Stephanie Klein
Religiose Tradierungsprozesse in Familien und Religiositit von
Minnern und Frauen

Hans C. (44), der in einer lindlichen Gegend in der Steiermark in einer katholischen
Familie aufwuchs, erzahlt, wie er die Tradierung des Glaubens in seiner Familie erlebt
hat: ,, Von meiner Mutter habe ich den ganzen Glauben. ... Auch meine Oma war sehr
religios. Sie hat uns eine kleine Statue von Lourdes mitgebracht. Die war sehr wichtig
fiir uns. Alle wuBten, daB die von der Oma geschenkt worden war. Die Mutter war
mehr aktiv beim Weitergeben des Glaubens, fiir den Vater war das eine Last. Manch-
mal haben wir zusammen den Rosenkranz gebetet, aber er war oft kaum zu kriegen.
Ich erinnere mich, oft hat die Mutter gefragt: wo ist euer Vater? Der war schon weg.
Aber er hat immer die Kirche verteidigt in der Diskussion mit den Nachbarn, und ab
und zu ist er hochgegangen. “!

In diesem kurzen Zitat werden signifikante Merkmale und Unterschiede der Religiosi-
tat von Frauen und Mannern und ihrer Tradierung in der Familie deutlich, die ich ahn-
lich auch in anderen Interviews gefunden habe: Die Bedeutung der Mutter und Grof-
mutter fiir die Weitergabe des Glaubens, die Abwesenheit des Vaters bei dem gemein-
samen Vollzug von Religiositat in der Familie sowie das argumentative und institu-
tionsbezogene Profil von Religiositit des Vaters. Es ist zu vermuten, dafl diese Unter-
schiede EinflufB auf die religidse Entwicklung von Mddchen und Jungen haben.

In der Religionspadagogik ist der Frage nach geschlechtsspezifischen Unterschieden
in der familienreligidsen Praxis von Mannern und Frauen und ihr Einfluff auf die reli-
giose Sozialisation von Médchen und Jungen bislang noch wenig Aufmerksamkeit ge-
schenkt worden.? Auch die vorliegenden Theorien zur religiosen Entwicklung von
Kindern haben die Unterschiede zwischen Méadchen und Jungen und den EinfluB der
religiosen Praxis von Mutter oder Vater in der Familie auf sie kaum im Blick (vgl. den
Uberblick bei Friedrich Schweitzer 1987). Obwohl die Familie die wichtigste Instituti-
on religioser Priméarsozialisation ist, ist ihre Bedeutung fiir die religiose Sozialisation
von Jungen und Midchen bislang noch kaum empirisch erforscht worden. Die einzige
grofere empirische Untersuchung zur Familienreligiositdt im deutschsprachigen
Raum hat Ulrich Schwab (1995) vorgelegt. Das dokumentierte umfangreiche Material
gibt zwar Einblick in die Religiositit von Frauen und Méannern, doch wird es nicht im
Hinblick auf die Differenz zwischen den Geschlechtern ausgewertet, sondern auf Un-
terschiede zwischen Sozialmilieus. Das geringe Interesse an der Religiositat in der Fa-
milie und das Fehlen der Kategorie Geschlecht in der religionspaddagogischen Literatur
zur Familie ist um so erstaunlicher, als in der sozialwissenschaftlichen Literatur der
derzeitige Wandel der Familienstrukturen sehr aufmerksam wahrgenommen wird und

! Das Interview fiihrte Mathieu Lobingo. Die Namen in allen Interviews sind anonymisiert.
2 Bereits 1993 konstatiert Friedrich Schweitzer in seiner Bestandsaufnahme: “Zu den in Religions-
pidagogik und feministischer Theologie bislang wenig oder gar nicht gestellten Fragen gehort die

nach geschlechtsspezifischen Auspragungen von religiéser Entwicklung und Sozialisation™ (1993,
411).
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die Geschlechterdifferenz bei seiner Erforschung als zentrale Kategorie gilt, ohne die
der Wandel nicht zu analysieren wire (vgl. Nave-Herz 1997; Kaufmann 1995).
Um erste Einblicke in geschlechtsspezifische Unterschiede in der religidsen Praxis in
Familien zu bekommen, fiihrte ich zwei forschungspraktische Seminare an der evan-
gelischen Fakultét in Berlin und an der katholischen Fakultit in Innsbruck durch. Mit
biographischen Methoden wollten wir herausbekommen, wie Frauen und Ménner ihre
Religiositét in der Familie leben, wie sie ihren Glauben an die Kinder weitergeben und
wie Madchen und Jungen die Religiositidt von Mutter und Vater erfahren.
Zunichst erzéhlten wir uns gegenseitig in Erzahlkreisen von unseren Erfahrungen der religisen So-
zialisation in der eigenen Familie und bekamen in der Auswertung dieser Erziihlungen einen ersten
Wahrnehmungshorizont. Nach einer methodologischen Einarbeitung fiihrten wir offene Inter-
views. Die Impulsfrage lautete etwa so: ,Konnen Sie mir erzihlen, wie Sie friiher Religiositit in der
eigenen Familie erlebt haben und wie sich das im Laufe der Zeit veréindert hat“. Eine zweite Frage
zum SchluB lautete etwa: ,, Wie gestalten Sie die Religiositit in Ihrer eigenen Familie, was haben Sie
den Kindern von dem, was sie erfahren haben, weitergegeben, was haben Sie verindert?“ bzw.
wenn keine eigene Familie gegriindet wurde: ,Was halten Sie fiir wichtig, daB den Kindern heute
weitergegeben wird?“ Die transkribierten Interviews wurden in Gruppen nach Verfahren der Er-
zéhlanalyse (Schiitze) und der Objektiven Hermeneutik (Oevermann) und dem Vorgehen der
Grounded Theory (Glaser/Strauss) ausgewertet (vgl. zur Methode: Klein 1994, 112-158). Dabei
wurde jeweils die eigene Fallstruktur des Interviews, das religiose Profil und das geschlechtsspezi-
fische Profil herausgearbeitet. Die Auswertung von 18 Interviews mit katholischen und protestanti-
schen Personen (14 Frauen, 4 Mannern) zwischen 20 und 87 Jahren aus verschiedenen Gebieten Os-
terreichs und Deutschlands ist die Grundlage der nachfolgenden Ausfiihrungen.
Im folgenden mochte ich einige Ergebnisse dieser Untersuchungen vorlegen. Die Fra-
gestellung richtet sich hier zentral auf die Geschlechterdifferenz, so daB ich andere Ka-
tegorien wie Konfession, soziales Milieu, geographische Verortung, Kohorte u.a. und
deren Zusammenhinge mit den spezifischen Auspragungen der Geschlechterdifferenz
im Rahmen dieses Aufsatzes vernachldssigen muf. Die hier dargelegten Beobachtun-
gen sind weder reprisentativ noch zu verallgemeinern, sie sollen erste empirische An-
haltspunkte fiir die Differenz der Religiositiat von Frauen und Mannern und ihre Be-
deutung fiir die religidse Sozialisation von Madchen und Jungen bieten und Impulse fiir
notwendige weitere empirische Forschungen geben.
Auferund der gebotenen Kiirze werde ich zunéchst einige Beobachtungen zum Profil
der Religiositdt von Frauen und Ménnern und zur Weitergabe des Glaubens nur zu-
sammenfassend referieren. Dann werde ich am Beispiel von Zitaten Eigenheiten im
geschlechtsspezifischen asymmetrischen System Familie herausarbeiten: die Delegati-
on von Religiosititsanteilen an den Partner oder die Partnerin, die Trivialisierung
weiblicher Religiositit sowie duBere und innere kirchliche und religiése Kontrollen
und Mechanismen zur Sozialisation in geschlechtsspezifisches Verhalten. SchlieBlich
werde ich nach Tendenzen der Verdnderung der Tradierung des Glaubens in der Fami-
lie fragen und unter Bezugnahme auf theoretische Ansitze zur geschlechtsspezifischen
Sozialisation Folgerungen fiir die Erziehung und die religionspidagogische Forschung
aufzeigen.
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Beobachtungen zur Religiositit von Frauen

Es sind iiberwiegend die Frauen, die die religiésen Rituale und Feste in den Familien
inszenieren, organisieren und strukturieren. Obwohl es manchmal der Vater ist, der
das Tischgebet vorbetet, sind es die Miitter, die sich um die Durchfiihrung der gemein-
samen Gebete in der Familie sorgen und vor allem auch das Abendgebet beim Zubett-
bringen der Kinder iibernehmen. Sie organisieren die Familienfeste an den Feiertagen:
sie gestalten den Advent und das Weihnachtsfest, tiben mit den Kindern Lieder ein und
sind fiir Geschenke und die festliche Ausgestaltung der Wohnung zustéindig. Sie berei-
ten oft nach tradierten Rezepten die Speisen und Getrénke zu, Der HerstellungsprozeB
der Speisen gehort dabei oftmals selbst bereits zur Inszenierung oder zur Einstimmung
auf die Festlichkeit. In einigen Familien haben Frauen eigene Rituale der Herstellung
der Speisen entwickelt, die unter den Frauen weitertradiert werden. Theologisch ist
dieser Bereich rituell-religidsen Lebens bislang noch wenig wahrgenommen worden.
Neben der rituellen Dimension der Religiositit der Frauen 14Bt sich eine diakonische
Dimension beschreiben, die hiufig auf den Familien- und sozialen Nahbereich ausge-
richtet ist und ebenfalls theologisch noch wenig wahrgenommen wurde. Viele Frauen
betreuen pflegebediirftige Angehorige, kiimmern sich um Nachbarn, héren sich die
Sorgen von Bekannten an, organisieren Verwandtenbesuche, besuchen Menschen im
Altenheim etc. Oft sind es nur winzige symbolische Zeichen, durch die sie andere
Menschen ermutigen: ein Kértchen, ein paar Blumen aus dem Garten, ein freundliches
Zunicken, ein kleines Geschenk. In der Familie von Hans C. war es die Statue aus
Lourdes, die fiir die Familie symbolische Bedeutung bekam. Obwohl Frauen selbst
diese Tétigkeiten als Ausdruck ihrer gelebten Religiositit sehen, werden sie gesell-
schaftlich als Teil der Frauenrolle und damit als quasi naturgegeben angesehen und
theologisch nicht als ein Bereich der Diakonie reflektiert.

Die Religiositdt von Frauen ist offenbar oft gemeinschaftsbezogen orientiert. Diese
Gemeinschaft suchen viele Frauen in der eigenen Familie, aber auch in der Gemeinde,
in Frauengruppen oder bei religitsen Fortbildungen. Wahrend sie bei ihren Ehemén-
nern hdufig aut Distanz stoBen, entwickeln viele Miitter fiir die Kinder und mit ihnen
eine gemeinschaftliche Familienreligiositit. Auf diese Weise konstituieren die Kinder
auch das religidse Leben der Miitter mit. So ist einerseits das eigene Bediirfnis nach ei-
ner gemeinschaftlich gelebten Religiositat, andererseits aber auch der Wunsch, den
Kindern ein religioses Umfeld in der Familie zu bieten der Grund dafiir, daf Frauen
gemeinsame religidse Rituale in der Familie initiieren und organisieren.

4

Beobachtungen zur Religiositét von Ménnern

Wihrend die Initiative fiir die gemeinsamen familienreligiosen Veranstaltungen in der
Regel von den Frauen ausgeht und sie viel Zeit fiir deren Organisation und Inszenie-
rung aufbringen, verhalten sich die Ménner oft eher passiv. In vielen Erzdhlungen
werden die Vater als Teilnehmer oder Adressaten der von den Miittern inszenierten
und organisierten Feste und Rituale in den Familien geschildert. An den Vorbereitun-
gen beteiligen sie sich nur sehr begrenzt, etwa durch das Aufstellen des Christbaums
oder dadurch, daB sie mit den Kindern einen Ausflug unternehmen, damit die Mutter
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zu Hause ungestort das Fest vorbereiten kann. Viele entziehen sich den Bemithungen
um eine gemeinsame Familienreligiositit auch ganz, wie in dem Zitat von Hans C.
deutlich wurde. In manchen Fillen stéren und unterminieren sie die familienreligiosen
Inszenierungen der Frauen aktiv — auf diesen Aspekt werde ich weiter unten ausfithrli-
cher eingehen.

Anders als fiir die Frauen scheint fiir viele Manner nicht die Familie der genuine Ort
religioser und diakonischer Praxis zu sein. Den diakonischen Aspekt ihrer Religiositat
leben sie eher in 6ffentlichen und institutionellen Bereichen. IThre Religiositit scheinen
sie insgesamt sehr viel zuriickgezogener, individueller und autonomer zu leben als die
Frauen, was ihnen auch dadurch méglich ist, daf sie sich weniger fiir eine religise At-
mosphire in der Familie, in die die Kinder hineinwachsen konnen, verantwortlich fiih-
len. Durch diese Zuriickhaltung wird die véterliche oder ménnliche Religiositit fiir die
Kinder jedoch wenig erlebbar. Viele der Interviewten erzahlten gar nichts iiber die Re-
ligiositat ihrer Viter oder sie sagten, daB sie nur Vermutungen anstellen kdnnten, aber
nichts genaues dariiber wiiBten.

Auch am Gemeindeleben und an Gottesdiensten beteiligen sich die Ménner insgesamit
sehr viel weniger als die Frauen, und wenn, dann hiufig in reprasentativen und verant-
wortlichen Funktionen. Diese Distanz ist nicht ein Ergebnis der gesellschaftlichen In-
dividualisierung, die Manner weit frither als Frauen erfaBte, sondern ist in der Sozial-
form von Religion auch strukturell verankert.

Scheint die Religiositit von Mannern hiufig weniger familien- und gemeinschaftsbe-
zogen zu sein als die der Frauen, so wird sie in den Interviews oft als argumentativ, ra-
tional und institutionsbezogen oder —kritisch beschrieben, wie dies auch in dem Zitat
von Hans C. zum Ausdruck kommt. Ménner verteidigen im sozialen Nahbereich die
Kirche als Institution oder kritisieren sie, diskutieren iiber inhaltliche Glaubensfragen,
weichen aber haufig der gemeinsam vollzogenen Frommigkeit in der Familie aus.

Die Weitergabe des Glaubens

Fiir die religiose Entwicklung der Kinder und die Weitergabe des Glaubens fiihlen sich
inden Interviews vor allem die Frauen zustindig. Es lassen sich drei Vorgehensweisen
ausmachen, wie die Eltern den Glauben weiterzugeben bemtiht sind: (1) Durch die at-
mosphidrische Gestaltung einer gemeinsamen religids geprdgten Familienpraxis,
durch alltagliche Rituale wie Tischgebete oder die Gestaltung von Festen wie Weih-
nachten und Ostern versuchen Eltern, den Kindern ein Hineinwachsen in ein religios
gepragte Umfeld zu ermoglichen. Die Initiative und Organisation liegt allerdings of-
fenbar fast ausschlieBlich bei den Frauen. (2) Durch direkte Erziehung oder durch das
Vorbild und Vorleben eines christlich motivierten ethischen Lebens versuchen Eltern,
den Kindern christliche Werte zu vermitteln. Diese sind durch die unterschiedlichen
Geschlechterrollen der Eltern und Kinder mitbestimmt, d.h. einerseits leben Frauen

3 Die groBere Distanz der Ménner zur Gemeinde wird auch riumlich sichtbar, wenn man einen Got-
tesdienst betrachtet, wie er bis heute noch in traditionellen Gegenden iiblich ist: Es sind mehr Frauen
als Manner anwesend. Die Frauen sitzen mit den Kindern in den vorderen Reihen. Die Ménner ver-
sammeln sich in den hinteren Reihen oder auf der Empore, wo sie nicht nur der Sicht und der Kontrol-
le des Pfarrers stirker entzogen sind, sondern sich auch unterhalten oder das Geschehen kritisch
kommentieren.
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und Méanner den Kindern unterschiedliche Werte vor, etwa Frauen eher das ,,Dasein
fiir andere” im sozialen Nahbereich, Ménner eher positionelle Einstellungen im 6f-
fentlichen und institutionellen Bereich, andererseits erziehen sie Jungen und Médchen
zu einer unterschiedlichen geschlechtsgebundenen christlichen Praxis - ein Beispiel
dafiir folgt spéter. (3) Und schlieBlich bemiihen sich die Eltern auch durch direkte Un-
terweisung und Einflufnahme, etwa das Erzahlen von biblischen Geschichten, christ-
liche Inhalte zu vermitteln.

Nun wurde in den Interviews nicht nur erzihlt, was Erwachsene den Kindern vermit-
teln wollen. Interessant war vor allem auch, welche Faktoren die Interviewten riick-
blickend als fiir ihre religiose Entwicklung pragend anfithrten und was in ihrem Leben
biographisch wirksam war. Hierzu drei signifikante Beobachtungen:

(1) Religiositat wurde vor allem bei Frauen (Miittern, Grofmiittern, Kindergartnerin-
nen oder Religionslehrerinnen) kennengelernt. Ménner spielten innerhalb der Familie
besonders in den frithen Jahren kaum eine Rolle.

(2) Haufig und durchweg positiv erinnert wurden Abendgebete und religiose Ein-
schlafrituale mit den kleineren Kindern. Sie scheinen eine zentrale Bedeutung fiir die
Entwicklung von Religiositat bei Kindern zu haben. Oft war es das erste und manchmal
auch das einzige, an das sich die Interviewten erinnerten, wenn sie an die Religiositét
in der Familie in ihrer Kindheit zuriickdachten (vgl. auch Schwab 1995, 121; 150).

Bis in die Gegenwart werden religiose Einschlafrituale auch oft in Familien ohne Kir-
chenbindung praktiziert. Fir die Kinder diirften sie die ersten religiosen Erfahrungen
im Leben sein. Im Zusammenhang mit dem alltiglichen Zubettbringen der Kinder
werden freie oder standardisierte Gebete gesprochen, es wird eine Riickbesinnung auf
den Tag gehalten und die Ereignisse werden zuweilen religios ausgedeutet, es ist Raum
fiir Fragen der Kinder, fiir Erklarungen der Mutter, fiir das Erziahlen oder Vorlesen
vonreligidsen oder moralischen Geschichten. Es entsteht eine intime Beziehung, in die
auch der Korper einbezogen ist: manche Mutter streichelt das Kind, gibt ihm einen Gu-
te-Nacht-Kub oder ein Kreuzchen auf die Stirn. Fiir das Kind hat das Ritual eine exis-
tentielle Bedeutung. Der Abschied von den Eltern, der Ubergang vom Hellen zum
Dunkeln, vom Wachen zum Schlafen, von Bewegung zu Ruhe muf} allabendlich neu
bewiltigt werden. Eine religiose Begleitung und Ausdeutung und eine rituelle Ausfor-
mung dieser existentiellen Situation ist den Kindern hilfreich. Sie lernen, mit Ab-
schied, Loslassen, Alleinsein, mit Vertrauen und Dankbarkeit umzugehen und die Er-
eignisse des Lebens religios zu reflektieren. Die Einschlafrituale sind eng mit der Mut-
ter verbunden, da sie es in der Regel ist, die die kleinen Kindern ins Bett bringt. Damit
werden die ersten und vermutlich auch sehr grundlegenden religiosen Erfahrungen im
Leben in der Regel von Frauen vermittelt.

(3) In den Interviews wurde eine signifikante Bedeutung von Grofmiittern in der Erin-
nerung an die eigene religiose Entwicklung sichtbar, bei denen die Kinder gelebte Re-
ligiositit erleben konnten und die sich auch aktiv darum bemiihten, von ihrem Glauben
etwas an die Kinder zu vermitteln. In vielen Erzihlungen ist die Religiositit der GroB-
miitter sogar detaillierter und konkreter geschildert als die der Eltern. Manchmal ist
die GroBmutter die einzige Person in der Familie, bei der die Kinder Religiositit erfah-
ren haben. Die Rolle von GroBmiittern in der Fariiienreligiositit und ihrer Tradierung
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sowie die Frage der Einstellungsverinderung beim Alterwerden von Frauen und der
Rollenverdnderung von Miittern und Grofmiittern miiBte noch genauer untersucht
werden.

Delegation von Religiosititsanteilen

Die unterschiedliche religidse Einstellung und Praxis von Frauen und Mannern inner-
halb des Systems Familie steht in komplexen, sich gegenseitig fordernden oder beein-
trichtigenden Zusammenhéngen, die noch niher erforscht werden miissen. Ich moch-
te hier auf zwei Aspekte eingehen, die in den Interviews deutlich geworden sind: auf
die Delegation von Religiositdtsanteilen an den Partner oder die Partnerin und auf die
Trivialisierung und Unterminierung der Religiositit von Frauen.

In einigen Erzdhlungen wurde eine Delegation von selbst nicht gelebten, verleugneten
oder abgespaltenen religidsen Anteilen deutlich. Manner delegierten eher die sinnli-
che, expressive und vertrauensvolle Seite von Religion an Frauen, wihrend sie selbst
die Rolle entweder des argumentativen und intellektuellen Kritikers, des Skeptikers
oder des aufgekldrten Uberwinders von Religion iibernahmen, Frauen delegierten
eher die Rolle der Kirchenkritik. Dabei wird der Partner oder die Partnerin hiufig
durchaus beim Ausleben des delegierten Religionsanteil unterstiitzt: man partizipiert
daran und kann sich gleichzeitig davon distanzieren. Eine solche Delegation wird in
der Erzihlung von Beate G. (37)* sichtbar, die in einer katholischen Familie in Oster-
reich aufwuchs: ,,Mein Vater hat immer auch Zweifel an Kirchenfragen geduBert. ...
Ich glaube, die Mutter hat das ganz gerne gehort, sie hat nicht den Mut gehabt, selbst
kritisch zu sein, weil sie ja noch viel, viel strenger erzogen worden ist, aber sie hat es
akzeptiert, also, sie hat das, glaube ich, stellvertretend den Vater machen lassen”. Den
umgekehrten Fall erzihlt die Katholikin Elisabeth A. (53)°. Ihr Sohn ist zwar aus der
Kirche ausgetreten, doch sucht er das Gesprich mit der Mutter und {iber sie den Kon-
takt zur Gemeinde: “Er wiirde gerne mit mir reden. Er sagt vielmal: ,Frag das den
Pfarrer!‘ ... Es 148t ihm keine Ruhe, weil er fragt dann: ,was hat er jetzt heute gepre-
digt? Und meinst du, er ist wirklich iiberzeugt, oder tut er blof so?‘” Ein Theologiestu-
dent erzédhlte: “Mein Glaube ist eigentlich auch mehr rational, ich versuche das alles zu
verstehen und zu erkléren. Aber es ist da auch die Sehnsucht nach Geborgenheit, die
ich bei Frauen suche. Mir ist es wichtig, mich auf den Glauben von jemandem verlas-
sen zu konnen.”

Trivialisierung der weiblichen Religiositat

Die unterschiedlichen religiosen Praktiken und Auffassungen von Frauen und Mén-
nern verhalten sich nicht symmetrisch oder ergénzend zueinander, sondern sie stehen
in einem asymmetrisch-hierarchischen Verhéltnis zueinander und enthalten Machtim-
plikationen. Im Alltag fiihren sie, da die asymmetrische Struktur nicht durchschaut
wird, zu unterschiedlichen Erwartungen und Konflikten. Ein Ausdruck und Instru-
ment der Asymmetrie ist die Trivialisierung der weiblichen Religiositat. Die religitse

4 Das Interview fiihrte Maria-Elisabeth Aigner,
5 Das Interview fiihrte Norman Buschauer.
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Praxis von Frauen in der Familie wird unsichtbar gemacht wird, sie wird abgewertet
oder auch unterlaufen und sabotiert.

Obwohl die Frauen den grofiten Anteil an der Entfaltung und Tradierung von Religio-
sitdt in den Familien haben, bleibt ihre Religiositit und religiosititskonstituierende Ar-
beit in der Familie und in der Gemeinde unsichtbar. Durch die Verbindung des Sorgen-
den, Pflegenden, familiér Gestaltenden mit der Frauenrolle werden Tatigkeiten wie
die Pflege von Angehorigen oder die Gestaltung von Festen und Familienritualen als
quasi natiirlich und selbstverstandlich fiir Frauen betrachtet, sie werden unsichtbar ge-
macht und der Reflexion entzogen. Wahrend in einer umfangreichen Literatur die In-
szenierung von institutionell-kirchlichen Gottesdiensten, Festen und Ritualen reflek-
tiert wird, sind die religiosen Rituale und Gestaltungen der Frauen in den Familien bis-
lang noch kaum theologisch wahrgenommen und reflektiert worden.

Die religidse Praxis der Frauen in der Familie ist nicht nur unsichtbar. Méanner und oft
auch heranwachsende Kinder distanzieren sich von ihr, werten sie ab oder unterminie-
ren sie. Dadurch entstehen latente Spannungen und Konflikte, die in fast jedem Inter-
view zum Vorschein kamen. Die Bearbeitung der Konflikte machen sich die Frauen
zur Aufgabe, da sie nicht nur auf der Verliererseite stehen, sondern sich auch fiir das
gute Vorbild und die religiose Erziehung der Kinder verantwortlich fithlen. Dadurch
geraten sie aber letztlich in ein unlosbares Dilemma. Die Konflikte haben ihre Ursache
in der asymmetrischen Struktur der Geschlechterdifferenz der Religiositit, die selbst
festin der Tradition von Religion verankert ist. Ich mochte dies an zwei Beispielen aus
den Interviews verdeutlichen, in denen es um das gemeinsame Gebet in der Familie
geht.

Elisabeth A. (53) ist in einem Bergdorf in Osterreich in einem geschlossenen katholi-
schen Milieu aufgewachsen. In ihrer Familie waren lange Gebete zu den Mahlzeiten
blich und entsprachen der sozialen Norm, fiir die offenbar die Mutter in der Familie
einstand. Der Vater unterlduft diese Praxis und zeigt deutlich seine Abneigung und
Distanz: , Der Ditte (Vater) ist dann vschlofa (eingeschlafen), zu mittag ist er dann
auch eingeschlafen und dann hat er so wiist gebetet, also man hat es dann schon gar
nicht mehr verstanden, so, was er gesagt hat, und dann habe ich immer gedacht, daf
die so bldd sind und immer noch weiterbeten, wenn der Détte, - dann hat er wieder so
knépft (geschnaubt), das kann ich mich noch so gut erinnern, aber man hat einfach das
getan®. Die Distanzierung des Vaters vom gemeinsamen Gebet ist hier nicht Folge von
Auflésungserscheinungen des konfessionellen Milieus. Sie kann und will die Norm
nicht sprengen, sondern hat ihren Ort innerhalb des traditionellen Mi- lieus. Von der
Mutter und ihren Gefiihlen erfahren wir hier nichts, auber daf sie den Ritus fortsetzt.
Aber wir haben das ambivalente Gefiihl der Tochter, die sich iiber das respektlose Ver-
halten des Vaters wundert und emport, es aber zugleich mit der Giiltigkeit der Norm le-
gitimiert.

Diese Struktur wiederholt sich, als Frau A. selbst eine Familie griindet und drei Séhne
groBzieht. Ein Tischgebet wird jetzt nicht mehr wegen der Norm gebetet, weil ,, man
das tut*, sondern weil Frau A. um die religiose Erziehung der Kinder bemiiht ist. Doch
sie scheitert an den Widerstinden ihrer S6hne und an der mangelnden Unterstiitzung
Mannes: ,, Wir haben dann noch ganz zu Anfang iiber den Tisch gebetet, und als sie
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dann in die Schule sind; ,des wimm’r nimmer, des domm’r nimmer* (das wollen wir
nicht mehr, das tun wir nicht mehr), dort habe ich einfach dann aufgehort. Der S. (ihr
Mann) ist auch nicht so gewesen, obwohl sie daheim, der Vater, immer tiber den Tisch
gebetet haben. Dann habe ich gesagt: ,Dom’r no eppas Kurzas® (tun wir etwas Kur-
zes). .... Der S. hat sich eigentlich auch nicht so -, wenn er mir jetzt eher noch geholfen
hatte, weiBt du, dann wire es vielleicht - ich weil es nicht... “ Die Passage endetin Rat-
losigkeit und mit einer nicht ausformulierten Frage, die darauf zielt, ob es vielleicht
anders gekommen wire (die Sohne sind heute kirchendistanziert), wenn sie Unterstiit-
zung durch ihren Mann erhalten hitte. Frau A. hat die Beteiligung ihres Mannes am
Tischgebet aufgrund seiner religiosen Sozialisation erwartet, doch dieser entzieht sich,
unterstiitzt sie nicht und unterminiert dadurch ihre Erziehungsbemiihungen.

Ein zweites Beispiel zeigt eine dhnliche Struktur. In der katholischen Herkunftsfamilie
von Beate B. (37) im lindlichen Osterreich gab es kein Tischgebet, aber zu Weihnach-
ten wurde zusammen gebetet. Wihrend die Mutter das Gebet im Rahmen der Weih-
nachtsgestaltung initiiert, wird es vom Vater mit den Kindern zusammen unterlaufen:
., Die Mutter ist immer unsere Vorbeterin, und ja, ich mein, wir haben auch immer viel
SpaB gehabt dabei, so witzig das klingt, wir sind halt, wie wir dlter waren, immer zum
Lachen gekommen dabei und (lacht), das hat dann immer strafende Blicke und (lacht
noch mehr) manchmal hat dann irgendwer etwas lustig betont, um die anderen zum La-
chen zu bringen, wobei das so war, daB die Mutter immer ernst war und hat der Vater
und die Kinder - irgendeiner hat schon einen Blodsinn gemacht. Reaktion der Mutter:
sie betet nie mehr mit uns, und néichstes Jahr konnt ihr Weihnachten alleine feiern
(lacht). Aber ja, es ist trotzdem, es hat den Ernst der Sache iiberhaupt nicht beeintrach-
tigt, ganz im Gegenteil. “ Die abschlieBende Bewertung zeigt, daB die Verzerrung des
Gebetes quasi zum Ritus dazugehorte, allerdings auf Kosten der Mutter. Auch diese
Mutter ist in einem Dilemma: Entzieht sie sich der Abwertung durch den Vater und die
Kinder, dann muf sie ihr Anliegen einer gemeinsamen Gebets- und Festpraxis, durch
die den Kindern der religiose Kern des Weihnachtsfestes beigebracht werden soll, auf-
geben,; setzt sie die Praxis fort, setzt sie sich selbst weiterhin den Abwertungen aus.

Die heutige Auffassung der Tochter bestitigt, daB die Mutter ihr Ziel erreicht hat, den
Kindern ein christliches Weihnachtsfest nahezubringen: ,,Ich konnte mir heute Weih-
nachten ohne Gebet iiberhaupt nicht vorstellen“. Doch wiederholt sich das Dilemma
im Leben der Tochter. Sie steht heute als Kindergartnerin vor einem dhnlichen Pro-
blem wie damals ihre Mutter. In der Gestaltung der Feste im Kindergarten mochte sie
_den wahren Gehalt der Feste® vermitteln, sie mochte zeigen, dab es ,,nicht nur um
Geschenke und das Singen von Liedern geht“, sondern ,,daff Glaube ein Wert ist, der
einem im Leben weiterhelfen kann®. Um dies erfahrbar werden zu lassen, halt auch
sie, wie damals ihre Mutter, das Lachen der Kinder aus, aber es kostet sie viel Kraft:
,man muB viel kénnen, um Stille erfahrbar zu machen, muf eine ziemlich gefestigte
Personlichkeit sein, daB es auch glaubhaft ist, ... also ich hab erlebt, daB plotzlich eine
hysterisch aufgelacht hat, oder (daB einige) einfach vom Reden nicht haben aufhoren
komnen, und es gibt, denke ich mir, es gibt Kréfte, - wenn man so viele Krifte in sich
hat, daB man das so iiberzeugend bringen kann, dann sind die Leute auch still und las-
sen sich da mitnehmen®.
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Das Dilemma, gegen die Mechanismen der Abwertung und der ironischen Distanz ein
religioses Umfeld fiir die christliche Sozialisation von Kindern zu schaffen, erfahren
Frauen offenbar immer wieder neu als individuelles Problem und suchen es individuell
mit groBem Kraftaufwand zu l6sen. Sie scheitern jedoch immer neu, denn entweder
miissen sie mit schlechtem Gewissen auf ihr Sozialisationsziel verzichten, oder sie set-
zen sich und die Inhalte, um die es ihnen geht, weiterhin der Abwertung aus. Das Di-
lemma ist letztlich nicht 16sbar, solange nicht die zugrundeliegende geschlechtsspezifi-
sche asymmetrische Struktur der Geschlechterdifferenz analysiert und verandert wird.

AuBere soziale und korperliche Kontrolle

Die Geschlechterdifferenz, die in den unterschiedlichen religicsen Praktiken von
Minnern und Frauen in den Familien beobachtet werden konnte, ist, so wurde aufge-
zeigt, schon traditionell in der lebenspraktischen Sozialform des Religidsen verankert.
Im folgenden méchte ich Mechanismen der Verankerung geschlechtsspezifischer Un-
terschiede und Empfindungsweisen aufzeigen, die in den Interviews zum Vorschein
kamen: die duBere soziale Kontrolle, die in der Kérperkontrolle nicht nur einen Aus-
druck, sondern auch ein Instrument findet, und die religiose geschlechtsrollenkonfor-
me Erziehung, die innengeleitete Mechanismen entwickelt.

Die Mechanismen der sozialen und kérperlichen Kontrolle in einem traditionellen ka-
tholischen Milieu lassen sich in der Erzihlung von Elisabeth A. auffinden: Beim
Tischgebet wurde bereits die das Verhalten strukturierende Kraft der allgemein giilti-
gen unhinterfragten Norm sichtbar (,man hat einfach das getan®). Diese wird durch
aktive Kontrollen abgestiitzt. Aktive Kontrolle iibt der Pfarrer aus, wobei sich die Tan-
ten als willige Helferinnen erweisen. Auch die Schule und die Sakramente sind in das
Kontrollsystem einbezogen: ,Am Sonntag Nachmittag war immer Kirche, dort haben
wir immer miissen gehen, halt miissen, man ist einfach gegangen, erstens schon d*
Tantana (die Tanten) - jetzt bei uns die Mama noch eher -, aber d* Tantana haben im-
mer gesagt, ihr miiBt in die Kirche, dann hat der D. (Pfarrer) hinund wieder gejat mit
den Tantana da und da ist es einfach — man hétte sich nicht getraut und dann hitte viel-
leicht der Pfarrer Tantana gefragt, wieso ist jetzt die nicht gegangen?, und er hat auch
immer gefragt bei der Schule, beim Religionsunterricht: warum?, er hat gewuBt, wer
nicht gewesen ist“. Dem weitreichenden Informationsnetz des Pfarrers konnen sich
die Kinder nicht entziehen. Auch die Beichte beim Pfarrer im Ort erweist sich als ein
wirksames Instrument, die institutionelle Kontrolle iiber die Mutter und die Kinder
aufrecht zu erhalten: ,,D’ Mama und wir, wir sind hier gegangen, also frither haben
wir schon miissen mehr zum Beichten, nicht nur zu den heiligen Zeiten. Beim Pfarrer
D. hat man miissen alle drei Wochen gehen, als wir noch zur Schule sind, ja, und zur
Kommunion hat man diirfen gehen, wenn man jetzt keine schwere Siinde gehabt hat,
das hat er immer wieder gesagt in der Schule, ja, sonst muB man zum Beichten gehen®.
Der Vater hingegen entzieht sich dieser Kontrolle, indem er in einem anderen Dorf
zum Beichten geht und zudem die Beichtpraxis auf ein Minimum reduziert: ,, Der Détte
ist dann nach R. hinunter gegangen zum Beichten, vor Weihnachten, (denkt nach) und
Jja Ostern, Pfingsten weif ich nicht, also dort weil ich nicht,®
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Ein Ausdruck und Instrument der sozialen Kontrolle und zugleich ein Gradmesser so-
zialer Freiheit ist, wie die amerikanische Kulturanthropologin Mary Douglas (1981,
99-123) aufgewiesen hat, die Kontrolle des Kérpers. In der gréBeren Freiheit der Kor-
perdisziplin der Ménner wird eine groBere soziale Freiheit deutlich. Die Disziplinie-
rung des Karpers durch Aussehen und Kleidung gehort zu den MaBnahmen der ge-
schlechtsspezifischen Kontrolle der Frauen. Im folgenden Ausschnitt aus der Erzih-
lung von Frau A. wird deutlich, daf} die Frauen sich auch gegenseitig durch Bewertung
und Abwertung sowie direkte Korrektur kérperlich disziplinieren und sich dadurch zu
Gehilfinnen der sozialen Kontrolle iiber die Frauen machen. Die Erinnerung an ihre
Firmung kreist ganz um das korperliche Erscheinungsbild und seine Disziplinierung.
Obwohl der Kdrper selbst rebelliert, gibt es kein Entrinnen aus dem Leiden, das von
der Mutter mit Durchhalteparolen verstirkt wird: “Und dann bin ich ganz traurig ge-
wesen. Erstens ist die Gota (Patin) rothaarig gewesen, und das ist mir ganz fiirchterlich
gewesen. Und dann ist sie heraus gekommen und hat mir - ich habe lange Zopfe ge-
habt, Zapharolla gemacht. Dann hat sie mir soviel Zuckerwasser ... mit einem Wasch-
lappen hinaufgetan, und ich weif noch so gut, auf einmal ist mir so schlecht geworden,
und platsch, ich habe hinabgekotzt, vor lauter, daB sie immer herumgemacht hat an
diesen Haaren, und ich hab immer gedacht: ,Mama hat immer gesagt: ,Du wirst ja
schon zur Firmung, du muBt das aushalten‘, und ich habe immer gedacht: ,ich muf‘,
da hat man sich doch nicht getraut zu sagen — oder? ... Und heriiber ist man noch zu da
Tantana, zum Friihstiick, da haben sie gesagt: ,Um Gottes Willen, so kann sie doch
nicht gehen‘. Jetzt sind sie mir wieder dran gegangen, zu zweit, und haben die Haare
wieder mit dem Waschlappen alles herunter gewaschen, und haben mir dann Zdpfe ge-
macht. Mir ist dann halt die Firmung - ich hab gedacht, daB das jetzt sein muf.“
Waihrend sie selbst fiir die religidsen Feiern korperliche Prozeduren tiber sich ergehen
lassen muB - sie erzihlt, wie sie fiir die Fronleichnamsprozession mit Hilfe der Tanten
hiibsch zurecht gemacht wurde, und auch die Erinnerung an ihre Erstkommunion dreht
sich um MiBgeschicke, die ihr Aussehen beeintrachtigten ~ wundert sie sich schon als
Midchen dariiber, daB Méanner ihren Korper und ihr Aussehen bei der Ausiibung von
Religion sehr viel weniger kontrollieren. Sie ist nicht nur {iber das Schniefen des Va-
ters beim Tischgebet emport, sondern auch dartiber, daf alte (und fiir ihr Gefiihl fiirch-
terliche) Méanner zum Tragen des Baldachins bei der Prozession ausgewdahlt werden,
und daB einer auch wihrend der Zeremonie ausspuckt, was Frauen nicht einmal im
Alltag erlaubt ist: ,,Und ich kann mich noch erinnern, daB sie den Himmel getragen ha-
ben, alte Minner, besonders kann ich mich noch erinnern, der G. droben, weil er hat
immer so einen Bart gehabt, und eher etwas zum Fiirchten war er, und dann habe ich
immer gedacht, daf man auch diesen Mann nimmt zum Himmeltragen, weifit du, er
hat so einen Schnauz gehabt. Und dann hat er konnen so hinausspucken, weift du halt,
und das habe ich einmal gesehen, halt unter dem Himmeltragen. “ Auch hier zeigt sich,
wie sehr die Asymmetrie geschlechtsdifferenter religitser Praxis in der Tradition und
Institution verankert ist.
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Innere Kontrolle: religiose Erziehung

zur Geschechlechtsrollenkonformitét

Gerade im Protestantismus hat sich schon friih die dufere Kontrolle als eine innenge-
leitete Kontrolle in der Form der Selbstreflexion und Gewissensbildung in das Subjekt
verlagert. Doch auch diese innere Kontrolle trigt deutliche geschlechtsspezifische
Ziige. Die religidse und ethische Praxis, die aus der Selbstreflexion erwéchst, ist durch
die soziale Geschlechterrolle bestimmt und ihr angepaft. Religion wird zur Legitimati-
on und Sozialisation von geschlechtsspezifischem Verhalten eingesetzt und tragt zur
Anpassung in Geschlechterrollen bei. Ein Entrinnen gibt es auch hier kaum. Der Kor-
per ist hier weniger Gegenstand duBerer Disziplinierung als vielmehr Ausdruck und
Werkzeug innerer Einstellung und wird von innen her kontrolliert. Indem die Soziali-
sation zu geschlechtsrollenkonformem Verhalten durch religiése Erziehung abgestiitzt
und tiberhdht wird, ist eine Befreiung daraus schwierig und ist mit religidsen Schuld-
gefiihlen verbunden.

Als ein Beispiel méchte ich Ausschnitte aus der Erzéhlung von Sonja F. (35)° anfiih-
ren. Sie ist in pietistischem Milieu in einem ldndlichen Gebiet in Norddeutschland auf-
gewachsen. Zunichst erzihlt sie eine Kernsituation, in der ihr eigener Wille zur |
Selbstbehauptung als unchristlich gebrandmarkt worden ist und sie demiitiges und net-
tes Verhalten internalisierte: , Ich stand in der Tiir und war wirklich sauer und hab da
rumgeschimpft und mit dem Fuf auf die Erde gestampft und die Tiir geknallt, und da
weif ich noch, daB da mein Vater gesagt hat: ,du kannst kein richtiger Christ sein,
wenn du dich so verhiltst’, - boar, das hat mich total betroffen gemacht, also das war
ne ziemlich schreckliche Situation ... und ich hab mich dann zwanzig Mal bemiiht,
mich ja ordentlich zu benehmen (lacht) und lieb und nett zu sein, und ich denke, das ist
auch bei mir mh, so innerlich so ne Grundausrichtung geworden und geblieben, viel-
leicht auch so: den untersten Weg zu gehen und mh, sehr zu dienen, sag ich mal®.
Wihrend sie ihre Identitit in der Rolle des braven Médchens sucht, das durch ein sensi-
bles Gewissen von innen gesteuert ist und das sich die Zurechtweisung der Mutter zu
Herzen nimmt, findet ihr Zwillingsbruder seine Identitit in der Rolle des frechen Bu-
ben, der sich auch iiber die Mutter hinwegsetzt nur die Autoritit des Vaters anerkennt:
»In der Tat hatte ich so den Eindruck, ich bin eigentlich ein sehr liebes Madchen, ich
hab auch immer sehr darunter gelitten, wenn wir Streit mit den Eltern hatten, wenn wir
irgendein Unheil gemacht haben, das tat mir immer unheimlich leid, und wenn dann so
ne Strafpredigt kam, ich war immer ganz tief betroffen, im Gegensatz zu meinem Bru-
der, den hat alles iberhaupt nicht interessiert, der ist dann immer noch richtig pampig
geworden und frech zu meiner Mutter, der Papa war dann schon eine etwas andere Au-
toritat”.

Diese Disposition fiihrt zu einem mangelnden Selbstvertrauen, das durch ihre weibli-
che Korpererfahrung verstirkt wird. Ihr religios abgestiitztes Selbstbild ist das der
Kleinheit und Demut und der Bevormundung durch andere, wihrend Macht und Gro-
Be ihr Angst bereiten. ,,Ich bin ganz, ganz stark beeinflufit worden mit diesem ,unteren
Weg gehen‘, so ein bichen auch sich von anderen bevormunden lassen, also das war

6 Das Interview fiithrte Susanne Ballheimer.
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ne Zeit lang ganz schén schwierig, so mit den Autorititen, die standen dann wirklich
da himmelhoch, und ich hatte dann auch ganz lange so Probleme mit dem Selbstbe-
wuBtsein, solche Komplexe, ja und dazu kam dann, kann ich jetzt, mittlerweile stehe
ich da auch driiber, so meine KorpergroBe, ich war ja immer die Kleine. “

Ihr Gefiihl der Kleinheit fiihrt dazu, daB sie einen typischen Frauenberuf ergreift, da
sie sich nur diesen zutraut, weil sie sich Kindern gegeniiber ,groB° fiihlt. ,,Also wie ich
zum Erzieherberuf gekommen bin, das war eigentlich so ne Sache, daf ich mir iiber-
legt habe, ich weiB eigentlich gar nicht so genau, was ich kann, ... und dann kam ich
auf die Idee - heute weibB ich, daB das total falsch war -, ja mit Kindern kann ja jeder
umgehen und ein biBchen mit Kindern spielen, das werd ich ja noch hinkriegen, ein
bifchen groBer als die bin ich dann ja auch schon, und dann hab ich mich entschlossen,
die Erzieherausbildung zu machen®. Diese Entscheidung wird von ihrer Mutter und
ihrem Onkel unterstiitzt und in kirchliche Bahnen gelenkt: “so mein Beruf jetzt, Erzie-
her/ Diakon, na gut, da bin ich auch so n biBchen reingerutscht. Mutti sagte: ,hier,
guck mal‘, die Mutti hat Informationsmaterial bestellt und, also ich wollte Erziehe-
rausbildung auch machen, und sie hat dann von der Kirche auch gesagt: ,komm, laB
uns mal gucken®, und der Onkel sagte dann: ,oh, das ist was Guites, Diakon, ne, ja, der
ist auch Erzieher‘“. Ganz ahnlich wie in der Erzihlung von Elisabeth A. kiimmert sich
die Mutter um die Disziplinierung des Korpers: ,,Zum Vorstellungsgesprach, ich wei
auch noch, bin ich im Rock hingefahren, hab mich total unwohl gefiihlt dabei, Mutti
meinte, das miifite so sein.“

Riickblickend ist sie nicht gliicklich, da sie merkt, daB mit diesem Beruf ihre anerzoge-
ne und religios abgestiitzte Selbstlosigkeit und Sensibilitit fiir andere nur gesellschaft-
lich ausgenutzt wird, ohne daB sie selbst ein gesundes SelbstbewuBtsein entwickeln
kann oder von anderen zuriickbekommt, was sie selbst bereit ist zu geben: ,,Ich merke
ja jetzt, so wie ich mit Leuten umgehe, ... wie ich so in der Familie versuche auch
manchmal, so wieder zu harmonisieren und irgendwelche Wellen zu glatten, oder ich
bin diejenige, die so einspringt, wenn so irgendwas gebraucht wird, find ich das ganz
selbstverstindlich von mir aus, auch meine Hilfe anzubieten, und ich werde auch dann
gefragt, ist ganz, ganz normal, - nur mittlerweile hab ich Schwierigkeiten damit, daB
ich manchmal denk: aber wenn ich mal Hilfe brauch, klappt das nicht so gut.

Veranderungen der Tradierung des Glaubens in der Familie

Wiihrend in konfessionellen Milieus die familienreligiose Praxis und ihre Tradierung
durch gesellschaftlich geteilte Normen abgestiitzt war, ist zu fragen, wo sich heute im
Zuge des Abschmelzens dieser Milieus und der Transformation der Gesellschaft Ver-
anderungen in der Tradierung des Glaubens ergeben.

In den Interviews zeichnen sich vor allem Verinderungen im Selbstverstindnis der
Frauen bei der religiosen Erziehung ab. Frauen begreifen sich nicht mehr als verlan-
gerter Arm der Institution Kirche in die Familien hinein. Sie erziehen ihre Kinder nicht
mehr zu Einhaltung von Normen oder zur Bindung an die Institution, sondern zu Selb-
standigkeit und zu eigener religioser Entscheidung (vgl. hierzu Nave-Herz 1997,
61-64; Kaufmann 1995, 133-137). Die Vermittlung von Religiositit als Kraftquelle
und Lebenshilfe ist vielen Frauen jedoch nach wie vor ein Anliegen. Sophia H. will ih-
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ren Kindern den Halt des Glaubens, der ihr selbst eine Stiitze ist, vermitteln: ,, Was ich
nur hoffen kann und ihnen wiinsche, ist, da sie dann, wenn es irgendwann in einem
kriselt, und das kommt in jedem Leben, daf sie dann einen Halt am Glauben haben.
Den hab ich auch selbst erfahren. Mehr will ich nicht. “ Viele Frauen konnen heute auf-
grund von schmerzhaften Erfahrungen mit der Kirche und ihrer eigenen zunehmend
kritischen Haltung auch die Distanz ihrer Kinder zur Kirche akzeptieren. Elisabeth A.
akzeptiert, daB ihr Sohn aus der Kirche ausgetreten ist: ,Ich sage heute nicht mehr: er
soll wieder zuriick zur Kirche, sondern ich sage: Mach du, zum Herrgott, wie es recht
herauskommen soll. “ Damit macht sie einen Unterschied zwischen den Wegen Gottes
mit den Menschen und den Wegen der Kirche, fiir deren Interessen sie sich nicht mehr
zustindig fiihlt. Sie vertraut auf Gottes Wege mit den Menschen auch jenseits der Kir-
che. Daraus folgernd mochte ich die These aufstellen: In den Familien zeichnet sich
ein Bruch der Tradierung der Kirchenbindung ab, nicht aber ein Bruch der Tradierung
des Religiosen. Diese Tradierungsprozesse sind eng mit der Religiositdt der Frauen
verbunden. Doch sie werden solange nicht wahrgenommen, solange die Religiositit
der Frauen in ihren verschiedenen Dimensionen unsichtbar ist.

Ansitze zu einer theoretischen Reflexion der geschlechts- spezifischen
Religiositit und ihrer Tradierung in der Familie

Fiir eine theoretische Reflexion der empirischen Befunde in Richtung einer geschlech-
terdifferenzierten Theoriebildung diirfte die Beobachtung zentral sein, daB Religiositit
in der Primirsozialisation der Familie vor allem bei den Miittern und anderen Frauen
erfahren und durch Frauen vermittelt wird. Dadurch entsteht in der Vorstellung eine
enge Verbindung von Religiositit und Weiblichkeit, die durch die Abwesenheit der
Viter in der familidren religiosen Praxis und Erziehung und durch das Erleben ihrer
Distanziertheit oder abwertenden Haltung der Familienreligiositit gegeniiber ver-
starkt wird.

Nach den sozialpsychologischen Erkenntnissen der amerikanischen Soziologin Nancy
Chodorow (1985) reagieren Jungen und Madchen unterschiedlich auf die frithkindli-
che Einheitserfahrung mit und Abhéngigkeit von der Mutter. Jungen durchlaufen in ih-
rer Suche nach einer mannlichen Identitit einen Proze$ der Abgrenzung von der Mut-
ter. Die Ablosung kann einmal durch die Identifikation mit den Vitern gelingen. Wenn
diese aber zu wenig real erlebt werden, werden sie durch ménnliche Ideale oder Ste-
reotypen ersetzt. Zum anderen wird die Ablosung auch durch die Abwertung der Mut-
ter und des Weiblichen in der sozialen Welt erreicht, und hierin finden sie in der So-
zialwelt auch latente Bestitigung. Die Aspekte des Weiblichen in sich selbst lernt der
Junge zu verdringen oder zu verleugnen. Sein Ich entwickelt und sichert er durch Do-
minanz und Distanzierung. Ein Madchen kann und soll sich nicht qua Geschlecht von
der Mutter abgrenzen. Die Ablosung vollzieht sich langsamer und differenzierter als
beim Jungen. Die Identifizierung bleibt iiber das weibliche Geschlecht erhalten, die
Abgrenzung erfolgt in bleibender Beziehung zur Mutter. Wéhrend Madchen ihre
weibliche Identitit in Form der Beziehung und personlichen Identifikation mit den
Miittern aufbauen, entwickeln Jungen ihre méannliche Identitdt in Form der Abgren-



38 Stephanie Klein

zung von der Mutter und einer positionalen Identifikation mit der ménnlichen Rolle,
wenn eine personliche enge Beziehung zu den Vitern nicht moglich ist.

Zieht man diese Uberlegungen in Betracht, so wird das distanzierte Verhalten von
Minnern gegeniiber den familienreligiosen Bestrebungen ihrer Frauen erklérbar. Die
familienreligiosen Inszenierungen der Miitter, ihr Versuch, eine gemeinsame religiose
Praxis in der Familie zu schaffen und die damit verbundene emotionale Dichte, Intimi-
tiat und Expressivitit von Gefiihlen erinnert viele Manner vermutlich an frithe Intimitat
mit der Mutter und erweckt Unbehagen. Zur Behauptung und Darstellung der eigenen
maénnlichen Identitit reagieren sie mit frith angeeigneten Reaktionsmustern: Riickzug,
Abgrenzung, Distanz, Ironie oder Abwertung. In ihren Kindern finden sie Verbiinde-
te, da diese bemiiht sind, sich von der Abhangigkeit von der Mutter zu lésen. Jungen
konnen sich Strategien der Distanzierung und Abwertung, die sie bei ihren Vétern er-
leben, zu eigen machen. Fir Midchen bleibt jedoch eine Ambivalenz bestehen, da sie
in ihrer Identifikation mit den Miittern eher deren Perspektive teilen und die Abwer-
tung der Mutter sie qua Geschlecht auch selbst trifft. So internalisieren sie die Abwer-
tung des Weiblichen und lernen sie auszuhalten.

Das unterschiedliche Erleben der Religiositit bei Frauen und Ménnern in der Familie
hat Konsequenzen fiir die religidse Entwicklung von Madchen und Jungen. Médchen
konnen sich in ihrer Suche nach einer religiosen Identitat ungebrochen mit der erlebten
Religiositit der Miitter oder GroBmiitter identifizieren, sie kdnnen sie spater modifi-
zieren, ausdifferenzieren und entfalten, ohne sich vollstindig abgrenzen oder sie als
Ganze ablehnen zu miissen. Sie konnen aus dieser Religiositit Kraft zur Bewiltigung
ihres Lebens schopfen. Fiir die religiose Entwicklung von Jungen ist vor allem das
Fehlen der Erfahrung einer gelebten Religiositit von Vitern problematisch. In ihrer
Suche nach einer minnlichen Identitit kann es sein, daB sie sich nicht nur von der mit
Weiblichkeit in Verbindung gebrachten Religiositit abgrenzen, wie sie dies auch bei
Vitern zum Teil erleben, sondern daB sie Religion mit Irrationalitét identifizieren und
als Ganze ablehnen.

Folgerungen fiir die Erziehung und die religionspddagogische Forschung

Fiir die positive Aneignung von Religiositét der Jungen wire es notwendig, daB sie bei
Vitern (oder anderen Minnern im sozialen Nahbereich) eine gelebte Religiositit er-
fahren und in ihre méannliche Identitat integrieren konnen. Religionslehrer oder Pfar-
rer sind kein hinreichender Ersatz, da diese ihnen immer in beruflichen Rollen begeg-
nen; sie lernen bei ihnen rollenformige und institutionsbezogene Religiositit kennen.
Eine Voraussetzung dafiir ware allerdings, daB Viter ihre eigene Religiositit in der
Familie leben und zeigen und in wechselseitiger Beziehung zu den Kindern und ihren
Frauen auch entwickeln und verandern. Es wire notwendig, daf sie, anstatt die reli-
giose Erziehung und Anteile der eigenen Religiositit an die Frauen zu delegieren, im
ErziehungsprozeB anwesend und ihre eigene Religiositit den Kindern erlebbar ma-
chen.

Fiir die religiose Entwicklung und das SelbstbewuBtsein der Madchen wire es wichtig
zu erleben, daB die Religiositit der Frauen nicht abgewertet und trivialisiert, sondern
anerkannt und geschatzt wird. Die Enttrivialisierung, Sichtbarmachung und Wiirdi-
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gung der Religiositit von Frauen hilft ihnen, daB sie sich positiv mit der von ihren Miit-

tern vermittelten Religiositit auseinandersetzen und sie als einen Wert weitergeben,

ohne in Handlungsdilemmata und Selbstzweifel zu geraten und blockiert zu werden.

Folgerungen aus der geschlechterdifferenzierten religiosen Praxis in der Familie

zeichnen sich aber auch fiir die institutionelle Ebene von Religion ab. Mit dem Nach-

lassen auBerer Zwinge, dem wachsenden SelbstbewuBtsein der Frauen und ihrer zu-
nehmenden kirchlichen und theologischen Kritik fithlen sich viele Frauen immer weni-
ger veranlat, ihre Kinder in die Institution Kirche hineinzusozialisieren. Sie sind be-
miiht, eine Religiositit weiterzugeben, die ein Fundament und eine Kraftquelle fiir die
Bewiltigung des Lebens bietet. Soll es nicht zur Spaltung zwischen einer kirchendis-
tanziert in privaten Kreisen vornehmlich von Frauen gelebten und tradierten Religiosi-
tit und einer immer mehr ausgehohiten dffentlichen, von Minnern geleiteten und be-
stimmten kirchlich-institutionellen religiésen Praxis kommen, dann wird es entschei-
dend darauf ankommen, die Vielfalt der gelebten Religiositit der Frauen von Seiten
der Institutionen wahrzunehmen, sichtbar zu machen, zu wiirdigen und in die Kirche
und Theologie konzeptionell einzubinden. Dies ist nicht nur ekklesiologisch im Sinne
eines rechten Aufbaus der Kirche gefordert, sondern auch theologisch im Sinne einer
rechten Rede von Gott: denn wenn Frauen Adressatinnen und Trégerinnen der gottli-
chen Offenbarung sind und ihre Religiositit immer wieder neu inspiriert und getragen
von dieser Offenbarung ist, dann ist ihr Leben und ihre Religiositét auch eine Quelle

der Theologie (vgl. Rahner 1979, 14-16).

Fiir Praktische Theologie und Religionspadagogik tut sich ein weites Feld fiir weitere

empirische und theoretische Forschungen auf. So wire lohnenswert, in folgenden Be-

reichen weiter zu forschen - um nur einige zu nennen:

Religiose Ausdrucksformen und Rituale von Frauen im Alltag und in der Familie.

- Religiose Ausdrucksformen und Rituale von Mannern im Alltag und in der Familie.

- Veranderungen der Religiositdt von Frauen und Ménnern im ProzeB des Alterns.

- Die Rolle von Grofmiittern und GroBvétern in der religiosen Praxis in der Familie.

- Die Zusammenhiinge zwischen gesellschaftlicher Geschlechterrolle und religioser
Praxis.

- Die Wechselwirkungen zwischen der geschlechtsspezifischen Konstitution von Re-
ligiositit im sozialen Mikrobereich und den geschlechtsspezifischen Ausformungen
von institutionalisierter Religion im sozialen Meso- und Makrobereich.

- Konfessionell sowie international und interkulturell vergleichende Studien zur Re-
ligiositéit von Frauen und Mannern und zu ihrer Rolle bei der Tradierung von Reli-
giositét in der Familie.
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