Religidse Sinnstiftung jenseits kirchlich-dogmatischer
Vorgaben

Christel Gdrtner

»Der Herrgott ist immer dabei, man ist nie alleine, da kann man das Letzte
riskieren“ — dieses Zitat kennzeichnet einen religiosen Habitus, der durch
ein Gottvertrauen gepragt ist, das die handelnde Person befihigt, sich in
Krisensituationen zu entscheiden. Das Gelingen von Entscheidungen
schreibt die 1925 geborene Erna Matig jedoch nicht sich selbst zu, sondern
der Eingabe durch den ,,Heiligen Geist® und der ,,verlangerten Hand Got-
tes“." Thr religidser Glaube beruht auf bedingungslosem Gottvertrauen und
der Uberzeugung der faktischen Wahrheit religiés-kirchlicher Dogmen, ist
in ihrem Fall aber zugleich mit einer autonomen Lebensgestaltung gepaart.
Er wird bis in die 1960er Jahre durch den Milieukatholizismus gestiitzt, ist
danach jedoch verstérkt der Kritik ausgesetzt.

Anders verhilt es sich bei Ricarda: Sie wurde 1971 geboren und noch im
katholischen Milieu religios sozialisiert. Sie thematisiert die Glaubensfrage
ausdriicklich als Sinnfrage. Thre Antwort auf die Frage nach ihrer Herkunft
ist eine immanente: ,, Verwurzelt fiihl ich mich da, wo ich mich verstanden
fihle, und das ist meine Familie.“ Die Familie stellt fiir sie die Gemeinschaft
dar, die ihr Sicherheit gibt, auf die sie in Krisenentscheidungen zuriick-
greifen kann. Auch auf die Frage ,,Wohin gehe ich?“ ist die Antwort nicht
kirchlich-dogmatischer Art: ,,Also, mein Ziel ist jetzt ..., wohin ich kommen
mochte, ist, dass ich egal, an welcher Stufe meines Lebens ich mich befinde,
dass ich sagen kann, ich kann jetzt auch sterben ... und fiir mich ist Sterben
Ende, also ich kann mir nicht ein Leben nach dem Tod, ein ewiges Leben
kann ich mir nicht vorstellen.*

Diesen Weg vom Gottvertrauen zum Selbstvertrauen, auf dem sich die
Sinnantworten oftmals von der Transzendenz in die Immanenz verlagern,
werde ich versuchen anhand der Frage der religiésen Sinnstiftung nachzu-
zeichnen.

Ich werde mit einer These zu dem Verhiltnis von Religion und Moderne
beginnen (1) und konkret ausfithren, mit welcher Vielschichtigkeit von
religiosen Entwicklungen wir es im 20. Jahrhundert zu tun haben. Zweitens
(2) werde ich etwas zu den Bedingungen der Sinnstiftung in modernen
sikularen Gesellschaften sagen. In einem dritten Punkt werde ich diese

' Vgl. Gértner, Zusammenhang.
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Ausfithrungen anhand aktueller Formen religiéser Sinnstiftung unter Ju-
gendlichen konkretisieren (3) und mit einem kurzen Fazit (4) enden.

1. Verdnderung des religids-kulturellen Kontextes im Laufe des
20. Jahrhunderts

Wenn ich als Soziologin von religioser Sinnstiftung spreche, dann habe ich
in der Regel den Kontext moderner, also auch sakularer Gesellschaften vor
Augen. Damit ist oftmals die Vorstellung verbunden, dass Religion all-
mahlich an Bedeutung verlieren und letztendlich ganz verschwinden wird.
Selbst Jiirgen Habermas hat lange die These vertreten, dass religiose
Denkweisen und Lebensformen im ,fortschreitenden Prozess der Sakula-
risierung” durch verniinftige oder iiberlegene Aquivalente ersetzt werden.”
Dieses Verstandnis von Sakularisierung wird heute kaum noch in der Re-
ligionssoziologie vertreten. Das hat im Wesentlichen zwei Griinde: Zum
einen hat die weltweite Religionsentwicklung der letzten Jahrzehnte gezeigt,
dass das Verhaltnis von Modernitit, Sédkularitit und Religiositdt viel kom-
plexer ist, als die klassische Sakularisierungstheorie behauptet hat. Zum
anderen wurden problematische Pradmissen aufgegeben, die dieser vereng-
ten Sichtwiese zugrunde liegen. An deren Stelle ist die Einsicht getreten, dass
die Moderne sich sowohl durch eine Pluralitit im Bereich des Religiosen wie
eine Pluralitit im Bereich der Sakularitit auszeichnet. Insbesondere die
neuere Weber-Interpretation wendet sich gegen eine einseitig rationalisti-
sche Lesart seines Sakularisierungskonzepts und stiarkt die These, dass die
Moderne strukturell zwar sdkularisiert, empirisch hingegen weiterhin durch
religiose Sinnorientierungen und Handlungswirklichkeiten gepragt sein
kann.’ Der Fakt, dass moderne Gesellschaften prinzipiell sékularisiert sind,
schlie3t also religiose Lebensformen und Sinnorientierungen nicht aus.

Diese wandeln sich aber, wenn sich der gesellschaftliche Kontext wan-
delt. Insbesondere im 20. Jahrhundert haben wir es mit einer Vielschich-
tigkeit von religiésen Entwicklungen zu tun, die teilweise ineinandergreifen,
teilweise aber auch gegenldufig sind: Prozesse der Sakularisierung und
Entkirchlichung gehen mit Prozessen der Individualisierung wie der (reli-
giosen und kulturellen) Pluralisierung einher.*

* Vgl. Habermas, Glauben.

* Vgl. Endref3, Kultur, 133 f.

*Vgl. Casanova, Lage; Gabriel, Einleitung; Gabriel, Religionspluralitit; Hero/Krech, Plurali-
sierung; Krech, Religionsgemeinschaften; Pollack, Riickkehr; Pollack/Tucci/Ziebertz, Plura-
lismus; Ziebertz/Hermans/Riegel, Interkulturalitit.
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Zu Beginn des 20. Jahrhunderts ist die Lebensfithrung der deutschen
Bevolkerung weitgehend von religiésen Deutungstraditionen bestimmt, und
die Kirchen in Deutschland beanspruchen offentliche Geltung. Die Zuge-
hérigkeit zur christlichen oder jiidischen Religion ist der Normalfall, und die
Religion stellt eine den Alltag insgesamt priagende Lebensmacht dar - ein
Abweichen davon bedarf der Rechtfertigung.’ So gehéren etwa 98 % der
Bevolkerung den christlichen Volkskirchen an, Kirchenaustritte sind noch
sehr selten, und die Anzahl der Konfessionslosen liegt lediglich bei 0,02 %.°
Gleichwohl ist die religiose Lage vielschichtiger, als diese Zahlen vermuten
lassen.” Ich will grob vier Entwicklungslinien aufzeigen, die sich am Beginn
des 20. Jahrhunderts abzeichnen, sich durch das Jahrhundert ziehen und an
die - bis heute - in vielfacher Weise angeschlossen wird, auch wenn sich ijhre
Gewichtung verlagert hat:

Erstens findet eine Differenzierung und Pluralisierung innerhalb der
traditionalen Religionsgemeinschaften statt. Dies fithrt zu einer inner-
kirchlichen Zunahme von Sinnorientierungen - im Katholizismus etwa
beobachten wir eine volksreligiose (Re-)Vitalisierung, die mit der Ausbil-
dung eines spezifischen katholischen Milieus einhergeht.® Religion ist
immer noch die zentrale sinnstiftende Macht. Davon zeugen die evangeli-
schen, katholischen und jiidischen Religionsdiskurse um 1900. Sie reagieren
auf die krisenhafte Beschleunigung der Moderne, die Gewissheiten zerstort
und ein Bediirfnis nach etwas Bleibendem, nach ,,unbedingtem Sinn und
metaphysischer Geborgenheit“’ hervorbringt.

Zweitens setzt ein stillschweigendes Auswandern aus den Kirchen ein.
Dies betrifft insbesondere intellektuelle, méannliche, biirgerliche Eliten und
Teile der Fabrikarbeiterschaft. So bildet sich etwa im Biirgertum, das sich
dem Verkirchlichungsprozess eher entzieht, ,.eine neue Sozialform der Re-
ligion“, die nach Karl Gabriel ,weder die christliche Tradition géinzlich
hinter sich ldsst noch alle Verbindungen zum kirchlichen Christentum ab-
bricht“'°. Damit kommt es zu einer Zunahme von Optionen der Sinnstiftung
jenseits der christlichen Kirchen. Das hangt mit der allmahlich zur Norm
werdenden Individualisierungsforderung zusammen, die auch bedeutet,
dass man eine fiir sich passende Form der Religiositit finden muss. Das
Charakteristikum der ,Religiositit des Bildungsbiirgertums® liegt in der
Transformation von der Religion in Religiositit, die zur Subjektivierung der

® Vgl. Nipperdey, Religion.

¢ Vgl. Holscher, Religion; Liedhegener, Sikularisierung, 519; Blaschke, Sikularisierung, 440.
7 Vgl. Nipperdey, Religion; Krech, Religionssoziologie; Gabriel, Jahrhundert.

¥ Vgl. Gabriel, Jahrhundert.

® Graf, Wiederkehr, 174.

19 Gabriel, Jahrhundert, 434.
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religiosen Gehalte der christlichen Tradition fithrt." Damit wird ein Be-
deutungswandel von Religion angestof3en, der sich im Laufe des 20. Jahr-
hunderts weiter durchsetzen wird."

Drittens entstehen neue Formen nicht-christlicher Religiositt, fiir die
Thomas Nipperdey den Ausdruck ,vagierende Religiositit“ geprigt hat."
Zu diesen neureligiésen Erscheinungsformen gehoren ganz heterogene
Phénomene: die Anthroposophie, esoterische und mystische Sekten, Le-
bensformbewegungen, kérperbezogene Kulte, asiatische Religionsimporte,
volkische Religiositit'!, aber auch gegenkirchliche und atheistische Bewe-
gungen. Diese antikirchlichen und neureligiosen Weltanschauungen tragen
zwar seit Beginn des Jahrhunderts zur Pluralisierung des religiosen Feldes
bei. Bedeutungsvoller aber wird im Laufe des 20. Jahrhunderts eine vierte
Entwicklung - die sdkulare Sinngebung. Durch die Ausdifferenzierung der
Wertsphiren entstehen siakulare Sinnoptionen wie Arbeit und Familie, der
politische Glaube, aber auch Bildungs- und Kunstreligionen", die in Kon-
kurrenz zur Religion treten.

Diese um die Jahrhundertwende in Gang gesetzten Prozesse der Ent-
und zugleich Verkirchlichung, der religiésen Pluralisierung und Indivi-
dualisierung, aber auch der Sidkularisierung setzen sich im Laufe des
20. Jahrhunderts weiter fort und erdffnen Optionen, an die auf verschiedene
Weise angeschlossen wird. Der religiose Wandel verlduft in Deutschland als
gemischtkonfessionellem Land zwischen den Konfessionen jedoch sehr
unterschiedlich. In diesen Prozessen, die religiose Umbriiche anstoflen,
lassen sich zwei Phasen unterscheiden: Die erste Phase reicht von der
Jahrhundertwende bis in die 1940er Jahre und wird von Friedrich Wilhelm
Graf als ,zweite Sattelzeit“ charakterisiert'’; die zweite beginnt nach dem
Zweiten Weltkrieg und gipfelt in der religiosen Krise der 1960er Jahre."”
Bereits in den 1950er Jahren ldsst sich ein ,,schleichender Ausmarsch® aus

"' Vgl. Hélscher, Religion; Krech, Historisierung.

12 Gerade Troeltsch begreift den religidsen Individualismus als ,,konstitutive[n] Faktor bei der
Genese neuzeitlicher Autonomie des Individuums, in deren Folge die moderne Kultur jedoch
die kirchlich-konfessionelle Einheitskultur auf theoretischem wie praktischem Gebiet mehr
und mehr verdrangt“ (Krech, Historisierung, 329). In dieser Entwicklung transformiere sich
die Religion von der Ebene der objektiven Geltung ihrer Inhalte in den Bereich der Subjek-
tivitdt, die Troeltsch begrifflich als Religiositit neu bestimmt, wobei die religiose Subjektivitat
die Richtung der Wahrheitsfindung vorgebe: ,,Indem sich das neuzeitliche Subjekt im Ge-
geniiber zum Gesamt der Wirklichkeit konstituiert, wird es zum eigentlichen Ort der
Wahrheitsfindung® (ebd., 330).

' Nipperdey, Religion, 605.

" Vgl. Krech, Historisierung; Graf, Wiederkehr; Blaschke, Sikularisierung.

' Vgl. Nipperdey, Religion, 609 f.

' Vgl. Graf, Wiederkehr.

7 Vgl. McLeod, crisis; Grofbélting, Himmel.
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kirchlichen Jugendorganisationen feststellen, der die Erosion der christlich-
religiosen Lebenswelt und einen Abbruch der Tradition ankiindigt."® In der
Folge kommt es zu einer Abnahme der religiosen Sozialisation, die zur
Schwichung der konfessionellen Identitit und einer Anndherung von
Protestanten und Katholiken fiihrt, so dass sich die traditionalen Trennli-
nien zwischen den Konfessionen aufzulosen beginnen.

Wihrend die religiose Krise um 1900 noch - trotz des partiellen Plau-
sibilitatsverlustes von traditionalen religiosen Deutungen — mit einer hohen
Bindungskraft der Kirchen und der religiésen Tradition einhergeht, ver-
lieren die Kirchen in den 1960er Jahren nicht nur die gesellschaftliche
Deutungshoheit hinsichtlich zentraler moralischer Fragen, sondern auch
ihre identitétsstiftende Kraft — der christliche Mythos selbst wird briichig.
Nach Hugh McLeod besteht eine wesentliche Differenz zu dem Umbruch
um 1900 darin, dass die Mehrheit derjenigen, die noch christlich sozialisiert
wurden, den Glauben ihrer Kindheit zuriickweisen, ohne einen neuen
Glauben an die Stelle treten zu lassen.”” Wolfgang Jagodzinski bringt diese
entscheidende Veranderung auf den Punkt der Umkehr der Beweislast:
»Nicht der Besuch der Kirche, sondern das Fernbleiben von ihr wird zur
sozialen Norm.“?” Seit den 1960er Jahren wird der Abbruch von geteilten
Selbstverstandlichkeiten und unhinterfragten Gewissheiten - der schon
1900 thematisiert wurde — deutlicher und betrifft vor allem Autoritdten und
kirchliche Dogmen, weil beides schlecht mit der Norm der Individuierung
vereinbar ist. Die religiose Bindung ist nicht mehr linger der Normalfall und
wird begriindungspflichtig.

Ein Prozess der Entkirchlichung setzt ein, der teils durch Kampagnen in
den Medien, teils durch Kampagnen an den Universitdten verstarkt wird.
Der Riickgang kirchlicher Dogmen als Referenzrahmen ldsst sich am
deutlichsten am Verhiltnis zu Autoritdten, insbesondere aber an den Be-
reichen Sexualitit und Familie ablesen. Die Verstindnislosigkeit der ka-
tholischen Kirche fiir die Realitdt von Ehe und Familie - etwa in der En-
zyklika Humanae vitae — tragt nicht nur zur Distanzierung von Verhal-
tensvorgaben in Bezug auf Sexualitit bei, sondern auch zur Aufkiindigung
von Gehorsam. In der Folge verandern sich das Verstandnis von Familie und
Geschlechterrollen sowie das Leitbild beziiglich Sexualitit.”! Die Normen
tiber Familie, Ehe und Sexualitit wandeln sich innerhalb weniger Jahre und
tragen dazu bei, dass sikularen Bereichen wie Familie und Beruf ein gré-

'8 Vgl. Ruff, Transformation; Grofibolting, Himmel.
' Vgl. McLeod, Socialisation, 250.

% Jagodzinski/Dobbelaere, Wandel, 76.

' Vgl. GrofSbélting, Himmel.
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Beres Gewicht im Hinblick auf die Sinnstiftung eingerdumt wird als reli-
giosen.

Zwei weitere Faktoren haben zur Verdnderung des religiosen Feldes
beigetragen: einerseits die Zunahme von Religionsgemeinschaften, auch
nicht-christlichen, durch Zuwanderung, andererseits die Folgen der deut-
schen Teilung. Die religiose Gesamtlage in Deutschland weist heute eine
ganz andere Vielfalt auf als noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts, als sich
diese Entwicklung erst andeutete: Zu den beiden christlichen Grofikirchen
gehoren noch jeweils ungefihr 30 % der Bevolkerung. Die anderen religiésen
Gemeinschaften machen zusammen ca. 10 % aus — dazu gehdren neben den
jiidischen Gemeinden, christlichen Freikirchen und den orthodoxen Kir-
chen auch muslimische Glaubensrichtungen, Gemeinschaften von Hindu-
isten, Buddhisten und neureligiosen Bewegungen.”> Zugleich gehoren
ca. 30 % der Bevolkerung keiner Religion an. Das ist eine Folge der religi-
onsfeindlichen Politik und der Forderung eines wissenschaftlichen Atheis-
mus in der DDR. Dies hat sich sowohl auf die religiése Verfasstheit als auch
den religiosen Habitus ausgewirkt: Dreiviertel der ostdeutschen Bevolke-
rung gehoren heute keiner Religionsgemeinschaft mehr an, so dass sich die
Religionslosigkeit als Norm etabliert hat und die Kirchen in Ostdeutschland
eine Randposition einnehmen.”® Wir verzeichnen in Deutschland somit ein
starkes Ost-West-Gefille.

Die Kontextstruktur fiir die Artikulation des Religiosen hat sich somit
gravierend gewandelt: Die konfessionelle Identitat hat sich deutlich abge-
schwicht* und die religidse Selbstbeschreibung hat sich pluralisiert: Sie ldsst
sich auf einem Kontinuum zwischen autonom, konventionell bis funda-
mentalistisch religiés iiber sikular, religiés-indifferent bis hin zu aktiv-
atheistisch typisieren. Mit dieser Verdnderung haben sich auch die Kon-
fliktlinien verandert: Sie verlaufen am Ende des 20. Jahrhunderts nicht mehr
zwischen den beiden christlichen Konfessionen, sondern eher zwischen
siakularer und religidser Sinnstiftung auf der einen und (kultur-)christlichen
und (nicht-)christlichen Religionstraditionen, insbesondere dem Islam, auf
der anderen Seite.

Damit komme ich zum zweiten Punkt: Was bedeutet diese Entwicklung
tir die Sinnfrage in modernisierten, sékularisierten Gesellschaften?

* Vgl. Hero/Krech, Pluralisierung; Krech, Religionsgemeinschaften.
* Vgl. Wohlrab-Sahr, Religion; Oertel, Gott; Pollack/Miiller, Entwicklung,
* Vgl. McLeod, crisis.
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2. Sinnfrage in modernisierten, sdkularisierten Gesellschaften

Im Prozess der Modernisierung, der, wie Max Weber® gezeigt hat, selbst
religios gestiftet ist, bilden sich autonome, hinsichtlich der Beantwortung
der Sinnfrage miteinander in Konflikt geratende Wertsphéren heraus, die
nicht mehr in ein iibergeordnetes religioses Weltbild integriert werden
konnen. Angestoflen wird dieser Prozess durch das protestantische Ideal,
sich dort zu bewédhren, wo Gott einen hingestellt hat. Dadurch bilden die
Bereiche (Arbeit und Familie, aber auch Wirtschaft, Politik und Kunst)
jeweils eine ihrer inneren Eigengesetzlichkeit entsprechende Sinngrundlage
aus und kénnen so zur Religion in Konkurrenz treten.

Dieser Prozess der Differenzierung fithrt zum Aufbrechen und Uber-
winden geschlossener Horizonte, metaphysischer Gewissheiten und un-
verriickbarer Konzeptionen des Guten.*® Die Pluralitit von Lebensformen
wird allméhlich zum Grunddatum moderner Gesellschaften. Das bedeutet
Befreiung und Zwang zur Autonomie zugleich: Auf der einen Seite entsteht
durch den Riickgang von traditionalen Kontroll- und Autorititsinstanzen
eine Vielzahl von Alternativen und Lebensentwiirfen. Damit erweitern sich
Optionen, Wahlmoglichkeiten und Chancen auf ein selbstbestimmtes
Leben. Auf der anderen Seite steigt der Druck der Individualisierung. In-
sofern hat die gewonnene Freiheit eine Kehrseite: Die normativen Erwar-
tungen an die individuelle Gestaltung von Lebensentwiirfen und Identitit
(en) kénnen zur Uberforderung fithren, gerade weil in einer sich schnell
verandernden Welt geteilte Lebensentwiirfe, Weltbilder und Orientie-
rungspunkte zunehmend an Evidenz verlieren.”

Das bedeutet, dass die Verantwortung fiir die getroffenen Entschei-
dungen steigt und diese letztlich auch individuell begriindet werden miissen,
und zwar in dem Mafle, in dem nicht mehr, zumindest nicht mehr unre-
flektiert, auf bewdhrte (religiose) Deutungsmuster zuriickgegriffen werden
kann. Diese Freiheit geht mit einem persénlichen Sinn- bzw. Bewahrungs-
problem einher, das nur dadurch gelost werden kann, dass man sich zwi-
schen ernstzunehmenden alternativen Méglichkeiten entscheidet.® Da
Entscheidungen aber grundsitzlich offen sind, kénnen sie also sowohl ge-
lingen als auch scheitern. In dem Maf3e, wie keine verbindlichen, von allen
geteilten Kriterien mehr fiir die ,,Wahl“ zur Verfiigung stehen, kann diese
zundchst nur auf dem Vertrauen beruhen, dass die Entscheidung sich be-

> Vgl. Weber, Richtungen.

* Vgl. Rosa, Identitit, 383.

7 Vgl. Elias, Gesellschaft; Gabriel, Jugend; Gabriel/Gértner/Miinch/Schonhiffer, Solidaritit;
Gdrtner, Sinnsuche; Soeffner, Ebenbild; Ziebertz/Kalbheim/Riegel, Signaturen.

* Vgl. Taylor, Unbehagen, 50.
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wihren wird. Letztlich miissen verniinftige Griinde oder Kriterien angege-
ben werden konnen, um die Richtigkeit der Wahl von der ,,sinnlosen Be-
liebigkeit“* zu unterscheiden. Die nicht auflgsbare Spannung besteht darin,
dass die Sinnfrage in der Moderne eine unverwechselbar individuelle Ant-
wort braucht, die aber zugleich tiber das eigene Ich hinausweisen muss.

Die Pluralisierung von Lebensentwiirfen und der Verlust der Gewissheit
einer geteilten sinnhaften Ordnung fithren nicht zwangslaufig zur Orien-
tierungslosigkeit. Zum einen, weil auch sakulare Bereiche zu giiltigen und
geteilten sinnstiftenden Quellen geworden sind; zum anderen, weil auch in
der Moderne Selbst- und Weltbilder in Institutionen und Praktiken ver-
korpert sind®, die durch Sozialisation erworben und weitergegeben werden.
Aus sozialisationstheoretischer Perspektive ist das Leben schon immer
sinnhaft in einen Bedeutungshorizont eingebettet, der der Freiheit des
Einzelnen auch Grenzen setzt.” Die Sinnfrage stellt sich daher explizit nur in
Krisen, in der Regel - positive Bedingungen des Aufwachsens vorausgesetzt
— erstmals in der Adoleszenzkrise.” In dieser Phase stellen sich existenzielle
Fragen die eigene Identitit, Herkunft und Zukunft betreffend, also Fragen
im Hinblick auf ein zukiinftiges sinnvolles Leben, mit Ubergingen, Krisen
und Grenzen. Die kognitive Fidhigkeit, hypothetische Welten bilden zu
konnen, eroffnet Adoleszenten Handlungsalternativen, die zu Entschei-
dungen zwingen. Diese grundlegende Struktur von Lebenspraxis wird fiir
Adoleszente zum Antrieb, nach Bewdhrungsmythen, also nach Inhalten, zu
suchen, nach denen sie ihr Leben gestalten wollen: Sie miissen herausfinden,
was ihnen wichtig ist und woran sie sich als Individuen binden bzw. be-
wihren wollen.”

Durch die sozialisatorische Interaktion in Familie und Herkunftsmilieu,
aber auch im Austausch mit anderen bedeutsamen Personen und relevanten
Institutionen (das konnen durchaus Priester oder die Kirche sein), erwerben
Individuen eine soziale Identitdt. Diese enthilt die kollektiven Selbstbilder
und sinnstiftenden Mythen einer Gesellschaft mit jhren Chancen und Zu-
mutungen.’ Wesentlich fiir die Individuierung und Autonomiebildung ist
die Phase der Adoleszenz. In dieser Phase konnen die erworbenen, Sinn
begriindenden Werte, Normen, Deutungsmuster und Weltbilder reflexiv
hinterfragt und universalisiert werden, sodass neue Bindungen und Posi-
tionierungen entstehen konnen. Damit Jugendliche sich neu positionieren

* Hahn, Sinn, 162.

* Vgl. Rosa, Identitit, 385.

*' Vgl. Taylor, Unbehagen, 50.

2 Vgl. Gartner, Identitit.

* Vgl. Oevermann, Modell; Feige/Gennerich, Lebensorientierung; Gértner, Identitit.
** Vgl. Mead, Mind; Elias, Prozef3; Oevermann, Strukturalismus.
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koénnen und Selbstverwirklichung gelingen kann, ist ein Grundvertrauen ins
Leben erforderlich. Dieses entwickelt sich vor allem in der Eltern-Kind-
Beziehung und griindet wesentlich auf der Erfahrung, bedingungslos geliebt
und anerkannt zu sein.” Es wirkt sich auf die Wahrnehmung von vorhan-
denen Handlungsoptionen und die Fahigkeit zur Krisenbewiltigung aus.
Und es erweitert den Freiraum, der es Menschen ermdglicht, mit den ei-
genen kreativen Potenzialen zu experimentieren, neue Deutungen und
Werte zu erproben.” Indem man sich eigenverantwortlich positioniert,
gewinnt man Identitdt und Antworten auf Fragen des ,,guten Lebens®. Sinn
konstituiert sich somit im Vollzug von praktischen Entscheidungen, die
zundchst auf einem gewissen Gott- oder Selbstvertrauen — zwischen beidem
besteht eine Wahlverwandtschaft - griinden, also der Uberzeugung, dass die
Entscheidungen sich bewihren werden.”’

Ich komme zum dritten Punkt und werde diese Ausfithrungen anhand
aktueller Formen religiser Sinnstiftung unter Jugendlichen konkretisieren.

3. Religiose Sinnstiftung bei Jugendlichen
3.1 Kontexte religioser Sinndeutung flir Jugendliche

Eine der genannten Kontextbedingungen westlicher Gesellschaften ist, dass
gesellschafts-kulturelle und machtpolitische Zwangskonstellationen im
Hinblick auf Religion sich aufgelost haben. Mit Niklas Luhmann formuliert,
gibt es keine nicht-religidsen Griinde mehr, religios zu sein® - das gilt auch
fir Jugendliche, fiir die die religiése Sinnstiftung zwar nach wie vor eine
Option darstellt, aber nur eine unter anderen. In Deutschland sind — wie das
Generationenbarometer zeigt — die religiose Erziehung und der autoritére
Erziehungsstil seit den 1970er Jahren kontinuierlich zuriickgegangen.
Zeitgleich hat sich die generative Qualitit in den Familien erhoht — Kinder
werden viel starker als Personlichkeiten anerkannt. Komplementar dazu hat
sich in den Kirchen der strafende Gott zugunsten des liebenden verab-
schiedet. Auch die Haltung der Jugendlichen im Hinblick auf die kirchlich
verfasste Religionspraxis ist durch das ,,Grunddatum® religiéser Indivi-
dualisierung geprégt: Die Haltung zur Kirche zeichnet sich durch Distanz,
durch Indifferenz, aber auch durch Ambivalenz und durch Zustimmung

¥ Vgl. Erikson, Wachstum; Oevermann, Soziologie; Gértner, Zusammenhang.
* Vgl. King, Entstehung.

7 Vgl. Oevermann, Modell, 47; Gértner, Eugen Drewermann, 518 f.

*¥ Vgl. Luhmann, Religion.
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aus.” Die kirchliche-dogmatische Religion hat fiir die meisten zwar nur eine
geringe Bedeutung, viele besuchen aber den Gottesdienst bei ,,hohen Fei-
ertagen“ wie Weihnachten oder Ostern und haben weiterhin (das gilt fiir
Westdeutschland) Interesse an kirchlichen Passageriten.”” Dadurch erwer-
ben sie eine mehr oder weniger (in)aktive kirchliche (Mitglieds-)Identitit,
die aber keineswegs die unkritische Ubernahme konventioneller Religi-
onspraktiken oder christlicher Dogmen bedeutet." Uberdies stellen die
Kirchen neben Sportvereinen auch die wichtigste Organisation fiir soziales
Engagement dar.*” Dieses Angebot nutzen viele Jugendliche auch dann,
wenn sie die religiosen Sinndeutungen aus dem kirchlichen Kontext, die das
Engagement tragen sollen, nicht iibernehmen oder teilen.*

An die Stelle von konventioneller und kirchlich-dogmatischer Religio-
sitét tritt eine Vielfalt von religiosen Ausdrucksgestalten und (Sinn-)Deu-
tungen. Einerseits macht der Innovations- und Individualisierungsdruck,
unter dem Jugendliche in differenzierten Gesellschaften stehen, den Riick-
griff auf kirchlich-dogmatische Glaubensformen problematisch, anderer-
seits zeichnet sich die Jugendphase selbst durch das Infragestellen und den
kreativen Umgang mit iiberlieferten Traditionen aus. Daraus ergibt sich,
dass ein Religionsverstindnis zugrunde gelegt werden muss, das nicht auf
konventionelle Sprachmuster festgelegt ist und gentigend Offenheit fiir die
Neufindung des Religiosen als Rekomposition ihrer Elemente zulésst.

Dem funktionalen Religionsbegriff von Thomas Luckmann wird trotz
seines Bezuges zu Sinn- und Identitatsfragen vorgeworfen, zu unspezifisch
im Hinblick auf das der Religion Eigene zu sein. Von daher greife ich zwei
Modelle auf, die diesbeziiglich eine Spezifizierung vornehmen: das Struk-
turmodell von Religiositit von Ulrich Oevermann* sowie das diskursive
Religionsverstindnis von Joachim Matthes.”” Das strukturelle Religions-
verstandnis, das Inhalt und Struktur von Religiositat trennt, beruht auf der
Annahme, dass religiése Inhalte durch Prozesse der Sdkularisierung ihre
Bindungskraft verlieren, die Struktur der Religiositit jedoch als Sinn- bzw.
Bewihrungsfrage erhalten bleibt. Diese erfordert (mythische) Antworten,
die sowohl religios als auch sikular sein kénnen.* Dieses Verstindnis fasst
den Zusammenhang von jugendlicher Religiositdt und Identititsbildung

* Vgl. Feige, Jugend, 920 f,; Ziebertz/Kalbheim/Riegel, Signaturen, 422.
*Vgl. Ziebertz/Kalbheim/Riegel, Signaturen, 419.

' Vgl. Ziebertz/Riegel, Sicherheiten; Feige, Stellenwert.

2 Vgl. Streib/Gennerich, Jugend, 61.

 Vgl. Gabriel/Gértner/Miinch/Schénhdiffer, Solidaritit; Gértner, Egotaktiker.
* Oevermann, Modell.

** Matthes, Suche.

* Vgl. Oevermann/Franzmann, Religiositit.
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tiber das Moment der Bewéhrung, das sich, wie dargelegt, in der Adoleszenz
erstmalig als selbst zu 16sende Aufgabe stellt.”” Es hat den Vorteil, dasjenige,
an das Jugendliche glauben und an das sie sich binden, als strukturell religics
bestimmen zu konnen, auch wenn dies inhaltlich nicht dogmatischen
Vorgaben entspricht. Da das Herstellen von religiosen Deutungen ein re-
flexiver und kommunikativer Akt ist, liegt es nahe, zudem mit Matthes’
Religionsverstindnis zu operieren. Dieses fasst Religion als diskursiven
Tatbestand, der sich erst im gesellschaftlichen Diskurs konstituiert. Religion
wird von Matthes explizit als ,Reflexiv-Kategorie“ und ,kulturelle Pro-
grammatik® konzipiert. Diesem Verstindnis von Religion als einem kultu-
rell gepragten ,Moglichkeitsraum®, in dem neue Ableitungen und Inter-
pretationen generiert werden konnen®, entspricht in besonderer Weise der
Logik adoleszenter Religiositit.

3.2 Freiwilliges Engagement in kirchlichem Rahmen als Sinngenerator

Am Beispiel der jugendlichen Nutzung eines kirchlichen Angebotes will ich
nun zeigen, wie ehrenamtliches Engagement Antworten auf die Sinnfrage
generieren kann. Ein katholisches Jugendhaus organisiert die Teilnahme am
Wiederaufbau eines vom Krieg zerstorten Dorfes in Bosnien.”’ Eine Gruppe
von Jugendlichen nimmt das Angebot als eine Option unter anderen wahr.
Die meisten von ihnen haben in ihrer Sozialisation ein gewisses Grund-
vertrauen ins Leben erworben, das sie mit der Fahigkeit ausstattet, sich auf
Unbekanntes einzulassen, und sich positiv auf ihre Bindungsfihigkeit und
Gemeinwohlorientierung auswirkt. Gerade die Erfahrung, in einer privile-
gierten Situation aufgewachsen zu sein, ist mit der (unausgesprochenen)
Verpflichtung verbunden, diese Ressource zu nutzen. Darauf reagieren die
Jugendlichen mit der Bereitschaft, (sich) bedingungslos (hin-)zu geben und
eine Verpflichtung auf Zeit zu iibernehmen.” Threm Engagement liegen
insofern eigeninteressierte Motive zugrunde, als sie nach Moglichkeiten der
Selbstentfaltung und Erfiillung sowie wichtigen bewahrungs- und identi-
tatsrelevanten Erfahrungen suchen. Die Aktivititen bieten den Jugendlichen
die Chance, anschaulich zu erfahren, was es bedeutet, gebraucht zu werden:
Sie konnen ganz konkret Menschen helfen, die auf Hilfe angewiesen sind.
Indem sie anderen helfen, gewinnen sie eine Antwort auf die Frage nach dem

¥ Vgl. Girtner, Egotaktiker; Gartner/Ergi, Relation.

* Feige/Gennerich, Lebensorientierung, 17.

¥ Vgl. Gabriel/Girtner/Miinch/Schénhdffer, Solidaritit, 105-164.
0 Girtner, Identitqt.
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»5inn des Daseins®. Der gemeinwohlorientierte Charakter der Aktion besitzt
per se eine Schnittstelle zum Thema Religiositit. In der Gruppendiskussion
sprechen die Jugendlichen von ihrer ,eigenen Religion®. Sie markieren da-
mit, dass Religion eine Sache der individuellen Entscheidung geworden ist.

Am Beispiel von zwei Jugendlichen aus dieser Gruppe — wir nennen sie
Sofia und Hanna - will ich nédher zeigen, wie ein solidarisches Engagement
im kirchlichen Rahmen religiésen Sinn in durchaus unterschiedlicher Weise
stiften kann. Dabei sind zwei Faktoren wichtig: zum einen ein religioses
Element, das in die Aktion eingebunden ist; zum anderen die Freiwilligkeit
der Teilnahme am Gottesdienst.

a) Sofia: Suche nach persénlichem Glauben

Fir Sofia war die Entwicklung einer ,eigenen Religion ein zusitzliches
Motiv, an der Bosnien-Aktion teilzunehmen. Im Vorfeld hatte sie von dem
religiosen Element, den so genannten ,Morgenimpulsen®, gehort. Durch
ihre Teilnahme sucht sie eine ,,Art und Weise, im Glauben zu leben®, die sich
von der zu Hause, in der Schule und in der Kirche unterscheidet, wo sie sich
als ,,im Tran“ befindlich erlebt. In ihren Ausfithrungen kontrastiert sie die
ihr kirchlich vermittelte Religion mit einer ,eigenen Religion®, die sich aus
ihrer Biographie begriindet. Eine solche Form von Religionspraxis ist fiir sie
die eigentlich relevante. Dazu verhilft ihr der religiose Impuls, der dank der
Unterstiitzung durch die Gruppe in seinen individuell je unterschiedlichen,
eben ,,diskursiven® Deutungsbeitrigen den ganzen Tag présent bleibt.

b) Hanna: Suche nach Sinn und Selbstverwirklichung

Hanna dagegen steht den religiosen Impulsen sehr skeptisch gegeniiber:
»Weil, ich bin nicht so die Superreligiose. Sie hat auf der einen Seite Be-
denken, dass die ,Morgenimpulse® sie ,nerven® konnten. Auf der anderen
Seite befiirchtet sie, dass sie sich selber aus der Gruppe ausschlieflen konnte,
wenn bzw. weil sie vielleicht keinen Zugang zur angebotenen Form der
morgendlichen religiosen Kontemplation und Reflexion findet. Um diese
Spannung abzubauen, tauscht sie sich tiber ,religiose Erfahrungen® vor
allem mit denjenigen Jugendlichen aus, die ihr eher nicht als ,religios’ er-
scheinen oder ,gar keiner Religion angehéren®.

Fiir Hanna ist vor allem wichtig, dass niemand indoktriniert wird und
die Teilnahme am (tdglichen) Gottesdienst freiwillig ist. In der nachtragli-
chen Reflexion stellt sie die als ,steif erlebte katholische Kirche der le-
bendigen Erfahrung in Bosnien gegeniiber: ,Religion bedeutet da eben,
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konkret im Alltag einfach Hilfe zu leisten oder so, oder nett zu anderen zu
sein, jemandem ein Lacheln zu schenken.“

Mit Matthes betrachtet, ist es gerade diese lebenspraktische Gestalt von
Religion, mit der sie sich identifizieren kann. In dieser von ihr bewusst
~reflexiv® erinnerten Gestalt kann sie sich im Rahmen der ,kulturellen
Programmatik® christlich begriindeter Nachstenliebe im ,,Moglichkeits-
raum® der aktiven Bosnienhilfe handlungspraktisch und im offenen Diskurs
tiber das, was dieses Handeln trigt und motiviert, verwirklichen. Mit an-
deren Worten: Sie kann in dieser ,nicht-kirchlich-dogmatischen® Dimension
;religios” sein. Der Ausdruck ,.ein Licheln schenken® ist fiir sie ein lebens-
praktisch-sakraler Akt. Dabei erscheinen die iiblicherweise als sich gegen-
seitig ausschlieflend erscheinenden Dimensionen der Sakralitit und der
Lebenspraxis als miteinander verséhnt: Es geht ndmlich darum, etwas
zweckfrei zu geben und, wenn der andere es von sich aus annimmt, genau
dadurch mit ihm in communio leben zu kénnen. Das wird als lebensprak-
tische Sakralitit erlebt.

Die Geschichten von Sofia und Hanna zeigen deutlich eine Suche nach
Authentizitdt der eigenen religiésen Sinndeutung. Fiir Sofia waren die
standardisiert erscheinenden dsthetischen Gestalten der kirchlichen Perfor-
manz zur Symbolisierung der , kulturellen Programmatik“ des Christlichen
- etwa der Gottesdienst — ein wesentlicher Anlass, bewusst nach Alterna-
tiven zu suchen. Kontrastiv zum ,,Tran® in der Heimatgemeinde, erlebt sie
die diskursive Deutungs-Offenheit der morgendlichen Impulse als indivi-
duiert und lebendig.

Hanna glaubt sich in skeptischer Distanz zur ,,kulturellen Programma-
tik“ des Christlichen. Thre personliche Befindlichkeit wird von den ihr be-
kannten symbolisch-liturgischen Ausdrucksgestalten iiberhaupt nicht be-
rithrt. Gleichwohl macht Hanna im Rahmen der Bosnien-Aktion eine
wichtige Erfahrung: Sie erlebt in der Erwiderung eines geschenkten Lachelns
von Menschen, denen sie hat helfen konnen, die Gemeinschaft mit ihnen.
Dieses Erlebenkénnen der communio als Performanz des Religiésen im
Symbol des Liachelns wird wesentlich gestiitzt durch die diskursiven Deu-
tungsfreiheiten der morgendlichen Impulse. Die wiederum sind méglich,
weil die ,,kulturelle Programmatik® des Christlichen offenkundig eine ist, die
eine solche Weite des ,,Moglichkeitsraums“ zulédsst.

4, Fazit

Die Fallbeispiele zeigen, dass nicht kirchlich-dogmatische Vorgaben, son-
dern Authentizitdt zum Maf3stab des Religiosen wird und subjektive Evidenz
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durch Gleichgesinnte hergestellt wird. In den biographischen Geschichten
werden sowohl die Referenzpunkte als auch die Modi der je individuellen
Verwirklichungen von Elementen der ,kulturellen Programmatik® des
Christlichen sichtbar: Zum einen inspiriert die performative Gestalt der
Morgenimpulse die eigene Religiositit. Die Jugendlichen greifen die reli-
giosen Impulse auf, kommen im Laufe des Tages immer wieder darauf
zurtick und beziehen sie diskursiv auf die eigene Lebenspraxis. Die Ant-
worten bleiben oftmals ohne transzendenten Bezug und sind eher in der
Immanenz angesiedelt, gleichwohl ist die Form der Selbstverwirklichung in
ein ,, Wir“ eingebettet. Zum anderen sehen wir einen christlichen Vollzug im
Alltagshandeln: einmal in der Hilfe fiir Menschen, die auf Hilfe angewiesen
sind; zum anderen in der Verpflichtung gegeniiber der nachfolgenden Ge-
neration (das betrifft hier vor allem die Eltern, die nur indirekt von mir
erwahnt wurden).

Insgesamt stellt die Religion auch in modernisierten Gesellschaften
Semantiken und Symbole zur Verfiigung, aus dem sich religiése Identifi-
kations- und Deutungsmuster ableiten lassen. Die religidsen Antworten
verlieren also nicht generell ihr sinnstiftendes Potential, aber der verbindlich
geltende und selbstverstiandlich geteilte Glaube an sie schwindet. Charles
Taylor spricht deshalb von einer sikularen Gesellschaft, in der der Glaube
weiterhin eine Option darstellt, aber nur eine unter anderen und in der Regel
nicht die einfachste.”

' Vgl. Taylor, Age.
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