. Weil nun

aber der Stein nicht getroffen hat, bleibt der Vorgang eine weniger bedeutende
"Episode". Vermutlich hétte die zustindige Instanz im Falle einer Anzeige gegen
den Werfer (bei Nichtverletzung eines Dritten) nicht eingegriffen. Das "Rechts-
empfinden” orientiert sich hier offensichtlich an der Wirkung der Handlung,

Nun wird aber der gute oder bose Wille eines Steinwerfers (dasjenige, hinter
dem sein moralisches Urteil auf dieser oder jemer Stufe sich befindet) nicht
besser oder schlechter, je nach dem ob ein geworfener Stein trifft und zu mehr
oder weniger schweren Verletzungen oder zum Tod fiihrt, ober ob er nicht trifft.
Leben wir also nicht doch (vielleicht legitimerweise) noch partiell in einer
Tatfolgenethik, verhalten uns also in gewisser Weise heteronom? Wird der Ver-
fechter der Autonomie in einem solchen Fall versuchen, das Gewissen des Stein-
werfers als schlechtes Gewissen in gleicher Weise zur Wirkung zu bringen, als
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wenn der Stein getroffen hitte? Und wird der gleiche antonome Péddagoge, Psycho-
loge oder Seelsorger jede Tatfolge, zum Beispiel Gewissensbelastung als Folge
einer Abtreibung, unter Hinweis auf die alleinige Bedeutung des guten oder
schlechten Willens aus der sogenannten "Heteronomie" herausnehmen, die bei-
spielsweise den Tod des einzigen Kindes als "Strafe" fiir die Abtreibung ver-
steht? Ist nicht vielleicht ein so einsichtsvoller Satz, wie der des Augustinus:
"Eine Strafe ist sich selbst jeder ungeordnete Geist", am besten in seiner
ganzen Vielschichtigkeit zu belassen, wobei die Strafe, die sich einer durch
seine Unordnung selbst zufiigt, in der Tat eine Interpretation als richtig
erscheinen liBt, bei der Reste einer "Tatfolgen-Ethik" nachwirken? Oder ist
es - weil allein die "GroéBe" guter Wille zéhlt - belanglos, welche Folgen
unser Handeln hat? Ist die Behauptung Kants, daB "allein ein guter Wille"
"gut konne genannt werden', von umfassender Giiltigkeit; das heiBt: kann

" unser Wille isoliert vom Kontext der Realitdten, aus demen er sich herleitet
und die er bewirkt, gewiirdigt werden?

Meine Bedenken gegen Kohlbergs Ansatz lassen sich folgendermaBen zusammenfassen:

- Kohlbergs Stufen favorisieren eine immer stérkere Abstraktheit (Rationalisie-
rung) des moralischen Urteils in Richtung auf den kategorischen Imperativ
Kants.

- Schwierigkeiten bei der (scheinbaren) Regression von Jugendlichen in Col-
leges, die von Stufe 4 auf Stufe 2 zuriickzufallen schienen, fiihrten zu Hilfs-
konstruktionen Kohlbergs, wie sie normalerweise dort begegnen, wo die
Struktur eines disziplindren Forschungsvorhabens in eine Krise gerit und
fiir eine Zeitlang weiter aufrechterhalten werden soll, bis sie nicht mehr
aufrechterhalten werden kann.

- Das Erreichen einer hoheren Stufe des moralischen Urteils wird von Kohlberg
mit dem Erreichen einer héheren Stufe moralischen Handelns zusammengesehen.
Kohlberg erhebt es infolgedessen zu einer moralpddagogischen Aufgabe, das
Erreichen der nichsthoheren Stufe des Urteils durch geeignete MaBnahmen zu
fordern.

- Die Idee, die Mehrzahl der Menschen kénne zu moralischem Urteilen und Handeln
auf den autonomen Stufen 5 oder 6 gebracht werden oder sich von selbst
dorthin entwickeln, ist - gemessen an den psychischen und sozialen Reali-
titen - eine Utopie. Die euphorische Bewertung einer Demokratie individua-
listischen Zuschnitts und ihrer steten Fortschrittserwartung hat den
Charakter einer Ideologie.

Da jedoch das Streben nach Autonomie des Handelns in allen gegenwirtigen Gesell-
schaften und fiir alle Menschen, insofern sie Verstand und Willen zu gebrauchen
vermdgen, notwendig ist - allerdings gewiirdigt innerhalb der soziokulturellen

und psychologischen Realitdten und eingebettet in konkrete Handlungsvollziige -

hat Kohlbergs Ansatz eine notwendige Aufgabe, ndmlich mindestens diejenige,

dazu anzuregen, die sozialen und psychischen Bedingungen fiir autonomes Verhalten
durch geeignete politische, soziokulturelle und psychohygienische MaBnahmen,

sowie durch eine "Erziehung zur Autonomie" zu verbessern. Denn in der Tat kann
ja, wie oben bereits als Problem hervorgehoben, eine Ethik, die diesen Namen
verdient, gar nichts anderes anstreben, als das autonome gute Handeln. Sonst
kénnte Ethik durch Gesetzgebung, entsprechende Kontrolle und Lohn und Strafe
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abgel6st werden. Fortschritte, die dem aufgezeigten Problemzusammenhang
Rechnung tragen, werden jedoch nur sehr langsam zu erreichen sein, auch mit
"Riickféllen” ist immer zu rechnen. Und es ist darauf zu achten, daB Fortschritte
nicht durch erhebliche Riickschritte auf andern Gebieten bezahlt werden. Der
Gedanke, in absehbarer Zeit die Mehrzahl der Menschen zur sittlichen Autonomie
zu fiihren, ist als Utopie stimulierend, verdient aber im Hinblick auf erwartete
Tatséchlichkeit eine skeptische Wiirdigung.

2. Jean Piaget "Moralisches Urteil beim Kind"

Auch Jean Piaget basiert grundsitzlich auf Kant und der neukantianischen
Philosophie. Jedoch werden von ihm die Schritte der kognitiven Entwicklung und
innerhalb ihrer die Entwicklung von einer Heteronomie des moralischen Urteils
(objektive Verantwortlichkeit; moralischer Realismus)3? zur Autonomie (Moral

des inneren Gesetzes und der subjektiven Verantwortlichkeit; Moral der Zusam-
menarbeit; Moral der Reziprozitit)®® als GroBen verstanden, die zu messen und
zu beschreiben sind und anschlieBend pidagogische Relevanz haben mogen, vor
allem aber in der Form, daB sich der Erzieher auf die Stufe einzustellen hat,
auf der sich seine Ziglinge befinden, aber nicht als Zielvorgaben fiir MaBnahmen
zum Stimulieren des Fortschritts.34

Der Aufstieg zur nichsthdheren Stufe ist bei Piaget reifungsbedingt und nicht
vorwiegend von Lernprozessen her zu beeinflussen. Piaget weist allerdings auch
darauf hin, daB der moralische Realismus (die Heteronomie) vielleicht durch
"Zwang" der Erwachsenen entsteht, der bedriickend auf Kinder einwirkt. Es ent-
spricht dem Grundsatz moderner Erziehung, nicht in Richtung auf "objektive Ver-
antwortlichkeit" zu argumentieren. Dennoch ist die Reaktion der Mehrzahl der
Erzieher dann stirker, wenn ein subjektiv angemessenes oder unangemessenes Ver-
halten erheblichen objektiven Schaden anrichtet.35 In der Phase der "Warum-Fra-
gen' (3 Jahre) ergibt sich die Moglichkeit, die Gréfe "Absicht" vorzustellen

und so einem erwachenden kindlichen Motivierungsbediirfnis zu entsprechen. Man
muB jedoch beriicksichtigen, daB Schuldgefithle des Kindes sich de facto nicht
nach den "Nachléssigkeiten’, "sondern nach den materiellen Handlungen selbst
richten,36

Man kann ein Kind nicht beliebig "liften". Innerhalb der drei "Erscheinungen’,
némlich der innerlichen (biologischen) Regeln, der von auBen auferlegten "sozia-

32 J. Piaget, Das moralische Urteil beim Kind (deutsche Ubersetzung), Ziirich
1954 (spater: Frankfurt/M. 1973), 121, 197, 197ff.

33 Ebd. 129, 197ff.

34 Vgl. dazu J. Piaget, Theorien und Methoden der modernen Erziehung, Frank-
furt/M. 1974, bes. Kap. 2: Erziehungsprinzipien und psychologische Gegebenhei-
ten, 125 - 149.

35 Vgl. ebd. 200.
36 Ebd. 203.
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len Regeln" (Durkheim) und der "Zusammenarbeit" ist zu beobachten, daB das Kind
generell zur "Verdinglichung” neigt. Erzieher, die ihrem Kind beizeiten diese
"Verdinglichung" abgewdhnen, erreichen altkluges Verhalten, Blasiertheit und
mangelnde Lebensfreude. Das Endergebnis konnte ein lebenslanger Mangel an
Vitalitit sein. "Gesetze" sind fiir das Kind "zugleich physisch und geistig".

Die Gesetze sind Regeln, die an Dingen haften3” Dafl beim Kind "der Primat

der Absicht im moralischen Urteil" die Oberhand gewinnt, setzt eine "verfeinerte
Unterscheidung zwischen dem Geistigen und dem Materiellen voraus".38

 Nach Piagets Konzept vollzieht ein Individuum im Verlauf seiner Reifung Adapta-
tionsprozesse, in denen es sich "die Umwelt anpaBt" (Assimilation) oder in denen
es sich "der Umwelt anpaBt" (Akkomodation). In dem MaBe, wie (reifungsbedingt)
die moralischen Spielregeln kognitiv assimiliert werden, wird moralischer
Realismus (Heteronomie) iiberwunden. Bei Piaget sind die kognitive Entwicklung
iiberhaupt und die Entwicklung des moralischen Urteils streng aufeinander
bezogen.

In der literarischen Rezeption Piagets und Kohlbergs erscheint Piaget gelegent-
lich (was die Stufen des moralischen Urteils angeht) lediglich als Vorldufer
Kohlbergs, der nach Kohlberg auf diesem Gebiet keine eigenstdndige Bedeutung
mehr hat. Insbesondere wird Piaget vorgeworfen, er habe nur zwei Stadien der
moralischen Entwicklung im Kindesalter erfat und die weitere Entwicklung im
Erwachsenenalter iibersehen. Eine solche Meinung fufit jedoch auf einer wenig
griindlichen Lektiire. Piagets "Moralisches Urteil beim Kind" ist ein umsichtiges
und vorsichtiges Buch. Kohlberg selbst erreicht nicht entfernt Piagets metho-
dologische Vorsicht; und Methodenreflexion mag neuerdings in der Kohlberg-
Schule eine Rolle spielen, wurde aber friiher vernachlissigt.3® Piaget war

sich stets dessen bewuBt, daB seine Befragungen, die félschlicherweise als
"Dilemmas" betrachtet werden, ihrerseits psychische Gegebenheiten beeinflussen:
Er stellt sich die Aufgabe, "Ergebnisse... so einzuordnen, indem wir die

durch die Methode der Befragung zwangsldufig entstellten Perspektiven wieder
berichtigen".#0 Dabei wird es auch noch fiir moglich gehalten, daB den evozierten
kindlichen AuBerungen keinerlei Realitit entspricht: "Es wire aber auch

méglich, dal dem sprachlichen Denken, dessen AuBerungen wir bcobachtet haben,
nichts im tatséichlichen Denken des Kindes entspréche."#!

37 Ebd. 210 - 213.
38 Ebd. 215.

39 Bereits 1974 meldeten W. Kerstins/E. Greif, The Development of Moral
Thought: Review and Evaluation of Kohlberg’s Approach, in: Psychological
Bulletin 81 (1974) 453 - 470, heftige Kritik an Kohlbergs Methodologie an. Die
Problematik von Kohlbergs Methodologie zeigt sich auch darin, da permanente
Versuche unternommen werden, ein reliables und wirklich befriedigendes "Manual"
(Codierbuch) zu erarbeiten. Dies scheint jedoch deshalb nicht zu gelingen, weil
fast alle Antworten auf Dilemmata auf nahezu allen Stufen vorkommen kénnen.

40 Piaget (s. Anm. 32), 196.
41 Ebd. 198.
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Piaget ist weit davon entfernt, der Entwicklung des moralischen Denkens eine

solche des moralischen Handelns schlicht zu korrelieren: "Nun sind die Beziehun-

gen zwischen Denken und Handeln bei weitem nicht so einfach, wie man gewohnlich
annimmt."42 Br duBert die Vermutung, daB das Urteil dem Handeln nachhinken kénn-
te, das heiBt, eine Moral der Zusammenarbeit wird bereits praktiziert, bevor

sie als solche kognitiv erfaBt und zur Sprache gebracht werden kann. Insbeson-
dere werden andere (unter AuBerachtlassung ihrer Absicht) strenger beurteilt,

als man sich selbst beurteilt. In der Beurteilung der anderen dauert der "mora-
lische Realismus" linger an.*3

Piaget weist darauf hin, daB dasjenige, was zuerst da ist, zuletzt bewuflt wird,
zum Beispiel "Zuneigung". "Pflicht" ist (in der Realitdt) spéter da, wird aber
zuerst bewuBt. Natiirlich ist Piaget nicht der Meinung, unsere Erziehung solle
Zuneigung vernachléssigen und die Aufmerksamkeit auf Pflicht verstirken.
Vielmehr befiirchtet er, daB solche Gegebenheiten durch erzieherisches Fehlver-
halten bedingt sein kdnnten: "Hier erfaBt man vielleicht am besten, wie
unmoralisch es sein kann, allzusehr an die Moral zu glauben, und wie sehr
ein wenig Menschlichkeit mehr wert ist als alle Vorschriften."# Piaget

kennt das "unsinnige Verhalten der meisten Eltern".#> Mir scheint, er faBt
offensichtlich nicht etwas in Stufen Formulierbares ins Auge und denkt nicht
(vorwiegend) an etwas, das iiber Erziehung vermittelt werden konne, sondern
dies ist in der unverbildeten Menschlichkeit vorgegeben, sofern der Erzieher
iiber eine solche noch verfiigt. Damit werden Bedenken an einer Ethik des
moralischen Urteils und der auf diesem Urteil beruhenden Tugenden angemeldet,
die man schon beim Meister Eckhart der Erfurter Zeit (nach 1294) in seinen
"Reden der Unterweisung' vorfindet. "Die Leute brauchten nicht so viel nachzu-
denken, was sie fun sollten; sie sollten vielmehr bedenken, was sie wdren.
Wiren nun aber die Leute gut und ihre Weise, so kénnten ihre Werke hell
leuchten. Bist du gerecht, so sind auch deine Werke gerecht. Nicht gedenke
man Heiligkeit zu griinden auf ein Tun; man soll Heiligkeit vielmehr griinden
auf ein Sein,.."%

Zweifellos intendiert auch Piaget (und mit ihm Kohlberg) eine Uberwindung der
"Werke-Moral’. Aber in der ’Antiethik’ Meister Eckharts verliert auch noch das
Denken und Reden iiber das, was man tun soll (das moralische Urteil), seinen

Sinn. Denn es kommt nicht nur darauf an, die Werke’ zu lassen, sondern es kommt

42 Ebd. 199.
43 Ebd. 207.
44 Ebd. 216.
45 Ebd. 217f

46 Meister Eckhart, Deutsche Predigten und Traktate, hg. und iibers. von Josef
Quint, Diogenes Taschenbuch 20642, 57. Vgl. K. Ruh, Meister Eckhart, Miinchen
1985, 17ff.
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darauf an, sich selbst zu lassen ("das ist das Allerbeste"7) und "Gott allein

im Auge haben", Dann "muB er unsere Werke wirken, und an all seinen Wer-
ken vermag ihn niemand zu hindern".

Wenn bei Eckhart "nur die Gesinnung des Menschen in seinen Werken ... gerecht
und gottlich und gut" ist¥, dann nicht, weil das moralische Urteil auf der
hochsten Stufe angelangt wire, sondern weil die "Vernunft" Gott "gegenwirtig

und nahe" ist. Das wird nicht als moralischer Fortschritt (der Menschheit und

des Menschen) erworben, sondern "der Vernunft ist nichts so eigen" und die un-
selige Abkehr von solchem Wirkenlassen Gottes ist eine Folge von "Gewalt und
Unrecht, wobei sie (die Vernunft; G.St.) geradezu gebrochen und verkehrt wird.
Wenn sie dann in einem jungen Menschen oder sonst einem Menschen verdorben
ist, dann muB sie mit groBem Bemiihen gezogen werden und man muB alles daran
setzen, was man vermag, das die Vernunft wieder hergewdhnen und herziehen
kann"S0: namlich "ledig" zu sein, von sich selber "abgeschieden', dem Wirken
Gottes ganz offen. Damit haben wir freilich einen Ansatz gestreift, der von

dem des autonomen Urteils radikal verschieden ist.

3. Ausblick

Spricht Eckhart von "gezogen werden", "hergewdhnen und herziehen", so ist micht
mehr von der Moral, sondern vom Glauben und prézis gesprochen: von der Mystik
die Rede. Weil in der Mystik Religion ganz zu sich kommt und weil heute Glaub-
haftigkeit daran héngt, daB derjenige, der ein Glaubender sein soll, zu einer
Gotteserfahrung kommt (daB also Mystik ermdglicht und - wie ich meine -"geiibt"
wird), darf man der Erforschung von "Stufen des religiosen Urteils" mit Skep-

sis gegeniiberstehen. Ein Fortschritt in der Religion (deren Kern Mystik ist)

in Analogie zu den Stufen Kohlbergs scheint nicht erwiinscht. Insofern die Praxis
des Glaubens fiir den Glauben wesentlicher ist als seine in Sétzen vorzutragenden
‘allzeit und allgemein giiltigen Lehren’, insofern fiir den Glaubenden das selbe

gut und bose ist, wie fiir den Nichtglaubenden (Gott allerdings vom Glaubenden
mehr will, als daB er ethisch handelt), kénnen die Stufen Kohlbergs eine pro-
pideutische religitse Bedeutung haben, letzteres allerdings nur in dem Mabe,

wie ihnen WValiditdt zukommt. Aber eben das ist ja fraglich, ob eine primitive
Menschheit (und das "primitive Kind") sich rationalisierend-generalisierend

hoher entwickelt haben bzw. héher entwickeln sollen.

Prof. Dr. Giinter Stachel
Carl-Orff-Str. 12
6500 Mainz 33

47 Bbd. 56.
48 Vgl. ebd. 59.
49 Ebd. 87.
50 Ebd. 88.
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ANTON A. BUCHER
RELIGIOSE ENTWICKLUNG IM LICHTE SUBJEKTIVER THEORIEN

Perspektiven weiterfithrender Forschung
im Umfeld der Theorie des religitsen Urteils!

0. BEinfiihrung und Problemstellun,

I: Konntest Du einmal von Deiner religiosen Entwicklung erzdhlen?
X: Sicher. Es gibt da ein paar Phasen, ein paar wichtige Phasen. Eine Phase
ist meine Kindheit...

Biographien, auch religiose, stofien wieder anf allgemeines Interesse. Mehr und
mehr wird erkannt, daB Glaube und Religiositdt in Lebensgeschichten eingebettet
sind. Gleichzeitig 1Bt sich - wen wundert's? - ein gesteigertes Interesse an
solchen Theorien feststellen, die mit dem Anspruch auftreten, die religidse
Entwicklung zu beschreiben, zu erkliren und zu prognostizieren®. Wissenschafts-
geschichtlich betrachtet wirkte sich diesbeziiglich die Rezeption der Psycho-
analyse besonders befruchtend aus;® aber auch jeme der kognitiven Entwicklungs-
psychologie des Genfers Jean Piaget* hat zu zahlreichen Untersuchungen und An-
sitzen angeregt. Zu erinnern ist speziell an die Arbeiten von Elkind5, Goldman®,

1 Dieser Beitrag entstand im Rahmen des Projekts 1.538-0.85, das vom Schwei-
zerischen Nationalfonds zur Forderung der Wissenschaftlichen Forschung getragen
und von PD Dr. RL. Fetz geleitet wird.

2 Vgl die Ubersicht in H.G. Heimbrock, Entwicklung und Erziehung. Zum For-
schungsstand der pidagogischen Religionspsychologie, in: Jahrbuch der Religions-
padagogik 1 (1984) 67 - 85; A. Bucher/F. Oser, Hauptstromungen der Religionspsy-
chologie. Berichte zur Erziehungswissenschaft aus dem Pidagogischen Institut
der Universitit Freiburg Schweiz 58 (1987), erscheint in: D. Frey u.a. (Hg.),
Angewandte Psychologie. Ergebnisse und Perspektiven, Miinchen (Urban & Schwar-
zenberg) 1988; F. Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion. Religiése Entwick-
lung und Erziehung im Kindes- und Jugendalter, Miinchen 1987.

3 A. Vergote, Religionspsychologie, Olten/Freiburg iBr. 1970; H. Miiller-Pozzi,
Psychologie des Glaubens. Versuch einer Verhiltnisbestimmung von Theologie und
Psychologie, Miinchen/Mainz 1975; M. Klessmann, Identitit und Glaube. Zum Ver-
hiltnis von psychischer Struktur und Glaube. Miinchen/Mainz 1980; H.J. Fraas
Glaube und Identitit. Grundlegung einer Didaktik religitser Lernprozesse, Got-
tingen 1983.

4 J. Piaget, Einfilhrung in die genetische Erkenntnistheorie, Frankfurt 1973;
ders., Gesammelte Werke in 10 Bénden. Studienausgabe, Stuttgart 1975.

5 D. Elkind, The child’s concept of his religious denomination. I: The Jew-

ish child, in: Journal of Genetic Psychology 99 (1961) 209 - 255; II: The Catho-
lic child, in: Journal of Genetic Psychology 101 (1962) 185 - 193; III: The
Protestant child, in: Journal of Genetic Psychology 103 (1963) 291 - 304;

ders. The origins of religion in the child, in: Review of Religious Research
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Fowler? und schlieBlich an Oser/Gmiinders® Entwicklungstheorie des "religitsen
Urteils", die fiinf Stufen umfaBt, welche vom Menschen wihrend seines Lebens
in einer invarianten Sequenz durchlaufen wiirden, wobei aber viele iiber die
zweite oder dritte Stufe nicht hinauskommen.?

Fiir viele der erwidhnten Ansiitze ist es bezeichnend, daB zuerst die Theorie bzw.
ein moglicher religioser Entwicklungsverlauf konstruiert wurde, welcher hernach
der empirischen Uberpriifung unterzogen wurde (was aber oftmals auf eine blofe
Reproduktion der Theorien hinausgelaufen ist). In diesem Beitrag soll nun ein
umgekehrter Weg beschritten werden und im Sinne der "Laienepistemologie"? von
subjektiven religitsen Entwicklungstheorien ausgegangen werden. Dieses induktive
Vorgehen scheint deshalb legitim zu sein, weil die Probanden einer entsprechen-
den Untersuchung immer auch die Subjekte religitser Entwicklung sind und als
solche prinzipiell das Recht haben, zur Theoriebildung hinsichtlich der Glau-
bensentwicklung Beitriige zu leisten. So erhobenen Daten kommt gemidB dem Konzept
der "grounded theory"!! die Funktion zu, Theorien generieren zu helfen, womit
gesagt ist, daB sie nicht die Theorie darstellen - ein Anspruch, der unweiger-
lich den Vorwurf des Psychologismus bzw. des naturalistischen Fehlschlusses

nach sich zbge. Jedenfalls kann der Forscher auf diese Weise davor bewahrt blei-
ben, bloB subsumtionslogisch vorzugehen, d.h. seine Daten unter vorausgesetzte
Theorien zu subsumieren, ohne diese - immer wieder - an die Wirklichkeit anzu-
gleichen. Subsumtionslogische Verfahren fiihren zu einem methodischen Eklekti-
zismus!2 und werden innerhalb des strukturgenetischen Ansatzes besonders dann

12 (1970) 35 -42.

6 R, Goldman, Religious thinking from childhood to adolescence, New York/London
1964.

7 ]. Fowler, Stages in faith: The structural developmental perspective, in:

T. Hennessy (Hg.), Values and moral development, New York 1976, 173 - 211;
ders, Faith and the structuring of meaning, in: C. Brusselmans (Hg.), Toward

moral and religious maturity, Morristown 1980, 51 - 80; ders., Stages of faith,
The psychology of human development and the question of meaning, San Francisco
1981; ders., Faith development and pastoral care, Philadelphia 1987.

8 F. Oser/P. Gmiinder, Der Mensch - Stufen seiner religivsen Entwicklung (Reli-
gion und Entwicklung Bd. 1), Ziirich/Kéln 1984.

9 Vgl. ebd. 193ff.

10 AW. Kruglanski u.a, Die Theorie der Laienepistemologie, in: D. Frey/M.Ir-
le, Theorien der Sozialpsychologie, Bd. III: Motivations- und Informationsver-
arbeitungstheorien, Bern/Stuttgart/Toronto 1985, 293 - 314.

11 B.G, Glaser/Al. Strauss, The discovery of grounded theory. Strategies for
qualitative research, New York 1979.

12 K. Nagler/J. Reichertz, Kontaktanzeigen - auf der Suche nach dem anderen,
den man nicht kennen will, in: S. Aufenanger/M. Lenssen (Hg.), Handlung und

Sinnstruktur. Bedeutung und Anwendung der objektiven Hermeneutik, Miinchen 1986,
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angewandt, wenn Interviewdaten bloB noch dazu analysiert werden, um nicht mehr
weiter in Frage gestellte Stufenwerte zu ermitteln bzw. zu bestitigen.

Nachdem in der Psychologie lange die quantitativen Verfahren der Datengewinnung
dominiert haben (Fragebogen etc.), haben in den letzten Jahren die qualitativen
Forschungsmethoden wieder an Ansehen gewinnen kénnen. Genannt sei etwa das Pro-
gramm der von Ulrich Oevermann entwickelten "objektiven Hermeneutik"13, die
Biographieforschung!4 und nicht zuletzt die Methode des sogenannten "marrativen
Interviews'lS. Dieses zielt jeweils darauf ab, den Gesprichspartner in Erzéhlun-

gen zu "verstricken", welche Aufschliisse iiber die interessierenden Bereiche
vermitteln.

Das Postulat nach einer qualitativ-biographischen Methodologie hat die Religi-
onspiadagogik iibrigens schon seit ldngerem vertreten - empirisch allerdings erst

in der Form von wenigen Mosaiksteinen eingeldst. Angemerkt sei bspw. die For-
derung von Heimbrock, beziiglich des Themas "Religionslehrer" vermehrt auf ent-
sprechende Biographien zuriickzugreifen6, und jene von Mette, fiir die religions-
pidagogische Theoriebildung auch "religidse Biographien" miteinzubeziehenl?.

Wie fruchtbar solche Verfahren sein kénnen, zeigte jiingst der Sammelband "Reli-
gion und Biographie" 18, aus welchem der Beitrag von Peter Biehl' deshalb her-
vorsticht, weil er auf entsprechend erhobenen empirischen Daten fundiert ist
(narrative Interviews zum Werdegang und Selbstkonzept von Religionslehrern).

In diesem Beitrag soll der eben skizzierte Weg im Hinblick auf die religiose
Entwicklung von Jugendlichen und jungen Erwachsenen eingeschlagen werden. Den
Ausgangspunkt bilden die Daten einer explorativen Querschnittsuntersuchung tiber
die Entwicklung des IdentititsbewuBtseins. Insgesamt 56 Personen - zur Halfte
minnlichen und weiblichen Geschlechts, die iiber die Altersspanne vom siebten
bis zum fiinfunddreiBigsten Lebensjahr gestreut sind - wurden zu verschiedenen
Themenbereichen befragt, die im Hinblick auf die Identitdt einer Person rele-

84 - 122, 88ff.

13 1J, Qevermann, Kontroversen liber sinnverstehende Soziologie. Einige wieder-
kehrende Probleme und MiBverstindnisse in der Rezeption der "objektiven Herme-

neutik”, in: Aufenanger/Lenssen (Hg.) (s. Anm. 12), 19 - 83.
14 F, Maurer (Hg.), Lebensgeschichte und Identitdt, Frankfurt 1981.

15 P M. Wiedemann, Erzihlte Wirklichkeit. Zur Theorie und Auswertung narra-
tiver Interviews, Weinheim/Basel 1986.

16 H.G. Heimbrock (Hg.), Religionslehrer - Person und Beruf. Erfahrungen und
Informationen, Gottingen 1982.

17 N, Mette, Voraussetzungen christlicher Elementarerziehung. Vorbereitende
Studien zu einer Religionspidagogik des Kleinkindalters, Diisseldorf 1983, 25ff.

18 A, Grozinger/H. Luther (Hg), Religion und Biographie. Perspektiven zur
gelebten Religion, Miinchen 1986.

19 P, Biehl, Der biographische Ansatz in der Religionspadagogik, in: Grozin-
ger/Luther (s. Anm. 18), 272 - 296.
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vant sein diirften. Die Konvergenz zwischen Religion und Identitdt, die in der
theologischen und religionspddagogischen Diskussion der letzten 15 Jahre stark
akzentuiert wurde?Y, legte es nahe, die Probanden auch auf ihr Verhltnis zur
Religion hin zu befragen und das von Oser/Gmiinder entwickelte PauldilemmaZ?!
zur Messung der religiésen Urteilsstufe einzusetzen, wird diese doch von Oser
und Gmiinder als konstitutiv fiir die Identitéit einer Person erachtet. Dieses
Dilemma handelt von einem jungen Arzt, der in einem abstiirzenden Flugzeug das
Geliibde ablegt, er werde, sofern er iiberleben diirfe, sein Leben fortan in den
Dienst der Entwicklungshilfe stellen. Die Probanden wurden gefragt, ob er sein
Versprechen an Gott halten miisse oder nicht, ob fiir die Welt der Mensch oder
Gott wichtiger sei (u.a.m.), wobei jeweils weniger die konkreten Antworten als
vielmehr die Begriindungen interessierten, mit deren Hilfe es moglich sei, die
strukturelle Komplexitit des religiosen BewuBtseins bzw. die jeweils erreichte

Stufe zu bestimmen. Der Verfasser dieses Beitrages hat mit dieser Methode inten-
siv gearbeitet??, muB aber gestehen, hinsichtlich ihrer religionspédagogischen
Effizienz bescheidener und beziiglich zahlreicher ihrer begriffsdefinitorischen
Présuppositionen kritischer geworden zu sein, was noch im einzelnen wird erdr-
tert werden miissen.

An die Befragung zum Paul-Dilemma schlof sich ein retrospektives bzw. biogra-
phisch orientiertes narratives Interview zum Thema der religidsen Entwicklung
an, d.h. es wurde versucht, die Probanden zu entsprechenden Erzéhlungen “anzu-
stoBen". Als hilfreich erwies sich die Frage, ob sie, die Probanden, die Frage
zum Paul-Dilemma frither in gleicher Weise beantwortet hétten. Wurde dies ver-
neint, geniigte die Frage: "Warum eigentlich nicht?" als Ausldser fiir solche
Erzihlungen, in denen sich die Gespriichspartner gleichsam verstrickten.

Allerdings gelang dies nicht in jedem Fall. Speziell Kinder &uBerten sich nur
spirlich. Dennoch war es moglich, auf diese Weise ein umfangreiches Datenmate-
rial zu erheben, das im ersten Teil in mosaikartiger Form présentiert und ver-
suchsweise typologisiert werden soll. Im zweiten Teil werden dann die Befunde

20 Vgl H. Zwergel, Religitse Erziehung und Entwicklung der Personlichkeit,
Ziirich/Koéln 1976; Klessmann (s.Anm. 3); Fraas (s. Anm. 3); J. Werbick, Glaube
im Kontext. Prolegomena und Skizzen zu einer elementaren Theologie , Ziirich/Kdln
1983.

21 Oser/Gmiinder (s. Anm. 8), 130ff.

22 A. Bucher, Entstehung religiéser Identitdt. Religioses Urteil, seine Stufen
und seine Genese. Oder: Eine Darstellung sechsjahriger Forschungsarbeit zur
Frage der religivsen Entwicklung von F. Oser und Mitarbeitern, in: Christli-
ches ABC 4 (1986) 161 - 210; ders, "Wenn zwei das gleiche Gleichnis horen,
so ist es nicht das gleiche". Strukturgenetische Untersuchungen zur Rezeption
dreier synoptischer Parabeln. Erscheint als ein weiterer Band der Reihe "Reli-
gion und Entwicklung”, hg. von F. Oser, 1988; ders./F. Oser, "Wenn zwei das
gleiche Gleichnis héren...” Theoretische und empirische Aspekte einer struktur-
genetischen Religionsdidaktik -exemplifiziert an der neutestamentlichen Parabel
von den Arbeitern im Weinberg, in: ZfP 33 (1987) 167 - 133.
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mit der Stufentheorie des religitsen Urteils nach Oser/Gmiinder?? "konfrontiert".

1. Konnten Sie einmal von Ihrer religitsen Entwicklung erzdhlen?

Ein erster Blick in die Daten es legt nahe, die Probanden in zwei Gruppen zu
unterteilen: in eine, deren Mitglieder sich selbst micht mehr als religids ein-
stufen, und in eine andere, fiir deren Selbstverstindnis das Pridikat "religios”
weiterhin plausibel ist.

1.1 Die ‘religiése” Entwicklung der "Nichtreligiosen"

X.. Von Anfang an hat es da geheiBen: am Abend beten und so.Irgendwann hat
es dann geheiBen: So, jetzt bete ich nicht mehr mit dir,und du kannst es
jetzt alleine. Dann bin ich allméhlich von dieser Gliubigkeit, Gott als Per-
son, wie man’s mir erzéihlt hat, da ist der VaterimHimmel, und wenn Du
stirbst, kommst du dort hinauf - davon bin ichdann einfach weggekommen.
Ich bin einfach in die Welt hineingewachsen und habe gesehen.

I: Das ist ja hochinteressant. Konntest du noch ein wenig erzihlen, wie die-
ser ProzeB stattgefunden hat? Zu Beginn schien es ja recht traditionell:

Gott weit oben im Himmel, figiirlich etc.

X: Ja, er ist auch heute noch dort oben (lacht). Als kleiner Junge glaubst
du doch der Mutter alles. Sie erzdhlte dann: Schau, es gibt nicht nur den
Papa, die Mama und dich, es gibt noch jemanden anders. So erhielt ich ein
Bild vermittelt: Es gibt einen Gott, der gut ist, der im Himmel ist, er hat
das und das alles gemacht, und zu dem beten wir nun. Dann lernst du so
Gebetchen, die du jeden Abend herunterleierst, man geht zur Messe, und al-
les ist wunderbar.

I: Wenn Du dich noch erinnern kannst, hast du das jeweils positiv empfun-
den, diese ziemlich ausgeprigte Religiositdt?

X: In gewissen Punkten auf jeden Fall positiv: z.B. die Angst vor dem Tod.
Ich habe als kleiner Junge gesehen, wie GroBvater gestorben ist. Man hat
dann eben gewuBt, er kommt in den Himmel zum Vater, und das ist alles gar
nicht so schlimm. So gesehen war das schon noch positiv. Aber ldstig war

es, jeden Abend einfach beten zu miissen. Ich hitte da lieber eine Kasperli-
Kassette gehort.

I: Kannst du dich noch erinnern: Wie hat dann das aufgehort?

X: Wann, das wei ich nicht mehr genau. Wie - das weiB ich auch nicht so
recht. Es geschah nicht plotzlich, sondern Schritt fiir Schritt. Man wird
allmihlich ilter. Man kommt weiter im eigenen Denken. Auch im Fernseher
vernimmt man vielleicht hie und da etwas, z.B. zum Leben nach dem Tode.
Durch solche Ereignisse spiirst du dann, dafl gar nicht alle Leute so den-
ken, wie du es vermittelt bekommen hast. Du verstehst, wie ich’s meine?

I: Sicher, spielten auch die Kollegen eine Rolle dabei?

X: Ja, auch die Kollegen, mit denen man dariiber spricht. Und so erhilt man
nach und nach ein Mosaik von einer anderen Sicht. Ich mdchte nicht sagen,
mit mehr Vernunft, aber es ist einfach mehr auf den Menschen aufgebaut. Der

23 5. Anm. 8.
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Mensch versucht jetzt einfach alles selber zu machen, ohne Gott. Du hast

diese zwei Welten. Am Anfang ist die eine mit Gott voll und ganz da. Die
andere nur erst bruchstiickhaft, und es kommt immer mehr dazu, genauer, griind-
licher. Im anderen Bild gibt es langsam Kratzer, weil es eben Dinge gibt,

die du eben nicht mehr glauben kannst. Ich glaube, so bin ich einfach langsam
hiniibergeschwenkt, bin von dem Gottesbild abgekommen.

I: So ungefiihre Altersangabe? War das mit zehn, zwdlf, vierzehn Jahren?

X: Dieser Schritt war vielleicht zwischen zwdlf und fiinfzehn Jahren.

Diese Erzihlung stammt von einem achtzehnjihrigen Gymnasiasten. Mit ihr bringt
er zum Ausdruck, sich wohl entwickelt zu haben, nicht aber in religitser Hin-
sicht. Im Gegenteil wehrte er sich dagegen, diese Entwicklung zu einer autonomen
Ich-Identitit hin, wie sie insbesonders von Habermas2?4 theoretisch gefafit worden
ist, als eine religidse zu bezeichnen.

Bemerkenswert an dieser "religiosen Biographie”, die fiir viele Jugendliche ty-
pisch sein diirfte25, ist auch die im grofen und ganzen positive Einschitzung
jener Religiositdt, die der Gymnasiast in seiner Kindheit erfahren und prakti-
ziert hatte. Ihre Funktion bestand - um in der Terminologie der Religionsphilo-
sophie von Hermann Liibbe zu formulieren? - darin, die kontingenten Situationen
des Lebens (zB. den Tod des GroBvaters) zu bewiltigen. Dazu erwies sich das
tradierte religitse Symbolsystem, das noch nicht als solches durchschaut worden
war, als "michtig" und plausibel genug. Es verbiirgte dem Kind Identitit und
schenkte ihm Vertrauen. Hand in Hand mit der Zunahme an bewufiter Subjektivitét
und an kognitiver Kompetenz wurde dieses Symbolsystem "durchschaut" und aufge-
l6st. An die Stelle Gottes riickte ein solipsistisch autonomes und selbstverant-
wortliches Ich, Heute wehrt sich der junge Mann jedenfalls entschieden dagegen,
als ein homo religiosus bezeichnet zu werden. DaB er sich nicht mehr an spezi-
fisch religibsen Handlungen beteiligt, braucht wohl kaum eigens vermerkt zu
werden.

Einige Gesprichspartner erinnerten sich aber an eine emotional negativ besetzt
"Kindheitsreligion", so ein 25-jahriger Student:

X: Bs gibt da (in der religiésen Entwicklung) ein paar Phasen, ein paar wich-
tige Phasen. Eine Phase ist meine Kindheit. Ich hatte schon sehr frith - du
darfst jetzt lachen - ein Trauma gegeniiber Nonnen. Das Trauma hat sich dann
in dem Sinne weiterentwickelt, daB meine Mutter versuchte, mich mit ganz
komischen Erpressungsmethoden dazu zu bringen, am Sonntag in die Kirche zu
gehen, weil sich das einfach so gehore. Ich habe dann einmal ein Supererleb-
nis gehabt, denn meine Mutter ist eine sehr dominante Person zu meinem Vater

24 1. Habermas, Konnen komplexe Gesellschaften eine verniinftige Identitdt aus-
bilden?, in: Ders., Zur Rekonstruktion des historischen Materialismus, Frank-
furt 1976, 92 - 126; ders, Theorie kommunikativen Handelns. 2 Bde., Frankfurt
1981, Bd. II, 150ff.

25 Vgl. die Shell-Studie 1985, Bd.1, 265ff; Bd.4, 343ff; Bd.5, 207ff.
26 H. Liibbe, Religion nach der Aufklirung, Graz 1986.
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gewesen. Also, als ich ein bichen &lter war, da bin ich einmal mit meinem
Vater und mit meinem #lteren Bruder zusammen anstatt in die Kirche in die
Beiz gegangen. Sie hat unterdessen das Mittagessen gekocht. Und dann hat
sie’s gemerkt, und das gab ein Hollentheater.

Es wird noch zu zeigen sein, daB eine in der Kindheit negativ besetzte Religi-
ositdt nicht in jedem Fall zum Religionsverlust fithren muB, wie dies von Ringel
und Kirchmayr angenommen wird.2’

Der erste Gesprichspartner hat betont, seine Entwicklung beziiglich der Religion
sei kontinuierlich verlanfen. Diese Ansicht begegnete sehr hiufig und kann als
ein vorldufiges Indiz gegen die Angemessenheit solcher religiéser Stufentheorien
angesehen werden, die vornehmlich oder ausschlieflich den punktuellen kritischen
Lebenssituationen ein starkes Entwicklungspotential zuschreiben28 Eine 19jih-
rige Gymnasiastin erzdhlte dazu:

X: Ich weiB noch, daB ich etwa so in der zweiten oder dritten Klasse regel-

miRig am Abend gebetet habe. Auch wenn ich noch so miide war, ich mufite ein-

fach beten, sonst hatte ich ein schlechtes Gewissen. Das war stark beeinfluf3t
durch die Erziehung, der Begriff der Siinde kam extrem hervor. Wenn du nicht
betest, dann...
I: Wenn ich dich richtig verstanden habe, betest du jetzt nicht mehr jeden
Abend. Wann hat sich das geindert? Wie und warum hat sich das gedndert?
X: Das ist schwierig. Ich habe mir das noch nie iiberlegt. Das mit dem Beten
ist mir jetzt einfach so in den Sinn gekommen. Der AnderungsprozeB ist aber
unbewuBt vor sich gegangen. Bis zum Alter von acht, neun Jahren war das noch
gegenwirtig, der Begriff der Siinde ist dann hervorgetreten. Ich bin das jling-
ste von fiinf Kindern. Zwei meiner dlteren Geschwister waren im Gymnasium,
und deshalb ist die Familie recht friilh damit konfrontiert worden: z.B. Kirche
gehen, nicht in die Kirche gehen.
I: Du kannst dich nicht an ein bestimmtes Ereignis erinnern, durch welches
dies alles durcheinander kam?
X: Nein.
I: Das war also ein kontinuierlicher Proze?
X: Ja.
I: Kannst Du dich an eine bestimmte Altersphase erinnern, wann diese Umwand-
lung geschehen ist?
X: Nein, bei mir war es sicher stiickweise auch ein Nacheifern den élteren
Geschwistern gegeniiber. Sie glaubten schon nicht mehr. Ich horte sie zwar
nie dariiber argumentieren, aber durch ihr Reden spiirte ich doch, daB es
etwas zu tun hatte mit einem Auflehnen gegen die Erwachsenen und daB es
zusammenhingt mit einem freieren Leben, mit Ungebundenheit.

Andere Gesprichspartner erinnerten sich aber an ziemlich einschneidende und

27 E. Ringel/A. Kirchmayr, Religionsverlust durch religiose Erziehung, Tie-
fenpsychologische Ursachen und Folgerungen, Freiburg iBr. 1985.

28 Vgl. H.U. v. Brachel/F. Oser, Kritische Lebensereignisse und religidse
Strukturtransformationen. Berichte zur Erziehungswissenschaft aus dem Pddagogi-
schen Institut der Universitit Freiburg Schweiz 43 (1984).
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briiske Erlebnisse, die binnen kurzer Zeit eine radikale Verdnderung ihrer reli-
givsen Einstellung und nicht selten deren Verlust hervorriefen. Ein dreiBig-
jéhriger Jurist erzdhlte:

X: Das wird jetzt ganz lustig. Denn dann bin ich in eine andere religitse
Gemeinschaft - Sekte will ich nicht sagen - hineingeraten, bzw. hineingera-

ten worden, und zwar zu den sogenannten Mormonen. Das brauche ich wohl nicht
zu erkliren. Und dort habe ich schon immer groSe Reserven gehabt, und dann
bin ich bearbeitet worden, und es hat auf eine ganz komische Art klick ge-
macht, und da bin ich dann darin richtig abgesoffen. Und dann bin ich mit
diesen Problemen eine Zeitlang herumgelaufen, und ich konnte das alles ir-
gendwie nicht richtig verarbeiten.

I: Und was war das Problem genau?

X: Das Problem, das ist jetzt eine existentielle Frage gewesen, und zwar
existentiell von mir selber, das ich damit verbunden habe, ob es iiberhaupt

eine auBerirdische Existenz gibt. Aber dann ist mir der Kopf plétzlich auf-
gegangen. Und aus dem einfachen SchiuB, daB ich merkte: ich muBl mir so oder
so selber helfen, was auch immer passieren mag, und weil ich diese Phrasen
sowieso nicht mehr riechen kann, Gott helfe dir schon, und weil ich einfach
merkte, daB ich mir doch immer selber helfen muf, deshalb bin ich zu der
Uberzeugung gekommen, das ist jetzt nur ein Bild, und daB es keine auBer-
irdische Existenz gibt, keinen Gott.

Aus beiden vorausgegangenen Gesprichsausziigen ist auch ersichtlich geworden,
daf die Entwicklung der kognitiven Fihigkeit, iiber Glaubensvorstellungen (Exi-
stenz Gottes) oder iiber religitse Handlungen (Gebet) zu reflektieren, zur Folge
haben kann, daB die ersteren aufgegeben werden und die letzteren nicht mehr
vollzogen werden konnen. Besonders konkret erzihlte eine achtzehnjihrige Gym-
nasiastin iiber diese Erfahrung:

I: Ich nehme an, daB es fiir dich irgendeinmal noch iiberzeugend war, eben
Gott als Vaterfigur?

X: Jaja.

I: Konntest Du vielleicht einmal erzihlen, wie dir diese Vorstellungen ab-
handen gekommen sind?

X: Das habe ich gerade kiirzlich einigen Leuten erzéhlt, und die haben mich
dann sogar ausgelacht. Ich kann mich erinnern, da ich frither immer gebetet
habe. Ich habe mir vorgestellt, das sei wie beim Telephon. Gott kinne nicht
gleichzeitig so viele Leute anhéren. Ich habe dann einfach immer zur glei-
chen Zeit gebetet. Ich dachte einfach, das sei jetzt unsere Zeit. Ich habe

dann so Fragen gestellt: Wiirdest du bitte das und das tun? Und ich habe auch
immer Antwort erhalten. Irgendeinmal habe ich dann aber gemerkt, daB ich
mir diese Antworten selber gegeben habe. Es schien mir jedenfalls so, da
diese Antworten, die ich mir im Grunde genommen mit meinem Verstand selber
gebe, z.B., wenn ich bat: mach, da} ich morgen eine gute Priifung mache, und-
sofort, dann habe ich mir solche Antworten gegeben wie: Dann lernst du halt
noch ein biBchen. Und wie ich das gemerkt habe, konnte ich nicht mehr

beten.

Die Entwicklung der Kognition und des Selbst-Bewuftseins stellt in solchen
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Fillen offensichtlich nicht nur einen Gewinn dar, sondern kann auch den Verlust
unmittelbar vollzogener Religiositit (Akte des Betens und Dankens, Momente des
unmittelbaren Ergriffenseins durch Gott, Meditation...) mit sich bringen.

Als weitere Faktoren, die diese religitse "De-Entwicklung” beschleunigen kénnen,
wurden hiufig die religiése Erziehung und die Kirche genannt:

I Kannst du dich an Ereignisse erinnern, die dazu beigetragen haben, da8
dein Glaube an Gott verloren gegangen ist? Oder iiberwunden wurde?
X: Ich glaube, bei mir war es vor allem das Wissen, daB die Kirche eine In-
stitution ist, die michtig ist. Die Religion wird dazu beniitzt, um die Leute
zu kanalisieren, sie zu erziehen, sie so zu haben, wie man will. Das ist
fiir mich eigentlich schon ein Grund genug, nicht daran zu glauben. Ich glaube
also nicht an einen Gott, iiberhaupt nicht mehr.
I: Hast Du denn gewissen Erfahrungen gemacht mit der Kirche oder mit bestimm-
ten Vertretern der Kirche, die nachher diesen ProzeB ausgelost oder beschleu-
nigt haben?
X: Mein GroBvater war streng religios in einer Sekte titig. Wenn ich sehe,
wie er seine Kinder erzogen hat, wenn ich meinen Vater sehe, seine Geschwi-
ster, wenn ich zum Teil ihre "Knickse" sehe, die sie heute in ihrem Leben
haben, dann meine ich, daB wirklich etwas falsch gelaufen sein muB in die-

~ ser Erziehung...

An die Stelle, die zuvor Gott eingenommen hatte, ist bei fast allen Probanden,
die sich micht mehr als religids einschitzten, das eigene Ich getreten:

I: So ganz frech gefragt: Wenn du nicht mehr an Gott glaubst, woran glaubst
du dann?
X: So iiberheblich das auch ténen mag: in erster Linie an mich selber.

Welches sind nun die Elemente, die diesen subjektiven "religiosen" Entwicklungs-
theorien gemeinsam sind?

- Sicherlich ist es die Uberzeugung, sich wohl entwickelt zu haben, nicht aber
in spezifisch religioser Hinsicht. Vielmehr sehen die Probanden einen wesentli-
chen Fortschritt innerhalb ihrer Personlichkeitsentwicklung gerade darin, daf

sie {iber das sogenannte religidse Stadium - das von den einen als positiv, von
anderen hingegen als negativ eingeschiitzt wird - hinausgelangt sind.

- Diese Entwicklung wird von den einen als kontinuierlicher Prozef8 beschrie-
ben; andere Gesprichspartner erinnerten sich aber an solche 'kritische Lebens-
ereignisse®, die eine briiske Verdnderung ihrer religiésen Einstellung bzw.
deren Verlust hervorriefen.30

- FEin weiteres Kernelement dieser "Entwicklungstheorien” besteht darin, daf
der religidsen Metakognition eine entscheidende Bedeutung beigemessen wird.
Religion wurde fiir die Probanden gerade zu jenem Zeitpunkt obsolet, als sie
ihre Funktion durchschauten und zugleich erkannten, daB ihre fritheren Gottesbil-
der "Projektionen” waren.

29 s Filipp (Hg.), Kritische Lebensereignisse, Miinchen 1981.
30 Vgl. v. Brachel/Oser (s. Anm. 28).
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- Auf der "Objektebene" fiithrt dies zu solchen "Religionsphilosophien’, die

frappant an die Religionskritik des 19. und 20. Jahrhunderts erinnern, dies

auch bei solchen Probanden, die Namen wie Feuerbach3!, Nietzsche3?, Freud®?

noch nie gehért hatten. An die Stelle des fritheren unmittelbaren Glaubens ist
damit das Wissen dariiber getreten, daB es sich dabei eben um Glauben im Sinne
eines "Fiir-wahr-Haltens" gehandelt hatte. Dieser Schub innerhalb der kognitiven
Entwicklung zog denn auch den Verlust der religidsen Symbole nach sich, die
nun ebenfalls als Symbole “entlarvt' wurden und dadurch - um mit Tillich3*

zu reden - ihre "Seinsmichtigkeit" verloren und die Probanden nicht mehrexisten-
tiell betrafen.

Auf der Subjektebene hingegen wurde im Gesprich iiber das Paul-Dilemma und
iiber die Bewiltigung kontingenter Lebensereignisse die Selbstverantwortung des
Menschen und die Entbehrlichkeit Gottes besonders unterstrichen. Insofern seine
Existenz bestritten wird, kann auch nicht mehr von einer Gottesbeziehung die
Rede sein; vielmehr etablierte sich dort, wo frither Gott war, ein solipsistisch
autonomes Ich.

- Die Probanden scheinen in ihrer Ontogenese damit die neuzeitliche Geistesge-
schichte mit ihrem Trend zur Subjektivitit und Rationalitdt bis hin zum Athe-
ismus rekapituliert zu haben. Das Weltbild, das bei manchen Probanden in der
Kindheit noch spezifisch religiés gefirbt war, wurde - um ein Wort von Max We-
ber®> aufzugreifen - "entzaubert.

- Allen Probanden ist zudem gemeinsam, daB sie - zumindest implizit - mit einem
solchen Religionsbegriff operieren, der substantiell ist (Existenz Gottes als
Abgrenzungskriterium) und im weiteren stark durch die eigenen Erfahrungen mit
der Religion in der Kindheit geprigt ist. Solche Definitionen werden in der
gegenwiirtigen religionstheoretischen Diskussion als "explizite" Definitionen

des Religidsen36 bzw. als "exklusive Bestimmungen" desselben bezeichnet3’ und
insofern als "engere" und substantielle Religionsbegriffe angesehen.

Von einem solchen definitorischen Standpunkt aus betrachtet miissen, diese "Ent-
wicklungstheorien” als "negative" oder als "Religionsverlusttheorien" bezeichnet

werden. Denn verloren ging nicht nur die Plausibilitit des Gebetes, des Opfers
und anderer religioser Handlungen; verloren ging auch der unmittelbare Glaube

31 1. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, Stuttgart 1969 (orig. 1841).

32 F. Nietzsche, Also sprach Zarathustra, in: Werke in drei Bédnden, hrsg.
von K, Schlechta, Bd. 2, Miinchen 1954, 275 - 562 (orig. 1882), bes. S522ff.

33 8, Freud, Die Zukunft einer Illusion, in: ders., Kulturtheoretische Schrif-
ten, Frankfurt 1986, 135 - 190 (orig. 1927).

34 P, Tillich, Die Frage nach dem Unbedingten. Schriften zur Religionsphiloso-
phie. Bd. V der Gesammelten Werke, Stuttgart 1964, 196f, 211.

35 M., Weber, Die protestantische Ethik, Reinbeck 1973.

36 J, Waardenburg, Religionen und Religion. Eine systematische Einfiihrung
in die Religionswissenschaft, Berlin 1986, 250ff.

37 R, Robertson, Einfithrung in die Religionssoziologie, Miinchen/Mainz 1973,
52ff.
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an ein gottliches Wesen, mit welchem eine intentionale Interaktion eingegangen
werden kann. Mag sein, da die Jugendlichen und Erwachsenen zu Ersatzstiicken
bzw. zu "funktionalen Aquivalenten" ihrer fritheren Religiositit gegriffen ha-
ben38 Aber nach allen Erkenntnissen der vergleichenden Religionsforschung3®
und besonders der Religionsphanomenologie®) ist es héchst problematisch, diese
Entwicklung als eine spezifisch religiose zu prézisieren, und statthaft scheint

es schon gar nicht zu sein, in diesen Fillen von einer religiosen Hoherentwick-
lung zu sprechen. Wie sieht es nun aber bei jenen Probanden aus, die sich als
religiose einschdtzen?

1.2 Die religiése Entwicklung der "Religidsen"

Auch diese Gesprichspartner insistieren von einem gewissen Alter an (ca. 12 -
14 Jahre) darauf, sich in religioser Hinsicht bereits entwickelt zu haben. Bei
einigen vollzog sich diese Entwicklung innerhalb des tradierten christlichen
Symbolsystems (1.2.1.); andere Probanden hingegen bestanden darauf, die Entwick-
lung habe sie vom Christentum fort- und zu anderen religidsen Systemen hinge-
fithrt (1.2.2.).

1.2.1 Die "Christen"

Die Probanden, die hier eingeordnet werden konnen, bilden in dieser kleinen
und damit in keiner Weise reprédsentativen Stichprobe eine Minderheit. Nichts-
destoweniger deckt sich dieser Befund mit den Ergebnissen von Massenumfragen
zur Relevanz des christlichen Symbolsystems in unserer ausdifferenzierten Le-
benswelt.*!

Auffallend an diesen religiésen Biographien ist, daB sich die meisten Erzihler
an eine angstbesetzte Kindheitsreligion erinnern. Gott wurde damals als jene
Instanz erfahren, die den Menschen belohnt oder bestraft. Eine 30-jihrige Frau
antwortete auf die Frage, ob sie das Paul-Dilemma frither in gleicher Weise ge-
lost hétte oder nicht:

X: Ich hatte damals (in der Kindheit) ein recht forderndes Gottesbild be-
kommen, von der Erziehung und so. Heute finde ich einen solchen Buchhalter-
gott einen grausamen Gott. Einen solchen hatte ich damals eben. Und ich
hétte sicher gesagt, der Paul miisse sein Versprechen einhalten.

I: Aber warum wire es genau bindend gewesen? Was, hdtten Sie damals ge-
dacht, wire wohl geschehen, wenn er das Geliibde nicht eingehalten hitte?

38 E. Durkheim, Die elementaren Formen des religiésen Lebens, Frankfurt
1981, 571ff.

39 J. Wach, Vergleichende Religionsforschung, Stuttgart 1962.

40 R, Oftto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und
sein Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen 1963; G. van der Ieeuw, Phinomenologie
der Religion, Tiibingen 1933.

41 G, Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist. Religiose und politische Stro-
mungen in der Bundesrepublik Deutschland, Miinchen 1979; Mette (s. Anm. 17),
29ff.
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X: DaB er immerzu mit einem schlechten Gewissen herumgelaufen wire, was
man als Strafe ansehen konnte.

I: Eine Strafe von wem?

X: Damals hitte ich sicherlich gedacht, von Gott, weil er ja ein Geliibde
abgelegt und es nicht eingehalten hat - so hatte ich damals gedacht.

I: Wie haben Sie sich damals Gott vorgestellt?

X: Dazumal als etwas stark AuBerliches, in den Bildern von Gott Vater,

von einem Weisen, der aber sehr autoritdr war.

Heute denkt die Gesprichspartnerin, die aktiv am kirchlichen Leben teilnimmt,
{iber Gott aber folgendermaBen:

X: Also heute, da denke ich, daB Gott in uns innen ist, daB wir alle ein
Teil Gottes sind, und daB wir ihn wie eine Urmasse in uns haben, auf

die wir zuriickgehen kénnen, die wir in uns tragen, die wir aber auch
verschiittet haben, die wir aber, wenn wir suchen, mehr und mehr finden,
in uns, das heift in jedem von uns und iiberhaupt {iberall.

I: Gott iiberall - was heifit das genau?

X: In der gesamten Schopfung, in allem Leben, es durchdringend, so stelle
ich mir das vor.

I: Konnen Sie sich an irgendwelche Ereignisse erinnern, die dazu gefiihrt
haben, daB dieser Buchhaltergott, wie Sie sagten, abgeldst worden ist durch
diese andere Gottesvorstellung, Wie ist das genau vor sich gegangen?

X: Da ist einerseits, also ich bin frither nach Einsiedeln ins Jugend-und
Bildungszentrum an Tagungen gegangen, da war ein Pater.., und was der
gesagt hat, das hat mein Gottesbild stark korrigiert. Und dann auch die
Schule fiir Sozialarbeit, und nachher auch Therapien und viel Meditation.

I: Aber irgendwie ein Ereignis, von dem man sagen konnte: zuvor war ich:
blind, und da wurden mir die Augen gedffnet - konnen Sie sich an so was
erinnern?

X: Nein, das war ein langsamer ProzeB, und der ist jetzt iiberhaupt noch
nicht abgeschlossen.

Die Gesprichspartnerin hat damit die Vorstellung eines anthropomorphen und
external lokalisierten Gottes iiberwunden. ER, der zuvor als eine belohnende
und bestrafende Instanz erfahren worden war, wurde einerseits mehr und mehr
"verinnerlicht", andererseits aber auch "universalisiert".

Die Probandin wertete ihre religiose Entwicklung, die sich innerhalb des
tradierten christlichen Symbolsystems abspielte, als #duBerst positiv. Sie

fithrte - um Termini aus der Moral zu verwenden - von der Fremdbestimmtheit
durch Gott zu einer solchen Autonomie hin, die durch ihn verbiirgt wird.
Dieser ProzeB sei kontinuierlich verlaufen und habe viele Jahre in Anspruch
genommen, Eine Phase des jugendlichen Atheismus habe sie nicht durchlaufen.

Anders eine Gesprichspartnerin gleichen Alters, die praktizierende Angehorige
der Reformierten Landeskirche ist. Sie erzihlte:

X: Als Jugendlicher, so zwischen 16 und 20, da habe ich das Gefiihl gehabt,
alles hinge nur von mir selber ab.
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I: Und was fiir eine Rolle spielte Gott damals in ihrem Leben?

X: Damals hatte ich sehr Schwierigkeiten mit Gott und mit Beten und mit
allem. Da bin ich also nicht so sicher gewesen, da habe ich gar nicht mehr
geglaubt.

I: Und wie ist es denn weitergegangen? Jetzt (im vorausgegangenen Inter-
view) haben Sie eine Religiositit beschrieben, die ich als sehr reif
ansehe.

X: Irgendeinmal habe ich dann gemerkt, daB man nicht alles alleine machen
kann, DaB, wenn man etwas plant, etwas organisiert oder das Gefiihl hat,
da kann jetzt also gar nichts mehr dazwischen kommen, dal das alles

ganz anders sein kann, und das ist doch irgendwie ein Zeichen, daB man
nicht alles selber machen kann...also im Gebet,da findet man viel Kraft
und auch die Ruhe wieder, und daf3 ich dann etwas sehe, das ich vorher
nicht gesehen habe. Und auch die Mitmenschen kdnnen einem auch wieder
helfen...

I: Und wenn ich jetzt noch fragen darf: Vor dem sechzehnten Lebensjahr,
also in der Kindheit, wie hitten Sie die Fragen damals beantwortet?

Hitte Paul da gehen miissen oder nicht?

X: Wahrscheinlich schon, also das mit Belohnung und Strafe, das war
ziemlich stark bei uns in der Kinderzeit, auch von Gott her, da hatte

ich viel Angst vor ihm.

Auch bei dieser Frau fiihrte die religiose Entwicklung von einer angstbesetzten
"Kindheitsreligiositdt" zu einer reifen und freiheitlichen "Erwachsenenreligi-

ositdt", wobei der Weg durch ein langjdhriges Stadium des Zweifels und der Glau-
bensnot hindurchfiihrte. In diesen Jahren habe sie sich fiir ihr Leben als ganz
und gar selbstverantwortlich und die Welt als gottlos angesehen; neue Erfah-
rungen im Beruf als Krankenschwester (Begleitung von Sterbenden etc.) &ffneten
ihr dann die Augen fiir Gott als jene "Kraft', die hinter allem stiinde und uns
immer schon triige.

Aus Platzgriinden ist es uns nicht moglich, weitere Gesprichspartner zu Wort
kommen zu lassen; dennoch soll versucht werden, die gemeinsamen Elemente der
vorangestellten religidsen Entwicklungsverldufe zu beschreiben.

- Einmal ist es eine positive Bewertung der eigenen religiosen Entwicklung.

Unter Beibehaltung des christlichen Symbolsystems fiihrte sie von einer im nach-
hinein als "negativ' eingeschitzten und "heteronomen” Religiositdt zu einer

positiven und freiheitlicheren hin, in welcher autonome Ich-Identitéit prinzi-

piell moglich ist.

- Einige Probanden erinnerten sich an Phasen eines jugendlichen Atheismus,

in welchem die Glaubensannahmen der Kindheit aufgegeben wurden und die Probanden
vielfach Glaubenskrisen durchzustehen hatten. Spiter wurde das christliche Sym-
bolsystem in transformierter Form wieder positiv ins Leben (re)integriert.

Andere Probanden konnten sich aber nicht an solche Erfahrungen und an eine Ent-
wicklungsphase erinnern, in der die Welt und Gott strikt voneinander getrennt
waren (Deismus).

- Insgesamt ging mit dieser Entwicklung auch eine zunehmende Emanzipation von
den Reprisentanten des Religionssystems einher. Aus einem Verhdltnis der Abhén-
gigkeit entwickelte sich eines der Partnerschaft. Die von den Eltern, Lehrern

und Geistlichen frither praktizierte religivse Erziehung wurde denn auch vielfach
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als autoritir und als "unchristlich" kritisiert.

- Auch die hier eingeordneten Probanden waren von ihrer kognitiven Entwicklung
her in der Lage, die symbolische und metaphorische Struktur religioser Rede

zu "durchschauen". Aber anders als bei jenen Gesprichspartnern, die sich jetzt
als areligits bezeichnen und als solche ernst genommen werden wollen, blieben
die religitsen Symbole, insbesondere jenes von Gott, von existentieller Bedeut-
samkeit. Man ist versucht, diesbeziiglich auf Ricoeurs Konzept der "Zweiten
Naivitat"#? hinzuweisen, womit eine solche Haltung den Symbolen gegeniiber
gemeint ist, die diese als Symbole gelten 14Bt und bemiiht ist, diese positiv
auf den Lebensvollzug zu beziehen.®> Das christliche Symbolsystem blieb -
trotz der neuzeitlichen Rationalitit und dem Trend nach Entmythologisierung -
emotional hoch und positiv besetzt und erwies sich als "seinsmachtig" genug*,
um kontingente Lebenssituationen bewiltigen zu helfen und einen "Kosmos" zu
stiften.

1.2.2. Die '"Nicht-mehr-Christen" .

Es ist nicht verwunderlich, daB alle Gesprichspartner, die sich weiterhin als
religits, nicht aber mehr als kirchlich verstehen, mit Anklagen an die Kirche
nicht sparten. Ein bald dreiBigjéhriger Arbeiter erzihlte mit nicht wenig Groll:

X: ..daB ich mich stark gefragt habe, das hat bei mir schon mit dreizehn,
vierzehn Jahren angefangen. Und gerade wegen der romisch-katholischen Kirche,
das muB ich also schon sagen, die hat mich also stark zum Zweifeln gebracht,
obgleich ich auch heute noch romisch-katholisch bin, auf dem Papier, aber
nicht mehr mit meinem Herzen. Ich gehe zwar hie und da in eine Kirche, aber
nicht dann, wenn eine Messe ist, sondern wenn ich das Gefiihl habe, ich mdch-
te versuchen, mit der Schopfernatur einen Kontakt herzustellen.. Ich habe
einfach, und das hidngt mit meiner Jugend zusammen, daB ich mich noch schnell
frage: Ist es denn auch so, und stimmt denn das eigentlich, was diese uns

da erzdhlen, obgleich gerade die rémisch-katholische Kirche damals noch das
Zweifeln verboten hatte, was mich gerade am meisten gereizt hatte in dieser
ganzen Sache. Und dadurch habe ich mich sehr stark beschéftigt mit der Reli-
gion, zum Teil mit Biichern, zum Teil mit personlichen Uberlegungen.

I: Hast du vielleicht einmal eine Entwicklungsphase gehabt, in der du ge-

sagt hast: Gott gibt es nicht, und es gibt nur die Welt, und in dieser Welt,

da miissen wir einfach alles selber machen?

X: Nein, nein, ganz ohne Schépfernatur, das schon nicht. Obgleich die Be-
zichung zum Schopfer schon nicht immer gleich gewesen ist. Vor allem so

mit siebzehn, achtzehn Jahren, da habe ich mich vor allem, weil ich sie

ja gekannt habe, mit der romisch-katholischen Kirche auseinandergesetzt

und eine Distanz genommen und habe mir gesagt: Nein, also so nicht. Aber

4 P, Ricoeur, Symbolik des Bosen. Phinomenologie der Schuld, Bd. II, Freiburg
1971, 400f.

43 Vgl. dazu R. Englert, Glaubensgeschichte und BildungsprozeB. Versuch einer
religionspddagogischen Kairologie, Miinchen 1985, 600ff.

44 Tillich (s. Anm. 34), 196f.
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das hat eigentlich mit dem Herrgott nichts zu tun gehabt, sondern mit der
Kirche und mit den Priestern, von denen man ja gesagt hat, sie seien die
Kontaktpersonen zum Herrgott. Da habe ich dann einfach gedacht: Das, was
ibr macht, und das, was ihr erzdhlt, das deckt sich bei mir einfach nicht.

Und dann habe ich mich von denen distanziert. Aber mit dem Schopfer selber
eigentlich nie; an seiner Existenz gezweifelt habe ich niemals; das ist

fiir mich schon immer klar gewesen.

Die religiose Entwicklung dieses Gesprichspartners fiihrte in der Adoleszenz

vom Christentum fort zu einer Art Naturreligion hin, die Gott in allem Geschaf-
fenen wahrnimmt und ihm gegeniiber Dankbarkeit und Ehrfurcht fordert. Die Griinde
dafiir liegen insbesonders in der "Unglaubwiirdigkeit" der Geistlichen, aber

auch - was hier nicht weiter zitiert wird - in der Inkonsequenz der "Gliubigen'".

Andere Gespréchspartner erzihlten von "Konversionen" zu anderen "Weltreligionen"
hin, die ihnen jedoch nicht selten in "subkultureller" Ausprigung begegneten.*’

Ein siebzehnjdhriger Lehrling, der als Punky gekleidet zum Interview erschien,
erzéhlte:

X: Ganz frither, so ca. fiinfjahrig, da habe ich fest geglaubt, Gott sei iiber-

all da. Aber dann hat es mich angeschissen, in die Kirche zu gehen.

I: Mit 5/6 Jahren schon?

X: Jaja.

I: Das ist friih!

X: Es geht, es ist nicht so friih. Eben ja, und dann ist das Menschliche ge-
kommen, daB es einen anscheift, in die Kirche zu gehen. Und dann denkt man
einfach, Gott gibt es sowieso nicht. Und wenn es ihn gibt, dann kann ich

ihn mir auch im Kopf denken und im Kopf zu ihm beten, dann muB ich nicht
in die Kirche springen dafiir. Dann ist der Religionsunterricht gekommen,

und da war das mit der Kirche sowieso der gréBte Flopp. Dann verkleinert
sich der Glaube mehr und mehr. Und jetzt bin ich dazu gekommen, wieder an
Gott zu glauben, aber mehr so an einen buddhistischen Gott, an Meditation
und so, und nicht an einen personlichen Gott, mehr so an eine Urkraft.

Besonders hdufig wurde die Hinwendung zu einer "Gkologischen" Religiositit ge-
nannt. Dieser Trend macht sich auch in der Theologie verstirkt bemerkbar - ein
Indiz dafiir, daB religiose Entwicklung vor dem Hintergrund auch der soziodko-
logischen Kontexte betrachtet werden muB.%6 Eine Studentin berichtete, wie sie
sich nach heftigen Auseinandersetzungen mit ihren "orthodoxen" Eltern von der
protestantischen Kirche 1dste und sich okologischen Bewegungen anschloB, was

sie als die heute dringlich geforderte Form der Religiositdt bezeichnete. Im
Gespréch iiber das Paul-Dilemma beantwortete sie die Frage, ob der Mensch oder
Gott fiir die Welt bedeutsamer seien, folgendermafen:

45 M. Schibilsky, Religiése Erfahrung und Interaktion. Die Lebenswelt jugendli-
cher Randgruppen, Stuttgart 1976.

46 Vg]. M.E. Marty, Religious development in historical, social and cultural
context, in: M. Strommen (Ed.), Research on religions development. A comprehen-
sive handbook, New York 1971, 42 - 67.
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X: Der Mensch.

I: Und warum der Mensch?

X: Oder... weil...nein, nicht einmal der Mensch, ich wiirde sagen: die Na-

tur, das Gleichgewicht mit der Natur, das Gleichgewicht mit der Natur ist
das Wichtigste. Das ist das, was uns trégt..also die Natur, die empfinde

ich schon als wunderbar, und von dorther ist schon etwas Mystisches fiir mich
da, das einfach nicht erklirbar ist. Und ob ich dem Gott sage oder da von
ciner Kraft rede, das kommt auf das gleiche hinaus.

Nebst der Hinwendung zu einer "dkologischen Religiositat" begegneten héufig

auch Hinweise auf die Beziige zwischen Identitit und Religion, die in den letzten
Jahren auch von der Religionswissenschaft und der Theologie vermehrt themati-

siert wurden.4? Religiositéit wurde mitunter mit dem "Ich-selber-Werden" und

dem "Die-anderen-sie-selber-werden-Lassen" identifiziert. Die Probanden haben

damit die "konventionelle" Religiositat ihrer Kindheit in eine Religiositét

der "Subjektivitit" bzw. der Ich-Identitit transformiert. Besonders deutlich

zeigte sich dies an der Erzdhlung einer 35-jahrigen Volksschullehrerin; ersicht-

lich wird aus ihr aber auch die Tatsache, da sich die Formation einer autonomen
Ich-Identitit vielfach gegen die Rollenidentitiit "konventioneller" Religiositiit

wenden kann und zum Bruch mit ihren Riten filhren mag*® Die Probandin erzihlte
ganz konkret:

X: Ja, ich habe wirklich einmal so ein religioses Dilemma erlebt. Als ich

von zuhause fortzog und an die Uni ging, bin ich zuerst immer brav in die
Messe und mit der Zeit habe ich einfach gemerkt, daB das einfach nicht mehr
so lustig ist, daB mir das nicht mehr so viel bringt. Und die Messen haben
mich auch gelangweilt, und dann bin ich auch nicht mehr gegangen. Dann bin
ich heim, und da ist das ein groBes Dilemma geworden an Weihnachten und
Ostern. Und nachher sagte mein Vater: 'So, jetzt gehst Du beichten’, und

ich habe ihm nachher gesagt: ’Nein, ich gehe nicht beichten, das kommt gar
nicht in Frage’: Aber irgendwie hat er so einen versteckten Druck ausgeiibt,
und auf einmal habe ich gesagt: *Gut, du solist die Beichte haben’, und dann
bin ich richtig in einen Beichtstuhl und habe gewartet, bis der Pfarrer

sagte, ich solle jetzt meine Siinden beichten. Dann hab’ ich gesagt, ich hitte
keine Siinden, und er fragte, ja warum, und was ich denn so machen wiirde.
‘Ja’, sagte ich, 'wenn ich personlich etwas nicht als schlecht empfinde,

dann ist das doch keine Siinde’. Und da ist dann der Pfarrer vollig aus dem
Konzept gekippt, und er hat mir gesagt, ich solle es bereuen, und ich: ’Also,
wenn man doch keine Siinde macht, dann soll man doch nicht bereuen’. Ich habe

47 Vgl. T. Rendtorff, Christentum zwischen Revolution und Restauration. Politi-
sche Wirkungen neuzeitlicher Theologie, Miinchen 1970; R.N. Bellah, Religiose
Evolution, in: C. Seyfarth/W.M. Sprondel, Seminar: Religion und gesellschaft-
liche Entwicklung, Frankfurt 1973, 267 - 302; W. Pannenberg, Anthropologie in
theologischer Perspektive, Gottingen 1983, bes. 236ff.; Werbick (s. Anm. 20).

48 Vgl. Habermas 1976 (s. Anm. 24), 98f; N. Mette, Religitse Sozialisation
und Entwicklung des Ich, in: G. Stachel (Hg.), Sozialisation - Identitdtsfindung
- Glaubenserfahrung, Ziirich/Kéln 1976, 136 - 146.
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den Pfarrer richtig provoziert, und dann hat er mir die Absolution gegeben,
und von da an habe ich iiberhaupt nicht mehr an die Kirche geglaubt, weil
man das doch gar nicht darf, einem anderen Menschen die Absolution geben
und vorschreiben, was gut und was schlecht ist.

Auf die Frage dann, was Religion jetzt fiir sie personlich bedeute, antwortete
die Gespréchspartnerin:

X: Also als Erinnerung, da ist es die Kirche, was gefithlsmiBige Erinnerung
ist, und ideenmiBig wiirde ich Religion als Auseinandersetzung und als Suche
nach sich selbst betrachten. Religion miifite sich schon damit befassen,gei-
stig sich mit sich selber auseinanderzusetzen.

Welches sind nun Elemente, die diesen religiosen Entwicklungsverldufen gemeinsam
sind?

- An erster Stelle sind solche Konflikte mit der institutionalisierten Religion

zu nennen, die dazu fiihrten, daB sich die Gesprichspartner von ihr abwandten,

ihr den Status einer wahrhaftigen Religion absprachen, und die sie nicht selten

zur Aussage veranlaBten, religiose Entwicklung habe (in einem normativen Sinn)
darin zu bestehen, sich von der Kirche zu emanzipieren und zu lGsen.

- Die Probanden unterscheiden denn auch allesamt zwischen zumindest zwei Phasen
innerhalb ihres religiosen Lebenslaufs. Auf die erste, wihrend der sie in der

ihnen "ansozialisierten" Religion lebten, folgte jene, zu der sie sich selber
entschieden hatten. Einige Gesprichspartner erzédhlten denn auch von ausdriickli-
chen Konversionserlebnissen.

- Die erste Phase wird zuweilen als positiv, haufiger aber als negativ einge-

schitzt (Gott als Strafmittel, religiose Praxis aus Zwang etc.); das Erreichen

der zweiten Phase koinzidierte mit der Formierung einer autonomen Ich-Identitéit
und damit mit der Personlichkeitsentwicklung generell.

- Implizit oder explizit operieren die Probanden mit einem Religionsbegriff,

der breiter ist als die Gleichsetzung von Religiositit und Kirchlichkeit.4?

Allen ist aber gemeinsam, daB sie - im Sinne von fides quae - explizite
Glaubensaussagen machten, die sich auf das Géttliche in der Natur, im Menschen
oder auf eine geheimnisvolle Macht bezogen, welche Sein und Dasein trage -
kurz: auf solche Entititen und Phinomene, denen die Religionsphinomenologie™®
das Prédikat "religios" nicht abstreiten wiirde.

- Auch diese Probanden waren von ihrer kognitiven Entwicklung her in der Lage,
religiose Symbole als Symbole und religiose Metaphern als Metaphern zu durch-
schauen, was freilich nicht verhinderte, dafl solche fiir ihr Leben weiterhin
notwendig und emotional hoch und positiv besetzt blieben.

Hier endet unser mosaikartiger Durchgang durch eine groBe und vielfiltige Daten-
menge. Selbstverstindlich beanspruchen die Erérterungen nicht, die ganze Komple-

4% G. Czell, Religiose und kirchliche Sozialisation in der Alltagswelt, in:
M. Arndt (Hg.), Religiose Sozialisation, Stuttgart 1975, 26 - 49,

50 G, van der Leeuw, Phinomenologie der Religion, Tiibingen 1933; E. Heiler,
Erscheinungsweisen und Wesen der Religion, Stuttgart 1961; Wach (s. Anm. 39);
Otto (s. Anm. 40).
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«itit und alle Facetten des Themas "Religiose Entwicklung" erfaft, geschweige
denn griindlich ausgeleuchtet zu haben. Zumindest diirften sie aber gezeigt haben,
wie unterschiedlich "religitse Entwicklung" verlaufen kann und wie verschieden

sie von ihren Subjekten bewertet werden mag. Auch auf der Ebene "subjektiver"
religibser Entwicklungstheorien, die in jedem Falle stark durch die eigene Le-
bensgeschichte beeinfluft sind, begegnet uns ein Pluralismus.

2. Religitse Entwicklung in Stufen?

Im folgenden sollen diese Befunde mit einer weithin auf Anerkennung gestofenen
religivsen Entwicklungstheorie konfrontiert werden, nimlich mit jener von Oser
und Gmiinder.?! Diese gilt es nun kurz zu skizzieren - eine Passage, die von
allen, die diesen Ansatz kennen, problemlos ibersprungen werden kann.

2.1. Die Theorie des religiosen Urteils

Unter Berufung auf Tillich® gehen Oser und Gmiinder davon aus, daf ausnahmslos
jeder Mensch insofern in einem fundamentalen Sinne ein homo religiosus ist,

als er auf ein transzendentes Ultimates bezogen ist. Diese interaktive Beziehung
werde zumal dann aktiviert und auf die Probe gestellt, wenn der Mensch kontin-
gente Situationen bewiltigen miisse (Krankheit, Todesfille etc.). Inhaltlich

wird das "Ultimate" vor allem deshalb nicht niher festgelegt, um der Theorie

einen universellen Geltungsbereich sichern zu konnen. Apodiktisch wird denn

auch zwischen Religion als soziokulturellem Gebilde und Religiositit als subjek-
tiver Beziehung zum Ultimaten unterschieden; ebenso zwischen arbitriren religi-
gsen Inhalten und fundamentalen religiosen Strukturen.

Weiter nehmen die Autoren an, diese Beziehung entwickle sich in einer invarian-
ten Sequenz und unter AusschluB von Regressionen iiber maximal fiinf Stufen
hinweg, von denen die jeweils spater erreichte die adaquatere und 4quilibrier-
tere und damit letzten Endes auch bessere sei. Jedenfalls ziehen sie den
normativ-padagogischen SchluB, die religiose Erziehung habe - nebst anderem -
bestrebt zu sein, den Schiller auf die jeweils hohere religidse Urteilsstufe

su fithren.>3 Diese Stufenskala, die als eine strukturalistische, préziser:

als eine struk-turgenetische verstanden wird und zugegebenermalen von den
Entwicklungstheorien der Intelligenz5* und der Moralitdt>> inspiriert worden

51 Oser/Gmiinder (s, Anm. 8); vgl. auch Bucher (s. Anm. 22); E. Oser/A, Bucher,
Die Entwicklung des religiésen Urteils - ein Forschungsprogramm, in: Unter-
richtswissenschaft 15 (1987) 132 - 156.

52 Tillich (s. Anm. 34).

53 Vgl. F. Oser, Wieviel Religion braucht der Mensch? Studien zur Entwick-
lung und Foérderung religiéser Autonomie (Religion und Entwicklung Bd.2),
1988 (im Druck).

54 Piaget (s. Anm. 4).
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ist, kann auf folgende Kurzformel gebracht werdenS:

Stufe I: Der Mensch steht einem allméchtigen Ultimaten gegeniiber, welches
sein Leben in einem guten oder bésen Sinne bestimmt. Das Ultimate ist aktiv,
der Mensch hingegen weitgehend reaktiv. Das Ultimate belohnt und bestraft nach
seiner Giite und seiner Willkiir, und ihm wird die Macht zugeschrieben, alles
"machen" zu kénnen.

Stufe 2: Der Mensch erwirbt die Kompetenz, auf das Ultimate préventiv einzu-
wirken und mit ihm auf der Basis von "do ut des" zu interagieren, was eine Zu-
nahme von Autonomie darstellt. Durch intentionale Akte wie (magische) Gebete,
Opfer, gutes Leben u.a.m. kann er das Ultimate in seinen Dienst nehmen und sich
vor allfilligen Sanktionen von dessen Seite absichern.

Stufe 3: Zumeist sind es Enttiuschungen mit Gott, wie er auf der Stufe 2
erfahren wird, die den Menschen dazu veranlassen, "sich selbst absolut zuset-
zen", Selbst-Verantwortung zu ergreifen und sein Leben selbst in die Hand zu
nehmen. Der EinfluB Gottes auf das Weltgeschehen wird bestritten, seine Existenz
vielfach verneint.

Stufe 4: Das Subjekt iiberwindet die "Selbst-Herrlichkeit" der Stufe 3 und
bindet sich wieder an das Ultimate als den Grund von Sein und Dasein zuriick,
ohne damit aber seine Autonomie zu verlieren. Das Ultimate wird ins alltigliche
Leben(re?)integriert und als Subjekt eines Heilsplanes wahrgenommen, derletzt-
lich alles doch zu einem guten Ende fiihren werde.

Stufe 5: Unbedingte Religiositit in kommunikativem Handeln. Das Ultimate
"ereignet” sich in der Intersubjektivitit und wird zumeist als absolute Freiheit
bestimmt, die endliche Freiheit erméglicht.

Betrachtet man die im ersten Abschnitt aufgelisteten "subjektiven” religitsen
Entwicklungstheorien vor dem Hintergrund dieser Stufenskala, so werden einer-
seits frappante Ubereinstimmungen ersichtlich, die nicht nur fiir die empirische
Validitidt dieses Modells sprechen (einige Probanden rekonstruierten die vier
ersten Stufen in der gleichen Reihenfolge), sondern - mehr noch - die von
Oser/Gmiinder>8 vorgenommene Interpretation als zutreffend erscheinen lassen;
andererseits zeigen sich aber auch grundsdtzliche Probleme dieses Ansatzes.

2.2. Ubereinstimmungen

Solche bestehen hinsichtlich der ersten Stufen, erinnerten sich doch fast alle
Probanden daran, frither mit Gott gleichsam gehandelt (Stufe 2) und von ihm ange-

55 1. Kohlberg, The philosophy of moral development (Essays on moral develop-
ment, Vol. I), San Francisco 1981; ders, The psychology of moral development
(Essays on moral development, Vol. II), San Francisco 1984.

56 vgl. die ausfiihrlicheren Darstellungen in Oser/Gmiinder (s. Anm. 8), 73ff;
Bucher (s. Anm. 22); Oser/Bucher (s. Anm. 51).

57 Dem entspricht eine artifizialistische Erkldrung des Anfangs der Welt; vgl.
1. Piaget, La representation du monde chez I'enfant, Paris 1926 (dt.. Das Welt-
bild des Kindes, Frankfurt 1980).

58 S, Anm. 8.
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nommen zu haben, er habe alles "gemacht" (Stufe 1). Die meisten erzéhlten auch
davon, Bittgebete an ihn gerichtet und an deren konkrete und unmittelbare Erfiil-
lung geglaubt zu haben.

Speziell fiir jene Fille, bei denen die Probanden davon erzihlten, aus einer
angstbesetzten und autoritiren Kindheitsreligion herausgekommen zu sein, trifft
auch Oser/Gmiinders Interpretation dieser Entwicklung als religios jeweils héher-
fithrend zu, erméglichte sie den Probanden doch ein solches Verhiltnis zum
gottlichen Ultimaten, in welchem das Vertrauen stirker, die Freiheit umfassender
und die Religiositiit generell "intrinsischer" geworden sei. Auch von einem theo-
logischen Freiheitsverstdndnis her ist die Stimulierung einer solchen Entwick-
lung legitim (vgl. Gal 5,1ff.).

Ubereinstimmungen bestehen auch hinsichtlich der dritten Stufe, denn hier wie
dort wird der Formation einer autonomen Ich-Identitét®? zentrale Bedeutung
beigemessen. Liest man die Beschreibung dieser Stufe, wie sie schon vor acht
Jahren vorlagf0, wird dies besonders deutlich: Wurde das Ultimate dieser
Stufe damals in der Kategorie der Freundschaft beschrieben - dies wohl in
Anlehnung an die "Freundschaftsmoralitét" der Stufe 3 bei Kohlbergb® -, so
jetzt als jene verborgene, von der Welt strikt abgetrennte, das autonome
Subjekt nicht weiter berithrende GréBe, deren Existenz vielfach verneint
wurde. Genau hier liegt nun aber eines der schwerwiegenden Probleme dieser
Theorie.

2.3 Problematische Punkte - Kritik und Rekonstruktion

2.3.1. Stufe 3 - eine religiése und hohere Stufe?

Wie wir in Abschnitt 1.1 gesehen haben, qualifizierten zahlreiche Probanden
diese Entwicklung als eine solche, die zum Verlust der Religion fiihrte (womit
sie an der Seite von Habermas®? und Débert®® u.a.m. stehen). Die Frage dréngt
sich auf, ob in diesen Fillen iiberhaupt noch von einer religidsen Entwicklung
gesprochen werden kann, und erst recht jeme, ob man aufgrund des strukturgene-
tischen Kriteriums, wonach eine ontogenetisch spitere Stufe die addquatere und
"bessere" sei, diese Entwicklung als eine spezifisch religiose "Hoherentwick-

lung” bewerten darf? Handelt es sich micht vielmehr um einen Schub innerhalb
der Formation autonomer Ich-Identitit, welche sich auf die Religiositdt ambi-
valent auswirken kann? Positiv wirkt sie sich insofern aus, als fortan eine

59 Vgl. Habermas 1976 (s. Anm. 24).

60 F, QOser, Zur Entwicklung kognitiver Stufen des religivsen Urteils, in: Sta-
chel (s. Anm. 48), 221 - 247, 233f.

61 5§, Anm. 55.
62 1976 (s. Anm. 24).

63 R. Dobert, Systemtheorie und die Entwicklung religioser Deutungssysteme.
Zur Logik des sozialwissenschaftlichen Funktionalismus, Frankfurt 1973.
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frei gewihlte - Fowler wiirde sagen "individual-reflexive"®* - Form der Religi-
ositdt mdoglich wird, die nicht mehr "heteronom"” (Oser) oder "synthetisch-
konventionell" ist55 und von zahlreichen Probanden auf der Stufe 3 oder 4
beschrieben wurde. Negativ ist die Folgelast aber dann, wenn dieser Entwick-
lungsschub zur kompromiBlosen Verneinung nicht nur der Kirche, sondern auch
irgendeines Géttlichen und zur Absolutsetzung des eigenen "Ich" fiihrt.

Beide Entwicklungsrichtungen lassen sich unterschiedslos in die Stufenskala

von Oser/Gmiinder einfiigen. Probanden, die auf Stufe 3 gescort werden, konnen
sich - wie in Teil 1 entfaltet - als religiés oder als areligis bezeichnen,

an religicsen Handlungen partizipieren oder dies verweigern. Hinzu kommt, daf
sich in der Adoleszenz immer wieder junge Menschen an Jugendsekten anschlieBen,
sich einem religiésen Fiihrer unterwerfen und vielfach wieder ein "autoritires"
Gottesbild vertreten. Und auch diese sollen, wenn sie die Stufe 2 iiberwunden
haben, als religios gleich weit (Stufe 3!) hin entwickelt taxiert werden wie
erklirte Atheisten oder jene Jugendlichen, die sich selbst weiterhin als reli-

gids verstehen und zu einer "individuativ-reflexiven" Form des Glaubens gefunden
haben, in welchem unter Beibehaltung eines spezifisch-religitsen Symbolsystems
das Moment der Selbstbestimmung vorherrschend ist? Eine solche, eben struktura-
listische Betrachtungsweise ist problematisch - sie nivelliert, ja sie walzt

ein und bedarf der Erginzung,

GewiB gibt es bei diesen drei Typen von Adoleszenten psychische Prozesse, die
ihnen allen gemeinsam sind, so etwa die Ablésung vom Elternhaus und von anderen
Sozialisationsagenturen mehr. Aber kénnen die Folgelasten dieser Entwicklungs-
prozesse generell als religitise interpretiert werden? Dies ist nur dann mdglich,
wenn ein duflerst breiter Religionsbegriff in Anschlag gebracht wird, der auf

eine Gleichsetzung von Personlichkeits- mit religidser Entwicklung hinausléuft.
Diese Position hatte Luckmann® eingenommen, indem er Religiositat und Soziali-
sation als das letztendlich gleiche ansah. Ein solcher Religionsbegriff erlaubt

es aber nicht mehr, spezifisch Religitses und damit auch eine genuin religitse
Entwicklung zu identifizieren. Aus diesem Grunde ist die an die Adresse empiri-
scher Religionspsychologie gerichtete Minimaldefinition des Religiosen als Kor-
rektiv immer wieder bedenkenswert, die Elkind, selber ein an Piaget orientierter
religivser Entwicklungspsychologe, formuliert hatte:

It should be noted, however, that personal religion is defined in relation
to institutional religion and is thus not independent of it. Said different-
ly, it seems to the writer that it is impossible to classify any particular

psychological cognition, need or purpose as religious in and of itself and
that it can be called religious only insofar as it becomes associated whith
elements of institutional religion. While this definition of personal reli-

gion may not satisfy everyone, it has the advantage of providing clear-cut

64 Fowler 1981 (s. Anm. 7), 174ff.
65 Ebd. 151ff.

66 T. Luckmann, Religion in der modernen Gesellschaft, in: J. Wassner, Reli-
gion im Umbruch, Stuttgart 1972, 3 - 15.
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criteria for deciding whether or net a particular behavior is to be called
religious.57

Als Korrektiv eines zu breiten Religionsbegriffs ist diese Definition gewi

niitzlich, aber von den bisherigen Ausfithrungen her (vgl. Abschnitt 1.2.) ist

sie wieder zu eng. Aber wenn sie mit dem Standpunkt der Religionsphinomenolo-
gie®® verkniipft wird, kann sie einer kirchlichen Engfiihrung entgehen, und eine
auf ihr fundierte Entwicklungspsychologie liuft nicht in Gefahr, ihre Befunde
schrankenlos verallgemeinernd als "religitse” auszugeben.

Konkret auf Oser/Gmiinder bezogen wiirde das heiBen, daB nur dann noch von einer
genuin religiésen Entwicklung gesprochen werden kann, wenn diese auf ein als
religios prézisierbares Ultimates bezogen bleibt. Die in Abschnitt 1.1. zi-

tierten Probanden, von denen sich die meisten als Atheisten verstanden,

briiuchten in Ubereinstimmung mit ihrem eigenen Selbstverstindnis nicht mehr

als religis bezeichnet zu werden, und schon gar nicht mehr als religits
weiterentwikkelt als beispielsweise jenes Midchen, von welchem folgende

Geschichte berichtet wird:

Die Kleine muBte nach sechs Uhr abends noch eine Besorgung machen. *Hattest
Du keine Angst?” - "Doch, Mama, ich hatte schon Angst, aber ich dachte,
Gott sieht mich immer, und er paBt schon auf mich auf".6?

Wenn also bei zahlreichen Probanden nicht mehr in einer sinnvollen Art von einem
religiosen Urteil gesprochen werden kann - wobei hier unter Religiositit weit
mehr als Kirchlichkeit, ndmlich das Bezogensein des Menschen auf ein transzen-
dentes Ultimates gemeint ist, an dessen Existenz er in irgendeiner Weise glauben
muf, weil anders gar keine Beziehung zu einem solchen méglich ist - stellt sich
nun die Frage, wie dieses Urteil dann prizisiert werden soll. An anderer Stel-
1e70 ist dafiir bereits der Terminus Kontingenzbewiiltigungsurteil vorgeschlagen
worden, dies im Anschluf an die Religionsphilosophie von Liibbe™, auf die sich
Oser/Gmiinder ofters berufen. Dieser Terminus ist insofern neutraler, als er

eine gleichsam "imperialistische” und apologetische Uberinterpretation des Re-
ligiosen verwehrt, von der die Religionspidagogik gegen Ende der 70er Jahre

67 D. Elkind, The development of religious understanding in children and ado-
lescents, in: Strommen (s. Anm. 46), 655 - 685, 658.

68 5. Anm. 50.

6 Zitiert nach J. Klink, Kind und Glaube. Eine kleine Theologie fiir Eltern,
Zirich/Koéln 1971, 164.

70 RL. Fetz/A. Bucher, Stufen religiser Entwicklung? Eine rekonstruktive
Kritik wvon Fritz Oser & Paul Gmiinder: Der Mensch - Stufen seiner religiosen
Entwicklung, in: Jahrbuch der Religionspiddagogik 3 (1986) 219 - 232.

LS. Anm. 26.
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wieder weggekommen ist - und wegkommen mute.”> Angebracht ist er speziell
hinsichtlich der Stufe 3, auf der die Subjekte kontingente Lebenssituationen
zumeist ohne die Aktivierung einer Beziehung zu einem gottlichen Ultimaten
und ohne ein religidses Symbolsystem zu deuten und zu bewiltigen versuchen.
Dies wird aus den in Abschnitt 1.1. aufgelisteten "religiésen” Biographien
ebenso ersichtlich wie aus einem kurzen Blick auf die neuzeitliche Geistesge-
schichte mit ihrem Trend zur Profanisierung, Sékularisierung und damit auch
"Entreligionisierung".

Dieser Vorschlag ist rekonstruktiv gemeint. Er schriinkt zwar den Geltungsbereich
von Osers Theorie ein, bewahrt aber sowohl vor einer umgangssprachlich und auch
wissenschaftlich nicht vertretbaren Uberdehnung des Religionsbegriffs, als auch
davor, Probanden solche Pridikationen zu unterstellen, gegen die sie sich selbst
zur Wehr gesetzt haben,

2.3.2. Der strukturalistische Zugang: Eine Einbahnstrafie?

Bedenkenswert am ersten Zitat dieses Beitrages schien uns auch die Aussage des
18jahrigen Gymnasiasten zu sein, Religion habe ihm, als er noch Kind gewesen
sei, viel bedeutet und dabei geholfen, das Leben zu bewiltigen. Gewil haben
sich nicht alle Probanden an eine positive Kindheitsreligion erinnert, aber

doch einige. Dies ist sicherlich ein legitimer AnlaB, die kindliche Religiosi-

tdt, die in Osers Modell entweder als eine der Stufe 1 oder Stufe 2 taxiert
wird (was diagnostisch wenig ergiebig ist), eingehender auf ihre Inhalte und

ihre emotionale Ausprigung hin zu untersuchen.

Freilich mu man sich davor hiiten, die kindliche Religiositdt zu "verkldren" -

die Klischeeliteratur etwa zum WeiBen Sonntag hat dies bis zum UberdruB getan,
Andererseits sollte man aber Antworten von Kindern, die sie in Erhebungen abge-
ben, nicht nur im Hinblick auf einen Stufenwert analysieren, was letztlich ein
subsumtionslogisches Verfahren darstellt. Wie sehr dies nivellieren kann, haben

die kritischen Bemerkungen beziiglich der Stufe 3 bereits gezeigt. Aber auch

auf tieferen Stufen verhilt es sich nicht anders.Dazu ein Beispiel:

Ein Médchen von 8 Jahren antwortet auf die Frage, ob die Dilemmafigur, der junge
Arzt namens Paul, sein Versprechen an Gott, sein Leben fortan fir die Armen
einzusetzen , einhalten solle oder nicht:

X: Er soll es halten.

I: Warum meinst Du?

X: Weil es sonst nicht gut wire. Gott ist dann traurig und ganz bése auf
Paul.

I: Warum, meinst Du, daB Gott dann bose und traurig auf ihn wire?

X: Wenn man Gott etwas verspricht, muB man es unbedingt einhalten.

2 Vgl. W. Ritter, Religion in nachchristlicher Zeit. Eine elementare Unter-
suchung zum Ansatz der neueren Religionspidagogik im Religionsbegriff. Kritik
und Rekonstruktion, Frankfurt/Bern 1982; W. Simon, Inhaltsstrukturen des Reli-
gionsunterrichts. Eine Untersuchung zum Problem der Inhalte religiosen Lehrens
und Lernens, Ziirich/Kéln 1983, 314ff.
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I: Und warum soll man das einhalten?

X: Weil man sonst ganz sicher eine Strafe bekommt.

I: ..Hast Du vor Gott manchmal Angst?

X: Wenn ich also etwas genascht habe, dann also schon, er sieht ja alles,

was wir machen, und dann passiert einem dann manchmal auch etwas, da man
mit dem Velo umfillt und so.

Ein Midchen gleichen Alters antwortet hingegen:

I: Soll er jetzt das Versprechen halten und nach Afrika gehen, oder soll
er nicht gehen?

X: Nein, er soll nicht gehen - ach nein, natiirlich soll er gehen.

I: Und warum?

X: Weil er das versprochen hat, und weil die anderen ihn brauchen, und
weil Gott Freude hat, wenn wir einander helfen.

Beide Schiilerinnen wurden der Stufe 1 des religidsen Urteils zugeordnet, beide
nahmen Gott als jenes allméichtige Subjekt wahr, das alles machen konne. Aber
in affektiver Hinsicht unterschied sich ihre Gottesbeziehung massiv. Und nicht
nur intuitiv wird man das zweite Madchen als religis hoher entwickelt einstu-
fen. Assoziierte das erste bald an eine Bestrafung durch Gott, so dieses spontan
daran, den Hungernden in Afrika Hilfe zu leisten, was Gott erfreuen wiirde, und
was er im Falle von Paul auch "machen" kdnne. Auch erinnerte es sich nicht da-
ran, sich vor Gott jemals gefiirchtet zu haben, denn anders als bei der ersten
Probandin pflegten seine Eltern einen ausgeprigten sozial-integrativen Erzie-
hungsstil.

Solche inhaltlichen und affektiven Spezifititen miiBte eine Entwicklungspsycholo-
gie der Religiositit auf jeden Fall beriicksichtigen, was selbstredend impli-

ziert, die religivsen Sozialisationsagenturen und das elterliche Erziehungs-
verhalten mit in die Betrachtung einzubeziehen. Eine formal-strukturalistische
Betrachtungsweise, wie sie auf kongeniale Weise von Piaget’ in die Entwick-
lungspsychologie eingebracht worden ist, ist im Bereich der Intelligenz, der

de facto formalisierbar ist, sicherlich angebracht und sogar notwendig. Aber
schon im Bereich der Moralitéit entpuppt sie sich als Reduktionismus, und die
intensiven Debatten um die Theorie Kohlbergs’* drehen sich ja weitgehend um
jene Fragen, die das Verhdltnis zwischen moralischem Urteil und HandelnS, jenes
zwischen moralischer Kognition und Affektivitit, zwischen "ménnlicher" und

73 8, Anm. 4.
74 8. Anm. 55.

75 A. Blasi, Bridging moral cognition and moral action. A critical review

of literature, in: Psychological Bulletin 88 (1980) 1 - 45; E. Oser, Der Wille,
der gegen das Wollen gerichtet ist. Zum Verhiltnis von moralischem Urteil und
moralischem Handeln. Berichte zur Erziehungswissenschaft aus dem pddagogischen
Institut der Universitit Freiburg Schweiz, Nr.59, 1986.
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"weiblicher Moral"7® und schlieBlich zwischen moralischen Inhalten und Struk-
turen betreffen - triftige Indizien dafiir, daB Moralitit eben unerhért komplex
und facettenreich ist.””

Nicht anders die Religiositit. Ein an der Entwicklung religioser Urteilsstruk-
turen orientierter Zugang hat gewiB seine Berechtigung. Er hilft uns beispiels-
weise zu verstehen, warum Kinder religitse Texte, so etwa die Gleichnisse, ganz
anders interpretieren als Theologen, die eben iiber andere religitse Urteils-
strukturen verfiigen.”® Aber ein solcher Zugang stoBt schnell auch an seine Gren-
zen. So sind von ihm her kaum Aufschliisse dariiber moglich,ob und inwieweit eine
Person von einem religidsen Text im speziellen und von Religiositit im allge-
meinen betroffen ist und wie diese in affektiver Hinsicht geprigt ist. Bildlich
gesprochen: Ein strukturalistischer Zugang erfaBt allenfalls das Skelett (und

das ist unerhort wichtig), nicht aber den Menschen aus Fleisch und Blut. Und
Religion ist - in Anlehnung an einen Buchtitel von Dorothee Sélle”™ formuliert -
eben konkret.

2.3.3. Die Multidimensionalitit des Religisen

In einem rekonstruktiven Sinne ist denn auch auf der methodologischen Ebene
vorzuschlagen, die strukturalistische Betrachtungsweise mit anderen Skalen zu
erginzen bzw. zu kombinieren, was Oser®0 im Bereich der religisen Erziehung
auf paradigmatische Art vorgezeigt und gefordert hat. Entsprechende MeBinstru-
mente lassen sich im Schrifttum der empirisch orientierten amerikanischen Reli-
gionspsychologie in reichlicher Menge finden.8! Denn ein einziger Zugang -
etwa jener iiber semistrukturierte Interviews zu hypothetischen religitsen Dilem-
mageschichten - fingt allenfalls ein Segment dessen ein, was Religiositit ist

(in diesem Falle vornehmlich die Kompetenz, "religios" zu argumentieren, mag
nun der jeweilige Proband zu Gott ein besonderes Verhiltnis haben oder nicht).
Speziell Theologen, wie sie innerhalb des groBangelegten Forschungsprojekts

von Fritz Oser zum Paul-Dilemma befragt wurden, konnten fiir sich selber hohe
Stufen verbuchen., Aber wenn man die Transskripte durchliest, gereicht einem

76 C. Gilligan, Die andere Stimme. Lebenskonflikte und Moral der Frau, Miin-
chen/Ziirich 1984.

7T Vgl. G. Stachel/D. Mieth, Ethisch handeln lernen. Zu Konzeption und Inhalt
ethischer Erziehung, Ziirich/Kéln 1978; F. Oser/W. Althof/D. Garz, Moralische
Zugiinge zum Menschen. Zuginge zum moralischen Menschen, Miinchen 1986.

78 Vgl. Bucher 1987 und Bucher/Oser 1987 (s. Anm. 22).
7 D. Sélle, Die Wahrheit ist konkret, Freiburg i.Br. 1967.

8 F. Oser, Die Jesus-Beziehung. Curriculum RU 1. Schuljahr, Olten 1973; ders.,
Theologisch denken lernen, Olten 1975; ders. u.a., Mit dem Kleinkind Gott erfah-
ren, Olten 1975.

81 Vgl. J. Robinson/P. Shaver, Measures of social psychological attitudes.
Institute for Social Research, Michigan 51978, 629ff; M. Meadow/R. Kahoe, Psy-
chology of religion. Religion in the individual lives, San Francisco 1984:

B. Spilka/R.W. Hood/R.L. Gorsuch, The psychology of religion. An empirical ap-
proach, Engelwood Cliffs 1985.
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der "knocherne" Rationalismus und das Fehlen konkret-persénlicher Aussagen
vielfach zur Skepsis.

Graphisch konnte der vorangestellte Rekonstruktionsvorschlag wie in Figur I
dargestellt aussehen, wobei die genannten Skalen unsystematisch ausgewdihlt
wurden und deshalb der Ergidnzung bediirfen.

Es ist zu vermuten - und die in Kapitel 1 aufgelisteten Materialien liefern
triftige Indizien dafiir -, daB die in der Figur horizontal gelegten Skalen

bei Probanden, die gemdB der Stufenskala von Oser/Gmiinder in religidser Hinsicht
gleich weit entwickelt sind, duBerst unterschiedlich "gepunktet" sein diirften,

und daB sich im Verlauf der sogenannten religitsen Hoherentwicklung im Gegenteil
massive Trends zu niederen Werten hin ereignen kénnen. Bei der Wahl der anderen
Kriterien, die fiir die Erfassung der Religiositdt eben auch zu beriicksichtigen

sind, miiBten diese Verinderungen im Sinne von Religionsverlust interpretiert
werden.

Figur 1: Kombination des religiosen Urteils mit anderen Skalen:

-positiv Affektivitts2 -negativ
-ausgeprigt "religivses Handeln"83 keines
-bedeutsam -irrelevant
-intrinsisch Religiositit8* -extrinsisch
-ausgeprigt Lebensbedeutsamkeit Gottess> -keine

- Stufen der religiosen Entwicklung® -

Diese Annahme berechtigt jedenfalls zum Gedankenexperiment, die obenstehende
Figur einmal um 90 Grad zu drehen. Das heiit: Als religiose Weiterentwicklung
miite es beispielsweise gewertet werden, wenn fiir einen Jugendlichen religidses

82 A Am. Rizzuto, The birth of the living God, Chicago 1979.
8 C. Glock/R. Stark, Christian beliefs and anti-Semitism, New York 1965.

8 G W. Allport/]. Ross, Personal religious orientation and prejudice, in:
Journal of Personality and Social Psychology 5 (1967) 432 - 433.

85 R. Gorsuch, The conceptualization of God as seen in adjective ratings, in:
Journal for the Scientific Study of Religion 7 (1968) 56 - 64; A. Vergote, Reli-
gion - Gottesbild. Ergebnisse empirischer Forschungen, in: T. Rendtorff (Hg.),
Religion als Problem der Aufklirung. Eine Bilanz aus der religionstheoretischen
Forschung, Géttingen 1980, 221 - 245,

8 Oser/Gmiinder (s. Anm. 8).
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Handeln existenziell immer bedeutsamer, wenn Gott immer tiefer und tiefer in

sein Leben integriert und er mehr und mehr zu religiosen Erfahrungen befihigt
wird - mag er nun die Fragen zum Paul-Dilemma gemiB der Stufe 2 oder 4 beant-
worten.

Der Verfasser dieses Beitrages hat einmal seine GroBmutter dazu befragt, dies

mit dem bedenkenswerten Ergebnis, daB sie, die aus dem Glauben heraus elf Kinder
groBgezogen und sich ein Leben lang um andere gekiimmert hat, der Stufe 2 zuge-
ordnet wurde - wihrend Jugendliche, denen Religion nichts mehr bedeutete, und

die vielfach mit Nietzsche- und Freudzitaten auftrumpften, auf Stufe 3 kamen,

d.h. als mit einer dquilibrierteren und komplexeren religitsen BewuBtseinsstruk-

tur ausgestattet anzusehen wiren als jene Greisin, die im Glauben an Gott den

Tod so vieler lieber Menschen in der Hoffnung darauf bewiltigt hat, ihre guten
Werke im Leben wiirden himmlischen Lohn eintragen (do ut des).

Systematisch sind solche Untersuchungen, in denen die Stufenskala von Oser/Gmiin-
der mit anderen Skalen korreliert wird, noch nicht angegangen worden. Die in
Abschnitt 1.1. aufgelisteten religiosen Entwicklungstheorien lassen aber vermu-

ten, dafl die Korrelationen zwischen dem Stufenwert und dem AusmaB an religidser
Praxis und jenem der Bedeutsamkeit der Religion fiir das Leben speziell auf Stu-
fe 3 niedrig oder sogar negativ, auf der Stufe 2 hingegen positiv ausfallen

diirften. Zu diesem Ergebnis gelangten tibrigens Klaghofer und Oser®7 selbst,

die bei Probanden auf der Stufe 3 ein signifikant tieferes AusmaB an religioser
Praxis feststellten als bei solchen auf Stufe 2 - ein Befund, der sich mit den

in 1.1. aufgelisteten "religitsen" Biographien deckt.

2.3.4. Entwicklung: auch ein Verlust. Pidagogische Anmerkungen

Zahlreiche Probanden speziell in Abschnitt 1.1. haben die Ansicht geiuBert,

ihre religiose Entwicklung habe auch einen Verlust mit sich gebracht. Insbeson-
dere die Entwicklung der religiosen Metakognition hatte vielfach zur Folge,

dafl das Verhiltnis zur Religion und zu Gott gebrochen wurde - und vielfach auch
ginzlich zerbrach. Dieses Faktum sollte einer optimistisch-entwicklungsorien-

tierten Religionspsychologie, mehr noch aber einer auf sie abstiitzenden Religi-
onspddagogik zu denken geben. Sie sollte sich auch die These von Walter Neid-
hart®8 vor Augen halten, "daB das Uberschreiten einer Grenze zwischen zwei Le-
bensphasen immer auch einen Verlust bedeutet".

Dies gilt besonders dann, wenn der Religionsdidaktik aufgetragen wird, religitse
Entwicklung zu fordern bzw. die Schiiler in solche Situationen zu versetzen,

die ein existenzielles Ungleichgewicht hervorrufen und eine religiGse Struktur-
transformation bzw. einen Stufeniibergang initiieren. Der Lehrer beschrénkt seine
Tatigkeit dabei darauf, solche Situationen iiberhaupt erst zu schaffen (zumeist

87 R, Klaghofer/F. Oser, Dimensionen und Erfassung des religitsen Familien-
klimas, in: Unterrichtswissenschaft 15 (1987) 190 - 206, bes. 202f.

8 W. Neidhart, Die Glaubensstufen von James Fowler und die Bediirfnislage des

Religionspédagogen, in: H.G. Heimbrock/H.-J. Fraas (Hg.), Religiose Erziehung

und Glaubensentwicklung. Zur Auseinandersetzung mit der kognitiven Psychologie,
Gdttingen 1986, 120 - 134, 132.
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durch die Vorgabe eines Dilemmas), sowie darauf, gelegentlich Argumente der
nichsththeren Stufe in die Diskussion einzustreuen.

Dieses Verfahren, das in der Moralpidagogik zahlreiche Male angewandt und be-
schrieben worden ist%, in die Religionspadagogik zu iibertragen, ist ambivalent.
Fowler lehnt es beziiglich seiner Glaubensstufen iibrigens zugunsten einer gleich-
sam natiirlichen und lingerfristigen Entwicklung ab.%! Speziell bei Sekundarschii-
lern konnte das heiBen, sie vom Glauben daran, Gott zeige sich unmittelbar in
der Welt und erfreue sich an unserem guten Handeln, fortzufithren und sie zu
einem Standpunkt hinzubringen, den Oser/Gmiinder selber als "deistisch" bezeich-
net haben?2. Allerdings ist anzufiigen, daB die Stimulierung des religisen Ur-
teils nach Oser mur einen Teil der Religionsdidaktik ausmachen darf.”3

Auch ist es fraglich, inwieweit Metareflexion iiber die Beziehung zwischen Mensch
und Gott in kontingenten Situationen, die ja einen wesentlichen Teil des Treat-
ments dieser Interventionsstudie ausmachte, der religiosen Hoherentwicklung
tatsdchlich forderlich ist. Zahlreiche Probanden werteten ja deren Entwicklung
innerhalb ihrer Lebensgeschichte als jenen Faktor, der zum Religionsverlust

fithrte. In GroBbritannien haben Untersuchungen den Erweis erbracht, dal die
Entwicklung des abstrakten religisen Denkens nach Goldman®* und das Verwerfen
des Glaubens an biblische Inhalte positiv korrelieren konnen.

Damit soll keineswegs einem religidsen Irrationalismus das Wort geredet werden,
wie er in neoreligitsen Bewegungen, im islamischen Fundamentalismus etc. wieder
Aufwind hat. Metareflexion iiber Religiositit ist aber auf jeden Fall als sekun-

dir anzusehen und taugt zu nichts, wenn ihr nicht genuin religidse Erfahrungen
vorausgegangen sind, deren Ort das Gebet, der Kult, das symbolische Handeln
wam. ist. Aus diesem Grund fordert Oser? denn auch entschieden, die Dimension
der religidsen Kognition (Urteilsstufen) mit derjenigen der religiosen Erfahrung

und jenmer der religivsen Wissenspartikel zu integrieren. Hier wird deutlich

gesehen, daB die Entwicklung des religiosen Bewufitseins viel komplexer ist,

als es in der bisher vorliegenden Theorie gehandhabt wird.

8 n+1 Konvention, vgl. M. Blatt/I. Kohlberg, The effects of classroom moral
discussion upon childrens level of moral judgment, in: Journal of Moral Educa-
tion 4 (1975) 129 - 161

9 A. Schlifli, Forderung sozial-moralischer Kompetenz. Eine Interventions-
studie mit Lehrlingen, Frankfurt/Bern 1986.

91 Fowler 1987 (s. Anm. 7), 80f.
92 5, Anm. 8.

93 Oser (s. Anm. 75).

94 8. Anm. 6.

9 D.R. Hoge/G.H. Petrillo, Development of religious thinking in adoles-
cence: a test of Goldman’s theories, in: Journal for the Scientific Study of
Religion 17 (1978) 139 - 154.

9 S. Anm. 53.
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Dies heiBt in keiner Weise, die Entwicklungspsychologie der Religion und die
Religionspidagogik miiiten wieder hinter die Grundannahme des genetischen
Strukturalismus zuriickgehen, gem#8 welcher das Kind und der Jugendliche als
die Subjekte der Entwicklung auch im religiosen Bereich zu wiirdigen sind. Alles
andere steht in der Gefahr der Indoktrination, die das Kind letztlich als einen
"Trichter" ansieht, der von auBen mit Dogmen und Katechismen gefiillt werden
miifte.97

3. Perspektiven weiterfithrender Forschun

Aus der Konsultation religioser Biographien, die mit der Theorie des religidsen
Urteils konfrontiert wurden, ergeben sich folgende AnstoBe zur weiterfiihrenden
Forschung und zur Ausdifferenzierung der Theorie:

Auf die Dauer wird es dieser Theorie mehr schaden als niitzen, wenn sie weiterhin
mit einem universalistischen Geltungsanspruch auftritt, der sich aus der Opera-
tionalisierung eines m. B. zu breiten und zu formalistischen Religionsbegriffs
zwangslaufig ergeben hat. Ein Religionsbegriff, der von der Religionsphdnome-
nologie hergeleitet wird, wiirde es ermoglichen, sechs Probleme dieses Ansatzes
weitgehend zu eliminieren, ndmlich:

1.) jenes nach der umgangssprachlichen und wissenschaftsterminologischen
Plausibilitit der Verwendung von "Religiositdt" und

2.) - damit verkniipft - jenes der Stufe 3, sofern Probanden, die ihr zugeord-
net werden, sich als Atheisten bezeichnen und als solche ernst genommen werden
wollen und sollen, und

3.) jemes der Frage nach den Kriterien religioser Hoherentwicklung, dies
speziell im Umfeld der Stufe 3 (aber nicht nur dort), und damit korrespondierend

4.) jenes der Frage nach der Abgrenzung der von Oser/Gmiinder entdeckten Ent-
wicklungssequenz von jener in anderen Bereichen (insbesondere jener beziiglich
der Entwicklung der Autonomie und zur Kontingenzbewdltigungskompetenz hin, die
"nach" der Aufklirung durchaus auch areligiés, d.h. ohne Bezug zu einem
gottlichen Ultimaten erfolgen kann und sich in der Sicht vieler Zeitgenossen
auch soll), und - als Probe aufs Exempel -

5.) das Problem, das der Formalbegriff "Ultimates” aufwirft, das nicht mit
beliebigen Inhalten gefiillt werden kann und darf, sondern nur mit solchen, die
zumindest in irgendeiner Beziehung zu empirisch identifizierbarer Religion ste-
hen, und schlieBlich

6.) jenes nach der Kluft, die zwischen der Annahme einer durchgehenden reli-
giosen Weiterentwicklung (aufwérts von Stufe zu Stufe) in der Ontogenese und
dem allgemein festgestellten Phéinomen religiéser "Desozialisation" besteht.

Auf die Dauer wird diese religiose Entwicklungstheorie nicht befriedigen, sofern
sie auf eine bloB strukturalistische Betrachtungsweise beschrinkt bleibt, die

zwar notwendig ist, aber zu sehr nivelliert. Komplementér dazu ist die Erfassung
der religiosen Inhalte und Konzepte, der Affektivitit, des religiosen Handelns
etc. gefordert, was die Sichtung der sozioreligivsen Kontexte und der religidsen

97 Vgl. Oser (s. Anm. 53).
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Sozialisation nicht nur impliziert, sondern voraussetzt.

Empirische Untersuchungen, in denen den Korrelationen zwischen den angesproche-
nen Variablen in unterschiedlichen Stichproben (kirchennahe wvs. kirchenferne
Probanden etc.) nachgegangen wird, diirften soziologisch-differenzierte und reli-
gionspidagogisch konkrete Aufschliisse iiber die religiose Entwicklung vermit-
teln.Solche werden aber der Theorie des "Religidsen Urteils" nicht mehr entraten
koénnen.

Lic. theol. Anton A. Bucher
Bebelstr. 26
6500 Mainz
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KARL ERNST NIPKOW

RELIGIOSE DENKFORMEN IN GLAUBENSKRISEN

UND KIRCHLICHEN KONFLIKTEN.

Zur Bedeutung postformaler dialektisch-paradoxaler und komplementirer
Denkstrukturen

1. Fragestellungen

"Zu den groBlen menschlichen Intelligenzleistungen gehort die Fihigkeit, gegen-
sdtzliche Erklirungsweisen fiir ein und dasselbe Phdnomen miteinander in Einklang
zu bringen und eine neue umfassende Theorie zu schaffen. Es gibt verschiedene
Konkretisierungen, in denen diese Fahigkeit sichtbar wird. Dazu gehdren etwa

das Prinzip der Dialektik oder das sogenannte Higher-Order bzw. Metalernen oder
eben das Prinzip der Komplementaritit."!

Stufentheorien zum religiosen Denken wie die Fritz Osers? zeigen eine Gesamtent-
wicklung auf, bei der auf der héchsten Stufe in komplizierter Sprache ein diffe-
renzierter Sachverhalt beschrieben wird, ndmlich die transzendentale Dialektik,
wonach erfiillte menschliche Autonomie (Selbstbestimmung), voll ausgebildete
Intersubjektivitét (Solidaritdt) und ein neues Verhiltnis zu einem Ultimaten
(Gottesbeziehung) gleichzeitig zum Vorschein kommen3.

James W. Fowlers Stufentheorie zur Glaubensentwicklung ist hinsichtlich der
untersuchten und miteinander verbundenen Aspekte anspruchsvoller, nicht nur
auf die religivse Denkentwicklung beschrinkt. Die Transformation kognitiver
Strukturen spielt gleichwohl eine mafBgebliche Rolle, und auch hier wird fiir
die letzte empirisch gesicherte Stufe (Stufe 5) eine Denkstruktur entdeckt,

die dialektischen Charakter hat. Seit 1981 nennt Fowler sie die Stufe des "ver-
bindenden Glaubens" ("conjunctive faith") und meint mit ihr eine Integrations-
leistung héherer Ordnung® In der Einzelbeschreibung der Aspekte in dem inzwi-
schen vorgelegten Handbuch fiir die Interviews heift es: Stufe 5 unterscheidet
sich von der schon auf Stufe 4 voll entwickelten formal-operatorischen Logik,
"in that the employment of logic has a dialectical or dialogical style'S. An
anderer Stelle ist von der Fihigkeit die Rede, "Spannungen" (“tensions") und

L F. Oser/K.H. Reich, Zur Entwicklung von Denken in Komplementaritit. Berichte
zur Erziehungswissenschaft. Pddagogisches Institut der Universitit Freiburg
(Schweiz), Nr. 53, Freiburg 1986, 1.

2 F. Oser/P. Gmiinder, Der Mensch. Stufen seiner religiosen Entwicklung. Ein
strukturgenetischer Ansatz, Ziirich/Kéln 1984.

3 Ebd. 101ff.

4 JL.W. Fowler, Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the
Quest for Meaning, San Francisco u.a. 1981.

5 LW. Fowler/D. Jarvis/R.M. Moseley, Manual for Faith Development Research,

Center for Faith Development, Candler School of Theology, Emory University,
Atlanta Ga., 1986, 156.
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"Polarititen" ("polarities”) aushalten zu kénnen®. An wieder anderer Stelle

wird die "Logik" der Stufe 5 durch die groBere Bereitschaft charakterisiert,

"to hold dichotomies and paradox in tension rather than to try to achieve clo-
sure by collapsing a dichotomy or paradox'?. Der Begriffsgebrauch ist uneinheit-
lich, weist aber durchweg in die uns interessierende Richtung. Einige Jahre

zuvor hatte Fowler die Stufe 5 ausdriicklich als "polar-dialectical® und "para-
doxical-consolidative” bezeichnet’. Das GlaubensbewuBtsein konsolidiert sich
inmitten von Spannungen, Gegensitzen und Paradoxien. Der Gebrauch des Begriffs
des Paradoxen geht vermutlich auf Romney M. Moseley zuriick, den langjéhrigen
Mitarbeiter Fowlers bis 1987, der seit Jahren iiber Kierkegaard arbeitet.

Wihrend Oser faktisch (nicht explizit) dialektische Denkfiguren als fiir reifere
Stadien charakteristisch anzielt und bei Fowler auch explizit von dialektischen

bzw. paradoxalen Denkmustern die Rede ist, hat K.Helmut Reich aus der Forscher-
gruppe um Oser die Entwicklung komplementirer Denkstrukturen untersucht. Die
systematische Klirung der Unterschiede bzw. Beziehungen zwischen dialektischen,
paradoxalen und komplementiren Denkformen ist erst ansatzweise in Angriff genom-
men worden, so auf dem im September 1987 in Bern von R. Oerter veranstalteten
Symposion der Fachgruppe Entwicklungspsychologie der Dt. Gesellschaft f. Psycho-
logie mit dem Thema "Jenseits des formallogischen Denkens: Komplementéres und
dialektisches Denken", an dem auch Helmut Reich mitwirkte, dem ich die meisten
Hinweise verdanke. AuBerdem haben m.W. Oser bisher noch gar nicht, Fowler und
Mitarbeiter nur durch einen vereinzelten Hinweis!® und lediglich Reich etwas
ausfiihrlicher in vorsichtigen Nebenbemerkungen!! auf den Umstand hingewiesen,
daB es sich bei den hochsten Niveaus dialektisch-paradoxaler und komplementirer
Denkformen um sog. "postformale Strukturen" handeln konnte. Erst recht sind

die Befunde hierzul? in der westdeutschen religionspadagogischen Diskussion

noch nicht aufgenommen worden.

6 Ebd. 157.
7 Ebd. 158.

8 ILW. Fowler, Toward a Developmental Perspective on Faith, in: Religious Edu-
cation 69 (1974) 209 - 219.

9 1L W. Fowler, Faith Development Theory and the Aims of Religious Socializa-
tion, in: G. Durka/A. Smith (eds.), Emerging Issues in Religious Education,

New York 1976, 187 - 211; ders., Moral Stages and the Development of Faith,
in: B.M, Mapel (ed.), Kohlberg an Moral Education, Notre Dame 1980, 130 - 160.

10 Fowler/Jarvis/Moseley (s. Anm. 5), 4.

11 F. Oser/K.H. Reich, The Challenge of Competing Explanations. The Development
of Thinking in Terms of Complementarity of *Theories’, in: Hum. Dev. 30 (1987)
178 - 186, 178, 185.

12 7Zysammenfassend M.L. Commons/F.A. Richards/Ch. Armon (eds.), Beyond Formal
Operations. Late Adolescent and Adult Cognitive Development, New York u.a. 1984
kritisch D.A. Kramer, Post-Formal Operations? A Need for Further Conceptualiza-
tion, in: Hum.Dev. 26 (1983) 91 - 105.




9

Die theoretischen Interessen dieses Artikels sind mit praktisch-theologischen
verbunden. Obwohl gerade die Konzeption der hoheren Stufen bei Oser (Stufe 5)
und Fowler (Stufe 5 und 6) die meisten offenen Fragen einschlieBt!® und die
Debatte hieriiber auf dem Blaubeurener Symposion iiber "Religious Development
and Education" im Juni 1987 die lebhaftesten Kontroversen auslostel, regt der
Blick auf die hoheren Stufen zugleich ungemein an. Wer nicht nur mit Kindern
und Jugendlichen zu tun hat, sondern auch mit Erwachsenen, entdeckt Phinomene,
die es sehr nahelegen, dic genannten Stufentheorien auf sie anzuwenden. Bisher
sind diese Theorien vorwiegend auf die Lebens- und Glaubensgeschichte des ein-
zelnen bezogen worden. Im folgenden soll hypothetisch versucht werden, sie auch
auf soziale Phinomene, ndmlich auf innerkirchliche (und innertheologische) Kon-
flikte zu beziehen. Dazu dienen die Beispiele des nédchsten Abschnitts. Das erste
setzt zwar bei Glaubenskrisen Jugendlicher an, reicht aber ebenfalls in Kontro-
versen zwischen erwachsenen Christen bzw. kirchlichen Gruppierungen hinein,

in den Streit um den Kreationismus in der Spannung zwischen Weltentstehungs-
und Evolutionstheorien einerseits und Schopfungsaussagen andererseits.

2. En n mmenhén

(1) Bei ihrer Arbeit iiber Welthildentwicklung und religiéses UrteillS stieB
die genannte Schweizer Forschergruppe auf kognitive Dissonanzen, die als bela-
stend empfunden wurdenl®,

Corinne (12;2): "In der Schule habe ich gelernt, es habe eine Explosion gege-
ben (am Anfang der Welt), und nach dem Religionsunterricht ist es Gott ge-
wesen (der die Welt geschaffen hat). Ich wei8 nicht, was ich denken soll." -
Uli (16;0): "Frither habe ich noch eher daran gedacht (daB Gott die Welt ge-
schaffen hat), aber heute, wo ich immer mehr mit der Wissenschaft in Kontakt
komme, da fillt es mir immer schwerer, mir das vorzustellen."l?7 Ahnliche
Aussagen fanden sich auch noch bei dlteren Probanden.

13 vgl. F. Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion. Religitse Entwicklung

und Erziehung im Kindes- und Jugendalter, Miinchen 1987; K.E. Nipkow, Lebens-
geschichte und religidse Lebenslinie. Zur Bedeutung der Dimension des Lebens-
laufs in der Praktischen Theologie und Religionspddagogik, in: Jahrbuch der
Religionspadagogik, Bd. 3/1986, Neukirchen-Vluyn 1987, 3 - 35.

14 ygl. den demnichst erscheinenden Sammelband mit den 13 Referaten K.E. Nip-

kow/F. Schweitzer/J.W. Fowler (Hg.), Glaubensentwicklung und Erziehung, Giiters-
loh 1988.

15 K H. Reich/RIL. Fetz/F. Oser, The development of world view and religious
judgement in childhood and adolescence: An empirical study. Mitteilungen auf
der 93. Jahresversammlung der Amerikanischen Gesellschaft fiir Psychologie, Los
Angeles, 23. - 27. August 1985.

16 Oser/Reich (s. Anm. 1), 2.

17 Ebd.
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Wihrend sich die Jugendlichen dieser Gruppe "von als widerstreitend empfundenen
Wahrheitsanspriichen hin und hergerissen” fithlen, gab es bei einer anderen Gruppe
Aussagen, die zeigten, "daB man mit den ‘widerstreitenden’ Wahrheitsanspriichen
auch ganz anders umgehen kann'18.

Victor (19;10): "Wenn jemand von einer physikalischen Theorie redet, wider-
spricht das meiner Meinung nach nicht einem religicsen Weltbild. Beides sind
Bilder, um einen Anfang zu denken. Es zeigt nicht den Anfang an sich, sondern
den menschlich denkbaren Anfang, Adam und Eva in der Bibel: Das stellt ein
Bild von der Entstehung des Menschen dar, das interpretiert werden soll,

wie es stattgefunden haben konnte.. Ich wiirde schlieBen.., daB es am Anfang
nicht eine wissenschaftliche Aussage ist.. (sondern) eine Art von Wichtig-

keit fiir den Menschen."?

Die Autoren fragen: Was unterscheidet die zweite Probandengruppe von der ersten?
Sie vertreten die These: "Eine besser entwickelte Fihigkeit, komplementir zu
denken."20

In einer religionssoziologisch und theologisch orientierten qualitativen In-
haltsanalyse von rund 1200 Texten Jugendlicher im Alter von 16 bis 20 Jahren
und teilweise dariiber aus 70 Klassen des beruflichen Schulwesens in Wiirttem-
berg?! hat der Vf vier Zentren fiir die Glaubenskrisen im Jugendalter identifi-
zieren konnen??, Darunter fand sich an herausragender Stelle die Schwierigkeit,
fiir viele die Unmoglichkeit, die Schopfungsaussagen der Bibel mit dem Wissen
iiber Urknall und Evolution in Einklang zu bringen, die anscheinend unaufldsbare
Inkompatibilitit zwischen religidsen und naturwissenschaftlichen Weltbildern.

Jiingst hat Reich die in der Schweiz gewonnenen Ergebnisse zur Entwicklung des
"Denkens in Komplementaritit", die an 24 Versuchspersonen im Alter von 6 bis
25 Jahre und an vier dlteren Physikern (Durchschnittsalter 53) gewonnen worden
sind??, mit der eben erwihnten wiirttembergischen Untersuchung verkniipft. Er
kommt aus psychologischer Perspektive zu dem Eindruck, daB "Denken in Komple-
mentaritit das Durchqueren der kritischen Phase erleichtern kann'?%. Fiir andere

18 Bhd. 3.
19 Ebd.
20 Ebd.

21 Die Texte sind dokumentiert bei R. Schuster, Was sie glauben. Texte von
Jugendlichen, Stuttgart 1984.

22 X.E. Nipkow, Erwachsenwerden ohne Gott? Gotteserfahrung im Lebenslauf, Miin-
chen 1987 (Kaiser Traktate, N.F. 6), 21988.

2 QOser/Reich (s. Anm, 11).

24 K H. Reich, Children and Adolescents Between Religious and Scientific World
Views: The Role of Thinking in Terms of Complementarity. Berichte zur Erzie-
hungswissenschaft, Pddagogisches Institut der Universitdt Freiburg (Schweiz),

Nr. 63, Freiburg 1987 (demnéchst in: Brit. Journal of Rel. Educ.).
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bleibt dieser Weg verschlossen, falls sie ihn nicht gar fiir auBerordentlich
geféhrlich halten und dementsprechend sich selbst bewuft vor ihm verschlieBen.

Das Problem hat Gewicht; man kann es nicht als zweitrangig abtun. Auf der einen
Seite dringen immer mehr Naturwissenschaftler und Theologen zu Theoriebildungen
vor, in denen die Kompatibilitit der Sichtweisen behauptet wird?S, Auf der ande-
ren Seite verschaffen sich die Thesen des Kreationismus auch bei uns Gehér (auf
dem Boden der wiirttembergischen evangelischen Landeskirche mit einer entspre-
chenden Institutsgriindung von evangelikaler Seite).

(2) In einem Gesprich mit einem fithrenden pietistischen Theologen iiber Schrift-
verstandnis und Schriftauslegung im Rahmen der theologischen Ausbildung gibt
dieser zu verstehen, daB es die Glaubensverfassung junger pietistischer Theolo-
giestudenten erforderlich mache, sie neben der Ausbildung an einer theologischen
Fakultdt im Medium wissenschaftlicher Theologie in einem Studiengang zu beglei-
ten. Es sei notwendig, die durch die historisch-kritische Exegese verursachten
Zweifel durch einen anderen Umgang mit der Bibel aufzufangen. Dieser Umgang
gehe von der GewiBlheit aus, daB es sich bei der Bibel in jeder Hinsicht um
Gottes Wort handele, folglich Wundergeschichten auch wértlich zu nehmen seien
(z.B. das Wunder bei der Hochzeit zu Kana, Joh 2,1ff.).

Im weiteren Verlauf des Gesprichs gebraucht der Gesprichspartner von sich aus
unaufgefordert das Bild von einer "doppelten Buchfithrung": Fiir das theologische
Examen eignen sich viele dieser Studenten, so bemerkt er, in #uBerlich bleiben-
der Weise die Fragestellungen und Ergebnisse der historisch-kritischen Forschung
an (geschichtliche Erkldrungen, itiologische Hypothesen, Vermutungen iiber unter-
schiedliche Verfasser, entmythologisierende existentiale, sinnbildliche oder
kerygmatische Interpretationen). Fiir ihr persdnliches Glaubensleben halten

sie - oft krampfhaft und Zngstlich, so wird zugegeben - an ihrem vorkritischen
Schriftverstindnis fest.

Der Streit um das Verstindnis von Schrift, Offenbarung und Geschichte reicht
iiber die theologische Studienzeit von Theologiestudenten hinaus. Er belastet
ebenfalls die Christenheit weltweit. In dem MaBe, in dem in diesem Jahrhundert
die Denkmodelle der historisch-kritischen Forschung eine beherrschende Rolle

an den wissenschaftlichen Fakultéiten eingenommen haben, wachsen gleichzeitig
fundamentalistische Gegenbewegungen. Besonders zur Zeit erhebt sich verstirkt
der Ruf nach bibeltreuen kirchlichen Ausbildungsstitten mit einem mehr oder
weniger fundamentalistisch zu nennenden Schriftverstindnis.

25 AR, Peacocke, Creation and the World of Science, Oxford 1979; ders. (ed.),
The Sciences and Theology in the Twentieth Century, Stocksfield 1981; ders.,
Intimations of Reality. Critical Realism in Science and Religion, Notre Dame
1983; H. v.Ditfurth, Wir sind nicht nur von dieser Welt, Hamburg 1981; G.Theis-
sen, Biblischer Glaube in evolutiondrer Sicht, Miinchen 1984; A. Gierer, Die
Physik, das Leben und die Seele, Miinchen 1985; J. Moltmann, Gott in der Schop-
fung. Okologische Schépfungslehre, Miinchen 1985; D.L. Schindler, Beyond Mecha-
nism. The Universe in Recent Physics and Catholic Thought, Lanham 1986; vgl.
Reich (s. Anm. 24), 9.
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(3) Der iiber das Ruhrgebiet hinaus bekannt gewordene, leider friih verstorbene
Herner Superintendent Fritz Schwarz hat eine "Theologie des Gemeindeaufbaus"
entworfen26, die durch scharfe Grenzziehungen und Gegeniiberstellungen charak-
terisiert ist. Eine der umstrittensten?’ betrifft die Behauptung: "Kirche kann
niemals Ekklesia werden."2® Unter "Kirche" wird die vorhandene institutionali-
sierte (Volks)Kirche verstanden, unter "Ekklesia" die wahre Kirche als verbind-
liche Gemeinschaft von Briidern und Schwestern im Horen und Beten, Feiern und
Arbeiten?. "Nur" in ihr "kann das neue Leben in Christus Gestalt gewinnen',
In ihnlicher Weise besteht F. Schwarz auf der Unterscheidung zwischen Glaube
und Unglaube, Gliubigen und Ungliubigen, Christen und Nichtchristen3!. Er denkt
in einer zweistelligen Logik, in Gegeniiberstellungen von A und B. Er wirde sich
einer dialektisch-paradoxalen Denkfigur annihern, wenn er, abendmahlstheologisch
gesprochen, sagen koénnte, daB "in, mit und unter" der vorhandenen Kirche die
wahre Kirche geglaubt werden diirfe. Eine solche Sicht ist jedoch bei ihm nicht
anzutreffen.

Im Gegenteil fillt dariiber hinaus eine ausdriickliche Ablehnung paradoxer Denkmo-
delle auf. Zwischen Ekklesia und Kirche sei schon aus logischen Griinden "scharf'
zu unterscheiden,

"logische Griinde, weil sonst stéindig mit Paradoxien gearbeitet werden muf,

die sich zwar bisweilen als besonders tiefe Einblicke in die Geheimnisse

Gottes gebdrden, aber real vielfach nichts anderes als Unlogik sind"32.
"Paradoxes Denken ist innerhalb der Theologie zu einer Zauberformel geworden,
mit deren Hilfe sich alle Widerspriiche wieder zu einem wohlgeordneten Ganzen
zusammenfiigen lassen. Dieses Denken, das oftmals nichts als Unlogik ist,

hat sich - gerade in der Theologie - derartig etabliert, daf es schon fast

als eine hohere Art von Logik, als Hyperlogik erscheint. Wo ein Gedanke pa-
radox ausgedriickt werden kann, ist er iiber jeden theologischen Verdacht er-
haben."33

(4) In der Skumenischen Bewegung ist Anfang der 70er Jahre angesichts christli-
cher Vielfalt und kirchlicher Konflikte ein Modell der Konsensbildung im Sinne

26 F. Schwarz/Ch.A. Schwarz, Theologie des Gemeindeaufbaus. Ein Versuch, Neu-
kirchen-Vluyn 1984.

27 Vgl. R. Weth (Hg.), Diskussion zur 'Theologic des Gemeindeaufbaus’, Neukir-
chen-Viuyn 1986.

28 Schwarz/Schwarz (s. Anm. 26), 201.
29 Ebd. 128ff.

30 Ebd. 146.

31 Ebd. 41ff. u.o.

32 Ebd. 49.

33 Ebd. 72.
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der "Konziliaritit" entwickelt worden3. Das Konziliaritdtsmodell kniipft an

die Konzilien der Alten Kirche an, letztlich an Nachrichten, die wir bereits

von den urchristlichen Gemeinden haben (Apostelkonzil, Acta 15,1-35; Gal 2,1

bis 10). Konziliaritdt ist nicht auf Wahrheit als Summe der Einzelmeinungen

aus, nicht auf einen KompromiB und schon gar nicht auf einen Sieg der stiirksten
Fraktion. Vielmehr sollen Auseinandersetzungen so gefilhrt werden, daB die Part-
ner sich wechselseitig als Konkretionen der Gegenwart Christi wahrnehmen, durch
die der Heilige Geist wirken will. Hierbei wird die theologische Position des
7pnderen gleichzeitig respektiert und relativiert. Christen, die im Geist der
'Konziliaritdt um die Wahrheit ringen, horen die Wahrheit des anderen als Heraus-
forderung der eigenen Wahrheitsanspriiche und unterstellen sich selbst zugleich
der umgreifenden groBeren Wahrheit, die im "vollen MaB der Fiille Christi" be-
schlossen ist und noch vorausliegt (Eph 4,13).

' /Das Konziliaritdtsmodell ist ein Denk- und Handlungsmodell fiir den nichtreduk-
tionistischen und nichtrelativistischen Umgang mit Pluralitit. Viele Christen

haben jedoch Schwierigkeiten mit diesem Konzept und lehnen es ab, weil es ihrer
Meinung nach gerade das fordere, was es itberwinden wolle, die pragmatische Ni-
vellierung der Wahrheitsfrage. "Der neue Begriff ’Konziliaritdt’® (briiderliche
Einheit) hat eine schillernde Bedeutung und umgeht jede Verbindlichkeit.'35

3. Hypothesen

Die angedeuteten innerkirchlichen Konflikte kénnen durch Schlagworte wie "links"
und "rechts', "progressiv' und "konservativ' nicht angemessen begriffen werden,
Ihnen liegen schwerwiegende, ernstzunehmende inhaltliche theologische und ge-
sellschaftspolitische Auffassungsunterschiede zugrunde. Sie erkliren auch, warum
eine Verstindigung oft sehr schwer fillt. Zu fragen ist jedoch, ob nicht die
Verstindigungsschwierigkeiten ebenfalls auch auf unterschiedliche religidse
Denkstrukturen zuriickzufiihren sind. Obgleich das Struktur-Inhalts-Problem
schwierig und nicht ganz geklért ist, 1Bt sich doch wohl Folgendes sagen.

Kognitiv-strukturelle Stufentheorien gehen von der Unterscheidung zwischen
"religidsen Wissensstrukturen" und "religitsen Tiefenstrukturen” aus36. Die

ersten kann man ebenso rasch erwerben, wie sie auch wieder zerfallen kénnen.
Tiefenstrukturen des Denkens bilden dagegen die unbewuBte Grammatik unseres
Denkens und Urteilens, die sich nicht so leicht veridndert, es sei denn, es
kommt zu einer Transformation der Struktur. Unterschiedliche "Stufen" werden

34 E. Lange, Die 6kumenische Utopie oder Was bewegt die Skumenische Bewegung,
Stuttgart/Berlin 1972, ankniipfend an die Konferenz der Kommission fiir "Glauben
und Kirchenverfassung" in Léwen 1971; fiir die gegenwirtige Diskussion zur mis-
sionarischen Erneuerung der Kirche siehe Kirchenamt der EKD (Hg.), Christsein
gestalten. Eine Studie zum Weg der Kirche, Giitersloh 1986,

35 M. Seitz, Erneuerung der Gemeinde. Gemeindeaufbau und Spiritualitit, Gottin-
gen 1985, 52.

36 Oser/Gmiinder (s. Anm. 2), 42.
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in Stufentheorien durch einen solchen strukturellen Wandel definiert. Wenn
Verfechter unterschiedlicher Positionen in diesem Sinne nicht nur inhaltlich
divergieren, sondern auch strukturell, kénnte erkldrt werden, warum die Gegen-
seite trotz plausibler Argumente nicht iiberzeugt werden kann: Es wirken sich
unterschiedliche kognitive Tiefenstrukturen aus, die nicht ohne weiteres bear-
beitbar sind, weil sie sich hinter den Wissensstrukturen verbergen bzw. in
verdeckter Weise durch sie hindurch organisierend wirksam sind. Psychoanaly-

tisch orientierte Forschung verweist an dieser Stelle auf unbewufte Blockaden
anderer Art. Sie konnen in Form von Abwehrmechanismen eine Rolle spielen. Wir
lassen sie hier auBer Betracht.

Zu erwigen ist allerdings, ob nicht ein in einer inhaltlichen Auseinandersetzung
mitschwingender Angriff auf die Denkstruktur ebenfalls Abwehr hervorrufen kann,
so daB die psychischen Abwehrmechanismen einen Teil ihrer angstbesetzten Kraft
der untergriindigen kognitiven Verunsicherung verdanken. Wir riihren ohnehin an
eine ’Schicht’ im seelischen Erleben, wo Kognition und Emotion in der Sicht

der Vertreter der kognitiv-strukturellen Theorien aufs engste miteinander ver-
bunden sind®7. Strukturtheorien diirfen bei ihrer Beschéftigung mit kognitiven
Strukturen nicht eines oberflichlichen Intellektnalismus gescholten werden,

wie es immer noch zum Teil geschieht. Vielmehr ndhern sich psychoanalytische
und kognitiv-strukturelle Theorien von zwei Seiten Sachverhalten, die eng mit-
einander zusammenhingen3s,

DaB es um Sicherheitsbediirfnisse einerseits und Verunsicherung andererseits
geht, erhellt auch aus dem fiir die Theorien der Piaget-Schule zentralen Kon-
strukt des "Gleichgewichts" bzw. der "Aquilibration". Strukturstufentransfor-
mation wird dadurch erklért, daB ein erworbenes kognitives Gleichgewicht er-
schiittert worden ist und ein neues gesucht werden muf.

Eine letzte Teilhypothese folgt aus der in solchen Theorien gemachten Annahme
einer hierarchischen Sequentialitdt. Danach ist im allgemeinen Entwicklung unum-
kehrbar; erst auf Stufe 4 beispielsweise folgt Stufe 5, wobei die neune Stufe

die vorausgehenden in sich ’aufhebt’. Das heiBt, wer auf Stufe 5 (nach Fowler)
iiber seinen Glauben in dialektisch-paradoxalen Aussagen Rechenschaft abgibt
und Positionen zu verbinden vermag ("conjunctive faith"), kann trotzdem nach
wie vor die nichtdialektische Entweder-Oder-Logik eines Partners, die auf einer
voraufgehenden Stufe dominiert, verstehen; denn er hat sie selbst durchgemacht.
Dagegen gilt die Umkehrung nur bedingt. Wer nichtdialektisch denkt, konnte viel-
leicht eine so strukturierte Aussage im Sinne religioser "Wissensstrukturen"
lernen (durch Inhaltslernen), aber ohne daB er sie sich damit wirklich zu eigen
gemacht hat, d.h., ohne daB sich seine "religiosen Tiefenstrukturen" durch einen
strukturellen Wandel mitverdndern (durch Strukturlernen bzw. "strukturierendes”

37 Vgl. H. Reich, Religiése und naturwissenschaftliche Weltbilder: Entwicklung
einer komplementiren Betrachtungsweise in der Adoleszenz, in: Unterrichtswissen-
schaft 1987, Nr. 3, 321 - 331.

38 Vgl. Schweitzer (s. Anm. 13).
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oder "strukturdifferenzierendes Lernen"3Y). Dies wiirde erkliren, warum in Bei-
spiel 2 (s.0. Abschnitt 2) von der "doppelten Buchfiihrung" bei Studierenden
gesprochen werden kann, von nur "#uBerlich” angelernten theologischen Denkmo-
dellen, und warum in Beispiel 3 F. Schwarz "Paradoxien" als "Unlogik" abtut;
ihm scheint die ’andere Logik’ dialektischen Denkens tiefenstrukturell nicht
zuganglich zu sein.

Faft man alles zusammen, kann man zunichst allgemein vermuten:
Kirchliche Konflikte hingen wahrscheinlich neben inhaltlichen auch mit
strukturellen Divergenzen zusammen.

Die vorgetragenen Teilhypothesen iiber diese strukturellen Divergenzen kénnten

zusdtzlich erkldren, warum Verstindigung oft unméglich ist, denn:

- Der tiefenstrukturelle Charakter der hier gemeinten religiésen Denkformen
14Bt sie nicht ohne weiteres hervortreten; daher sind sie schwer bearbeit-
bar.

- TIhr funktionaler Beitrag zur kognitiven Vergewisserung im Sinne eines kog-
nitiven Gleichgewichts wird gefihrdet, wenn eine entwickeltere Denkform
die eigene ’iiberholt’ zu haben scheint.

- Die Bedriingnis wichst fiir den auf einer weniger strukturell differenzierten
Stufe Denkenden zusétzlich dadurch, daB der andere einen in ‘iiberlegener’
Weise zu verstehen scheint, wihrend man selbst zu seiner Auffassungsweme
(noch) keinen Zugang hat.

Gebiindelt gesprochen, bedeutet dies: Wihrend die dialektisch-paradoxalen und
komplementdren Denkformen den einen helfen kénnen, bislang uniiberwindbar er-
scheinende Widerspriiche aufzulésen und im eigenen Glaubensverstindnis wieder
festen Grund zu gewinnen, werden andere durch die Konfrontation mit solchen
‘Liosungen’ gerade in ihrem Glaubensverstindnis erschiittert. Bevor hieraus theo-
logisch-seelsorgerliche und religionspidagogische Folgerungen gezogen werden
sollen, ist zu priifen, ob es berechtigt ist, Konstrukte der Stufentheorien zur
Glaubensentwicklung mit Beobachtungen iiber kirchliche Konflikte so zu verbinden,
wie es hier geschehen ist.

4. Uberpriifungen

Die Plausibilitdit von Hypothesen kann (und sollte) theoretisch und empirisch
belegt werden. Zur theoretischen Kldrung gehért bereits der Gebrauch der Begrif-
fe. Ausschlaggebend aber ist die folgende Doppelfrage.

Erstens: Konnen die in den Beispielen des zweiten Abschnitts umrissenen Sachver-
halte sachgemdBl von den im Einleitungsabschnitt vorgestellten Stufentheorien

her erhellt werden? Das heiit: Sind die Gegenstiinde, auf die sich einerseits

die Beispiele und andererseits die Theorien beziehen, sachlich miteinander ver-

% H. Heckhausen, Faktoren des Entwicklungsprozesses, in: F.E. Weinert u.a.
(Hg.), Funk-Kolleg Pddagogische Psychologie, Bd. 1, Frankfurt/M. 1974, 101 -
132, 114,
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bindbar? Es konnte sein, daB jemand unser Thema schon dadurch aus der Welt
schaffen mochte, daB er die Anwendbarkeit (und damit Zustdndigkeit) von psycho-
logischen Konstrukten auf theologische Sachverhalte von vornherein bestreitet.

Zweitens: Handelt es sich bei den komplementiiren und dialektisch-paradoxalen
Dernkformen um Ergebnisse eines Strukturwandels? Das heiBt: Liegt eine struktu-
relle Entwicklungsdifferenz vor? Eine Prizisierung dieser Frage ist: LaBt sich

die Differenz noch innerhalb des Piagetschen Theorierahmens konzipieren? Das

heiRt, reicht es fiir das Erwachsenenleben aus, vom Erwerb formal-operatorischen
Denkens etwa im Alter ab 11 Jahren auszugehen und dialektisches sowie komplemen-
tiares Denken lediglich als Verbesserung (Ausdifferenzierung) dieses Denkens

zu verstehen, oder muf etwa von der spiten Adoleszenz an (vielleicht auch schon
frither) eine mogliche neue Strukturstufe "jenseits formaler Operationen” ange-
nommen werden?? Im ersten Fall wiirde man komplementire und dialektische Denk-
formen als einen bestimmten Denktypus dem nichtdialektischen nebenordnen, aber
nicht iiberordnen.

1. Mit dem Problem der Vereinbarkeit oder Nichtvereinbarkeit naturwissenschaft-
licher Aussagen zur Weltentstehung und Evolution und theologischer Aussagen

zur Welt als Schopfung und damit dem Denken in Komplementaritdt ist oben ein
Gebiet an erster Stelle benannt worden, das durch K.H. Reich theoretisch ziem-
~lich weit durchdacht worden ist und auch empirisch iiber eine vorldufige, nicht-
reprisentative Pilotstudie erschlossen werden konnte.

Dabei ergab sich erstens ein eindeutiger Alterstrend: Mit hoherem Alter konnten
durchweg hohere Niveaus festgestellt werden?l. Zweitens haben knapp 40 % der
Probanden zwischen 11 und 14 Jahren das Niveau III erreicht*?; hier wird die
Notwendigkeit erkannt, denselben Sachverhalt von einer Erkldrung A wie von einer
Erkldrung B her zu iiberpriifen. Weder A noch B werden generell (allein) als rich-
tig anerkannt, beide sind notigh. Niveau I ist dadurch gekennzeichnet, daf

die Erklirungen A und B jeweils fiir sich allein betrachtet werden und gewdhnlich
einspurig im Sinne eines einfachen Entweder-Oder fiir richtig gehalten werden®4,
Drittens geht die Entwicklung im formal-operatorischen Stadium weiter .

Reich diskutiert ausdriicklich auch den Einwand, ob man naturwissenschaftliche
und theologische Aussagen "auf dieselbe wissenschaftstheoretische Ebene stellen”

40 Vgl. den Titel von Commons u.a. (s. Anm. 12): "Beyond Formal Operations".
4 Oser/Reich (s. Anm. 1), 27.

42 Ebd.

43 Ebd. 24.

44 Ebd.

45 Ebd. 27.
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diirfe*6. Wir teilen die RechtmiBigkeit seines Vorgehens und die dafiir genannten
Argumente#?, Damit ist dem ersten Kriterium der obigen Doppelfrage Geniige getan.
Die zweite Teilfrage ist schwieriger zu beantworten, vor allem hinsichtlich

der weiteren Entwicklung im Erwachsenenalter, da hier die Datenbasis bei Reich
zugegebenermafen zu schmal ist. Bildet "Denken in Komplementaritit" eine neue
Strukturstufe? Die Antwort setzt die Beantwortung der Frage voraus, was unter
Komplementaritit iiberhaupt zu verstehen ist.

In Anlehnung an Mackay®8 versteht Reich unter komplementiren Beschreibungen
oder Erklirungen (Feststellungen) solche, die unter Bezug auf denselben Refe-
renzbereich nicht aufeinander reduzierbar und voneinander ableitbar und denn-
noch nicht voneinander unabhingig sind: Sie sind unterschiedlich, aber nicht
beziehungslos in ihrem Verhiltnis zueinander. Sie bezeichnen Sichtweisen, die
wechselseitig formal inkompatibel sind, da sie zu verschiedenen Kontexten gehd-
ren, aber dennoch ’‘zusammengedacht’ werden kénnen.*

Man beachte, daB es strengere und weniger strenge Formen von Komplementaritit
gibt. Reich erwihnt mit Wood drei Typen komplementirer Beschreibungen!:
miteinander "kompatible" ("compatible") Aspekte einer Sache, "nmicht-konfli-
gierende" ("nonconflicting”) und einander "widersprechende" ("contradic-

ting"). Zur letzten (strengeren) Gestalt zéhlt das beriihmte Komplementari-
titsmodell von Niels Bohr hinsichtlich der Beschreibung des Wellen- und Kor-
puskelcharakters des Lichts: Der "Widerspruch" liegt darin, daB die komple-
mentidren Aussagen nicht zugleich fiir denselben Zeitpunkt erfolgen konnen.
Bleibt dieser Zeitfaktor, der durch den Wechsel der Versuchsanordnung bedingt
ist, unberiicksichtigt, schwindet der Widerspruchscharakter, und Komplemen-
taritdt meint verschiedene, sich nicht widersprechende, sondern ergéinzende
Aspekte ein und desselben Tatbestandes.

Einige von Reichs Probanden nihern sich verstindlicherweise bereits im Alter

von 11 bis 14 langsam diesemm (weniger strengen) Komplementarititsmodell. Auf-
fillig ist jedoch, daB auf dem Hintergrund der ihnen vorgelegten insgesamt 9
Probleme bei dem Weltentstehungsproblem Nr.9 (Ist die Entstehung der Welt durch
die Urknalltheorie <A> zu erkliren, oder als Schépfung Gottes <B> zu versichen?)
und bei zwei weiteren, die dem Gebiet der "Materie vs. Ultimates” angehoren,

46 Ebd. 16; inzwischen s. ausfiihrlicher auch in: H. Reich, The relation between
science and theology: The case of complementarity revisited. Referat auf der

2. European Conference on Science and Religion, University of Twente, Enschede,
10. - 13. 3. 1988 (Vorausmanuskript).

47 Oser/Reich (s. Anm. 1), 16 - 18.

48 DM, Mackay, ’Complementarity’ in scientific and theological thinking, in:
Zygon 9 (1974), 225 - 244.

49 Reich (s. Anm. 45), 9f.

50 PK. Wood, Inquiring systems and problem structure: implications for cogni-
tive development, in: Hum. Dev. 26 (1983) 249 - 265.

51 Oser/Reich (s. Anm. 11), 179.
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die Entwicklung verzogerter ist; die Anndherung erfolgt erst, wenn itberhaupt,
zwischen 15 und 20 Jahren2. Sonst ist die Entwicklung "fast unabhingig von

dem Sachgebiet'S3. Konnte es sein, daB der besondere Sachverhalt (Inhalt), in
diesem Falle der Charakter des Problems der Vereinbarkeit von naturwissenschaft-
licher und theologischer Sicht (der ja schwieriger und gewichtiger ist als etwa

die Frage, ob das "Kdnnen als Pianistin" von "Ubung" und/oder der "vererbten
Begabung" abhingig ist <Problem Nr. 1>), zu Buche schlédgt?

Nach meiner Einschitzung der Aussagen der interviewten Schiiler und jungen Leute
konnten diese Aussagen daher noch der Stufe der formalen Operationen zugeordnet
werden; man braucht noch micht die Hypothese einer postformalen Stufe. Erreicht
wird lediglich die wiinschbare Fihigkeit mehrperspektivischen Sehens und Urtei-
lens. Ein Strukturwandel zu postformalem Denken wére erst mit jener strengen
Fassung von Komplementaritét zu postulieren, so mdchte ich mit Reichs eigenen
logischen Kriterien seine Daten re-interpretieren, bei der das klassische Prin-

zip der Widerspruchsfreiheit aufgehoben ist, jene Grundannahme unseres 'logi-
schen" Denkens, wonach "ein Ding nicht gleichzeitig es selbst und etwas anderes
sein kann, besonders wenn das andere sein Gegenteil ist', d.h, erst mit dem
"Uberwechseln zur Logik der Booleschen Algebra’. "Diese Logik setzt von vorne-
herein voraus, daB ein Ding sowohl das ist, was es (gerade) ist, als auch sein
Komplement (definiert derart, daff beide zusammen das Ganze ausmachen)">*, Jetzt
reicht das Komplementarititsdenken an das Inkommensurable heran?5,

2. Bei den anderen im zweiten Abschnitt erwihnten, das religidse Denken heraus-
fordernden Konfliktfeldern, die wir aus Raumgriinden gemeinsam behandeln wollen,
kann die erste Frage unserer Doppelfrage, die nach der Verbindbarkeit psycholo-
gischer und theologischer Sachverhalte, mit Fowlers Stufentheorie beantwortet
werden. Im Bereich von Schriftverstiindnis und Schriftauslegung (Beispiel 2)
zeigen seine empirischen Daten offensichtlich ziemlich breit einen Unterschied
zwischen einem vorkritischen Schriftverstindnis (Stufe 3: "synthetisch-konven-
tioneller Glaube"), einem kritischen (Stufe 4: "individuierend-reflektierender
Glaube") und einem nachkritischen (Stufe 5: 'verbindender Glaube"). Wéhrend
Stufe 4 durch "entmythologisierendes" Denken bestimmt ist’0, wird auf Stufe

5, mit P. Ricoeur gesprochen, eine "zweite (reflektierte) Naivitit" moglich7.
Fowler kann deutlich eine Entwicklung feststellen und exemplifiziert diegenann-
ten Merkmale besonders am Verstindnis von (religiosen) Symbolen.

Die Sachverhalte der Beispiele 3 und 4 - sie betrafen das Glaubens- und Kirchen-
versténdnis und das Konzept der Konziliaritit - lassen sich ebenfalls mit Fowler
diskutieren. In seinem neuesten Buch iiber das Verhiltnis von Glaubensentwicklung

52 Oser/Reich (s. Anm. 1), 28.
53 Ebd. 30.

54 Ebd. 36.

55 Oser/Reich (s. Anm. 11), 179.
5 Fowler (s. Anm. 4), 180f.

57 Ebd. 187f.
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und Seelsorge8 beschreibt er kirchliche Gruppierungen mit Hilfe seiner Stufen-
kategorien und stellt als Merkmale einer synthetisch-konventionellen Struktur-
stufe "defensive” und "antiintellektuelle” Abwehrhaltungen gegeniiber den kri-
tisch-intellektuellen Fragehaltungen fest, die fiir Stufe 4 charakteristisch

sind®®. Im Manual wird zur "Form der Logik" bemerkt, daB auf Stufe 3 noch keine
"second-order reflection” stattfindet®0. Daher sei das Denken auf dieser Ebene
oft "einseitig'6l, Zum "Weltbild" ("world coherence") heiSt es, daB man "Wider-
spriichen” in der synthetisierenden Weltsicht des synthetisch-konventionellen
Glaubens "gewthnlich eher dadurch begegnet, daB man sie ausschlieBt, als dafl
sie explizit reflektiert werden, um sie einer umfassenderen Perspektive zuzu-
fiihren"62,

Mit Stufe 4 hat sich zwar eine kritische Denkstruktur entwickelt; aber auch

sie bleibt in einem der Stufe 3 édhnlich. Es kommt noch nicht zu einem dialek-
tisch-integrierenden religitsen Denken. Das Denken ist vielmehr "gerade heraus"
("straightforward") und zeigt noch wenig "Sinn fiir Spannung, Ambiguitit und
Grenzen"63, Hinsichtlich der logischen Struktur herrscht auf Stufe 4 das Inter-
esse an Abgrenzung und klaren Unterscheidungen vor. Oft besteht die Neigung
zu "rigiden ’Entweder-Oder’-Klassifikationen"0%, Die Denkstrukturen, die in

der "Theologie des Gemeindeaufbaus' von Schwarz/Schwarz zu beobachten sind,
lassen sich mit den Merkmalen der Strukturstufen 3 und 4 verbinden. Schwarz
bestiitigt diese Zuordnung auch dadurch, daB er selbst, wie erwdhnt, "paradoxale"
Aussagestrukturen ausdriicklich und noch dazu polemisch-ironisch ablehnt.

Auch das konziliare Denken ldBt sich mit Fowler strukturell erhellen, ob voll

zur Deckung bringen, werden wir noch sehen. Man kann es der Stufe 5 zuordnen.
Fiir diese Stufe ist der Versuch charakteristisch, daB Leben in einer "Pluralitit

von Sinnsystemen" ("plurality of meaning systems”)63 dadurch positiv zu gestal-

ten, daB die vielfiltigen Perspektiven "ohne Reduktionismus in einer kritischen
Spannung" zueinander (aus)gehalten werden®. Fowler und seine Mitarbeiter gehen
dabei iiber die christliche Okumene hinaus. In den USA streben immer mehr Men-
schen einen Dialog zwischen allen Weltreligionen und humanistischen Philoso-

phien an. Der "verbindende Glaube" von Stufe 5 spiegelt diese Entwicklung®’.

58 J.W. Fowler, Faith Development and Pastoral Care, Philadelphia 1987.
59 Ebd. 88.

60 Fowler/Jarvis/Moseley (s. Anm. 5), 111

61 Ebd.

62 Ebd. 125.

63 Ebd. 136.

%4 Ebd. 137.

65 Fowler/Jarvis/Moseley (s. Anm. 5), 153.

66 Ebd.

67 Ebd. 152ff.
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Die Anwendbarkeit der Strukturstufentheorie ist daher zu bejahen, wihrend wie-
derum die Antwort auf die zweite Teilfrage, die nach einem tatsachlichen struk-
turellen Unterschied, schwieriger ist. Vor allem: Fowler und seine Mitarbeiter
geben nur wenig Hilfestellung. Sie sind an genaueren logischen Analysen nicht
interessiert. Ein #uBeres Anzeichen hierfiir ist der Umstand, daB3 folgende Be-
griffe fiir das Gesamterscheinungsbild von Glauben (faith) bzw. Sinnstiftung
(meaning making) auf Stufe 5 im Manual fast unterschiedslos nebeneinander ge-
braucht werden: "dialogisch", "paradoxal’, "dialektisch", "verbindend". Ferner

ist ahnlich unterschiedslos von "Spannungen", "Polarititen”, "Gegensitzen" und
"Dichotomien” die Rede.

Die Begriffe 'dialogisch” ("dialogical') und 'Verbindend" ("conjunctive")58

driikken aus, daB Unterschiedliches in gesprichsoffener, eben dialogischer Weise
miteinander verbunden werden soll; es braucht nicht unbedingt Gegensitzliches
zu sein. Der christliche Begriff der "Konziliaritit" will und kann nicht christ-
lichen Glauben und nichtchristliche Religion miteinander verbinden; er ist sei-
nem Ursprung nach auf innerkirchliche Verstindigung gerichtet.

Wenn Fowler und seine Mitarbeiter von "Gegensitzen" und "Dichotomien” sprechen
(nicht nur von "Spannungen” und "Polarititen") und auch diese in einer hoheren
Einheit miteinander verséhnt werden sollen, zielen ihre Befunde (und geht ihre
Theorie) iiber den Konziliarititsbegriff hinaus. Zum Anliegen wird die Verbind-
barkeit von verschiedensten Religionen und Weltanschanungen iiberhaupt. Stufe

S beschreibt einen modernen Menschen als religisen Sucher. In den Interviews
wird festgestellt, daB fiir ihn vielféltige Perspektiven micht nur mdglich, son-

dern notwendig sind®. Wahrheit wird zum ProzeB. Jede Religion, jede Konfession,
hat nur einen Teil der Wahrheit erkannt. Das bedeutet, sich fiir die Wahrheit
des anderen riickhaltlos offen zu halten” und gegebenenfalls durch sie verdndert
zu werden’!, Die Vielfalt wird als "Reichtum" und "Tiefe" verstanden, die auf
einen warten’2,

Solange Verschiedenes sich lediglich ergiinzt, kénnte man auch von einem (weniger
strengen) Komplementarititsmodell sprechen. Wenn Gegensitzliches identifiziert
wird, wenn nicht zuletzt Gott und Mensch in einer Einheitserfahrung verschmel-
zen, verweist der Weg in die Mystik. Auch dieser Zug findet sich bei Fowler’,
steht aber nicht beherrschend im Vordergrund. Eher laden die Begriffe "dialek-
tisch” und "paradox” zum weiteren Nachfragen ein, dienten sie doch einst zur
Bezeichnung der Stufe 5 iiberhaupt. Da ich auf den Charakter des "Paradoxen”

68 Ebd. 152.
6 Bbd. 153.
70 Ebd. 153.
71 Ebd. 160.
72 Ebd. 153.

73 JW. Fowler, Becoming Adult, Becoming Christian, San Francisco 1984, 64;
ders. (s. Anm. 58), 71, mit Beziigen zur "coincidentia oppositorum” des Nikolaus
von Cues.
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in einer Interpretation von S. Kierkegaard in Auseinandersetzung mit Fowler

und Ergénzung zu ihm schon an anderer Stelle eingegangen bin’4, sei - auch aus
Raumgriinden - dies hier nur unten gestreift. Damit entfillt auch eine genauere
Differenzierung zwischen dem Paradoxen und dem Dialektischen.

“Dialektik” ist ein ProzeBbegriff. Er entspricht der Vorstellung von Wahrheit

als offenem ProzeB (the "logic at stage 5 orients toward processes rather than
toward systems"”). Es scheint, daB hier der Grund dafir liegt, daB Fowler ihn
verwendet. D.A. Kramer hat in Auseinandersetzung mit etwas friiheren Verdffent-
lichungen der Autoren des Sammelbandes von M.L. Commons, F.A. Richards und Ch.
Armon’® den Charakter von Dialektik als einer "dialektischen Synthese" in Gegen-
iiberstellung formal-operatorischer und postformaler Syntheseleistungen heraus-
gearbeitet. Im ersten Falle werden als bestindig gedachte gegensitzliche Ele-
mente (Grundannahme “stability”) so zu einer hoheren Einheit (Synthese) inte-
griert, daB die friiheren Elemente "Spezialfille” des neuen Allgemeinen werden?’.
(Ich wiirde dieses Modell eher Subordinationsmodell nennen,) Im zweiten Falle,

in der dialektischen Weltsicht, wird angenommen, daB von vornherein Verdnderung
(Grundannahme "change") zum Organismus oder Ereignis hinzugehdrt ("A dialectical
world view would view change as intrinsic to the organism or event'’8).

In Hegels Philosophie ist Dialektik der ProzeS von These, Antithese und Synthese
im ganzen. Inzwischen gewinnen seit der zweiten Hilfte unseres Jahrhunderts
ProzeBkategorien in den Naturwissenschaften und auch in den Theologien (ProzeB-
theologie, Whitehead; Gott im ProzeB fortwihrender Schépfung, Moltmann) an
Boden. Unser Thema sind jedoch micht die inhaltlichen Riickfragen an diesen Vor-
gang”™, sondern bewuBt nur die strukturellen Seiten. Und hier scheint mit dem
Paradigmenwechsel zum dialektischen ProzeSdenken und einem Denken in Wechselbe-
ziehungen (statt der Annahmen der klassischen Naturwissenschaft, auf die Piagets
formale Operationen analytisch bezogen sind) ein Wandel von Denkstrukturen ge-
troffen zu sein, der den strengeren Kriterien von Strukturstufentheorien geniigt.
Das bedeutet, wir treffen in den um die genannten Fragen entbrannten Kontro-
versen auf inhaltliche und tiefenstrukturelle Divergenzen zugleich.

Nach Kramer ist es noch zu frith, zu schlieBen, daB postformales operatorisches

™ KE. Nipkow, Who is the Author of my Biography? Historical and Systematical
Remarks to a Theology of Individual Faith History. Gastvorlesung an der Emory
Universitét, September 1986, demnichst in: J.W. Fowlér/K.E. Nipkow, Faith Deve-
lopment Theory, Theological Antecedents and Future (working title), voraussicht-
lich 1989.

75 Fowler/Jarvis/Moseley (s. Anm. 5), 156.

7 Kramer (s. Anm. 12) im Bezug auf Commons/Richards/Armon (s. Anm. 12),
vor allem Arlin, Basseches, Labouvie-Vief, Sinnott, Pascual-Leone u.a.

77 Kramer (s. Anm. 12), 99.
78 Ebd.

7 Vgl. zuletzt Ch. Link, Schopfung ohne Schopfer? Chancen und Risiken der
6kologischen Theologie, in: EvErz 39 (1987) 383 - 402.
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Denken im Sinne dialektischen Denkens tatséchlich formal-operatorisches Denken
"transzendiert” (“transcends)80. Kramer will damit die Annahme einer Stufenfolge

in Frage stellen; sie kann und will nicht die Strukturstufenunterschiede als

solche leugnen. Allerdings neigt sie dazu, sie als Strukturtypen polar neben-

einander zu verorten: "They may represent polar manifestations of the same phe-
nomenon."8! Im einen Falle werde von der Grundannahme der Stabilitdt von Elemen-
ten, im anderen Falle von Bewegung und Verinderung als Grundannahme ausgegange

In der Tat lassen einerseits die empirischen Belege fiir die Hypothese einer
Stufe jenseits formaler Operationen noch zu wiinschen iibrig. Andererseits
scheinen m.E. die theoretischen Argumente fiir eine postformale Stufe doch
stirker zu sein, als Kramer annimmt. Thre Beweisfithrung ist besonders an

einer entscheidenden Stelle unbefriedigend. Es erscheint nicht angemessen,

beide Vorginge, den der Subsumtion von Einzelelemente (Theorien) unter iber-
greifende Gesichtspunkte, und den Vorgang der ’Aufhebung’ von These und Anti-
these in Synthese auf der gleichen wissenschaftstheoretischen Ebene zu behan-
deln und als "dialektische Synthese" zusammenzufassen. Bei dem ersten Modell
nimmt Kramer auf Piaget Bezug und referiert, daB Piaget zwischen logischen
und natiirlichen Widerspriichen unterscheide. Ein logischer Widerspruch ergebe
sich auf Grund eines Irrtums im ProzeB der SchluBfolgerung. Natiirliche Wider-
spriiche spiegeln ein Ungleichgewicht im Wissen, das iiberwunden werden kann.
In beiden Fillen wird damit die Existenz realer, nicht iiberwindbarer Wider-
spriiche geleugnet. Diese Wirklichkeitsauffassung ist rationalistisch verengt.

Thr gegeniiber will insbesondere jenes dialektische Denken, das paradoxalen
Charakter annimmt, den unauflésbaren Paradoxien des Lebens und Glaubens ge-
rechtwerden®?.

Wie aber dem auch sei, in kirchlichen Konflikten zwischen betroffenen Erwach-
senen oder geradezu ganzen Gruppierungen muf auf jeden Fall mit unterschied-
lichen (religiésen) Denktypen (wenn man so will statt Denkstufen) gerechnet
werden.

5. Folgeprobleme

Von den Folgeproblemen fiir die Praxis ist ein erstes in die Frage zu kleiden,
ob individuelle Entwicklungsmdoglichkeiten oder gar Entwicklungsstufen ohne wei-
teres ein pidagogisches Ziel abgeben diirfen. Es ist angemessen, "den Entwick-
lungsbezug als eine notwendige, keineswegs aber hinreichende Bedingung zu ver-
stehen"83, Zum einen macht besonders der Charakter kirchlicher Konflikte deut-

80 Kramer (s. Anm. 12), 101.
81 Ebd.

82 Vgl. den Traktat iiber Gen 22 und den Begriff des "Absurden” in S. Kierke-
gaard, Furcht und Zittern, Gesammelte Werke, 4. Abt., Diisseldorf/Koln 1962;
vgl. auch Nipkow (s. Anm. 74).

83 Schweitzer (s. Anm. 13), 2371
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lich, daf religionspidagogische Aufgaben dreidimensional sind. Sie haben mit
kontroversen inhaltlichen Herausforderungen der Kirche, daneben mit hierbei
mitspielenden Spannungen und Gegensitzen in der Gesellschaft und in diesen
Zusammenhingen auch mit der religidsen Entwicklung des Individuums zu tun84,
Die Beriicksichtigung von Entwicklungspsychologie und Lebenslaufforschung darf
nicht einer institutionsblinden, gesellschaftsfernen und ungeschichtlichen
Sichtweise Vorschub leisten.

"Eine zweite Grenze der Auffassung von ’Entwicklung als Ziel der Erziehung’
liegt darin, daB sie Erziehung nur als Hilfe zum Fortschritt verstehen will',
wihrend daneben wichtige religionspddagogische Aufgaben auch "die religidse
Verarbeitung des geschichtlichen und lebensgeschichtlichen Wandels" sowie "die
Aufrechterhaltung einer... religitsen Kontinuitdt iiber die Entwicklungsstufen
hinweg" betreffen miissen®5, Auf die Hypotheken, mit denen der Entwicklungsbe-
griff noch dazu in einer entwicklungs- und wachstumsbesessenen westlichen Welt
belastet ist, hat auBerdem eindringlich Gabriel Moran aufmerksam gemacht86,

Von der gefihrlichsten Versuchung, ndmlich stufenférmig sich vollziehende reli-
gidse Entwicklung elitir miBzuverstehen oder sie gar mit Gottes Handeln in
soteriologischer Sicht zu verwechseln, warnen vehement Stufentheoretiker wie
Fowler selbst8”, Er fordert, "unverantwortliche Kategorisierungen von Personen
und Gruppen zu vermeiden's8, wagt allerdings faktisch doch entsprechende Zuord-
nungen® und schligt dariiber hinaus vor, in einer Kirche als "public church"%,
die sich in ihren Mitgliedern ihrer Verpflichtung zum Wachstum im Glauben und
ihrer offentlichen Mitverantwortung in den gesellschaftlichen Herausforderungen
und Konflikten bewuBt ist, Stufe 5 als anzustrebende Ebene der Entwicklung,

als "stage level of aspiration'”! gemeinsam in den Ortsgemeinden anzugehen.

Man muBl diesen Gedanken ernstnehmen, bevor man seine Grenzen erdrtert. Man dar
ihn ernstnehmen, nachdem man den soteriologischen Vorbehalt energisch genug
entfaltet hat2, Es gibt schon im Neuen Testament klare Aussagen iiber einen
religiosen Infantilismus, der erwachsenen Christen nicht mehr ansteht:

84 Vgl. grundsitzlich hierzu Schweitzer (s. Anm. 13), 238; Nipkow (s. Anm.
13); ferner die Gesamtanlage des Blaubeurener Symposions: Nipkow/Schweitzer/-
Fowler (s. Anm. 14).

85 Schweitzer (s. Anm. 13), 239.

86 G. Moran, Religious Education Development. Images for the Future, Minneapo-
lis 1983.

87 Fowler (s. Anm. 73), 57; ders. (s. Anm. 58), 80.

8 Fowler (s. Anm. 58), 80.

89 Bbd. Kapitel 5.

9% M.E. Marty, The Public Church, New York 1981.

91 Fowler (s. Anm. 58), 97.

%2 Vgl. dazu Nipkow in Nipkow/Schweitzer/Fowler (s. Anm. 14).
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"Als ich ein Kind war, redete ich wie ein Kind, dachte wie ein Kind, urteilte
wie ein Kind. Seit ich jedoch ein Mann geworden bin, habe ich die kindische
Art abgelegt." (1 Kor 13,11; Ubersetzung n. Jerusalemer Bibel)

Eigenart und eigene Wiirde des Kindes sind zwar der stirkste pddagogische Grund,
nicht einem einseitigen Denken in Entwicklungsstufen Ranm zu geben; sie kon-
nen aber nicht Stagnation im Erwachsenenalter rechtfertigen. Dies wire besonders
dann widersinnig, wenn eine Glaubensverfassung, wie sie Fowler mit Stufe 5
umschrieben hat, sich gerade dadurch auszeichnet, daB in einer neuen, nachkri-
tischen Aufgeschlossenheit fiir das in der religidsen Sprache und Symbolik Ge-
meinte - im dialektischen Durchgang durch die kritische Phase hindurch - die
unvergleichliche Kraft des vorkritischen Glaubens des Kindes wiederentdeckt
wird?®3.

Mit dem Begriff des Dialektischen nehmen wir als zweites Folgeproblem die Frage
auf, ob die erstrebenswerte Ebene (Stufe) theologisch rechtmiBig in Richtung
komplementérer, dialektischer und paradoxaler Verstehensmodelle zu suchen ist.
Hier hilft unter anderem der theologie- und kirchengeschichtliche Riickblick

weiter - eine bislang erst wenig ergriffene Chance zur Kldrung, Das Ergebnis

hat mehrere Seiten.

Fiir Martin Luther etwa, der im "Sermon von den guten Werken" (1520) von drei
Stufen (Graden) des Glaubens spricht, ist die hochste Stufe inhaltlich durch

ganz andere Glaubenserfahrungen bestimmt als bei Fowler und Oser, den Hauptexpo-
nenten moderner Theorien zur Glaubensentwicklung, ndmlich durch die ’Existenz-
dialektik’ einer ganzheitlich erfahrenen groBen Ferne und trotzdem unverstidnd-

lichen Nihe Gottes. Glaubensstufen sind Stufen geringerer und gréBerer Glau-
bensanfechtung und -bewéhrung.

Séren Kierkegaard spricht statt von Stufen von "Stadien". "Die unendliche Resig-
nation ist das letzte Stadium, das dem Glauben vorausgeht" und das der Glaube
"zur Voraussetzung hat". Das aber heiflt, daB Glaube "nicht des Herzens unmit-
telbarer Trieb" ist, "sondern des Daseins Paradox". Er ist ein "Mut", der (we-

gen der Resignation, die mich erfaBt hat) nicht mehr aus mir selbst kommt, son-
dern in unfaBlicher Weise von woandersher geschenkt wird. "Die letzte Bewegung,
die paradoxe Bewegung des Glaubens, kann ich nicht machen.." "Mut des Glaubens"
ist "ein paradoxer und demiitiger Mut", ist "Freude in kraft des Absurden -

das ist ein Wunderbares". Es ist darum so wunderbar, weil sich die Hoffnung

des Glaubens gerade nicht auf ein Jenseits, die "Ewigkeit", richtet, sondern

trotz allen gegenteiligen Augenscheins auf das Diesseits, die "Zeitlichkeit",

so wie Abraham, als er seinen einzigen Sohn Isaak, den Triger der eine zeitliche
Nachkommenschaft meinenden VerheiBung Gottes, téten sollte, trotzdem an die

93 Fowler (s. Anm. 4), 194; vgl. auch das Bild der religiosen Lebenslinie als
einer sich andeutungsweise zum Kreis formenden, aufwirts- und riickwirts wenden-
den Spirale, 289.

94 Vgl. Nipkow (s. Anm. 22); ders. (s. Anm. 13), 16ff; beidemal auch zu Come-
nius und Hamann.
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Erfiillung der Zeitlichkeit der VerheiBung glaubte. "Die Zeitlichkeit, die End-
lichkeit ist es, um die sich alles dreht."95 Was bei Kierkegaard den Inhalt

der Existenzdialektik des biblisch-christlichen Glaubens ausmacht, ist ebenfalls
von Fowler und Oser weit entfernt.

Andere christliche Traditionen scheinen demgegeniiber den modernen Stufenauffas-
sungen ndher zu stehen, so Traditionen reformierter, methodistischer und pieti-
stischer Frémmigkeit. Bei Calvin und Comenius soll sich der christliche Glaube
ethisch und pédagogisch im Leben bewihren und in einer Folge von Stufen fort-
schreiten (Calvin vergleicht mit Schulklassen, Comenius verbindet Lebensalter

und das Bild der Schule)%.

Aus diesen Unterschieden in der christlichen Tradition folgt, daB wir einerseits
vorsichtig sein miissen und die Zielbilder der hier behandelten neueren psycholo-
gischen Theorien zur Entwicklung religiésen Denkens und Glaubens keineswegs
absolutsetzen diirfen. Andererseits kann nicht iibersehen werden, daB eben doch
auch Luther und Kierkegaard ihre Glaubenserfahrung in dialektischen und paradox-
alen Denkformen ausdriicken, wozu in der reformatorischen Theologie natiirlich
auch die Rechtfertigungslehre, das simul justus et peccator, gehort.

Wir kénnen noch einen Schritt weiter ausgreifen. Von Paulus her lieBe sich zei-
gen, dal bei ihm selbst und auch im Ringen um die christliche Wahrheit in den
Konzilien der Alten Kirche dialektisch-paradoxale Formeln zur Umschreibung des
Glaubensgeheimnisses gefunden und gebraucht worden sind. Man muB allerdings
ebenso feststellen, daB so wie Paulus nahezu 300 Jahre lang kaum rezipiert
worden ist (da war die Zwei-Wege-Lehre der Didache viel einfacher zugéinglich®7),
auch die Trinitdtslehre und die Zwei-Naturen-Lehre nur sehr miihsam oder iiber-
haupt nicht aufgenommen worden sind.

Das heiit zusammengefaBt: Wir treffen in der Kirchengeschichte bis heute auf
eine Vielfalt von inhaltlichen Fiillungen sogenannter letzter, reifer 'Stufen’

des Glaubens; Wachstum im Glauben wird unterschiedlich entfaltet. Unter struk-
turellen Gesichtspunkten spielen hierbei in der Tat komplementire, dialektische
und paradoxale Denkformen und entsprechende Aussagestrukturen eine bedeutende
Rolle. Daf} es sich um anspruchsvollere, im Sinne gedanklich differenzierterer,
Formen der Rechenschaftsabgabe iiber den Glauben handelt, zeigt sich in den Re-
zeptions- und Verarbeitungsschwierigkeiten in der Breite des Kirchenvolks.

Damit ist abschlieBend das dritte Folgeproblem beriihrt, das des praktisch-
theologischen und pidagogischen Umgangs mit unterschiedlichen Erkenntnis- und
Denkformen. Da die hier zur Rede stehenden tiefenstruktureller Natur sind, fiihrt
ein einfaches Inmhaltslernen nicht weiter, es sei denn, ungewohnte Aussagen {iber
den Glauben, die so iiberzeugend sind, daB man irgendwie nicht ausweichen kann,
fordern zu einem strukturellen Wandel heraus. In der Sicht der kognitiv-struk-

95 Kierkegaard (s. Anm. 82), 47 - 54.
% Nipkow (s. Anm. 13), 20ff.
97 Vgl. bis heute die Anziehungskraft einer lediglich zweistelligen Logik.
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turellen Theorien wird dieser durch Auseinandersetzungen angeregt. Es kommt

ein Punkt, wo das gewohnte Glaubensverstindnis einen nicht mehr trigt, weil

die kognitiven Dissonanzen zu groB werden und die bloBe "Assimilation" an das

alte Denkschema nicht mehr ausreicht; dann koénnen umgekehrt die alten Denkstruk-
turen sich verdndern und an die neuen Erfahrungen "akkomodieren”.

Die christliche Kirche sollte theologische und kirchliche Konflikte nicht als

ein Ungliick betrachten, wenn es in ihnen um die Wahrheitsfrage geht und sie

die Chance in sich bergen, daB Christen in ihrem Glaubensverstdndnis zu erwach-
seneren theologischen Urteilsformen durchdringen kénnen - im Gesprich mit der
Geschichte von Kirche und Theologie und auf der Grundlage der Bibel selbst.

Gott braucht zwar nicht Stufen des Glaubens und Stufentheorien fiir sein Heils-
handeln an den Menschen (soteriologische Ebene); aber die Antworten der Menschen
lassen sich in menschlichen und damit eben auch entwicklungspsycholgischen Kate-
gorien nachverstehen (anthropologische Ebene). Mit dem Wortchen "nach" in "Nach-
verstehen" ist ein letzter Gesichtspunkt erreicht.

Gefidhrlich wire es, Glaubenskonflikte piddagogisch herbeizufiihren. Wo sie bereits
- existieren, ist eine begleitend-nachgehende Hilfe angemessen. Geplante vorausge-
hende Hilfen sind dann am Platz, wo bisher herrschende religiose Denkformen
offensichtlich unfruchtbar werden. Entscheidend wichtig ist, daB erwachsene
Partner von sich selbst aus bereit werden, neu zu lernen und im Glauben zu
wachsen, so daB sie die Neufassung ihres Glaubensverstidndnisses als selbstin-
dige Entdeckung aussprechen kdnnen.

Prof. Dr. Karl Ernst Nipkow
Evang.-theol. Seminar

der Universitdt Tiibingen
Holderlinstr. 16

7400 Tiibingen
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RUDOLF ENGLERT
VOM NUTZEN DER STUFENTHEORIEN BEI DER RELIGIOSEN
BILDUNG ERWACHSENER

Vorbemerkung

Die Themafrage, welchen Nutzen die Stufentheorien bei der religitsen Bildung
Erwachsener haben, muf} gleich zu Anfang etwas prézisiert werden. Genauer gesagt
soll ndmlich iiberlegt werden: Welchen Wert haben die Stufentheorien religidser
Entwicklung (also z.B. die Konzepte von James W. Fowler, Fritz Oser/Paul Gmiinder
oder Gabriel Moran) fiir die theoretische Grundlegung und fiir die praktische
Gestaltung einer lebensphasengemiiffen religitsen Bildungsarbeit im Erwachsenenal-
ter? Auch in dieser Form erscheint die Frage noch reichlich undifferenziert
gestellt, weil sie 1. die in mancherlei Hinsicht ja durchaus voneinander abwei-
chenden Konzepte religidser Stufentheorien nicht noch einmal eigens unterschei-
det und 2. mit dem Begriff "religiése Bildungsarbeit im Erwachsenenalter" offen-
l14Bt, in welchem institutionellen Kontext die hier anvisierte Bildungsarbeit

ihren Ort haben soll (zu denken wére vor allem an die Erwachsenenbildung in
katholischer bzw. evangelischer Trigerschaft oder an die Erwachsenenkateche-

se). Ich halte dies jedoch in unserem Zusammenhang fiir vertretbar (ad 1)! bzw.
sogar fiir vorteilhaft (ad 2).

Zunidchst einmal wird nun zu kliren sein, was hier unter "lebensphasengemdiifier
religioser Bildungsarbeit im Erwachsenenalter” verstanden werden soll und inwie-
fern Uberlegungen in Richtung eines solchen Konzepts religionspiadagogisch heute
iberhaupt von Interesse sind. Ich werde mich dabei thesenartig kurz fassen.

1. Begriindun ammenhang und Ansatz einer lebensphasengemifen religidsen
Bildung im Erwachsenenalter

1.Glauben-Lernen ho uf, Kindersache zu sein

Ohne die nach wie vor ganz entscheidende Rolle der Familie im Proze der Glau-
bensvermittlung damit zu bestreiten, kann man doch sagen: Glaubensvermittlung
wird in Zukunft nicht mehr wie bisher fast ausschlieBlich durch Filiation, son-

dern stirker durch "Mission", durch offensive Uberzeugungsarbeit zu geschehen
haben. Damit wird die in der Bevolkerung bislang vorherrschende Sicht religi-

Osen Lernens als eines in den allgemeinen Sozialisationsprozef integrierten
Elements der gesellschaftlichen Formierung von Kindern und Jugendlichen? ('Etwas
Religion kann nicht schaden") zumindest insofern iiberwunden werden, als die
Tatsache uniibersehbar sein wird, daB immer mehr "religiose Biographien" ihren

1 Eine gewisse Favorisierung des Konzepts von Fowler soll dabei nicht geleugnet
werden.

2 Zur Wahrnehmung religivsen Lernens als einer Sache fiir Kinder und Jugend-
liche vgl. D. Knab, Die Synodenumfrage auf péddagogisch-religionspddagogische
Fragen und Ansatzpunkte, in: K. Forster (Hg.), Befragte Katholiken - Zur Zu-
kunft von Glaube und Kirche, Freiburg 1973, 133 - 142, insb. 134f.
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bekenntnisméBig ausdriicklichen Anfang erst im Erwachsenenalter nehmen (in der
Terminologie Fowlers also einen "conversional change" durchmachen). Religidses
Lernen wird sich also nicht mehr einfach als Kindersache darstellen und von
Erwachsenen als solche abtun lassen.

Christ-Sein

Der angezeigte Wandel wird auf das Selbstverstindnis von Christen und ihr Zuge-
hérigkeitsempfinden zur Kirche sicherlich nicht ohne Wirkung bleiben. Auch im
Rahmen der festgestellten Tendenz von einer fast ausschlieBlich “filiativen"

zu einer stirker "metanoetischen” Form des Christ-Werdens bleibt freilich ein
breites Spektrum von Méglichkeiten, wie diese Tendenz konkret Platz greifen
kann. Ob die Verinderungen etwa eher in Richtung des nordamerikanischen Protes-
tantismus mit seinen zahlreichen Erweckungsbewegungen (fast die Halfte <!> der
US-amerikanischen Bevilkerung bekennt, eine ihr Leben umwiélzende religidse Er-
fahrung, also so etwas wie eine "Metanoia’, durchgemacht zu haben3) oder ob

die Veriinderungen eher in Richtung der entprivatisierten Form von Religion la-
teinamerikanischer Basiskirchen weisen, oder ob es in Mitteleuropa zur Entwick-
lung eines ganz eigenen Weges kommen wird, ist heute noch nicht auszumachen.
Es ist allerdings anzunehmen, daB dies nicht zuletzt vom Ansatz, der Qualitdt
und der Breite religiser Bildungsarbeit, gerade auch im Erwachsenenalter, ab-
héngen wird.

Der besondere Stellenwert einer lebensweltbezogenen Bildung Erwachsen:

im Ganzen religitser Bildungsarbeit

Um jene reflexiv und existentiell anspruchsvolle Form von Christ-Sein zu fér-
dern, wie sie in lebendigen Gemeinden heute mancherorts sichtbar wird, sind
religiése Lernprozesse zu ermdglichen, die eine Verbindung von Glaubensentwick-
lung und lebensgeschichtlicher Dynamik intendieren. Wenn unter dieser Perspek-
tive auch verschiedene Bildungsformen ihr Recht haben, so sollte doch einer
lebensweltbezogenen religiosen Bildungsarbeit mit Erwachsenen ein besonderes
religionspddagogisches Interesse gelten.

Als "lebensweltorientiert” soll hier vorliufig jene Form von Erwachsenenbil-
dung verstanden werden, die an das Alltagswissen der Teilnehmer ankniipft, die

3 Vgl. JE. Loder, Negation and Transformation: A Study in Theology and Human
Development, in: Chr. Brusselmans/J.A. O'Donchoe (Hg.), Toward Moral and Religi-
ous Maturity, Morristown (N.J.) 1980, 165 - 192, 178f. Hierbei spielt sicher-

lich auch eine Rolle, daB das "Erweckungserlebnis" fiir viele an die pietistische
Tradition angeschlossene Denominationen des Protestantismus sozusagen zur reli-
giosen Standardbiographie gehort und gezielt gesucht und stilisiert wird.
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ihm zugrundeliegende Tiefenstruktur (= Deutungsmuster#) herausarbeitet, anfragt
und gegebenenfalls zu verandern hilft, so handlungsorientierend wird und die
stets drohende Diastase von Bildung und Leben iiberwindet - Bildung nicht als
punktuelles Erlebnis einer lernenden Monade, sondern als Leben begleitender
gemeinschaftlicher SuchprozeB.® Leider wird eine solche Form lebensweltbezogener
Bildungsarbeit, deren Bedeutung von der Andragogik seit geraumer Zeit herausge-
strichen wird, im Bereich religiéser Erwachsenenbildung und kirchlicher Kate-
chese bislang allenfalls vereinzelt und nur in bescheidenen Anfingen prakti-
ziert.S

4. LebensphasengemiBe Erwachsenenbildung als Form lebensweltbezogenen Lernens

Lebensweltbezogene Bildungsarbeit steht und fillt mit der Mdoglichkeit, immer
wieder eine gemeinsame Verstehensgrundlage fiir die ja stets in einem individuel-
len biographischen Kontext eingelagerten Lebenssituationen und Probleme der
Teilnehmer zu schaffen. Im Blick auf die damit bei einer sehr heterogenen Grup-
pe gegebenen Schwierigkeiten legt sich eine zielgruppenorientierte Adressierung

von Bildungsangeboten nahe. In diesem Zusammenhang bietet sich dann unter ande-
rem auch eine Differenzierung von Zielgruppen nach Lebensphasen an: eine'lebens-
phasengemie Erwachsenenbildung'”.

4 Zum sog. "Deutungsmusteransatz’ in der Erwachsenenbildung vgl. z.B. R. Ar-
nold, Deutungsmuster und pidagogisches Handeln in der Erwachsenenbildung, Bad
Heilbrunn 1985.

5 Siehe dazu auch den Titel von H. Tietgens: "Erwachsenenbildung als Suchbe-
wegung" (Bad Heilbrunn 1986).

6 Hierbei spielt auch eine deutlich spiirbare Zuriickhaltung der "katholischen
Erwachsenenbildung" gegeniiber den in der "Wissenschaft von der Erwachsenenbil-
dung" entwickelten Theoriemodellen eine Rolle. Dabei gibe es in der "katholi-
schen Erwachsenenbildung" durchaus AnlaB zur Umschau: Die institutionelle So-
liditdt und die seit der Mitte der 70er Jahre iiber ein Jahrzehnt hinweg gestie-
genen Teilnehmerzahlen der Erwachsenenbildung in katholischer Trégerschaft
sollten nicht dariiber hinwegtéiuschen, daB die von Katholiken religivser und
theologischer Bildung zugeschriebene Bedeutung in diesem Zeitraum abgenom-
men hat (vgl. dazu G. Betz, Wohin expandiert die katholische Erwachsenen-
bildung?, in: Erwachwachsenenbildung 1981, 186 - 190, 186 f, auch wenn die
hier zitierten Allensbach-Quoten gewiB sehr vorsichtig zu interpretieren
sind) und daB es an iiberzeugenden Konzepten religioser Bildungsarbeit im
Erwachsenenalter fehlt, jedenfalls im katholischen Raum.

7 Die Forderung einer lebensphasengemilen Erwachsenenbildung ist nicht neu.
Die jiingere Tradition reicht von Martha Moers (Die Entwicklungsphasen des
menschlichen Lebens. Eine psychologische Studie als Grundlage der Erwachsenen-
bildung, Ratingen 1953) iiber Giinter Schulz (Die Problematik der Lebensalter.
Thema und Aufgabe der Erwachsenenbildung, Stuttgart 1962), Franz Poggeler (Der
Mensch in Miindigkeit und Reife, Paderborn 1964), Erich Feifel/Theresia Hauser
(vgl. den Beitrag der Letztgenannten - Die: verschiedenen Lebensphasen im Er-
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Der Ansatz einer lebensphasengemifBen Erwachsenenbildung beruht auf der durch
die Lebenslaufforschung gut abgesicherten Voraussetzung , dafl es in den ver-
schiedenen Phasen des menschlichen Lebens jeweils bestimmte Entwicklungsauf-
gaben zu bewiltigen gilt, mit denen sich in der Regel auch bestimmte Bildungs-
aufgaben verbinden.8 Natiirlich wird man sich dabei von einer biologischen Auf-
fassung der Lebensphasen, die diese lediglich in Abhiingigkeit vom kalendari-
schen Alter sieht, zu hiiten und stets auch die psychologische (Stichwort: "men-
tales Alter") und die soziologische Dimension (Stichwort: "Altersnormen") von
Alter zu beriicksichtigen haben. Dariiberhinaus muf deutlich werden, dafl selbst
cine differenzierte Sicht von Lebensphasen das Bemiihen um ein Verstehenindivi-
dueller biographischer Zusammenhdnge nicht ersetzen kann.?

Solche Vorbehalte gegen pauschale Aussagen iiber phasenspezifische Bildungsin-
teressen zeigen, daB die Ausarbeitung eine lebensphasengemiBen Erwachsenenbil-
dung mit gewissen Schwierigkeiten verbunden ist. Sie stellen jedoch nicht den
Wert dieses Konzepts grundsdtzlich in Frage. Fragwiirdig wird der Ansatz erst
dann, wenn aus den Augen verloren wird, 1. daB neben einer auf die Problematik
bestimmter Lebensphasen abgestimmten Bildungsarbeit auch dem intergenerativen
Gesprichl® in der Erwachsenenbildung ein wesentlicher Bildungswert zukommt und
2. daB lebensphasengemife Erwachsenenbildung nur eine unter mehreren moglichen
Formen zielgruppenorientierten Erwachsenenlernens darstellt.

wachsenenalter - in dem von Feifel herausgegebenen Band "Erwachsenenbildung’,
Ziirich 1972), Aladar PfniB u.a. (LebensphasengemiBe Erwachsenenbildung, Graz
1978) bis zu Horst Siebert (Lernen im Lebenslauf, Frankfurt 1985).

8 So schreibt beispielsweise H. Zdarzil: "Wir kionnen von der charakteristi-

schen Lebensthematik einzelner Lebensabschnitte und ihren typischen (sich bei
verschiedenen Menschen wiederholenden) Entwicklungsaufgaben sprechen, wir konnen
aber - denselben Sachverhalt beschreibend - auch von der sich in bestimmten
Lebensphasen vollziehenden Identititsfindung und dem Identitdtswechsel des Men-
schen sprechen und daraus die fiir die einzelnen Lebensphasen charakteristischen
Bildungsinteressen herleiten." (Die Lebensphasen des Menschen, in: A. Pfni

na. <s. Anm. 7>, 31 - 46, 43f).

9 Hier ist auf die hohe Bedeutung "nicht-normativer" Einfliisse im Erwachse-
nenalter hinzuweisen: "Wihrend allgemein im Kindes- und Jugendalter ’normative’,
mehr oder weniger eng mit dem biologisch gesteuerten Wachstum gekoppelte Ein-
fliisse, wie selbstindige Fortbewegung, Sprachbeherrschung, Schuleintritt, Ge-
schlechtsreife, den Entwicklungsverlauf ordnen und zu relativer Gleichformig-

keit, wenigstens fiir die Individuen einer Kultur, fiihren, dominieren im Erwach-
senenalter eher ’nicht-normative’ Einfliisse, in denen also erhebliche inter-
individuelle Variation besteht, wie beispielsweise Verheiratung, Berufswechsel,
schwere Krankheit und Unfille, Geburt eines Kindes etc." (H. Skowronek, Zur
Dialektik einer lebenszeitorientierten Entwicklungspsychologie, in: H. Becker

w.a, Wissenschaftliche Perspektiven zur Erwachsenenbildung, Braunschweig

1982, 88 - 99, 89).

10 Zum Stichwort "intergeneratives Lernen" vgl. K.E. Nipkow, Grundfragen der
Religionspadagogik, Bd. III: Gemeinsam leben und glauben lernen, Giitersloh 1982.
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5. Probleme d en-Lernens al rausfor ngen d lauben-Lernen

Eine wichtige Frage ist nun, inwiefern die Entwicklungsaufgaben und dominieren-
den Themen der menschlichen Lebensphasen relevante Bildungsmotive auch fiir die
religise Erwachsenenbildung darstellen. Ein solcher Zusammenhang soll hier
behauptet werden: Die wesentlichen Probleme des Leben-Lernens stellen gleichzei-
tig die wesentlichen Herausforderungen des Glauben-Lernens dar, wo immer Glauben
als ganzheitlicher Akt einer Person geschieht!l: Ausbildung eines Welt- und
Selbstvertrauens, Ausbildung eines Gefiihls innerer Selbstkonsistenz, fihig wer-

den zur Ablosung aus dem bergenden Milieu der Herkunftsfamilie, fahig werden
zur Selbstmitteilung in Freundschaft und Partnerschaft, Auseinandersetzung mit

der Kontingenz und einengenden Macht kultureller Beheimatung und biographischer
Priigung, Bestehen der Angst vor Verbindlichkeit und Verantwortung, Auseinander-
setzung mit dem Verlust von Vitalitdt und Jugend, mit der eigenen Entbehrlich-
keit fertigwerden und Aufgabenfelder freigeben lernen, Sterben-Lernen. Eine
religivse Lerngemeinschaft Erwachsener, die lebensweltbezogen arbeitet, hat

es daher immer auch mit fiir bestimmte Lebensphasen charakteristischen Problem-
lagen zu tun.

Ich sehe das Bemiihen, eine solche Passung zwischen Lebensgeschichte und reli-
gitsem BildungsprozeB herzustellen im Zusammenhang mit dem umfassenderen Bemii-
hen um eine "religionspidagogische Kairologie", d.h. einer Theorie der "Piinkt-
lichkeit" religionspidagogischen Handelns.12 "Piinktlich” ist religionspédagogi-

sches Handeln dann, wenn es in dem kundigen und behutsamen Bemiihen geschieht,
auf den nur aus dem Kontext einer bestimmten gesellschaftlichen, christentumsge-
schichtlichen und vor allem biographischen Situation heraus zu verstehenden
"fruchtbaren Moment" im religitsen BildungsprozeB von Menschen "rechtzeitig"

zu reagieren.

Ein solches kairologisch motiviertes Konzept lebensphasengeméBer religioser
Bildungsarbeit mit Erwachsenen bedarf freilich noch weiterer Ausarbeitung. Im
folgenden soll der Frage nachgegangen werden, inwieweit die kognitiv-strukturel-
len Theorien religitser Entwicklung dabei von Nutzen sein kdnnen.

II. Stufentheorien und ihre problematischen Seiten
6. Kennzeichen von Stufentheorien

Was eine Stufentheorie der Piaget-Kohlberg-Tradition (kognitiv-strukturelle
Entwicklungstheorie ; 'structural-developmental approach") charakterisiert,
braucht hier nicht mehr umstindlich ausgefaltet zu werden. Ich kann mich auf
Stichworte zur Erinnerung beschrinken:

a) Die Annahme einer Unterscheidbarkeit des formalen Elaborationsniveaus

11 Erhellend hierzu: M. Klessmann, Identitdt und Glaube, Miinchen/Mainz 1980;
H.-J. Fraas, Glaube und Identitdt, Gottingen 1982.

12 Ausfiihrlich dazu: R. Englert, Glaubensgeschichte und BildungsprozeB. Versuch
einer religionspidagogischen Kairologie, Miinchen 1985.
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logischen (moralischen, religitsen) Denkens (= Struktur) von dessen inhaltlicher
Ausprédgung. Es interessiert also nicht eigentlich, was jemand denkt, sondern
wie sein Denken funktioniert.

b) Die Annahme einer "transsituationalen Giiltigkeit" dieser Strukturen be-
reichsspezifischer Rationalitdt, d.h. die Annahme, daB sich diese bei der Losung
verschiedener inhaltlicher Probleme als weitgehend konstant erweisen. (Es ist
also z.B. nicht zu erwarten, daB jemand im Bereich religiosen Denkens etwa auf
die Frage, wie das Wirken Gottes in der Geschichte zu verstehen sei, eine struk-
turell "hoch" bewertete und zum Problem, inwiefern es so etwas wie eine Schuld
vor Gott gebe, eine "niedrig" eingestufte Losung vorschldgt.l?)

c) Die Annahme, daB sich logisches (moralisches, religitses) Denken in einer
invarianten und irreversiblen Sequenz von Stufen entwickelt (deren hochste von
vielen Menschen allerdings offenbar nicht erreicht werden kann).

d) Die Annahme, daB diese Entwicklung stets von niedrigeren zu héheren Ni-
veaus des Denkens verlduft (d.h. daB es im Bereich der Denkstrukturen keinen
Zerfall gibt!¥) und daB die niedrigeren in den héheren Stufen "hierarchisch
integriert" sind.

Vereinfacht koénnte man sagen: Wihrend Entwicklungstheorien des "funktionalen”
Typs, fiir den vor allem der Name E.H. Erikson steht, die in Phasen verlaufende
Ausdifferenzierung verschiedener (physischer, psychischer) Funktionen im Auge
haben, interessiert sich der strukturelle Theorietyp fiir die verschiedenen Ni-
veaustufen einer bestimmten Funktion (z.B. logisches, moralisches oder religit-
ses Denken).15

7. Problematische Seiten der Stufentheorien

Auch die Kritikpunkte an diesem Ansatz, vor allem soweit er sich auf diemorali-
sche (v.a. Kohlberg) und auf die religitse (v.a. Oser/Gmiinder, Fowler) Entwick-
lung bezieht, seien, soweit sie geldufig sind, nur noch einmal kurz rekapitu-

13 Anders R. Goldman, der schreibt: "It must not be thought that once a child
achieves a certain level of thinking he functions always at that level. There

are frequent regressions, as in adults, to simpler modes of thinking where the
problem is too great or the thinker is tired or poorly motivated. There is

also evidence to show that the child performs at different levels in differing
subjects or areas, depending upon his experience and the extent to which he

is motivated." (Religious Thinking from Childhood to Adolescence, New York
1968, 21).

14 Zur Diskussion eines von Oser/Gmiinder iiberraschend festgestellten "Alters-
Abbaus" im religidsen Denken vgl. F. Oser/ P. Gmiinder, Der Mensch - Stufen sei-
ner religiosen Entwicklung, Ziirich 1984, 194 ff.

15 Vgl. C. Power/L. Kohlberg, Religion, Morality and Ego Development, in: Brus-
selmans/O’Donohoe (s. Anm. 3), 343 - 372, 333.
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liert:16

a) Zweifel an der angenommenen Unterscheidbarkeit von strukturellen und in-
haltlichen Momenten bereichsspezifischen Denkens: Von daher versteht sich etwa
auch die Kritik an dem von Kohlberg favorisierten Typus kantianischer Moralitét
(zB. durch C. Gilligan oder C. Dykstra)? oder die Kritik an dem von Oser be-
vorzugten Typus transzendentaler Theologie.”® Handelt es sich bei den Stufen-
theorien also gar nicht "bloB" um formale Beschreibungen von Ausprigungsniveaus
eines bestimmten Denkens, sondern eben doch um auch inhaltlich gebundene Beur-
teilungen, noch dazu mit offenbar durchaus fragwiirdigen Implikationen? Dann
taucht auch das durch die Stufentheorien vermeintlich vermiedene normative Pro-
blem wieder auf: die Frage nach der rechten Zielgestalt moralischer oder religi-
Oser Entwicklung und Bildung.

b) Die Kritik an der Uberakzentuierung von Rationalitit und Intellekt im
Ganzen menschlicher Entwicklung. In diese Richtung gehen die gegeniiber Kohlbergs
Ansatz geduBerten Zweifel, ob denn, wer moralisch auf hohem Niveau zu urteilen
wisse, praktisch auch entsprechend handle. Oder ob, wer iiber eine intellektuell
anspruchsvolle Theologie verfiige, aus dieser auch personliche Orientierung und
Lebenskraft schopfen kénne. Die Frage ist also, ob mit dem moralischen bzw.
religidsen Urteilsvermégen nicht Faktoren geférdert werden (evtl. mit grofSem
pidagogischem Aufwand), denen im Ganzen von Moral bzw. Glaube gar nicht die
unterstellte herausragende Bedeutung zukommt.

Diese beiden Kritikpunkte, die mittlerweile vielfach variiert vorgetragen wur-

den, scheinen mir die wichtigsten zu sein. Die meisten anderen bislang vorge-
brachten Ausstellungen hingen mehr oder weniger eng mit ihnen zusammen. Natiir-
lich sind neben diesen recht allgemein gehaltenen Anfragen noch solche zu nen-
nen, die jeweils eine spezielle Variante der Stufentheorien betreffen. So er-
scheinen etwa Zweifel an Kohlbergs Verstindnis des Verhiltnisses von Moral und

16 Eine eingehende Auseinandersetzung mit den Stufentheorien, vor allem jenen
zur religiosen Entwicklung, findet sich in: H.-J. Fraas/H.-G. Heimbrock ;
Religiose Erziehung und Glaubensentwicklung. Zur Auseinandersetzung mit der
kognitiven Psychologie, Gottingen 1986.

17 ]. O’'Donohoe faBt die Kritik Dykstras sehr prignant zusammen: "He sees Kohl-
berg’s concept of morality as unduly restricted to a juridical notion in which

moral sitnations are limited to those in which publicly communicable claims

of various persons in a social situation conflict. This approach envisions the

morally mature person as a detached, rational agent who makes moral decisions
from a disinterested point of view based on an objective understanding of the
situation as well as universal and autonomously held moral principles." (Moral

and Faith Development Theory, in: Brusselmans/O’Donohoe <s. Anm. 3>, 373 - 401,
hier 390).

18 Vel. dazu z.B. E. Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion, Miinchen 1987,
134ff.; Englert (s. Anm. 12), 266f.
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Religion!?, an der logischen Konsistenz des Konzeptes von Fowler?® oder an

der empirischen Soliditdt und begrifflichen Klarheit von Oser/Gmiinders Theorie?!
berechtigt. Tm Zusammenhang mit der nun in den Vordergrund zu riickenden Frage,
welchen Wert die Stufentheorien religivser Entwicklung fiir eine Konzeption le-
bensphasengeméBer religivser Bildungsarbeit im Erwachsenenalter haben, wird

auf die problematischen Seiten dieser Theorien dann nochmals eingegangen.

I, Zum Wert der Stufentheorien fiir ein Konzept lebensphasengeméiBer religi-
dser Bildung im Erwachsenenalter

8. Was heiBt erwachsenenbildnerisch, Glauben als etw: anzheitliches zu
verstehen?

8.1 Glauben ('faith") als ganzheitlicher Akt der Person

Da ihr Interesse nicht den vielfiltigen, soziokulturell bedingten inhaltlichen
Ausprigungen des Glaubens gilt, sondern allein seinen unterschiedlichen Elabora-
tionsniveaus, liegt es fiir die Stufentheorien religioser Entwicklung nahe, mit
einem sehr formalen Begriff von Glauben zu arbeiten. Fowler beispielsweise ver-
steht unter "Glauben" "an orientation of the total person, giving purpose and
goal to one’s hopes and strivings, thoughts and actions'??. Von einem solchen
Glauben konnen die Stufentheorien behaupten, er stelle etwas anthropologisch
Universales dar.23 Solcher Glaube (bzw. solche Religion) ist zudem per defini-
tionem als ein ganzheitlicher Akt des Menschen verstanden, als eine Lebensdus-

19 Vgl. dazu Fowlers Kritik an Kohlberg: zB. Stages in Faith, San Francisco
1981, 99; s.a. Stages in Faith, in: Th. Hennessey (Hg.), Values and Moral Deve-
lopment, New York 1976, 173 - 211, 209.

20 Auch wenn Fowlers Konzept durch die in seinen neueren Verdffentlichungen
(vgl. insbes. Stages <Anm.19>) zu beobachtende stirkere Hinwendung zum kognitiv-
strukturellen Ansatz Piaget-Kohlbergs an Einheitlichkeit gewonnen hat, so ent-

hilt seine Theorie doch immer noch irritierende Uberlagerungen zwischen der
funktionalen Sichtweise Eriksons und der strukturellen Piagets. G. Moran meint
dazu: "I claimed... that one must choose between Piaget and Erikson.. Fowler

has wished to avoid that choice" (Religious Education, Minneapolis 1983, 109).

Vgl. dazu etwa auch W. Neidhart, Die Glaubensstufen von James W. Fowler und
die Bediirfnislage des Religionspidagogen, in: Fraas/Heimbrock (s. Anm. 16),

120 - 133, insb. 120.

21 Erfreulicherweise machen Oser/Gmiinder (s. Anm. 14) selbst darauf aufmerksam,
daB die Ergebnisse ihrer empirischen Studie wegen der beschrinkten Stichprobe -
etliche Altersgruppen z.B. sind nur durch 3 oder 4 befragte Personen "reprasen-
tiert" - mit Vorsicht zu behandeln sind; vgl. insb. 220.

22 | W. Fowler, Stages 1981 (s. Anm. 19), 14.

23 Vgl. ebd.: "Faith, it appears, is generic, a universal feature of human

living"; Oser/Gmiinder sprechen von der religiosen Denkstruktur als Mutter-
Struktur und meinen damit ebenfalls eine universelle, nicht mehr (z.B. auf
moralisches Denken) reduzierbare Form des Denkens (vgl. Anm. 14, 66ff.).
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serung, die mit seiner persdnlichen und - im Falle des von Oser/Gmiinder unter-
suchten religitsen Urteils: insbesondere mit seiner intellekiuellen - Entwick-
lung aufs engste korrespondiert.24

82 Aus 'beliefs" soll 'faith" werden - eine Grundperspektive religidser

Bildung Erwachsener
Es wire fiir uns nun danach zu fragen, inwiefern die durchschnittliche Form heu-
tigen Christ-Seins iiberhaupt als Glauben in diesem Sinne einer "Orientierung
der ganzen Person" gelten kann. In der Terminologie Fowlers gesprochen: Inwie-
fern ist der "real existierende" christliche Glaube "mehr" als die Bejahung
einer Reihe von "beliefs", von "Glaubenswahrheiten", inwiefern ist er im vorhin
umschriebenen, ganzheitlichen Sinne 'faith"?? Hier tut sich fiir religiose Bil-
dungsarbeit im Erwachsenenalter eine wichtige Aufgabe auf - man kénnte sie unter
das Leitmotiv stellen: Aus einem Depositum von "beliefs" muf "faith" werden.
Dies erscheint als eine sinnvolle Grundperspektive religitser Entwicklung im
Erwachsenenalter. Sie hitte zur Konsequenz, daB das Erlernen von Glauben im
Sinne eines in die personale Entwicklung integrierten und das alltéigliche Leben
orientierenden Daseinsvollzugs nicht mehr als die Ausstattung mit einer be-
reichsspezifischen (religiosen) Kompetenz konzipiert werden kann, sondern ganz-
heitlich-lebensweltbezogen angelegt werden muB.26 Religioses Lernen diirfte sich
dann nicht mehr darauf beschrinken, in einer von der realen Orientierung des
je eigenen Lebens abgehobenen Weise der Frage nach der Plausibilitit verschie-
dener weltanschaulicher Standpunkte oder nach der Bedeutung einzelner Glaubens-
inhalte nachzugehen (etwas, was natiirlich durchaus als solches seinen Wert hat);
es miilite sich dariiberhinaus zum Ziel setzen, daB sich die Teilnehmer heraus-
fordern lassen, die ihr Leben faktisch bestimmenden Einstellungen, Verhaltens-
weisen und Deutungsmuster in der Konfrontation mit religiésen Uberzeugungen

24 Vgl. Moran, Religious Education (s. Anm. 20), 129: " A beginning way to
define the word religious would be to say that it refers to whatever keeps open
the process of development." Es ist allerdings festzuhalten, daB diese der Ganz-
heitlichkeit des Glaubens selbst entsprechende ganzheitliche Sichtweise des
Glaubens, die die Stufentheorien zeigen (deutlich Fowler und Moran, zunehmend
ausgepragter neuerdings auch Oser/Gmiinder), gegen die Sinnrichtung der Piaget-
Kohlberg-Tradition behauptet wird. So schreibt etwa Fowler, "that my appropri-
ation of the structural approach in the study of faith" "has... required that

we try to incorporate the structuring of affective, valuational and imaginal
modes of knowing that Piaget and Kohlberg have sought to avoid." (Stages 1981
<s. Anm. 20>, 99) Etlichen Kritikern freilich geht selbst Fowler in seiner Be-
mithung um ein ganzheitliches Konzept der Glaubensentwicklung nicht weit genug
(z.B. Schweitzer <s. Anm. 18>, 154f.).

25 Zur Kritik an Fowlers Verstindnis von "faith" und insbesondere an seiner
Unterscheidung zwischen "faith" und "belief' vgl. Moran (s. Anm. 20), 122ff.
Moran schreibt: "Instead of severing faith and belief, we need to be working
out the intricate web of meanings within faith." (125).

% Vgl JLW. Fowler, Faith and the Structuring of Meaning, in: Brusselmans
O’Donohoe (s. Anm. 3), 51 - 85, 83: "Faith development theory helps us to over-
come the tendency to think of faith as separate from everyday life."
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zu analysieren und zu iiberpriifen, vielleicht sogar in einem gemeinsamen Such-
prozefl zu verédndern.

8.3 Wirkungsgrenzen religidser Bildungsarbeit im Erwachsenenalter

Freilich werden im Zusammenhang mit dem hier betonten Faktor "Ganzheitlichkeit"
auch wichtige Grenzen organisierter Religionspadagogik sichtbar. Denn wenn Glau-
ben nicht einfach als Rezeption vorgegebener religiéser Deutungsmuster verstan-
den wird, sondern als eine sich aus der Mitte des alltiiglichen Lebensvollzugs
begriindende Re-Konstruktion von Sinnvorgaben, dann kommen neben religiéser Er-
ziehung und Unterweisung auch andere, nicht intentional regulierbare Bedingungen
des Gfauben-Lernens in den Blick - z.B. prigende Begegnungen mit bestimmten
Menschen, die latente Wertstruktur der jeweiligen Lebenswelt, vor allem des
beruflichen Alltags, oder auch Lebenskrisen und biographische Briiche. Gerade

im Erwachsenenalter spielen solche Einfliisse eine entscheidende Rolle fiir die
religiose Entwicklung. Von daher ist noch einmal daran zu erinnern, daf die
Wirkungsméglichkeiten "organisierter Religionspidagogik" als eben nur ein Faktor
in einem komplexen Kraftefeld nicht iiberschitzt werden sollten. Viele religios
durchaus relevanten Einfliisse und Prigungen kann Bildungsarbeit allenfalls re-
flexiv durchdringen helfen, aber héufig nur in geringem MaBe selbst verdndern.
Auch eine lebensweltbezogene Bildungsbemithung kann das Leben von Erwachsenen
in der Regel lediglich ein Stiick weit zu begleiten versuchen - "neues Leben"
schaffen (Verhiltnisse umwandeln) kann sie meist nur anfang- und bruckstiickhaft.

8.4 Religivse Entwicklung heifit nicht unbedingt: Entwicklung in den Schof der
Kirche
Auf einen weiteren moglichen Impuls der Stufentheorien fiir die religidse Bil-
dungsarbeit mit Erwachsenen sei nur kurz hingewiesen: Der Begriff religioser
Stufentheorien von Religion bzw. Glaube als einer anthropelogisch universalen
GroBe unterstreicht die gemeinsame Grundlage aller Versuche, ein "ultimate envi-
ronment" (Fowler) zu schaffen und erleichtert von daher eine nicht-diskriminie-
rende Verstindigung mit "Fernstehenden" und "Andersdenkenden’. Damit sind auch
solchen Personen, die sich etwa mit dem Glaubensbekenntnis der christlichen
Kirchen nur sehr auswahlweise identifizieren koénnen, im Rahmen christlichkirch-
lich verantworteter Bildungsarbeit echte religiose Bildungs- und Entwicklungs-
perspektiven eréffnet. Entwicklung heift hier dann eben mnicht unbedingt gleich-
zeitig: Entwicklung in den SchoB der Kirche oder auf einen "Maximalglaubenskon-
sens'?’ hin; Entwicklung heift vielmehr vor allem, von einem {ibernommenen (kon-
ventionellen) Glauben (welchen konkreten Inhalts auch immer) zu einem bewuften,
selbstverantworteten (post-konventionellen) Glauben zu gelangen. Dies erscheint
mir als eine sehr wichtige Perspektive fiir eine kirchliche Bildungsarbeit mit
diakonischem Selbstverstdndnis.

27 Zum Begriff "Maximalglaubenskonsens” vgl. W. Riess, Glaube als Konsens,
Miinchen 1979,
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9. Was heiBt erwachsenenbildnerisch, Glauben als etwas Konstruktives zu ver-
stehen?

9.1 Glauben als konstruktiver Akt

Aus der Sicht der Stufentheorie ist Glauben nicht primér, wie eben noch einmal

in Erinnerung gebracht, die Annahme einer Botschaft (von "religious beliefs",

wie Fowler sagt), sondern die Aktivitdt eines Subjekts (Fowler: "We need to

begin thinking of faith as a verb'?8). Diese Auffassung hingt mit dem gemein-
samen entwicklungspsychologischen Ansatz der Piaget-Kohlberg-Tradition zusammen.
Demnach ist Erkennen eine Tdtigkeit und beinhaltet wesentlich ein aktives Um-
gehen des Menschen mit Dingen und Vorstellungen; es ist kein bloSer Akt der
Rezeption, in der sich ein bestimmter Gegenstand dem erkennenden Subjekt mit-
teilt (Realismus, Empirismus). Das Subjekt ist, indem es handelnd auf seine
Umgebung einwirkt und mittels des ihm kulturell zur Verfiigung stehenden Instru-
mentariums an Begriffen und Interpretationskategorien den Dingen eine bestimmte
Bedeutung und Ordnung auferlegt, auch konstruktiv titig. Der Ursprung der Er-
kenntnis liegt nach Piaget "weder im Subjekt noch im Objekt, sondern auf halbem
Weg zwischen beiden, und zwar im Handeln, das sie zueinander in Beziehung
setzt'”. Diese "interaktionistische Erkenntnistheorie Piagets iibertrigt vor

allem Fowler auf den Bereich des Glaubens: "Our purpose now is to show that
faith itself is a powerful expression of constructive knowing."* Glauben als

eine die individuelle Lebensform bestimmende Grundeinstellung ist also niemals
nur Empfangenes, sondern stets auch vom einzelnen Menschen selbst im Vollzug
seiner Lebensgeschichte Erarbeitetes. Damit in Zusammenhang steht das den reli-
giosen Stufentheorien zugrundeliegende relationale Verstindnis von Glauben und
Glaubenswahrheit: Glauben als die aktive Ausarbeitung einer zunichst einmal
"bloR" individuell giiltigen Interpretationsmatrix von Leben und Welt31 Damit
wird einem verbreiteten und theologisch langezeit auch begiinstigten objektivie-
renden Begriff von Glaubenswahrheit gewehrt, demzufolge "Heilswahrheiten" als
eine Art Tatsachenwahrheiten zu behandeln sind.32

28 Fowler, Stages 1976 (s. Anm. 19), 175.

2 G. Cellerier, J. Piaget und die Philosophie (I), in: G. Busino u.a. J. Pia-
get - Werk und Wirkung, Miinchen 1976, 60 - 66, 63.

30 Fowler (s. Anm. 26), 59. Ahnlich auch Oser/Gmiinder (s. Anm. 14), 30.

31 Einen etwas anderen Standpunkt vertritt hier wieder Moran, der, entsprechend
seiner Kritik an Fowlers Unterscheidung zwischen 'faith" und "belief', immer
wieder daranf hinweist, daB die (subjektive) Glaubenshaltung eines einzelnen

stets in irgendeiner Weise bezogen ist auf die (objektivierten) Glaubensvor-
stellungen einer bestimmten religiosen Tradition; dies soll freilich auch gar

nicht bestritten werden. Immerhin macht Morans Einwand deutlich, daB die Unter-
scheidung zwischen "faith" und "belief' lediglich einen idealtypischen Charakter

hat.

32 Vgl. hierzu Oser/Gmiinders (s. Anm. 14), 30, Verweis auf G. Hasenhiittl, der
in seiner "Kritische(n) Dogmatik” (Graz 1979) zwischen 'relationaler" und "ob-
jektivierender" Wahrheit unterscheidet (vgl. 16ff.).
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9.2 Glauben-Lernen als Transformation religioser Vorgaben

Ebenso wie das fiir den Glaubensbegriff der Stufentheorien (v.a. sensu Fowler)
wesentliche Merkmal der Ganzheitlichkeit ist auch der behauptete konstruktive
Charakter personlichen Glaubens fiir ein Konzept christlicher Bildungsarbeit
Anfrage und AnstoB. Glauben-Lernen ist aus der Perspektive der Stufentheorien
religidser Entwicklung durchaus etwas anderes als die Aneignung eines Depots
von Heilswahrheiten. Glauben-Lernen ist vielmehr auch da, wo es im Bezug auf
vorgegebene religiose Vorstellungen geschieht, eher kreative Transformation

von Inhalten (im Blick auf deren individuelle Lebenstauglichkeit), als bloBe
Rezeption. Diese selektive Form des Sich-Einlassens auf religiose Traditionen
steht zweifellos in einer gewissen Spannung zu dem normativen Anspruch der
christlichen Offenbarungsbotschaft, braucht diesen jedoch - wie Karl Rahner

in seinen Uberlegungen zum Recht einer "existentiellen Hierarchie der Wahrhei-
ten” iiberzeugend dargetan hat33 - keineswegs grundsitzlich zu unterlaufen. Im
Grunde genommen zeigen die Stufen-theorien lediglich, daB es empirisch gesehen
schon immer und unvermeidlich gibt, was theologisch (in leider oft noch engen
Grenzen) anzuerkennen man sich erst in neuerer Zeit entschlieBen konnte: eine
Pluriformitdt von Glaubensstilen.

Es kann bei religioser Bildungsarbeit im Erwachsenenalter infolgedessen nicht
primidr um die Vermittlung eines Wissensfundus (einer Kollektion von "beliefs"),
sondern muB um die Einiibung in den Glauben als eine "Tétigkeit" gehen. Dies
heilit z.B., Menschen befdhigen, sich ein Stiick weit frei zu sprechen von vor-
gegebenen Formeln, ihren Glauben auf eine eigene, authentische Weise zum Aus-
druck zu bringen - Keimlinge einer "Theologie des Volkes" wachsen zu lassen.
Es geht darum, Erwachsene zu einer Entwicklung in Richtung auf einen personli-
chen, genau jeweils von ihnen aufrichtig lebbaren Glauben (Fowler: "individu-
ative faith") zu verhelfen und das Stadium des "synthetic-conventional faith",

in dem sich vermutlich die meisten Erwachsenen unserer Gemeinden befinden, zu
tiberwinden - auch wenn dies zunichst einmal auf Kosten der Gleichsinnigkeit
der "beliefs" geht. Es wire von der Auffassung Abschied zu nehmen, der Glaube
im Sinne einer nur duBerlich angeeigneten, korrekt reproduzierbaren Summe "rich-
tiger" "beliefs" habe als solcher schon eine tragende heilsmittlerische Bedeu-

tung. Vor diesem Hintergrund wird die Fragwiirdigkeit jener Form von Glaubens-
unterweisung deutlich, die sich gegenwirtig wieder zunehmender Wertschétzung
erfreut: der systematischen und moglichst vollsténdigen Belehrung iiber den
"Glauben der Kirche".

10. Was heiflt erwachsenenbildnerisch, Glauben als etwas sich lebensgeschichtlich
Wandelndes zu verstehen?

10.1 Glauben als lebensgeschichtlicher Prozefd

Die Stufentheorien zeigen, dal es eine iiber das ganze Leben hin fortdauernde
religiose Entwicklung gibt. Sie machen deutlich, da8 die verbreitete Vorstellung
von religiosem Lernen als eines im wesentlichen auf Kindheit und Jugend be-

schriankten Erwerbs von konfessionellem Vorratswissen nicht nur den Idealen ir-

33 Vgl. K. Rahner, Hierarchie der Wahrheiten, in: Diakonia 13 (1982) 376 -
382.
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gendwelcher Religionspidagogen zuwiderlduft, sondern auch durch die reale Ent-
wicklung des GlaubensbewuBtseins der Menschen nicht gedeckt ist. Auch im
“richtigen Leben" heiBt Glauben also etwas anderes als iiber einen Fundus ir-
gendwann einmal eingeprégter, immer gleicher "Heilstatsachen" zu verfiigen; es

gibt vielmehr tatséchlich so etwas wie eine individuelle Glaubensgeschichte

(in den Stufentheorien ist im Blick auf die religiose Entwicklung z.B. von

"“journey" oder "pilgrimage" die Rede); und diese geht auch dann noch weiter,
wenn eine ausdriickliche religiose Unterweisung schon ldngst aufgehort hat.

Fowler schreibt: "The journey presented here stimulates us to look at faith
development in a life-span perspective. Some of the most interesting and power-
ful faith stage transitions occur only in adulthood. Faith, as seen here, invol-

ves an ongoing process, of forming and reforming our ways of being in and seeing
the world."** Die religiose Entwicklung wird hier als ein das ganze Leben um-
fassender dynamischer ProzeB verstanden. Die Dynamik dieses Prozesses resultiert
hauptsdchlich aus dem Fortgang der lebensgeschichtlichen Entwicklung und den
sich in ihrem Verlauf stellenden Herausforderungen an eine Revision der Lebens-
einstellung und des Selbstkonzeptes.3> Aus der Sicht der kognitiv-strukturellen
Stufentheorie spielen in diesem Zusammenhang gerade lebensgeschichtliche Krisen,
die uns in der Regel ja auch "Disdquilibrationen” unseres religiosen Gleichge-
wichts bescheren ("religiés” hier immer in einem weiteren Sinne verstanden),

eine wichtige Rolle.36 Solche Krisen kénnen demnach geradezu als eine Voraus-
setzung fiir die Ausbildung angemessenerer, ein bestimmtes Ungleichgewicht auf
héherer Ebene aufhebender Glaubensformen verstanden werden. Gerade am Beispiel
der "Glaubenskrise" wird noch einmal ganz klar, daB religiése Entwicklung im
Sinne der Stufentheorien keineswegs eine wachsende Identifikation mit einem
bestimmten religiosen Bekenntnis zu beinhalten braucht. Im Gegenteil: Die ho-
heren Stufen des Glaubens (insbes. Stufe 5) zeigen sowohl bei Fowler ("con-
junctive faith") als auch bei Moran (“journeying/inquiry”: "involves a poetic
approach to truth®?) eine Tendenz zur Relativierung von vorher vielleicht fiir
einzig richtig gehaltenen Glaubensvorstellungen38

Es ist freilich auch anzumerken, daB eine an die lebensgeschichtliche Dynamik
angekoppelte religiose Entwicklung keineswegs immer eine Hoherentwicklung im
Sinne der Stufentheorien zu bedeuten braucht. So ist offenbar bei nicht wenigen

34 Fowler (s. Anm. 26), 79.

3 DaB dieser Zusammenhang zwischen lebensgeschichtlicher Dynamik und struktu-
rellem Niveau religioser Entwicklung von allen bekannten Vertretern religitser
Stufentheorien gesehen wird - wenn er auch bei Oser/Gmiinder wegen der Begren-
zung ihrer Untersuchung auf das religivse Urteil naturgemd weniger stark her-
vortritt -, zeigt schon, wie schwierig es gerade im Bereich religioser Entwick-

lung ist, "funktionale" und "strukturelle" Momente von Entwicklung konsequent
voneinander zu trennen.

36 Vgl zB. Oser/Gmiinder (s. Anm. 14), 19.
37 Moran (s. Anm. 20), 205.

38 Vgl. ebd. 204: "Religious education is a process of de-absolutizing ans-
wers, even the best of religious answers that can be learned in school."
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Erwachsenen nach dem Erreichen von Stufe 2 oder 3 in struktureller Hinsicht
cine Stagnation der Entwicklung festzustellen3® Es ist also keineswegs so,

daB der Vollzug des Lebens, schlicht fiir sich genommen, stets ein ausreichendes
Anregungspotential fiir einen religidsen Entwicklungsfortschritt béte. Um dies

zu erkennen, bediirfte es freilich nicht unbedingt der Stufentheorien - nicht
umsonst ist "religidse Indifferenz’ zu einem wichtigen religionspddagogischen
Thema geworden, gibt es drastische Beispiele fiir eine "religidse Pauperisierung"
zuhauf.

10.2 Dringlichkeit und Mdglichkeit einer lebensphasengemdfien religiésen
Erwachsenenbildung

Auch diese Charakterisierung religitser Entwicklung als einer lebenslang im

FluB befindlichen Bewegung, als einer Reise zu immer neuen Horizonten (Moran:

"The stage of religious adulthood is not a plateau or a peak but a journey)

hat natiirlich, wird sie wirklich ernst genommen, weitreichende Konsequenzen

fiir Bedeutung und Ansatz religiéser Bildung im Erwachsenenalter. Zunédchst einmal

wird die Dringlichkeit religioser Bildungsarbeit im Erwachsenenalter dadurch

kriiftig unterstrichen; dies vor allem dann, wenn man sieht, daB sich religidse

Orientierungen in motivationaler und inhaltlicher Hinsicht lebenslang dndern,

in struktureller Hinsicht hingegen nicht selten auf dem in der Jugendzeit einmal

erreichten Niveau stagnieren. Hier kénnen Stufentheorien, indem sie ein Instru-

ment zur Qualifizierung des religitsen Entwicklungsstandes bieten, auf "religi-

ose Bildungsdefizite" aufmerksam machen helfen (analytische Dimension) und zu-

gleich, indem sie mit der nichsthoheren Stufe ein realistisches Aspirations-

niveau religivser Weiterentwicklung beschreiben, ein entwicklungspsychologisch

fundiertes Ziel religioser Bildungsbemithungen angeben (normative Dimension).

Dieses Ziel ist fiir die Gestaltung konkreter Bildungsunternehmungen natiirlich

noch reichlich formal - aber davon wird im Zusammenhang mit den Grenzen der

andragogischen Bedeutung von Stufentheorien noch die Rede sein.

Des weiteren machen die Stufentheorien deutlich, daB bei allen realiter vor-
kommenden Ungleichzeitigkeiten zwischen lebensgeschichtlicher und glaubensge-
schichtlicher Entwicklung (z.B. im Falle einer stagnierenden religidsen Entwick-
lung oder auch im selteneren Fall einer 'religiosen Friihreife") doch mit einer
signifikanten Beziehung zwischen beiden Prozessen zu rechnen ist. Die empiri-
schen Untersuchungen Fowlers und vor allem Oser/Gmiinders zeigen: Auch wenn das
chronologische Alter - und dies gilt gerade fiir Erwachsene - keine zuverléssige
Vorhersage des "Glaubensalters' erlaubt, ist das Alter doch unter den iiblichen
sozialstatistischen Merkmalen, zusammen mit dem Faktor "Bildung’, die fiir das
Glaubensalter wichtigste Variable. Diese Einsicht: daB eine ungefdhre lebens-
geschichtliche Gleichlage auch &hnliche glaubensgeschichtliche Voraussetzungen
bei Teilnehmern eines Bildungsangebots erwarten 148t (wobei es natiirlich auch
dann noch erhebliche Differenzen geben kann), ist fiir die Begriindung einer le-
bensphasengemifen religiosen Bildungsarbeit ganz wesentlich. Es ist zu vermuten,
daB hier nicht nur dhnliche Themen interessieren, sondern - wohl wichtiger

noch - auch in etwa die gleichen Probleme einer strukturellen Transformation

39 Vgl. zB. Fowler, Stages 1981 (s. Anm. 19), 107.
40 S. Anm. 20, 132.
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religidser Vorstellungen vorliegen. In diesem Zusammenhang: notwendige Trans-
formationen des Glaubens, sollten wir uns durch die Stufentheorien gefragt fiih-
len, ob wir als religionspadagogisch und pastoral Titige nicht immer noch zu
pauschal darauf aus sind, (Glaubens-)Krisen "wegzubewiltigen", anstatt im Ein-
zelfall zu prifen, welche transformierende Potenz in einer Krise steckt. Ein
empirisch fundiertes Wissen iiber vorhersehbare Krisen der religidsen Entwick-
lung, wie es den Stufentheorien zumindest in Umrissen entnommen werden kann,
ist bei einer solchen Priifung natiirlich von groBem Nutzen.

11. Didaktische Konsequenzen

11.1 Strukturierendes statt assoziatives Lernen!

Es sei nun noch auf einige didaktische Konsequenzen religiser Stufentheorien
eingegangen, die z.T. - hier ist vor allem an Oser/Gmiinder zu denken - von deren
Vertretern selbst gefordert oder doch wenigstens angedeutet werden. Ein erstes
didaktisches Postulat lautet: "Strukturierendes statt assoziatives Lernen!”

D.h. im Bereich religiéser Bildung kann es nicht einfach nur um die Vermittlung
von Glaubensinhalten gehen, vielmehr verdienen Beachtung auch die Kategorien
religioser Vernunft, mittels der bestimmte Inhalte - kantisch gesprochen -
apperzipiert werden. Diese von der jeweils erreichten Stufe religioser Entwick-

lung (religisen Denkens) abhéngigen Kategorien*! haben hinsichtlich der Inhalte
einen transzendentalen Stellenwert. Sie sind dafiir verantwortlich, daB ein und
derselbe Bildungsinhalt auf einem unterschiedlichen Strukturniveau angeeignet
wird und somit in den Kopfen verschiedener Lernender zu durchaus unterschied-
lichen Vorstellungen transformiert wird. Hier wiren Uberlegungen anzustellen,

wie gerade in die religidse Bildungsarbeit mit Erwachsenen Lernformen einge-
fiilhrt werden konnten, die zum Gebrauch angemessener Kategorien religitsen Den-
kens befdhigen und also eine strukturelle Entwicklung begiinstigen.

Oser und seine Mitarbeiter denken hier in der Spur Kohlbergs offenbar vor allem
an die Konfrontation mit kognitiven Dilemmata.#2 Neue Strukturen religiésen
Denkens konnten nicht gelehrt, sondern nur durch Konflikte angeregt werden.®3
"Dabei geschieht die optimale Entwicklung in Richtung auf eine héhere Stufe,
wenn jeweils Denkmodelle der néichsthoheren Stufe vorgegeben werden.'** Ein sol-
ches Verfahren, bei dem Oser wohl auch hauptsichlich an den Religionsunterricht
denkt, erscheint fir die Bildungsarbeit mit Erwachsenen schwerlich geeignet.4S

“nsofern handelt es sich beim kognitiv-strukturellen Ansatz - wie Piaget
selbst sagt - um einen "dynamischen Kantianismus", vgl. J. Piaget, Lebendige
Entwicklung, in: ZfP 20 (1974) 1 - 6, 3 (Hervorhebung von mir).

42 Vgl Power/Kohlberg (s. Anm. 15), 369: "In general, stimulating cognitive
conflict appears to be crucial for promoting structural development.”

# E. Oser/P. Gmiinder/U. Fritzsche, Stufen des religitisen Urteils, in: WzM
32 (1980) 386 - 398, 398,

4 Ebd.

# K. Ebert nennt die religionspadagogischen Forderungen Osers kurzerhand
'indiskutabel”: Theorien zur Entwicklung des religitsen BewuBtseins, in: EvErz
33 (1981) 456 - 467, 462.
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Erwachsenen braucht man nicht mit erfundenen Konflikten zu kommen - eine um
lebensweltlichen Bezug bemiihte religiose Bildungsarbeit bekommt es unweigerlich
mit realen Konflikten zu tun. Das Gesprich tiber solche Konflikte aber verlore
seine Echtheit und seinen Ernst, wenn es zur Einiibung von der nichsth6heren
Stufe zugehdrigen Argumentationsformen pédagogisiert und technisiert wiirde.

Hier wire eher darauf zu vertrauen, daB Auseinandersetzungen tber die (religi-
ose) Interpretation lebensgeschichtlicher Problemlagen eigentlich stets zur
Reformulierung eigener Erfahrungen und damit zur Uberpriifung eigener Deutungs-
muster herausfordern, jedenfalls da, wo diese Auseinandersetzungen in der Ab-
sicht geschehen, eine schwierige Lage wirklich zu kldren (und nicht nur "fest-
zureden”), wo es nicht an Mut fehlt, sich auch zu "abweichenden" Auffassungen
zu bekennen, wo man es versteht, die Prémissen der verschiedenen Standpunkte
sichtbar zu machen. Das heift auch: Ob Gespriche Erwachsener iiber Leben und
Religion in argumentativer Hinsicht Qualitit erhalten und zu einer strukturellen
Entwicklung religidsen Denkens anregen, hingt von emotionalen und gruppendyna-
mischen Faktoren genauso stark ab wie vom kognitiven Entwicklungsniveau der
Teilnehmer. Und gerade dann, wenn sich wirklich eine strukturelle Entwicklung
anbahnt, wenn die eigene Sichtweise erschiittert wird und man sich argumentativ
in neue Perspektiven hineintastet, bedarf man mehr noch als eines Orientierungs-
modells religidsen Denkens einer diese Transformationen schiitzend begleitenden
Bezugsgruppe. Eingehendere Uberlegungen zu den Wachstumsbedingungen transforma-
tionsfihiger (Erwachsenen-)Gruppen wiirden deutlich zeigen, wie sehr diereligi-
onspadagogischen Konsequenzen der Stufentheorien diese herausfordern, ihre -
gerade im Falle Oser/Gmiinders noch stark spiirbare - kognitivistische Tradition
des Denkens weiter in Richtung auf eine ganzheitliche Sicht religioser Bildungs-
prozesse zu Offnen,

11.2 Prozeflorientiertes statt produktorientiertes Denken!

Ein weiteres didaktisches Postulat, das sich aus der Wertschitzung der Stufen-
theorien fiir kognitive Konflikte ableiten lidBt, lautet: "ProzeBorientiertes

statt produktorientiertes Denken!" Diese Forderung ist in der Didaktik zwar
keineswegs unbekannt, ihre Realisierung scheint aber doch groSe Probleme auf-
zugeben. Was bedeutet sie fiir die religiose Bildung im Erwachsenenalter? M.E.
hat die sogenannte "Korrelationsdidaktik" hier einen richtigen Weg aufgewiesen,
wenn sie betont, es miisse der Frage- und AntwortprozeB rekonstruiert werden,
der in der religivsen Lerngeschichte Israels und der Kirche allméhlich die im
Glaubensbekenntnis kristallisierten Vorstellungen ("beliefs") hervorgetrieben

hat. Wenn es da etwa im Zielfelderplan fiir die Grundschule heiBt: "Das liberlie-
ferte Glaubensversténdnis ist nicht irgendwann einmal fix und fertig vom Himmel
gefallen, sondern es wurde in einer langen Geschichte von Auseinandersetzungen
erarbeitet, erbetet und erlitten. Es ist Zeugnis von gemeinsam gemachten Glau-
benserfahrungen und Ausdruck von geschichtlich geprigten Antworten auf ge-
schichtlich gepriigte Fragen', dann werden hier die tberlieferten Glaubens-
interpretationen gewissermaBen als Losungen religioser Dilemmata gesehen. Wenn
man diesem Losungsproze auf die Spur zu kommen versucht, wird es theologisch
plotzlich wieder spannend: Wie kann der von Ewigkeit her "bei Gott wohnende”

46 Zielfelderplan fiir den katholischen Religionsunterricht in der Grundschu-
le. Teil I: Grundlegung, Miinchen 1977, 17.
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gottliche Logos in Jesus von Nazaret so ganz und gar "Fleisch" werden, daB das
Gottliche das Menschliche nicht gleichsam erdriickt (wie z.B. im Bilde des "ver-
kleideten Gottes")? Wie kann dieser Jesus von Nazaret, der aus einfachen
Verhiltnissen und einem nicht gerade in hohem Ansehen stehenden Landesteil
stammt und der nach dem, was wir von den Zeugen seines Auftretens wissen, ge-
gessen und getrunken, gefeiert und gebetet, geweint und gelitten hat wie irgend-
ein Mensch, wie kann dieser nicht nur ein Bild Gottes, sondern wahrhaft Gott
gleich, "Gott von Gott" sein? Hier wire in der religiésen Bildungsarbeit
schlieBlich auch etwas mehr Mut wiinschenswert, Teilnehmer der Grenzen begriff-
lichen Denkens ansichtig werden zu lassen und iiber die Entmystifizierung "defi-
nitiver" Formeln des Glaubens etwas vom bleibend entzogenen Geheimnis Gottes
spiirbar zu machen. M.E. miissen die iiberlieferten Wahrheiten erst einmal an
Starrheit verlieren, bevor das religiose Denken gerade katholisch soziali-

sierter Erwachsener in wirkliche Bewegung kommen kann.

11.3 "Genetisierung theologischen Denkens!"

Ein drittes Postulat schlieBlich heifit: "Genetisierung theologischen Denkens!"47
Oser/Gmiinder sehen wissenschaftsgeschichtlich eine “"genetische Wende" heraufzie-
hen 48, der sie auch im Bereich der Theologie Raum schaffen méchten. Diese gene-
tische Wende. hitte in letzter Konsequenz die Verwandlung der Erkenntnistheorie
in eine empirische Wissenschaft zur Folge. "Vereinfacht 148t sich dieser Vorgang
etwa so umschreiben, daB an die Stelle der globalen philosophischen Problematik
"Was ist Erkenntnis?’ die Frage 'Wie wird Erkenntnis?’ gesetzt wird."®® Statt
abstrakt nach den Bedingungen der Erkenntnis eines Gegenstandes durch ein erken-
nendes Subjekt zu fragen, wire dann konkret (empirisch) zu untersuchen, wie

ein bestimmtes, und d.h. insbesondere: ein durch eine bestimmte Stufe des Den-
kens (des Glaubens usw.) gekennzeichnetes Subjekt einen bestimmten Erkenntnis-
gegenstand (re-)konstruiert. Theologisch betrachtet wiirde sich im Zuge einer
solchen genetischen Wende das einseitige theoretische Interesse an der Wahrheit
von Glaubensaussagen ein Stiick weit auf das praktische Interesse an entwick-
lungsgerechten Formen einer verstandesmiBigen Anndherung an das gottliche Ge-
heimnis verlagern. In diesem Zusammenhang steht Oser/Gmiinders Rede von einer
"Genetisierung theologischer Aussagen"?. Nachvollziehbar und begriiBenswert

daran scheint mir vor allem zu sein, daB hier eine verstirkte Aufmerksamkeit

fiir die strukturell verschiedene Assimilation von Glaubensinhalten durch Per-
sonen eines unterschiedlichen glaubensgeschichtlichen Entwicklungsniveaus ange-
mahnt wird. Bei einer ErschlieBung des Glaubens kann es nicht - wie in der Spur
neuscholastischer Katechese neuerdings zunehmend wieder gefordert wird - um

die immer gleiche Mitteilung "absoluter Wahrheiten" gehen, vielmehr muB versucht
werden, bestimmte Inhalte "passungsgerecht" (d.h. strukturell, nicht etwa in-

haltlich assimiliert) auszusagen.

47 Vgl dazu QOser/Gmiinder (s. Anm. 14), 269ff.

43 Bbd. 11.

4 RL. Petz, Die Gegenwirtigkeit aristotelischen Denkens. Erldutert am Werk
Jean Piagets, in: Vierteljahresschrift fiir Heilpddagogik 48 (1979) 221 - 236,
221f,; zit. n. Oser/Gmiinder (s. Anm. 14), 11.

50 Oser/Gmiinder (s. Anm. 14), 269.
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Uber Versuche einer solchen strukturellen Adaptation von Glaubensaussagen an
einen bestimmten Entwicklungsstand religitsen Denkens hinaus hitte es freilich
ganz generell um eine Sensibilisierung fiir Phasen und Transformationen des glau-
bensgeschichtlichen Bildungsprozesses zu gehen. Aufgabe wire es, einen Sinn

fiir die "sensiblen Perioden" (M. Montessori) und den "fruchtbaren Moment" (F.
Copei) im religiosen BildungsprozeB zu entwickeln. Im Bereich religiésen Erwach-
senenlernens erscheint dies wesentlich schwieriger als etwa im Bereich der Kin-
derkatechese, weil hier die Unterscheidung von inhaltlicher und struktureller
Seite des Glaubens (religiosen Denkens) erheblich diffiziler ist als dort. Vor
allem gibt es bei Erwachsenen auch eine Vielfalt von Mischformen zwischen dem
kognitiven Nivean und dem (vor allem von psychoanalytisch orientierten Theore-
tikern religiser Sozialisation erforschten) lebensgeschichtlichen Stil des

Glaubens (religivsen Denkens). So ist das "gleiche" kognitive Niveau in Gestalt
unterschiedlicher lebensgeschichtlicher Stile anzutreffen: ein "konventionell-
synthetischer Glaube" (Fowler) kann als voriibergehende, wéhrend eines psychoso-
zialen Moratoriums im jungen Erwachsenenalter dann bearbeitete und abgeldste
Glaubensgestalt auftreten oder auch z.B. in der definitiven und etwas starren
Form einer ein-fiir-allemal giiltigen Losung aller religiosen Fragen. Und umge-
kehrt: Das in Eriksons Sinne verstandene Ringen um Integritit im Alter bei-
spielsweise kann sich auf unterschiedlichen Strukturniveaus des Glaubens/reli-
givsen Denkens vollziehen. Wenn die Stufentheorien ihre Aufmerksamkeit auch
ausschlieBlich oder doch hauptsichlich auf die strukturelle Seite des Glau-
bens/religiosen Denkens richten, so ist religionspddagogisch doch auch die Frage
nach der lebensgeschichtlichen Problemlage, in der eine bestimmte Glaubensstufe
gelebt wird, von groBem Interesse. Wenn beide Komponenten bei einer (als mogli-
chen religionspidagogischen Ausbildungsinhalt anzuvisierenden) Einiibung in
"genetisches Denken" Beachtung finden, lieBe sich die biographische Piinktlich-
keit religioser Lernangebote wohl allméhlich verbessern.

IV. Die begrenzte Tauglichkeit der Stufentheorien fiir die Fundierung einer
lebensphasengemiBen religiésen Bildung und Dringlichkeiten weiterer

Forschung

Natiirlich kénnten andragogische Tauglichkeitsgrenzen der Stufentheorien auch

von jenen grundsitzlichen, vorhin angesprochenen Anfragen her aufgewiesen wer-
den: z.B. zu verdeckten inhaltlichen Optionen in einer vermeintlich formalen
Stufensequenz oder zu der mitunter immer noch recht einseitig anmutenden Akzen-
tuierung der rationalen Komponenten von Religiositdt und Glauben. Ich mdchte
hier jedoch einen anderen Weg gehen und auf einige sonst weniger beachtete Pro-
bleme aufmerksam machen.

12. Das Defizit an kontextueller Genauigkeit

Was wir briuchten, ist weniger eine universelle als eine kontextuelle (und kai-
rologisch reflektierte) Theorie religioser Entwicklung. Sicherlich kann der
strukturelle Ansatz, wie zu zeigen versucht wurde, fiir die Religionspddagogik

im ganzen und fiir eine religitse Bildung Erwachsener im besonderen von betricht-
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licher Bedeutung sein. Trotzdem ist zu fragen, ob eine Theorie, die um den Preis
eines hohen Grades an Formalitit (Unterscheidung von Struktur und Inhalt) uni-
verselle Giiltigkeit beanspruchen kann, eigentlich das bietet, was wir von einer
Theorie religidser Entwicklung an Hilfen fiir die Begleitung konkreter Glaubens-
geschichten erwarten diirfen. Kurz: M.E. bedarf es fiir eine wirklich praxisrele-
vante Theorie religoser Entwicklung eines mehrperspektivischen ZugangsS?, bei

dem neben dem von den Stufentheorien betonten strukturellen Moment auch das
inhaltliche Moment (hier: die Frage nach verschiedenen lebensgeschichtlich be-
dingten Ausprigungen des christlichen Glaubens) zum Tragen kime2, bei dem neben
dem Anspruch auf universelle Giiltigkeit auch Wert gelegt wiirde auf den Anspruch
kontextueller Genauigkeit (welche glaubensgeschichtlichen Phasenstrukturen las-

sen sich speziell in unserer gesellschaftlichen und christentumsgeschichtlichen
Situation, heute und hier in der Bundesrepublik Deutschland, unterscheiden?)3,
bei dem neben psychologischen Verstehensmodellen (z.B. dem Agquilibrationsmodell
von Piaget) auch soziologische Ansitze stirker zu beriicksichtigen wiren:

Hier wire vor allem an Konzepte einer "Soziologie des Lebenslaufs">* oder einer
"Soziologie der Altersstufen">> bzw. an Studien zu schichten-, geschlechts-

und kohortenspezifischen Mustern religiser Sozialisation zu denken, bei dem
schlieflich neben der auf eine Hierarchisierung von Entwicklungsniveaus abzie-
lenden Querschnittsuntersuchung auch die lebensgeschichtliche Einzelfallstudie56

zu ihrem Recht kidme.

Der erwachsenenbildnerisch oder erwachsenenkatechetisch titige Religionspida-

goge braucht nicht nur eine Theorie, die eine mégliche Fortentwicklung von Glau-
ben bzw. religissem Denken idealtypisch beschreibt, sondern auch Theorien, die

ihm helfen, z.B. tatsichliche glaubensgeschichtliche Fehlentwicklungen und Stag-
nationen zu erkldren. Genauso wichtig wie die durch die Stufentheorien gefor-

derte Fahigkeit, verschiedene Entwicklungsniveaus religissen Denkens zu unter-
scheiden, sind fiir ihn zB. die (theoretisch geschulte) Empfindsamkeit fiir Affi-
nititen zwischen lebensgeschichtlichen Problemlagen und bestimmten theologi-

schen Themen, empirische Kenntnisse iiber die Zusammenhsinge zwischen personlicher

1 Vgl dazu Englert (s. Anm. 12), 219 - 307, sowie Schweitzer (s. Anm. 18),
insb, 55.

52 Sehr aufschluBreich dazu neuestens: K.E. Nipkow, Erwachsenwerden ohne Gott?
Gotteserfahrungen im Lebenslauf, Miinchen 1987.

53 Vgl. dazu zB. meine ausfilhrlichen Uberlegungen in: Glaubensgeschichte
(s. Anm. 12). In #hnlicher Weise findet sich das Bemiihen um eine Zusammenschau
von biographischen, gesellschaftlichen und christentumsgeschichtlichen Faktoren
auch z.B. bei: K.E. Nipkow, Grundfragen der Religionspidagogik, 3 Bde.Giiters-
loh 1975 und 1982 (s. auch Anm. 10); Fraas (s. Anm. 11).

3 Vgl. dazu M. Kohli (Hg.), Soziologie des Lebenslaufs, Darmstadt 1978;
ders./G. Robert (Hg.), Biographie und soziale Wirklichkeit, Stuttgart 1984,

55 Vgl. etwa M. Pieper, Erwachsenenalter und Lebenslauf. Zur Soziologie der
Altersstufen, Miinchen 1978.

% Vgl. dazu aus neuerer Zeit zB. FE. Reynolds/D. Capps (Hg.), The Biogra-

phical Process. Studies in the History and Psychology of Religion, The Hague

1976; A. Grozinger/H. Luther (Hg,), Religion und Biographie, Miinchen 1987; s.a.

D. Baacke/Th. Schulze (Hg.), Aus Geschichten lernen, Miinchen 21984,
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Religiositit und familialer religiser Sozialisation oder aktueller Lebenssitua-
tion (Familie, Beruf, Bezugsgruppen usw.), ein (z.B. durch Einzelfallstudien
geschiiftes ) Verstehen verschiedener Wege und Geschwindigkeiten glaubensge-
schichtlicher Entwicklung usw. Alle diese Qualifikationen sind wichtig, wenn

es darum geht, die unterschiedlichen Glaubensprofilen angemessenen religions-
padagogischen Hilfestellungen herauszufinden. Mit der hierbei in den Blick kom-
menden Fiille von Fragen wiren die Stufentheorien allein hoffnungslos iiberfor-
dert.

13. Das Defizit an sapientialer Ergiebigkeit

Was wir im Kontext "religiosen Lernens Erwachsener" mindestens genauso dringlich
brauchen wie die wissenschaftlichen Theorien zu Glaubensstufen/Stufen religitsen
Urteils wiiren weisheitliche “Theorien" zu einer christlichen Sicht der verschie-
denen Lebensalter.

Die Stufentheorien konnen dazu versuchen, Menschen mit einer ganz individuel-

len religidsen Biographie zum Substrat eines bestimmten religivsen Entwicklungs-
niveaus zu objektivieren. Gewif liegt dies nicht in der Absicht Fowlers, Oser/-
Gmiinders, Morans usw., und doch: Das in den Stufentheorien gebundene Wissen
eignet sich nun einmal weniger als Verfiigungswissen fir Lernende denn als Herr-
schafts- und Bestimmungswissen fiir Lehrende. Als eine Theorie iiber "Theorien":

eine epistemologische Theorie tiber die unterschiedlichen Niveaus von religitsen
Uberzeugungen im weitesten Sinne, dient sie hauptséichlich der Klassifizierung

von Lebenswissen durch Lehrende; zur Erweiterung des Lebenswissens von Lernenden
hingegen trigt sie kaum etwas bei.

Ohne daB damit einfach deren Wiederbelebung gewiinscht wiirde - aber in diesem
Punkt waren die ilteren Arbeiten zur religiosen Entwicklung ergiebiger. Gerade

fiir die erwachsenenbildnerisch interessierten Studien unter ihnen (vgl. z.B.

die oben bereits angesprochenen Werke von Moers, Schulz, Poggeler, Feifel/Hauser
oder auch noch von PfniB57) war die Frage nach Voraussetzungen fiir eine ge-
gliickte lebensphasenspezifische Realisierung von Mensch- und Christ-Sein ganz
wesentlich.

Es 1aBt sich hier durchgingig ein ausgeprigtes "sapientiales Interesse"fest-
stellen; Lebensphasen werden als Sinngestalten zu beschreiben versucht®; es

ist vom "Stufengliick” der verschiedenen Lebensphasen die Rede™; eine wichtige
Rolle spielt das Motiv der lebensphasenspezifischen Entwicklungsaufgaben ("deve-

57's. Anm. 7.

58 Vgl. dazu a. R. Guardini, Die Lebensalter, Mainz 101986.

59 Vgl Schulz (s. Anm. 7), 9: "Alle Lebensalterforschung der Gegenwart geht
von der Grundvoraussetzung aus, daB allen Lebensstufen ein bestimmtes Stufen-
gliick innewohnt." :
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lopmental tasks", R.J. Havighurst)50; auch nicht-wissenschaftliche, z.B. kiinst-
lerische Problemzuginge werden ernstgenommen.

Die Ausarbeitung von christlichen Perspektiven zum Sinn der verschiedenen Le-
bensalter scheint mir fiir die Entwicklung von so etwas wie christlicher Lebens-
kultur, aber auch grundsétzlicher noch: einer theologischen Anthropologie von
erheblicher Bedeutung zu sein. Die Vermittlung solcher Perspektiven in sapien-
tialem Interesse und die kritische Auseinandersetzung mit ihnen wiren eine wich-
tige Aufgabe lebensphasengemdfBer religioser Erwachsenenbildung. Dabei hitte
klar zu sein, dal es hierbei nicht um einen Riickweg zu einer "Ontologie der
Lebensalter” gehen kann. Gefordert ist vielmehr eine andragogisch reflektierte
Transformation von "Scientia" in "Sapientia”, die fiir Differenzierungen und
individuelle Aneignung offen bleibt.61

Man wird von einer hochformalisierten und in ihrer hierarchisch geordneten Stu-
fenabfolge vom lebenszyklischen ProzeB weitgehend abgekoppelten Theorie reli-
gioser Entwicklung wie z.B. jener von Oser/Gmiinder kaum erwarten diirfen, daB
sie die angesprochenen sapientialen Interessen befriedigt. Hier liegt nun einmal
eine Grenze dieses Ansatzes, eine Grenze auch seiner Relevanz fiir die religitse
Bildung Erwachsener.

14. Das Defizit an ekklesialem Bezug

Was wir brduchten, ist ein Konzept, das die in den Stufentheorien angelegte
individualistische Sicht religitser Entwicklung iiberwindet zugunsten einer
Sichtweise, die die Entwicklung des einzelnen in einem groBeren sozialen Kontext

60 Auch Erikson steht deutlich in dieser Tradition, wenn er etwa in "Identi-
tit und Lebenszyklus" (Frankfurt 1966) die Wachstumsstufen der gesunden Per-
sonlichkeit zu beschreiben versucht - und zwar, das ist fiir das Konzept der
"Entwicklungsaufgabe" kennzeichnend, unter Einbezug psychosozialer Anforderun-
gen. Zur Weiterentwicklung des Konzepts vgl. R. Qerter, Zur Dynamik von Entwick-
lungsaufgaben im menschlichen Lebenslanf, in: Ders. (Hg.), Entwicklung als le-
benslanger ProzeB, Hamburg 1978, 66 - 110.

61 In diesem Zusammenhang ist darauf zu verweisen, daB die heutige Lebens-
laufforschung nicht mehr von der Einsinnigkeit, sondern von der Multidirektiona-
litit des Entwicklungsprozesses ausgeht (vgl. G. Gloger-Tippelt, Beitrdge einer
Entwicklungspsychologie der Lebensspanne zur Erwachsenenbildung, in: R. Arnold/-
J. Kaltschmid<Hg.>, Erwachsenensozialisation und Erwachsenenbildung, Frankfurt
1986, 73 - 95, 76). D.h. eine Musterbiographie im streng normativen Sinne kann
es nicht mehr geben. Sehr pointiert formuliert dies H. Siebert: "Der geordnete
Lebenslauf, der sich von selber versteht, ist zur Ausnahme geworden. Damit droht
ein erwachsenenpidagogischer Orientierungsrahmen verloren zu gehen. Zynisch
formuliert: Die *Vorbereitung auf den Ruhestand’ mufl sich an Jugendliche rich-
ten, "Ehevorbereitung’ sollte durch eine Kurs 'Wie werde ich meinen Mann los?’
ersetzt werden." (Lernen im Lebenslauf. Zur biographischen Orientierung der
Erwachsenenbildung, Frankfurt 1985, 15).
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(z.B. der als Lerngemeinschaft begriffenen Kirche bzw. einer sich einer solchen
Kirche verbunden fiihlenden Kommunitit) zu verstehen sucht.52 Power/Kohlberg
weisen auf die Bedeutung einer solchen Ausweitung der Perspektive hin: "Con-
tinuing research in religious faith development should carefully consider the
relationship between the developing individual and the shared beliefs of the
communitiy."63> Welche Rolle spielen in diesem Zusammenhang, so wire in unserem
Falle zu fragen, Gehalt und strukturelles Niveau der kirchlichen Glaubens- und
Sittenlehre? Inwieweit trifft in diesem konkreten Fall Fowlers generelle Fest-
stellung zu: "In many ways religious institutions ’work best’ if they are people
with a majority of committed folk best described by stage 3 (= ’synthetic-con-
ventional faith’, R.E.)"64?

Ahnlich ‘bedeutsame Auswirkungen wie die kirchliche Glaubenslehre hat wohl auch
die Form kirchlicher Meinungsbildung auf die religitse Entwicklung des einzel-
nen. Welche Mdoglichkeiten gibt es in unserer (katholischen) Kirche, eigene reli-
giose Erfahrungen und Einsichten mit dem Anspruch auf theologische Relevanz

zu Gehor zu bringen und in Bemithungen um einen "consensus fidelinm" einzugeben?
Wird nicht vor allem durch die Art und Weise, wie lehramtlicherseits die “offi-
zielle kirchliche Lehrmeinung” verkiindet wird und wie auf von dieser offiziellen
Lehre (hiufig nur dem Buchstaben nach) abweichende Glaubensinterpretationen
und Lebensformen reagiert wird, signalisiert, dal man die Entwicklung von einem
gehorsam adaptierten ("konventionellen") zu einem in Freiheit bezeugten ("indi-
viduellen") Glauben fiir nicht sehr wiinschenswert hélt? Die Religionspiddagogik
und insbesondere die in Erwachsenenbildung und Erwachsenenkatechese verantwort-
lich Tétigen sollten die hier sichtbar werdenden Zielkonflikte religioser Bil-
dungsbemiihungen nicht iiberspielen. Es geht darum, bestimmte, religitse Entwick-
lungsprozesse konterkarierende christentumsgeschichtliche und eben auch institu-
tionelle Bedingungen zur Diskussion zu stellen. Es geht gleichzeitig darum,

zB. in einem erwachsenenkatechetischen Kontext, kleine Lerngemeinschaften im
Glaunben zu schaffen, in denen sich Menschen auf ihrem glaubensgeschichtlichen
Weg wechselseitig unterstiitzen. Solche als positives Anregungsmilieu fiir die

62 Im Blick auf Oser/Gmiinders Entwurf etwa merkt Friedrich Schweitzer zu Recht
kritisch das Fehlen der gemeinschaftlichen Dimension von Religion an: "Oser/-
Gmiinder sprechen zunichst, auf den ersten Stufen, von der Gottesbeziehung des
einzelnen und dann, auf den hoéheren Stufen, von der abstrakten Gemeinschaft
aller Menschen. Die kirchliche (oder allgemeiner formuliert: institutionelle)
Zugehorigkeit dagegen kommt nicht geniigend in den Blick." (s. Anm. 18, 135). -
In seinem jiingsten Buch, das hier leider nicht mehr beriicksichtigt werden konn-
te, ist Fowler sehr darum bemiiht, einer individualistischen Interpretation sei-
nes Ansatzes entgegenzutreten und die Bedeutung des sozialen und insbesondere
des ekklesialen Kontextes personaler Glaubensentwicklung herauszustreichen:

J. Fowler, Faith Development and Pastoral Care, Philadelphia 1987, insb. 27
bis 35 sowie 113 - 120; vgl. ders., The Vocation of Faith Development Theory:
Directions and Modifications since 1981 (unverdffentl. Vortrag beim Symposion
"Religious Development and Education”, 12. - 17. 6. 1987 in Tiibingen/Blaubeu-
fen); 11

63 Power/Kohlberg (s. Anm. 15), 366.
64 Fowler, Stages 1981 (s. Anm. 19), 164.
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eigene religiose Entwicklung erlebbare Substrukturen von Kirche konnten viel-
leicht eine #hnliche Rolle spielen wie Kohlbergs "Just Communities" im Feld
der moralischen Entwicklung.6

15. Defizite im Blick auf ein nzheitliche Theorie der Glaubenstransformation

Was wir religionspidagogisch und andragogisch brauchten, ist schlieBlich vor
allem eine Theorie des Stufeniibergangs. Wir wissen noch viel zu wenig iiber die
fiir strukturelle Tansformationen des Glaubens férderlichen Faktoren, ihr unter-
schiedliches Gewicht, ihre Vernetzung miteinander und ihre BeeinfluBbarkeit
durch Erziehung und Bildung. Welche Rolle spielen beispielsweise allgemeine
Personlichkeitsentwicklung, "kritische Lebensereignisse"®, lebensweltliches
Anregungsmilieu, konkrete Modelle gelebten Glaubens, religidse Unterweisung

in Familie, Katechese und Religionsunterricht, Momente wie "Identifikation mit
der Kirche", "Beheimatung in einer Gemeinde bzw. einer Gruppe der Gemeinde"
usw.? Inwiefern haben solche einschneidenden religiosen GroBereignisse wie z.B.
das Zweite Vatikanische Konzil eine impulsgebende Wirkung auf die Transformation
individuellen Glaubens/religiosen Denkens? Hier wiren Léngsschnittuntersuchungen
und biographische Einzelfallstudien sinnvoll, die Aufschliisse iiber die spezifi-
schen Entwicklungsprofile verschiedener Geburtskohorten zulieBen’. Gewi haben
die verschiedenen Stufentheorien religidser Entwicklung zu Fragen der Glaubens-
transformation bereits eine Reihe von recht bedenkenswerten Uberlegungen vorge-
legt (zu denken wire hier beispielsweise an Fowlers Unterscheidung zwischen
"stage change" und "conversional change"®® oder an Oser/Gmiinders Ausfiihrungen
zu den erzieherisch-didaktischen Konsequenzen ihrer Theorie®); doch eine wirk-
liche ganzheitliche oder doch mindestens mehrperspektivische Theorie der Glau-
benstransformation liegt nach meiner Kenntnis bis zur Stunde noch nicht vor.”
Von den Stufentheorien allein ist eine solche ganzheitliche Sichtweise reli-

gitser Transformationsprozesse nicht zu leisten. So ist auch hier wieder das

65 Vgl. L. Kohlberg/E. Wassermann/N. Richardson, Die Gerechte Schul-Koopera-
tive. Thre Theorie und das Experiment der Cambridge Cluster School, in: G. Por-

tele (Hg.), Sozialisation und Moral, Weinheim 1978, insb. 221 - 251.

66 Vgl dazu zB. S-H. Filipp, Kritische Lebensereignisse als Brennpunkte
einer Angewandten Entwicklungspsychologie des mittleren und hoéheren Erwachsenen-
alters, in: R. Qerter/L. Montada, Entwicklungspsychologie, Miinchen 1982, 769
bis 788.

67 Interessant ist in diesem Zusammenhang die vom Schweizerischen Pastoral-
soziologischen Institut herausgegebene Befragung junger Eltern der Geburtsjahr-
ginge 1945 - 1960: Junge Eltern reden iiber Religion und Kirche, Ziirich 1986.

6 Vgl. dazu Fowler, Stages 1981 (s. Anm. 19), 285f Kritisch dazu Moran
(s. Anm. 20), 115. Zu Fowlers Sicht der Glaubenstransformation vgl. neuestens
(s. Anm. 62), 99 - 111.

69 Vgl. v.a. Anm. 14, 263ff. Hier wird eine weitere Verdffentlichung ange-
kiindigt, die sich "mit der Mdoglichkeit der Stimulierung zu einer hoheren Stufe
des religiosen Urteils" (263) eingehender befassen wird.

™ Einige Anregungen in dieser Richtung habe ich in "Glaubensgeschichte und
BildungsprozeR" (s. Anm. 12) zu geben versucht: vgl. 388 - 692.
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Zusammenspiel kognitiv-struktureller und psychoanalytischer, religionspsycholo-
gischer und religionspadagogischer, quantitativer und qualitativer Studien usw.
gefordert.

Schluflbemerkung:

Alles in allem: Fiir sich genommen stellen die Stufentheorien religioser Entwick-
lung keine tragfihige Grundlage einer lebensphasengemiBen religiosen Bildung
Erwachsener dar. In Verbindung mit religionssoziologischen, biographischen,
psychoanalytisch orientierten usw. Untersuchungen und Vorstellungsmodellen aber
kommt den Stufentheorien auch fiir die religiése Erwachsenenbildung eine wichtige
und eigene Bedeutung zu; diese ist neben allem anderen, was vorhin schon ange-
sprochen wurde, auch darin zu sehen, daB diese Theorien einen bedeutenden bild-
nerischen Impetus enthalten: Im Laufe des Lebens éndern sich nicht nur die the-
matischen Schwerpunkte und Vorstellungsinhalte unseres Glaubens - dafiir sorgt
das Leben ganz von selbst, wenn der Glaube nicht in Form einer abgehobenen Fei-
ertagskultur vollig aus ihm herausgehalten wird -, sondern - bei entsprechender
Forderung - kann unser Glaube allmihlich auch freier, groBherziger, souveréner
und, was unsere religitsen Wahrheitsanspriiche angeht, zugleich bescheidener
werden. Auch wenn sich religitse Entwicklung nicht unbedingt in einer immer
komplizierteren Theologie zu dokumentieren braucht (wie dies bei Oser/Gmiinder
ein wenig den Anschein hat), schreitet sie unter bestimmten, giinstigen Bedingun-
gen, die weiter zu erforschen von religionspiddagogisch hochster Bedeutung ist,
doch fort zu groBerer Reife.”! Dies deutlich vor Augen gestellt und damit einem
stets notwendigen religionspidagogischen Optimismus kriftigen Auftrieb gegeben
zu haben, ist ein groBes Verdienst der religiosen Stufentheorien. Sich in den
Menschen auferlegten Grenzen darum zu bemiihen, daf Stufen religioser Entwicklung
(im Sinne Fowlers, Oser/Gmiinders, Morans usw.) auch Stufen zu Gott werden
mogen, wire dann unter anderem Sache einer sich eben nicht nur auf die
Stufentheorien allein verlassenden religiésen Bildungsarbeit.

Dr. Rudolf Englert
Stirst 5
5307 Wachtberg - Adendorf

71 Wobei hier natiirlich nicht einfach an eine lineare, sich ohne Verluste
von Erfahrungs- und Verstehensmdglichkeiten, ohne zeitweilige Regressionen und
Motivationseinbriiche vollziehende religiése Fortschrittsgeschizhte zu denken
ist - eine micht nur empirisch unhaltbare, sondern auch von ihren theologischen
Implikationen her #dufBerst fragwiirdige Vorstellung.
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JOHANNES A. VAN DER VEN
AUF DEM WEG ZU EINER EMPIRISCHEN THEODIZEE!

In diesem Beitrag frage ich nach der Beziehung zwischen christlichem Glauben
und dem ILeiden des Menschen. In der Theologie traditionell der Theodizee zuge-
wiesen, mdchte ich diese Frage jedoch nicht spekulativ, sondern vielmehr empi-
risch-theologisch angehen. Ich bin daran interessiert, wie christlicher Glaube

im BewuBtsein des Menschen "funktioniert’, wozu ich einige Hypothesen vorlegen
werde.

Die nachfolgenden Ausfithrungen gliedern sich wie folgt: Zuerst verorte ich die
Frage in der Situation, in der sie sich zuallererst stellt: die Situation des
Leidens und die Suche nach seinem Sinn (I). Dann stelle ich religisse und nicht-
religiose Weltanschauungen als Antwort auf diese Frage dar; der Schliisselbegriff
ist dabei "Transzendenz" (II). AnschlieBend beschrinke ich mich auf die in der
Theodizee vollzogene christliche Reflexion der Tanszendenz und des Leidens.
Diese Beschrankung ist berechtigt, weil sich, wie ich zu zeigen hoffe, in der
religiésen und nicht-religidsen Weltanschauung eine gemeinsam zugrundeliegende
Struktur zeigt. In diesem Teil werde ich drei empirisch-theologische Hypothesen
formulieren (II), die ich abschlieBend in einige vorldufige SchluBfolgerungen
einmiinden. lassen werde (IV).

I. Das Leiden des Menschen und die Suche nach Sinn

Jeder Mensch ist in seinem Leben zu verschiedenen Zeiten mit persénlichem und
unausweichlichem Leid konfrontiert. Dein Mann, den du liebst, verldBt dich;

deine Frau, mit der du dein Leben teilst und die du liebst, stirbt; dein Kind,

dem du zugetan bist, verldfit dein Haus; dein Freund, mit dem du eine enge wech-
selseitige Bindung hast, geht seinen eigenen Weg; dein Beruf, in den du viel

von dir selbst, vielleicht zu viel, investiert hast, fillt dkonomischen Uber-

legungen zum Opfer; deine Gesundheit wird niemals wiederkehren, du lebst in

der Perspektive eines sicheren (und baldigen?) Todes.

Solche Erfahrungen rufen eine Zahl negativer Gefiihle hervor: mehr passive wie
Sorge, Enttiuschung und Angst, aber auch aktive wie Zorn, Wut und Widerstand.2
Manchmal wechseln diese Gefiihle, manchmal beharrt man aber auch in nur einem
von ihnen. Dann kommt es fast zu einer doppelten Erfahrung des Leidens: der
Erfahrung der leidvollen Situation selbst und der Erfahrung der Fixierung auf
Zorn und Widerstand3.

Nach der philosophischen und theologischen Tradition erwichst aus dieser Erfah-
rung eines tiefen Leidens die Suche nach Sinn. Um dies zu verdeutlichen, gebrau-

1 Aus dem Englischen iibersetzt von H.A. Zwergel.

2 Vgl. H. Hermans, Grondmotieven van het menselijk bestaan, Lisse 1985.

3 Vgl. N. Frijda, The emotions, New York 1986.
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che ich ein Bild, das der verschiedenen Schichten der Personlichkeit®: Dieses

Bild verdeutlicht, daB unter der Schicht der bereits beschriebenen Gefiihle (Sor-
ge, Zorn usw.) eine tiefere Schicht gefunden werden kann. Die erste nenne ich
die Schicht der relationalen Gefiihle, die zweite die Schicht der existentiellen
Gefiihle. Beispiele dieser existentiellen Gefiihle sind: Leere, eine tiefe Kluft,
ein desolater Zustand, totale Einsamkeit, dauernde quilende Sorge, tiefes Un-
glicklichsein.

Das Bild der Schichten zeigt zweierlei: Die existentiellen Gefiihle kénnen nie-
mals getrennt von relationalen auftreten; d.h. existentiellen Gefiithle kommen

nur durch relationale Gefiihle wie Sorge, Zorn usw. an die Oberfliche. Die rela-
tionalen Gefithle dagegen kénnen ohne jede Verbindung mit existentiellen Gefiih-
len auftreten. Demnach kann jeder Mensch Gefiihle beider Schichten erfahren und
ausdriicken, obwohl die tiefere Schicht der existentiellen Gefiihle nicht notwen-
dig eingeschlossen ist.

Empirische Untersuchungen bestétigen diese phidnomenologische Einsicht: Existen-
tielle Gefiihle sind mit relationalen verbunden, letztere hingegen nicht immer

mit den ersten. So belegt z.B. die Untersuchung von Kabel® zum alltéiglichen
freien Sprechen tiber den Tod, daB die mit der menschlichen Suche nach Sinn so
eng verkniipften existentiellen Gefiihle nicht immer in den relationalen Gefiihlen
eingeschlosssen sind. Es besteht hier eine Variation zwischen einzelnen Men-
schen, Alter und Situation.

Explorative Untersuchungen belegen deutlich, da die Unterschiede in der mensch-
lichen Suche nach Sinn auch durch kulturelle Faktoren bedingt sind. Vermutlich
kann man sagen, daB die Suche nach Sinn in kulturellen Kontexten, in denen man
sich mit biirgerlichen und/oder hedonistischen Werten und Weltanschauungen iden-
tifiziert, beeintrdchtigt ist. Diese Vermutung, die ich aus reprisentativen
Untersuchungen tber kulturelle Werte in den Niederlanden ableiteS, wird bestirkt
durch Schlufifolgerungen, die man aus explorativen Untersuchungen zur jugendli-
chen Subkultur in Groenlo, einer Stadt im Osten der Niederlande, ziehen kann:
Dort ist lediglich eine Minderheit der Jugend an existentiellen Fragen und deren
Implikationen fiir die eigene Weltanschauung interessiert’”. Débert3 hat einige
kulturelle Mechanismen zur Vermeidung der Sinn-Suche aufgezeigt, so Karriere-
Stress, Konsumismus und "Aktivitit" ("action"). Dies zeigt, da das Bild von

den Schichten der Personlichkeit nicht von kulturellen Implikationen frei

4 Veol, 8. Strasser, Das Gemiit, Utrecht 1956: M. Scheler, Der Formalismus in
der Ethik und die materiale Wertethik, Bern 1966.

5 M. Kabel, Wat vanzelfsprekend is omtrent doodgaan, diss. 1985.

6 A, Felling/J. Peters/O. Schreuder, Burgerlijk en onburgerlijk Nederland,
Deventer 1983.

7 T. Ter Bogt, Opgroeien in Groenlo, Jongeren, zingeving en levensbeschouwing
Amersfoort 1987.

8 R. Débert, Systemtheorie und die Entwicklung religiéser Deutungssysteme,
Frankfurt/M. 1973.
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ist: die Schicht der existentiellen Suche nach Sinn variiert in verschiedenen
(sub-)kulturellen Kontexten. Von hier aus kann man wissenschaftliche Bemiihungen,
zu kulturunanbhingigen (culture-free) universellen Strukturen existentieller

und religiéser Erfahrung zu kommen?, in Frage stellen.

Beriicksichtigt man diese personale und kulturelle Variation, so beinhaltet die
Suche nach Sinn, die so eng mit den exitentiellen Gefiithlen verkniipft ist, drei
Bewegungen in der Dimension der Zeit: die erste geht zuriick in die Vergangen-
heit, die zweite bezieht sich auf dic Gegenwart und die dritte greift aus in

die Zukunft, Diese Bewegungen sind auf die Aneignung von Sinn ausgerichtet,
obwohl sie ihr Ziel nie ganz erreichen. Umgekehrt konnen sie die Erfahrung eines
Mangels an Sinn verstirken und so die Ziel-Krisel0 vertiefen.

Die erste Bewegung geht zuriick in die Vergangenheit und ist durch die fundamen-
tale Frage bestimmt: War ich fihig, die Trennung zu vermeiden? Bin ich allein
schuld daran? Kann ich sie wiedergutmachen? Ist sie unwiderruflich? Es ist die
Frage nach Kontingenz, Endlichkeit und Schuld. Peukert!! hat ganz richtig ge-
zeigt, daB Kontingenz und Endlichkeit in Begriffen einer Handlungstheorie ver-
standen werden miissen: sie beziehen sich auf das, was ich getan habe, was ich
tun kann und was ich tun muB. Die Aufkldrung beansprucht, daB diese Fragen der
Kontingenz, der Endlichkeit und des Todes aufgehoben werden konnen.)? Aber die
philosophische und theologische Tradition hat recht, wenn sie dieser Frage den
Status eines Geheimnisses zuerkennt!®, darin eine dialektische Relation zwi-

schen Freiheit und Bestimmung behauptend. Autonomie und Determinismus sind in-
einander verwoben; Kontingenz, Endlichkeit und Schuld existieren nicht unab-
héngig, vielmehr bedingen sie einander. Die christliche Tradition gebrauchte

hierfiir den Begriff "servum arbitrium"; der versklavte freie Wille.l*

Die zweite Bewegung bezieht sich auf die Gegenwart. Die fundamentale Frage ist
hier: Was ist jetzt das Ziel meines Lebens? Ist mein Leben nicht eine Illusion,
ein grausamer Witz? Warum setze ich mein Leben fort, warum sollte ich es iiber-
haupt? Was ist das angemessene Symbol, das mein gegenwirtiges Leben ausdriicken
kann? Diese letzte Frage kann auf dreierlei Weise beantwortet werden.lS Die

erste bezieht sich auf eine Linie im gegenwirtigen Leben, durch welche Vergan-
genheit und Zukunft miteinander verkniipft werden. Wenn diese Linie bedeutungs-
voll sein soll, mul sie aufsteigend sein und alles iiberbriickend. Wenn diese

9 Vgl. RL. Fetz/AA. Bucher, Stufen religioser Entwicklung? paper 1987.
10 vgl. C. Wegman, Psychoanalyse en cognitieve psychologie, Meppel 1979.

11 H, Peukert, Kontingenzerfahrung, Glaube und Moral, in: J. Blank/G. Hasen-
hiittl, Erfahrung, Glaube und Moral, Diisseldorf 1982, 76 - 101.

12 Vgl. J. Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, Frankfurt/M. 1982.
13 E, Schillebeeckx, Gerechtigheid en liefde, Bloemendaal 1977.

14 Vgl. P. Ricoeur, La symbolique du mal, I-II, Paris 1960; ders., La conflit
des interpretations, Paris 1969.

15 P, Tillich, Systematic theology, New York 1966.
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Art evolutiondrer Lebenslinie wie gebrochen auch immer sie sein mag, fehlt,

wird die Sinnsuche zur Qual. Es gibt dann keinen Grund mehr, sich in biogra-

phisch bedeutsamen Projekten zu engagieren.16 Die zweite Antwort bezieht sich

auf das Symbol des Kreises: Der Mensch ist an einem bestimmten Punkt des Krei-
ses geboren, folgt dessen Weg und stirbt danach wieder am Ausgangspunkt. Es

ist das Symbol von Ebbe und Flut; es gibt eine Zeit zum Lachen und zum Weinen,
eine von Geburt und Tod. Aber warum? Die Frage bleibt unbeantwortet. Die dritte
Antwort greift das Symbol des Punktes auf: Leben ist ohne jede Vergangenheit
und ohne jede Zukunft, es ist reine Gegenwart; es muB jetzt gelebt werden.

Aber auch hier bleiben Fragen: Gibt es keine Verbindung auf der Ebene von Zeit
und Raum? Gibt es keine Verbindung zum sozialen Leben? Bin ich ein Nomade,
absolut allein?

Die dritte Bewegung greift aus in die Zukunft und bezieht sich auf das Ende
des gegenwirtigen Lebens: den Tod. Die entscheidende Frage ist dabei: Warum
fahre ich fort zu leben? Ist es nicht besser, das Leben zu beenden? Kann, méch-
te, will ich es? Fiir ein Leben ohne Zielsetzung ist der Tod die einzige Perspek-
tive. Suizid mag dann als die einzig mogliche Alternative erscheinen? Der
Philosoph und Psychologe Buytendijk!® behauptet, daB die Anerkennung der Abwe-
senheit einer jeden Zielsetzung des Lebens die notwendige Bedingung fiir das
Annehmen des Leidens ist. Dieses Anerkennen driickt sich aus in Seufzen und
Schreien. Nur der Mensch ist dazu fihig, Tiere nicht. Der Mensch kapituliert
dabei vor seinem innersten Selbst.

Diese drei Bewegungen auf der Suche nach Sinn erreichen nicht ihr Ziel und ver-
langen dennoch eine Antwort. Nach welcher Art Antwort schauen wir aus? Nicht

nach einer als Problemlosung, doch nach einer, in der die Frage nach Sinn unge-
16st bleibt, aber zugleich auch iiberschritten ist.

1. Das Leiden und religivse und nicht-religitse Weltanschanungen

Transzendenz ist das Schliisselwort in den theoretischen Interpretationen ver-
schiedener moderner Weltanschauungen. Es ist nicht den religivsen Weltanschauun-
gen vorbehalten, sondern gehdrt auch zu den nicht-religiésen. Es ist bekannt,

daB die Unterscheidung zwischen religiésen und nicht-religidsen Weltanschau-
ungen diskutiert wird. Theologen unterscheiden zwischen formaler und materialer
Religion, so z.B. Tillich?®. Soziologen und Psychologen machen einen Unterschied

16 R, May, Love and will, New York 1969.

17 ygl. R. Diekstra, Over suicide, Alphen a/d Rijn 1981; N. Speijer, Het zelf-
moordvraagstuk, Deventer 1979.

18 F. Buytendijk, Het pathische aspect van de eindigheid, in: De eidige mens,
Bilthoven 1975.

19 Tillich (s. Anm. 15).
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zwischen funktionaler und substanzieller Religion.2? Von funktionaler und sub-
stanzieiler Reiigion gehe ich auch in diesem Beitrag aus, was impliziert, daf

die Unterscheidung zwischen religidsen und nicht-religisen Weltanschauungen
bzw. zwischen religioser und nicht-religioser Tanszendenz meines Erachtens be-
deutsam und berechtigt ist. Auch wenn hier keine Gelegenheit besteht, die Argu-
mente hierfiir zu entwikkeln, soll dennoch ein Argument erwihnt werden: Uber
50 Prozent der hollédndischen Bevoikerung sind, wie sie selbst sagen, iiberhaupt
nicht religiés und sie schreiben auch der Religion keinerlei Bedeutung fiir ihr
eigenes Leben zu. Sie finden auBerhalb der religiosen Sphire einen Sinn fiir

ihr Leben, oder sie finden oder suchen iiberhaupt keinen Sinn2l Aber eine Aus-

nahme muf genannt werden: der Tod. Tod ist das einzige Thema, das Menschen i

die Richtung der Religion dridngt, da keine andere Weltanschauung eine angemes-
sene Form des Umgangs mit dieser extremsten Krise des Lebens anbietet.?2 Von
dieser Perspektive her interpretieren einige Forscher Religion als Krisen-Reli-
gion.?3 In diesem Zusammenhang befiirwortet Nipkow?* eine pastorale und kate-
chetische Aufarbeitung von Leiden und Tod innerhalb eines religiosen Bezugs-
rahmens.

In der christlichen Tradition ist die Suche nach Sinn in ihrem Bezug zum Leiden
in der sogenannten Theodizee entwickelt und interpretiert worden. In den nicht-
religiosen Traditionen geschieht dies in der sogenannten Anthropodizee, Sozi-
odizee, Biodizee und Kosmodizee. 5 Was ist damit gemeint? In der Theodizee ver-
sucht man, das Leiden des Menschen mit der Vorstellung von einem allméchtigen
und liebenden Gott in Einklang zu bringen. In der Anthropodizee dagegen bezieht

man sich auf das ultimate Gut des menschlichen Seins als Grundlage des menschli-

chen Lebens, innerhalb desssen allein die Frage nach dem Leid des Menschen be-
antwortet werden kann. In der Soziodizee ist die Gemeinschaft die letzte Hoff-
nung. In der Biodizee und Kosmodizee hingegen ist diese letzte Hoffnung die
Fortdauer des Lebens und des Kosmos. Diesen "Welt-Anschauungen" ist gemeinsam
die Erfahrung von Unordnung, Desintegration und Chaos, die in der Erfahrung
des Leidens eingeschlossen sind. Ein anderer gemeinsamer Zug ist das Streben
nach Transzendieren derselben durch einen Glauben, der Unordnung in Ordnung,
Desintegration in Integration und Chaos in Kosmos iiberfiihrt. Dieser Glaube kann
entweder religios oder nicht-religios sein. Die Frage, die sich letztlich in

der Erfahrung des Leidens meldet, ist die: Haben Unordnung, Desintegration und
Chaos das letzte Wort? Oder gibt es andere "letzte Worte" Gottes, des Menschen,

20 Vgl. F.X. Kaufmann, Kirche begreifen, Freiburg 1979; C.D. Batson/W.L,
Ventis, The religious experience, New York 1982.

21 vgl. A, Felling/l. Peters/Q. Schreuder, Geloven en leven. Een nationaal

onderzoek naar de invloed van religieuze overtuigingen, Zeist 1986.

22 Vgl. R. Débert, Religiose Erfahrung und Religionsbegriff, in: RpB 14,1984,
98 - 118.

23 Vgl. Ter Bogt (5. Anm, 7).

24 K-E. Nipkow, Erwachsenwerden ohne Gott? Gotteserfahrung im Lebenslauf,
Miinchen 1987.

2 Vgl. G. Graf, Gott dennoch Recht geben, Frankfurt/M. 1983.
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der Gemeinschaft , des Lebens oder des Kosmos??6 Bereits William James hat zu
Beginn dieses Jahrhunderts behauptet, daB sich die Religionen lediglich auf
einer semantischen Ebene unterscheiden, daB es aber unter dieser semantischen
Oberfliche eine gemeinsame Struktur des Leidens und ein gemeinsames Streben
nach Erlésung gebe. Ich vermute, daB dies auch fiir die Beziehung zwischen reli-
giosen und nicht-religivsen Welt-Anschauungen gilt. Wenn dies stimmt, ergeben
sich zwei Folgerungen: eine in Richtung christlicher Theologie, die andere in
Richtung Sozialwissenschaften. Die erste Folgerung ist gleichzusetzen mit einer
Kritik an der sogenannten Universalitit, Absolutheit und Einzigartigkeit des
christlichen Glaubens. Die zweite Folgerung kritisiert das Nacheinander von
religiosen und nicht-religiésen Weltanschauungen.?’” Die Frage ist also, ob es
nicht parallel dazu oder sogar statt dessen ein Nebeneinander gibt.

Wenn der Gedanke einer gemeinsamen Struktur zwischen religiosen und nicht-re-
ligicsen Welt-Anschauungen aussagekriftig ist, wird ein Transfer wissenschaft-
licher Ergebnisse untereinander mdglich. Fiir den Fortgang dieses Beitrages gehe
ich von der Theodizee aus, um am Ende einige SchluBfolgerungen auch fiir die
Anthropodizee, Soziodizee usw. zu formulieren.

[I. Drei Hypothesen einer empirischen Theodizee

Die Hypothesen, die ich in Bezug zur Theodizee vorlege, zeigen einen Zuwachs
an Partikularitit, sie bewegen sich von einem allgemeinen Uberblick in Richtung
besonderer Einzelheiten.

Hypothese (I) bezieht sich auf eine Typologie - Typologie hier in allgemeinener
Bedeutung - von sieben Theodizee-Modellen, die - hypothetisch - im BewuBtsein
von Christen moderner westlicher Kulturen aktiv sind. Sie betont, daB sich diese
Theodizee-Modelle - empirisch gesprochen - in ihrer Antwort auf die Erfahrung

des Leidens von anderen Welt-Anschauungen unterscheiden, aber auch, daB sich

diese - wiederum empirisch gesprochen - auch untereinander unterscheiden.

Hypothese (2) behauptet eine ordinale Sequenz innerhalb dieser Typologie. Das
bedeutet von einer bestimmten Perspektive aus, die spiter noch zu erliutern
ist, ein Wachstum in diesen sieben Theodizee-Modellen derart, da} die ersten
Modelle von geringerer Qualitit als die letzten sind.

Hypothese (3) hilt fest, daB die ordinale Typologie charakteristische Ziige eines
Entwicklungsgeschehens zeigt, daB also die Positionen der sieben Theodizee-Mo-

delle auf der Skala der Typologie als "Stufen" (stages) zu verstehen sind. Ent-

wicklung bedeutet dabei, daB, hat jemand eine bestimmte Stufe erreicht, Umkehr
genauso unangemessen wie unméglich ist. Ich betone dabei den Unterschied zwi-
schen Stufen und Phasen: wihrend das Wort "Stufe" eine Sequenz impliziert, ver-
kniipft "Phase’ die Stufen mit bestimmten Lebensaltern. Ich beschrinke mich also

26 P, Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft, Frankfurt/M. 1973.
27 Vgl. Dobert (s. Anm. 8); Habermas (s. Anm. 12).
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in meinen Darlegungen auf Stufen?8, die, wie ich bereits friiher ausgefiihrt habe,
durch ein nicht umkehrbares Fortschreiten gekennzeichnet sind. Gleichwohl gibt

es eine Ausnahme: duBere Zwinge konnen dieses Fortschreiten behindern, worauf
sich Habermas?® mit seiner Unterscheidung von Entwicklungslogik und Entwick-
lungsdymamik hinweist. Wihrend erstere innere Zwinge im EntwicklungsprozeB be-
nennt, bezieht sich letztere auf duBere Zwinge, welche Akkzeleration, aber auch
Verzogerung oder sogar Regression statt Progression auslosen konnen.

Im Folgenden werde ich die drei Hypothesen ndher entfalten, Dabei zielen die
Hypothesen auf die Frage nach der Typologie als solcher (1), nach ihrer ordi-
nalen Sequenz (2) und nach der Entwicklung der sieben Theodizee-Modelle (3).
Fiir die erste Hypothese kann einiges empirisches Material vorgelegt werden,
welches auf Untersuchungen beruht, die im Seminar fiir Pastoraltheologie in
Nijmegen und Tilburg in den Niederlanden durchgefithrt worden sind. Die beiden
anderen Hypothesen dagegen sind lediglich Gegenstand theoretischer Reflexion
und stellen somit einen Ausgangspunkt fiir kiinftige Forschung dar.

Hypothese (1): Die Typologie der sieben Theodizee-Modelle

Das Studium historischer und systematischer Philosophie und Theologie fiihrte
mich in Verbindung mit methodischer Beobachtung pastoraler Praxis zur Konstruk-
tion einer Typologie von sieben Theodizee-Modellen, als da sind: das Apathie-
Modell (apathy model), das Vergeltungs-Modell (retaliation model), das Plan-
Modell (plan model), das Mitleid-Modell (compassion model), das Entwicklungs-
Modell (development model), das Stellvertretungs-Modell (substitution model)

und das Mystik-Modell (mystic model). Ich werde diese Modelle inhaltlich kurz
beschreiben und sie dann in einem Satz zusammenfassen.3!

28 Vgl. F. Monks/A. Knoers, Ontwikkelingspsychologie, Deventer 1982.
29 Habermas (s. Anm. 12).

30 Regression ist hier nicht im Sinne des priméren, sondern des sekundiren
Narzismus verstanden; vgl. H. Kohut, The analysis of the self, New York 1972;

A, Uleyn, Religiositeit en fantasie, Baarn 1978; J. Laplanche/J.-B. Pontalis,
Das Vokabular der Psychoanalyse, Frankfurt/M. 1972.

31 Die Literatur, die ich fiir diese Beschreibung und Zusammenfassung herangezo-
gen habe, kann hier nur erwidhnt werden: A. van de Beek, Waarom? Over lijden,
schuld en God, Nijkerk 1984; Berger (s. Anm. 26); H. Berkhof, Christelijk ge-
loof, Nijkerk 1974 (1985); Fr. Billicsich, Das Problem des Ubels, I-IIl, Wien

1955; Buytendijk (s. Anm. 18); ders., Over de pijn, Utrecht 1961; A. Egmond,

De lijdende God in de Britse theologie van de negentiende eeuw, Amsterdam 1980;
V. Frankl, The will to meaning, New York 1969; ders., Das Leiden am sinnlosen
Leben, Freiburg 1977; Graf (s. Anm. 25); H. Hiring, Versénung Gottes mit dem
Elend der Welt?, in: J. Buch/H. Fries (Hg.), Die Frage nach Gott als Frage nach
dem Menschen, Diisseldorf 1981; U. Hedinger, Wider die Verséhnung Gottes mit
dem Elend, Ziirich 1972; H.J. Heering, Tragiek, Den Haag 1961; H.-G. Janssen,
Das Theodizee-Problem der Neuzeit, Frankfurt/M. 1982; W. Kasper, Das Bose als
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Das Apathie-Modell

Das Apathie-Modell ist das erste Modell und bezieht sich auf die absolute Trans-
zendenz Gottes. Nach der darin enthaltenen Vorstellung steht Gott iiber dem Lei-
den des Menschen, weil Gottes Sein Allmacht, Freiheit, Vollkommenheit und Unend-
lichkeit bedeutet und das Wesen des gottlichen Seins durch seine Einheit und
Ungeteiltheit, ohne Anfang und Ende und daher durch seine Unbeweglichkeit aus-
gezeichnet ist. Gott wird durch das Leiden des Menschen nicht beriihrt, weil

er ohne Bewegung und daher auch ohne Emotion, ohne Leiden, ohne Schmerz ist.
Andernfalls wire er nicht der letztgiiltige Grund der existentiellen und sozialen
Ordnung und Harmonie. Er ist in sich selbst die Unmdglichkeit von Leiden, wih-
rend die menschliche Existenz genau die Notwendigkeit des Leidens einbeschlieft.
Gott hat keine Fihigkeit zum Leiden, weil er als Schopfer nicht zur Wirklichkeit
der menschlichen Geschépflichkeit mit ihrer Kontingenz und Unzuldnglickeit ge-
hort. Gott, der dem Schicksal nicht.unterworfen ist, ist als der "Deus impas-
sibilis" die letzte Hoffnung derer, die in der Dunkelheit ihres Leidens seufzen

und schreien. Er ist der letzte Punkt einer absoluten Ruhe.

Das Vergeltungs-Modell

Das Vergeltungs-Modell geht von der Vorstellung aus, dal Gott durch das Leiden
des Menschen Vergeltung iibt, was sich wiederum aus der Vorstellung folgt, Gott
belohne die Guten und bestrafe die Bosen. Zu Beginn dieses Jahrhunderts hat

Max Weber bereits aufgezeigt®?, daB das Vergeltungsmodell tatsdchlich im Bewuft-
sein der Gldubigen wirksam ist; er unterschied zwischen zwei Kategorieninner-

halb des Vergeltungsmodells, einer historischen und einer transhistorischen
Vergeltung. Die Erste verkniipft das Bose und das Leiden mit der Geschichte des
Menschen und der Menschheit, widhrend die Zweite das Bose und/oder das Leiden
auBerhalb dieser Geschichte verortet, z.B. in einer Erbsiinde und/oder in einem

theologisches Problem, in: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Frei-

burg 1980, 176 - 199; H. Kiing, Gott und das Leid, Kéln 1974; J.B. Metz, Glaube
in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977; J. Moltmann, Theologie der Hoffnung,
Miinchen 1966; ders., Trinitdt und Reich Gottes, Miinchen 1980; H. Peukert, Wis-
senschaftstheorie, Handlungstheorie, Fundamentale Theologie, Frankfurt/M. 1978;
K. Rahner, Warum 148t Gott uns leiden?, in: Schriften z. Theologie 14, Ziirich
1980; Ricoeur (s. Anm. 14); Schillebeeckx (5. Anm. 13); H. Schlette, Zur Meta-
morphose der religidsen Erfahrung, in: Religiose Grunderfahrungen, Freiburg

1977, 155 - 181; ders., Moglichkeiten der Verdnderung des religiosen BewuBtseins
in religionsphilosophischer Sicht, in: K. Walf (Hg.), Stille Fluchten, Miinchen

1983, 119 - 146; P. Schoonenberg, Hij is een God van mensen, Den Bosch 1969;
R. Siebert, Vom historischen Materialismus zur Theologie kommunikativer Praxis:
Theodizee, in: Kommunikation und Solidaritit, Freiburg/Miinchen 1985, 52 - 83;
D. Solle, Lijden, Baarn 1973; P. Tillich, The courage to be, ned. vert,, De

moed om te zijn, Utrecht 19550; ders. (s. Anm. 15); J.A. van der Ven, Zin en
onzin van het lijden, in: J.A. van Belzen/J.M. van der Lans (ed.), Rond gods-
dienst en psychoanalyse, Kampen 1986, 188 - 207; ders., Erfahrung und Empirie

in der Theologie?, in: RpB 19/1987, 132 - 151; M. Weber, Wirtschaft und Gesel-
Ischaft, Tiibingen 1980; H. Wiersinga, Doem of daad, een boek over zonde, Baarn
1982.

32 Weber (s. Anm. 31).
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Leben nach dem Tode. Einige Operationalisierungen dieser beiden Kategorien lau-
ten: "Unser Leiden ist das Ergebnis unseres Verlusts der Liebe"; "Die Viter
haben gesiindigt und die Kinder haben dafiir zu leiden"; "Unser heutiges Leiden
ist die Folge des Bosen in vorgeschichtlichen Zeiten"; "Nach dem Tode haben

wir fiir das, was wir jetzt gefehlt haben, zu bezahlen".

Das Plan-Modell

Das Plan-Modell besagt, daB Gott das Leiden des Menschen zuldf3t und damit etwas
im Sinn hat. Gott ist im Hintergrund gegenwirtig und gibt uns nicht auf. Man
kann hier zwischen einem geschlossenen und einem offenen Plan-Modell unterschei-
den, wobei im ersten Modell Leiden, das Gott zuldt oder sendet, ohne Zogern
angenommen wird. Man schlieBt die Augen, beugt die Knie und senkt das Haupt.
Im zweiten Fall, bei dem eine Menge Unsicherheit und Zweifel vorhanden ist,
heifit es, wir sind nicht sicher, aber wir glauben, da Gott uns aus diesen
schlechten Zeiten heraus in eine bessere Situation fiithren wird. Das Leiden liegt

in seiner Hand, und er wird es in eine gute Richtung wenden. Dann werden wir
verstehen, wie er es getan hat, und es wird deutlich werden, daB er den lei-
denden Menschen davor bewahrt hat, in einen Abgrund zu fallen. Dadurch kann

er die letzte Garantie genannt werden, auch wenn wir nicht wissen, auf welchem
Weg. Fiir die Zukunft werden wir wissen, daf sein Zulassen und unser Annehmen
des Leidens zu unserem Vorteil gereichen oder zum SchluB das geringere von zwei
Ubeln bedeutet. Wir sind jetzt, obwohl in der Dunkelheit, auf dem rechten Weg
und werden das Licht sehen.

Das Mitleid-Modell

Das vierte Modell nenne ich das Mitleid-Modell. Der Unterschied zum Vergeltungs-
und Plan-Modell besteht darin, da Gott das Leiden des Menschen nicht einfach
zuldBt, sondern mit ihm von auBen konfrontiert wird. Der Akzent liegt dabei

auf der Erfahrung, daB Gott selbst am Leiden teilnimmt. Er bezieht sich emotio-
nal auf den leidenden Menschen, ist durch ihn beriihrt, er umschlieBt ihn, leidet
mit ihm, schreit mit ihm und stirbt mit ihm. Gott identifiziert sich mit dem
Menschen. Er ist vor und hinter ihm, iiber und unter ihm. Das Mitleid-Modell
kann daher als das Gegenteil des Apathie-Modell betrachtet werden. Sein grund-
legender Gedanke ist der Theopaschitismus und zuletzt der sogenannte relative
Patripassianismus, welcher genau die Kritik gegen den im Apathie-Modell impli-
zierten absoluten Theismus darstellt. Eines der schonsten Beispiele fiir das
Mitleid-Modell ist der Psalm 139, ein Lied, das hiufig am Krankenbett eines
Menschen ein méchtiges Ausdrucksmittel fiir die emotionale Beziehung zwischen
dem leidenden Menschen und Gott ist.

Das Entwicklungs-Modell

Auch im fiinften, dem Entwicklungs-Modell, 143t Gott das Leiden des Menschen
nicht einfach zu. Er wird mit dem Leiden konfrontiert. Der Unterschied zum Mit-
leid-Modell besteht darin, daB die Passivitit, zu dem dieses Modell filhren mag,
durch Aktivitéit ersetzt ist. Das Entwicklungs-Modell ist deshalb charakteri-

siert durch den gottlichen Ruf, das Leiden auf die eigenen Schultern zu nehmen
und sich durch seine Erfahrung aktiv hindurchzuarbeiten. Gott ruft den Menschen
dazu aufauf das Leiden zu reagieren und mit dem Leiden zu interagieren und

so das Risiko zu tragen, heil durchzukommen. Der positive Aspekt dieses Risikos
ist ein ProzeB der Erlosung, in dem der Mensch immer tiefer und tiefer hinein-
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wichst in die Wahrheit, in die Gutheit und in die Schénheit und Klarheit des
Lebens. Gott ruft den Menschen auf zum Mut und zur Hoffnung. Er fordert ihn
durch das Versprechen einer guten Zukunft, ohne Seufzen und Klagen, heraus.
Es ist ein ProzeB schrittweiser Erlosung, nicht vom Leiden, sondern im Leiden.

Das Stellvertretungs-Modell

Im sechsten, dem Stellvertretungs-Modell, interpretiert der Mensch sein Leiden
als eine von Gott geforderte Selbsthingabe fiir andere. Dabei ist die Selbst-
hingabe durch das Evangelium der Nachfolge inspiriert und motiviert: Jesus gab
sein Leben fiir andere. Gottes eigene Liebe ist in diesem Leiden gegenwdrtig.

Es ist der Durchschein der gottlichen Liebe, die alle Grenzen sprengt: auch

die des Todes. Diese Selbsthingabe ist die Wiederholung von Gottes eigener
selbsthingebender Liebe fiir den Menschen, ihre gottliche Manifestation. Man
kann dies in Begriffen der sogenannten supererogativen Handlungen von Rawls33
verstehen: Handlungen, zu denen man nicht verpflichtet ist, weder juristisch
noch moralisch. Man iiberschreitet damit die Grenzen dessen, was beansprucht
oder auch gewiinscht werden kann, wie z.B.: ein Mann opfert zwei Jahre seines
sozialen Lebens, um seine kranke Frau zu pfelgen; ein Priester in Lateinamerika
engagiert sich in der Bewegung fiir die Befreiung der Armen und wird deshalb
ins Gefiingnis geworfen.

Das Mystik-Modell

Im letzten, dem Mystik-Modell, ist die Qual des Leidens aufgehoben in der mysti-
schen Liebe zwischen Gott und Mensch. Hier verschwindet Leiden nicht, aber es
ist umgestaltet, da es zu einem Instrument, einem Vehikel fiir einen tiefen wech-
selseitigen Austausch zwischen Gott und Mensch fithrt. Darin ist ein weites und
tiefes Begehren nach Einheit und ein Streben nach Erfiillung enthalten. Daf} diese
Einheit nicht absolut erreichbar ist, macht das Ganze schmerzhaft. Leiden ist

die materiale Seite dieser Pein der Liebe, wéhrend die Pein selbst ihr innerster
Kern bleibt.

Die sieben Theodizee-Modelle kénnen nun zusammengefalt werden:

Das Apathie-Modell: das Leiden des Menschen berihrt Gott nicht.

Das Vergeltungs-Modell: das Leiden des Menschen ist die Strafe Gottes.

Das Plan-Modell: das Leiden des Menschen hat seinen eigenen Platz in der Be-
stimmung des Menschen durch Gott.

Das Mitleid-Modell: das Leiden des Menschen wird von Gott liebend geteilt.
Das Entwicklungs-Modell: das Leiden des Menschen ist Gottes Ruf in die Schule
des Lebens.

Das Stellvertretungs-Modell: das Leiden des Menschen entspricht Gottes Ruf zur
Selbsthingabe des Menschen fiir andere.

Das Mystik-Modell: das Leiden des Menschen ist ein Gefihrt fiir intimsten Be-
ziehung mit Gott.

33 J. Rawls, A theory of justice, Cambridge 1971.
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Empirische Illustrationen

Im Blick auf die erste Hypothese lautet die empirisch-theologische Frage natir-
lich: Haben diese sieben Theodizee-Modelle eine empirische Grundlage im Bewuft-
sein des Menschen? Ich kann auf diese Frage lediglich eine Teilantwort geben.
Unsere Forschungen haben sich bis jetzt auf drei der siecben Modelle - das Ver-
geltungs-, das Plan- und das Mitleid-Modell - beschrinkt. In einer Untersuchung
haben wir diese in einer Anzahl von Items operationalisiert, die wir drei ver-
schiedenen Populationen vorlegten: (1) 404 Schiiler katholischer Schulen im

Alter von 12 bis 22 Jahren; (2) 102 in kirchlicher Arbeit aktiven Erwachsenen;

(3) 48 in katholischen Krankenhdusern titigen Pfarrern.

Eine Faktorenanalyse der Daten der ersten Population von 404 katholischen Schii-
lern zeigte, daB lediglich das Vergeltungsmodell und das Mitleid-Modell gegeben
sind. Das Plan-Modell fehlt, was bedeutet, da3 diese Schiiler, sind sie mit

Leiden konfrontiert, nicht in Begriffen von Gottes Willen und Bestimmung
denken. In Tabelle I erkennen wir eine negative und eine halb positive, halb
negative Einstellung gegeniiber den vorgefundenen Modellen, wiedergegeben als
mittlerer Faktorpunktwert auf einer 4-Punkte-Skala (1 = volle Zustimmung, 2

= Zustimmung, 3 = halb Zustimmung, halb Ablehnung, 4 = Ablehnung). Dem Vergel-
tungsmodell begegnet man mit einer negativen Einstellung (3.64), wihrend sich
fiir das Mitleid-Modell eine halb positive, halb negative Einstellung (3.17)
nachweisen 148t

Tabelle 1 Mittlerer Faktorpunktwert fiir Schiiler katholischer Schulen

Mittelwert alpha
Vergeltungs-Modell 3.64 .83
Mitleid-Modell 317 95

(N = 404)

Innerhalb dieser Gruppe gibt es eine Korrelation zwischen der Akzeptanz dieser
beiden Thodizee-Modelle und der Zugehorigkeit zur Kirche. Tabelle 2 zeigt die
Ergebnisse einer Analyse der Pearson-Korrelation. Sie besagt, daB die Variation

der Kirchenmitgliedschaft mit der Variation in der Akzeptanz der Theodizee-Mo-
delle korreliert. Diese Korrelation ist im Falle des Mitleid-Modells dreimal

stirker als in dem des Vergeltungsmodells; .73 gegeniiber .38. Das bedeutet,

daB die folgende Voraussage gemacht werden kann: Je mehr jemand innerhalb dieser
Population in der Kirche engagiert ist, umso mehr hat er eine positive Einstel-

lung gegeniiber dem Mitleid-Modell.

Tabelle 2 Pearson-Korrelation zwischen Theodizee und Kirchenmitgliedschaft

Vergeltung Mitleid
Kirchenmitgliedschaft .38 g3
(N = 404)

Die Bedeutung dieser Relation zwischen Kirchenmitgliedschaft und den Theodizee-
Modellen kann noch deutlicher durch einen T-Test erhellt werden; in ihm wird
die Population in zwei Gruppen, ndmlich in Kirchen- und nicht-Kirchen-Mitglie-
der, geteilt, wobei die erste Gruppe 36% und die zweite 64% dieser Population
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der 404 katholischen Schiiler umfaBt (N; = 136, N, = 268). Der mittlere Faktor-
punktwert fiir diese beiden Gruppen ist in Tabelle 3 wiedergegeben. Dabei ergibt
sich ein sehr deutlicher Unterschied beim Mitleid-Modell, welches unter den
Schiilern katholischer Schulen von den Kirchenmitgliedern viel mehr als von den
nicht-Kirchen-Mitgliedern akzeptiert wird. Die Kirchenmitglieder haben eine
ziemlich positive Einstellung zum Mitleid-Modell (2.67), die nicht-Kirchen-
Mitglieder dagegen eine negative (3.85). Das Vergeltungs-Modell begegnet ledig-
lich in einer negativen Einstellung, bei den nicht-Kirchen-Mitgliedern (3.85)

wie bei den Kirchenmitgliedern (3.49).

Tabelle 3 T-Test Mittl. Faktorpunktwert Kirchen- u. nicht-Kirchen-Mitglieder

Vergeltung Mitleid 14
Kirchenmitglieder 3.49 2.67 .000
nicht-Kirchen-Mitglieder 3.85 3.85 .002

(N = 404)

Die Kirchenmitglieder in Tabelle 3 haben eine positivere Einstellung zum Mit-
leid-Modell (2.67) gegeniiber einer negativeren zum Vergeltungs-Modell (3.49).
Dies stimmt mit den Ergebnissen der statistischen Analyse der zweiten Population
- 102 aktive Kirchenmitglieder - iiberein. Tabelle 4 zeigt die mittleren Faktor-
punktwerte dieser Population. Dabei ist hervorzuheben, daB die Faktorenanalyse
hier drei Faktoren isoliert: micht nur das Vergeltungs- und das Mitleid-Modell,
sondern auch das Plan-Modell.

Auch hier begegnet das Vergeltungs-Modell nur in einer negativen Einstellung
(3.51), wihrend das Plan-Modell (2.88) und besonders das Mitleid-Modell (1.85)
positive Einstellungen hervorrufen. Wahrend im BewuBtsein der katholischen Schii-
ler das Plan-Modell keine Rolle spielt, ist dies bei erwachsenen Kirchenmit-
gliedern sehr wohl der Fall. Ihre positive Einstellung zum Plan-Modell ist
bemerkenswert, weil in der theologischen Literatur die These vertreten wird,

es wiirde durch das Mitleid-Modell ersetzt. Die Frage lautet daher, ob die Theo-
logie eine kiinftige Entwicklung vorwegnimmt, oder ob die Theologen ihre Arbeit
zu voreilig getan haben.

Tabelle 4 Mittlerer Faktorpunktwert Aktive Kirchenmitglieder

Mittelwert alpha
Vergeltung 3.5, .80
Plan 2.88 .80
Mitleid 1.85 .86

(N = 102)

Die dritte Population, eine Gruppe von 48 in katholischen Krankenhdusern titigen
Pfarrern, paBt in die Theodizee-Untersuchung ebenso gut. Tabelle 5 zeigt die
mittleren Faktorpunktwerte. Sie enthalten die gleiche Tendenz im Vergleich mit
der Population der aktiven Kirchenmitglieder der Tabelle 4. Aber es gibt auch
Unterschiede. Das Vergeltungs-Modell begegnet bei den aktiven Kirchenmitglie-
dern mit 3.51 und bei den Pfarrern negativer mit 3.71. Genauso ist es mit dem
Plan-Modell: bei den aktiven Kirchenmitgliedern mit 2.88 und bei den Pfarrern
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negativer mit 3.09. Das Mitleid-Modell begegnet auf dem umgekehrten Weg: bei
den aktiven Kirchenmitgliedern mit 1.85 und bei den Pfarrern positiver mit 1.71.

Tabelle 5 Mittlerer Faktorpunktwert Krankenhauspfarrer

Mittelwert
Vergeltung 371
Plan 3.09
Mitleid : 171

(N = 48)

Diese Ergebnisse erldutern die theoretische Einsicht, dal die Akzeptanz von
Theodizee-Modellen nicht kulturfrei (culture-free), in diesem Fall kirchenfrei
ist. Die Identifikation mit dem Mitleid-Modell variiert deutlich mit dem MaB
der Kirchenmitgliedschaft und mit der Stellung innerhalb der Kirche. Tabelle 3
zeigt, daBl die Kirchenmitglieder unter den katholischen Schiilern dem Mitleid-
Modell eine positivere Haltung (2.67) entgegenbringen, wihrend die nicht-Kir-
chen-Mitglieder unter ihnen eine negative Einstellung (3.85) zeigen. Tabelle 4
zeigt, dal erwachsene aktive Kirchenmitglieder zum Mitleid-Modell eine deut-
lich positive Einstellung (1.85) entwickeln, wihrend Tabelle 5 belegt, dal Kran-
kenhauspfarrer eine noch positivere Einstellung (1.71) dazu haben.

Hypothese (2): Die ordinale Typologi 1 sieben Theodizee-Modelle

Meine zweite Hypothese bezieht sich auf die ordinale Sequenz in der Typologie
der sieben Theodizee-Modelle. Obwohl ich dafiir keinerlei direkten empirischen
Beleg habe, halte ich es dennoch fiir mdglich, dafiir einige theoretische und
empirische Hinweise und auch einige allgemeine Merkmale fiir entsprechende Tests
zu benennen.

Ich habe diese Abfolge von sieben Theodizee-Modellen aus der Religionstheorie

von Glock und Stark3* abgeleitet, indem ich ihre Taxonomie der religitsen Er-
fahrung auf das Theodizee-Thema angewandt habe. Diese Anwendung wurde jedoch
nicht direkt durchgefiibrt, was z.B. bedeutet, dal die Ebenen des Theodizee-
Modells (Vergeltung’, 'Plan’, ’Mitleid’, ’Stellvertretung’) nicht im Schema

von Glock und Stark wiedergefunden werden konnen. Ich habe also fundamentale
Anderungen vorgenommen: Ich habe das Vergeltungs-Modell von der dritten Stelle
bei Glock und Stark an die zweite Stelle gesetzt und drei andere Modelle hin-
zugefiigt, das Apathie-, das Entwicklungs- und das Mystik-Modell. Ich hoffe,

daB sich in naher Zukunft Gelegenheit ergibt, diese meine Anwendung und Korrek-
tur zu legitimieren.

Das Rationale der ordinalen Sequenz der Typologie liegt im Zuwachs an Intimitét
in der Beziehung zwischen Gott und Mensch, wie Glock und Stark dies genannt
haben. Die Modelle zeigen einen Zuwachs in ihrer Intensitdt der Kommunikation
zwischen Gott und Mensch. Das Apathie-Modell als erstes enthdlt gar keine Kommu-

34 Ch. Glock/R. Stark, Religion and society in tension, Chicago 1965.
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nikation, Das Vergeltungs-Modell als zweites hat die niedrigste Qualitéit von
Interaktion, wihrend das Mystik-Modell als das letzte die hochste Qualitdt

von wechselseitiger emotionaler Verschrédnkung ausdriickt. Im Vergeltungs-Modell
handelt Gott auf eine unpersonliche, objektive und prozedurale Weise; er ist

wie ein unparteiischer Richter3S, Im Mystik-Modell ist er dagegen Partner einer
intensiven wechselseitigen Liebe, in die das existentielle Leiden und der

Schmerz der Liebe verwoben sind®. Die vier anderen Modelle zeigen ein Anwachsen
von unparteiischer Interaktion in Richtung schmerzlicher liebender Intimitét.

Im Plan-Modell ist Gott nicht personlich abwesend, er ist gegenwiirtig und leitet
Verletzung, Schmerz und Sorge in eine gute Richtung. Die Frage nach dem "Wie"
ist dabei allerdings unklar. Im Mitleid-Modell ist Gott emotional beteiligt;

er nimmt teil an der Gemeinschaft der Schwachen, er ist ein Gefihrte im Tal
der Trinen. Im Entwicklungs-Modell ist er begeisternder Anreiz fiir ein Durch-
schreiten des Leidens unter der Perspektive der Schule des Lebens. Im Stellver-
tretungs-Modell offenbart sich Gott in der Selbsthingabe des Leidens fiir an-

dere.

Fiir dieses Rationale, das der Abfolge der Typologie unterliegt, gibt es ein
grundlegendes theologisches Argument, das in dem Theologoumenon von der Analogie
des Glaubens (‘analogia fidei’) enthalten ist. Danach ist alle Rede von Gott

und iiber Gott und Mensch analogisch zu verstehen. Das bedeutet, daB unsere Aus-
sagen iiber die Beziehung zwischen Gott und Mensch Ursprung, Struktur und Inhalt
in den Beziehungen haben, welche Menschen untereinander realisieren. Die sozial-
psychologische Forschung hat einige Prinzipien, die das soziale Leben des Men-
schen pragen, aufgedeckt. Drei davon sind: Fairness, Gleichheit und Bediirfnis’.
Man kann in diesen drei Pinzipien und den Modellen der Theodizee-Typologie eine
gemeinsame Struktur erkennen. Ahnlich kann die psychologische Erforschung der
Entwicklung von Liebesbeziehungen mit ihrer Unterscheidung von null-Kontakt,
cinseitigem, zweiseitigem und wechselseitigem Kontakt fiir eine weitere Klirung

der 3sequcntiellen Ordnung unserer Typologie grundgelegt werden und hilfreich
sein,

Es gibt einen angemessenen Weg, die Validitiit der vorgeschlagenen ordinale Se-
quenz zu iiberpriifen. Es ist moglich, ein sogenanntes semiklinisches Interview

im Sinne Piagets?® durchzufithren, wobei die Gesprichspartner gefragt werden,
warum sie ein bestimmtes Theodizee-Modell akzeptieren und ein anderes zuriickwei-
sen. Die Aufmerksamkeit richtet sich dabei auf das MaB der Interaktion, Kommuni-
kation und Intimitdt in der gliubigen Beziehung zu Gott bei der jeweiligen Per-
son. Die bereits erwdhnte psychologische Forschung kann dabei hilfreich sein,

in den Antworten der Gesprichsteilnehmer jenen Zuwachs an Kommunikation und

35 Vgl. R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments, Tiibingen 1965.

36 Sille (s. Anm. 31).

37 p. Veen/H. Wilke, De kern van de sociale psychologie, Deventer 1986.

38 Vgl. K. Deaux/L.S. Wrightsman, Social psychology in the 80s, Belmont 1984,

39 Vgl. F. Oser/P. Gmiinder, Der Mensch, Stufen seiner religiosen Entwicklung,
Zirich 1984.
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Intimitét, der in der Typologie der sieben Modelle impliziert ist, zu erkennen.
Durch eine Inhalts-Analyse (content analysis) solcher Daten kann dann die ordi-
nale Sequenz unserer Typologie verifiziert oder falsifiziert werden.

Danach und vielleicht schon als néchster Schritt ist es moglich, mit Hilfe der
erwdhnten psychologischen Forschung, den Zuwachs an Kommunikation und Intimitit
zwischen Gott und Mensch direkt zu operationalisieren und in eine Sammlung von
Fragen fiir die Forschung aufzunehmen. Die Daten, die durch die Antworten auf
diese Fragen gewonnen werden, konnen dann einer Guttman-Skalen-Analyse unter-
zogen werden.

H h : Die Entwicklungstypologie der sieben Modelle

Gibt es Anzeichen dafiir, daB unsere Typologiesequenz charakteristische Merkmale
eines Entwicklungsgeschehens hat? Auch hier kann ich keine direkte empirische
Evidenz nachweisen. Aber wie tberall ist auch hier der Ausgangspunkt fiir gute
empirische Forschung eine gute Theorie*), auch in der Theologie?!. Von daher

ist es notwendig, einige Gedanken zu dem Thema zu entwickeln, besonders auch
wegen des génzlichen Mangels an empirischen Untersuchungen zu diesem Gegen-
stand.

Ich betone zwei Kriterien, von denen beide die Grundlage fiir eine Behauptung
abgeben konnen, daB ein gegebenes Modell in der Typologie addquater ist als

das vorhergehende. Das ist genau die Rationalitdt, die jeder Entwicklungstypo-
logie unterliegt. Eine Person, die eine hohere Stufe erreicht hat, kann nicht
verneinen, daB diese Stufe (n) besser ist als die vorhergehende (n - 1), wobei
besser im Sinne von angemessener zu verstehen ist.#2 Deshalb ist das Voran-
schreiten von Stufe (n - 1) nach Stufe (n) irreversibel. Das erste der beiden
Kriterien handelt von der Transzendenz Gottes in seiner Beziehung zum Menschen,
das zweite von der Anerkennung des Leidens in dieser Beziehung,

Das erste Kriterium besagt, daB sich die Transzendenz Gottes im Verlaufe der
sicben Modelle dndert und transformiert. Die absolute Transzendenz der totalen
Unerreichbarkeit (Apathie-Modell) wird langsam durch eine immanente Transzendenz
ersetzt, bis schlieBlich am Ende die gottliche Transzendenz der leidenden Hilf-
losigkeit erreicht ist (Mystik-Modell), was von den sieben Theodizee-Modellen
her verdeutlicht werden kann: Modell 1: Gott ist unerreichbar. Modell 2: Gott
ist der absolute Richter. Modell 3: Gott verldBt den leidenden Menschen nicht.
Modell 4: Gott leidet mit ihm. Modell 5: Gott leidet, wihrend er den Menschen
ermutigt, aus seinem Leiden zu lernen. Modell 6: Gott leidet im erlosenden
Leiden fiir andere. Modell 7: Er leidet persénlich in einer intimen Einheit der
schmerzvollen Liebe.

40 K. Popper, The logic of scientific discovery, London 1986; A.D. de Groot,
Methodologie, Den Haag 1964.

4l Van der Ven (s. Anm. 31).
42 W. van Haaften, Ontwikkelingsfilosofie, Muiderberg 1986.
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Das zweite Kriterium bezieht sich auf die Tatsache, daB die nachfolgenden Mo-
delle die Verneinung und Unterdriickung des Leidens vermindern, gerade in seiner
Sinnlosigkeit, und es stattdessen mehr und mehr anerkennen und akzeptieren.

In Begriffen von Philosophie und Theologie heifit dies: Die Aporie, die in der
Erfahrung von Kontingenz und Endlichkeit liegt, klart sich zunehmend, sowohl
kognitiv wie emotional. Diese Aporie nimmt mehr und mehr die Ziige eines Mysteri-
ums an: die Ziige eines Geheimnisses der Zerbrechlichkeit und eines Trauerspiels
der menschlichen Existenz. Eine Negativitit, die die ganze menschliche Existenz
bestimmt und zugleich transzendiert. Man kann behaupten, daf die aufeinander-
folgenden Modelle zunehmend eine harte Konfrontation mit der Negativitit des
Leidens beinhalten. In ihnen tritt das geheimnisvolle Wesen des Leidens immer
stirker in den Vordergrund.*3 Die Aporie stellt daher nicht ein eigenes Theodi-
zee-Modell dar, sondern ist vielmehr in allen sieben Modellen einbeschlossen.**
Man kann hier eine deutliche Analogie zu den umgangssprachlichen Suizid-Moti-
ven, wie sie von Dobert und Nunner/Winkler entdeckt worden sind%, erkennen.
In ihren Untersuchungen unter 113 Schiilern hielten sie die Einsicht fest, daB
diese Jugendlichen einen Zuwachs an Interaktion mit Sinnlosigkeit in Begriffen
von Differenzierung und Integration zeigen. Wir selbst wollen in unserer drit-

ten Theodizee-Hypothese unsere Aufmerksamkeit auf den Zuwachs beim Anerkennen
und Annehmen der Sinnlosigkeit des Leidens richten. Das kann fir jedes der sie-
ben Modelle verdeutlicht werden: Modell 1: Leiden existiert nicht wirklich.
Modell 2: Leiden hat einen positiven Sinn; Bdses ist durch Leiden wiedergutge-
macht. Modell 3: Leiden hat, so negativ es auch jetzt sein mag, letztendlich
einen positiven Sinn, da es im Plan Gottes einen bestimmten Platz inne hat.
Modell 4: Leiden ist negativ, aber man kann es ertragen, da Gott daran teil-
nimmt. Modell 5: Leiden ist negativ, aber man muB hindurch, um zu lernen und
sich zu entwickeln. Modell 6: Die Selbsthingabe des Leidens kann als allerletz-
tes Ziel beinhalten: den Tod. Modell 7: Der Mystiker schreit, daB sein Leiden
sich im Zentrum des Schmerzes der Liebe Gottes befindet.

Die Uberpriifung dieser dritten Hypothese kann erst in der Zukunft durchgefiihrt
werden. Wegen der Unterscheidung von Stufen und Phasen ist eine Lingsschnittun-
tersuchung nicht erforderlich. Wir beschrinken unsere empirische Untersuchung
auf die Stufen und behandeln Alter als Hintergrundvariable. Der Unterschied
swischen der zweiten und der dritten Hypothese ist dabei der, daB die Versuchs-
personen gefragt werden, warum die Stufe (), auf der sie sich befinden, ange-
messener ist als die vorhergehende (n - 1) und ob und warum dieser Fortschritt
irreversibel ist. Auch hier kann die Methode des semiklinischen Interviews hilf-
reich sein. In dem Fall muB die Aufmerksamkeit auf die beiden oben genannten
Kriterien gerichtet werden: die Transzendenz Gottes und die geheimnisvolle Ne-
gativitdt des Leidens.

43 Vgl Peukert (s. Anm. 31).
44 gchlette (s. Anm. 31).

45 R, Débert/G. Nunner-Winkler, Die Bewiltigung von Selbstmordimpulsen im Ju-
gendalter, in: W. Edelstein/J. Habermas (Hg.), Soziale Interaktion und soziales
Verstehen, Frankfurt/M. 1984, 348 - 379.
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Es ist ersichtlich, daB diese entwicklungsbezogene Untersuchung fiir die pasto-

rale und katechetische Praxis von grofiter Bedeutung ist. Das Theodizee-Thema
steht im Zentrum der christlichen Tradition, zugleich ist es aber auch die zen-
trale Frage der Menschen in der modernen Gesellschaft. Eine empirisch-theologi-
sche Theodizee-Untersuchung kann einen Einblick in das BewuBtsein und in die
Entwicklung des BewuBtseins des modernen Menschen vermitteln, welcher fiir pasto-
rale und katechetische lenkende Aktivititen notwendig ist. Auch sind darin viele
fundamentale Fragen enthalten. Erstens: Wie ist die Beziehung Bezichung zwischen
einer empirischen und einer normativen Theodizee? Zweitens: Wie geht man mit
dem Pluralismus normativer Thodizeen um? Drittens: Ist Stufe n - 1 von geringe-
rem religidsen (und/oder theologischen) Wert als Stufe n; ist Stufe n + 1 von
héherem religiésen (und/oder theologischen) Wert als Stufe n? Viertens: Ist

es richtig, Menschen in Richtung Stufe n + 1 zu lenken? Fiinftens: Wie kénnen
wir pastorale und katechetische Vorgehensweisen konstruieren, welche eine Ent-
wicklung in Richtung Stufe n + 1 ermoglichen? Ich hoffe, diese Fragen in Zukunft
niher erdrtern zu konnen, da im gegebenen Zusammenhang dafiir kein Raum ist.

IV. Einige vorldufige SchluBfolgerungen

Ich will versuchen, den vorgelegten Beitrag in zehn, im vorangehenden Text ent-
haltenen vorldufigen SchluBfolgerungen zusammenzufassen:

(1) Bei den tieferen Gefiithlen im Bezug auf das menschliche Leiden kdnnen rela-
tionale und existentielle Gefiihle unterschieden werden; die Letzteren kommen

nur durch die emotionelle Erfahrung der Ersteren an die Oberfliche, sind aber
nicht auf jene zu reduzieren.

(2) In den existentiellen Gefithlen in Bezug auf das Leiden begegnen drei Suchbe-
wegungen: die nach der menschlichen Endlichkeit und Schuld, die nach der Bedeu-
tung des Lebens und die nach dem Ende des Todes.

(3) Diese Suchbewegungen kommen zu relativer Ruhe und Stille, wenn entweder
religiése oder nicht-religidse Sinngebungs-Motive gefunden werden. Der Schliis-
selbegriff in diesen Motiven ist Transzendenz. Diese befreit nicht von dem Lei-
den, sondern befreit in dem Leiden. Sie macht das Leiden ertriglich.

(4) Religitse und nicht-religivse Sinngebungs-Motive haben eine gemeinsame
Struktur unter ihren semantischen Differenzen.

(5) Die Theodizee beinhaltet die christliche Reflexion auf die Modelle der Rela-
tion zwischen Gott und dem Leiden. Sieben Modelle kénnen unterschieden werden:
das Apathie-, das Vergeltungs-, das Plan-, das Mitleid-, das Entwicklungs-,

das Stellvertretungs- und das mystische Modell.

(6) Nicht-religitse Sinngebungs-Motive in Bezug auf das Leiden werden in der
Anthropodizee, Sociodizee, Biodizee und Kosmodizee gefunden.

(7) Wegen der unter (4) erwidhnten gemeinsamen Struktur beinhalten Anthropodizee,
Soziodizee, Biodizee und Kosmodizee jeweils die unter (5) genannten Modelle.
Diese Modelle sind also sowohl religios als auch nicht-religiés formulierbar.

(8) Hypothese (1): die sieben genannten Modelle bilden eine empirische Typolo-
gie, das heiBt: sie sind in dem (religitsen) BewuBtsein der Menschen empirisch
unterscheidbar.

(9) Hypothese (2): Diese Typologie hat eine ordinale Struktur. Das impliziert:

die ersten Modelle sind die niedrigsten, die letzten die héchsten. Die Modelle
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nehmen zu im Blick auf die kommunikativen und intimen Relationen zwischen Gott
und Mensch.

(10) Hypothese (3): Diese Typologie trigt die Merkmale einer Entwicklung, was
beinhaltet, daB die aktuelle Stufe (n) als angemessener belegt ist als die fril-

here Stufe n - 1 und daB der Ubergang zu jener irreversibel ist. Dies hingt

mit den beiden Kriterien zusammen: der Vergegenwirtigung des immanenten Charak-
ters der Tanszendenz Gottes und der Anerkennung des Leidens.

Prof. Dr. Johannes A. van der Ven
Fachgruppe fiir Pastoraltheologie
Katholieke Universiteit
Heyendaalseweg 121 a

6525 AJ Nijmegen

Niederlande



157

HANS-JURGEN FRAAS
DIE KONSTITUTION DER PERSONLICHKEIT
UND DIE SYMBOLE DES GLAUBENS

Ich-Konstitution

In zunehmendem MaB wird in der Psychologie iiberhaupt und in der Religionspsycho-
logie nach integrativen Konzepten der Persénlichkeitsentwicklung gesucht, ver-

stidrkt noch durch das auffallende Anwachsen der Biographie-Forschung.! Wenn

man nach Gemeinsamkeiten zwischen den konkurrierenden psychologischen Theorie-
Ansitzen der kognitiven Psychologie, der Psychoanalyse und dem symbolischen
Interaktionismus fragt, st68t man auf den Symbolbegriff bzw. die Tatsache der
Symbolisierungstendenz des Menschen. Der Symbolbegriff war in friiheren Zeiten
eine Domiéne der Theologie; um so mehr legt sich die Frage nahe, ob und in wel-
cher Weise vielleicht gerade in diesem iibergreifenden, vorspezifischen Begriff

die religiose Thematik impliziert ist. Vergleichbarkeit und durch die Vergleich-
barkeit ermoglichte gegenseitige Befruchtung der einzelnen Theorien setzt aller-
dings einen gemeinsamen Rahmen voraus. Dieser Rahmen ist in einer Personlich-
keitstheorie zu suchen, die nicht von einer partikularen psychologischen oder
soziologischen Theorie her entwickelt werden kann. Empirische Theorien sind
methodisch zwangsléufig auf Einzelaspekte der Wirklichkeit ausgerichtet, die
untereinander auswechselbar, nicht aber unmittelbar kompatibel sind - man kann
sowohl die eine als auch die andere Sichtweise wihlen, ohne aber diese unter-
cinander zwingend in einen Zusammenhang bringen zu konnen.

Der zu suchende gemeinsame Rahmen kann also nicht im empirisch Aufweisbaren
liegen, weil er damit selbst der Partikularitdt der Betrachtungsweise verfallen
wiirde. Er kann auch nicht aus der Addition von Teilaspekten gewonnen werden,
da hierbei, wenn sich denn eine geordnete integrative Einheit ergeben soll,

das ordnende oder vereinende Prinzip schon vorausgesetzt ist, der gemeinsame
Oberbegriff, der die Integrierbarkeit ermdglicht.

Vielmehr ist nach den Voraussetzungen oder Bedingungen aller denkbaren empiri-
schen Teilaspekte zu fragen, nach einer Persémlichkeitstheorie, die die empiri-
schen Teiltheorien erst unter allgemeine anthropologische Kategorien stellt.

Eine solche Theorie hat eine dreifache Anforderung zu erfiillen: Sie hat ihre
erkenntnisleitenden Pridmissen vorher zu benennen, sie hat ihre logische Konsi-

L Vgl. zB. M. Kohli/G. Robert (Hg,), Biographie und soziale Wirklichkeit,
Stuttgart 1984, 4, die die verstirkt auftretende Biographie-Forschung als auf

das "ganze Leben’ des Subjekts" gerichtet bezeichnen, als die "umfassendste
Thematisierung von Subjektivitéit"; A. Blasi, Concept of Development in Person-
ality Theory, in: J. Loevinger, Ego Development, San Francisco/Washington/Lon-
don, 1980, 29 - 53: "Ego development is presented as the ’master trait’ in
personality, as the frame that provides more specific traits with their mea-
nings and around which the whole edifice of personality is constructed", 41.
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stenz zu erweisen, und sie hat sich der Falsifikations-Probe auszusetzen.?

Erkenntnisleitend soll im folgenden die Grunderfahrung sein, daB der Mensch
sich als sich vorgegeben erfihre: Sich seiner bewufBt werdend findet er sich
immer schon in einer menschlichen Lebenswelt vor, empfingt er sich, verdankt
er sich einem vorgegebenen Kontext. Dieses Sich-Gegebensein der Person ist der
kategoriale Grundsatz aller weiteren Uberlegungen ; er iibersteigt das empirische
Moment, sofern der Mensch sich nicht nur als einer erfdhrt, der sich zu sich
selbst verhilt, sein Leben fiithrt und darin Subjekt- und Objekt-Charakter zu-
gleich besitzt, sondern sofern die Konstitution des Subjektes als autonome Ein-
heit selbst auf das Sich-Gegebensein verweist,

Der Erfahrung des Sich-Gegebenseins entspricht Schleiermachers Definition von
Religion als dem Gefithl schlechthinniger Abhangigkeit, wobei das Gefiihl von
Schleiermacher niherhin als "unmittelbares SelbstbewuBtsein" bestimmt wird.
Das Abhingigkeitsgefiihl besteht im BewuBtsein des "Sich-selbst-nicht-so-ge-
setzt-Habens" und der daraus resultierenden Verneinung schlechthinniger Frei-
heit. Als unmittelbares ist das SelbstbewuBtsein vorreflexiv und umfafit Sub-
jekt und Objekt im Vertrautsein mit seinem Koérper, seiner Welt und zugleich
der darin implizierten Sinnhaftigkeit/Rationalitdt der Welt. Das allméhlich
zum SelbstbewuBtsein aufsteigende BewuBtsein findet sich immer schon in der
Ausgelegtheit von Wirklichkeit vor, die sich nicht menschlicher Herkunft ver-
dankt, "sondern einem alles menschliche Handeln iibergreifenden Geschehen, an
dem der Mensch nur rezeptiv partizipiert'3.

Nun ist der Denkansatz Schleiermachers, wie Pannenberg gezeigt hat®, zu seinem
eigenen Verhingnis ilber seinen zentralen Begriff des SelbstbewuBtseins in die

Nihe des transzendentalen Idealismus geraten und hat damit seine Chance vertan,
die Personalitit des Menschen aus seinem vorgingigen Weltbezug/Kontext heraus
vom Begriff der Stimmung her als dem Medium der symbiotischen Zusammengehorig-
keit von Selbst und Welt zu erkldren (der Begriff der Stimmung wird dem symbio-
tischen Aspekt noch besser gerecht als das bereits polarisiert angelegte Ge-

fithl). Das Abhéngigkeitsgefiihl ist nach Schleiermacher vermittelt durch die

Erfahrung der Abhingigkeit im Naturzusammenhang und verweist somit implizit

auf die Mutterbeziehung.5

Der transzendentale Idealismus stellt gewissermaBen insofern das Gegenmodell
dar, als er beim SelbstbewufBtsein unmittelbar einsetzt und damit das, was er
erkliren will, nimlich eben das SelbstbewuBtsein, schon voraussetzen muf}, um
es erkliren zu konnen, wie es im Denkmodell der Selbstkonstitution des Ich in

2 E. Herms, Die Funktion der Realitdtsauffassung in der Psychologie Sigmund
Freuds, in: H. Fischer (Hg.), Anthropologie als Thema der Theologie, Gottin-
gen 1978, 166 - 202.

3 E. Herms, Theologie - eine Erfahrungswissenschaft, Miinchen 1978, 45.
4 W. Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive, Gottingen 1983, 243.
5 Glaubenslehre 1821, § 46, 2.
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Fichtes Wissenschaftslehre 1794 konzentriert deutlich ist.® Auf diese Aporie

im vorliegenden Zusammenhang zu verweisen ist micht unwichtig, weil sie im
kategorialen Bereich verschiedener gegenwirtiger empirischer Untersuchungen
noch nicht iiberwunden ist, worauf spiter einzugehen sein wird.

Die logische Aporie der Selbstkonstitution des Subjekts entspricht der alltags-
weltlichen Erfahrung des Sich-Vorfindens. Es muB sich erweisen, ob die Frage
der Konstitution des autonomen Subjekts angesichts des empirischen Faktums des
Sich-Gegebenseins im kategorialen Rahmen des wrspriinglichen Schleiermacherischen
Ansatzes eine angemessene Deutung finden kann.

Diese Deutung wird moglich durch eine begriffliche Differenzierung, die sich
von der Psychologie her ergibt, und die die Doppelrolle des Ich (das Ich setzt
sich selbst im Sinn einer Tathandlung, ist zugleich Subjekt und Objekt, Hervor-
bringendes und Hervorgebrachtes), in einem neuen Licht erscheinen 1aBt:

Die Unterscheidung von I und M 1f

Die Unterscheidung von I und Me bzw. Self gelit auf W, James zuriick. Nach James
ist der Leib der Inhalt des Selbst als Ausgang aller weiteren Entwicklung, wih-
rend ein Ich im eigentlichen Sinn dem Neugeborenen noch nicht zuzusprechen ist.
Wohl kennt James BewuBtseinsakte, die auf das leibhafte Selbst bezogen sind;

er beschreibt sie als BewuBtseinsstrom (the stream of thought).” Demnach ist

der Leib das "Medium", "in welchem das BewuBtsein die Einheit seiner Inhalte
erfaBt"®. Dieses "Korper-Selbst!, zu dem James auch die Kleidung, die nihere
Familie ("bone of our bone and flash of our flash"), das Heim, das Eigentum
zdhlt, wird ergdnzt durch das soziale Selbst ("a man’s Social Self is the recog-
nition which he gets from his mates", "a man has many social selves as there

are individuals who recognize him as carry an image of him in their mind") und
das geistige Selbst (das SelbstbewuBtsein), "the entire stream of our personal
consciousness ...or 'section’ of that stream"”, "a reflective process’, the abi-

litiy "to think ourselves as thinkers". Allerdings werden die geistigen Aspekte
des Selbst von James entsprechend seinem empiristischen Ansatz nicht iiber den
"Gedankenstrom" hinausgehend vermittelt gedacht. So bleibt die Beantwortung
der Frage nach der Einheit der Perstnlichkeit (geistiges Selbst) beschridnkt

auf die Abfolge geistiger Akte, deren Einheit durch die synthetische Funktion
des Ich? gegeben ist. Damit ergibt sich folgendes: Das Selbst als vorgegebene
Totalitdt aller "Zustinde, Qualititen und Handlungen" ist das Medium, das dem
momenthaft-aktualen Ich im MaBe des sich entwickelnden SelbstbewufBtseins Konti-
nuitdt und Identitdt verleiht und die synthetische Funktion ermdglicht. Das
Selbst ist damit der vorgegebene Kontext des BewuBtseins im kérperlichen und

6 Vgl. dazu J. Rohls, Person und SelbstbewuBtsein, in: NZSystTh u. RelPhil
21/1979, 54 - 71; Pannenberg (s. Anm. 4), 196, 214,

7 W. James, The principles of Psychology I, New York 1950, 292ff.
8 Pannenberg (s. Anm. 4), 214,
9 Ebd. 213f.
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sozialen Sinn, der Gegen-Stand, der Bewultsein als Selbst-BewuBtsein allererst
erméglicht. "Vertrautheit mit ’sich’ ist also immer schon vermittelt durch Ver-
trauen auf einen bergenden und fordernden Kontext, in dem ich allererst zu
mir selbst erwache"0.

Die Unterscheidung von I (aktuales Ich) und Me (soziale vermitteltes Selbst)

wird von G.H. Mead ithernommen. Nach Mead kommt es zur Selbstreflexion durch
die Wahrnehmung der Sprache bzw. der eigenen Lautgebdrde: Ich kann mich selbst
nicht sehen, wohl aber héren. Aus dieser Erfahrung heraus ergibt sich die Mog-
lichkeit, zu sich selbst ein Verhiltnis zu gewinnen, gleichzeitig Subjekt (Ho-
render) und Objekt (Gehortwerdender) zu sein. So habe ich zu mir das gleiche
Verhiltnis wie zu anderen auch: Ich hore jemanden, der spricht. Ich und Selbst
stehen sich wahrnehmend gegeniiber: Als Horender hére ich mich so, wie andere
mich auch héren, bin also mit den anderen identisch, habe ein Umfeld, von dem
her ich mich verstehen kann, bin auf Sozialitit bezogen. Dieser andere ist mnicht
dieser oder jemer andere, sondern der andere schlechthin, der "generalized

other".

Auch bei Mead ist also die Leiblichkeit das Medium der Selbstwahrnehmung; der
Korper als Wahrnehmungsorgan ist die Briicke zwischen mir und den anderen, mir
und der Sozialitiit, wobei die anderen mein Selbst konstituieren. Ich bin gewis-
sermaBen im anderen bei mir selbst: Mein SelbstbewuBtsein griindet darin, mich
wahrzunehmen, wie ich von den anderen wahrgenommen werde. Kdorper-Selbst und
soziales Selbst sind direkt ineinander verschrinkt. Meads Interesse liegt aller-

dings - in einem gewissen Riickfall gegeniiber James - einseitig auf dem sozialen
Selbst.

Man hat Mead Sozialbehaviorismus vorgeworfen, sofern eben das SelbstbewuBtsein
durch die anderen konditioniert werde. Diesem Vorwurf ist aber entgegenzuhalten,
daB das spontan handelnde Ich fiir Mead konstitutiv an diesem Vorgang beteiligt
ist. Allerdings gerdt Mead damit in die dem (das Ich in Reflexe auflosenden)
Behaviorismus entgegengesetzte Aporie, bei Anerkennung der kérperlichen und
sozialen Umweltbezogenheit des Selbst das Ich als das Element der Subjekthaftig-
keit der Selbstreflexion schon voraussetzen zu miissen (Fichte-Aporie s.0.).

Die stirkere Beriicksichtigung der Korpersphire als Voraussetzung alles weiteren
und des im Gegensatz zu den sozialen Rollen einzigen, womit sich das Individuum
so abfinden muB, wie es gegeben ist, hitte ihm die Vorfindlichkeit als schlecht-
hinnige Abhingigkeit bewuBt machen kénnen, die auch die sozialen Rollen erst
begriindet.

Auch J. Piagets Reflexion setzt mit der anfinglichen Unterschiedenheit von Sub-
jekt und Objekt bzw. mit der Ganzheit des Verhiltnisses von Organismus und Um-
welt, mit dem ichlosen BewuBtsein des Neugeborenen ein!l Das durchgingige Thema
der kognitiven Entwicklung ist die Wiederherstellung der urspriinglichen Lebens-
einheit von Kind und Umwelt/Mutter, so etwa im Saugreflex als Assimilation der

10 Ebd. 214f.

11 J, Piaget, Der Aufbau der Wirklichkeit beim Kinde, Stuttgart 1974, 342;
ders., Nachahmung, Spiel und Traum, Stuttgart 1975, 31.
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Umwelt mit dem Ziel der Einverleibung, verbunden mit einem sensomotorischen
Wiedererkennen.!2 Die Frage nach der Motivation des Geschehens (dem affektiven
Bereich) behandelt Piaget nicht ausdriicklich; immerhin geht er gelegentlich

auf die Beziehung zum affektiven Bereich und damit auch zur Psychoanalyse ein.!>
Er weist darauf hin, daB die egozentrisch bestimmte Assimilation durch die Ak-
komodation ergénzt werde und im Zusammenspiel beider sich das Potential der
angeborenen Intelligenz entfalte.

Indem der symbiotisch-ganzheitliche Ausgangspunkt der Entwicklung des Kindes

im weiteren Gedankengang Piagets keine Rolle mehr spielt, der soziale Aspekt

der Entwicklung also wesentlich unberiicksichtigt bleibt, erscheint das Kind

von Anfang an als ein seiner Umwelt gegeniiber "handelnder" Organismus. Mit dem
Begriff des "Handelns™# schleicht sich - der Absicht Piagets entgegen - auch

bei ihm die Vorstellung ein, daB das handlungsfihige Subjekt der Umwelt gegen-
iber bereits vorausgesetzt sei. Diese mangelnde Prézision diirfte dadurch bedingt
sein, dafl Piaget auf die Akzentuierung des Selbst als eines analogen Begriffs

im Sinne des zum Ich Gehorenden, aber doch dem Ich kérperlich Vorgegebenen ver-
zichtet, weil er nicht die Entwicklung der Personlichkeit iiberhaupt, sondern

speziell die der Intelligenz im Auge hat. So bleibt entweder die Fichte-Aporie
oder die Auflosung der Person in ein Strukturen-System, das im Hinblick auf

den Personlichkeitsbegriff mit dem Behaviorismus zumindest vergleichbar ist.

SchlieBlich ist nach den Voraussetzungen des SelbstbewuBtseins im psychoanalyti-
schen Entwicklungsmodell zu fragen. Auch im Sinne Freuds beginnt die Entwicklung
des Menschen ich-los: Das kindliche Ich ist noch keine eigenstindige Entitdt.15

R. Spitz spricht von einem "undifferenzierten Zustand": "Dieser Organismus hat

noch kein BewuBtsein, keine Wahrnehmung (perception), keine Empfindung (sensa-
tion) und psychischen Funktionen, seien sie bewuBt oder unbewuBt."'6 Die Verar-
beitung von Reizen im Rahmen der Ichentwicklung angeborener Funktionen und Or-
ganisatoren geschieht im sozialen Feld der Mutter-Kind-Beziehung - also auch

hier koérperliche und soziale Vorgaben nebeneinander bzw. ineinander: Mit dem
Primat des Es, dem Triebbereich ist von Freud her gewissermaBen die Leiblich-

12 J. Piaget, Das Erwachen der Intelligenz beim Kind, Stuttgart 1969, 43ff.
13 Vgl. ders., Nachahmung (s. Anm. 11), 263 u.6.

14 Ders. (s. Anm. 12), 51, 54 u.8.; vgl. Pannenberg (s. Anm. 4), 339. Piaget
spricht vom objektlosen Subjekt (Der Aufbau <s. Anm. 11>, 17), wihrend doch
faktisch Subjekt und Objekt sich gegenseitig bedingen. Auch die Begriffe der
Assimilation und der Akkomodation setzen ein solches Subjekt voraus, vgl. die
vielfache Kritik am Begriff des frithkindlichen Egozentrismus schon bei Ch. Biih-
ler (Pannenberg <s. Anm. 4>, 340), der sinnvoll als noch unthematische Egozen-
trizitdt, als Ich noch ohne SelbstbewuBtsein verstanden werden kann, bei Piaget
aber den Eindruck subjektiver Handlungsfahigkeit erweckt.

15 Vgl. Loevinger (s. Anm. 1), 15; dies., Zur Bedeutung und Messung von Ich-
Entwicklung, in: R. Dd&bert/J. Habermas, Die Entwicklung des Ich, Kdln 1977,
150 -168, bes. 156.

16 R. Spitz, Vom Siugling zum Kleinkind, Stuttgart #1974, 24.
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keit, das Korper-Selbst aufgenommen, wie es im Begriff der Mutter-Kind-Symbiose
seinen Ausdruck findet. Ich-Ideal und Uber-Ich andererseits verkorpern das

Motiv des sozialen Selbst in Vergleichbarkeit zu Mead. Korper-Selbst und

soziales Selbst sind im anderen, hier in der Mutter, als identisch vorgegeben.

Ungeklirt bleibt auch hier die Herkunft des Ich. Gegeniiber H. Hartmanns und

E. Eriksons Annahme einer von Anfang an autonomen Ich-Instanz, deren Herkunft
nicht geklirt wird, ergibt sich nach A. Freud eine Ich-Funktion erst am Schnitt-
punkt zwischen Leib (Es) und sozialer Umwelt (Uber-Ich).17 Das Ich wird also

hier als werdend verstanden, wobei der Vorgang des Werdens unzulidnglich erklirt
wird. Denn sofern auf Identifikationsprozesse verwiesen wird, ist das sich iden-
tifizierende Ich wiederum bereits vorausgesetzt.

Auch Erikson gerit in die Aporie, wenn er Ich-Identitit als durch eine Reihe
kritischer Phasen hindurch jeweils neu zu bildende Ich-Synthese versteht, damit
aber die Frage nach dem Ursprung des die Synthese vollzichenden Ich offen liBt:
Das Ich soll durch einen fortlaufenden Integrationsprozel erst zustandekommen,
gleichzeitig aber diejenige Instanz sein, die diesen Imtegrationsprozefl voll-

zieht.18

Hilfreicher stellt R. Fetscher im Anschluf an H. Hartmann die Beziehung zwischen
Selbst und Ich innerhalb der psychoanalytischen Theoriebildung dar: "Wir begrei-
fen das Selbst erstens in soziologisch-anthropologischer Sicht, in der wir eines
Begriffes fiir die leib-seelische Ganzheit des Menschen bediirfen, als Reprisen-
tanz der Person; zweitens in psychoanalytischer Sicht, als Komplex von Selbst-
reprisentanzen, der den Objektreprésentanzen gegeniibersteht. Wir definieren
andererseits das Ich durch seine Funktionen. Dieses Ich nimmt in seiner Refle-
xion nach innen das Selbst wahr, gleichzeitig konstituiert es das Selbst, da

die erwihnten Identifizierungsvorgiinge als solche eine Leistung des Ich sind,

sie jedoch in ihrem Ergebnis zur Strukturierung des Selbst fiihren."’® Die ganz-
heitliche Darstellung von sich selbst ist bei Fetscher "eine Art Hintergrund-
wissen, das als solches nicht unmittelbar wahrnehmbar ist und moglicherweise
einer vorgegebenen BewuBtseinskategorie entspricht, die als solche apriorischen
Charakter hat und die Bedingung der Moglichkeit einer einheitlichen Selbstwahr-

17 A, Freud, Das Ich und die Abwehrmechanismen, Miinchen 131982, 9f.

18 Die Kritik an der theologischen Rezeption des Erikson’schen Identitdtsbe-
griffs (G. Schneider-Flume, Die Identitit des Siinders, Gottingen 1985; E.
Schweitzer, Identitit und Erziehung, Weinheim/Basel 1985) ist berechtigt, sofern
eben dies realisiert wird. Auch gegeniiber Erikson ist festzuhalten, daf die
von ihm beschriebene Identitit immer Identitdt "unter dem Gesetz" ist und
erst in der Anfechtung des Scheiterns den Menschen fiir den Geschenk-Charakter
von Identitit offnet und ihn nun seine Identitdt unter dem Gesetz als eine der
Selbstméchtigkeit verfallene erkennen ldBt - was aber nichts daran éndert, daB
der Mensch unter dem Gesetz eben auch schon (wenngleich im Gesamturteil des
Glaubens verfallenes) Menschsein verwirklicht.

19 R, Fetscher, Das Selbst und das Ich, in: Psyche 35 (1981), 616 - 641, 621.
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nehmung ist"20,

Damit bleibt allerdings auch hier die Herkunft des Ich noch unbefriedigend ge-
klart, sofern nicht ein rein funktionales Zentrum angenommen werden soll. Wich-
tig gegeniiber Piaget erscheint aber die Erkenntnis, daB Selbst- und Objektre-
prdsentanzen zunichst eindeutig durch affektive Erlebnisse gebildet werden.

Noch deutlicher wird das WahrnehmungsbewuBtsein als angeborene Funktionalitit
in seiner AuBenbestimmtheit bei H. Kohut herausgearbeitet, wenn er schreibt:
"Wir miissen - im Einklang mit den Befunden der Neurophysiologie - annehmen,
daB das neugeborene Kind keinerlei reflexives BewuBtsein seiner selbst haben
kann, daB es nicht fdhig ist, sich selbst, und sei es noch so schemenhaft, als
eine im Raum kohirente und in der Zeit dauernde Einheit zu erfahren, die Aus-
gangspunkt von Antrieben und Empfinger von Eindriicken ist."?! Kohut spricht
davon, daB das Kind von Anfang an "mittels gegenseitiger Empathie mit einer
Umgebung verschmolzen" sei, "die es so erlebt, als hitte es bereits ein

Selbst - einer Umgebung, die nicht nur die spitere SelbstbewuBtheit des Kindes
vorwegnimmt, sondern auch, allein schon durch Form und Inhalt ihrer Erwartungen,
es in spezifische Richtung zu lenken beginnt'?2, Das Selbst griindet also im
symbiotischen Korper-Selbst, das zunéichst von der Mutter noch ungeschieden ist
und damit zugleich sozialen Charakter besitzt. Auch das Ich wird zunichst als
korperbezogen, nimlich als Reflexzentrum gesehen.23

In Ubereinstimmung mit den unterschiedlichen Theorieansitzen ist also die Ich-
losigkeit des BewuBtseins als allgemeiner Ausgangspunkt der menschlichen Ent-
wicklung festzuhalten. Der empirische Befund ist eindeutiger und konsequenter

als der Rahmen, der diesem Befund jeweils zur Deutung zur Verfiigung steht: Dort
setzt, wie wir gesehen haben, vielfach das im ProzeB sich konstituierende Ich

eine Instanz voraus, die ihrerseits erst als Ergebnis dieses Prozesses verstan-

den werden kann. Die empirischen Einzelbefunde entsprechen dagegen weitgehend
der kategorialen Voraussetzung des Sich-Gegebenseins des Menschen; sofern die
Deutung oder Auswertung des Materials andere Wege geht, verstrickt sie sich
weitgehend in Aporien.

Wihrend also dem Neugeborenen noch kein bewuBtes Ich, sondern lediglich ein
korperliches Akt-Zentrum, Organisationsprinzip seiner Reflexe usw. ZUZuspre-

chen ist, ist ihm ein Selbst bereits gegeben. Dieses Selbst ist zunéchst, im
symbiotischen Stadium, in der leiblichen Gegenwart der Mutter begriindet, als

der Weiterfilhrung der miitterlichen Umwelt des Embryo. Das Selbst besteht also,
und zwar in der Einheit des kirperlichen und des sozialen Aspekts, in der Gege-

20 Ebd. 637.
21 H. Kohut, Die Heilung des Selbst, Frankfurt 1979, 95.
22 Ebd.

2 Glover, Hartmann, Spitz u.a. sehen schon bei héheren Saugetieren die Ausbil-
dung eines zentralen Nervensystems als Ausgangspunkt einer Tendenz zur Synthese,
wie sie die organisierende Funktion des menschlichen Ich kennzeichnet; vgl.
Pannenberg (s. Anm. 4), 215.
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benheit des miitterlichen Bezugshorizontes. Diese vorbewuBte Vertrautheit mit
der Umwelt, die soziale Vertrautheit (Mutter-Kind-Beziehung), vermittelt iiber
das Kérper-Medium (erst Mutterleib, dann eigener Korper), ist die Voraussetzung
fiir die spitere mogliche Bezugnahme sowohl zur Objektwelt (Objektbeziehung)
wie auch zu sich selbst (Selbstbeziehung) als Konstituierung der Person. Darin
148t sich der Gedanke der Unmittelbarkeit des SelbstbewuBtseins (Schleiermacher)
wiederfinden.

Das Ich als funktionales Aktzentrum wird nun vom Selbst her in Kraft gesetzt,
gespeist, inhaltlich bestimmt. So ist das Selbst yon seinem (symbiotischen)
leiblichen und sozialen Kontext her, das Ich (unter Voraussetzung der entspre-
chenden physiologischen Anlagen zur Integration im vorbewufit-unthematischen
Sinn) vom Selbst her konstituiert. Subjektwerdung geschieht im kdrpervermittel-
ten intersubjektiven Handeln und als intersubjektives Handeln?* im Sinne der
Realisierung der entsprechenden Vorfindlichkeit.

Aus der jeweiligen aktuellen Ubereinstimmung zwischen Ich und Selbst und damit
gleichermaBen von den AuBenbezichungen her bestimmt entsteht Identitdt. Ihren
Ausgangspunkt nimmt die Identitdtsbildung nach Pannenberg bei der Selbigkeit
des Selbst: "Erst durch die Identitit des Selbst gewinnt das Leben des Indivi-
duums Stetigkeit und Stabilitit."® Das Selbst als die Totalitdt des eigenen

Seins ist das Umgrenzende, das den Menschen von seiner Umwelt ab- und als Indi-
viduum eingrenzt und so gewissermaBen als die Peripherie der Personlichkeit,
zugleich mit der Umwelt verbindet. "Ich selbst" gegeniiber anderen bezeichnet
diese Ausgrenzung innerhalb ihres Kontextes. Identitdt ist Individualitdt im

Sinn der Ausgrenzung des Einzelwesens aus der Umwelt und als solche gleicher-
maBen durch diese Umwelt bestimmt: An der Ausgrenzung entsteht Widerstand (Ob-
jektbeziehung), der in direkter Beziehung zur Selbstwahrnehmung (Selbstbezie-
hung) steht: Indem ich mich am Gegenstand stoBe, erfahre ich den Gegenstand
und erfahre zugleich, daB ich Schmerzen habe - erfahre mich selbst. Fetscher
spricht vom "Widerstand der Objekte, insofern die Versagungen der Umwelt das
Kind ’zur Wahrnehmung seiner selbst als einer umschriebenen, wollenden Ein-
heit'(Spitz 1957, S.119) zwingen. Wihrend des ganzen weiteren Lebens wird das
Selbst in seinem Wachstum und seiner Ausgestaltung stindig von Objekten beein-
fluft. Man kann es so als Knotenpunkt in einem Netz menschlicher Beziehungen
betrachten, indem es sich mit sich selbst und den anderen auseinandersetzen
muR'26, Wenn der Druck gegen diese Eingrenzung von innen, also von der Trieb-
dynamik her zu stark wird, entsteht im Sinne Eriksons Identitétsdiffusion (Gros-
senphantasien, mangelndes Realitdtsgefithl usw.); bei Uberdruck von auflen ent-
steht Uber-Anpassung bis hin zum Zusammenbruch der selbstindigen Persoénlich-
keitsstruktur.

Eine grundlegende Voraussetzung der Identitit ist die Ablosung von der Mutter.
Indem Ablosung auf Selbstindigkeit zielt, diese Selbstindigkeit sich aber doch

24 E. Tugendhat, SelbstbewuBtsein und Selbstbestimmung, Frankfurt 1979, 272.
25 Pannenberg (s. Anm. 4), 215.
26 Fetscher (s. Anm. 19), 632.
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nur im Gegeniiber zum Anderen vollziehen kann, muBl die Beziehung zum Anderen
als dem konstitutiven Kontext présent gehalten werden und zwar so, daB das vor-
gegebene Umgreifende als das mir zugehorige Andere in seinem Anderssein prisent
ist, wenn es denn eben nicht wieder zur Verschmelzung und damit zum Ende des
Selbst kommen soll. Partizipation und die Verschmelzung abwehrende Distanz
miissen sich die Waage halten. Die Gestalt dieser indirekten Prisenz ist das
Symbol. Dabei ist, im Anschlufl an E. Cassirer/S. Langer, zwischen diskursiven

und pridsentativen Symbolen zu unterscheiden: Wihrend erstere alle Bedeutungs-
trager im Sinn von Zeichen zusammenfassen, sind letztere als Reprisentanzen

von Beziehungs-Erfahrungen zu verstehen. Sie entstehen in der Dialektik von
Projektion des Selbstentwurfs auf seine Umgrenzung hin und Introjektion dessen,
was als das Eingrenzende oder Bergende ein Selbst erst erméglicht. So ist die
Symbolbildung das notwendige Medium, in dem Selbstwerdung und damit letztendlich
Identitét sich vollzieht.

S olisierung als notwendige nsform des Beziehungswesens Mensch

Der Frage nach der Symbolisierungstendenz des Menschen und dem Sinn von Symbol-
bildung soll nun in der gleichen Weise nachgegangen werden, daB die unterschied-
lichen Theorie-Ansétze befragt werden. Dabei kann in einem zunichst noch weiten
Sinn die Instinktarmut des Menschen fiir die Notwendigkeit ins Feld gefiihrt wer-
den, eben dieses Orientierungsdefizit durch ein Symbolsystem zu kompensieren,

das dem Menschen die Einordnung in die Umwelt in gestaltendem Sinn ermdglicht.
Die Fahigkeit bzw. Notwendigkeit zu symbolisieren ist die Grundbedingung fiir

die Ausbildung der Sprache und damit der Kultur. Auf dem Weg iiber den Neukan-
tianismus (E. Cassirer, S. Langer) gelangt aber ein konstruktivistisches Element

in die Symboltheorie, das der kreativen Leistung des symbolisierungsfihigen

Ich gegeniiber der Vorfindlichkeit des Menschen in einem bergenden und identi-
tétsstiftenden Kontext den Vorrang zu geben geneigt ist.

Bei Piaget liegt der Ansatz fiir die Symbolisierung in der Ausbildung der Objekt-
Permanenz: Zunichst wird, in der Phase der sensomotorischen Intelligenz der
ersten beiden Lebensjahre, der Mechanismus der eigenen Handlungen nicht von
den Dingen getrennt. Das Kind assimiliert im Sinn eines praktischen Solipsismus
die Umwelt seiner eigenen Aktivitit - Piaget spricht von "Assimilationssche-
mata"?’, Die Objekt-Konstanz ist dann ausgebildet, wenn das Kind nicht mehr

mit den Augen nach dem verschwundenen Gegenstand sucht, sondern gewissermaBen
die innere Uberzeugung vom Fortbestand desselben besitzt, also eine innere Re-
prisentanz, eine Vorstellungs-Reprasentanz. Das Schema des permanenten Gegen-
standes setzt ein inneres Bild voraus (entstehend in der Stufenfolge der aufge-
schobenen Wahrnehmung, des symbolischen Spiels/Fiktionsspiels, der Zeichnung
bzw. des Zeichenbildes, des inneren Bildes/der Sprache). Piaget deutet das Sym-
bol im engeren Sinn als einen willkiirlichen Inhalt?%; Es geht hervor aus der

21 Der Aufbau (s. Anm. 11), 49.

28 Nachahmung (s. Anm. 11), 131; 260; 263: "Die Funktion des unbewuBten Symbo-
lismus ist also eng mit der Funktion der affektiven Schemata verbunden."
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Uberbetonung der Subjektstrukturen gegeniiber den Objektstrukturen, also zwar
aus der Beziehung des Ichs zur Umwelt, aber doch so, daB die Umwelt dabei zugun-
sten der Ichinteressen vernachlissigt wird.

Als Motivation fiir die Ausbildung des Schemas der Objekt-Permanenz gibt Piaget
affektive Elemente an (Enttduschung, Hoffnung?®), ohne deren Herkunft begriinden
zu konnen. Das Bediirfnis, Gegenstinde (bzw. auch Personen3)) festzuhalten und
die darauf gerichteten Handlungen fortzusetzen, verweist in den Zusammenhang
der Motivationsforschung, mithin des Triebbereichs/der affektiven Strukturen,

mit denen sich Piaget ausdriicklich nicht weiter beschiftigt. Insofern bezichen

sich Kognitivismus und Psychoanalyse auf unterschiedliche Fragestellungen, ste-

hen also nicht eigentlich in einem Konkurrenzverhiltnis. Immerhin nennt Piaget
selbst den Begriff der Ganzheit als Ausgangs- und Zielpunkt der Entwicklung,
d.h. als Motivationszentrum.31 Nach den obigen Uberlegungen ist die Ganzheits-
tendenz begleitet von der Tendenz zur Differenzierung bzw. Ausgrenzung innerhalb
des Kontextes; gerade diesen Ganzheitsbezug nicht weiter zu reflektieren, er-
weist sich in diesem Punkt als Piagets Schwiche. Denn wenn er das Moment der
Ergriffenheit betont, so signalisiert das, daB der Mensch zwar als handelndes
Subjekt die Symbolisierungen vornimmt (inzwischen ist nun entwicklungspsycholo-
gisch von einem Subjekt im eigentlichen Sinn zu sprechen), dennoch aber die
Symbole nicht willkiirlich (im Gegensatz zur oben zitierten AuBerung) aus Eigen-
michtigkeit erschafft, sondern seiner Bestimmtheit von dem ihm Gegebenen Gestalt
gibt. Erst als benanntes, mit Namen versehenes, kann das Objekt auch in seiner
Abwesenheit noch "anwesend" sein.32

Der konstruktivistische Aspekt der Symboltheorie Piagets ist mit der Akzentuie-
rung der Ergriffenheit aber noch nicht vollstindig iiberwunden. Symbole sind

(im Gegensatz zum kollektiven Zeichen) individuelle Schopfungen. Die Vorgabe
vom Kontext her wird als Ausldser der Symbolbildung zwar nicht geleugnet, aber
die assimilative/konstruktivistische Tendenz des Subjektes steht im Vordergrund,
was dem Symbol dann nur einen relativen Wirklichkeitswert eintréigt, da die Wirk-
lichkeit angemessen nur in der Aquilibration von Assimilation und Akkomodation
erfaBt wird. So ist die Bewertung des Symbols abhidngig vom Realitdtsverstdndnis.
Wenn das Ich als selbst vom Kontext her konstituiert verstanden wird, dann kdnn-
te die symbolbildende Titigkeit durchaus als Akkomodation im Sinn eines erwei-
terten Wirklichkeitsbegriffs verstanden werden.

Mit dem EinfluB Piagets gelangt die konstruktivistische Tendenz auch in die
religiosen Entwicklungstheorien (J. Fowler; R. Kegan). Es ist zu bedauern, da8

in der Piaget-Rezeption innerhalb der Theologie bzw. Religionspsychologie auf
eine Diskussion der Religionskritik Piagets verzichtet wird.

29 Der Aufbau (s. Anm. 11), 49.

30 Blasi (s. Anm. 1), 42, weist auf, daB die Bindung an Personen/Mutterbindung
gegeniiber der Gegenstandsbezogenheit die Entwicklung des Kindes, wenn auch nur
geringfiigig, beschleunigt.

31 Das Erwachen (s. Anm. 12), 20f; Der Aufbau (s. Anm. 11), 342; Nachahmung
(s. Anm. 11), 31.

32 Pannenberg (s. Anm. 4), 349.
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Wenn nimlich Religions nach Piaget im Zusammenhang des frithkindlichen Egozen-
trismus bzw. Finalismus entsteht33, dadurch bedingt, daB ein Ungleichgewicht
zwischen Assimilation und Akkomodation zundchst zugunsten der Assimilation be-
wiltigt wird, dann erweist sich die theorie-immanente Logik Piagets als atheis-
tisch: Aquilibration zielt auf einen realititsgerechten Ausgleich zwischen Ich-
Strukturen und Umwelt-Strukturen, der religiése Vorstellungsbildung iberfliissig
macht. J. Fowler miBt demgegeniiber dem "ultimate environment' eine reale Bedeu-
tung zu und kann somit iiber Piaget hinaus die Entwicklung entsprechender stufen-
bedingter Strukturen postulieren (und wohl auch nachweisen), miifte sich aber
dann mit Piagets Realitéitsbegriff auseinandersetzen. Auf einer konstruktivisti-

schen Basis diirfte man dem Selbstverstindnis von Religion generell nicht gerecht
werden konnen.

Wiihrend Piaget die kognitiven Strukturen der Symbolbildung untersucht, beschéf-
tigt sich die Psychoanalyse mit der Triebdynamik. Hier wird von vornherein der
affektive Aspekt des Ganzheitserlebens bzw. der Ausrichtung auf (die verlorene)
Ganzheit betont. Im Zusammenhang mit der Ablosung von der Mutter ist die Bezie-
hung zum Umgreifenden nicht mehr faktisch gegeben. Die ersten Interaktionen
haben aber Spuren hinterlassen, Interaktionsformen/Schemata als Niederschlag

von erlebten Interaktionen. Interaktionen konnen nun willentlich reproduktiv
inszeniert werden, wie das Freud an dem bekannten Garnrollen-Beispiel aufzeigt:
Die aktive Inszenierung einer Beziehungs-Struktur durch das Kind wird als sym-
bolbildende Titigkeit, als Vorform des Symbols bezeichnet, wobei gerade hier

eine Nihe zu Piaget zu beobachten ist, indem die Inszenierung - #hnlich wie

die Assimilation - eine einseitige Tatigkeit darstellt, die im Hinblick auf

ihre Willkiirlichkeit der Gegenstandswahl eher im Zusammenhang von Zeichenbildung
zu stehen kommt. (Allerdings spielt bei Piagets eher statisch wirkender
Struktur-Theorie die soziale Interaktionsform keine Rolle.)

Sinnlich-unmittelbare Interaktionsformen sind die Voraussetzung fiir Symbolisie-
rungen.3* Die Symbolisierung verlauft iiber personale Bedeutungstréger und Gegen-
stinde, die mit Bedeutung belegt werden, hin zu den sprachlichen Bedeutungstrd-
gern. A. Lorenzer sicht am Anfang sinnlich unmittelbare Protosymbole, mit denen
bewuBt umgehen zu kénnen (aber ist das bewufte Umgehen Voraussetzung fiir Sym-
bolbildung?) eine Sprachfigur erfordere: Das Symbol ist so die Einheit von In-
teraktionsform und Sprachfigur: Das Kommen und Gehen der Mutter iiberschwemmt
das Kind mit Gefiihlen, denen es hilflos ausgesetzt ist, solange keine Sprachfi-

gur zur Verfiigung steht. Das Spiel mit Gegenstinden wird zur ersten Hilfe, zum
Initial fiir spitere Symbolfihigkeit: "In dieser Art von Einbeziehung von Gegen-
stinden in das individuelle Handeln findet vor dem Spracherwerb bereits eine
clementare Verzahnung der individuell-familidr organisierten Personlichkeits-
entwicklung mit der umgebenden Sozialitit statt." Auch bei Lorenzer ist trotz

33 Zur Kritik an Piagets Egozentrismus-Hypothese vgl. U. Peukert, Interaktive
Kompetenz und Identitdt, Diisseldorf 1979.

34 H.-G. Heimbrock, Lernwege religioser Erziehung, Gottingen 1984, 183ff.
35 Ebd. 184.
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der Betonung der gesellschaftlich vermittelten Umwelt der Aspekt der "Verfi-
gung" durch das Subjekt, wenngleich im kollektiven Sinn, einseitig betont.36

Zwischen dem Ausgangspunkt der Dual-Union von Mutter und Kind und der vollen
Objektbeziehung des Kindes, die das vollausgebildete Subjekt impliziert, er-

streckt sich als Zwischenglied der "intermedifire Raum" (Winnicott), dessen Ver-
kérperung das "Ubergangsobjekt" ist: "Es hat bedeutsame Hilfs-, Puffer- und
Trostfunktion im Trennungs- und WandlungsprozeB des Kindes aus der Dual-Union
mit der Mutter zu allméihlich wachsenden Beziehungen zu Objekten und gewinnt
diese Funktion dadurch, daf das Kind fiir es bedeutsame Eigenschaften der Mutter,
ihre Wirme, ihre Gegenwart, iiberhaupt ihre begehrten Attribute in ein meist

als angenehm empfundenes Stiick der duBeren Realitit, eben ein Fell usw. verpackt
und sich gleichzeitig der unerwiinschten Eigenschaften der Mutter entledigt."7

Das Ubergangsobjekt dokumentiert das Bediirfnis nach diesem Kontakt mit dem Kor-
per der Mutter als dem ursprimglichen Selbst des Kindes3® So steht das Uber-
gangsobjekt zwischen anfinglich erfahrener (Archdologie des Symbols) und letzt-
giiltig intendierter (Teleologie des Symbols) Ganzheit.

Wahrend Piaget die Strukturen der Symbolisierung untersucht, stellt die Psycho-
analyse die Motivation in den Vordergrund. Die Strukturierung ist verbunden

mit Realitdtsgewinn, die Motivation mit Partizipation im Sinn des Ganzheitsbe-
diirfnisses. Der Realititsgewinn als Differenzierung steht zum Ganzheitsbediirfnis
in Spannung. Symbolisierung ist dann der Versuch, die lebensnotwendige (am An-
fang faktisch erlebte) Ganzheit angesichts der ebenso lebensnotwendigen DIif-
ferenzierung festzuhalten.

Korpersymbole und soziale Symbole

Wenn Symbole die kontextuale Bedingtheit des Selbst in der Kommunikation mit
diesem gegenstindlich-kérperlichen und sozialen Kontext als Partizipation einer-
seits und Differenzierung andererseits repriisentieren und damit die Konstitution
und Stabilisierung des Selbst durch das Prisenthalten dieser Kommunikation be-
sorgen, dann ist es sinnvoll, auf die Dreiteilung des Selbst nach W. James zu-
riickzukommen.

In erster Linie stellt der Korper im erweiterten Sinn das Selbst dar; somit

ist zundchst nach den Kérpersymbolen zu fragen. Das Ubergangsobjekt reprisen-
tiert die Beziehung zur Mutter als Gefiihl der Geborgenheit bzw. der Kontinuitit
und Konstanz im Umgriffensein vom bergenden MutterschoB. Wihrend zuerst die
Mutter das Selbst des Neugeborenen verkdrpert, gewinnt dieses nun in schritt-
weiser Ablésung von der Mutter/Ausgrenzung aus dem Umgreifenden symbolische

36 A, Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, Frankfurt 1984, 162f.

37 E. Griinewald, Das Gebet als spezifisches Ubergangsobjekt, in: WzM 34 (1982)
221 - 228, 221

38 M. Mahler/F. Pine/A, Bergmann, Die psychische Geburt des Menschen, Frank-
furt 1980, 75; vgl. LJ. Kaplan, Die zweite Geburt, Miinchen 1981, 78.
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Reprisentanz in der Brust der Mutter, im Daumen, in der Schmusedecke usw. Im
Bezogensein auf diesen kérperlich erfahrenen Kontext griindet das Grundvertrauen
und das daraus entstehende Selbstvertrauen, das sich nicht auf das Selbst rich-

tet, sondern "auf diejenige Instanz, die das Selbst zu bergen und zu férdern

vermag und auch tatsichlich zu férdern verspricht'3. So entdeckt das Kleinkind
sich "selbst", indem es mit den eigenen Fingern oder Zehen spielt; indem der
Mensch korperlichen Schmerz empfindet, wird er seiner selbst bewuBt.* Die Sym-
bolisierung des Selbst bleibt nicht auf den Leib beschrdnkt, sondern erstreckt

sich auch auf gegenstdndliche Substitute, wie etwa Phantomschmerzen bezeugen.
Es erstreckt sich dann im Sinne von James auf die Haartracht, die Kleidung,

die Wohnung, heute in hohem MaBe auf das Auto*!, Statussymbole usw. Der Mensch
identifiziert sich mit seinem Auto oder mit seiner Wohnung und wird aggressiv,
wenn dieser Intimbezirk ihm streitig gemacht wird. Im Sinne der Revier-Vertei-
digung wird der Angriff auf die private Sphdre als Angriff auf "mich selbst"
wahrgenommen.

Das erhohte Selbstgefithl anhand korperlicher Leistung (Arbeit, Sport, Sexuali-

tit) belegt diesen Zusammenhang ebenso wie das Unio-mystica-Gefiihl der Freikor-
perkultur®? oder andererseits die berufliche Leistung bis hin zur "action" als
Rest-Symbol des Selbst-Gefiihls iiberhaupt: Ich esse, trinke, arbeite bzw. ich
verweigere mich, ich demoliere, demonstriere - also bin ich.

Eine anschauliche Schilderung des Korper-Selbst-Gefiihls findet sich bei Gregor
von Rezzori®3: "Um iiberhaupt noch den Begriff des Ich wenigstens physisch zu
erfassen, muB ich schon sehr herzhaft ins Schinkenbrot beiflen, kauen, schlucken,
ein Gldschen Bommerlunder oder Kiimmel nachspiilen... So fresse ich wenigstens
dialektisch, in grobschldchtigen Gaumenreiz-Thesen, -Antithesen, -Synthesen.

Es hilft mir zu spiiren, daB ich iiberhaupt existiere."

Wie Korperselbst und soziales Selbst im personal-leiblichen Doppelcharakter

des fiir das Kind Umgreifenden, nidmlich der Symbiose mit der Mutter verbunden
sind (die unmittelbare Vertrautheit zu den Personen ist immer zumindest korper-
vermittelt, vgl. die Bedeutung der Sexualitdt in der Partner-Beziehung), so

ist auch im Korpersymbol das soziale Symbol teilweise impliziert. Das soziale
Selbst verweist im Sinne der Rollentheorie auf ein Kaleidoskop von Beziehungen,
in denen der einzelne steht und die jeweils sein Selbst in der Ausgrenzung ge-
geniiber einem bestimmten sozialen Kontext beschreiben: Man ist das Kind dieser
Eltern, der Ehepartner dieses Anderen, Schiiler dieses Lehrers usw. Das sich

in diesen Beziehungen erfahrende Selbst wird jeweils in durch die Rollenbezie-

39 Pannenberg (s. Anm. 4), 223.
40 vgl. Kohut (s. Anm. 21), 298f.

41 K.-P. Jorns, Das Auto bin ich? Gedanken zur Suizidalitit und zum Verhal-
ten am Steuer, in: Die Bruderhilfe, Kassel 1982.

42 R. Qerter, Zur Transformation des Religidsen in der modernen Gesellschaft,
in: Archiv f. Rel.Psych. (1979) 70 - 90, 70ff.

43 G. v.Rezzori, Der Tod meines Bruders Abel, Miinchen 1976, 339.
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hungen konstituierten Symbolen reprasentiert. In diesem Sinn steht das Uber-
gangsobjekt am Anfang der sozialen Symbole, die spiter durch gegenstdndliche
Reprisentanzen wie Foto, Erbschmuck, Familiengrab und dergleichen oder aber
auch durch Klanggebilde, Sprachelemente usw. fortgefiihrt werden. Der Andere

als Gegen-Stand konstituiert das Selbst, indem dieses sich im Sich-Stofen am
Anderen auch im iibertragenen sozialen Sinn seiner selbst bewuft werden kann:
Sich sehen, wie der Andere einen sieht, wie man glaubt oder wiinscht, daB3 der
Andere einen sehen moge usw. (s.0.). Diese konstituierende Bedeutung des Anderen
wird im sozialen Symbol als der Représentanz der Beziehung zu diesem Anderen
festgehalten.

Die Symbole des spirituellen Selbst

Korpersymbole und soziale Symbole reprisentieren den konstituierenden Kontext
des Selbst im empirisch-konkreten Sinn und stiitzen somit das Selbst ab, vermdgen
aber zwangsliufig die Einheit der Person/die Identitit noch nicht zu begriinden,
da sie im Partikularen verbleiben. Die Frage nach der Einheit und Totalitét

der Person, bei James reduziert auf die Folge der BewuBtseinsakte, weist zuriick
auf die Frage nach der transzendentalen Bedingtheit des Subjekts. Wiahrend im
empirischen Zusammenhang die mehr oder weniger gelingende Verwirklichung von
Identitit in entsprechenden Symbolbildungen darstellbar ist, geht es hier um

die Symbolisierung des Ermoglichungszusammenhanges als der religivsen Dimension
der Selbstwerdung - das oben thematisierte kategoriale Sich-Gegebensein - iiber-
haupt.

Indem die Méglichkeit in der Wirklichkeit realisiert ist, besitzen die Korper-

symbole und die sozialen Symbole selbst eine religiose Dimension. Diese besteht

in ihrem intentionalen Charakter, iiber sich selbst hinauszuweisen. "Obgleich

das Grundvertrauen primdr an den nichsten Bezugspersonen héngt, ist es durch

seine Unbeschrinktheit implizit doch immer schon iiber die Mutter und iiber die
Eltern hinaus auf eine Instanz gerichtet, die die Unbegrenztheit solchen Ver-

travens zu rechtfertigen vermag."** Das Grundvertrauen transzendiert als Bean-
spruchung des symbiotisch umgreifenden Ganzen die konkrete Person der Mutter,
die dieses Ganze zwar reprasentiert (als physisch-soziale Bedingtheit), nicht

aber voll realisiert. Damit kann jeder Erlebniszusammenhang zum Symbol fiir die
den konkreten Kontext iibersteigende umfassende Bedingtheit des Menschen werden:
Anhand des Wunders seines eigenen Korpers, anhand der Beziehung zu einem Men-
schen, anhand von Naturerlebnissen kann der Mensch sein Eingebundensein in

den universalen Kontext und damit sich selbst als Geschenk erfahren kann.

Diese religiose Dimension verdichtet sich in bestimmten Symbolen, die damit

als religiése Symbole anzusprechen sind, zur Eigenthematik: Das Baum-Symbol

zB. oder das Weg-Symbol verweisen auf die intendierte Einheit der Personlich-
keit in diesem umfassenden Kontext.

Von den so entstehenden "Sinnwelten" her4S wird die mogliche religiése Dimension

44 pannenberg (s. Anm. 4), 226.
45 Berger/Luckmann, vgl. K.R. Miihlbauer, Sozialisation, Miinchen 1980, 119.
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bzw. die Transparenz der Kérper- und sozialen Symbole offengehalten. Im Gegen-
satz zur empirisch beschreibbaren Bedingtheit (Verwirklichungszusammenhang)

der Identitdt thematisieren die religiésen Symbole also den Erméglichungsgrund
ganzheitlichen personalen Seins in einem umgreifenden Kontext universaler Sinn-
vorgabe. Das spirituelle Selbst, das sich in der Begegnung mit dem Unbeding-

ten "in, mit und unter" den innerweltlichen Beziehungen erfdhrt bzw. gewinnt,

wird so zum Wurzelgrund der Autonomie; denn das Individuum vermag sein so be-
griindetes SelbstbewuBtsein gegen die soziale Einschitzung geltend zu machen,
gegen soziale Ablehnung oder gegen den Verlust sozialer Beziehungen.

Das spirituelle Selbst 148t sich also interpretieren als Vertrautsein mit sich
selbst, vermittelt durch das Vertrauen auf einen umfassenden Kontext, als das
BewuBtsein schlechthinniger Abhingigkeit, das Ergriffensein von dem, was mich
unbedingt angeht, die Beziehung zu einem "ultimate environment" (Fowler) bzw.
schlechthin als das die Person Einende.

Dieser umgreifende Kontext ist in seiner symbolischen Ausformung im kollektiven
Bereich archetypischer Erlebnis-Strukturen (C.G. Jung) anschaulich.# Das Weg-

, das Baum- oder dhnliche Symbole sind kollektiver Ausdruck ganzheitlich inten-
ionaler und somit tendenziell religidser Erfahrung, verbleiben aber im Natur-
haft-Immanenten, wie denn folgerichtig der Individuationsproze8 bei Jung sich
in einem gewissen natiirlichen Eigengefille vollzieht.

Das Verhaftetsein am Naturhaft-Immanenten zeigt sich auch bei Fowler. Er sieht
die Einheit der Person durch den Lebensglauben (faith) begriindet. Entsprechend
der jeweiligen Entwicklungsstufe der Personlichkeit, an der die Ausgestaltung

der Beziehung zum Ultimaten selbst Anteil hat, kann Fowler von Stufen des Le-
bensglaubens als eben dieser Ausgestaltung der Beziehung zum universalen Kontext
sprechen. Diese Stufen ergeben sich in ungebrochener Konsequenz: Die Nachzeich-
nung der religisen Entwicklung zeigt sich als kontinuierliche Ich-Leistung;

die Einheit der Person erscheint als letztlich im Urteil begriindet: Das urtei-
lende Ich (Oser/Gmiinder) findet sich von Stufe zu Stufe in unterschiedlichem
Bezug zum Umgreifenden als identisch wieder. So erscheint der Glaube als im
Sinn des Wissens und Wertens entwicklungspsychologisch vorstrukturiert.

Metapher und Christus-Symbol

Die christliche Glaubenserfahrung weist noch einen entscheidenden Schritt iiber
diesen Zusammenhang hinaus. Nicht die Strukturen rechtfertigen den Menschen
nach dem Selbstverstindnis des christlichen Glaubens, weder die kognitiven noch

4 Es ist allerdings wichtig, bei Jung zwischen den zeitlosen archetypischen
Strukturgesetzen psychischer Vorginge und ihrer geschichtlich-symbolischen Aus-
gestaltung zu unterscheiden. Wo diese Unterscheidung unterbleibt (vgl. die
Schriften von M. Kassel, z.B. M. Kassel, Biblische Urbilder. Tiefenpsycholo-
gische Auslegung nach C.G. Jung, Miinchen 1980), verfallen die Symbole selbst
der Geschichtslosigkeit.
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die affektiven, sondern Gottes Handeln.47 Nach der christlichen Glaubenserfah-

rung steht jeglicher Lebensvollzug des natiirlichen Menschen als Ausdruck des
"homo incurvatus in seipsum” unter dem Gesetz. Das heift, daB die Spannung zwi-
schen der Akzeptanz des Sich-Gegebenseins und dem Versuch der Selbstkonstitution
des Menschen auch in seiner Beziehung zum Ultimaten, also im religidsen Bereich
selbst erst dort gelost ist, wo die Radikalitit des Sich-Gegebenseins zu Ende
gedacht ist.

P. Tillich spricht vom notwendigen Zerbrechen des Symbols, das seine Funktion
erst und gerade da erfiillt, wo es sich aufhebt; P. Ricoeur betont die "ikonokla-
stische" Tendenz des Symbols: Es "gibt zu denken" - es verbindet die présenta-
tive mit der diskursiven Dimension. Damit ist zum Ausdruck gebracht, daB auf-
grund der wesensmiiBigen Selbstbeteiligung des Menschen an der Symbolisierung
diese zwangslaufig der Egozentrizitit verfdllt (im Gegensatz zu Piagets Kritik

ist die Symbolisierung nicht als solche struktureller Ausdruck des Egozentris-
mus, sondern unter den Existenzbedingungen der Selbstverfallenheit des unerlds-
ten Menschen verfillt sie dem Egozentrismus). Die Symbolisierungen stehen selbst
unter dem Zeichen der Rechtfertigungsbediirftigkeit. Die als Intentionalitét
erscheinende religitse Dimension der Symbole ist verlierbar und pervertierbar,
wofern sie nicht von der Extentionalitit ihres Ermdglichungsgrundes erfiillt

und damit ratifiziert wird - das Symbol als Zusammenfall von Projektion und
Introjektion gerdt damit unter einseitig konstruktivistischen Aspekt. So kdnnen
Beruf, Sexualitit, Naturerlebnis usw. Medien einer umfassenden Erfahrung des
Sich-Gegebenseins/der Gottesbeziehung sein, verfallen aber dort, wo ihre Trans-
parenz verlorengeht, der Selbstanbetung. Das gilt auch fiir die Ganzheitssym-
bole/religiésen Symbole selbst.

Die Realisierung des Sich-Gegebenseins als ein Sich-Empfangen von Gott als dem
Erméglichungsgrund unseres Seins kann mithin weder auf dem Wege des (religitsen)
Urteils noch auf dem Wege der Partizipation an archetypisch strukturierten
Symbolen erfolgen, wenn sie nicht im Bannkreis vermeintlicher Selbstméchtigkeit

des Menschen verbleiben soll, so sehr sie sich dann allerdings auch (als ge-
rechtfertigte) in beiden ausdriickt.

Die christliche Glaubenserfahrung entspricht dem Sich-Gegebensein des Menschen
so, daff dieses nicht als religiéses Urteil, als Lehre, als Weltanschauung dann
doch (im Sinne einer sublimen Form von Synergismus) vom Menschen verantwortet
wird, sondern daf die Einheit des Sich-Gegebenseins in einem sozialen Vollzug
unmittelbar gesetzt ist, in den der Mensch hineingenommen wird:

Die christliche Tradition reprisentiert die kommunikative Struktur des Seins

als eines Sich-Empfangens im Rechtfertigungsglauben als einem spezifischen Kom-
munikationsgeschehen. Das heifit, daf Glaube und Uberlieferung zusammengehoren,
und zwar nicht so, daB der UberlieferungsprozeB (als notwendige Bedingung der
Glaubensvermittlung im Sinne einer Lehrmitteilung) zum Glauben hinzutréte,son-
dern vielmehr so, daB christlicher Glaube sich wesentlich als Uberlieferungs-

47 Allerdings macht Fowler selbst die Einschrinkung, daB eine hohere Stufe
nicht zwangsldufig ein vollkommeneres Menschsein darstelle: Becoming Christian.
Adult Development and Christian Faith, San Francisco 1984, 75.
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geschehen konstituiert.

Inhalt des Glaubens ist das Heilsgeschehen als das bedingungslose Fiir-Sein Got-
tes fiir den Menschen in seiner geschichtlichen Zuwendung. Der Glaubende partizi-
piert an diesem Geschehen so, daB er den gottlichen Heilswillen als Botschaft
empfangt, die im Vollzug des Verstehens verwirklicht wird.*8

Die Wirklichkeit und Wirksamkeit des Rechtfertigungsglaubens vollzieht sich

also im Empfangen der Rechtfertigungsbotschaft. So sind z.B. in der altkirchli-
chen Taufpraxis Taufkatechese, traditio symboli und Taufakt als Vollzug des
Heilsgeschehens am Einzelnen eine zwar nicht zeitliche, wohl aber logische Ein-
heit: Der Inhalt der Uberlieferung realisiert sich nicht anders als im ProzeB

des Uberlieferungsgeschehens. In diesem Geschehen vollzieht sich das Fiir-Sein
Gottes, das eben gerade nur in seiner inkarnierten Gestalt konkret wird, nédmlich
im Mit-Sein und Fiir-Sein Jesu mit dem Menschen bzw. fiir den Menschen, also in
einem sozialen Geschehen: "Christsein ist uns nicht anders als in seinen histo-
rischen und sozialen Erscheinungsformen gegeben, weil es an kommunikative Pro-
zesse gebunden ist."#® Das Heilshandeln Gottes geht in psychosoziale Prozesse

ein - es verwirklicht sich darin -, ohne in ihnen aufzugehen. Dieser "UberschuB"
ist als Bedingungshorizont des psychosozialen Geschehens in Symbolen prisent.
Rechtfertignngsglaube stellt also eine bestimmte Kommunikationspraxis dar, der

ihr transzendentaler Erméglichungsgrund symbolisch prédsent ist. So gewinnt prak-
tizierter Glaube einen Doppelaspekt: Handeln wie Jesus ("LaBt uns lieben, weil

er uns zuerst geliebt hat", 1 Jo 4,19) und wissen, daB "Jesus der Christus"

ist, also Glauben an Jesus als den Christus. Das Handeln ist nur in diesem
Wissen Glaubenshandeln, wie das Wissen nur in diesem Zusammenhang des Vollzugs
Glaubenswissen ist. Kommunikative und religiose Kompetenz sind damit unge-
trennt.50 Glaube ist Lebensgestaltung, Er ist in sich selbst eine Praxis, "die

als Praxis, also im konkreten kommunikativen Handeln, Gott fiir den anderen be-
hauptet und im Handeln zu bewihren sucht. Der Glaube ist so Vollzug menschlicher
Existenz in ihren #duBersten Moglichkeiten."S! So, wie die privaten Symbole auf

die Mutter als Beziehungsgrund zuriickgehen, wurzeln die christlichen Symbole

im Jesusgeschehen.

Der zentrale Bekenntnissatz, daf "Jesus der Christus" ist, hat die Sprachform

48 B. Herms, Explikationsprobleme des Rechtfertigungsthemas und die Prinzi-
pien des wissenschaftlichen Dialogs zwischen protestantischer und rémisch-
katholischer Theologie, in: KuD (1975) 277 - 314, 291; W. Lohff/C. Walter (Hg.),
Rechtfertigung im neuzeitlichen Lebenszusammenhang, Giitersloh 1974; E. Herms,
Die Fihigkeit zur religiosen Kommunikation und ihre systematischen Bedingungen
in hoch entwickelten Gesellschaften, in: ZEE (1977) 276 - 299, 296; W. Pannen-
berg, Die Theologie und die neue Frage nach der Subjektivitdt, in: Stimmen der
Zeit (1984) 805 - 816, 805ff.

49 F.X. Kaufmann, in: Materialdienst der Didzese Rottenburg 19/1984, 133.

50 N. Mette, Voraussetzungen christlicher Elementarerziehung, Diisseldorf 1983,
120.

51 H. Peukert, Sprache und Freiheit, in: F. Kamphaus/R. Zerfa (Hg.), Ethi-
sche Predigt und Alltagsverhalten, Miinchen/Mainz 1977, 44 - 75, 66.
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der Metapher. Die Metapher verweist nicht in den naturhaften, sondern in den
geschichtlich-kontingenten Bereich. Sie steht in der gleichen Spannung zum Sym-

bol, in der das Evangelium zur Religion steht.52 So werden die natiirlichen reli-
gidsen Symbole (Weg, Brot, Baum usw.) 'gerechtfertigt, d.h. in den Zusammen-
hang des in Jesus Christus sich vollziehenden Heilsgeschehens gestellt: "Ich

bin" der Weg, das Brot, der Weinstock usw. In der Partizipation an den so gedeu-
teten Symbolen, den "Christussymbolen" partizipiert der Mensch an der Gottesge-
meinschaft als dem Woher seines Abhingigkeitsgefiihls, dem Wohin seines Vertrau-
ens, dem Ermdglichungsgrund seiner Identitat.

Ein Beispiel: Das Abendmahl in der Urgemeinde wurde als soziales Geschehen ver-
standen, als gemeinsames Sittigungsmahl, bei dem die Armen von den Reichen mit-
erndhrt wurden; dieses Sittigungsmahl (Agape) wurde aber zugleich verbunden

mit der sakramentalen Praxis als symbolischer Vergegenwirtigung des Ermogli-
chungsgrundes solcher Kommunikation, nidmlich in der Erfahrung der Gegenwart

des Auferstandenen. Das eucharistische Mahl ist Glaubensiiberlieferung als Aus-
druck der den Menschen in seiner personalen Ganzheit konstituierenden Gottes-
beziehung, in Gestalt der Einheit von sozialer Interaktion und Christussymbol

als metaphergedeutetem Symbol. In gleichem Sinn ist der Zusammenhang von verbum
und elementum im Riickbezug auf die historische Einsetzungs-Situation der Sakra-
mente zu verstehen.

Desymbolisierung

Wenn das Selbst sich durch Symbolisierungen konstituiert, dann bedeutet ein
Zerfall der Symbole, eine Desymbolisierung, zugleich die Destabilisierung der
Person, ihre Depersonalisierung und schlielich Neurotisierung.

Nun ist tatsdchlich aus vielerlei hier nicht zu erdrternden Griinden das Verhilt-
nis des Menschen zur Umwelt bzw. zum Korperhaften gleichermaflen gestdrt wie
die soziale Struktur des Lebens und die Beziehung zum Ganzheitlich-Religidsen.
Selbstverwirklichungstendenzen unter Negierung der sozialen Struktur von Identi-
tdt, Rationalisierung, der Verlust der Tiefendimension des Daseins und damit
auch der Symbole sind die Folge.33

Ohne Symbole verliert aber der Mensch sein Selbst, er verliert sich selbst.
Das Unvermogen symbolischer Selbstvergewisserung fithrt zur Regression bis hin
zum direkten oder indirekten Suizid (Drogen, Alkohol, FreBsucht, Magersucht)
oder dem Verloschen des Lebens angesichts mangelnder sozialer Beziehungen.

Demgegeniiber scheint der Mensch ohne religidse Symbole, zumal ohne Christus-
Symbole (bzw. mit innerweltlichen Ersatz-Symbolen) durchaus leben zu kénnen,
jedenfalls so lange, wie die religiose Dimension der allgemeinen Symbole er-
halten bleibt, d.h. der Mensch nicht dem Vorldufig-Partiellen total verfllt.

92 Vgl. E. Jiingel bei P. Biehl, Symbol und Matapher, in: JRP 1 (1984) <1985>
29 - 64, 36ff.

53 Kaufmann (s. Anm. 49), 138; Herms, Die Fihigkeit (s. Anm. 48), 281.
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Die Desymbolisierung (die Auflésung der Verkniipfung von sinnlicher Praxis und
BewuBtsein)>* im Hinblick auf die religiésen Symbole zeigt sich als spezifisch
kirchliche Traditions- bzw. Kommunikationskrise. Auf der einen Seite kommt das
religis-symbolische Wissen ohne Relevanz fiir die Lebenspraxis zu stehen (die
eigene praktizierte Welt- und Lebensdeutung verlduft nun nicht mehr in Katego-
rien, "die im kirchlich-religidsen Wissen angeboten werden, sondern teils in
lebensnahen Formeln der Umgangssprache, teils in Metaphern sdkular bleibender
Weisheit"S%). Auf der anderen Seite ergeben sich zwar noch kollektiv geltende,
aber bereits ihrer sinngebenden Tiefendimension beraubte und insofern letztlich
unverbindliche Verhaltensmuster.

Soziale Verhaltensweisen ohne religios-weltanschaulichen Hintergrund als im
psychoanalytischen Sinn desymbolisiert zu bezeichnen,ist nicht unmiBverstédnd-

lich, zumal und solange diese nicht nur "funktionieren", sondern ihres humanen
Sinnes sich durchaus bewuft sind. Es muf3 aber angenommen werden, daf3 soziale
Verhaltensweisen, von ihrer religidsen Sinngebung abgekoppelt, zundchst wohl

eine zeitlang im Schatten der Symbole, die wirkungsgeschichtlich pridgend sind,
weiterlaufen, zunehmend aber an sikulare Aquivaiente gebunden werden, damit
gesetzlichen Charakter annehmen und auf Dauer in der Gefahr stehen, der Unver-
bindlichkeit zu verfallen. Es ist bezeichnend, daB L. Kohlberg zu der Erkenntnis
gelangt, auf der hochsten Stufe des moralischen Urteils miisse die Frage aufbre-
chen: Warum iiberhaupt moralisch sein?3 Kohlberg sieht in dieser Frage ein In-
diz, "daB hochste moralische Reife eine ausgereifte Losung der Frage nach dem
Sinn des Lebens erfordert'.

Funktionalisierung

Dafl die Glaubenssymbole der Konstitution bzw. Stabilisierung der Personlichkeit
dienen, ist vor allem von M. Klessmann ausgearbeitet worden: "Der Glaube stellt
unter religionspsychologischem Aspekt eine Symbolisierung der Personlichkeits-
struktur dar."S7 Religionspsychologisches Ziel Klessmanns ist es, "die psychi-

sche Funktionalitdt" des Glaubens aufzuweisen (78). Im Anschluf an Erikson be-
zeichnet Klessmann ein soziokulturell vorgegebenes System von Symbolen, das
den entsprechenden individuell-subjektiven Bediirfnissen bzw. den psychischen
Strukturen transformiert wird, als Ideologie. Dabei wendet er sich ausdriicklich
gegen den psychologischen Reduktionismus; allerdings wird die Symboltradition
durch die Personlichkeitsstruktur gleich "einem Filter" "zu einer spezifisch
individuellen Form der Symbolisierung integriert" (108). Er untersucht die Sym-
bolisierung unter dem Aspekt, "Reflex der psychischen Struktur" zu sein. Nach

54 Lorenzer (s. Anm. 36), 110, 168 u.8.

55 J. Matthes, zit. nach N, Mette/HJ. Steinkamp, Sozialwissenschaften und
praktische Theologie, Diisseldorf 1983, 41.

56 Eine Neuinterpretation der Zusammenhinge zwischen Moralentwicklung in der
Kindheit und im Erwachsenenalter, in: R. Dobert u.a. (Hg.), Entwicklung des
Ichs, K&In 1977, 249ff, zit. nach Mette (s. Anm. 50), 439, Anm. 275.

57 M. Klessmann, Identitdt und Glaube, Miinchen 1984, 108.
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Lorenzer ist das Ich symbolbildend, das Unbewufte ist Reservoir an reizaktivem
Material. So wird in der Symbolisierung Triebenergie gebunden, "ein Vorgang,
dessen Qualitit danach zu beurteilen ist, welches Verhiltnis zur Realitdt er
ermoglicht” (110). Klessmann verféllt aber dem Zirkel-Problem, wenn er (im An-
schluB an Miiller-Pozzi bzw. an Lorenzer) das religise Symbol als "kreative
Ich-Leistung” darstellt, einerseits im Dienst der Konflikt-Bewiltigung, anderer-
seits als "Ausdruck eines ichadiquaten ’Ergriffenseins von dem, was den Men-
schen unbedingt betrifft" (77). Er bleibt in der Schwebe im Hinblick auf die
das Ich (bzw. das Selbst) allererst konstituierende Vorgegebenheit. Wenn er

mit Miiller-Pozzi sagt: "Worin der Mensch letztlich fiir sein gegenwirtiges und
zukiinftiges Leben Sinn sieht, 148t sich nur in Symbolen dessen ausdriicken, was
fiir ihn frither Sinn hatte”, so bleibt er damit auf die Ontogenese der Person
bezogen, womit aber das Konstitutionsproblem nur zeitlich verschoben ist. Wenn
die religionspsychologische Frage konsequent zu Ende diskutiert wird, geht sie
zwangsliufig in ontologische Dimensionen bzw. in eine Persinlichkeitstheorie
transzendentaler Art iiber. GewiB stellt der Glaube eine Symbolisierung der Per-
sonlichkeitsstruktur dar, aber wenn denn Symbole die oben dargelegte Mittler-
bzw. Abgrenzungsfunktion oder Briickenfunktion haben, so miissen Subjekt und
Objekt dieses Satzes austauschbar sein: Die Personlichkeit ist dann gleicher-
maBen eine Funktion ihrer Symbole bzw. des ihr Vorgegebenen, an dem sie nur
symbolisch partizipieren und dessen sie sich nur symbolisch bewuft sein

kann.

Klessmann zeigt, wie das Gottessymbol in den Phasenstrukturen Eriksons unter-
schiedlich ausgepriigt wird. Er weist auf die Wechselwirkung hin, "wie die Dimen-
sion der Symbolisierung des Glaubens die psychische Struktur reflektiert und
eben darin bestimmte psychodynamisch notwendige Funktionen erfiillt und wie
andererseits die psychische Struktur diese Dimension mitstrukturiert” (134).

Dabei geht es um die Analogie zwischen Identitdt und Glaubensentwicklung, zwi-
schen privaten Selbst-Symbolen und Symbolen des Glaubens als gemeinschaftli-
chen Symbolen. Ist es aber (nur) eine Analogie, oder besteht nicht ein tieferer
wechselseitiger Zusammenhang? R. Englert spricht den Verdacht aus, "der Glaube
kénne im Rahmen eines solchen Konzepts in die Gefahr geraten, als ein Fundus
relativ beliebig austauschbaren Symbolmaterials angesehen und im Dienste psy-
chohygienischer Interessen instrumentalisiert zu werden's, Wie aber ist dieser
Gefahr zu entgehen?

Die Ausgangsthese des Sich-Gegebenseins des Menschen impliziert die Konsequenz,
daB Symbolbildung nicht Schépfung des Menschen ist, sondern notwendig Folge
eines konkreten Erfahrens, eines Wieder- und Nachentdeckens des Kontextes dieses
Sich-Gegebenseins in seinen Strukturen. Symbolbildung entsteht immer erst auf
Grund einer vorgegebenen Kommunikation und als Ausdruck dieser Kommunikation.
Sie ist also nicht beliebige funktionale Schopfung, sondern selbst eine Weise

der Kommunikation. Fiir die christliche Glaubenstradition bedeutet das, daB nicht
einzelne Symbole beliebig aus dem Kontext gelost werden diirfen, sondern daB

sie im vorgegebenen heilsgeschichtlichen Zusammenhang zu sehen sind, in ihrer

58 R, Englert, Glaubensgeschichte als BildungsprozeB, Miinchen 1985, 243; zum
MiBbrauch der Symbole vgl. auch Mette (s. Anm, 50), 216ff.
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Zuordnung zu der zentralen Metapher "Jesus der Christus", von woher sie ihren
spezifischen Sinn empfangen. Die Erstbegegnung des einzelnen Menschen mit der
christlichen Symbolik mag dann im Sinne des hermeneutischen Prozesses eine
durchaus unterschiedliche sein, die aber - wenn sie denn sachgemil sein soll

- eben einen ProzeB ausldst, der den Betreffenden weiterschreitend in den Ge-
samtzusammenhang des christlichen Symbolsystems hineinfithrt.5

Konsequenzen fiir einen praktisch-theologischen Umgang mi len

1. Selbst-Symbole haben es mit der Konstituierung und Stabilisierung der Person-
lichkeit zu tun. Gegenstand praktisch-theologischer Uberlegungen in diesem
Zusammenhang ist die Moglichkeit helfender Begleitung einer biographisch umfas-
senden Personlichkeitsentwicklung. Wenn heute vielfach von Symboldidaktik ge-
sprochen wird, so beschrinkt sich das nicht auf bestimmte Formen des Religi-
onsunterrichts, sondern betrifft die Struktur religiser Lernprozesse iiberhaupt.

2. Die Beschiftigung mit Symbolen, etwa im Unterricht, hat angesichts der o.g.
Desymbolisierungstendenzen eine psychisch wichtige ganzheitliche und damit
thematisch religiése Funktion, steht aber im Sinne des christlichen Glaubens
noch unter dem Gesetz. Problematisch ist es, wenn entsprechende Unterrichtsma-
terialien oder Entwiirfe den Eindruck erwecken oder den Anspruch erheben, die
Zielsetzung eines christlich gepridgten Religionsunterrichts bereits zu erfiillen.

3. Symbole sind generell ambivalent und von daher mideutbar. Der Umgang mit
religiosen Symbolen fordert nicht zwangsldufig die Reife der Persdnlichkeit.

Aus dem Zusammenhang gel6ste Symbole konnen im Sinne einzelner psychischer oder
gesellschaftlicher Interessen funktionalisiert werden. Allerdings darf der Ein-

stieg in den hermeneutischen ProzeB des Sich-Selbst-Verstehens anhand der Sym-

bole des Glaubens durchaus offen und zufillig sein, sofern nur ein Prozef aus-
gelost wird, der die Spannungen (Biehl) bzw. Korrelationen (Baudler) zwischen

den Einzelsymbolen im Sinne einer umfassenden Dynamik vermittelt.

4. Die Aufgabe unterschiedlicher praktisch-theologischer Arbeitsfelder (Kasual-
Verkiindigung, Seelsorge, Bildung und Erziehung) 148t sich von hier aus beschrei-
ben als Analyse der faktischen Symbolisierungen und Entwicklung von Modellen
zur Herstellung der Synchronizitit bzw. Verschrinkung® zwischen privaten Sym-
bolen und gemeinschaftlichen Glaubenssymbolen.

% Zum Funktionalismus vgl. H.-J. Fraas, Glaube und Identitit, Géttingen 1983,
92ff.; ders., Religiose Lernprozesse in der Dialektik von Funktion und Substanz,
in: Relpid. Beitrdge 4/1979, 23 - 48, 23ff.

60 Vgl. P. Biehl, Der biographische Ansatz in der Religionspidagogik, in: A.
Grozinger/H. Tuther (Hg.), Religion und Biographie, Miinchen 1987, 272 - 296,
274ff; 277 spricht er von der "Verschrinkung biblischer Symbolgeschichten und
gegenwdrtiger Lebensgeschichten'. J. Scharfenberg, Rechtfertigung und Identitit,
in: HM. Miller/D. Rossler (Hg.), Reformation und Praktische Theologie. Fest-
schrift fiir W. Jetter, Gottingen 1983, 233 - 246, 243.
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5. Ein Beispiel solcher Verkniipfungsmdglichkeit bildet die auch in evangelischen
Gemeinden zunehmende Praxis des gemeinsamen Osterfrithstiicks oder der Gebrauch
der Taufkerze, der Gestus der Handauflegung in Fortsetzung elterlicher Zirtlich-
keitsgesten, die bewuBte Verbindung des Kreuzes Christi mit dem individuellen
Namen beim Grabkreuz, das biographisch in der Kasual-Verkiindigung je erneute
Auftreten bereits bekannter Leitsymbole usw. Das notwendige Zerbrechen des Sym-
bols - in einer Zeit der durchgingig von der christlichen Tradition bestimm-

ten Gesellschaft, in der der einzelne seine Identitéit durch Eingliederung in

eine vorgegebene stindische Ordnung fand, selbst symbolisch mitvollzogen (man
denke an das Karnevals-Brauchtum, das Nikolaus-Brauchtum oder dhnliche Erschei-
nungen als kanalisierte Relativierung der im Alltag geltenden symbolischen Ord-
nung) - erfordert in einer pluralistischen Gesellschaft, in der Kinder schon

im Kindergartenalter sich in ihrer familidr begrindeten Symbolwelt in Frage
gestellt sehen, (im Sinne von Ideologiekritik, als Frage nach der Wahrheit)

die Dialektik von Partizipation und Reflexion.

6. Das Symbol bedarf im Rahmen des Selbstverstindnisses christlichen Glaubens,
sumal in der nach-christlichen Welt mit ihrer sékularen Symbolik, der Deutung
durch die Metapher. Die Zentralmetapher "Jesus ist der Christus" legt sich zu-
nichst aus in den johanneischen Ich-bin-Worten, die das kontingente Handeln
Gottes in Jesus von Nazareth im Sinne der Inkarnation an die naturhaft religi-
osen Symbole binden. Dieses Geschehen als das Fiir-Sein Gottes fiir den Menschen
in Jesus von Nazareth ist das Rechtfertigungsgeschehen und damit die Ratifi-
zierung des im naturhaften und sozialen Kontext enthaltenen Zuspruchs an den
Menschen. Erst in der Kommunikation mit dem in der Gemeinde gegenwirtigen Chri-
stus-Geschehen vermag der Mensch seine Identitit als ein Sich-Empfangen im
Vollsinn zu realisieren. Da dieses Geschehen sich "in, mit und unter" den empi-
rischen Bedingungen vollzieht, steht es selbst in der Gefahr, der Innerwelt-

lichkeit zu verfallen, wofern seine Gestaltwerdung zu Abspaltung und partieller
Verselbstiandigung tendiert. So ist die Christusverkiindigung die sachliche Mitte
einer christlich verantworteten Symboldidaktik.

Prof. Dr. Hans-Jiirgen Fraas
Adelundenstr. 13
8000 Miinchen 22
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Schweitzer, Friedrich, Lebensgeschichte und Religion. Religidse Entwicklung
und Erziehung im Kindes- und Jugendalter. Miinchen (Christian Kaiser Verlag)
1987, 264 Seiten, 35,- DM.

Dem Thema der religiosen Entwicklung nédhert sich Schweitzer induktiv iiber auto-
biographische Zeugnisse an (1.Kap.). Dabei bewegen ihn zwei fundamentale Fragen,
die nach dem Spezifikum religidser Entwicklung (er schlégt einen breit gefaten
Religionsbegriff vor), aber auch jene, wie religiose Entwicklung empirisch iiber-
haupt erhoben und gemessen werden kann (seine Forderung: eine Orchestrierung
empirischer Methoden) (2.). Nach einer Diskussion der psychoanalytischen Zugén-
ge zur religiésen Entwicklung (3.) stellt er die kognitiv-strukturellen (religi-

Osen) Entwicklungstheorien Piagets, Kohlbergs, Oser/Gmiinders und Fowlers vor
und duBert kritische Riickfragen, die insbesondere die Ausblendung der friihesten
Kindheit sowie die Gefahr betreffen, daB der Stufenbegriff - insbesondere von
den Rezipienten - oft in einem wertenden Sinne miBverstanden wird (4.). Um die
Ausblendung des sozialen Kontextes zu iiberwinden, referiert er religitse So-
zialisationstheorien und fordert Integration von entwicklungspsychologischen

und kognitiv-strukturellen Theorien (5.). SchlieBlich stellt er das Symbol als
Schliisselbegriff der religiésen Entwicklung und Erziehung dar und konkretisiert

dies an der Entwicklung des Gottesbildes von der frithen Kindheit an bis zum
Jugendalter, wobei das Verhdltnis von religioser Entwicklung und christlichem
Glauben komplementidr gesehen wird (6.f.). Erzieherische Konsequenzen runden
das Ganze ab: religiose Erziehung mufl entwicklungsbezogen sein, man darf ihr
Ziel aber nicht ausschlieBlich in der "Entwicklung" selbst sehen.

Schweitzer hat den Versuch unternommen, das Thema der religitsen Entwicklung
in seiner gesamten Komplexitédt darzustellen. Der Wert des Buches besteht darin,
da8 das Prinzip der Mehrperspektivitit durchgéingig eingehalten wird, was direkte
Konsequenzen fiir weitere Forschung beinhaltet: Religiose Entwicklung 148t
sich - theoretisch und empirisch - in der Tat nur dann adiquat erfassen, wenn
psychoanalytische und entwicklungspsychologische Theorien komplementér aufein-
ander bezogen werden und nicht auBer acht gelassen wird, daB religidse Entwick-
lung immer auf dem Hintergrund soziokultureller, speziell sozioreligiser Fak-
toren gesehen werden mufl. Die Fruchtbarkeit dieses mehrperspektivischen Zugan-
ges hat Schweitzer selber an der religidsen Biographieforschung exemplifiziert;
es scheint jedenfalls lohnenswert, diesen integrativen Ansatz auch empirisch
weiterzufithren (narrative Interviews zu religioser Entwicklung, die von kogniti-
ven und psychoanalytischen Theorien her interpretiert werden). Gerade indem
die verschiedenen theoretischen Zugénge zur religiésen Entwicklung, die zu je-
weils unterschiedlichen empirischen Methoden fiihren, einander gegeniibergestellt
werden, erhellen sich ihre Grenzen -und auch ihre Mingel. So veranschlagen die
strukturgenetischen Ansitze die Bedeutsamkeit der interpersonellen Beziehun-
gen und des kontextuellen Rahmens noch zu wenig, wihrend die psychoanalytischen
Theorien die Wirkungen der friithkindlichen Erfahrungen wohl hervorheben, aber
zu wenig auf die Entwicklung der Kognition eingehen.

Offen bleibt die Frage nach dem Spezifikum religioser Entwicklung (breiter
und offener Religionsbegriff) und nach dem terminus ad quem religiéser Ent-
wicklung.

Anton A. Bucher (von der Schriftleitung gekiirzt)
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Robert Kegan, Die Entwicklungsstufen des Selbst. Fortschritte und Krisen im
menschlichen Leben, Miinchen (Kindt-Verlag) 1986, 392 S., 38-DM (Orig. 1982).

Kegans "neo-Piagetsche Theorie der Personlichkeit" (23) verdient nicht nur des-
halb Beachtung, weil sie "Konstruktion" und "Entwicklung" in einer lebenslan-

gen "Entwicklung der Aktivitdt der Bedeutungsbildung" (22) zusammendenkt, son-
dern weil sie auch Piaget um den vernachldssigten Aspekt der Innenperspektive
ergénzt: "wie ein dynamisch sich aufrechterhaltendes "Selbst’ diese Akfivitéit

erfihrt" (32). Von da aus korrigiert Kegan sonst bei Stufentheorien auftretende
Engfiihrungen: durch Beachten der "Bezichung zwischen psychischen und sozialen
Faktoren, zwischen Vergangenheit und Gegenwart und zwischen Fiihlen und Denken"
(36); durch Herausarbeiten des ProzeBhaften der Entwicklung in Geféhrdung und
Gelingen statt einer Uberbetonung der durch Abstraktion gewonnenen Stufen; durch
Wahrung des Eigenwertes der jeweiligen Entwicklungsleistung als Bewdltigung
ihnlicher Erfahrungen auf unterschiedlichen Komplexititsniveans (vgl. 249);

durch Wertung von "Anpassung" als "ProzeB der Integration und des Zusammen-
schlusses” statt ausnahmsloser Orientierung an "Differenzierung, Trennung und
zunehmender Unabhingigkeit® (151). Gerade Letzteres fiihrt in Teil 1 (45-152)

bei der Darstellung der Entwicklungsstufen des Selbst zu einer Stufe eines
"iberindividuellen Gleichgewichts" (145ff.), das Leistung als alleinigen Mafistab

fiir Erwachsene suspendiert, ihn "in geringerem MaBe von den vernichtenden Demii-
tigungen bedroht" sicht, "die bisher noch mit Erlebnissen des Versagens gekop-

pelt waren." (147) Der Mensch kann sich sehen, wie er ist, mit Licht und Schat-
ten, wird fihig zur Intimitdt und kann seine Erfahrungen teilen, ohne die Eigen-
sténdigkeit des anderen anzutasten - post-formale Entwicklungsaufgaben (298).

Teil II (153-384) betont im Ubergang von der Taxonomie zur Ontogenese (157)
gegeniiber Stufen den ProzeB der Entwicklung, angereichert durch fiir den Leser
auch personlich hilfreiches Erfahrungsmaterial. Die Komplexitit dieses Prozesses
wird transparent durch das Konstrukt einer fiir jede Entwicklungsaufgabe spezifi-
schen "einbindenden Kultur", deren drei Grundfunktionen: "Bestitigung und Aner-
kennung", "Hilfe bei der Ablésung und Widerspruch®, in der Nihe bleiben "wih-
rend der schwierigen Zeit" (211), deutlich machen, dafl Interventionen auf keinen
Fall nur an abstrakten Stufenkonzepten orientiert werden diirfen. Dieser Pro-
zef vollzieht sich in der Spannung von "nicht-das-Ich-das-ich-gewesen-bin" und
"Tch-das-ich-sein-werde" (170). Die darin liegende Entwicklungsaufgabe 16st
vielfach Angst aus (Beispiel "Schulangst” des sich in der Ubergangsphase vom
impulsiven zum souveridnen Selbst befindenden, seinen Impulsiiberflutungen hilf-
los ausgelieferten Schulanfingers; 207ff.). Es kann darin aber auch z.B. fiir
das Erwachsenenalter die Chance liegen, in Arbeitsorganisationen oder Ehe- und
Partnerbeziehungen eine neue und lebensnotwendige Qualitit des Umgangs mit sich
selbst, mit anderen und der eigenen Arbeit zu finden (318-330).

Aufgaben einer "natiirlichen Therapie” fiihren Kegan zu einer fundamentalen
Kritik an Interventionskonzepten, die nur an Grenzen heranfiilhren und Entwick-
lungsprozesse durch Erzeugung von Unstimmigkeit beschleunigen wollen. Sie orien-
tieren sich eher an Stufen als am Menschen, eher an fertigen Bedeutungen als
an Bedeutungsbildung, sie verlieren leicht den sich entwickelnden Menschen und
die Aufgabe der Begleitung der Entwicklung aus dem Blick (358ff.). DaB Kegan
auch die Frage der "Wahrheit" der Stufen stellt (jede neue Entwicklungsstufe
bietet mehr eigenstindige Integritit und integriertere Beziehung; 381), macht
nicht den letzten Vorzug dieses Buches aus. Herbert A. Zwergel
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