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Volker Drehsen

Alles andere als Nullbock auf Religion

Religidse Einstellungen Jugendlicher zwischen Wahlzwang und Fun-
damentalismusneigung

1 Jugend als avantgardistische Tragergruppe einer Renaissance des
Religiosen?

Nach wie vor bereitet Erwachsenen das pittoreske Erscheinungsbild
Jugendlicher nicht geringe Schwierigkeiten: »Nachrichten iiber die »Ju-
gend von heute« klingen oft wie Expeditionsberichte aus einem exoti-
schen Land; seltsame Stimme werden vorgefunden von den Forschern
und mit deutlicher Erregung geschildert: die griinhaarigen Punker, wie
sie in Ledermontur durch die FuBgingerzonen rasen, die sogenannten
Popper, die man offenbar an den Kaschmirschals und an der »Watte im
Hirn< erkennt, und natiirlich jede Menge Hausbesetzer, Rocker, Kern-
kraftgegner. Eine fremde, sehr schwer auseinanderzuhaltende Masse
scheint das zu sein, die mitten unter den Erwachsenen lebt, aber so wenig
mit ihnen zu tun hat, daf} man in regelmiBigen Abstéinden sogar einen
»Dialog¢ organisieren muB.«! Mit ironischer Akzentsetzung wird hier
beschrieben, wie die Problematik der Jugend offensichtlich auch ein
Problem ihrer Wahrnehmung, ihrer Abschitzung, bis hin zu Unterténen
einer Abschitzigkeit ihr gegeniiber, enthilt: »Je ritselhafter Einstel-
lungen und Verhaltensweisen junger Menschen von heute werden, um so
mehr geridt dieser junge Mensch als Objekt der Forschung ins Blickfeld
der Humanwissenschaften.«

Auch in der Kirche besteht gewdhnlich nur mangelhafte Gelegenheit,
ndhere und aufschluBreiche Bekanntschaft mit diesem exotischen Volks-
stamm zu machen: Jugendliche fehlen in der Kirche weitgehend, ja
glanzen geradezu durch radikale Absenz: »Allgemein zeigen die Befra-
gungsergebnisse sehr deutlich: Altere Evangelische sind in jeder Hinsicht
>kirchentreuer« als jiingere ...«> Festzustehen scheint jedenfalls, daB sich

1 H. Riehl-Heyse, Diese jungen Fremden. Mitten in der Erwachsenenwelt zeigt sich eine
eigenstindige Kultur der Gleichaltrigen, SZ vom 28/29.11.1981.

2 R Bleistein, Zur Sinnproblematik junger Menschen, StZ 175 (1983) 45,

3 J. Hanselmann, H. Hild und E. Lohse (Hg.), Was wird aus der Kirche? Ergebnisse der
zweiten EKD-Umfrage tiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 1984, 32. Ahnliche Ergeb-
nisse sind bereits der ersten EKD-Mitgliedschaftsuntersuchung zu_entnehmen: H. Hild
(Hg.), Wie stabil ist die Kirche?, Gelnhausen 1974. — Vgl. auch die Ubersicht bei G. Lim-
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Jugendliche durch besondere Kirchgangsabstinenz auszeichnen. Zu Ver-
haltensweisen, Vorstellungswelten und Wertschitzungen, die in unserem
kulturellen Kontext iibereinstimmend als »kirchlich-religios« angesehen
werden, weisen sie offenbar die groBte Distanz und meiste Beriihrungs-
angst auf.* Doch dies ist offensichtlich nur die eine Hilfte des Bildes.
Andererseits machen Aufsehen erregende Phidnomene die Runde: Seit
dem Ende der 60er Jahre Arten und Abarten der sog. »neuen Jugend-
religiositat« mit Verhaltensauffélligkeiten, die deutlich von der biirgerli-
chen Vorstellungswelt abweichen — eine seltsame Kontamination aus
gesellschaftspolitischen Gruppen und sozialen Bewegungen, die sich in
Sachen Frieden, sozialer Gerechtigkeit und dkologischer Bewahrung der
Weltschopfung engagieren, mit innerkirchlichen Protest- und Initiativ-
gruppen; Ereignisse wie Taizé oder das »Konzil der Jugend« (1974,
1992); Drewermann-Aufldufe und ein stdndig steigender Zustrom junger
Menschen zu den Kirchentagen auf protestantischer wie katholischer
Seite; schlielich die Wiederentdeckung religitser Dimensionen, Motive
und Themen in Literatur, Kunst und (Pop-)Musik als vielsagende Indika-
toren einer religiosen Aufbruchstimmung; insgesamt weithin orientiert an
Lebensformen und Denkweisen eines »Christentums auflerhalb der
Kirchen«, mit denen anscheinend das Versprechen oder die Erwartung
verbunden ist, daf hier offen gebliebene Glaubwiirdigkeitsliicken noch
am ehesten zu schlieen seien.

Auf der einen Seite besteht also die Diagnose, wir hitten es bei den
Horden der Jugendlichen mit einem extrem sédkularisierten Stamm zu
tun; auf der anderen Seite die Diagnose, mit den Jugendlichen stinden
uns gleichsam Vorreiter einer Renaissance des Religidsen ins Haus.
Gemiinzt auf die allgemeine Gesamtlage der Religion kann geradezu von
einem Paradox gesprochen werden: »Die Religion befindet sich einerseits
(als kirchliche Religion, V.D.) im Zerfall, andererselts (als au-
Berkirchliche Religion, V.D.) im fanatischen Wildwuchs. « Wo aber

mermann, »Jung sein heift, auf der Suche sein ...«. Beobachtungen zu empirischen Untersu-
chungen iiber die Beziehung der Jugend zu Religion und Kirche, in: R. Hanusch und G.
Lédammermann (Hg.), Jugend in der Kirche zur Sprache bringen. Anstdfe zur Theorie und
Praxis kirchlicher Jugendarbeit, Miinchen 1987, 111-124. . und W. Lukatis, Jugend und
Religion in der Bundesrepublik Deutschland, in: U. Nembach (Hg.), Jugend und Religion in
Europa, Frankfurt/M. 1987, 107-144.

4 Vgl A. Feige, Kirche auf dem Priifstand. Die Radikalitdt der 18-20jéhrigen. Biographi-
sche und epochale Elemente im Verhiltnis der Jugend zur Kirche — ein Vergleich zwischen
1972 und 1982, in: J. Matthes (Hg.), Kirchenmitgliedschaft im Wandel. Untersuchungen
zur Realitit der Volkskirche. Beitrdge zur zweiten EKD-Umfrage »Was wird aus der Kir-
che?«, Giitersloh 1990, 65-98.

5 Deutsches Allgemeines Sonntagsblatt vom 13.11.88. Die Diskussion iiber die religiése
Jugendszene hat besonders in kirchlichen Kreisen und Gremien sowie in den Massenmedien
nicht zuletzt aufgrund der sensationsheischenden Publikation der in ihrer Auswertung und
Prisentation hochst problematischen aej-Studie durch H. Barz neuerlichen Auftrieb gewon-
nen. Vgl. hierzu die mehr an »Felix Krull« als an seridse wissenschaftliche Publikations-
praxis erinnernden Binde von H. Barz, Religion ohne Institution? Eine Bilanz der sozial-
wissenschaftlichen Jugendforschung (Jugend und Religion 1), Opladen 1992; ders., Post-
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Wildwuchs herrscht, da tummelt sich die Jugend offenbar gewdhnlich im
UbermaB: Erleben wir mit ihr also nur die Spitze eines Eisberges, an dem
das »Schiff, das sich Gemeinde nennt«, in absehbarer Zeit sein Titanic-
Trauma erfahren wird? Kommt der Jugend gar eine Avantgardefunktion
zu, mit der sie gewissermalBen bereits vorweg darstellt, was nach einer
Wachablosung durch kommende Generationen fiir alle zu befiirchten
oder doch zumindest zu erwarten steht? Das Verhiltnis von Jugend und
Religion — in welcher Ausprigung auch immer — gehért in jedem Fall in
den allgemeineren Problemkontext »Religion und moderne Gesellschaft«
hinein, in dem sich die Dinge mit ihrer Differenzierung zunehmend auch
groBerer Mehrdeutigkeit nahern. So ist im Einzelfall nur schwer zu
entscheiden, was bei der alarmierenden Feststellung einer jugendlichen
Kirchenentfremdung gleichsam auf das Konto einer ganz normalen
Jugendentwicklung zu buchen ist, und welchen Schuh sich sozusagen die
Kirche selbst als Mitverursacherin eines defizitéiren oder gestorten Nicht-
Verhiltnisses anzuziehen hat. In Betracht werden wohl beide Aspekte
kommen, die sich gewissermafen wechselseitig verstirken: Zum einen
eine kirchliche Distanz bei der Jugend als Folge einer ausgeprigten
Emanzipationsbestrebung, bei der auch das Verhiltnis zur Kirche in Mit-
leidenschaft gezogen wird; zum anderen eine mehr oder minder radikale
Kirchendistanz als ¢as von Kirchen selbst, wenn nicht allein, so doch
mitverschuldete Resultat eines Entfremdungsprozesses, der es der Jugend
unter den Lebensbedingungen der modernen Gesellschaft und ihrer
Kultur zunehmend schwerer macht, gerade in der Kirche ihren Ort, ihre
Einbindung, gar eine Heimat zu finden.

2 Gibt es eine besondere Jugendreligiositit? oder: Die Anverwandlung
des Religidsen im Zeichen autonomer Subjektorientierung

2.1 Sozialisierte Religion im Blickfeld jugendlicher Abldsungs- und
Selbstfindungsprozesse

Entwicklungspsychologische Aspekte

Die Brisanz des Themas »Jugend und Kirchex ist auf das Engste mit der
Brisanz der entwicklungspsychischen Phasen von Pubertit und Ado-
leszenz verbunden, also mit dem mehr oder weniger normalen, manch-

moderne Religion am Beispiel der jungen Generation in den Alten Bundeslindern (Jugend
und Religion 2), Opladen 1992; ders., Postsozialistische Religion (Jugend und Religion 3),
Opladen 1993. Eine umfassende Dokumentation der Auseinandersetzung um die aej-Studie
findet sich jetzt in: aej.ST 2 (1992). Reputierlich hingegen sind die Forschungsberichte von
K.E. Nipkow, Neue Religiositit, gesellschaftlicher Wandel und dic Situation der Jugendli-
chen, ZP 27 (1981) 378-402; sowie ders., Volkskirche und neue Religiositit, in: P. Fiedler
u.a. (Hg.), Studientexte Funkkolleg »Religion«, Weinheim, Giitersloh und Diisseldorf 1985,
407-425.
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mal auch reichlich enervierenden Heranwachsen Jugendlicher in die
Welt der Erwachsenen.

Es geht in dieser Loslosungs- und Adoleszenzphase um den »krisenhaften Ubergang zwi-
schen der elterlich vorgeformten Identitatsgestalt des Kindes« und der »Ubernahme einer
beruflich und gesellschaftlich akzeptierten Identitdtsform des Erwachsenen<®. Diese Phase
der intellektuellen, moralischen und sozialen Umorientierung wird normalerweise als ein in
zwei Phasen zerfallender EntwicklungsprozeB geschildert: in die Ablosung der Pubertit und
in die Selbstfindungsphase der Adoleszenz. Der Vorgang besteht mithin zundchst in der
puberalen Ablosung vom Elternhaus und von den dadurch reprisentierten Lebenswelten und
—werten; eine Loslosung, kritische Durchleuchtung und Distanzierung von der Tradition, die
bis dahin Eltern und andere Sozialisationsagenten vermittelt und dargestellt haben. R. Déobert
und G. Nunner-Winkler beschreiben diese »negative« Phase in ihrem Kern folgendermaBen:
»Die Funktion der Auseinandersetzung mit der kulturellen Tradition besteht ... darin, die
dogmatischen Gehalte der alten Rollenidentitit (des elternabhingigen Kindes, V.D.) von
ihren partikularen Bindungen an die elterliche Autoritdt endgiiltig zu befreien, um so erst
eine auf die Ebene des Gesamtsystems (der Gesellschaft, V.D.) bezogene Neustabilisierung
der Identitdt zu ermﬁglichen«? —und zwar durchaus in einer Vielzahl komplexer Beziige.
In diesem Loslosungsprozef liegen die Symptome einer eigentiimlich autistischen Selbstzen-
trierung begriindet, deren Auswiichse und Verhaltensweisen wir gewdhnlich als »typisch
pubertiires Verhalten« erkennen. Loslésung und Selbstbezogenheit sind dabei unabgeschlos-
sene Prozesse, da es »weniger um die bloBe Negation der kulturellen Tradition und ihrer
Autoritdt (geht), als vielmehr um eine kritische Distanzierung von ihrem dogmatischen
Anspruch, um eine Hypothetisierung ihrer Gehalte, um derart ein tentatives Durchspielen der
in ihr verborgenen sinnstiftenden und identitétsbildenden Mdglichkeiten zu er6ffnen. Erst
diese hypothetisierende Distanzierung von Tradition ermdglicht dann ihre, die Identitits-
bildung beférdernde, Reorganisation.«

In den Horizont dieses kritischen und stellenweise wohl auch duferst
labilen Prozesses der Reflexion und Hinterfragung geraten gewd6hnlich
mit den sozialen und kulturellen Gegebenheiten auch die religios soziali-
sierten Besténde: die Kirche weithin als unangemessen wahrgenommene
Manifestation von Religion, — gemessen an den zentralen Diskursivi-
tatsregeln und -werten des kritischen BewuBtseins, des Freiheits- und
Autonomieanspruchs sowie der protektionsfreien Wahlmoglichkeiten.
Diese Gestalt kirchlich priformierter Religiositit wird gleichsam auf
einen Priifstand beférdert, wird behaftet auf ihre Wahrhaftigkeitsan-
spriiche und Glaubwiirdigkeit und dabei nicht selten als mehr oder weni-
ger griindlich diskreditiert empfunden: »Kirche wird als Institution der

6 H. Luther, Kirche und Adoleszenz. Theoretische Erwagungen zur Problematik des Kon-
firmandenunterrichts, ThPr 14 (1979) 172. Zur allgemeinen Adoleszenz-Problematik vgl.
P. Blos, On Adolescence. A Psychoanalytic Interpretation, New York 1953; R. Débert und
G. Nunner-Winkler, Adoleszenzkrise und Identitéitskrise. Psychische und soziale Aspekte
des Jugendalters in modernen Gesellschaften, Frankfurt/M. 1975; R. Débert, J. Habermas
und G. Nunner-Winkler (Hg.), Entwicklung des Ichs, K6ln 1977. Zum Zusammenhang von
Religiositit und Adoleszenzentwicklung vgl. neuerdings die aufschluBreiche Studie von A4.
Scholl, Zwischen religioser Revolte und frommer Anpassung. Die Rolle der Religion in der
Adoleszenzkrise, Giitersloh 1992.

7 Ddbert und Nunner-Winkler, Adoleszenzkrise, 44.

8 Luther, Kirche und Adoleszenz, 176.
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Erwachsenengesellschaft erlebt und erfahren, von denen sich Jugendliche
im Interesse einer eigenstidndigen Identititsbildung abzuldsen versu-
chen ... Die offiziellen kirchlichen Inhalte (Lehren) werden als alltags-
und biographiefern empfunden, der Kommunikationsstil und die Erwar-
tungshaltung >der« Kirche als eher bevormundend und einengend.«’

Es sind also die protektionistischen Anspriiche einerseits sowie die
nunmehr als mehrdeutig und widerspruchsvoll erfahrenen Erscheinungs-
bilder der kirchlichen Religionsgestalt andererseits, denen im ProzeB-
verlauf der Adoleszenz ihre vormals weitgehend kritiklose Kindheits-
identifikation, ihre ungebrochene Selbstverstindlichkeit und Bindungs-
kraft genommen wird. Die Herausbildung einer eigenen, wenn auch iiber
das Jugendalter hinaus unabgeschlossen bleibenden Identitit vollzieht
sich als empfindlicher Balanceakt zwischen individueller Wert- und
Lebensanschauungsakzeptanz einerseits sowie intersubjektiver Wert- und
Lebensanschauungsbindung andererseits. Und er entwickelt sich nicht
unabhiéingig von den allgemeinen Turbulenzen, die sich aus der Spannung
zwischen Ohnmachtsgefiihl und Machbarkeitstriumen, zwischen
Fortschrittsglaube und Risikodngsten, zwischen Ideologieanfalligkeit und
kultureller Irritation infolge briichig bis widerspriichlich gewordener
Sinndeutungsmuster ergeben. Kirche erscheint hier vielfach als Teil einer
Erwachsenenkultur, die nicht mehr an sich selbst glaubt.

2.2 Religiositit und Jugendkultur im Aufbau einer eigenen sozialen
Lebenswelt

Soziologische Aspekte

Jugendkultur erscheint 1nfolgedessen als das Orientierungs- und Ver-
wirklichungsfeld einer teils alternativen, teils zur Erwachsenenwelt nur
aparten Lebensfithrung, deren Mt')glichkeiten — sowohl der Form als auch
den Gehalten nach — sich nicht im jeweils empfangenen Sozialisations-
erbe erschopfen.

Unter »Jugendkultur« verstehen wir gewdhnlich das selbstbestimmte Milieu Jugendlicher, in
dem jede Bevormundung seitens Erwachsener mehr oder weniger erfolgreich abgewehrt
werden kann. Es umfaBt einen Freiraum, in dem Erkenntnisse und Erfahrungen zum Zuge
kommen, die in der Alltagswelt der Erwachsenen weitgehend ihren Selbstverstindlichkeiten,
ihrer Routine, ihren Gewohnheiten und ihrem Opportunismus zum Opfer gefallen sind. Aber
er umfaBt auch die Freiheit zu jugendeigener Neuschépfung von Lebensstilen, von
Sclbstdarstellungsarten im Modus der Mode, des Jargons, der Musik, des Konsums, der
Provokationsmittel, der Kunst, des Habits, des Identititsdesigns. Jugendkultur meint die
altersspezifische Durchgestaltung, auch das Styling des eigenen (zwar nur zeitweiligen, wohl
aber als Plausibilititsfeld der jeweiligen Bezugsgruppe zentral bedeutsamen) Lebensmilieus,

9 H. Luther, Jugend/Jugendliche, in: Chr. Bdumler und N. Mette (Hg.), Gemeindepraxis in
Grundbegriffen. Okumenische Orientierungen und Perspektiven, Miinchen und Diisseldorf
1987, 218-227 (Zitat: 224f).
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das sich mit insiderhaftem Gruppenjargon lapidar und provokant gegen alle Interven-
tionsversuche seitens Erwachsener abzugrenzen weiB.!

Das kritische Verhiltnis Jugendlicher zur kirchlich organisierten Reli-
gion sowie die zuweilen spektakuldr dramatisierten eigenen Erschei-
nungsformen einer Art selbstfabrizierten Religiositit sind weder einfach
vom Himmel gefallen noch als bloBes Ergebnis jugendlichen Ob-
struktionsgebarens zu verstehen. Vielmehr hangt beides — die kritische
Distanz zur Kirchlichkeit und die konstruktiv-kreative Kultur einer
relativ selbstéindigen Religionsszene andererseits — aufs engste mit der
problematischen Lebensphase der Adoleszenz, aber auch mit den
sozialkulturellen Verdnderungen einer weitgehend verselbstandigten
Lebenswelt der Jugendlichen zusammen. Sowohl in entwicklungspsycho-
logischer als auch in kultursoziologischer Hinsicht zielt Jugend auf eine
relativ wahl- bzw. konsum-autonome, prinzipiengeleitete und von der
Erwachsenenwelt emanzipierte, auch die religiosen Dimensionen umfas-
sende, den hochst eigenen Lebenserfahrungen angemessene Heraus-
bildung einer Ich-Identitdt, die sich in einem dlalektlschen ProzeB zwi-
schen Ablosung und Neubindung konstituiert.! »Ablosung« meint: die
Distanznahme zu den Institutionen der Erwachsenenwelt, zu denen
weitgehend auch (wenngleich nicht nur!) die Kirche gezahlt wird. Der
Ablosungsprozef findet nicht selten eine »Ausdrucksform, in der sich ein
Teil der Jugend mit der herrschenden Kultur der Erwachsenen-
gesellschaft ausemandersetzt, sei es als Protest (und Aufbruch), sei es als
Riickzug (und Flucht)« Neubmdung hingegen bedeutet, dafl Jugendli-
che zeitweilig in einer eigenen Jugendkultur ihren angestammten Ort
finden, in einer Jugendkultur, deren Uniibersichtlichkeit und Bunt-
scheckigkeit alles mogliche nachzusagen ist, nur nicht dies, daB bei ihrer
Ausgestaltung die traditionsverhafteten Kirchen eine maflgebliche Rolle
spielten, obwohl ihnen andererseits selbst in der Jugendszene auf be-
stimmte Weise durchaus hohe, intensive und ernsthafte Erwartungen
entgegengebracht werden: »Religion und Kirche stellen sicher nicht die
zentralen Gestaltungsfaktoren des Denkens und Handelns von Jugendli-
chen heute dar... Von ihrer volligen — oder auch nur weitgehenden —
Bedeutungslosigkeit fiir die junge Generation kann aber in unserer Ge-

10 Zur Jugendkultur vgl. D. Baacke, Jugend und Subkultur, Miinchen 1972; ders., Jugend
und Jugendkulturen. Darstellung und Deutung, Weinheim 1987. N. Copray, Jugendkultur,
in: M. Affolderbach und H. Steinkamp (Hg.), Kirchliche Jugendarbeit in Grundbegriffen.
Stichworte zu einer 6kumenischen Bilanz, Diisseldorf und Miinchen 1985, 155-172.

11 Vgl A. Feige, Jugend und Religiositit, Aus Politik und Zeitgeschichte. Beilage Nr. 41-
42/93 zur Wochenzeitung »Das Parlament« vom 8.Oktober 1993, 5: Hier wird der »Autono-
mieanspruch« und »Souverinititswille« der Jugend charakterisiert als Bestrebung, die sich
»dem theologisch und hierarchisch domestizierten Institutionenraum« entzicht und »von
einer freien Aneignung ésthetischer Ausdrucksformen« geprigt ist.

12 H. Luther, Konkurrenz Jugendreligion; in: Hanusch und Ldmmermann (Hg.), Jugend,
132-140 (Zitat: 134).
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sellschaft auch heute nicht die Rede sein.«'> Jugend im Verhiltnis zu
Religion und Kirche — das ist »ein weites Feld«, konnte Fontanes alter
Briest auch hier zurecht anmerken; prima vista scheinen an dieser Situa-
tion tatsichlich zwei Umstdnde bemerkenswert zu sein:

1. Die jugendspezifische kritisch-emanzipative Distanz zur Kirchlichkeit versperrt offenbar
nicht zugleich auch in gleicher Weise iiberhaupt den Zugang zu religiésen Deutungssyste-
men der Gesellschaft und Gegenwartskultur. Die jugendliche Verweigerung gegeniiber der
Kirche beruft sich auf deren Glaubwiirdigkeitsliicke, wie sie sich als Theorie und Praxis
christlich-religidser Existenz in altersspezifischen Erfahrungshorizonten darbietet: »Die
Entfremdung der Jugend von der Kirche ist also nicht auf ein Desinteresse an Fragen der
Religion und des Glaubens zuriickzufiihren, sondern auf enttiuschende und enttiuschte
Erfahrungen mit dem Kommunikationsstil der Institution Kirche, von dem Jugendliche sich
als Subjekte nicht ernstgenommen fiihlen.«'#

2. Sowohl die beschriebene Distanznahme zur Kirche als auch die manifeste Bediirftigkeit
einer erfahrungsbezogenen Religion sind durchaus keine ausschlieBlichen Eigenarten einer
bestimmten Altersphase.! Es gilt vielmehr umgekehrt, da diese Lebensphase der Ado-
leszenz sozusagen das Privileg genieBt, solche Problemlagen und Méglichkeiten ihrer
Bewiiltigung auf eigene Weise notfalls auch provokativ zum Ausdruck zu bringen und
experimentell abzuarbeiten, die recht eigentlich gesamtgesellschaftliche, allgemeinkulturelle
Problemlagen und Moglichkeiten widerspiegeln: Jugendreligiositit besitzt Indikationswert
fiir eine defiziente Erwachsenenreligiositit. Wenn dies zutrifft, dann wiire es allerdings hohe
Zeit, das kirchenkritische Potential »der« Jugend von jedem Makel der Devianz oder Defi-
zienz zu befreien und den pejorativen Unterton fallenzulassen, der nach wie vor die Be-
schreibung der religidsen Einstellungen und Haltungen von Jugendlichen nach Mafgabe
eines rigiden Kirchlichkeitsstandpunktes bestimmt. Nicht was Erwachsene »der« Jugend fiir
ein Kirchenbild zu vermitteln hitten, wire dann die Frage, sondern worin sich denn die Un-
zugénglichkeit und Unzulanglichkeit einer Kirche zu erkennen gibt, auf die immer mehr
Jugendliche und mit ihnen auch zunehmend mehr kirchendistanzierte Erwachsene kritisch
den Finger legen. ;

3 Sozialtypen der Religiositat Jugendlicher in kritischer Distanz zur
Kirchlichkeit

3.1 Differenzierungen in der symbiotischen Distanz zur Kircheninstitu-
tion

Die einst im Jugendalter jeweils erfahrene Kirche wird von jungen Er-
wachsenen iiberwiegend als ein hochst zwiespiltiges Erlebensfeld in
Erinnerung behalten. Die religidse Praxis, Vorstellungswelt und

13 Lukatis, Jugend und Religion, 136. Vgl. auch 4. Feige, Kirchenmitgliedschaft in der
BRD, Zentrale Perspektiven empirischer Forschungsarbeiten im problemgeschichtlichen
Kontext der deutschen Religions- und Kirchensoziologie nach 1945, Giitersloh 1990; H.J.
Petsch, Religion und Identitit im Jugendalter. Uberlegungen im AnschluB an empirische
Untersuchungen, ThPr 4 (1975) 250ff.

14 Luther, Jugend/Jugendliche, 226.

15 »Signale cines Bediirfnisses nach individuell-emotional lebbarer, alltagsésthetischer
Religiosititspraxis ohne den Anspruch auf konsistente theo-logische Stimmigkeit, aber mit
dem Verlangen nach lebenspraktisch-authentischer Integrierbarkeit« mdgen zwar bei Ju-
gendlichen besonders intensiv vorhanden sein, priigen aber nicht minder einen GroBteil der
Erwachsenenreligiositit. Vgl. Feige, Jugend, 6.
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Selbsteinschitzung Jugendlicher schwankt infolgedessen zwischen
Distanz und Anerkennung, kommt {iber die Grenzen einer nur partiellen
Ubereinstimmung kaum hinaus. Deutlich wird dies besonders in der
radikalen Kirchenabstinenz der 18-24jahrigen, die in einer fritheren
Studie von H. 0 Wilber denn auch prompt pauschal als »Rehig’lon ohne
Entscheidunge« ™, 16 in anderen Fillen als »neutralisierte Religion«' ' charak-
terisiert wurde. Tatsﬁchlich gibt diese Generation jedoch eher gleicher-
maBen Signale der Distanz, der Ambivalenz wie auch der Zustimmung
zu erkennen, wo es um ihre Mltglledschaﬂsbereltschaﬁ Austrittsneigung
und ihr Verbundenheitsengagement geht

a) Alle verfiigbaren Daten iiber die kirchliche Religiositéit Jugendlicher
bestitigen zunichst den SchluB}, daB Jugendliche nicht weniger als Er-
wachsene vor allem zur rituellen Praxis der Kirche auf deutliche Distanz
gehen und somit eine allgemeine Tendenz widerspiegeln.

Die Gottesdienstpraxis bei der Gesamtgruppe der 14-24jdhrigen Jugendlichen ist schwécher
ausgepriigt als bei den Erwachsenen (5% gegeniiber 11%); dabei weist die Altersgruppe der
21-24jahrigen eine groBere Radikalitiit der Kirchgangsabstinenz auf (82%) als die noch 15-
17jéhrigen (62%). Erst in spdteren Lebensjahren wird der Gottesdienstbesuch wieder
hiufiger praktiziert: »Offenbar erlangt das Merkmal Gottesdienstbesuch erst in dem Alter
strukturierende Kraft fiir Einstellungen, in dem die Jugendlichen nicht mehr gebunden durch
elterliche Vorschriften, lokale Gewohnheiten oder eingeschliffene Routine zur Kirche gehen

sondern aus freien Stiicken.«'? Freilich nehmen Jugendliche hier nur quantitativ mehr ein
Recht in Anspruch, was qualitativ auch die rituelle Praxis der Erwachsenen kennzeichnet:

den Gottesdienstbesuch mehr oder weniger unter protestantisch ausdriicklichem Freiheits-
vorbehalt geschehen zu lassen.?® Dieser Freiheitsvorbehalt wird offensichtlich dann be-
sonders geltend gemacht, wenn mit der herrschenden Gottesdienstpraxis enttduschende
Erfahrungen verbunden sind: sei es als kommunikatives Interpretationsdefizit bei der
erwarteten Vermittlung von christlich-religidsen Aussagen mit alltiglich-problematischen
Lebenserfahrungen; sei es als @sthetisches Erfahrungsdefizit beim liturgischen Feiercharakter
des Gottesdienstes, der besonders im protestantischen Bereich immer wieder als Inbegriff
einer verbal-intellektuell-dogmatisch bestimmten Monokultur erlebt wird; sei es schlieBlich
— aufgrund der spezifischen Zusammensetzung und Rollenerwartung des Kreises der »Kir-

16 H.-O. Wolber, Religion ohne Entscheidung, Gottingen 1959.

17 So im Anschluf an Th.W. Adorno (Der autoritire Charakter, Bd.2, Amsterdam 1969,
342ff): D. Stoodt, Religiose Sozialisation und emanzipiertes Ich, in: K. W. Dahm, N. Luh-
mann und D. Stoodt, Religion — System und Sozialisation, Darmstadt und Neuwied 1972,
189-237, bes. 220ff.

18 Zum Folgenden A. Feige, Erfahrungen mit Kirche, Hannover 1982. Vgl. auch: Ders.,
Jugend und Religion, in: Handbuch der Jugendforschung, 1992; ders., Orientierung am
Unbestimmten? Die Kirche als problematischer Erfahrungsraum bei der Frage Jugendlicher
nach ihrer Identitit als Christ. Kirchensoziologisch-empirische Aspekte des Religiosen in
unserer Gesellschaft, EvErz 37 (1985) 582-596.

19 W. Fuchs, Konfessionelle Milieus und Religiositit, in: 4. Fischer u.a. (Hg.), Jugendli-
che und Erwachsene ‘85. Generationen im Vergleich (Shell-Studie ‘85), Bd.1, Opladen
1985, 265-304 (Zitat: 277).

20 Vgl. hierzu P. Cornehl, Art. Gottesdienst, VIII. Evangelischer Gottesdienst von der
Reformation bis zur Gegenwart, TRE 14 (1990) 54-85; ders., Teilnahme am Gottesdienst.
Zur Logik des Kirchgangs — Befund und Konsequenzen; in: Matthes (Hg.), Kirchenmit-
gliedschaft, 15-54; J. Matthes, Gottesdienst und Gesellschaft, Vortrag auf der Generalsyn-
ode der VELKD, Malente 14.-18.0ktober 1990.
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chentreuen«®! — als soziales Integrationsdefizit.>> Ausdriicklich ausgenommen von solcher
Enttéduschung sind gemeinhin spezifische Jugendgottesdienste.

b) Sind also auf dem Gebiete der rituellen Kirchenpraxis — und zwar
sowohl der 6ffentlichen Gottesdienste als auch der privaten, wenn auch
haufig standardisierten Gebete — deutliche Signale der Distanz uniiber-
sehbar, so stellt sich die Lage im Bereich der kirchlich-religiésen
Einstellungen, Einschitzungen und Verbundenheitsgefiihle zwar eben-
falls spannungsgeladen, aber auch schon mehrdeutiger dar: Die
differenzierten Stellungnahmen gegeniiber den Traditionsbestinden
reichen von »nur« prinzipieller Ubereinstimmung bis zu dezidierter
Ablehnung. Personliche Gottesvorstellungen bilden einen wesentlichen
Bestandteil der elementaren Sinnvergewisserung — auch bei Jugendli-
chen®. Allerdings miissen hier einige Einschrinkungen und Differenzie-
rungen beriicksichtigt werden:

Die entfalteten Gottesbilder sollen Antwort geben auf die Fragen nach dem Lebenssinn, nach
dem Umgang mit widerfahrenem Leid und offensichtlicher Ungerechtigkeit, nach Ursprung
und Entwicklung von Schopfung und Natur, nach Sinn im Sterben und Tod; und die Gottes-
bilder sind dementsprechend mit den konkreten lebensgeschichtlichen Erfahrungen aufs
engste verbunden. Es herrscht Skepsis gegeniiber jeder Art von »Gottesvergiftungs, MiB-
trauen gegeniiber jeder Art zugemuteten abstrakten, d.h. mit den Voraussetzungen lebensge-
schichtlicher Erfahrung nicht zu vermittelnden Transzendenzabsolutismus'; Kritik gegeniiber
jeder Art von angesonnener Glaubensaussage, die ihr Gottesbild nicht als »kompromiBlose
Anwaltschaft fiir Menschlichkeit«<** auszugeben versteht. Im Konfliktfall steht das naturwis-
senschaftliche Weltbild so wenig zur Disposition wie Gottesvorstellungen, die sich nachauf-
klarerisch mit einem autonomen Menschenbild legiert haben. Was kirchliche und akade-
mische Theologic dazu anzubieten pflegen, unterliegt weitgehend einer selbstmachtigen
Kompatibilitits- und Glaubwiirdigkeitskontrolle und kann sozusagen diesseits von Religions-
und Kirchenkritik keinen sakrosankten Geltungsschutz mehr beanspruchen. Der Spannung
zwischen institutionell bereitstehenden (dogmatischen wie ethischen) Sollvorgaben und
individuell-subjektiv bestimmter Akzeptanzbereitschaft unterliegt jeder bestimmter Versuch
einer organisierten religidsen Sozialisation, jede gezielte Anstrengung christlicher
Glaubensvermittlung; sei es wie im Fall der Religionspadagogik die Glaubensvermittlung
zwischen den Generationen, sei es die zwischen Kirchennahen und Kirchendistanzierten wie
im Fall der Erwachsenenpidagogik oder »Volksmission«. Es gibt freilich so etwas wie
neuralgische Punkte der Tradierung zentraler Topoi christlicher Uberlieferungsgeschichte,
die im religiosen Mentalititsbestand Jugendlicher besonders deutlich zutagetreten: das
christologisch entfaltete Gottesbild (solus Christus), an dessen Stelle sich vielfach jesua-
nische Wunschvorstellungen und Milieuchristologien gesetzt haben; die konkreten Vorstel-
lungen des christlich-eschatologischen Auferstehungsglaubens; die teils wegen ihres ver-

21 Hierzu R. Koster, Die Kirchentreuen, Stuttgart 1959,

22 Vgl. V. Drehsen, Erosion — Auswanderung — Selbstparalysierung. Vermutungen iiber
Schwund und Distanz protestantischer Kirchenbindung, in: F. W. Grafund K. Tanner (Hg.),
Protestantische Identitit heute, Giitersloh 1992, 205-222.

23 K. Nipkow, Erwachsenwerden ohne Gott? Gotteserfahrung im Lebenslauf, Miinchen
1987.

24 Nipkow, Erwachsenwerden, 89. Vgl. hierzu insgesamt auch W. Harenberg (Hg.), Was
glauben dic Deutschen? Miinchen 1968; sowie die aktualisierte Umfrage »Abschied von
Gott. SPIEGEL-Umfrage: Was glauben die Deutschen?«, in: Der Spiegel 25/1992, 36-57; R.
Schuster (Hg.): Was sie glauben. Texte von Jugendlichen, Stuttgart 1984.
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meintlich quietistischen Charakters als unzumutbar, teils wegen ihrer abstrakten Ausformu-
lierung als vollig unverstindlich empfundene paulinische Kreuzestheologie; schlieBlich die
zentralprotestantische Rechtfertigungsbotschaft, die nicht selten miBiverstanden wird als
religiose Legitimationsfigur einer emphatisch willkommenen Leistungsverweigerung.

Gleichwohl ist unter Jugendlichen die Zahl derer, die sich aufgrund
solcher Distanz als »unreligios« oder gar »atheistisch« einschétzen, er-
staunlich gering. »Religids« bedeutet in der Jugendsemantik vielmehr so
viel wie eine allgemeine, die Einzelaussagen nicht blanko unterschrei-
bende, sondern eher im Prinzipiellen {ibereinstimmende Akzeptanz der
christlich geprigten Glaubensiiberzeugungen — freilich mit punktuellen
Zustimmungsverweigerungen etwa bei einer real-konkretistischen Aus-
legung der »Jungfrauengeburt«, des Schopfungsberichtes oder der Satis-
faktionslehre. Christentum und Kirche haben in den Augen Jugendlicher
nach wie vor eine lebensbestimmende Bedeutung, besonders im ethi-
schen Bereich. Auch dann, wenn ihnen die Art und Weise, wie Kirchen
ihrem Auftrag jeweils nachkommen, im Groflen und Ganzen als »teil-
weise ziemlich unmodern« oder »nicht mehr ganz zeitgemaB« erscheint,
soll auf das Christentum »prinzipiell« nicht verzichtet werden. Im Hin-
blick auf eine konkret sachliche Problemlosungskompetenz allerdings
werden die christlichen Institutionen wohl nicht ganz zu Unrecht recht
skeptisch beurteilt.”> Kirche erscheint wiinschenswert als willkommener
Faktor der Beeinflussung und Richtungsprigung des allgemeinen religié-
sen und ethischen Klimas, verfillt aber sofort einem tiefen MiBtrauen,
wenn sie dariiber hinaus protektionistisch bevormundend einzugreifen
versucht: Das Leben birgt im MehrheitsbewuBtsein Jugendlicher keinen
unverfligbaren Sinn in sich, wenn es ihm nicht aufgrund autonomer
Einsichten und Entscheidungen beigelegt wird.

c) Dieser Autonomievorbehalt bestimmt auch Mitgliedschaft, Verbun-
denheitsgefiihl und Engagementbereitschaft. Jugendliche stehen der
Mboglichkeit zum Kirchenaustritt mit weit weniger Vorbehalten und
Hemmungen gegeniiber als Erwachsene. So verwundert es nicht, wenn
die Quote der Nichtmitglieder bei Jugendlichen um 2,3% hdoher liegt als
bei Erwachsenen. Der mogliche Kirchenaustritt wird hier sozusagen
niichterner kalkuliert, als weniger ideologisch befrachtet angesehen und
entsprechend leichter realisiert, besonders eben in der kirchenkritisch
radikalisierten Gruppe der Jugendlichf:n.26 Aber er wird auch nicht mehr
als Gelegenheit zur dffentlichen Gesinnungsdemonstration wahrgenom-
men. Unbeschadet solcher Befunde besteht gleichwohl ein hoher Erwar-
tungsdruck gegeniiber dem diakonischen und gesellschaftspolitischen
Engagement der Kirchen. Hinsichtlich ihres seelsorgerlichen und pad-
agogisch-beratenden Handelns allerdings wird miBitrauisch dariiber ge-

25 Vgl. W. Pittkowski, Evangelisch — Katholisch — Konfessionslos, in: J. Matthes (Hg.),
Kirchenmitgliedschaft, 265-312.
26 Feige, Kirche auf dem Priifstand, 65-98.
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wacht, da3 hier nicht die Voraussetzungen autonomer Lebensfiihrung
und Selbstentfaltung verletzt werden. Auch die im Durchschnitt bei
Jugendlichen mit 41% hoher als bei der Befragtengesamtheit (34%)
liegende Mitarbeits- und Engagementbereitschaft ist gewdhnlich an die
Kondition gekniipft, daB3 ihre Verwirklichung mit den jeweils persénli-
chen Neigungen und Féhigkeiten vereinbar sein muf.

In der Erinnerung junger Erwachsener konzentrieren sich die moglicher-
weise auch »positiven« Erfahrungen mit innerkirchlicher Sozialisation
vor allem auf drei Gebiete: auf den schulischen Religionsunterricht, auf
die kirchliche Jugendarbeit und auf den Konfirmandenunterricht, ein-
schlieBlich der personlichen Erfahrungen mit dem Konfirmator.

83% der von Feige Befragten akzeptieren den schulischen Religionsunterricht als ein
willkommenes Forum der kritischen Reflexion iiber Kirche und Religion; er erscheint als ein
Ort, an dem sich die auf Kirche und Religion bezogenen Argumentationsmuster kennen-
lernen, einiiben und kritisch erproben lassen, sofern er sich bevormundender Indoktrination
und andringlicher Missionierung zu enthalten vermag?’. Eine positive Grundeinstellung
herrscht im allgemeinen auch gegeniiber dem erfahrenen Konfirmandenunterricht: Wihrend
man hier weitgehend plausibel mit Konkretionen biblischer Aussagen konfrontiert worden
ist, die personliche Uberzeugungskraft des Konfirmators erleben konnte und vor allem das
Gemeinschaftserlebnis mit den Gleichaltrigen (besonders bei Konfirmandenfreizeiten)
nachhaltige Eindriicke gezeitigt hat, bildete sich oft eine gegenteilige kirchenkritische
Einstellung gegeniiber dem gleichzeitig obligatorischen Gottesdienstbesuch heraus. Positive
Erinnerungen wiederum verbinden sich oft mit den Erlebnissen der kirchlichen Jugendarbeit,
obwohl deren Bedeutung mit zunehmendem Alter immer mehr abnimmt. Aber auch hier
bestimmt Ambivalenz weitgehend das Erinnerungsbild: Gerade die Jugendarbeit erscheint
im Riickblick als Konfliktfeld; in Auseinandersetzungen mit Kirchenleitungsgremien trat
haufig genug eine géngelnde, kontroll:erende, zensierende, wenn nicht iiberhaupt macht-
bewuBte Kirche in Erscheinung.

3.2 Kirchlichkeit als offenes System ohne Kirche

Erfahrungen einer anderen Gestalt von Religiositit, gleichsam einer im
Unterschied zum parochialen und regionalen Erscheinungsbild der Kir-
che alternativen, ndmlich wahrhaft religionsfihigen Kirche sind ins-
besondere mit dem evangelischen Gesamtkunstwerk »Kirchentag« ver-
bunden. An dieser protestantischen Wallfahrt 14Bt sich denn auch exem-
plarisch zeigen, daf sich religiése Sozialisation nicht nur im Rahmen
gezielt pddagogischer MaBnahmen und institutionell vorgegebener
Infrastrukturen vollzieht, sondern auch die Gesamtheit eines Erlebnis-
und Erfahrungsfeldes umfafit, in dem Sinnorientierung vermittelt und
erlebt, bestirkt und praktiziert werden kann. Die paradigmatische Bedeu-
tung dieses Ereignisses fiir unsere Thematik leuchtet ein, wenn wir uns
vergegenwartigen, dall der Deutsche Evangelische Kirchentag vor allem
von Jugendlichen dominiert wird, die sich im Alter von 18 bis 28 Jahren

27 Feige, Erfahrungen mit Kirche, bes. 24ff sowie hier anschlieBend ¥. Drehsen, Das
Bildungsdilemma der Volkskirche — das kirchliche Dilemma des Religionsunterrichts; in:
AevRu.T 88, Erlangen 1989, 2-45.
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befinden, meist eine héhere formale Bildung genielen oder genossen
haben und auf irgendeine Weise in der kirchlichen Jugendarbeit ver-
ankert sind.”® Auf diese Gruppe der Jugendllchen wirkt das Kirchentags-
erlebnis vor allem aus drei Griinden eine groBBe Faszination aus.

3.2.1 Integration von Glaubenspraxis und Lebenswelt

In den Augen der Besuchermehrheit erscheint der Kirchentag als ein
Forum der gelungenen Verkniipfung von christlichen Glaubensfragen
und gesellschaftspolitischer Problemartikulation. Glaube tritt hier nicht
als eine privat parzellierte, vom Erfahrungsfeld des privaten und offentli-
chen Alltags separierte Lebenssicht in Erscheinung, sondern als eine Art
religiose Daseinsorientierung, in die auch politische, gesellschaftliche
und allgemeinkulturelle, ja kiinstlerische Dimensionen ausdriicklich
einbezogen sind. Fokussiert auf die personliche Identitétsproblematik des
Menschen unserer Zeit verschrianken sich hier die unterschiedlichsten
Thematiken der Lebenserfahrung mit Grundaussagen -christlicher
Glaubensiiberzeugung. Insofern stellt der Kirchentag »die Sozialgestalt
einer eindeutig an das kirchliche Christentum gebundenen Minderheit
mit gesellschaftskritischer Orientierung« dar und wird von der Mehrheit
der (jugendlichen) Besucher auch so erlebt: »Das Leben verliert ein Stiick
seiner Segmentierung, es gewinnt fiir einen Augenblick gleichsam die
Dimension der Ganzheit zuriick.«

3.2.2 Offener »Werkstatt«Charakter

Was den Kirchentag fiir die Mehrzahl der Jugendlichen besonders at-
traktiv erscheinen 14Bt, erschopft sich aber nicht nur in seiner themati-
schen Signatur. Es ist zugleich auch die Form seiner Selbstprisentation
und Gestaltung, die spezifischen jugendkulturellen Stilelementen
entgegenkommt: ein Erscheinungsbild von Kirche gewissermafien in
ihrer urspriinglichen nicht-autoritiren Gestalt, mehr Kunstwerk als Kir-
chenveranstaltung, mit Freirdumen fiir unzensierte Ausdrucks- und
Gestaltungsfreude, manchmal mehr vom Zweifel bestimmt als von
definitiven Organisations- und Orientierungserfordernissen her struktur-
iert. Jugendeigene Accessoirs erregen hier sowenig AnstoB wie faszinie-
rende »Modethemen«. Uber lebensreformerische Ansitze vermag man
sich ebenso zu informieren, wie man andererseits seine eigenen Ansich-
ten zum »Markt der Moglichkeiten« tragen kann. In Werkstitten wird

28 Zum Kirchentag vgl. 4. Feige, I. und W. Lukatis, Jugend auf dem Kirchentag, in: T.
Schmieder und K. Schuhmacher (Hg.), Jugend auf dem Kirchentag, Stuttgart 1984, 11-154;
sowie ebd. die Beitriige von M. Affolderbach (Der Eindruck einer anderen Kirche. Uber das
Interesse Jugendlicher am Kirchentag, 155-170), F.E. Anhelm (Kirchentag als Experimen-
tierfeld, 171-180) und K.-F. Daiber (Kirchentag als Sozialgestalt von Religion. Einige
religionssoziologische Uberlegungen, 285-300). A. Feige, I. und W. Lukatis, Kirchentag
zwischen Kirche und Welt, Berlin 1985.

29 Daiber, Kirchentag, 294.
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gebastelt, wortwortlich und im iibertragenen Sinne: an der Ausdrucks-
dsthetik der eigenen religidsen Weltanschauung. Nicht definitive
Antwortvorgaben und Systemkonformitit, sondern Erfahrungsangemes-
senheit und tentative, zuweilen auch riskante Experimente stehen im
Mittelpunkt. Dies alles erzeugt den Eindruck, daB hier eine flexible
Sozialgestalt verwirklicht wird, die dem ausgeprigten Autonomie-
verlangen Jugendlicher Rechnung trégt, ihre Anspriiche auf Reflexion
und Erprobung respektiert und Entfaltungen ohne rigiden Verpflicht-
ungszwang zulaft.

3.2.3 Transzendierender Festcharakter

Zum besonderen Erlebnis des Kirchentages gehort auch sein auBerwerk-
taglicher Festcharakter, nicht nur dadurch, daB er selbst als Ereignis
schon etwas AuBeralltiigliches darstellt, sondern auch durch die bewufBte
und intensive Einbeziehung von praktisch-dsthetischen Ausdrucksele-
menten, die im gew6hnlichen Frommigkeitsleben der Gemeinden weit-
hin verschiittet bleiben: Tanz und inszeniertes Ritual, angereicherte Li-
turgie und Elemente des Theaters, Spiel und Musik, Ekstase und Sponta-
neitéit finden als spirituelle Ausdrucksmomente ihren Raum>° — jenseits
einer puritanischen, zensierenden, domestizierenden und kanonisch
verdringenden Verbotsschilder konventioneller Kirchlichkeit, deren
»Asthetik« ansonsten, wenn iiberhaupt, unter einer wuchtigen Woge der
trivialen Verkitschung, des geistlichen Kunstgewerbes, bestenfalls unter
den routinisierten Kunstanspriichen eines kultivierten Bildungsbiirger-
tums zu ersticken droht. Nichts gegen Bach und Hindel, Schiitz und
Purcell! Aber der dsthetische Geschmack Jugendlicher findet sich hier
wohl ebensowenig erschépfend reprisentiert wie in den zum Teil atemlos
banalen Liedchen, die uns neuerdings immer mehr als neues evangeli-
sches Liedgut schmackhaft gemacht werden sollen. Der Kirchentag bietet
also Jugendlichen in seiner thematischen Integrationsfihigkeit, in seiner
Werkstattgestalt und in seinem produktionsisthetischen Festcharakter fiir
einen Augenblick ein Mehrheitsforum derer, die sich sonst in ihren
kirchlichen Heimatgemeinden als konflikterprobte Minoritdten, wenn
nicht gar AuBlenseiter vorkommen.

3.3 Von Satan zu Drewermann: Konturen eines freien kulturellen
Marktes religiser Sinndeutungsofferten

Jenseits von kirchlicher Tradition, Institution und dogmatischer oder
ethischer Domestizierung hat sich eine Vielfalt religioser Gruppierungen
und Bewegungen ausgebreitet, die insgesamt Tendenzen eines de-institu-

30 Zur liturgischen und spirituellen Bedeutung dieser Dimension vgl. den nach wie vor
eindrucksvollen Beitrag von E. Lange, Was niitzt uns der Gottesdienst? (1973), in: ders.,
Predigen als Beruf, Stuttgart 1976. 83-95; wieder in: A. Beutel, V. Drehsen lind H.M. Miiller
(Hg.), Homiletisches Lesebuch. Texte zur heutigen Predigtlehre, Tiibingen 1988, 332-340.
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tionalisierten Verhdltnisses zur Religion aufweisen. Der Spannungsbogen
reicht von charismatischen und fundamentalistischen Richtungen bis zu
»dkumenisch«-synkretistischen Gruppierungen; ein Bezug zur Kirchlich-
keit 148t sich hier — thematisch wie sozial — oft nur mit entsprechender
GroBherzigkeit ausmachen.

3.3.1 Religion in Kunst, Musik und Literatur: Kulturelle Diffusionen
der Szene-Religiositd

Waihrend sich vor allem die midlife-crisis geplagten Miitter halbwiichsi-
ger Kinder den Balsam Drewermannscher Populartheologie mit dem
wohlvertriglichen Wirkstoff Jungscher Tiefenpsychologie und poetisch
verkitschter Mérchen-, Mértyrer- und Mythen-Erinnerungen verschrei-
ben, drohnt sich der Nachwuchs mit den nicht immer dissonanten, wohl
aber meist lauten wie montonen Klangen seiner Lieblingspopgruppen
voll. Wo frither im entsprechenden Alter noch Hermann Hesse, in weni-
ger behiiteten Elternhdusern auch Jack Kerouac oder Allen Ginsberg die
fiir die eigene Lebensgeschichte identifikationsfahigen Geschichten
erzihlt haben, werden heute die »action«-Schablonen der Lebensgestal-
tung von den Programmen der game-boys vorgegeben. R. Débert hat in
solchen und dhnlichen Phdnomenen Symptome der Sinnverweigerung
und Reflexionsvermeidung ausgemacht: eine Art Sinnstiftung ohne
Sinnsystem, in der »action« die beteiligten Individuen vollig absorbiert,
sich selbst trdgt und alle Fragen nach dem Sinn des augenblicklichen
Handelns abschneidet, zugleich aber auch »erfolgreich vor der drohenden
Sinnlosigkeit« iiberhaupt schiitzt. Jedenfalls phasenweise konstatiert
Daobert bei der Jugend einen Sakularisierungssieg auf ganzer Ebene:
Unsere Gesellschaft erlaubt es, schreibt er im Hinblick auf die Iden-
titdtsproblematik, »die Gesamtbiographie so zu arrangieren, daf sich die
Frage nach dem Sinn des Lebens iiberhaupt nicht stellt, oder daB das
Leben als sinnvoll empfunden wird, ohne daf religiose Deutungssysteme
irgendeine Rolle spielen.«33 Was den Erwachsenen rastlose Berufsarbeit,
Karriereplanung und Freizeitgestaltung, Konsum und hingebungsvolle
Pflege eines gliicklichen Familienlebens ist, erfiillt bei Jugendlichen
nicht selten in der Gestalt von Alltagsflips, Drogentrips, Musikgedréhne,
action als Videospiel oder — unter verschérften Desorientierungsbedin-
gungen der Gesellschaft — zunehmenden Gewaltausbriichen die gleiche
Funktion.

31 Nipkow, Volkskirche, 230-253.

32 Vgl. zum Folgenden vgl. insbesondere P.-M.Pfliger (Hg.), Religidse Erfahrung im
Ausbruch aus den Traditionen, Stuttgart 1976. R. Sauer, Mystik des Alltags. Jugendliche
Lebenswelt und Glaube, Freiburg 1990. R. Débert, Sinnstiftung ohne Sinnsystem? Die
Verschiebung des Reflexionsniveaus im Ubergang von der Friih- zur Spitadoleszenz und
einige Mechanismen, die vor moglichen Folgen schiitzen; in: W. Fischer und W. Marhold
(Hg.), Religionssoziologie als Wissenssoziologie, Stuttgart 1978, 52-72.

33 Dgbert, Sinnstiftung, 65.
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Das mogen insgesamt erwidgenswerte Hinweise sein. Doch nicht alle
Phinomene, die vorschnell dem Bereich einer »Sinnstiftung ohne
Sinnsystem« zugeschlagen werden, sind damit angemessen erfafit. Als
Beispiel mag die Musik-Szene der Jugendlichen gelten, zum einen, weil
dieses zentrale jugendeigene Ausdrucksmedium nun tatsichlich als eine
Art »funktionales Aquivalent« fiir Religion in jeder von Erwachsenen
praformierten Weise dienen kann, wenn beispielsweise die Rituale der
Rockmusik, Woodstock u.4., gleichsam liturgische Ziige einer Wallfahrt
tragen. Zum anderen aber auch, weil sich gerade hier Konturen nicht nur
eines funktionalen, sondern auch substantiellen Aquivalentes zur vor-
findlichen Religiositit erkennen lassen: »Besinnt man sich auf den kulti-
schen Ursprung der Musik, der erst seit der Neuzeit aus unserem BewuBt-
sein geschwunden ist, dann braucht es uns nicht zu verwundern, wenn
das Musikerlebnis junger Menschen heute quasireligiose Ziige tragt. Die
Unterscheidung zwischen pseudoreli glosen und authentischen religiésen
Gefiihlen fallt dabei nicht immer leicht.«>*

Religiose Elementarbediirfnisse finden hier gleichermafen ihren akzeptablen Ausdruck wie
ein zivilisations- und religionskritisches Lebensempfinden. Nina Hagen, Herbert Grone-
meyer oder Marius Miiller-Westernhagen, von Joe Cocker, Milva oder Tina Turner ganz zu
schweigen, erreichen jeweils mit einer Konzerttournee durch Deutschland unter ihren
Besuchern (und Schallplattenkdufern) mehr Jugendliche als z.B. der Berliner Kirchentag.
Dall Gronemeyer in schonster Harmonie mit 150 000 Konzertbesuchern »keine innere
heimat, keine heimat mehr« zu besingen vermag und die Aussage seines Liedes (wie auch
viele seiner anderen Lieder) ausdriicklich mit religidsen Gehalten fiillt, gibt der religiésen
Bediirftigkeit ebenso einen jugendisthetischen Ausdruck, wie es die Suche nach »religidsen
Potentialen« jenseits von vorfindlichen Dogmen, Traditionen und Institutionsgestalten
erkennen ldBt. Andere Rockgruppen treten unter Namen auf, die zugleich ein religidses
Programm darstellen oder zumindest religiose Zentralfragen thematisieren: »Destruction«
gehort dazu oder »Napalm Death«, »Holocaust« und »Iced Earth«, »Funeral Nation« und
»Faith No More«, »Exodus« und »Trust«, »Kingdom Come« und »Rainbows«, »Paradise Lost«
ebenso wie »Paradise Now«.

Entscheidend fiir die Rezeption solcher und anderer religios durchsetzter
»Kultur«-Angebote diirfte es sein, daB hier nicht in der »Sprache Ka-
naans« gesungen wird, nicht im betulich-binnenkirchlichen Dogmenjar-
gon, sondern unter dem Riickgriff auf heterogene Sprachwelten eine —
freilich nicht immer gelingende — immer aber als authentisch empfunde-
ne Verbindung zwischen religioser und lebenswelteigener Erfahrung
herzustellen versucht wird. Das Beispiel ist von paradigmatischer Bedeu-
tung: Fern von kirchlich oder andersreligios organisierter Religion hat
sich so etwas wie der Kulturmarkt einer freien, gewissermaBen sich nach
Angebot und Nachfrage formierenden, de-institutionalisierten Religiosi-
tat herausgebildet, die gleichwohl — wenn auch mit minimalem Verbind-

34  Sauer, Mystik des Alltags, 83. Vgl. hierzu insgesamt auch P. Bubmann und R. Tischer
(Hg.), Pop & Religion. Auf dem Weg zu einer neuen Volksfrémmigkeit?, Stuttgart 1992.
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lichkeitsgrad — so etwas wie eine jugendlichen Bediirfnissen entgegen-
kommende Plausibilititsstruktur aufweist: Konturen einer — wenn auch
héufig nur sporadisch — gemeinsamen Lebensform, die Ausdruckskultur
einer sinnorientierten, die religidsen Dimensionen umfassenden Lebens-
fiihrung, in der religiose Bediirftigkeiten auch ohne bewuBte Entschei-
dung fiir einen verbindlichen religidsen Sozialkdrper zu ihrem Recht
kommen. Das Ausmal dieser verfliissigten Religiositédt ist uns statistisch
so gut wie unbekannt; seine Plausibilitit lebt von zufdlligen Eindriicken
und unbestreitbarem Augenschein.35

3.3.2 Gruppenorganisierte Religionsszene: Sekten, Kulte und soziale
Bewegungen

Weit spektakuldreres Aufsehen haben allerdings in jiingster Zeit straffer
organisierte Formen einer auBerkirchlichen und kirchendistanzierten
Religiositdt erregt: die Sekten der Szene sogenannter neuer Jugend-
religionen.

Im Unterschied zur publizistischen Furore, die solche Erscheinungen in der Presse, in den
elektronischen Medien, v.a. aber auf dem Buch- und Broschiirenmarkt gemacht haben,
dominieren sie allerdings »quantitativ wie qualitativ keineswegs BewuBtsein und Praxis der
weit iiberwiegenden Mehrheit« Jugendlicher.>” In flichendeckenden reprisentativen Studien
tauchen sie infolgedessen auch nur am Rande auf.*® Auch die Psycho- und Therapieangebo-
te, die im Sog der New-Age-Proklamation in jiingster Zeit eine Konjunktur erlebt haben,
spielen fiir Jugendliche so gut wie keine Rolle. ? Bediirfnisse nach individuellen, spirituel-
len, psychologischen, esoterischen und/oder kérperzentrierten Hilfestellungen der Selbst-
erfahrung, Selbstdeutung und Umgangstechniken werden von Jugendlichen jedenfalls nicht
bei den weitgehend hochkommerzialisierten Gestaltungs- und Praxisformen zu stillen
versucht, die gemeinhin unter der Flagge »Neue Religiose Bewegungen« segeln; da mit der
Inanspruchnahme solcher Angebote in der Regel hohe finanzielle Kosten verbunden sind,
kann der Befund nicht weiter verwundern. Wenn sich iiberhaupt Jugendliche (wie iibrigens
dann auch wieder ganz alte Menschen) in diese Szene verirren, dann sind sie am ehesten bei
dogmatisch und normativ streng disziplinierten Gruppierungen anzutreffen, die im Spektrum
der Neuen Religiosen Bewegungen allerdings eine Minderheitenrolle spiclen: bei einigen
Bibelsckten wie z.B. die »Freien Charismatiker«, in der Scientology Church oder in der
»Vereinigungskirchex.

35 Vgl. hierzu Th. Vogel, Frieden — Freude — Eierkuchen, in: Evangelische Zentrale fiir
Weltanschauungsfragen (Hg.), Jugend der 80er Jahre: Stimmen zur Lage, Arbeitstexte
Nr.24, 11/83. 33-38.

36 Vgl Feige, Jugend und Religion, sowie G. Schmidtchen, Sckten und Psychokultur.
Reichweite und Attraktivitit von Jugendreligionen in der BRD, Freiburg 1987.

37 Feige, Jugend und Religion, 387.

38 Vgl tilfesonders Schmidtchen, Sekten und Psychokultur, sowie Feige, Jugend und Reli-
gion, 386ff.

39 Feige, Jugend und Religion; Lukatis, Jugend und Religion. — Zum New-Age-Phiino-
men vgl. J. Eiben, Sekten, Kulte, Kultbewegungen. Formen nichtkirchlicher Religiositit in
Deutschland und Europa, in: H. Meulemann und 4. Elting-Camus (Hg.), Lebensverhiltnisse
und soziale Konflikte im neuen Europa. Tagungsband 2 des 26. Deutschen Soziologen-
tages, Diisseldorf 1992, Opladen 1993, 462-465. H. Knoblauch, Das unsichtbare neue Zeit-
alter. yNew Agex, privatisierte Religion und kultisches Milieu, KZS 41 (1989) 504-525.
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Quantitativ unbedeutend sind schlieBlich ﬁnr Jugendliche auch die Deutungssyndrnme und
Praktiken des Okkultismus und Satanismus.*® Zwar besteht nach Auskunft einer Lehrerbe-
ﬁagung‘" unter Jugendlichen ein hohes unterrichtliches Thematisierungsinteresse (85%) bei
gleichzeitg hohem Bekanntheitsgrad einschldgiger Praktiken, aber nur eine geringe
Partizipations- oder Zustimmungsbereitschaft (1-2%). Okkulte Praktiken gelten gemeinhin
unter Jugendlichen nicht als geeignete Mittel der persénlichen Problembewiltigung oder
Deutungsmoglichkeit. Das Interesse an ihnen scheint sich weitgehend auf Neugier,
Unterhaltung, auf den Reiz des AuBergewdhnlichen und Exotischen zu beschrinken. 61%
der Befragten interessieren sich fiir den Wahrheitsgehalt der okkulten Botschaften.

3.4 Exkursionen ins Erfahrungsfeld lebensgeschichtlicher Religiositit*?
Die bislang noch spérlichen Ansédtze zur Auswertung biographischer
Dokumente, Briefe, Tagebiicher etc. zeigen, dal Kirchendistanz oder gar
Abkehr von der Kirche keineswegs den Schlul zulassen, Areligiositit
stelle fiir Jugendliche eine reale Alternative dar. Nach wie vor ist Reli-
giositit auf eine ebenso differenzierte wie ambivalente Weise ein rele-
vantes Thema Jugendlicher, und mit aller Vorsicht 148t sich hinzufiigen:
Religion ist auch fiir Jugendliche in erster Linie Christentum, obwohl das
Interesse, die Neugier gegeniiber Fremdreligionen bei Jugendlichen sehr
viel deutlicher ausgeprégt ist als bei Erwachsenen. Aber Christentum
meint in der Perspektive Jugendlicher immer glaubwiirdig gelebtes, in
personlicher Uberzeugung angeeignetes, nicht so sehr akademisch ge-
lehrtes oder herkdmmlich gewohntes Christentum. Es herrscht hier
vielfach der Primat der Ethik gegeniiber der Dogmatik, der personlichen
GewiBheit gegeniiber der objektiven Sicherheit, der privaten Glaubwiir-
digkeit gegeniiber dem offiziellen Geltungsschutz. Gegeniiber den Re-
prasentationsformen des Christentums verhdlt man sich weitgehend
selektiv, und entscheidend ist nicht. die dogmatische Kohirenz, systemi-
sche Konformitét oder traditionale Kontinuitit, sondern die Kompatibili-
tat mit personlichen Erfahrungen.

Entsprechend féllt auch der thematische Paradigmenwandel gegeniiber herkémmlichen
Katechismusthemen aus: Individualititsbedeutsame Themen spielen eine ungleich groBere
Rolle als kosmisierte christliche Globalaussagen zur Welt- als Heilsgeschichte. Die An-
eignung, Uminterpretation oder auch AbstoBung christlicher Traditionsstiicke vollzieht sich
— auf Wissensebene wie auf Handlungsebene — vorwiegend im Suchhorizont der individuel-
len Selbst-, Welt- und Wirklichkeitsorientierung. Religiositit wird gleichsam auf subjektiv
anverwandelbare Motive und Werte, Kraftquellen und Wegmaglichkeiten zuriickgenommen,
gleichzeitig aber in ihrer allgemeinen Integrations- und Ideologiesierungsfunktion kritisiert
oder ganz einfach indifferent verabschiedet. Dieser an lebensgeschichtlicher und lebens-
weltlicher Erfahrung orientierte Umgang mit Religion darf aber nicht als privatistische

40 Vgl. zum Folgenden W. Helsper, Okkultismus — Die neue Jugendreligion? Fallrekon-
struktionen zum Magischen und Okkulten in der Jugendkultur, Opladen 1991; J. Mischo,
Okkultpraktiken Jugendlicher. Ergebnisse zweier empirischer Untersuchungen, in: Evange-
lische Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen-Materialdienst Stuttgart, 3/1989, 65ff.

41 Mischo, Okkultpraktiken.

42 Nipkow, Erwachsenwerden, sowie Schuster (Hg.), Was sie glauben, und v.a.: W. Szie-
gaud-Roos, Religiose Vorstellungen von Jugendlichen, in: . Behnken (Red.), Jugend in
Selbstbildern. Jugend und Erwachsene '85, Bd.4, Opladen 1985, 334-386.
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Weltflucht miBverstanden werden. Gesucht wird im Gegenteil meist Engagement und
Commitment in glaubwiirdiger, personlich vertretbarer Gestalt. Man sucht die bessere Welt
inmitten dieser Welt und will fiir sie Verantwortung iibernehmen, auch wenn das Feld des
Engagements nicht die Kirche ist, sondern die Gruppe der Gleichgesinnten und
Gleichbetroffenen. Gemeinsam wird hier die je eigene religiose Entwicklung gerade in ihrer
Unabgeschlossenheit und Verbesserlichkeit als Kontinuitit gesehen. Religiose Schliissel-
erlebnisse im Sinne von Konversionen sind unter Jugendlichen hingegen relativ selten;
hiufiger besteht das Interesse an einer Kontinuitit, die als wesentliches Moment eben auch
dies umfaBt: die Emanzipation von traditioneller Religion, v.a. in der Form einer Kirchlich-
keit, die man weithin fiir unverbesserlich hilt. Gerade im Blick auf sich selbst wird Identitét
von Jugendlichen als ein dynamischer ProzeB begriffen, nicht aber als Resultat ideologischer
Sistierung: Identitdt meint hier die reflexive Fahigkeit zur Selbstidentifizierbarkeit im
stindigen ProzeB der Auseinandersetzung mit dem Fremden, dem anderen, dem Alter-
nativen.

4 Bedingungen und Merkmale jugendlicher Religiositit und Kirchen-
distanz

4.1 Unhintergehbare Voraussetzungen moderner Gesellschaften: Reli-
gioser Pluralismus und der Zwang zur Hiresie

Unsere kulturelle und damit auch religiose Situation ist allgemein ge-
kennzeichnet durch eine Universalisierung von Mehrdeutigkeiten und
»Hiresien«, durch den stindigen Wandel und stindige Wanderungen im
intra- wie interreligiosen Ausmafl. Wir sind dadurch ebenso konfrontiert
mit Obsoletheitsempfindungen wie mit vorbehaltsreichen Anerkennung-
en von differenten religiosen Manifestationsformen als Sinndeutungs-
offerten. Kirchliche Instanzen haben mit der Durchsetzbarkeit ihres
christlichen Absolutheitsanspruches zugleich das Monopol auf kulturelle
Geltung verloren. Anstelle der Normierungskraft von ererbten Traditio-
nen, zufallendem Schicksal, eingeschliffener Gewohnheit und institutio-
nellem Geltungsanspruch, der teilweise mit Mitteln der Zwangsvoll-
streckung eingeklagt werden konnte, solange Formen der Kirchenzucht
und sozialen Kontrolle noch funktionierten, ist auch auf religidsem
Gebiet die Expansion von Wahlmdglichkeiten, Interpretationskonkur-
renz, Angebotsvielfalt getreten. So verwandelt sich Schicksal und Deter-
mination zunehmend in Wahl und Entscheidung. Dadurch hat sich die
Zahl der allgemein geduldeten Lebensweisen ebenso vervielfiltigt wie
die Zahl der mdglichen Glaubensvorstellungen oder Wert- und Welt-
anschauungsiiberzeugungen.

Diese Pluralisierung der Handlungsfelder und Plausibilititsstrukturen durch die immer
gleichzeitige Prisenz von moglichen Alternativen zwingt zu einem hoheren Grad an Reflexi-
vitat. Denn deren intersubjektive Geltung léBt sich nur dann noch gewissermafien vor-
theoretisch durchhalten, wenn ich sie absolut setze, losgeldst von den Begriindungserwar-
tungen anderer. Setze ich mich jedoch diesem Legitimationsdruck aus, bedeutet dies zugleich
in einem elementaren Sinne die Relativierung, ndmlich das In-Bezichung-setzen meiner
Uberzeugung zum Geltungsanspruch anderer Uberzeugungen. UberzeugungsgewiBheit kann
unter den Bedingungen der geschilderten Situation aber nicht mehr von auflen kommen;
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vielmehr haben sich die GewiBheitsgriinde nach innen, in die einsichtsvolle, begriin-
dungspflichtige Subjektivitdt verlagert. Auch religiose GewiBheit ist immer weniger durch
die Konformitit gegeniiber dufleren Sinnvorgaben zu gewinnen, wenn es immer mehr an der
Kongruenz mit der eigenen inneren Erlebnisgeschichte mangelt. Einmal verdichtete und in
bestimmter Weise verkorperte Erfahrungen, wie sie nach ihrer Logik Traditionen, Insti-
tutionen und Symbolisationen darzustellen beanspruchen, gelten nicht mehr von vornherein
als selbstverstindlich und vermégen individuelle Erfahrungen mitsamt ihren lebensge-
schichtlichen Ausdrucksmoglichkeiten auch nicht mehr zu domestizieren.

Die Vielzahl méglicher Erfahrungen und die Mehrdeutigkeit zuhandener
Interpretationsangebote néotigen jeweils zur Unterscheidung der Ur-
sprungserfahrungen von deren (theoretisch und praktisch vielféltig mog-
lichen) reflexiven Ausdrucksgestalten. Es ist diese Einsicht, die {ibrigens
in voller Klarheit bereits F. Schleiermacher in seinen Reden »Uber die
Religion« herausgearbeitet hat, die P.L. Berger dazu veranlafit hat, von
einem moderngesellschaftlichen »Zwang zur Hiresie« zu sprechen“.
»Identitét« wird uns heute nicht mehr verpaBt, sondern wir miissen sie
nach eigenen Veranlagungen und Mdglichkeiten, nach bestem Wissen
und Gewissen erst finden, miissen sie wihlen. Identitdt bildet sich heraus,
wenn wir Gliick haben, als eine relative Kontinuitdt der Lebensge-
schichte und relative Konsistenz der eigenen lebensweltlichen Erfahr-
ungen angesichts der Briiche, Kakophonien und Dissonanzen der uns
umgebenden Kultur — nicht zuletzt durch die Wahmehmung von mogli-
chen Distanzierungen zu ihr. Eine Form der Distanzierung besteht eben
in der Individualisierung von Religion, die nicht linger nur als eine
Maoglichkeit der individuellen Abweichung erscheint, sondern gleichsam
strukturell aufgendtigt ist — mit all den Ambivalenzen, Widerspriichen
und Unebenheiten, die damit impliziert sind:

Einerseits erfahren wir angesichts dieser Mehrdeutigkeit einen ungeheuren Zuwachs an
Freiheit, Flexibilitit, Bereicherung und Offenheit; andererseits sind damit aber auch
Unsicherheiten, Irritationen, Orientierungsverluste, Entfremdung und Versuchungen zur
Flucht nach hinten (Nostalgie) oder nach vorn (Utopie) verbunden. Beide Moglichkeiten
bieten sich jeweils als Optionen dar: Optionen der Zustimmung, Optionen der Ablehnung,
Optionen, die in besonderer Schirfe von jedermann, vor allem aber von sozialen Gruppen
wahrzunehmen sind, die sich gleichsam in einem geschiitzten Raum, in einem »Moratoriums«

43 Zum Zusammenhang von Biographie und Religion vgl. W. Grdb, Rechtfertigung von
Lebensgeschichten. Erwiigungen zu einer theologischen Theorie der kirchlichen Amtshand-
lungen, Pth 76 (1987) 21-38. Ders., Arbeit an Lebensdeutungen. Religionspadagogische
Uberlegungen zur gegenwirtigen Lage und Aufgabe des Religionsunterrichts, EvErz 42
(1990) 266-277; A. Grozinger, Seelsorge als Rekonstruktion von Lebensgeschichte, WzM
38 (1986) 178-188. H. Luther, Identitit und Fragment. Praktisch-theologische Uberlegun-
gen zur UnabgeschlieBbarkeit von Bildungsprozessen, ThPr 20 (1985) 317-338; Nipkow,
Erwachsenwerden. F. Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion. Religiose Entwicklung
und Erziehung im Kindes- und Jugendalter, Miinchen 1987 sowie die Beitrige in W. Sparn
(Hg.), Wer schreibt meine Lebensgeschichte? Biographie, Autobiographie, Hagiographie
und ihre Entstehungszusammenhinge, Giitersloh 1990,

44 P.L. Berger, Der Zwang zur Hiresie. Religion in der pluralistischen Gesellschaft,
Frankfurt/M. 1980.
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der riskanten Identititsfindung bewegen, wie es der kritischen Jugendphase und auch einer
weitgehend tolerierten Jugendkultur gemeinhin zugestanden wird.

4.2 Psychosoziale Dispositionen und jugendspezifische Optionsmerk-
male

Auf dem Hintergrund der geschilderten differenzierten Religionslage
lassen sich idealtypisch vereinfacht zwei tendenziell entgegengesetzte,
tatsdchlich aber gleitend ineinander iibergehende Umgangsarten aus-
machen, die jeweils in psychologisch charakteristischer Weise auf unter-
schiedlich problematisch empfundene Situationswahrnehmungen reagie-
ren und entsprechend auch religidse Richtungstypen herausbilden. Hieran
wird noch einmal deutlich, wie sehr jugendspezifische Religiositit, ja
Religiositdt iiberhaupt, mit gesamtgesellschaftlichen Problemlagen
verwoben ist.

4.2.1 Fundamentalistische Neigung

Ein mehr integrativer Typ trigt dabei tendenziell Ziige der Pluralismus-
verweigerung. Thn prégt allgemein ein Unverstindnis gegeniiber den Un-
hintergehbarkeiten der Moderne: Drohender Sinnverlust und Anomie-
Erfahrungen sind denn auch die neuralgischen Punkte, die eine spezifisch
religiose »Bewiltigung« herausfordern. Kirchenkritische Akzente erhilt
diese Haltung dadurch, daB sie sich »in einer dem Zeitgeist (profillos) an-
gepaBiten und den Sikularisierungstendenzen (kampflos) nachgebenden
Volkskirche« nicht heimisch fithlen kann*>:

Sie geht auf Distanz zum tatsdchlichen oder vermeintlichen Mangel an allgemein ver-
pflichtender Orientierung und Verbindlichkeit, der sich auf die Anspriiche der Subjektivitit,
Privatheit und Individualitit beruft; geht ebenso auf Abstand zur mangelnden Eindeutigkeit,
die gewohnlich auf lasziven Pluralismus und laxe Moral innerhalb der Kirche selbst
zuriickgefiihrt wird; geht schlieBlich gegen religiose Uberfremdung an: gegen die tatséchli-
che oder vermeintliche Uberlagerung »eigentlich« religits-spiritueller Dimensionen durch
politische Interessen, sozialen Anpassungsdruck und psychische Surrogate. Das »Heil« wird
hier mehrheitlich in einer Regression gesucht: im Riickgriff auf vermeintlich vorneuzeitliche
Traditionen, die noch durch keine Liberalisierungstendenz in ihrem Geltungsanspruch
geschwicht waren; die durch die unangefochtenen »essentials« einfacher, fundamentaler
Wahrheiten zugleich fiir eine Eindeutigkeit sorgten, an der sich nunmehr nicht nur feststellen
1a6t, wer dazugehort und wer davon ausgeschlossen ist, sondern die auch als Grundlage dazu
dienen kann, das ganze Leben im Sinne des fundamentalistischen Kanons zu orientieren, zu
normieren und zu strukturieren; insbesondere auch fiir das politische Handeln gilt hier der
unmittelbare Geltungsanspruch der religiosen Wahrheit — und nicht umgekehrt hat sich die
religidse Wahrheit nach politischen Opportunitdtsanspriichen zu richten. Schlieflich er-
scheint in fundamentalistischer Perspektive das eigene Glaubenssystem als Inbegriff der
eigenen religiosen Wurzeln: Es formuliert die unverzichtbaren Herkunftsbedingungen, die
zugleich die Grammatik des heilsgeschichtlichen Weltlaufs festlegen. Wer sich ihm

45 Luther, Konkurrenz Jugendreligion, 137.
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entgegenstel]t, wird als Verschwdérer enttarnt, als Unbelehrbarer an den Pran, ger gestellt und
ist nur im Sinne eines Missionierungsopfers noch kommumkatlonswurdlg

Doch auch fundamentalistische Orientierung verdankt sich nicht einfach
einer ungebrochen erhaltengebliebenen Traditionalitdt. Sie ist nicht
einfach Ergebnis einer ohne Umwege moglichen Regression in die gute,
alte Zeit. Fundamentalistische Orientierung ist vielmehr darin hochst mo-
dern, daB man sich unter den Bedingungen der mehrdeutigen Pluralitit
und Subjektivitdt zu ihr eigens entscheiden muB: Sie verdankt sich
Bedingungen, die sie zugleich bekdmpft; so wird beispielsweise die
allgemein geltende Wertrelativierung nur durch subjektive Entscheidung
zu bestimmter Verbindlichkeit auBer Kraft gesetzt; und der Geltungsan-
spruch gilt nur solange und soweit, wie sich Menschen dazu entscheiden
konnen. Ob und wieweit eine solche bestimmte Entscheidung das Resul-
tat einer bestimmten psychischen Disposition darstellt, namentlich der
odipalen Konfliktproblematik, der Autorititsauseinandersetzung und
darn[iit verbundenen Wertkonflikte, mag hier nur als Frage angesprochen
sein

4.2.2 Okumenischer Pluralismus und synkretistische Bricolage

Ein mehr transformativer Typ tragt hingegen tendenziell Ziige der Tra-
ditions- und Orthodoxieverweigerung. Ihn kennzeichnet im Allgemeinen
ein Unversténdnis gegeniiber dem Bedeutungswert religioser Traditionen
und christlicher Uberlieferungsgeschichte. Dieser Orientierungstyp
entziindet sich weniger an Anomie-Erfahrungen als vielmehr an den
Entfremdungserfahrungen, in denen etwa die Herausbildung von Identitit
durch Autonomieeinschriankung (Repression) und personliche Entfaltung
durch Zwang und Routine bedroht erscheinen.*®

Gerade der Ruf nach Allgemeinverbindlichkeit, Eindeutigkeit und religiés konsequenter
Unverwechselbarkeit (christliches Proprium) gilt hier als Inbegriff einer versuchten
Zwangsintegration, die weder mit guten (aufgeklirten) Griinden bejaht noch unter den
unhintergehbaren Bedingungen der modernen Gesellschaft durchgesetzt werden kann. Die
Geltung religioser Sinnmuster verdankt sich ihrer jeweils subjekiven Anverwandlung, der
Wahl, die man aufgrund eigener Erfahrungen und Einsichten trifft und anderen nicht in
gleicher Weise aufzwingen kann, ohne zugleich deren Glaubens- und Gewissensfreiheit zu

46 Zum Fundamentalismus vgl. H. Hemminger (Hg.), Fundamentalismus in der verwelt-
lichten Kultur, Stuttgart 1991; Chr.J. Jidggi und D.J. Krieger, Fundamentalismus. Ein Pha-
nomen der Gegenwart, Ziirich 1991; G. Kepel, Die Rache Gottes. Radikale Moslems, Chri-
sten und Juden auf dem Vormarsch, Miinchen 1991; G. Kiienzlen, Feste Burgen —
Fundamentalismus und die siikulare Kultur der Moderne, Evangelische Zentrale fir Welt-
anschauungsfragen Materialdienst 55/1992, 313-326; Th. Meyer (Hg.), Fundamentalismus
in der modernen Welt. Die Internationale der Unvernunft, Frankfurt/M. 1989; M. Riese-
brodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, Tiibingen 1990; F. Stolz
und V. Merten (Hg.), Zukunftsperspektiven des Fundamentalismus, Fribourg 1991.

47 Vgl hierzu Luther, Jugend/Jugendliche, und Nipkow, Neue Religiositit.

48 H. Faber, Gott in vaterloser Gesellschaft. Analysen und Perspektiven zur Unkirchlich-
keit, Miinchen 1972,
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vergewaltigen. Es ist ein nicht zu unterlaufendes Datum des neuzeitlichen Subjektivierungs-
prozesses, daB nicht nur kulturelle Weltdeutungsmuster, sondern auch religitse Sinnsysteme
in verschiedenen Formen auf dem religiosen Markt den Wahlentscheidungen méglicher
Klienten zu Gebote stehen; und dies umso mehr, je groBer z.B. durch Fernsehen, Reisen und
andere Fremdkontakte unsere Mdglichkeiten sind, auf diesen Markt auszugreifen.49

Intersubjektive Geltung kommt nur durch intersubjektive Kommunika-
tion zustande, durch einen ProzeB der wechselseitigen Verstindigung,
wobei Einverstindnis Einsicht in die Andersartigkeit des Anderen vor-
aussetzt. Und auch die Bereicherung der eigenen Spiritualitit, eine
Steigerung, Intensivierung und Entfaltung ihrer Ausdrucksmdoglichkeiten
droht zum faden Geschmack zu verkommen, wenn sie allein durch eine
»willkiirliche Zufuhr neuer religioser Techniken und Praktiken« erfolgen
soll — entstammten sie nun dem methodi(sti)schen Arsenal christlicher
Frommigkeitstradition oder der Werkzeugkiste psychagogischer Fertig-
keiten. Bereicherung erfihrt das religiose Leben nur, wenn es nicht in der
eigenen Provinzialitdt zu ersticken droht, sondern sich zur hermeneuti-
schen und édsthetischen Vermittlung von christlich- rehgloser Uberliefe-
rungsgeschichte und moderner Lebenswelt fahig erweist’’. DaB diese
Vermittlung von lebensweltlicher Erfahrung und rehglosem Ausdruck
zuweilen auch jenseits der Grenzen der eigenen Herkunftsreligion ge-
sucht und erprobt wird, wenn es um die ganze Welt, das ganze Leben,
den ganzen Menschen geht, macht den zuweilen synkretistischen Cha-
rakter dieses Typs von Frommigkeitsorientierung aus und deutet wohl
darauf hin, dal es in der eigenen Religionsgeschichte an kritischen
Punkten zu Sistierungen und Verholzungen, zu Verschiittungen und
Verdringungen gekommen ist, die ihre Unglaubwiirdigkeit und Wandl-
ungsunfahigkeit bedingen. Auch dieser Einstellung mogen wiederum
bestimmte psychische Dispositionen, ein bestimmtes Sozialisationserbe
zugrundeliegen: eine narzifstisch-hedonistische Grundorientierung, in
der das Verstindnis flir den funktionalen Wert von Institutionen und
Traditionen zugunsten egalisierter Beziechungsmuster, individualisierter
Verkehrsformen und liberalisierter Erziehungspraktiken abhanden ge-
kommen ist. Jedenfalls ist damit die Alternative angedeutet hinsichtlich
dessen, was man religionspddagogisch verstirken oder abschwichen
wollen kann.

49 Vgl hierzu V. Drehsen, Die Anverwandlung des Fremden. Uber die wachsende Wahr-
scheinlichkeit von Synkretismen in der modernen Gesellschaft, in: H.-G. Ziebertz (Hg.),
Interreligioses Lernen, Weinheim 1993. 1-30; W. Greive und R. Niemann (Hg.), Neu glau-
ben? Religionsvielfalt und neue Stromungen als Herausforderung an das Christentum, Gii-
tersloh 1990; H.P. Siller (Hg.), Suchbewegungen. Synkretismus, kulturelle Identitit und
kirchliches Bekenntnis, Darmstadt 1991. i

50 Vgl. hierzu etwa E. Lange, Chancen des Alltags. Uberlegungen zur Funktion des
christlichen Gottesdienstes in der Gegenwart, Stuttgart 1965.
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4.3 »Die Freiheit eines Christenmenschen«

Die Grundlage beider Religiositétstypen, die hier nur idealtypisch verein-
facht kontrastiert werden konnten, ohne das breite Spektrum dazwischen-
liegender Schattierungen und Mischungen differenziert zu bedenken,
scheint insgesamt gleichermaflen in einem kritischen, problematischen
Verhiltnis zur Aufklirung {iber Religion zu stehen: Es herrscht hier wie
dort weitgehend ein MiB3- oder Unverstdndnis iiber die Historizitdt reli-
giosen Glaubensausdrucks vor. Tatsdchlich gehort es zum unverzichtba-
ren Erbe des Protestantismus, daf} in der modernen Christentumsge-
schichte der religiose Glaubensgrund von seinem sozialkulturellen Glau-
bensausdruck zu unterscheiden ist. Nicht zuletzt in dieser Unterscheid-
barkeit besteht die »Freiheit eines Christenmenschen«: Erlaubt sie es
doch, sich gerade wegen der gemeinsamen Berufung auf den alle Chri-
sten gleichermallen bestimmenden Glaubensgrund wechselseitig hin-
sichtlich der Vielfalt des Glaubensausdrucks im Denken und Handeln, in
Erfahrung und Verhalten gegenseitig die groBtmdogliche Freiheit ein-
zurdumen. Und gemeinsam im christlichen Glaubensgrund verdankte
Freiheit ist soviel wert, wie sich unterschiedliche Individuen und Grup-
pen iiber ihre religiose Lebensgestalt jeweils zu verstindigen wissen: die
Synkretisten mit den Fundamentalisten, die Kirchentreuen mit den
Kirchendistanzierten, sogar die Erwachsenen mit den zuweilen ach so
exotischen Jugendlichen.

Dr. Volker Drehsen ist Professor fiir Praktische Theologie an der Evangelisch-theologischen
Fakultdt der Universitit Tiibingen.

Abstract

Religious attitudes of young people are all in all characterized by a contradictory result:
On the one hand radical versions of church abstinence can be found; on the other hand
there are overrepresentatively marked forms and contents of religiousness which have
taken up in the social environment (Lebenswelt) and the biography of adolescents. It is
connected with the puberal-adolescent stage of separation and self-finding and with the
youth-specific social-cultural emvironment that a wide varied range of differently
situated forms of religiousness developed. Their partly syncretistic, partly fundamental-
istic tendencies equally raise questions for the indispensable historicity of the expression
of religious faith on the conditions of social modernness at all.



